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Introduccion

Uno de los temas que, desde los inicios del Perd independiente y a todo
lo largo del siglo XIX, causé muchas controversias, polémicas y se presento
siempre como recurrente fue sin duda el de la tolerancia de cultos!. Nacida
con la irrupcién del liberalismo y su ideal de libertad de conciencias, la
tolerancia se convertird en un vehiculo de discordia entre multiples agentes
sociales, tanto por la ardorosa defensa que de ella se hizo, como por las
criticas que merecio.

Aunque en los siglos inmediatos coloniales existié cierta laxitud para la
convivencia con otras religiones fuera de la catdlica, la constante habia sido
mantenerla asociada al Estado como elemento de identidad social y depdsi-
to del espiritu de un pueblo. Tal actitud, producto de la cara idea de una
religién de Estado y de su rol uniformizador, supuso que en América
Colonial se asumiera una intolerancia religiosa basada estrictamente en la
dimension legal, distinta de la real, donde las minorias disidentes daban
prueba de lo contrario. La legislaciéon indiana, abundante y prolifica en
restricciones y condenas a lo no catélico, no solamente impidié su
asentamiento en estos territorios a las creencias protestantes (luterana,
calvinista, anglicana), identificadas con lo extranjero y lo no espanol, sino
que ademds fue muy cuidadosa en evitar que tanto los indigenas como los
mismos espafoles o mestizos se inclinasen por practicas heterodoxas o de
franca reincidencia en viejas religiones. Lo colonial y lo espaifiol en el Perd
elaboraron un edificio (fruto del desarrollo paralelo del Estado europeo
moderno y de la propia tradicién occidental cristiana), basado en la restriccion
legal religiosa y en una idea de defensa de lo propio frente a las amenazas
externas o internas. Sin embargo no impidié que tales disidencias,

' Es bueno distinguir entre Tolerancia de Cultos y Libertad de Cultos. En nuestro pais la

polémica giré mayoritariamente con respecto a lo primero, que abogaba legalmente por
el respeto a otras religiones sin cuestionar el carécter oficial del catolicismo ni la proteccién
que el Estado le brindaba. La libertad de cultos, por el contrario, implicaba ir al Estado
laico, sin religién y con una auténtica libertad de credos.
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Money, La libertad religiosa en el Perii® desde la visién del protestantismo
en el Perd o la tesis doctoral de Francis Stanger®.

Estos andlisis de la tolerancia de cultos han llevado en miltiples ocasiones
a estudios artificiosos, basados solamente en el seguimiento tangencial de
los proyectos constitucionales presentados a lo largo del siglo para
promoverla, o a interpretaciones apologéticas sobre el cardcter desestabili-
zador de la medida para la Iglesia. De uno u otro lado han sido estudios
excesivamente parciales o carentes de valor alguno, pues en el fondo no ha
habido una pregunta seria sobre cémo abordar el tema y bajo qué condiciones
hacerlo. En el fondo la respuesta es una: no ha habido un estudio monogréfico
al respecto’.

Actualmente se tiende a comprender los temas de Iglesia, Estado y
Sociedad, en funcién de los mecanismos de relaciones de poder que se
generan y la capacidad de la institucion eclesial de poder regir dichas
relaciones, aun a costa de los desequilibrios y redefiniciones que provoquen.
Aunque la perspectiva es correcta, sin embargo no permite apreciar las
multiples facetas de un tema como el de la tolerancia de cultos. Esto es,
aunque la tolerancia es un vehiculo de relacion entre la Iglesia y el Estado,
no es suficiente su andlisis para entenderla, pues no se comprenderia su
influencia sobre la sociedad y sobre esas mismas instituciones, dado que
escapa a un enfoque unilateral.

Una incursién novedosa ha sido la de Pilar Garcia Jorddn. Primeramente
en un articulo donde llegé a sugerir la importancia de la tolerancia de cultos
en relacién con la inmigracién y la idea de progreso a mediados del siglo
XIXS, como después, y de manera més sistematica, en un libro sobre las
relaciones del Estado, la Iglesia y sociedad peruana’. El texto, donde traba-
ja de manera mas global las relaciones de Iglesia y Estado tomando como
hilo conductor la polémica secularizadora, ha devenido en un estudio pionero

3 Lima, Ed. Antértida 1965.

4 Francis Stanger, La Iglesia y el Estado en el Peri independiente. Th. Dr. UNMSM
(Universidad Nacional Mayor de San Marcos). Lima, 1925.

Esa quizds sea la mejor expresion para entender que nuestros mayores historiadores del
siglo XIX, tomaran el punto muy a la ligera, y en funcién de sus intereses por la Historia
Total. Cf. al respecto J. Basadre, Historia de la Republica del Peri. Lima, Ed. Historia
1964; R. Vargas Ugarte, Historia General del Perii. Lima, Ed. Milla Batres 1984; J.
Klaiber, o.c.

Pilar Garcfa Jordén, “Progreso, inmigracién y libertad de cultos en el Pert a mediados del
siglo XIX”. En: Siglo XIX, 3 (1987), 37-6l.

P. Garcia Jorddn, Iglesia y Poder en el Peri contempordneo 1820-1919. Cusco, Centro
Bartolomé de Las Casas, 1991. Trabaja con una cantidad apreciable de fuentes que, hay
que reconocer, fueron vitales es mis propias indagaciones.
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sobre muchos puntos, como el de la tolerancia. Sin embargo, y dado los
mismos marcos que se impone la autora, el trabajo se detiene a nivel de los
mecanismos de relaciones de poder sin investigar en otros espacios novedo-
SOS.

Este panorama, escaso cuantitativamente, indica la poca atencién que ha
merecido el tema de la tolerancia de cultos, lo cual no puede menos que ser
a su vez una consecuencia de la orfandad en que se ha encontrado nuestra
historiografia sobre el siglo XIX y sobre lineas de estudio como la propuesta.
Por otro lado, aunque pocos, los escasos trabajos existentes nos invitan a
una reflexién sobre las posibilidades de profundizar en sus iniciales
incursiones y proponer nuevos enfoques de andlisis. Aunque no existe un
estudio integral sobre la tolerancia, uno de los mayores méritos de los autores
anteriores es haber podido sugerir esa necesidad. '

Sélo diré finalmente, que para la elaboracién de este texto se ha con-
sultado tanto material secundario como primario (bajo los rubros de manuscri-
tos, periddicos, revistas, impresos de la época y actas) como aparece en la
bibliografia final. Se trabajé en el Archivo General de la Nacién, la Biblio-
teca Nacional, el Archivo y Biblioteca Arzobispal de Lima, el Archivo Vargas
Ugarte, el Archivo y Biblioteca del Instituto Riva-Agiiero, el Archivo
Metodista del Callao y en las bibliotecas de la Universidad Catélica, Instituto
Bartolomé de Las Casas, Compaiiia de Jesis, Comunidad Biblica Teoldgica
de Lima, Universidad Adventista de Nafia, Iglesia Evangélica Peruana, ISET
(Instituto Superior de Estudios Teolégicos), etc. La investigacidn se realiz6
entre julio de 1992 y junio de 1993 y la dltima correccién entre enero y mayo
de 1996.
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CAPIiTULO 1

Tolerancia de cultos a inicios del siglo XIX
latinoamericano

Se ha afirmado que la transicién a una sociedad més secularizada en la
Europa del siglo XIX es quizds uno de los cambios ideolégicos méds profundos
de la época contempordnea, en donde la religién, de ser un elemento
cohesionador y directivo, pasé a conformar un espacio amplio pero cada
vez mds limitado y cambiante en el 4mbito del pensamiento humano!. El
examen superficial que de ello se haga lleva irremediablemente a la bisqueda
de sus origenes en la lucha por la reforma religiosa, la tolerancia, la reforma
social, la libertad politica y el nacimiento de los movimientos liberales y
radicales modernos, en los que se van gestando conceptos e ideologias
cruciales que posibilitaran tal proceso.

Precisamente, dentro de este cimulo de causas del fenémeno, se tiende
a comprender que la tolerancia fue tal vez la que més influencia generd sobre
el proceso, debido, entre otras cosas, a que su formacién fue de la mano de
la irrupcién secularizadora y del desarrollo de otro concepto esencial, el de
la libertad. En tal sentido, existe el consenso que la conformacién de esta
tolerancia es el resultado de la aceptacién pragmaética de la diversidad
religiosa, luego de esfuerzos infructuosos por eliminarla y que tiene en
Inglaterra su mejor exponente, donde ante el fracaso de la tentativa de impo-
ner la uniformidad religiosa, la tolerancia se convirtié en una necesidad.
Como bien sefiala Henriquez2, aunque existian voces a favor de la tolerancia
religiosa mucho antes de la Reforma y después de la Reforma, fue la
existencia de grupos que rompian la deseada uniformidad bajo una Iglesia
establecida, la que subrayé finalmente las ventajas politicas de ésta. El
desarrollo de la tolerancia religiosa fue en tal sentido “una tardia e involun-
taria consecuencia de la Reforma”. Ello a su vez seria retomado y desarro-
llado en un sentido politico por los disidentes politico-religiosos protestantes

' Por ejemplo entre los historiadores ingleses, ésa es la opinién de E. Hobsbawm. Cf. Las
Revoluciones burguesas. Madrid, Guadarrama 1975, p. 217.

2 Ursula Henriquez, Religious Toleration in England, 1787-1833. London, 1961.
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posteriores®, por el empirismo inglés y el liberalismo ilustrado del siglo
XVIII. Més tarde llegé la diversidad de corrientes liberales y radicales
modernas del XIX, que en un sentido programatico buscarfa desarrollar tales
conceptos como base de una plataforma de cambio social.

Por supuesto que los conceptos de libertad y tolerancia politicas se
desarrollaron rdpidamente en el transcurso del siglo XVIII, como en el
movimiento inglés, en paises de diversidad religiosa antes que en los catdlicos
con pequefias minorias de disidentes, en donde fue fruto mas bien del
desarrollo de las ideas racionalistas primero y de las ideas ilustradas después.
Alli, la confianza en la capacidad de la razén de poder guiar el desarrollo
de la humanidad y la cada vez mas creciente importancia de la libertad
humana devendrian inexorablemente en la critica de la religion y de las
creencias consideradas antirracionales, por cuanto tenfan elementos coercitivos
de la libertad y la racionalidad. La critica a las creencias y la religién supuso
un primer paso para la formulacién de la idea de su privatizacién, fenémeno
que coincide con la tendencia subyacente en el pensamiento empirista inglés,
en plena evolucién liberal hacia la tolerancia por diversidad®. Sin embargo,
en los paises catélicos no serd sino hasta los estallidos revolucionarios de
fines del XVIII cuando el concepto de tolerancia religiosa empezard a ser
visualizado al interior del pensamiento liberal ilustrado. En tal sentido, serd
el pragmatismo de Robespierre quien le dard al liberalismo ilustrado la con-
clusién necesaria de su ideal libertario. Recién entonces podemos tener una
dimensién exacta del concepto liberal politico de la libertad y la tolerancia
religiosas, basadas en el desarrollo anterior de la razén, su capacidad para
poder detener y aislar las creencias y las practicas que pudieran amenazar

Es la perspectiva de Walzer, quien sostiene que la actividad impersonal, disciplinada y
metddica de los partidos revolucionarios se remonta a Calvino y no a Maquiavelo. Dird
que: “los calvinistas fueron los primeros en trasladar el énfasis del pensamiento politico
del principe al santo (o la banda de santos...). Lo que dijeron los calvinistas acerca del
santo, lo dirfan mds tarde otros sobre el ciudadano: el mismo sentido de virtudes civicas,
de disciplina y de deber... El diligente activismo de los santos —ginebrinos, hugonotes,
alemanes, escoceses y puritanos— determind la transformacién de politica en trabajo” y
quizd lo mds importante de todo, “tanto en politica como en religién, los santos eran
hombres de oposicion y su tarea primordial era la destruccién del orden tradicional”. De
donde se colige que, aunque intolerantes religiosos al interior del grupo, a la larga, por
virtud del propio desarrollo de sus opciones en el medio, terminaron siendo vehiculos de
tolerancia en tanto disidentes y admitidos sociales, influenciando a su vez, éticamente,
sobre la politica. Michael Walzer; The Revolution of the Saints. London, 1966, pp. 2 y
Ss.

Cf. Walzer, o.c. A todo lo cual vino agregarsele a fines del siglo XVIII e inicios del XIX,
la teologia voluntarista del conversionismo y la ética del perfeccionamiento personal, que
aceleran el fenémeno. A la par‘y a imitacién de Inglaterra, Norteamérica sancionard en
térrhinos globales tal tolerancia religiosa.

18



el ejercicio libre de las libertades humanas publicas, admitiendo no sola-
mente su caracter privativo sino ademds su diversidad.

Dicho de otro modo, a fines del siglo XVIII el liberalismo ilustrado supo
concebir a las religiones como privativas del individuo, pero con derecho a
desarrollarse libremente y sin coercién. Aunque era el resultado de un largo
proceso, no significd, sin embargo, que el conjunto del movimiento ilustrado
lo asumiera en su integridad, pues hubo una extrema izquierda que todavia
recogia del racionalismo el desprecio a las creencias, tildadas de antinaturales.
Esta seria la base del anticlericalismo de aquellos afios, habiendo ademais
otro liberalismo moderado que preferia no indagar en la materia y que asumia -
la aceptacidn regalista de la religién, como vehiculo de dominio social bajo
el amparo del Estado®. Seria esta tltima tendencia la mayoritaria entre
muchos politicos, que marcaban asi su distancia tanto del radicalismo tolerante
como del racionalismo anticlerical. Como antafio, seguirfan pensando en una
religién e Iglesia oficiales.

Estas ideas ilustradas, de las que se impregnaron los latinoamericanos
en el transcurso del siglo XVIII e inicios del XIX, se desarrollaron en nuestro
medio, aunque los intelectuales americanos que las prefirieron abrazaron
desde el inicio un claro liberalismo ilustrado de corte moderado, que acepté
la soberania de la razén y las libertades individuales de libre realizacién,
pero que no cuestiond la tradicion regalista de concebir a la religién catélica
-y a la Iglesia— como instrumentos al servicio de los hombres, represen-
tados en la figura del Estado. Habfa, por supuesto, minorias radicales que
discutieron el regalismo heredado del antiguo régimen pero, en general, los
intelectuales latinoamericanos de fines del XVIII y los que llevaron a sus
respectivos paises a la emancipacién politica de la metrépoli, supieron
mostrarse renuentes a aceptar el liberalismo decantado de los dltimos afios
revolucionarios. Fue en ese sentido un liberalismo moderado, mucho menos
avanzado que el de América del Norte y mds en la ténica de los libera-
lismos moderados europeos. La posterior elaboracién de un Cousin, o de
un Lamennais no harian més que reforzar esa tendencia.

Mucho se ha discutido sobre las causas que hicieron posible la apariciéon
de un liberalismo ilustrado de primera hora, con tales caracteristicas, en
América Latina®. Lo importante a subrayar, en todo caso, es su caracter de

5 Cf Elie Havely, The Growth of Philosophical Radicalism. London, Faber and Gwyer Ltd.
1952 e Irene Collins, Liberalism in Nineteenth Century Europe. London, Routledge and K.
Paul 1957.

Se ha aducido, por ejemplo, la caracteristica propia de la formacién colonial de América
Latina, su educacién basada en el predominio religioso de corte aristotélico-tomista y fuerte
cardcter uniformizador religioso, que deviene de su falta de experiencia de disidencia
religiosa. A ello se agregaria, por afiadidura, el fuerte componente religioso de la sociedad
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franca continuidad con el orden colonial; traducido en el Patronato, el caricter
uniformizador de la religién y el mantenimiento del pleno dominio sobre
ella’. Sacerdotes y laicos liberales buscaron que el catolicismo contintie siendo
la religion de Estado, lo que permitié un culto y creencia oficial excluyen-
tes®. Por lo que no se definié una tolerancia de cultos en términos legales,
ni se prescindié de los privilegios estatales patronales ejercidos por el Rey
de Espafia o el de Portugal en sus iglesias indianas.

En tal éptica, prosiguieron una tradicién que se comprobaria ademas
cuando desarrollen los primeros intentos de constituciones nacionales, mas
sobre el referente de la Constitucién espaiiola de Cadiz (1812) que sobre las
constituciones francesa o norteamericana, radicales en cuanto a la postura
de una separacién real de Iglesia y Estado®. Nuestras constituciones y nues-

que lleg6 a la independencia. Todo lo cual se notaria no solamente en las caracteristicas del
liberalismo de primera hora, sino ademds en el propio anticlericalismo minoritario,
curiosamente mds préctico (eliminar el poder politico de 1a Iglesia) que antirreligioso. Sobre
el catolicismo colonial, sélido y protegido, Cf. Paul Johnson, A History of Christianity. Lon-
don, 1976, p. 407, en una critica dcida al respecto dice: “este inmenso continente, donde se
eliminé rdpidamente el paganismo, donde se establecieron enseguida ciudades, universidades
y subculturas, donde el cristianismo era unitario y monopolista, protegido firmemente por
el Estado en cualquier asomo de herejia, cisma o rivalidad y donde habia un clero
numerosisimo, rico y privilegiado, no hizo practicamente ninguna contribucién valedera al
mensaje e intuicion cristianos en més de cuatro siglos. América Latina sélo produjo un largo
silencio conformista”. Sobre el anticlericalismo primigenio y el liberalismo de primera hora
Cf. Lloyd Mecham, Church and State in Latin America, A History of Politica-Ecclesiasti-
cal Relations. Chapell Hill, North Carolina, Univ. of N.C. 1966, p. 417.

El Patronato es una institucién concedida al Rey (de forma directa o indirecta en Espafia,
Francia, Portugal, Inglaterra, entre otros paises) que le permite el control sobre su
respectiva Iglesia local. En Espafia e Indias era a través de la potestad de formular
candidatos a sedes episcopales y candnicas, controlar el nombramiento de curatos, tener
potestad de Exequatur y Placet sobre comunicaciones eclesiales, bulas, etc.; ademés de
poder intervenir en la reforma eclesial, la delimitacién de las didcesis y gran parte de lo
referido a la organizacion interna de la Iglesia. Fue un privilegio otorgado por bula a la
Corona, tanto para la Iglesia en Espafia como para la Iglesia en Indias.

Con la emancipacién; los gobiernos americanos reclamaron para si este privilegio real,
con la intencién de proseguir el suefio de una Iglesia nacional, cohesionadora e inte-
gradora, que habia sido caracteristica de la formacién de los estados-naciones europeos.

8  Tulio Halperin, Reforma y disolucién de los Imperios ibéricos, 1750-1850, T.III (Col.
dirigida por Nicolds Sdnchez Albornoz). Madrid, Alianza editorial 1985, pp. 210 y ss.

Este liberalismo temprano, Friihliberalismus, es la ideologia de los movimientos de
emancipacién que luchan contra vinculos socio-politicos del pasado. Heredero de la
[lustracién, estd convencido de la soberania de la razén, en cuanto a los modelos de la
realidad social y econdmica y tiene en su base una creencia mds o menos lega del
progreso. Espera que la lucha de intereses redunde en beneficio de todos, lo cual significa
libre comercio en el campo econémico y estd segura que con la demanda de igualdad de
derechos, cuya tendencia es suprimir los elementos aristocriticos restantes, se alcance
el limite de la democracia moderna.
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tros liberalismos supieron entonces mostrarse conciliadores con un libera-
lismo politico exigente y un catolicismo asociado al Estado que les permi-
ti6, por supuesto, intentar reorganizar en un sentido liberal a la Iglesia, como
a sus homénimos espafioles, al efectuar reformas de las 6rdenes regulares,
nombrar obispos y candnigos de su agrado.

21



CAPITULO 2

Entre la continuidad y las tendencias radicales:

la tolerancia de cultos en los inicios republicanos
(1820-1840)

Estas ideas se veran temprano, en la naciente Repiblica, cuando se discuta
en torno a la religién de Estado y si ella es excluyente de otras. Ya al respecto
se vislumbraba la tendencia futura, cuando a poco de ingresar a Lima, San
Martin en el Estatuto Provisional del 8 de octubre de 1821, exprese :

“Secciéon Primera

art. 1. La religién catélica, apostdlica, romana, es la religién del Estado.
El Gobierno reconoce como uno de sus primeros deberes el mantenerla
y conservarla por todos los medios que estén al alcance de la prudencia
humana. Cualquiera que ataque en puiblico o privadamente sus dog-
mas y principios serd castigado con severidad a proporcién del
escandalo que hubiere dado.

art. 2. Los demads que profesen la religion cristiana y disientan en algunos
principios de la religién del Estado, podran obtener permiso del
Gobierno con consulta de su Consejo de Estado para usar del derecho
que les compete, siempre que su conducta no sea trascendental para el
orden piblico.

art. 3. Nadie podra ser funcionario publico, si no profesa la religién del
Estado”!.

Se plante6 no sélo a la religién catdlica como la religién del Estado y
bajo proteccidn, cuestién que estaba en el consenso del conjunto de los elemen-

' Pareja Paz Soldédn, Las Constituciones del Peri, Madrid, Cultura Hispanica 1954, p.

415.
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tos liberales ilustrados, sino que ademads tacitamente se prohibid el ejercicio
de otra, al hacerse mencién a la accion del Estado frente a ataques publicos.
o privados contra el catolicismo. Sélo las otras “religiones cristianas” podian
tener libres disidencias con permiso oficial, pero a nivel de personas
determinadas y sin fines proselitistas. Una medida claramente para extranje-
ros protestantes. Con nombres propios: anglosajones (ni franceses ni italia-
nos, escasos por estas costas, eran cristianos no catélicos). Reforzaban esta
prohibicién técita, las prerrogativas de una religién de estado: acceso restringi-
do a la burocracia estatal. En el fondo se asumia que todos los peruanos
eran catélicos y que si se iba a dar garantias a los residentes extranjeros,
debia ser excepcional.

En esa linea va otra medida del gobierno protectoral de San Martin: la
creacion de la Junta Conservadora de la Libertad de Imprenta, nombrada
por las municipalidades y que conferia al ministerio fiscal la atribucién de
entablar acusacién, contra los que atacasen por escrito la religién del Estado
o la moral piiblica®. Esta restriccién a la libertad de imprenta inclufa, por
supuesto, propaganda no catdlica. De tal forma que San Martin tuvo mucho
cuidado de asumir la potestad estatal de defensa de la religién oficial restrin-
giendo el ejercicio de las alternativas.

Sin embargo una cuestién merece tenerse en cuenta y es que pese a todo,
el no explicitar la prohibicién de otros cultos deja entrever claramente que
el tema de la tolerancia no se consideraba importante entonces, (partiendo
del supuesto de una continuidad con la restriccién religiosa colonial) y que
en todo caso todavia no habia alcanzado las primeras atenciones y fricciones,
que harian necesario el explicitarlo claramente después.

Por otro lado, el denuedo, desde fecha tan temprana, de demostrar garantias
a los extranjeros corrobora la importancia que comerciantes y elementos
ingleses van teniendo en nuestras costas, ya desde 1820 por ejemplo, cuando
establecen una colonia en el Callao. La buena amistad con ellos, que tanto
desean nuestros gobernantes, exige respeto por sus creencias. Y aunque cier-
tamente las leyes peruanas permiten su libre residencia debe permitirles
también la practica de sus cultos. De alli que el Estatuto intente una solucién
en el permiso del Gobierno para ejecutar esas practicas, aunque no se espe-
cifica si de forma privada o publica. Lo general de la medida indica que
existia una idea muy vaga tanto de la restriccién como de la proteccién misma

2 Jorge Basadre, Historia de la Repiiblica del Peru, T. 1. Lima, Ed. Historia 1964, p. 24..
Cuando se instalé el primer Congreso peruano y hasta no dictar la ley de Imprenta
correspondiente se mantuvo esta medida, pero ddndole a la accién popular la potestad de
denunciar.
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al extranjero’. Lo que si queda claro, en cualquier caso, es que se trata de
asegurarles su residencia y culto pero sin que se contrapongan a las leyes
nacionales (por ejemplo normas sobre imprenta, etc.). Dicho de otro modo,
se buscaba que no tuvieran dificultades religiosas, pero desde ya se les negaba
toda posibilidad proselitista.

Planteada de esta manera la restriccién religiosa y la proteccién al
extranjero, cuando se marcha San Martin del pais, en setiembre de 1822 y se
hace cargo del gobierno el recién instalado Congreso, éste se enfrentard a
los problemas de las imprecisiones dejadas. A lo que se sumard la accién de
los liberales ilustrados partidarios de la tolerancia religiosa.

En verdad, antes de que se instalara el Congreso (20 de setiembre 1822),
San Martin, ya derrotado en sus ideas mondrquicas, habia nombrado una
Comisién para que elaborara el reglamento del futuro legislativo, asi como
un borrador que sirviera de documento de discusién de la futura constitucién®.
Pensaba que asi se aceleraria el trabajo del Congreso. Para ello nombré como
encargados al vocal de la Alta Camara Lépez Félix, a su fiscal Mariano Alejo
Alvarez, a los regidores municipales Felipe Antonio Alvarado y José Freyre
y alos clérigos Toribio Rodriguez de Mendoza, José Xavero y Francisco Javier
de Luna Pizarro. Ellos elaborarian un documento de trabajo que luego la Comi-
sién Constitucional del Congreso acogeria en su casi total integridad?.

Lo cual no nos inhibe de afirmar que San Martin compartia con muchos liberales del
momento la idea de traer migrantes ingleses al Perd, aun sabiendo su procedencia no
catdlica. No sin ese postulado podemos entender que oyera complacido, a James Thomson
cuando le propuso la idea de traer granjeros y artesanos ingleses al pafs: “Ya le he
mencionado la representacién que hice al gobierno chileno antes de alejarme de alli, con
respecto a la internacién de artesanos y granjeros. Le mostré a San Martin una copia de
esta representacion, €l la leyé muy cuidadosamente, y concluyé diciendo: “jExcelente!”.
Luego me dijo cuél era su opinién acerca del tema, y propuso un plan para llevarlo a
cabo, de éxito mas probable que el que yo habia presentado”. J. Thomson, Letters of the
moral and the religious state of South America. London, James Nisbet 1827. Carta del
4 de noviembre de 1822.

Thomson estando en Chile, habia presentado -por intermedio de su protector, O’Higgins,
un proyecto andlogo al Congreso-. Para €l no era importante la confesién, pues “los
hombres que serdn mds ttiles para Sudamérica son los hombres realmente religiosos y
de sana moralidad” en términos amplios. Estd aqui presente la idea de, por sobre todo,
buscar el rejuvenecimiento religioso y moral del continente, sea cual fuere su proceden-
cia. Proyecto que a la caida de O’Higgins -y cuando Thomson ya esté con San Martin en
Lima- va a ser rechazado por el Senado, y que por expresién de algunos, hasta entonces
amigos del inglés, sélo buscaba “protestantizar el pafs”.

4 Mariano Felipe Paz Soldén, Historia del Peri independiente, 1822-1827. Madrid, Ed.
América 1919, T. I. cap. 1.

Es la opinién de Pareja Paz Soldén, o.c. Parece que, salvo reformulaciones de lenguaje,
las llamadas Bases de la Constitucién o Proyecto que presenté al pleno dicha comisién,
recogian en sustancia el espiritu de este borrador primigenio.
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Precisamente, aquel documento de trabajo planteaba en el tema religioso, que
la religién catdlica era la oficial del Estado y que éste la protegia, no hablando
de restriccién al ejercicio de otros cultos.

Sin duda, el considerar que el caricter oficial de la religién catélica y su
proteccién a manos del Estado era suficiente para insinuar su exclusividad,
estd presente aqui. En tal virtud trasmite lo ya expresado por el Estatuto de
un afio atrds. El borrador, a mi entender, deja los mismos vacios porque,
entre otras cosas, los motivos para la aclaracién no se habian dadoS. También
quizd y ensayando otro tipo de respuesta, el hecho de estar presente el grupo
de clérigos liberales portadores de una idea avanzada, sobre el rol de la
religion en la sociedad podria significar una influencia para que no se hablara
del caricter restrictivo a otros cultos.

El 20 de setiembre abre las sesiones el Congreso peruano. De los 79
miembros, 26 son clérigos’. Presidente del Congreso fue Francisco Javier de
Luna Pizarro y secretarios, J.F. Sdnchez Carrién y F.J. Maridtegui. Los
liberales ilustrados de dos generaciones confluyen: Rodriguez de Mendoza,
Unanue, Pedemonte, Arce, Ferreyros, Pérez de Tudela, Pezet, etc®. El 24 de
octubre se nombrard una Comisién con encargo de redactar las Bases
Constitucionales. Estara integrada por Maridtegui, Sdnchez Carrién, Toribio
Rodriguez de Mendoza, Luna Pizarro, Carlos Pedemonte, José Gregorio
Paredes, M. Pérez de Tudela, Justo Figuerola, Hip6lito Unanue y J. Olme-
do’. Al inicio s6lo Luna, Figuerola, Tudela, Unanue y Olmedo la integran,
pero luego se van agregando y desagregando otros miembros!?. Esta comi-

6 A pesar que, incluso, iniciadas las deliberaciones de la Comisién de Constitucidn, uno

de sus integrantes (Figuerola) dejé por sentado su disconformidad con la posicién
mayoritaria de no aclarar el punto. “Uno de los miembros quiso incluir la palabra “solo”
o “exclusivo”, pero como el resto no estuviera de acuerdo, €l presenté su protesta”.
J.Thomson, o.c., Carta del 2 de diciembre de 1822.

Diputados propietarios. Aunque el nimero fue variable como turbulenta fue la historia de
ese primer Congreso. Pareja Paz Solddn, o.c., p.138. Presidente de las juntas preparatorias
habia sido Rodriguez de Mendoza.

Luego de la sesién inaugural “se dirigieron a la Catedral a dar la misa del Espiritu Santo
que celebré el Dedn y Gobernador Eclesidstico del Arzobispado Francisco Javier
Echangiie. En seguida juraron la religién catélica como propia del estado...”. Basadre,
o.c., T. I. p. 12. Se entiende el cardcter simbdlico y protocolar del acto, que el Congreso
nunca negarfa. El hecho que la religion catélica fuese religién de Estado era compartido
por todos los elementos liberales.

9 CDIP, Primer Congreso. Lima, CNSIP,, 1973, T. XV, Vol. I, p. 161; Basadre, o.c., T.
I. cap. I; Vargas Ugarte, Historia General del Peri. Lima, Milla Batres Eds. 1984, T.
VI, cap. sobre la constituyente del 23. Cf. ademds Paz Soldén, o.c., T. L.

En su tltima etapa estuvo constituida por Luna, Rodriguez de Mendoza, J.G. Paredes, F.J.
Maridtegui, J. Figuerola y J.F. Sdnchez Carrion. Salvin, Diario del Perii, 23 de setiembre
de 1826 en CDIP,, XVIL, 4 p. 87. El clérigo M.J. de Arce, participé en ella, aunque nunca
firmé el dictamen. Porras, o.c., p. 110.

26



sién a fines de 1822 termind las Bases, tocando el tema de la religién y trans-
cribiendo aparentemente el borrador de la comisién sanmartiniana. As{ se
presentd para su debate al Pleno del 27 de noviembre de ese mismo 1822.
Entonces se armé el escandalo.

Las Bases decian en su articulo 5: “La religién (del estado) es la catélica,
apostdlica, y romana”. Pero no se referfa ni a la restriccién de otros cultos,
ni al cardcter de protegida por el Estado. Serfa por esto dltimo, anterior-
mente presente en el Estatuto, que se iniciaria el debate en torno a la restric-
cién religiosa en el texto constitucional.

En efecto, la Comisién Constituyente habia dejado sin proteccién a la
Iglesia. ;La influencia de quién en esa comisién? Lo que indicaria que a las
imprecisiones de los primeros momentos se agregé el deseo de una minoria
para alcanzar algo mas que la simple tolerancia de cultos.

Pero si hasta el momento la reaccién de los sectores catdlicos habia sido
nula en exigir se explicitara la intolerancia, serd a propésito de esta accién
directamente ligada al sector radical (desproteger a la religién oficial) que
generara sus respuestas. Entonces no solamente los dnimos se exaltardn entre
los congresistas, sino que también otras personas se hardn eco del debate.
Asi, en esos dias de discusién, un memorial firmado por vecinos de Lima
llegard a la cabeza del médico Pedro Bravo!!, denunciando la “confusa”
redaccién del articulo 5 cuya formulacién, para esta larga lista de vecinos,
podia ser mal interpretada por fuerzas “siniestras”. Los firmantes se negaban
a admitir que se tratara de un error deliberado de la Comisién y exigiran en
cambio su rectificacién. Temiendo alguna posicién por la tolerancia de cultos
declararon enfiticamente que su pedido era en nombre de la unidad del Perd,
dnico en creencias y ademds vital para una nacién en formacioén, “este Pueblo
Sr. que reconoce, y ama el divino don de la fé...protexta el que ni ahora ni
nunca conformaré ni admitird ninguna sancién en contrario”!2.

Ya entonces el clima de animadversién se habia desatado. Lo importante
era la exclusién de otros credos. Algunos observan que los clérigos libe-
rales, radicales en esencia, tienen el apoyo de gente que bajo las medidas
laxas desde 1820 est4dn asentados en el pais y practican otras creencias. Uno

11 BN, Manuscritos. D 8596. Representacion suscrita por los vecinos de Lima para que se

esclarezca el significado de un decreto relativo a la profesion de la religion catélica por
el Estado en funcion de otros credos. Lima, 30 de noviembre de 1822.

Refiere el texto, que Juan Nepomuceno Manco, teniente Gobernador de Chilca y los
diputados Larrea, de Huaylas, Sdnchez Carrién y de Trujillo, les han hecho saber su
malestar por el texto de las Bases. Y agregan “si algunos de los Sres. Diputados suplentes
de las Provincias ocupadas por el enemigo, tienen voluntad presunta de que los Pueblos
que representan quieren admitir la tolerancia, que aboguen enhorabuena”. Una clara alusion
a Luna y demds partidarios de la tolerancia, en su mayoria diputados de zonas ocupadas.
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de éstos es James Thomson. Traido por San Martin al Pert en 1822 para
implantar el sistema lancasteriano de ensefianza en las escuelas publicas,
permaneci6 en el pafs hasta 18243, Preparé una Escuela Normal que no
pudo abrirse hasta fines de 1822, cuando recibié la ayuda entusiasta del sacer-
dote liberal José Francisco Navarrete!4. La vida de Thomson en el Pert,
s6lo unida a la de San Martin en los primeros meses de su estadia, marca el
intento peruano por implantar un sistema de ensefianza moderno en las escuelas
publicas, desechando el sistema colonial, muy poco asimilable a los deseos
de alfabetizacién masiva que entonces se buscaba. Su esfuerzo, sin embargo,
no pudo concretar una educacién lancasteriana en el Perd. A pesar de las
constantes reactualizaciones que tendria ésta, hasta que el gobierno de Castilla
finalmente lo deseché!®. Thomson se fue antes de ver este fracaso, en 1824,

13 E] revolucionario sistema, ideado por Lancaster, consistia en enseflar a ‘monitores’ lo
esencial de la educacion masiva para que ellos a su vez se dediquen a la docencia. Se
trataba de un sistema multiplicativo, de coste barato y que permitia una rdpida alfabetizacion.
Era la sensacién en Inglaterra y los gobiernos latinoamericanos, liberales, decidieron
importarlo. La “British & Foreign School Society” era la organizacién internacional
encargada de difundirlo, de modo que envié a Thomson a Buenos Aires en 1818 para hacer
tal labor. Como era pastor bautista, su iglesia de Edimburgo le pagé el pasaje. En lo
sucesivo Thomson fue subvencionado por los gobiernos argentino y chileno, en cuyo pafs
estuvo entre 1821 a 1822, tratando de implementar escuelas normales de estilo lancasteriano.
Fundé dos antes de viajar a Perd. Sobre Thomson y su labor. Cf. Donald B. Mitchell, The
Evangelical contribution of James Thomson to South American Life 1818-1825, (Th. Princeton
University). New Jersey 1972; Juan C. Varetto, Diego Thomson, apéstol de la instruccion
publica e iniciador de la obra evangélica de la América Latina. Buenos Aires, Imp.
Evangélica 1987; A. Canclini, Diego Thomson. Buenos Aires, Asociacién SBA. 1987; John
Kessler, Historia de la Evangelizacion en el Perii. Lima, Librerfa El Inca 1987, p. 79.
Sobre su despedida, “Impresiones de Lima entre 1822 y 1824”. En: CDIP., Relaciones de
Viajeros, vol. II narra los acontecimientos hasta su partida por Trujillo y Guayaquil;
también en Hugh Salvin, Diario del Peri. En: CDIP, vol. VI, pp. 14 y ss.

En verdad, al inicio Thomson iba a dirigir s6lo la Escuela Normal, disponiéndose por
decreto del 6 de Julio que asistieran a ella todos los maestros de escuelas con sus dos
mejores alumnos. Pero, dada la actitud del Congreso, reacio a Thomson luego de la partida
de San Martin, no seria sino hasta que Navarrete con doce personas decidieran instruirse
en su casa en el nuevo sistema y debido a la presién que ejercieron sobre el Congreso, que
se ordenarfa la apertura de la Escuela, encargandole a Navarrete ser intermediario entre
Thomson y el gobierno. Kessler, o.c., pp. 60-61; Mitchell, o. c., p. 215 y ss; Leguia,
Historia de la Emancipacion del Peri: El Protectorado. En: CDIP., vol. VI 1972, p. 18 y
ss. Sobre lo barato del sistema y la Escuela: Mario Bazén, Contribucion a la historia de la
educacion en el Perii. Lima, s.i. 1942, p. 37; Rolan Paulston, Society, Schools and Progress
in Perii. Oxford, Pergamon Press 1971. Cf. ademds las Letters on the moral and religious
state of South America de Thomson, pp. 33 y 71

Tras la partida de Thomson, Navarrete, amigo entrafiable del inglés, continué bregando en
la tarea. Jorge Basadre, Historia de la Republica del Perii. Lima, Ed. Antértida 1946, T.
I, p. 193. Durante la época de Bolivar abri6 un colegio lancasteriano en Ocopa en 1825 y
una escuela central lancasteriana para sefioritas en Lima, en la parroquia de San Lézaro.
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cuando la guerra continuaba y la mayoria de sus amigos le guardaban grata
amistad'®.

Thomson en cierto modo representa ese deseo de los gobernantes del

momento por importar los métodos anglosajones, entonces en boga, que se
estaban aplicando en Argentina y Chile y representa también un ejemplo de
extranjero no catdlico al servicio del Estado (funcionario). El gobierno
protectoral, no tuvo problemas en transgredir su propia norma en el decreto
del 6 de Julio de 1822, que introducia el sistema lancasteriano bajo firma de
Bernardo Monteagudo y en donde se notificaba que Thomson gozaria de
todas las libertades en el pais!’. El Estatuto habia establecido que se podia

BN. Manuscritos D 783, Peticion presentada por los sefiores José Francisco Navarrete,
Diego Thomson y Antonio Canelo Vergara, solicitando la creacién de una escuela mixta
en la capital 1824. En 1847, escribiéndole a Thomson, le dice que habia mds de treinta
colegios ya instalados en el Perd. Mitchell, o.c., p.46.

Bolivar le habfa ayudado en perseverar sobre la eficacia del sistema. De ahi que el 31 de
enero de 1825 se ordenard que existiera una Escuela Normal por cada departamento,
considerando al sistema ‘el inico método de promover pronto y eficazmente la ensefianza
publica”. J.Oviedo, Coleccion de leyes, decretos y érdenes publicados en el Perii desde
1821 hasta el 31 de diciembre de 1850. Lima, Felipe Baylli 1861-1870, t.IX, p. 9. Aunque
se cuidaban que no fuese mixto.

Hasta el Reglamento de Instruccién Primaria de 1840 (gobierno de Gamarra) se perseverd
en implementar el sistema, tanto por el Plan de Pando de 1826 que establecia dos escuelas
centrales de varones y mujeres y su ahinco por establecer escuelas de instruccion mutua
en varios lugares (Huaraz, Piura, Catacaos, Cusco); como por la perseverancia del ministro
José Braulio del Camporredondo que en noviembre de 1833 cred un ‘Departamento Para
el Nivel de Ensefianza Lancasteriana’ en Lima, con Navarrete como Director. /bid. T.
IX, p. 10; Quirés o. c., T. III, pp. 61-62.

Siempre, en medio de los tumultos de aquellas décadas, se intenté implementar el sistema.
Por ello quizd no hubo problema en llamar a Navarrete como Director de Instruccién
durante la Confederacién, como durante el gobierno de Gamarra en 1840, aunque en ese
afio ya no se hablara explicitamente del sistema. J. Basadre, o.c., T. I, p. 654.

El Reglamento de 1850 no hizo ya hincapié en el monopolio lancasteriano, diciendo sélo
que se hiciese con los antiguos métodos, como el de 1855, que expresaba que no se
desechase ningiin método.

Se marchd durante la ocupacién de Lima por los realistas en 1824. Segtin Kessler, la escasez
de recursos para la Escuela, a pesar de los esfuerzos de Navarrete, y la insolvencia estatal
(ni siquiera ya se le pagaba) fueron determinantes en tal decision. Kessler, o.c., p. 62.

CDIP., vol. XIII, p. 293; también Gaceta del Gobierno. Lima, 6 de julio de 1822., n. 4,
p.1. Cf. ademés R.C. Bruno Jofré, Methodist Education in Peru. Waterloo (Ontario-Canad4),
Canadian Corporation for Studies in Religion by W. Laurier University Press 1988, pp. 4 y
ss. Fue Monteagudo quien gestiond la venida de Thomson al Perd, y con San Martin luego,
lo protegieron. Bernardo de Monteagudo, “Memoria sobre los principios politicos que segui
en la administracion del Perd y acontecimientos posteriores a mi separacién”. En: Escritos
Politicos. Buenos Aires, La Cultura Argentina 1916, p. 335. De donde se colige que va a ser
muy mal visto por muchos congresistas, tras la partida de éstos. Repercutiendo en la demora
de la apertura de la Escuela Normal -amén del problema econémico del Estado-. CDIP,,
vol. XV, p.66.
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autorizar a los “no catélicos cristianos” a ejercer sus practicas (medida que
se le otorgd a Thomson), pero no a servir al Estado bajo esta condicidon.
Este serd un argumento clave para los que estén en desacuerdo con la labor
de Thomson en el Perd. El gobierno, amparandose en su condicién de extran-
jero, eché un velo sobre el asunto.

Interesa sefialar el hecho de su labor entre sacerdotes liberales y politi-
cos. Habia venido por una razén concreta al pais, y el Estado lo protegia.
Pero Thomson ademds era agente de la Sociedad Biblica Britanica y Extranje-
ra, era un colportor, un vendedor de Biblias!®. Lo habia hecho en Buenos
Aires y en Valparaiso, al mismo tiempo que trabajaba para los gobiernos de
esos lugares y aqui haria lo mismo. En Lima vende 500 biblias durante dos
dias en 182219 e hizo en su estadia las traducciones al quechua de los Hechos
de los Apéstoles y las dos epistolas de San Pedro, que las consiguié hacer
revisar por cuatro especialistas del Congreso para su aprobacién oficial,
aunque la incertidumbre de la guerra echd por tierra sus planes de publicar
la traduccién del Antiguo y Nuevo Testamento, perdiendo incluso parte de
los textos?0. Pero ante todo vendia biblias que la Sociedad Biblica Britanica

18 Bl vendedor ambulante de biblias es el personaje tipico del primer protestantismo en
Sudamérica, a inicios del siglo XIX. Eran agentes de Sociedades Biblicas que se dedicaban
a la venta ambulatoria de biblias en todo el mundo. Para la regién actuaron dos sociedades:
la Sociedad Biblica Britdnica y Extranjera (British & Foreign Bible Society) y la Sociedad
Biblica Americana (American Bible Society). En los primeros cincuenta afios de vida
independiente, no hubo mas de tres o cuatro agentes por Sociedad en el Pacifico sur.
La SFBS habia comenzado a existir en 1801, distribuyendo biblias en castellano del pa-
dre Scio entre los prisioneros espafioles en Inglaterra.

Informa a su Sociedad que ha vendido 500 biblias y 500 nuevos testamentos en dos dias,
y que pudo haberse vendido mds si los hubiera tenido. Por lo que pide una remesa. J.
Thomson, o.c., Carta del 12 de diciembre de 1822. Dira al respecto un informe de la
Sociedad: “Es de Lima de donde llegan las noticias més gratas. Hay gran demanda de
biblias y se ha recibido de esa ciudad 220 libras esterlinas acompafiadas de un urgente
pedido de cinco mil, y en verdad, un agente ha escrito, que si hubiesen sido enviadas
10,000, hubiesen tenido pronto salida”. P.V. Alfaro, “El misionero Diego Thomson en
el Perd”. En: Accion y Fe XIX (1951) 8.

Parece que la circulacién de las biblias, en lo inmediato, provocé diversos tipos de
reacciones. Algunos sefialaron que tenfa fallas tipogréficas en relacion a la edicion espafiola
de Scio. Incluso “un honrado sacerdote, quemé la Biblia que habia comprado, al descubrir
uno de esos errores de impresion”. Pero el tema fue solucionado al hacerse una revisién
exhaustiva. .

Mais importante fue la reaccién de algunos sacerdotes ortodoxos. Incluso F.J. Echangiie,
Dedn de la Catedral y encargado del Arzobispado —por vacancia episcopal—, gran amigo
de Thomson, “sabiendo que cierto sacerdote deseaba decir algo desde el pulpito contra los
que lefan Ja Biblia de Londres, le envié un mensaje diciéndole ‘que no predicara nada contra
la lectura de la Biblia inglesa’”. J.Thomson, o.c., Carta del 12 de diciembre de 822.

20 En 1823 comenta que tiene ya preparadas las traducciones de dos evangelios, més los

Hechos y dos Epistolas de San Pedro. “Estdn revisdndose por dos caballeros (del
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habia aprobado para su difusién en América Latina. Era la versién catélica
del padre jesuita Scio de San Miguel?!. En esta perspectiva no transgredia la
intolerancia religiosa, pues uno de los fines de la Sociedad Biblica era la
difusién de las escrituras para el enriquecimiento espiritual. No se buscaba
en principio la predicacién abierta, sino mas bien ayudar a un rejuveneci-
miento espiritual en Sudamérica, en vista a lo irreal de pensar en una labor
proselitista?2. En ese sentido, los colportores actuaron mds o menos libres y
Thomson entre ellos.

Lo cual explica ademds el apoyo que recibié de algunas personas, que
veian con buenos ojos el fin espiritual de su obra. EI clero liberal, que buscaba
lo mismo, encontré en él un buen aliado. Como el Estado, que le interesé la
traduccién de la Biblia al quechua. La de Scio misma fue utilizada en la
Escuela Normal, para que sea vehiculo de alfabetizacién, tal como se habia
hecho en Inglaterra?3. El sistema lancasteriano funcionarfa alfabetizando y

Congreso) quienes se han ofrecido amablemente”. Uno de los cuales era clérigo. El
traductor es un “descendiente de los Incas”, nativo del Cusco. Ibid., Carta del 25 de
noviembre de 1823. En 1824 expresa que termind el texto de Lucas y estd siendo revisado
por un Clérigo, un Preceptor Teoldgico de un Colegio, y “dos periodistas”. Al igual que
por el traductor. Pero teme que no se publiquen, por la inexistencia de imprentas
disponibles, la guerra y la escasez de dinero. /bid., Carta del 15 de julio de 1824.

Sobre la pérdida, parece que fue el Evangelio de San Lucas. Se perdi6 durante una de las
ocupaciones realistas de Lima y los trastornos que provocd. Mitchell, o.c., pp. 262-270.
Thomson ademds sofiaba con hacer traducciones del Nuevo Testamento e inclusive la
Biblia integra al aimara y a la lengua “moxa”. Querfa llegar con las sagradas escrituras
hasta el dltimo rincén del Perd. Proyectos que incluso, ya en Inglaterra continué alentando.
All4, en un tren, por casualidad conocerfa al Dr. Vicente Pazos Kanki, pacefio, que
habia sido periodista radical en Buenos Aires (ligado a Monteagudo y Moreno), ex
sacerdote y estaba exiliado en Londres. El harfa la traduccién aimara, finalmente, para
la Sociedad Biblica Britdnica.

2l Biblia de libre albedrio que recogia textos apéerifos y se acomodaba perfectamente a la

estrategia de la Sociedad.

22 Ser4 una preocupacién constante de las sociedades misioneras. Parece que a nivel de la

Sociedad Biblica Britdnica y Extranjera, le era obvio que Latinoamérica debia tener primero
mds avances de apertura espiritual y dejar de ser menos intolerante, para poder pensarse
en un trabajo de abrir Iglesias. Por lo menos queda constatado que hacia 1820 el interés
de la Sociedad Biblica se ubicé més en la linea de Thomson, buscando la reforma cristiana
antes que la conversion religiosa. Sobre las ideas de Thomson Cf. Ibid., Cartas del 4 de
noviembre y 9 de noviembre de 1822. “Hay una gran revolucion que se estd armando en
América del Sur... es una revolucién moral. Todos los que tienen ojos para ver esta
hermosa perspectiva, y todos los que tienen oidos para escuchar la armonia musical de
este cambio de moral, encuentran indicaciones de su proximidad. Usted no me entender4
si digo, que América del Sur se ha convertido en un Edén... ha comenzado un cambio,
un feliz cambio. Ayudemos en esta obra. Llevemos esto adelante, que Dios todopoderoso
la llevara a cabo en su debido tiempo”.

23 En Inglaterra el avance del sistema lancasteriano estuvo de la mano con una fuerte cultura

biblica, lo que en términos religiosos fortalecié la formacién espiritual inglesa.
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educando en las Sagradas Escrituras. Las Biblias se preparaban en las
imprentas del gobierno como material didactico, siendo asesorado Thomson
por sacerdotes experimentados. Crefa que la alfabetizacién y la lectura biblica
traerfan la reforma de la religién. Coincidia con los liberales y de alli el
apoyo de éstos. Incluso, vendiendo por cuenta propia biblias al ptblico en
general solfa ser ayudado por aquellos, como en 1822, cuando en la venta de
las 500 biblias le ayudé el Dean de la catedral de Lima, Francisco Javier
Echangiie?*. Fueron sus grandes amigos los sacerdotes liberales, a los cuales
se referia con palabras amables, considerdndolos “hombres morales y
devotos”. Opinaba, como su Sociedad, que lo nico que podian hacer los
protestantes en Sudamérica era ayudar a la reforma catélica, al encuentro de
su espiritualidad perdida. Sélo al final de su vida, en sus Letters, hablaria de
Sudamérica como tierra de misién para el protestantismo®>.

Sin embargo, era evidente que otros sacerdotes verian en aquella compla-
cencia gubernamental una seria violacién a las leyes de la Reptiblica®S. Parece
que algunos intuyeron que esa amistad se debfa evitar. Asi, y a propésito de
los vientos que levant6 el inicial proyecto de las Bases, se acusé a Thomson

2 Dedn de la Catedral hasta su muerte el 17 de diciembre de 1830. Hombre liberal, en 1827
serfa propuesto por Bolivar a la sede trujillana, pero su nombramiento, a la caida de
éste, serfa nulo. Como él hubo muchos que le ayudaron. Los recordard con gran simpatia.
CDIP., vol. XV, p. 1I5. Algunos le confiaban que la reforma econdmica de la Iglesia la
harfa mds evangélica. J. Thomson, o.c., Carta del 8 de agosto de 1823. Y que su biblia
era parte de esa reforma. /bid., Carta del 3 de marzo de 1824. Otros le defendian de los
ataques de sacerdotes ortodoxos, como la actitud vista de Echangiie o de un fraile que lo
defendi6 en las calles de Lima ante un clérigo que a voz en cuello cuestionaba la veracidad
de la Biblia de Scio. /bid., Carta del 3 de marzo de 1824. Algunos se ofrecian para
corregir sus traducciones al quechua. Entre los cuales habia varios candnigos de la
Catedral. Ibid., Carta del 15 de agosto de 1823. Cuando se retir6 del Perd, en 1824, se
despidi¢ triste de “muchos buenos amigos, de los cuales la mayor parte son sacerdotes”
Ibid., Carta del |1 de setiembre de 1824.

Antes de su muerte, preparaba una Misién para Sudamérica. Lo cual no quiere decir que
jamds realizé algin tipo de misién entre peruanos. Sus escritos hablan que al leer en la
Escuela porciones de la Biblia y Nuevo Testamento, provocaba interés entre los alumnos
por conocer hechos y conceptos que iban mas alld del objetivo llano de la lectura. Incluso
cuando ofrecia casa por casa la Biblia se prestaba para tales peculiaridades nuevamente.
Aunque Thomson siempre —debido a las caracteristicas de su mision— se cifié a la
comprensién y divulgacién de la sagrada escritura. Y no a una labor denominacional.
Alfaro, o.c., p. 18; J. Thomson, o.c., Carta del 1 de marzo de 1824.

% En verdad Thomson siempre fue objeto de sospechas por parte de algunos sacerdotes

ortodoxos. “El otro dia fuimos atacados por los frailes de Lima, en una de las publicaciones
de la ciudad, cuyo editor es uno de los secretarios del Congreso” expresard en una carta,
el 9 de noviembre de 1822, a poco de su llegada. Pero por sobre todo, es a raiz de la
partida de Monteagudo y San Martin -sus protectores- y su venta de biblias, aunado a las
polémicas por tolerancia, que éstas aumentan. En una carta, comenta que esos meses de
fines del 22, él y Navarrete, tuvieron muchos problemas. Fueron objeto de “comentarios”.
El, por tener un pasado de relacién con Monteagudo. Y por ser protestante. Y Navarrete
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de estar creando entre los miembros del Congreso consenso por la tolerancia
de cultos?’. La acusacién coincidia con el pedido llegado al Congreso, en el
cual se exigia apresurar la apertura de la Escuela que debfa dirigir. El diputado
Francisco Garay pidi6 a la Comisién de la Instruccién Publica del parlamento
que se lo separase del cargo, pues era evidente que contravenia “la unidad
de las costumbres nacionales del Pert y la pureza de la religién”?®. El de-
bate por la tolerancia de cultos y el caso Thomson, se cruzaron.

Al final, la reaccién catélica, con el apoyo de la mayoria de los miembros
del Congreso, pudo sobreponerse a la accién de la minoria radical liberal. Los
dias 27, 28 y 29 de noviembre se discutié ampliamente el articulo 5 de las
Bases, sin llegarse a una solucién. Los grupos moderados pedian la inclusidn,
en el articulo, de la intolerancia a otros cultos. Concretamente Justo Figuerola
pidi6 se hiciera esa inclusién, “hombre de luces y que sin ser fanatico ni
retrégrado conocfia lo peligroso de introducir novedades en asuntos tan delica-
dos”?°. Ya entonces habia llegado al seno del Congreso la protesta de la larga

por ser un sacerdote liberal. Ibid., Carta del 28 de enero de 1823. Cuando Hugh S.
Salvin lo visitd, dos afios después, recordard “...me dijo que habia encontrado muchos
obstdculos en Lima, con la oposicién piblica generalmente en su contra”. H. Salvin,
o.c., dia 24 de julio de 1824, p. 4.

Luis Lituma, “El Protestantismo en el Perd”. En: El Amigo del Clero, agosto 1944, p.
36. Lo cual puede tener algo de verdad, si intuimos que sus buenas relaciones con
sacerdotes y politicos liberales le permitia ejercer alguna influencia. De hecho se muestra
interesado por el tema, asiste a los dias del debate en el Congreso, se entera de las
posiciones habidas, recoge sus impresiones, e incluso conversa con algunos sobre el
asunto. J. Thomson, o.c., Cartas del 2 de diciembre de 1822, 1 de diciembre de 1823 y
8 febrero de 1823. Aunque no es el Unico, otro extranjero, Hugh Salvin, cuando visita
a Luna Pizarro en 1826, hace que éste rememorice con lujo de detalles esos dias de debate,
e incluso dé su opinién al respecto. Salvin o.c., afio 1826, 23 de setiembre de 1826, p.
87. Sin duda era un tema de interés para los extranjeros.

27

28 CDIP,, Primer Congreso (Tauro y Maza), T. XV vol. I, p. 173. Luego de la Exposicién

de Navarrete, que estaba siendo revisada por la Comisién, el 3 de diciembre llega otra
andloga, ahora del mismo Thomson, en la que se queja, que tras la inauguracién pomposa
de la Escuela, por San Martin, en visperas de su partida, nada mds se ha hecho. No
funciona. Argumenta que si no desean sus servicios, entonces se le extiendan sus pasaportes.
Ibid., T. XV, vol. I, p. 209.

2 M.F. Paz Soldén, o.c., T. I, p. 71. Sobre las sesiones, Cf. Diario de Debates de los dfas
27, 28 y 29 de noviembre de 1822. En: CDIP,, Primer Congreso, T. XV vol. 1, pp. 204
y ss). La fundamentacién del proyecto constitucional estuvo a cargo de J.F. Sanchez
Carrién. Curiosamente, segiin Luna, éste y Figuerola estuvieron en contra de la tolerancia
al interior de la comision. Salvin, Diario del Perii, 23 de setiembre de 1826. En: CDIP,,
T. XVII vol. 4, p. 87. Justo Figuerola siempre estuvo en desacuerdo con la mayoria de
esta Comision (Maridtegui, Rodriguez de Mendoza, Luna, Paredes), habiendo presentado
su protesta. As{ se entiende que en el debate del Pleno volviese a la critica “El miembro
del Comité que habia protestado, defendié su punto de vista en un largo discurso, en
el cual tuvo poca consideracién y miramientos para nosotros los extranjeros”. J. Thomson,
o.c., Carta del 2 de diciembre de 1822.
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lista de vecinos de Lima, pidiendo se aclare el articulo a favor de la exclusién
de otros credos??. Para la minorfa radical aquello no era més que un apoyo
estratégico a la posicion de Figuerola. Por eso en la sesién del 2 de diciembre,
Maridtegui pidié una investigacion previa para saber quiénes estaban detras
de las firmas de “apoyo a Figuerola”. El Pleno rechazé el pedido, y luego de

una jornada de discusiones
la.

30

31

32

34

31 se pasé a votar el articulo enmendado por Figuero-

Este gan6 por 46 votos contra 1432, Votaron en contra: Luna Pizarro, Maria-

El memorial estd fechado el 30 de noviembre. “Al momento que se discutia el articulo
sobre religion, se presentd cierto individuo, con un papel conteniendo una peticién al
Congreso, pidiendo que la Religién Catdlica fuera la religién del Estado, y la ‘tnica
aceptada en el pais’. La ultima parte de la peticidn era el objeto principal, para lo cual
obtuvo un buen nimero de firmas y sin pérdida de tiempo, la presenté ante el Congreso.
A pesar de las firmas no se permitid su lectura y muchos estuvieron de acuerdo en llamar
la atencién a este individuo y que diera cuenta de su actitud oficiosa.

Este médico, pues tal es su profesion, ha sido tratado mal y tristemente por su conducta,
en los folletos del dfa, de tal manera, que creo que en adelante no emprenderd por segunda
vez empresa de tal naturaleza”. Ibid., Carta del 2 de diciembre de 1822.

Quien primero hizo uso de la palabra ese dia 2 fue Arce, quien con una Biblia en la
mano (era una versién de la Sociedad Biblica Britdnica) dijo que era su mds sincero
deseo que “todos los hombres pudieran pertenecer a la Religion Catdlica Romana” pero
que no por ello habfa que ejercer violencia para mantener a la gente en la Iglesia, sino
que se tenfa que hacer con la “persuasién y por la fuerza de la razén”. Dijo luego que
lamentaba tantas formas de cristianismo en el mundo, y citando a Corintio 1 1:12-13,
afiadié que la situacién actual de los seguidores de Cristo era idéntica a lo expresado por
Pablo: la divisién y la discordia. Por lo que propuso que el articulo dijera que “La religién
de Jesucristo es la religién de Estado”, asi de pura y simple.

Tal visién tolerante fue muy debatida, pues implicaba rehacer integro el articulo (al fi-
nal, cuando se vote, la mayoria apoyard que quede como esté, y sobre esta base volver
a votar si se agrega o no el parrafo excluyente. Ciertamente su opcién no contaba con el
respaldo de muchos partidarios de la tolerancia).

Diario de Debates del dia 2 de diciembre de 1822. En CDIP., Primer Congreso. T. XV
vol. 1, pp. 207 y ss. Hubo muchas intervenciones. Segtin Luna, casi todos hablaron. Una
persona se levantd con su Biblia en la mano y se refirié a dos pasajes de la ley de Moisés,
“donde los nifios de Israel eran exhortados a ser amables con los extranjeros y forasteros”,
concluyendo que habfa que aplicarlo ahora. Como dijo Thomson: “En un pais como
éste, donde todos los habitantes nacidos acd pertenecen a la Iglesia Catdlica Romana,
todo lo que se diga sobre tolerancia, tiene una relacién directa con los extranjeros, porque
por ninglin momento pueden suponerse que los oriundos del pafs, pueden dejar la Iglesia
Catdlica Romana, para volverse Protestantes”. Asi, el tema era percibido en la perspectiva
de garantias al fordneo. En ese sentido, en la discusién, un clérigo de edad avanzada se
levanté y dijo: “Sefiores. Es la primera vez que me levanto para hablar en esta Cdmara,
y no tengo la intencién de detenerlos mucho tiempo. Entiendo que los distintivos principales
y de mayor importancia de nuestra religién son dos: —El amor a Nuestro Sefior con todo
nuestro corazén y nuestra fuerza, y el amor a nuestros semejantes COmo a nosotros mismos.
Debemos entonces tener cuidado que nuestro celo por el primero de estos dos preceptos
no nos haga menospreciar el segundo. Ahora pregunto, si los extranjeros residentes entre
nosotros, deben ser considerados nuestros préjimos o no. Si son, entonces debemos
amarnos. Caballeros, no tengo nada mds que afiadir”.



no J. de Arce, Pezet, Mariategui, Manuel Ferreyros, Olmedo, José Antonio
Andueza, Zarate, Francisco Rodriguez, Otero, Navia, Requena, Argote, y
Zevallos3. Ellos negaban el carcter excluyente que iba a tener la religion
oficial (subrayado que jamds cuestionaron) por lo que protestaron el dia 3 pidien-
do que sus votos constaran en actas con nombres propios34. Asi, la presién
pudo hacer que el polémico art. 5 se enmendase: “La religién (del estado) es
la catélica, apostélica, y romana, con exclusién de cualquier otra”33. En tal
forma seré decretado el 16 de diciembre, fecha de la sancién de las Bases%. La
ofensiva siguié en el asunto Thomson: el Congreso acepté las presiones de
Navarrete para abrir la Escuela Normal y darle la direccién a Thomson, aunque
reservandole a Navarrete el cargo de intermediario entre el Congreso y el in-
glés??. Después, la Junta Gubernativa expres6 que los escritos contrarios a la
moral y religién podian ser perseguidos y denunciados por el pueblo o por el
mismo Estado (ley del 19 de diciembre de 1822)38.

La polémica por la tolerancia religiosa, cruzada con un asunto personal,
quizd entre otros que no sabemos, siguié en el tapete. Dias después y en
virtud de la ley, el presbitero limefio José Mateo Aguilar enviaba al
Congreso un escrito sobre circulaciéon de libros prohibidos, exigiendo se
tomaran las medidas pertinentes contra la introduccién, venta y circulacién
de obras contra la religién y la “falsa” libertad de prensa existente. Acusé
entre otras personas, a Thomson, por la venta de las 500 biblias en Lima
en 1822, acusacién que ya habia hecho el obispo de Arequipa, Goyene-

33 Basadre, o.c., T. I, cap. III; Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Peri, T. V. VI;

Pareja Paz Solddn, o.c., p. 7; M.F. Paz Soldén, o.c. Muchos de ellos se retractardn en
el futuro de sus actitudes. Ferreyros serd Presidente de la Asamblea de Huancayo que
dard la conservadora Carta de 1839 donde se sanciona hasta los limites la intolerancia
religiosa legal. Luna también sufrird algunos cambios. Olmedo con los afios, igualmente.
Atrds quedaria la batalla librada por la libertad de conciencias.

3 Ese difa 3, Arce habia antepuesto un articulo sustitutivo, apoyado por el diputado Cérdenas.

Decia a la letra: “Su religion es la de Jesucristo, como la profesa la Santa Iglesia catélica,
apostélica y romana”. Seguia sin reconocer la exclusién de cultos y el caricter protegido
de la religion catélica. Su pedido fue rechazado y entonces pidié que en acta constara su
voto en desacuerdo. Igualmente, y con respecto a la sesidén anterior, los diputados
Ferreyros, Zarate, Francisco Rodriguez, Otero, Navia, y Zevallos pidieron que sus
nombres constaran en actas. Diario de Debates del dia 3 de diciembre de 1822. En: CDIP.,
Primer Congreso, T. XV vol. L.

35 Pareja Paz Soldin, o.c., p. 434.

36 Jurada el 19. Decreto del 16 de diciembre. Doc. 122. En: CDIP., T. XV vol. III, p. 124;
Acto de Jura del 19 de diciembre. En: Ibid., T. XV, vol. L.

37 Qviedo, o.c., T. IX, p. 8; CDIP., T. XV, T. I, p. 212. El informe de la Comisién fue
evacuado el 6 de diciembre.

38 Habfa sido aprobado por el Congreso el 18. AAL., SNSC. s. XIX Leg. s.n. Afio 1822.
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che’®. Al presbitero, conocido defensor de los privilegios de la Iglesia y
nada liberal, poco le importé si eran o no biblias catélicas. En todo caso no
era la versién oficial, sino unas de libre albedrio*®. Pero por sobre todo
acusé que en Lima estaba circulando una Historia llamada del Papado,
texto atribuido a un autor protestante y que imprimia el taller “El
Investigador”. En dicho texto se atacaba al Papa y a la Iglesia. Probable-
mente con ello insinuaba que los radicales, que expresaban sus ideas por
una Iglesia nacional alejada de Roma, estuvieran detrds con el apoyo de
extranjeros*!. Lo cierto es que utilizé los incidentes ocurridos para poner
bien en claro el caricter exclusivo que debia tener la religidén catdlica,
protegida por el Estado. Y que con la ley en la mano se debia ya a empezar
a:

“...desterrar de nuestro suelo hasta el dltimo miasma de tantos libros
heréticos, y blasfemos, y sediciosos, y que llevan consigo fermento
de muerte capaces de aniquilar la mas bien organizada y robusta consti-
tucién de un Estado™*2.

Meses después el Gobierno publicaba la nueva ley de Imprenta, que daba
todas las libertades posibles, excepto la publicacién de escritos que hablaran
sobre la religién o la Iglesia, que debian contar con licencia eclesidstica previa.
Ademads prohibia los que atacaran a la religion y las costumbres:

3 Quien mandé recoger esas biblias y amenazd con la excomunién a quienes leyeran o
tuvieran alguna. Cf., AVU. Manuscritos, T. 17 n. 77. Informe de J.S. Goyeneche y
Barreda, obispo de Arequipa, a Leon XII (1825).

40 AVU. Manuscritos, T. 20, n. 42, Recurso de José Mateo Aguilar al soberano congreso

sobre la circulacién de libros prohibidos y libertinaje de prensa.

4 En esos dfas de tumultos parece que libelo y folletos de indole religioso llenaron las

calles. “Ya le mencioné la forma tan libre como se discuten los asuntos [religiosos] en
estos folletos. Uno de ellos acaba de empezar a publicar la historia de los Papas. Por lo
que ya se ha difundido, la historia promete no ser muy magnanima para el caricter per-
sonal de los Papas, ni parece tener la intencién de fortalecer su autoridad e influencia
pontificia, sino muy al contrario.

Habia una revista mensual publicada en Londres, durante el reinado despético de Fernando.
En esa publicacion aparecia la historia de los Papas, y, me parece, que lo que se estd
publicando acd, es justamente una copia de ese trabajo.

La revista se llamaba El Espaiiol Constitucional, y estaba escrita por uno de los que
habfan huido de manos del déspota Fernando. El era un hombre liberal, quien, estando
en Londres, se sinti6 libre y sin restricciones para escribir sobre los abusos de la Iglesia
de Roma.

Habia otra publicacién periddica en espafiol, publicada algunos afios antes, llamada El
Espaiiol. Era, también, impresa en Londres, y escrita con el mismo espiritu y liberalidad.
Esas dos publicaciones llegaron a América del Sur...”. J.Thomson, o.c., Carta del 2 de
diciembre de 1822.

42 AM. Aguilar, o.c., p. 3.
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“(Se prohibe)
1. La publicacién de méaximas o doctrinas que trastornan o destruyan
la religién o constitucién politica™*3.:

Para algunos esta restriccién a la libertad de prensa fue producto de la
queja de J.M. Aguilar*4,

Sin duda la minoria radical en el Congreso habfa perdido la oportunidad
de lograr imponer a la mayorfa moderada una tolerancia de cultos. Las
polémicas s6lo habian ayudado a precisar el caracter de religién exclusiva y
excluyente a la catélica, que hasta ese momento no se habia precisado. Los
hechos lo habfan empujado. Hacia adelante esto no hard més que esclarecerse.

Luego de tantas demoras, por la guerra y las querellas politicas, por fin
el 23 de abril de 1823 se empez6 a discutir el Proyecto Constitucional hecho
sobre las Bases ya aprobadas. En la sesion del 29 de abril se trataron los
articulos religiosos: el art. octavo (Sto de las Bases), “La religién del Estado
es la catdlica, apostdlica y romana, con exclusién de cualquier otra” fue
admitido sin debate por estar aprobado el afio anterior; pero el art. noveno,
que sancionaba el cardcter de religion protegida para la catélica, si dio lugar
a debate. Los que estuvieron en contra negaban ese caricter que iba a tener
la religién oficial, pues a su parecer podia ser un articulo persecutorio contra
los elementos extranjeros, imagen que no estaban dispuestos a admitir. Pero
el articulo fue aprobado, quedando los articulos de religién como siguen:

“art. 8 La religion del Estado es la catdlica, apostélica y romana, con
exclusién de cualquier otra.

art. 9 Es un deber de la nacién protegerla constantemente por todos
los medios conforme al espiritu del Evangelio, y de cualquiera habitante
del Estado respetarla inviolablemente43.

La minorfa habfa perdido su gran batalla*®. Sin embargo al Congreso,
moderado y regalista, tipico del liberalismo naciente, segin hemos visto,

4 Doc. 204. Ley de Libertad de Imprenta. En: CDIP., T. XV, vol. 3, p. 205 y ss. Ademds
Basadre, o.c., T. I, p. 64. Reglamento complejo que creaba unos jurados calificadores
y una Junta Conservadora de la libertad de Imprenta, que nunca o casi nunca se instalaron.
La ley tuvo vigencia, con altibajos, durante todo el siglo pasado.

Cf. Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Peri, T. V, p. 156, nota 4.

4 CDIP, T. XV, vol. 3, p. 333; Pareja P.S., o.c., p. 441.
46 De lo cual, Goyeneche podia decirle tranquilo a Leén XII (1825):”Debemos a una especial
proteccidn del Sefior tener sancionada por expreso articulo de la Constitucién de la Republica
del Perd, por Religion del Estado la Catdlica, Apostdlica y Romana, con exclusion de toda
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tampoco le interesaba dar demasiados atributos al clero, y por sobre todo dar
la imagen de medidas excesivamente intolerantes. Se vio cuando aprovechando
esta victoria, el padre oratoriano Manuel Méndez La Chica pidi6 se adiciona-
ra: “Que nadie puede ser peruano, si no profesa la religién catélica”. Su
accién fue desestimada. Como desestimado el agregado: “Que la Nacidn
debia castigar 4 todo el que pronunciase doctrinas contrarias a los dogmas de
la fe”, que Méndez también present6*’. Sobre lo primero, que atacaba
directamente a los extranjeros, se dejé sentado en otra parte de la Constitucién
que cualquier extranjero podia ser peruano si demostraba tener residencia en
el territorio por un minimo de cinco afos, sin hacer alusién a su religién.
Sobre lo segundo, al negar la condena constitucional, se evitaba otorgar la
sancién al desacato del art. 8, que s6lo se habia hecho en materia de prensa y
que no se implementaria integralmente sino hasta la dacién del Cédigo Penal
a mediados de siglo. En este sentido, evitando llenar los vacios de la
Constitucion, el Congreso le dio una especie de victoria péstuma a la minorfa
radical, preocupada por la impresién de no estarse respetando en el pais las
garantias_de los individuos*S.

otra. Don, felicidad inapreciables, principalmente quando en otras Reptiblicas del Continente
se tolera todo culto y han abierto sus leyes o la puerta a toda religién, a toda secta!”. Vargas
Ugarte, Historia de la Iglesia en el Perii, T. V, Anexos. pp. 355-356.

47 Diario de Debates del 29 de abril de 1823, CDIP, T. XV vol. I; Paz Sold4n, o.c., L. El 30
pidid que su voto en desacuerdo con la actitud del Congreso figurase en actas, pues se estaba
evitando hablar sobre las condenas a los violadores de la Constitucion. Rodriguez de Mendoza
habia sido uno de los primeros en protestar por esta posicién de Méndez La Chica, basdndose
para ello en el evangelio. Obin y Aranda, Anales Parlamentarios, pp. 224-25; J.G. Leguia,
El Precursor, p. 112.

4 Que es ciertamente el punto esencial de la lucha por la tolerancia. Thomson se da cuenta,

cuando expresa que en Lima tiene grandes amigos y gente muy catdlica. “Las cosas son
diferentes acd (que en Inglaterra). Podria decir que no hay nadie que necesite de la
tolerancia y, naturalmente nadie la pide...” salvo para los extranjeros. Un Congresista,
en los dias de la discusion parlamentaria le dijo: “;Por qué tanta dificultad con la tolerancia?
(Quién la pide? O ;quién la necesita? Nosotros no la necesitamos, y los extranjeros, que
estdn acd, parece que se preocupan muy poco por el tema. No fue la religién la que los
trajo a este pafs, sino el comercio. Asi es que, dénles dinero a cambio de mercaderias y
no pedirdn mas”.

Acepta que es cierto, como también que muchos de los que se oponen a la medida lo
hacen en el fondo por el miedo a que en el futuro la gente se burle de lo religioso en
general. Conversando con un congresista en contra de la medida, le dijo que él en verdad
no se oponia a la presencia protestante en el Peri. Partiendo de esto cree Thomson que
es su deber alertar (y lo hace) que la medida sélo restringe a los practicantes no catdlicos
pero que no hace nada contra ateos y descreidos. Por lo que esas aprehensiones colectivas
no estdn plasmadas en la ley (recuérdese que Arce p.e. habla de tolerancia dentro del
espacio religioso cristiano y nada mds, como el resto). J. Thomson, o.c., Cartas del 3 de
marzo de 1823 y 1 de diciembre de 1823.
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Y es que el Congreso, si bien estaba de acuerdo en precisar el exacto
interés de resguardar el caracter protegido del catolicismo y negar la practica
de otros cultos, no por ello estaba dispuesto a negar ciertos espacios flexibles
que diesen garantias a los que se hubieran sentido fastidiados por las recien-
tes aclaraciones: los extranjeros protestantes. En efecto, en estas fechas
tempranas existe la clara conviccién de la importancia del elemento extranjero
y el Estado debfa ver con buenos ojos que algunos decidieran quedarse a
vivir entre peruanos*’. No era imposible, por la cantidad apreciable de
comerciantes ingleses que iban llegando, o de extranjeros que peleaban en
los ejércitos patriotas y se establecian en el pais. A ellos habfa que darles
garantias. Y en general mostrarse ante el Gobierno de Su Magestad Britanica
flexible en el trato con sus siibditos. Medidas radicales hubieran estropeado
la posibilidad de esos afincamientos, como hubieran obstaculizado la labor
de las colonias comerciales existentes. Al menos asi lo pensaban quienes
rechazaron las afiadiduras propuestas por Méndez La Chica. Ya a propdsito
del pedido que hicieran los vecinos de Lima para aclarar el art. 5 de las Bases
de 1822, se expresaba que su medida de defensa de la religion catélica contra
otros cultos era a pesar que suponia renunciar a “cuantas ventajas temporales
[pudieran] proporcionarles la mezcla con los heterodoxos”, con lo que
probaban la clara conviccién de la importancia del elemento extranjero,

49 Estampas interesantes sobre la vida cotidiana de los ingleses en Lima y Callao, nos las

proporciona el diario de Hugh S. Salvin, sobre todo en lo concerniente a la poco fastidiados
que son en sus practicas religiosas. El, que es capelldn anglicano, no sélo fue muy amigo
del Dedn de Lima, F.J. Echangiie, sino también de Luna, con quienes sostuvo largas
conversaciones sobre el Papa o la tolerancia religiosa. En: CDIP.,, T. XXVIII, vol. 4,
Diario del Peri, 14, pp. 66-87. Cf. al respecto el bautismo que ejecuta a la hija del aleman
Pfeiffer, cuya esposa es cudquera. Ibid., p. 27. O los funerales que debe presidir, tras la
muerte del Sr. Rowocrotf, en la isla San Lorenzo. Ibid., p. 33. Lugar donde se entierran
los ingleses, al no poder hacerlo en el Cementerio catélico de Lima. “El més desagradable
reglamento respecto de los protestantes o quienes no mueran en la fe catélica, es prohibir
enterrar los cuerpos en tierra consagrada; por tanto en vez de enterrarlos en tierra consagrada,
se llevaban a alglin campo vecino” nos lo confirma el viajero Samuel Haigh, en su
Bosquejo del Perii (1825-1827). A pesar que da referencias sobre la construccion lenta de
un pantedn o cementerio para migrantes. Alberto Tauro, Viajeros en el Perii Republicano,
Lima, UNMSM. 1967, pp. 22-24. En todo caso, dado que eran victimas los cuerpos de
robos y exhumaciones, por no tener un lugar guarnecido, la colonia preferfa enterrarlos en
la isla San Lorenzo.
Otro, que nos da noticias sobre la vida doméstica de los ingleses, es el Tnte. Henry
Lister Maw, quien, ademds, en su Travesia del Pacifico al Atldantico cruzando los Andes
por las Provincias Septentrionales del Perii en 1827, se muestra muy amigo del Dedn
Echangiie. CDIP., XX VIII-4, p. 143. Y sobre todo, estando en plena selva, entre poblados
indigenas, expresa: “Es una pena ciertamente que no se envie misioneros de otras
denominaciones, ya que cualquiera que sea la diferencia de opinién sobre dogmas entre
fieles de la Iglesia de Roma y los protestantes creo que cualquier profesién de cristiandad
debe ser muy superior al ateismo salvaje (de éstos)”. Ibid., p. 272.
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también entre los que pedian la restriccién religiosa®®. En tal linea la accién
del Congreso, de cara a un liberalismo moderado, no hizo mds que recoger
un consenso existente: se habfa garantizado a la religién catélica su cardcter
excluyente y ahora debfa cuidar de mostrarse flexible al exterior>!.

Y esa flexibilidad del Estado, y los sectores moderados, se probé también
en el manejo de las leyes restrictivas sobre escritos y material anticatdlico. En
este espacio se tendid, como quizds en otros multiples espacios de la vida
cotidiana, a ser bastante laxos en el cumplimiento de las normas. Y la mejor
prueba es la cantidad impresionante de libelos y folletos que atacaron
abiertamente a la Iglesia, tanto a nivel de su doctrina como a nivel de sus
privilegios detentados. Desde temprana hora la prensa se convirtié en buen
escenario para los elementos radicales en sus criticas sobre materia religiosa.
Y allf estd toda la labor de Benito Laso a través del Censor Eclesidstico, ata-
cando en 1825 los privilegios econdmicos de la Iglesia, como La Estrella de
Ayacucho, otra tribuna periodistica, que acusaba a la Iglesia de causar con el
diezmo la postracién de la agricultura y con sus inmunidades los males de las
naciones. Hacia adelante, la guerra periodistica se intensificarfa, imagen
caracteristica del siglo XIX, que demuestra la actitud laxa en el cumplimiento
de la restriccién de prensa. Sélo en casos contados la Iglesia reaccioné. Un
caso conocido, en 1825, ilustra. Se traté de la impugnacién que hizo el presbitero
J. Noriega al articulo de Vicente Albistur, publicado en El Suplemento de La
Estrella de Ayacucho’?, donde se atacaba los privilegios de la Iglesia, y se la
acusaba de ser la responsable de los males del pafs. Pero la impugnacién fue
retirada, como consecuencia del juicio emitido por el Fiscal Defensor General
de Legados y Obras Pias, José Mariano Quesada, quien considerd que el texto
de Albistur no transgredia las normas de restriccion religiosa.

30 BN. Manuscritos. D 8596. Representacién suscrita por vecinos de Lima... Lima, 30 de
setiembre de 1822.

A pesar de lo cual, cuando se pase en setiembre de 1823 a jurar la Constitucion, Arce se
niega a hacerlo con la férmula ya aprobada (“;Jurdis por Dios defender la Religién
Catdlica, Apostdlica y Romana, sin admitir el ejercicio de otra alguna en la reptiblica?”),
argumentando que es ofensiva a la libertad de conciencias. Se le niega la palabra -por
estar ya aprobada en la sesién anterior del 23 de setiembre la férmula- y deja entonces
sentada por escrito una protesta: “Salvé mi voto en el articulo 5 de las Bases de la
Constituciéon oponiéndome a la intolerancia que detesto y aprobé el articulo sobre religién
en estos términos: Su religién es la de Jesucristo, como la profesa la Santa Iglesia Catélica.
Vuelvo a salvar mi voto en parte de la formula del juramento en que se hace jurar a cada
diputado el ser para siempre intolerante. Porque la misma religién prohibe jamas una
cosa de cuya Justicia y Verdad no hay plena certeza. Tal es la intolerancia en punto de
religion...”. Obin y Aranda, Anales Parlamentarios, pp. 250-51.

Aunque obviamente esta actitud de Arce no respondfa ni mucho menos a lo que sucedia
en el trato cotidiano a los no catélicos.

32 Arequipa, Imp. Ibdfiez n. 30 (1825). En: BN. Manuscritos. D 11644.
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Asf la laxitud se impuso. Se decia por escrito que textos que atacaran o
cuestionaban a la religién, en moral o doctrina, debian ser prohibidos. Pero la
préictica fue otra.

Y lo mismo puede decirse de la restriccién a la propaganda no catdlica
de carécter confesional. En 1823 la Junta Americana de Comisionados para
Misiones en el Extranjero envié a Teéfilo Parvin y Juan Brigham para
explorar las posibilidades de iniciar una obra misionera protestante en
Sudamérica. Brigham, que pasé por Chile y llegé a Lima en julio de 1825,
informé que era imposible esperar la apertura de una obra en el Perd y
América Latina, pues las leyes prohibitivas y la mentalidad cerrada de muchas
personas, a su parecer, eran fuertes impedimentos. Lo que, por supuesto, no
le inhibié de vender en Lima algunas biblias a precios infimos, y recomendar
que en lo sucesivo se fortalezca mas el colportaje (venta ambulante de biblias,
como Thomson) antes que pensar en una labor denominacional, de creacién
de Iglesias, pues lo que se necesitaba previamente era una difusién biblica
intensa. Su informe persuadié a la Junta de Misiones para no iniciar labor
en la regién>3. También hacia 1826 la Sociedad Biblica Brit4nica y Extranjera
nombré a Lucas Matthews como su agente en la costa occidental de Sud-
américa, quien luego de visitar Chile y Bolivia llegé a Lima en 1828,
vendiendo cuatrocientas docenas de nuevos testamentos a precios infimos a
un comerciante que prometia venderlas en Trujillo y Lima®*. Aunque al
parecer tuvo pocas dificultades legales, el problema de Matthews era que el
precedente de Brigham hacia imposible vender biblias a precios realistas,
teniendo casi que regalarlas, lo cual perjudicaba econémicamente a su
Sociedad. Otra dificultad interna ademds era que el publico se mostraba
reacio a comprarlas, pues no eran la version catélica de Scio de San Miguel,
sino réplicas de la version protestante de Reina Valera, que desde 1825 impri-
mia la Sociedad Britdnica para Latino América, lo que redundé més en el
fracaso de su labor®. Y es que el piiblico que compraba estas biblias era
mayoritariamente catélico, dispuesto a utilizar textos de libre albedrio. Desde
el punto de vista practico el colportaje, al mostrarse tan proselitista con
estos cambios, encontré mayores dificultades. Se volvié a evidenciar cuando
la Sociedad Biblica Americana envié como agente a Isaac Watts a Valparaiso,

3 Wenceslao Bahamonde, The Establishment of Evangelical Christianity in Peru (Th. de

Grado- Hartford Seminary Foundation), 1952, pp. 44 y ss; Kessler, o.c., pp. 75 y ss. La
Junta de Misiones dependia de la Iglesia Congregacional. Birgham, ademds, era agente
de la Sociedad Biblica Americana- ABS.

George Browne, The History of the British & Foreign Bible Society from its Institution in
1894 to close of ils Jubilee in 1854. London, BFSB, 1859, T. II, p. 368.

En 1842 también la Sociedad Biblica Americana se acogié a la versién de Reina Valera,
desechando la de Scio. Ibid., p. 98.

w
iy

41



quien tampoco pudo obtener mayores ventajas, debiendo cerrar su agencia
en 1837, y la Sociedad desistir en enviar en el futuro agentes. La actitud
proselitista de las Sociedades, olvidando los consejos de Thomson y Brigham,
de ayudar a los grupos que deseaban una reforma espiritual del catolicismo,
estd en la base de tal fracaso. El piblico de los colportores, catdlicos libera-
les, habian ayudado a Thomson y a otros porque sus textos servian a los
intereses de reforma espiritual. El texto protestante de Reina Valera ya no.
Watts mismo nos lo corrobora, diciendo que estando en Lima, hacia 1834,
se encontrd con un grupo de sacerdotes liberales que pretendian fundar una
Sociedad Biblica para volver a imprimir la Biblia de Scio, pero debido a los
problemas que con sus autoridades iban a tener, les persuadié a desistir del
proyecto>®.

Problemas administrativos, tendencia mas proselitista por parte de las
Sociedades Biblicas, pueden ser las respuestas inmediatas. Pero nunca una
persecucién implacable por las aparentes leyes restrictivas, que prohibian la
circulacién de textos no catélicos (recuérdese, ya es la Biblia de Reina
Valera). En sus informes, estos agentes narran sobre todo la indiferencia
del publico, antes que persecuciones. Hacia adelante los agentes biblicos
tendrdn una vida azarosa. Luego de Matthews, la Sociedad Britdnica envid
a A.J. Duffield como su agente para la costa occidental en 1857. Visitando
Ecuador, Pert y Chile, en 1858 se encontré con el momento liberal peruano,
obteniendo alguna ayuda para vender sus biblias. Sin embargo lo efimero
del publico conseguido, unido a las pérdidas financieras de la agencia, movié
a que la Sociedad Britanica la cerrara en 1860°7. Tampoco se hace alguna
mencién a grandes persecuciones en nombre de las leyes restrictivas de
prensa. Siempre sus problemas son de falta de interés del publico, problemas
administrativos, descuido de algunas autoridades en agilizar los trdmites de
aduanas, etc.

Son ejemplos notorios de varias cuestiones. De los limites en que siempre
se movid la aplicacién de las leyes, leyes que tuvieron poco o nulo resultado
en la medida que era necesaria la integracién con otros espacios
internacionales, lo que demandaba convivir con extranjeros, que en el caso
de los ingleses ocuparon rapidamente un lugar preferente por variadas razones

% Henry Otis Dwight, The Centennial History of the American Bible Society. New York,

ABS. 1916, T. 11, pp. 47 y ss. Este intento de liberales catélicos para abrir una Sociedad
Biblica tiene precedente en la fundacion hecha por Thomson y un grupo de liberales y
masones, de la Sociedad Biblica de Colombia, a mediados de los veinte, siendo Pedro
Gual su primer Presidente.

57 British & Foreign Bible Society- BFBS. London. Archives Report. Fifty-Seven Annual
Report, 1861, p. 215. De hecho fue despedido por tales manejos. Parece que en Lima
pudo vender con mds holgura que en otros tiempos.
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y que por sus practicas religiosas habfa que resignarse al tipo de situaciones
descritas. O de norteamericanos luego. Leyes y mentalidades ayudaron cierta-
mente a esta tendencia. Se aceptaba al extranjero y en cierto modo no se le
entorpecia en algunas de sus actividades, pero también habfia leyes, aun siendo
més o menos laxas. Nadie fue perseguido ni marginado. Ello nos lleva a
otra discusién: la de entender de qué tipo de gobiernos estamos hablando.
Ni liberales, ni conservadores cuestionaron el rol de la Iglesia al servicio del
Estado y el rol de la religion catélica como homogeneizadora social en el
Pert. Fue una idea mas o menos clara desde los primeros momentos en el
pais. Pero no implicé la intolerancia agresiva frente a otras creencias. Mds
sin duda, teniendo en cuenta la idea de la importancia del extranjero, para el
bienestar del pafs®3.

Asi, bien basandose en la laxitud que se nota tanto a nivel de las
restricciones de prensa como en el ejercicio de otros cultos, los grupos en el
Estado no harfan mas que probar su actitud de defensa del catolicismo por
un fin puramente practico. Bolivar lo demostré. Personificando el espiritu
regalista en esencia, poniendo a favoritos suyos en canonjias y obispados,
increpandole a Goyeneche a dar gracias por la independencia en Arequipa y
habiéndose comportado como verdadero patrén en la exaccién de recursos
de la Iglesia para la guerra, ello no le impidi6, por supuesto, seguir
manteniendo en la Constitucién Vitalicia de 1826 a la religién catélica como
nacional:

“Titulo II
De la Religion

art. 6. La religion del Perd es la religiéon catélica, apostdlica y
romana”>®.

Aunque, y fiel a sus ideas de no declarar la confesionalidad del Estado,
evité pronunciarse sobre su cardcter de religién de Estado, protegida y
excluyente a otros cultos. Se habia notado lo mismo en la Carta del Congreso
de Cicuta (1821), que dio vida legal a la Gran Colombia. Bolivar sentia par-
ticular interés, no en un sentido anticlerical, por evitar el tema religioso.
Creia que los Estados no debian declarar su confesionalidad (de all{ el énfasis
en ‘Perd’ y no en ‘Estado’ de la Carta de 1826). Era partidario de una religién
individualizada. Crefa si en el reconocimiento que debia asigndrsele a la

3 TIdea que se reforzard con el tiempo.
3 Pareja Paz Soldan, o.c., p. 474.
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religién catélica. Sera mucho mas tarde, cuando su liberalismo juvenil se vaya
disipando, que recomendard hacer énfasis .en la confesionalidad del Estado,
para “evitar anarquias”®.

¢Cdémo entender la aceptacién de esta carta en un medio peruano que
habia rechazado, en sus voces politicas y de la Iglesia, el intento de 1822 de
dar tolerancia de cultos? Sin duda la personalidad de Bolivar, su férrea
dictadura, el control sobre el Congreso de 1826 y la misma parsimonia de
quienes levantaron polémica antes (vecinos de Lima, presbiteros) por miedo
de las represalias, estd en la base de la respuesta. No se trataba precisamente
de un régimen como el de 1822, “democratico”, dispuesto al didlogo y al
debate. Bolivar nos ha dejado una ténica diferente de comportamiento durante
su estancia en el Perd. En la apoteosis de su dictadura, 1826, con su actitud
intransigente y con una Iglesia mediatizada (habia nombrado a Pedemonte
como arzobispo de Lima y a Echangilie como obispo de Trujillo, ademas de
haber participado en la eleccién de curatos), al lado de su virulencia a admitir
oposiciones (recuérdese el desafuero a los “malditos diputados de Arequipa”
en ese afio de 1826), era previsible una reaccién tenue, y una ‘resignacién’
a las tesis bolivarianas. No hay rastro de grandes polémicas. El Congreso
mismo, reunido a base de arbitrariedades, sancioné undnimemente el conjunto
de la Constitucién Vitalicia, sin grandes debates. No era ni el momento ni
el tema el mds apropiado para enfrentar al régimen®!. Hubo algunas quejas
aisladas, como la carta de Fray Felipe Gonzilez, cura de Chivay, enviada a
su obispo Goyeneche dias antes de la apertura de la cdmara (29 de marzo),
donde defiende el papel de la religién catdlica y se muestra disconforme
con la tolerancia de cultos®2. Meses antes, el arcediano de Lima, J.L.. More-
no, habia sostenido que el Estado debia proteger la unidad catélica, elemento
vertebrador del Perd, mostrandose igualmente contrario a la tolerancia reli-

60 Sobre Cdcuta y el progresivo cambio del pensamiento de Bolivar en el campo religioso
Cf. R. Gémez Hoyos, La Iglesia y el Estado en el Congreso de Ciicuta. En: Congreso
Gran Colombiano de Historia. Bogotd, s.i. 1982, pp. 515-516; Felipe Candot, La libertad
de cultos en Venezuela. Madrid, 1959. Recién en el Decreto de Dictadura gran colombiana
en 1828 acepta la confesionalidad del Estado y en la carta que envia al Congreso colombiano
de 1830. Parece que en 1826 todavia estaba influenciado por las ideas de no confesiona-
lidad.

Uno de los primeros en darse cuenta del cardcter tolerante de esta Constitucién fue Vargas
Ugarte, Historia General del Peri, T. V1, p. 125.

1 Luna le comentard al capelldn anglicano H.S. Salvin, que la dictadura bolivariana es

feroz, que ha tomado parte de las rentas de la Iglesia, pero que lo ha hecho de tal forma
que “no ha habido oposicion alguna de los clérigos”. CDIP., T. XXVII, vol. 4, Diario
del Perii, p. 84.

BN., Manuscritos. D 11691. Cartas de Fr. Felipe Gonzales al obispo Goyeneche y Barreda.
Chibay, marzo de 1826.
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giosa, aun si obstaculizara la llegada de inmigrantes al pais®3. Pero fueron
en general actitudes aisladas. Votada, sancionada y jurada la Constitucién
Vitalicia (9 de diciembre) se acogié con frialdad su contenido. No sélo
declaraba un Estado no confesional sino que ademds, dentro de sus medidas
de ayuda a la inmigracion extranjera reducia de cinco a tres afios el minimo
de residencia para obtener la ciudadania peruana. No se trataba de un régimen
anticlerical, sin embargo. La medida mostraba el sentido préctico de la ley
y Bolivar no tuvo jamds en mente hacer imperar la irreligiosidad. Sélo le
interesaba salvaguardar al Estado de la confesionalidad. El texto sancionaba
al catolicismo como creencia nacional. No mostré un cambio agresivo y de
hecho no se modificé la ley de libertad de Imprenta. Asf, la provisional que
dio Santa Cruz el 17 de diciembre de ese aflo, continuaba protegiendo en
teorfa a la religién nacional contra ataques a sus dogmas y costumbres®.
El clero, entre la frialdad de Goyeneche y el entusiasmo resignado de
Pedemonte acaté el texto. Carlos Pedemonte y Echangiie no tuvieron reparos
en asistir al Te Deum de gracias por la jura el 9 de diciembre®. Sin em-
bargo, no hubo tiempo para pensar mucho en la Constitucién, pues en enero
de 1827 ocurria el motin de las tropas colombianas de Lima, el consiguiente
pronunciamiento del Cabildo limefio, el fin del régimen bolivariano, el
rechazo de la Constitucién Vitalicia, y la nueva vigencia de la Constitucién
de 1823.

Hacia adelante y después de esta experiencia pasajera (que demostrd la
debilidad de los sectores intolerantes, a despecho de otros paises), el caracter
de religién protegida de Estado con exclusién de cualquier otra se va a
mantener en las siguientes constituciones. El liberalismo triunfante de 1827
no mostré inconvenientes en atender, como el de 1823, esta primordial
exigencia de los sectores clericales. Acaso no conocia, salvo por la via de
ese reconocimiento, otra forma de ejercer un dominio efectivo sobre la Iglesia
y exigirle ser un ente homogeneizador de la sociedad. Olviddndose de lo
sucedido en 1826, volvié a reconocer los privilegios de la Iglesia y religion
catblica. Como bien diria el Ministro de Relaciones Exteriores, José Luis
Mariétegui, en carta a Carlos Pedemonte, arzobispo no colado de Lima, poco
antes del inicio de las sesiones constituyentes de 1827:

63 Texto incluido en sus Cartas peruanas, en R.M. Taurel, De la liberté religieuse au pérou

considérée dans ses rapports avec I’emigration étrangére. Parfs, Chez C. Maillet-Schmitz
1851, pp. 105-109.

6 Doc 338. En: CDIP., T. XVI, vol. I, pp. 486 y ss. Aunque flexibilizaba los procedimientos
de condena, haciéndolos bastante engorrosos.

% Doc 336. Ministerio de Gobierno. En: CDIP., T. XVI, vol. II, pp. 474-475.
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“El Congreso ha resuelto se prevenga al ejecutivo comunique las
ordenes convenientes a los Gobernadores Eclesidsticos para que por
el clero secular y regular se hagan rogativas publicas...implorando
del Padre de las luces, las que necesita la representacién nacional para
formar la Constitucién de la Repiiblica, de modo que logre la nacién
por este medio toda la felicidad a que aspira, principalmente la de
conservar para siempre la Santa Religién”®.

Asi, no hubo problema en declarar en la Carta de 1828 que: “Su Religién
(del Estado) es la catélica, apost6lica y romana. La Nacién la protege por
todos los medios conformes al espiritu del Evangelio, y no permitird el
ejercicio de otra alguna” (Titulo Primero, articulo 3ero)”. Si hubo discu-
sién, ésta se dio en dos planos: para el tipo de advocacién con que se debia
iniciar la Carta, y sobre el cardcter de prohibicién del culto. Sobre lo primero,
algunos discutfan que debia iniciarse la Carta invocandose al ‘Dios, Autor y
Legislador’, otros que debia decirse ‘Dios Uno y Trino’, otros ‘Al Padre, el
Hijo y Espiritu Santo’. Al final, el texto empez6 con: “En nombre de Dios
Todopoderoso, Padre, Hijo, y Espiritu Santo, Supremo Autor y Legislador
de la Sociedad...”%8, '

En lo que sf la minoria liberal mostré cierta renuencia a aceptar sin debatir,
fue el carécter totalitario del término: “no permitird el ejercicio de otra alguna”,
pues opinaban que podria ser un serio impedimento para los extranjeros, que
respetando la religién oficial del Perd, deseen mantener sus creencias
privadamente. De donde se derivé una discusion para tratar de reducir el &mbito
de prohibicién de otros cultos a lo “ptiblico” especificamente y no dejarlo tan
genérico como se planteaba. Este recurso liberal, que demuestra una inten-
cionalidad por flexibilizar desde dentro mismo de la Carta el concepto de
intolerancia, fue desestimado. En tal 6ptica, el ‘radicalismo’ del 28 fue
diametralmente més practico que el del 23. Pero igualmente perdi6®.

El texto del articulo continuaria sin variacién cuando el Congreso
Constituyente de 1834 expida la nueva carta constitucional, de corte liberal
igualmente. Congreso que habia sido previsto por el de 1828 para dar una

66 AAL., SCSG. Leg 5, Afios 1826-1829. Carta de J.L. Maridtegui a Carlos Pedemonte,
fechada en Lima el 23 de noviembre de 1827.

Pareja Paz Soldén, o.c., p. 503.

8 Jbid., p. 502.
69

67

Aunque la Carta permitié que los extranjeros afincados desde 1820 en el pais y los que
integraron o integran las fuerzas armadas desde la citada fecha, obtuvieran la ciudadania
peruana en forma automdtica. Para el resto de residentes extranjeros se les aplicaba los
requisitos de ley. Basadre, Historia de la Repiiblica, T. 11, pp. 563 y ss.
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constitucién definitiva al pais, incluyendo el aspecto federativo, no tuvo
inconveniente en transcribir integro el articulo sobre religion (Titulo Prime-
ro, articulo 2do)70. Sin embargo, aunque se mantuvo el caricter generaliza-
do de prohibicién a otros cultos, sin dar resquicio a la practica privada, se
dio mads facilidades a la nacionalizacién de extranjeros y se siguieron
manifestando los mismos vacios desde 1823 sobre penas, procedimientos de
inculpacién, etc’!. Ademds, como hemos visto, la laxitud real en la aplicacién
de las medidas constitucionales era la constante.

Los afios treinta mostraron algunos cambios importantes. Las guerras, el
proyecto de Confederacién Peri-Boliviana, el tratado comercial con Inglaterra,
la exigencia sajona por mayores concesiones juridicas, las facilidades al
comercio inglés, la necesidad de una mayor conciencia para dar garantias
minimas al extranjero, a la inmigracién’?, etc., hicieron posible que el camino
a la precisién del caricter restrictivo de otros cultos se hiciese efectivo. Y
ello no sélo fue un pensamiento sino también una préctica, no sin tal motivo
podemos entender la actitud de un Felipe S. Salaverry, quien en plena guerra
civil, por decreto del 14 de marzo de 1835, exprese que: “todo individuo de
cualquier parte del globo es ciudadano del Perti desde el momento en que,
pisando su territorio, quiera escribirse en el Registro Civil”, lo que dejaba
sin efecto no solamente el requisito de los afios de residencia, sino que ademads
ponia en serio entredicho el articulo de restriccién religiosa, asumiendo la
posibilidad de un respeto a los cultos privados’3. El Decreto, aunque fue

70 Pareja Paz Soldan, o.c., p. 560.

"1 En materia de requisitos para la nacionalizacién, se mantuvo el otorgamiento de ciudadanfa

automdtica para ciertos tipos de extranjeros; agregando aqui a los casados con peruanos,
que tuvieran empleo itil y dos afios de residencia. Fue una victoria frente a las
conservadoras leyes del 30 de noviembre de 1829 y 22 de diciembre de 1832, del gobierno
de Gamarra, que habfan aumentado considerablemente los requisitos para obtener la
ciudadania. Y frente a otro decreto del 3 de agosto de 1832, que burocratizaba los tramites
para los matrimonios mixtos.

72 Dentro de esta linea esta la ley de creacién del Departamento de Loreto (21 de noviembre

de 1832), dandoles tierras y exoneraciones a los extranjeros que decidan avecindarse alli.
Giovanni Bonfiglio, “Introduccién al Estudio de la Inmigracién Europea en el Perd”.
En: Apuntes 18 (1986) 95.

Ibid., p. 95. Ademds dio, como siempre, la ciudadanfa automética a los extranjeros que
habfan peleado en la independencia. Para muchos Salaverry deseaba que el Perd siguiese
los pasos de EE.UU. en politica de inmigracién y progreso material. Manuel Bilbao,
Historia del General Salaverry, Ed. y Prélogo de Evaristo San Cristébal. Lima 1936, p.
211. Aunque no pudo impedir que su nacionalista ministro de Relaciones Exteriores,
Manuel Ferreyros, desairara al ministro B.H. Wilson en sus deseos de acordar un tratado
comercial entre Perd y Gran Bretafia. Sin embargo, no aminoré el entusiasmo y apoyo
que desperté entre los ingleses de Lima. Wu Brading, Generales y Diplomdticos. Gran
Bretafia y el Peru 1820-1840. Lima, PUCP., 1993, p. 114.
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revocado mds tarde, demostraba un claro interés practico frente al tema de
la inmigracién y el tema religioso. Esto fue intuido por Andrés de Santa
Cruz, que abanderando al librecambismo del sur, no sélo dio una serie de
medidas de claro estimulo al comercio inglés sino que también en la Carta
de Tacna del 1 de mayo de 1837, que dio vida a la Confederacién Peru-
Boliviana, expresé un pensamiento, ya sin ambages, por el respeto a los
cultos privados:

“Articulo V. La religién de la Confederacién es la
catélica, apostélica, y romana”’%.

Que dejaba al catolicismo sin proteccién estatal y sin exclusividad (que
en parte eran precisadas por el Cédigo Penal Confederado), y avizoraba la
privacidad de las practicas’>. El pensamiento de Santa Cruz y los intelectuales
del sur, sin duda maés proclives a una apertura hacia el exterior que implique

74 Pareja Paz Soldén, o.c., p. 595.

5 Que estaba en estricta relacién con el Tratado Comercial que la confederacién negociaba

con Gran Bretana. En efecto, en Junio de ese afio el texto preliminar ya estaba listo.
B.H. Wilson le habia arrancado al negociador peruano la igualdad de derechos religiosos
para ambas partes, es decir los peruanos gozarian de tolerancia piblica en Inglaterra y
al revés ellos en el Perd. Lo que fue objetado por Santa Cruz. El texto, modificado,
quedarfa como sigue: “Art. XIIL... Y los ciudadanos de la Confederacién Pert-Boliviana
gozarén en todos los Dominios de Su Majestad Briténica, una perfecta e ilimitada libertad
de conciencia, y la de ejecutar su religién publica o privadamente, dentro de sus casas
particulares, o en las capillas o lugares destinados por aquel objeto, conforme el sistema
de tolerancia establecido en los Dominios de Su Majestad Britdnica. As{ mismo los stibditos
de Su Majestad Briténica residentes en los territorios de la Confederacién Perd-Boliviana,
gozardn de la més perfecta y entera seguridad de conciencias, sin quedar por ellos
expuestos 4 ser maltratados, inquietados ni perturbados en razén de su creencia religiosa,
ni en los ejercicios propios de su religion, con tal que lo hagan privadas, y con el decoro
debido al culto divino, respetando las leyes, usos y costumbres establecidos. También
serd permitido enterrar a los stibditos, o a los ciudadanos, de cualquiera de las dos Partes
Contratantes, que murieren en los Dominios o Territorios de la otra, en sus propios
cementerios, que podrédn, del mismo modo, libremente establecer y mantener; y no se
molestardn los funerales ni los sepulcros de los muertos, de ningtin modo ni por ningtn
motivo”(subrayado nuestro). Teatry of Amity, Commerce and Navegation. London, Printed
by J. Harrison and Son 1837, Wu Brading, o.c., p. 262.
Ciertamente la rectificacién de Santa Cruz tuvo como origen el contexto de guerra y
criticas al régimen, desde diversos sectores sociales del pafs y del exterior. Aprobar el
texto original le hubiera significado dar gratuitamente a sus enemigos un motivo religioso
en su contra. Lo tenfa muy en cuenta, por lo que ya antes, habia incluido en el Cédigo
Penal confederado, la penalizacién correspondiente a quienes infligieran la restriccién
religiosa en materia de prensa o fe. Que le habia valido una carta pastoral de respaldo
del arzobispo Jorge Benavente. J. Benavente, Edicto Pastoral del Ill. Sr: Arzobispo de Lima
con motivo de la presente guerra. Lima, Imp. José Masias 1837, p.7. La reserva frente al
Tratado era pues, continuar con esa linea de conducta. A pesar que la Constitucién daba pie
a un retoricismo legalista.
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algunas transformaciones legales internas, hicieron posible tal actitud’.
Cuando el proyecto confederacionista fracase y la reaccién conservadora
imponga la Constituciéon de 1839, ésta tendrd que admitir algunos de los
cambios operados. Y ya sin reticencia lo dird en su art. 3, del Titulo II:

“Su religién (del Estado) es la Catdlica, Apostélica, y Romana, que
profesa sin permitir el ejercicio publico de cualquier otro culto””’.

Con lo que virtualmente se permitia el ejercicio privado de otra religién
en el pais. Esto, conseguido en términos legales, serd nuevamente una victoria
péstuma del radicalismo liberal. Més sin duda que la doctrina, lo que en
1839 hizo posible tal precision, fue la practica, los hechos, el sentido de
ofrecer un pafs de garantfas. El 25 de octubre de 1844 la Legacién inglesa
consulté al gobierno sobre la posibilidad de abrir una capilla anglicana para
el culto de sus connacionales. El gobierno accedié recordando que no deberia
asistir ningin peruano. En 1849 el ministro J.G. Pearson ejecutaba la prime-
ra ceremonia cristiana no catélica en el Perd’8. El primer resquicio admitido
legalmente, a una comunidad extranjera, se habfa producido. Aunque
aparentemente no implicaba a peruanos, los efectos simbdélicos eran grandes.
Ya entonces la idea tolerante estaba madura.

76 Sobre el librecambismo entre los hombres influyentes del sur y la tendencia hacia una
mayor apertura en esos afios treinta Cf., Paul Gootenberg, “Los liberales asediados: la
fracasada primera generacién de librecambistas en el Perd 1820-1850”. En: Revista Andina
6, (1988) 2; Tejidos y Lanas, corazones y mentes. Lima, IEP. 1989.

7 Pareja, o.c., p. 616. Para un andlisis detallado de las cartas constitucionales en estas

materias Cf. Francis Stranger, “La Iglesia y el Estado en el Pert independiente”. Lima
(Th. Dr. UNMSM), 1925. Pero, la Constitucién fue muy conservadora en cuanto a politica
de nacionalizaciones de extranjeros. Subid a cuatro afios el tiempo minimo de residencia
para acceder a la carta de ciudadania y establecid la inscripcién en el Registro Civico
a todos los naturalizados. Los extranjeros que adquiriesen propiedades recibian la ciudadania
automatica, siempre que cumplieran con las prescripciones constitucionales. El nacionalista
ministro de Gobierno y Relaciones Exteriores, Manuel Ferreyros, hizo saber de las medidas
en dos notas: una al ministro de Justicia y Culto, para que advirtiese a los parrocos pedir
constancia de inscripcion en Registros a los extranjeros que se casaran; y otra a las Cortes
Superiores, para que los escribanos no transaran bienes a extranjeros sin cumplir con los
requisitos exigidos. Todo fue fijado en resoluciones del 31 de julio de 1840 y 10 de
diciembre de 1841. Hubo polémica en la prensa por las medidas.

8 Kessler, o.c., p. 79.
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X

Planteado, desde los inicios republicanos, el rol que competia a la Iglesia
en la sociedad, exclusiva y excluyente, no impidié sin embargo que se admitie-
se diversos matices propios al proceso. Se precisé su caracter homogeneiza-
dor, se la convirti6 en la medida de lo posible en Iglesia al servicio del
Estado y se procur6 que sus miembros asumieran tal tarea, a la par que se
procurd establecer el cardcter monorreligioso del Estado, intentando
defenderla. Esta en las antipodas de las mismas necesidades y las mismas
contradicciones de los regimenes del periodo, que se movieron siempre entre
las buenas relaciones con el europeo, la defensa del catolicismo, y la bisqueda
del bienestar de la sociedad. El problema se fue complejizando conforme las
relaciones internacionales y los ideales de bienestar exigfan una revisién de
estos conceptos primarios. Dubitando por la armonizacién de estos intere-
ses, el liberalismo de esta época, como el conservadurismo politico de los
treinta, tratarian de entender su camino histérico. No se cuestioné la
intolerancia todavia, aunque se fue pasivo a los resquicios que el trato cotidiano
iba abriendo.
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CAPITULO 3

Estado moderno e inmigracion:

la tolerancia de cultos como necesidad
(1840-1880)

“...1a intolerancia, respecto del ejercicio puiblico de otras religiones,
es uno de los mayores impedimentos que tenemos a la prosperidad de
nuestros Estados. Ahora vienen extranjeros no catélicos, y después
que hacen su capital huyen de nuestro suelo, porque no les dejamos
tomar esposas, ni adorar a Dios en templo de su culto. No les
prohibamos ninguna de estas cosas, y vendran con sus familias, o las
formardn entre nosotros, y serdn nuestros conciudadanos. Porque es
preciso repetirlo, ni la Teologia con sus argumentos, ni los Papas con
sus bulas pueden indemnizar a los pueblos de los males que les causa

la intolerancia”!.

Quien se expresaba asi, en 1858, no era otro que el clérigo liberal Gonzélez
Vigil, hombre que representa en el Peri de mediados de siglo quizis la voz
mds radical de entre los liberales que claman por un cambio en los términos
de la relacién del Estado con la Iglesia catélica. Fue quizds uno de los mas
entusiastas en proclamar la necesidad de la tolerancia de cultos y la reforma
de la Iglesia para devolverla al espiritu de los primeros siglos de su existencia.
Le interesaba crear una iglesia nacional desligada del Vaticano?. En ese sentido
desde temprana hora verd en la tolerancia religiosa un vehiculo de cambio
en la sociedad. Creera que es importante no sélo para la llegada de inmigrantes
protestantes europeos, sino también para garantizar la libertad minima de

F.P. Gonzélez Vigil, “Importancia y utilidad de las asociaciones”. En: El Constitucio-
nal. Lima, 28 de mayo de 1858.

Todas estas ideas las expresaria en Defensa de la autoridad de los gobiernos y de los
obispos contra las pretensiones de la Curia romana, obra publicada entre 1849 y 1856,
y que le valdria la condena de los obispos Luna Pizarro y Goyeneche, y la posterior
excomunién de Pio IX en 1851
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conciencia. En tal 6ptica la visién de Vigil continuaba en la linea de quienes
ya desde inicios de siglo abogaban por la medida.

Sin embargo su percepcién se ve reforzada por una conviccién mayor en
la necesidad de la inmigracién y por su confianza en que seran los extranjeros
europeos los que ayudarén a llevar al pais por el sendero de la “prosperidad”,
clara alusién a una fuerte influencia ideolégica de la concepcién de Progreso,
ya entonces en boga en nuestros medios. Para Vigil la cuestién era clara, el
progreso trafa la libertad espiritual y la libertad econémica. Ambos dependian
de nuestra fuerza, pero a su vez estaban en directa relacién con la llegada de
extranjeros. Para ello habfa que garantizarles una serie de libertades: tolerancia
religiosa, libertad de matrimonio, etc. En su 6ptica, su no ejecucion era la
causa de “tantos males” que aquejaban a nuestra sociedad.

Tal idea no era solitaria. Entre el conjunto de sectores liberales 1lamados
‘radicales’ (Pedro y José Galvez, M. de Portillo, Miranda, Oviedo, Fernando
Casés) que en forma separada o conjunta actuaban en la vida del pafs, existia
también el consenso de la necesidad de la tolerancia de cultos. Aunque aqui
también, con més fuerza que antes, basados en la libertad de conciencia y en
el optimismo por el progreso. De esta manera y al haber adquirido una certeza
mayor sobre la necesidad del desarrollo material y espiritual del pais, las
medidas secularizadoras se presentardn como de necesidad impostergable?.
Por supuesto que esta intencionalidad de procurar leyes secularizadoras para
el progreso, se engarza perfectamente con otras medidas de igual fin. Asf, se
va hablando de moderizacién de la sociedad mediante leyes y reformas en
la economia, el Estado y el orden juridico. Se trataba de dar una serie de
medidas en un sentido liberal que conlleve a superar las trabas ‘endémicas’
del Peri®. Estas ideas, muy de cara a una visién practica, también eran
compartidas en mayor o menor medida por el conjunto de liberales modera-
dos, politicos y empresarios, que clamaban por superar los entrampes (gue-
rras, atraso econdémico, etc.). La idea del progreso en esta forma se iria
filtrando a distintos niveles de la nacién. Por supuesto que no fue ni rdpido
ni exento todavia de un fuerte resabio ‘corporativista’>. Ya con motivo de la

Por ejemplo Pedro Géalvez en Proyecto de inmigracion al Perii. Lima, Imp. del Estado
1871, mostrard esa clara inclinacidn.

“El ideal del progreso, entendido como estabilidad politica y desarrollo econémico, tenia
por objetivo la insercién del Pert en el mercado internacional, y a consecuencia de ello,
la asimilacion (no la integracidn) en la cultura occidental y europea”, Marcos Cueto,
Excelencia cientifica en la periferia. Lima, GRADES 1989, p. 54.

w

O lo que sugiere Fernando de Trazegnies, una idea de modernizacién con fuerte contenido
tradicionalista. Se nota en las propuestas de empresarios y politicos moderados de estos
momentos. Cf. ideas de Trazegnies y de Gonzalo Portocarrero al respecto. A. Adrianzén,
Pensamiento politico peruano. Lima, DESCO. 1987.
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campaia electoral para las elecciones presidenciales de 1851, el llamado “Club
Progresista” y el periddico El Progreso hablaron sobre el nombre mismo que
los identificaba, proponiendo una serie de medidas econdmicas y sociales,
parte liberales y parte proteccionistas, argumentando que se debia ser practicos,
dar las leyes adecuadas y enfrentar los problemas existentes®. Como ellos,
una década més tarde, los hombres de la Revista de Lima también propondran
una serie de normas que ayuden al ansiado progreso. En ese sentido compar-
tieron con los radicales su comin preocupacién por la sensacién de atraso
que sentfan. Sin embargo, nunca llegaron a una propuesta de tolerancia de
cultos y de otras leyes secularizadoras para la atraccidén de inmigrantes y el
progreso’. Crefan si en la importancia de la inmigracién, pero pensaban que
el desarrollo material y el fomento de leyes atractivas eran mejores canales
que las medidas secularizadoras®. Como bien expresé EI Progreso, refiriéndose
a la inmigracién, no implicaba dar la tolerancia de cultos “pues ya existe de
hecho, en la conciencia del pueblo”, proponiendo més bien imitar los
mecanismos de atraccién de inmigrantes de los EE.UU. y la creacién de una
infraestructura adecuada de caminos®. Estas visiones, prueban en el fondo
las diferencias con algunos radicales que, bien basdndose en principios doctri-
narios de libertad de conciencia o bien sustentidndose en su confianza

“El progreso es una ley fundamental de los seres dotados de razén y libertad”, El Progreso
del 29 de agosto de 1849. Sobre el “Club Progresista” y su ideario Cf. J.L. Orrego Penagos,
“Domingo Elias y el ‘Club Progresista’: los civiles y el poder hacia 1850”. En: Histdrica
XIV (diciembre, 1990).

Cf. por ejemplo Francisco de Rivero, Memoria, o sea apuntamientos sobre la industria
agricola del Perii y sobre algunos medios que pudieran adoptarse para remediar su
decadencia. Lima, Imp: del Comercio 1845. Hablé del desarrollo agrario via el fomento
de inmigrantes europeos catdlicos, de la utilizacién de brazos en la Sierra y Selva,
mostrando su indiferencia a la inmigracion protestante.

Manuel Pardo tenia en ese sentido un fuerte ideal inmigracionista, viéndolo como portador
de la transformacion de la agricultura colonial “...no podemos convenir a que se sacrifiquen
a infundados recelos de un cruzamiento de razas, el porvenir de la agricultura nacional,
principal fuente de riquezas del pafs, y la alimentacién de toda la poblacién”. Pardo, “La
inmigracién vascongada”. En: Revista de Lima, 1861, T. II, p. 105. Favoreci6 la inmigracion
espafiola a la costa norte del Perd, porque esperaba con ello que se creara un nticleo de
pequefios arrendatarios capitalistas que dinamizarfan el agro. Planteaba que serviria a la
necesaria regeneracion del paifs “como ha dicho Alberdi”. Con todo no encontramos una
opinién definitiva sobre tolerancia de cultos en su pensamiento. Parece era partidario de
cualquier forma de inmigracion europea a través de diversos mecanismos de fomento.
Sobre M. Pardo Cf. C.E. McEvoy, Manuel Pardo, Pensamiento y Proyecto politico:
aproximacion hacia un intento de Modernizacion del Peri. (Th. Mag., Pontificia Universi-
dad Catélica). Lima, 1989. pp. 102-156.

El Progreso del 29 de agosto de 1849. El periddico se publicé entre ese afio y 1851. Sus
ideas estaban fuertemente cargadas de racismo y de desprecio por el indio (que se plasman
en las opiniones de S. Lorente, asiduo escritor del periddico).
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exacerbada por el progreso en manos del protestante, se iban distinguiendo
del conjunto de la clase politica liberal, mucho mas practica, sin el sentido
doctrinal fuertemente impregnado, y poco dispuesta a enfrentamientos con la
institucion directamente afectada: la Iglesia. Esto sin embargo, no les inhi-
birfa de querer propugnar, al lado de ese radicalismo, y en nombre de la
modernizacién del pais, reformas en otras esferas que atafifan a la Iglesia
cat6lica, como por ejemplo en replantear su relacién en el plano econémico.
En efecto, el ascenso al gobierno del mariscal Ramén Castilla, en 1845,
supuso para el Perd el fin de una etapa de fuerte inestabilidad politico-social
y el inicio de un gobierno relativamente estable, marcado por un desarrollo
econdémico que tuvo en la explotacion guanera y el fuerte intercambio comer-
cial, sus estimulos mas poderosos, significando un auge de los sectores
productivos mas de cara al mercado internacional (agricultura exportadora
costefia, productos mercantiles del sur, etc.) y el desarrollo de una menta-
lidad liberal econémica que lentamente imprimi6 su propia marca al proce-
so. Lo cual abri6 al pais a nuevas soluciones y también a nuevos problemas.
Dicho proceso de integracion internacional y relativo desarrollo interno
iba de la mano de la construccién de nuevas directrices politicas, directrices
que en mayor o menor medida Castilla y los sucesivos gobiernos se esforzaron
por concebir. Reglamentaciones en los campos judiciales y econémicos, rees-
tructuracién del Estado y de sus instituciones anexas, etc., exigian para su
consecucion el acabar lentamente con rezagos considerados coloniales y corpo-
rativistas: fueros personales e institucionales, tributo indigena, esclavitud e
impuestos no estatales que impedian el desarrollo del agro (diezmos, censos,
capellanias y vinculaciones, que refrenaban el ingreso de capital e inversién
al campo e impedian un mercado libre de mano de obra). Serfan los momentos
més liberales, el de los congresos de 1856 y 1867, los que apresuraron la
concrecién de estas medidas liberalizadoras, aunque en general el proceso
no sufrié grandes retrocesos en el conjunto de los gobiernos de 1845 a 1879.
Las concepciones modernizadoras, de este liberalismo de mediados de
siglo, motivaron que los criterios de inversién, libre mercado y crecimiento
econémico fuesen los motores de las reformas que de una u otra manera
afectaron a la Iglesia. Asi, los gobiernos se esforzaron por eliminar sus privi-
legios econémicos, aunque sin cuestionar mayormente la relacién estructurada
con ella desde antes de 1845.
Ya en 1849 los liberales, merced al clima existente!?, se decidieron por la
liberalizacién de la agricultura, via eliminacién del diezmo y por la supresién

10 Bl clima que existfa en el Senado y en los medios piiblicos por liberalizar la economia y
atraer inversion sobre el agro, en postracién luego de guerras e impuestos excesivos,
era notable. Cf. como ejemplo Francisco de Rivero, o.c.
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del fuero eclesiastico. Pero la falencia fiscal, todavia endémica, para pagar a
los nuevos asalariados y la necesidad de evitar enfrentamientos motivaron que
las reformas secularizadoras siguieran mas bien un ritmo lento en el periodo,
pues “la Relijién... es la vida del cuerpo politico”!!. Asi, ni en 1849 ni en
1853, cuando en la Camara de Diputados se habl6 sobre el particular, pudo
llegarse a un resultado!2. Serfa el momento liberal que trajo consigo la Conven-
cién de 1856, luego del derrocamiento de Echenique, la que avanzaria en estas
medidas, logrando la supresién del diezmo, primicias, derechos parroquia-
les, fomentando las desvinculaciones y declarando la enajenabilidad de la tierra
mas alla de sus detentadores, de acuerdo a ley. Tales avances no se hicieron
faciles, pues hubo de lucharse en la misma Convencién Nacional contra
facciones moderadas y fuera de ella contra la jerarquia eclesidstica!? y contra
el mismo Presidente Castilla, que lentamente iba enemistdndose con un Legisla-
tivo muy liberal. Al final, los avances logrados supervivieron aun mas alld
de la misma Convencién, que finalmente fue disuelta por las fuerzas centrifu-
gas que habfan creado con el apoyo explicito del Presidente!4. La ley de

1" José G. Paz Soldan, Memoria que el Ministro de Estado en el Despacho de Relaciones

Exteriores, Justicia y Negocios Eclesidsticos del Perii presenta a la Lejislatura ordinaria
de 1847. Lima, Imp. del Comercio 1847 p. 53. 1849 es un afio de gran controversia con la
autoridad eclesidstica. El ejecutivo presentaba un proyecto inmigracionista al Congreso y
en él -influenciado por J.G. Paz Soldén- se daba la ley de eleccién de prelados regulares,
mientras se discutia sobre la eliminacién del diezmo y fueros eclesiésticos. En los mismos
meses el ministro Pardo decretaba reglamentos regalistas en lo relativo a concurso a curatos.
Y el arzobispo Luna Pizarro se enfrentaba a J.G. Paz Solddn, en el caso de la monja Maria
Garin, que deseaba secularizarse y que por ello habfa acudido a la opinién publica. Luna
Pizarro, Escritos Politicos Lima, UNMSM 1959. Cartas a J.S. de Goyeneche. Lima, 13
de octubre, 12 de noviembre, 11 de diciembre de 1849; Cf. ademés J. Dammert Bellido,
“Luna Pizarro, incansable luchador por la Iglesia”. En: Revista Teologica Limense XVI
(1982) 2. El encarpetar las reformas econémicas calmé en algo los dnimos.

Discusiones que se entramparon en el procedimiento relativo a cémo ejecutar las medidas
y los recursos alternativos para asumir el sostenimiento del clero.

El informe que emiti6 el Cabildo Eclesidstico limefio, a pedido del Congreso, en 1855,
sobre estas medidas muestra particularmente una clara renuencia a admitir la asalarizacién
del clero y menos la abolicién del diezmo. Se basa en el derecho tradicional y teolégico
de esta renta, en la imposibilidad de reformar el poder civil, y en el miedo de depender
del Estado para su sustento en el futuro. Exposicion del Cabildo Metropolitano de Lima
a la Convencién Nacional sobre la exclusion de los falsos cultos y sobre los derechos de
libertad y propiedad de la Iglesia. Lima, Imp Fco. Solis 1885. Firmado por José Manuel
Pasquel y Lozada (Obispo de Eretria), Lucas Pellicier, Bartolomé Herrera, Pedro Tordoya,
entre otros.

Mis tarde, cuando la Constitucién fue dada, los obispos se negaron a jurarla, pues
denunciaban que en ella habia articulos que desconocian las prerrogativas de la Iglesia.
Igual actitud tuvo el diputado eclesidstico Pedro Tordoya.

Fueron incorporados a la Constitucién moderada de 1860. Algo que hubo de lamentar
Bartolomé Herrera, miembro de la cdmara y que defendié hasta el final los privilegios
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desvinculaciones fue seguida por la ley de 1862, la ley sobre redencién de
censos y capellanias en 1864, la ley de 1865 que concedia a la Sociedad de
Beneficencia de Lima la administracién de bienes de cofradias y la ley de 1868
que preveia la extincién de patronatos y capellanias laicales de libre
denominacién. Contra todas estas leyes la jerarquia se pronuncid, las consi-
derd un ataque sistematico del Estado sobre los bienes de la institucién y
denuncié la violacién de la propiedad de la Iglesial”. Sin embargo el Estado
sabfa los limites del accionar que ejecutaba y cuando Fernando Casés, en el
momento liberal de 1867, se atrevid a presentar un proyecto de desamortizacion
total de los bienes eclesidsticos, éste fue rechazado sin mayor inconvenien-
te!.

De esta forma los sectores politicos que estuvieron en el poder, intentaron
mediante medidas de caracter econémico insertar al pais en la economia de
libre cambio, cuestién que chocé frontalmente con privilegios detentados por
la Iglesia. Sin embargo, al mismo tiempo continuaron interesados en mante-
ner a la religién catélica como cohesionadora social, manifestando sus deseos
de hacer del eclesidstico un funcionario gubernamental, que velase por sus
intereses, entre los cuales se tenia “el bien de las almas”!”. Ello y los procesos
de secularizacién en la vida cotidiana, intentos de establecer los registros
civiles para el control demografico estatal, etc., motivaron reacciones radicales
de la jerarquia. Estas medidas de caracteristicas modernizadoras eran “graves
inconvenientes... Rentado el Clero por la Nacién... estardn a disposicién del
Sefior que le da salario, y habrad perdido la libertad e independencia en que
debe conservarse... Se agrega a esto la falta de fondos que tiene la Nacién”
en palabras de Goyeneche al comentar las medidas de 1856!8. Pero la modifica-

eclesiales, “que traen mucho beneficio al pais”, habiendo presentado incluso un proyecto
constitucional que fue desestimado. Cf. proyecto en Pareja Paz Solddn, o.c., pp. 845-
888.

La ley de redencién de censos y capellanias fue rechazada por el clero, que adujo en
tales privilegios un beneficio al pafs, pues permitian el crédito y la posibilidad de rehabilitar
tierras vacas. Adujeron en todo momento que las medidas dictadas s6lo eran parte de un
ataque sistemdtico a la Iglesia y un buscar repetidas veces favorecer a los hacendados
-antes que a sus prestamistas. Cf. al respecto F. Orueta y Castrillén, Exposicion que el
Ilmo. Sr. Obispo de Trujillo ha dirijido al Supremo Gobierno sobre la ley de redencion
de censos y capellanias. Trujillo, Imp. La Ilustracién, 1865.

Al igual que en el momento liberal de 1856, las medidas tomadas en el Congreso de 1867
sobrevivieron més alld de ella, que también termind disuelta por una revolucidn.

17 AAL. SNSG., Leg: 5, 1842-1846. Carta del Ministro Paz Solddn al arzobispo Luna y
Pizarro, 23 de marzo de 1846.

Goyeneche y Barreda, Representacion del obispo de Arequipa... al Supremo Gobierno
Provisional de la Repiiblica sobre el fuero eclesidstico, los diezmos, primicias y dere-
chos parroquiales. Arequipa, Imp. Ibafiez y Hnos. 1856, p. 3.
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cién en algunos términos de la relacién del Estado con la Iglesia hacia notar,
sin embargo, que una cosa si no cambiaba, cual era la vigencia del Patro-
nato, pues como dirfa un Ministro de Justicia y Culto de Castilla “El patro-
nato es un depdsito sagrado de la nacién, confiado al Gobierno; debe
conservarlo intacto... y conteniendo a la autoridad eclesidstica cuando preten-
diera algo”!®. Mis alla de los conflictos en materia de privilegios con la
Iglesia, nadie se molest6 en cuestionar estos atributos. El Patronato fue ejer-
cido sin mayores inconvenientes y existe buen material sobre su uso y los
conflictos domésticos que generd, a nivel de creacién de dicesis, de la
formacién del clero, eleccién y residencia de obispos, etc. Quiza el conflicto
mds grave fue con el obispo de Puno Ambrosio Huerta en 1868%0. Pero en
general fue obvia la aceptacién de esta potestad estatal, hasta su legalizacién
definitiva en 1874 por la Bula Preclara Inter Beneficia de Pio IX, dandole el
gobiemo el exequatur en 1880 para su aplicacién?!. Sélo cuando se insinua-
ba la tolerancia de cultos, entre hombres radicales como Gonzilez Vigil,
entonces la reaccién catélica tomaba los impetus como ante los temas de
privilegios econémicos. Y aqui si el conservadurismo peruano de mediados
de siglo supo darle a los sectores eclesiales, a diferencia de antafio, una

19 J.G. Paz Soldan, o.c., p. 54. Todos los gobiernos sostuvieron de manera mis o menos
orgdnica el patronato. Por ejemplo durante el primer gobierno de Castilla (1845-51) son
célebres las actitudes de los sucesivos ministros de Justicia o Gobierno (J.G. Paz Soldén.
Felipe Pardo, Matfas Ledn, J.M. del Mar) en la defensa del regalismo patronal. Como
de los Fiscales Supremos (F.J. Maridtegui). Lo vemos en la controversia del obispo de
Trujillo, José Higinio Madalengoitia, con el prefecto del lugar, Pedro Bermidez, por su
intervencion en los asuntos internos del seminario diocesano (1846); en la aplicacion de
la Bula de la Cruzada y reduccién de dfas festivos (1849); en las reglamentaciones del
Cementerio General de Lima y el concurso a curatos (1849); intervencién de los sindicos
de pueblos (1849); pase de Enciclica sobre Purisima Concepcion (1850), etc. Ni siquiera
durante el gobierno de Echenique, y a pesar que uno de sus ministros de Justicia y Culto
fue Bartolomé Herrera, se eliming la tendencia. Lo observamos en la promulgacién del
Cédigo de Enjuiciamiento Civil (I851), y en las diversas autorizaciones al ingreso de
regulares al pais, donde se deja bien en claro que son debido a potestades patronales. De
1854 a 1858, ciertamente las fricciones se ahondan mucho mds, con el nuevo ministro de
Justicia y Culto, Pedro Galvez.

20 Cf. sobre el particular Garcia Jordén, Iglesia y Poder, pp. 183-184. Castilla mismo tenfa

bien en claro sus prerrogativas de Patrén. Cf. Dammert B. “Mariscal Castilla: rey de
Castilla”. En: Histérica. 111 (1983) 2. También hubo conflictos en aquellas décadas por
la eleccién de los obispos Chartin, de Trujillo, y Pedro Ruiz, de Chachapoyas, en el
nombramiento de P. Tordoya como magistral del Cabildo Eclesidstico de Lima en 1851,
en el desconocimiento de Manuel Pardo a M.T. del Valle como arzobispo de Lima en
1872 y en los esfuerzos vanos del Estado por obtener de Roma el nombramiento de Juan
Gualberto Valdivia, como obispo del Cusco en los afios cincuenta. En general conforme
la romanizacion de la Iglesia avanzaba y las medidas de reformas econdmicas a la par,
los conflictos tendfan a agudizarse.

2l Garaycoa, o.c., p. 85; Vargas Ugarte o.c., p. 302, Garcia Jordan, o.c., p. 186.
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doctrina coherente que rechazaba la tolerancia de cultos y enfatizaba el cardcter
monorreligioso del Perd. Cada vez mas inmunizados frente a las ideas
liberales, los sectores eclesiales de mediados de siglo supieron entonces cerrar
filas frente a medidas més alld de las obtenidas por el Estado en las primeras
décadas.

IT

Estas reformas econémicas, contra las cuales los grupos catdlicos mostraron
su categoérico desacuerdo, presentaron a un liberalismo bastante convencido
de la justicia de las medidas. Sin embargo lo mismo no ocurriria en el tema
de tolerancia de cultos.

El Ejecutivo peruano tenia la idea suficientemente clara desde 1845 por
lo menos, que uno de los mecanismos para lograr la recuperacién de la
agricultura era el aumento de brazos y de tecnologias??. Y tenia
suficientemente claro ademds que debia hacerse a través del fomento de la
inmigracién europea, como estaba ocurriendo en ese momento en otros paises
de América. La urgente necesidad de mano de obra para la agricultura exigia
una salida rapida, y una toma de conciencia de que debia hacerse sin muchas
restricciones sobre los paises de origen de aquellos hombres que quisieran
venir voluntariamente, por cuenta propia o por iniciativa de agencias de
inmigracién, a nuestras costas. De esta forma, se rechazaba cualquier
pretension de restringir la iniciativa sélo a los originarios de paises catdlicos.
En medio de la urgencia del desarrollo econémico, irdn concibiendo esas
necesidades. En 1847 lo expres6 tentativamente el ministro Paz Soldan®3 y
en 1849 el ministro de Gobierno lo hizo saber nuevamente al Congreso, insis-

22 Al respecto ya en ese afio Francisco de Rivero, o.c., propugnaba en su calidad de ministro
en Londres, la necesidad de la inmigracién de ‘brazos égiles y fuertes’ de Europa. Aunque
estimaba que ella debia ser sélo de la Europa catélica.

B J.G. Paz Soldé4n, Memoria que el Ministro de Estado en el Despacho de Gobierno,

Instruccion Publica y Beneficencia de la Repiiblica peruana presenta al Congreso peruano
de 1847. Lima, Imp. del Comercio 1847, p. 22. Hablé de que la agricultura costefia -la
que es objeto de todos los comentarios modernizadores- necesita de urgentes brazos
trabajadores para eliminar el letargo en que se encuentra, luego de décadas de crisis.
Esa mano de obra no puede llegar de la sierra, porque al trabajador serrano se le necesita
justo cuando esta trabajando estacionalmente sus tierras. Por lo que es urgente la migracién
de europeos. Puso énfasis que en el futuro se aprobase “una ley especial” que amparara
a los extranjeros y facilitara su llegada. Dejé implicita la idea que, ademds, no debia ser
restrictiva a extranjeros de determinados paises.

El célebre ministro de Castilla, defensor de los privilegios patronales del Estado y acérrimo
garante de la inmigracién y de la secularizacién (como lo seguird haciendo mds tarde, en
los sesenta, como Fiscal Supremo), no tuvo sin embargo escripulos en pedir, que mientras
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tiendo en su fin practico, pues la prosperidad dependia draméticamente de la

necesidad de mano de obra y para ello habia que recurrir a los inmigrantes

en general, sean franceses, italianos o anglosajones®*.

Ahora bien, esto implicaba respetar la ley constitucional. Castilla en 1845,
al asumir el mando, se habia comprometido a respetar el caracter oficial de
la religién catélica protegida por el Estado, tal como estaba sancionado por
el articulo 3 de la Carta de 1839. Lo corrobor6 el Ministro del Exterior,
Justicia y Negocios Eclesiasticos, J.G. Paz Soldé4n al afirmar que la religion
era “la vida del cuerpo politico”?>. No se trataba de ir contra los preceptos
constitucionales que garantizaban la restriccién religiosa a otros cultos
publicos, sino de dar proteccién minima a los inmigrantes no catdlicos para
que sus libertades no sean melladas. En ese sentido el ministro Mar, en
1849, pedia una ley para que los no catélicos no sélo vieran respetada su
libertad a ejercer su religion privadamente, sino que ademds pudieran hacerlo
publicamente. Se trataba en el fondo de garantizarles sus libertades plenas.
Expresaba que implicaba dar (més all4 del paso forzado de 1839 por las garan-
tias a los cultos privados) una medida realmente incentivadora para la
inmigracién®. Era obvio que la restriccién piiblica de practicas recibfa un

tanto, se importara esclavos (a cuya gestion llegaron cuatro mil del Choco, Colombia).
“Si la importacién de esclavos ascendiese a cuatro mil, cosa muy probable, rendirian
seiscientos mil pesos anuales, que, en diez afios, serfan seis millones, y en veinte, doce.
Y cudl de las industrias presentes es capaz de agregar al capital nacional una suma tan
considerable? Y se habrd de renunciar a tan encantadora perspectiva s6lo por mimar un
exotico destemplado ultraliberalismo?”. J.G. Paz Soldén, “Memoria sobre la esclavatura
en el Perd”, 1846. En: Aranda Ed, Coleccion de tratados, convenio, capitulaciones,
armisticios y otros actos diplomdticos 'y politicos (14 vols). Lima, 1890-1911, vol. VIII. El
liberalismo del ministro era pues muy practico, detenido en la modernizacién econémica
de la agricultura costefia.

24 Juan Manuel del Mar, Memoria del Ministro de Gobierno del Perii a la Legislatura

Ordinaria de 1849. Lima, Imp. Aranda 1849. pp. 10 y ss.

25 J.G. Paz Soldan, Memoria que el Ministro de Estado en el Despacho de Relaciones

Exteriores, Justicia y Negocios Eclesidsticos del Perii presenta a la legislatura ordinaria
de 1847, p. 52. Lo que por supuesto no le impidié criticar al clero, por su radical oposicién
a la modernidad.

26 “La intolerancia, ese funesto legado del coloniaje y de la ignorancia de nuestros padres,

es uno de los graves inconvenientes que tenemos que combatir para facilitar la inmigracion
europea, que es la preferible en el estado de infancia de nuestra sociedad. Goze el
inmigrado de amplia seguridad y proteccion, desaparezca el esclusivismo que lo reduce
a la condicién de peregrino o mendigo, respétese el santuario de su conciencia y de su
culto, y se purificard nuestro hermoso suelo del contajio venenoso que auyenta a las
poblaciones del antiguo mundo, y se llenardn de hombres nuestros grandes vacios
territoriales, y cambiardn de aspecto los inmensos desiertos, en donde, por falta de
recursos, no ha podido ain la tierra del viajero desplegar su dosel hospitalario”. J.M.
del Mar, o.c., p. 20.
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cierto revés, por mas que se hiciera énfasis en que los extranjeros estarian
limitados de predicar sus creencias. El fin inmigracionista movia a propiciar
tal actitud limite.

Sin embargo el Congreso rechazé el proyecto de ley (1849), haciendo
mostrar que la mayorfa de legisladores tenia muy en cuenta el peligro para
la religion catélica. Era evidente que la accion de los hombres del gobierno,
nada radicalizados, era entorpecida por la accién de sentimientos catélicos,
que arrastraba a la mayorfa hacia posiciones cautelosas, como fue la actitud
del presbitero José Mateo Aguilar que acusé al gobierno de querer descato-
lizar al pais, lo que dio lugar a una réplica del Ministro Paz Soldan, cau-
sando desconcierto y zozobra entre los congresistas?’. El frustrado proyecto
de dar garantias a los cultos extranjeros, no impidié por supuesto que en ese
afio la comunidad inglesa empezara a celebrar sus cultos anglicanos en el
Callao (medida aprobada por el gobierno en 1844), sin embargo la posibilidad
de captar inmigrantes directamente de paises protestantes se frustr6. Aunque
los ingleses tuvieron sus derechos garantizados, para los propugnadores de
la inmigracién, aquello debfa ampliarse por ley y ser canal de estimulo a la
creacién de compaiifas colonizadoras en paises no catélicos. Castilla se lamenté
de la actitud obstruccionista del Congreso, pues de lo que se trataba era de
“finalmente continuar cumpliendo con el sagrado deber de proteger y defen-
der la santa religion que profesamos, sin armarnos por eso de una intolerancia
repugnante a los progresos de la civilizacién y al espiritu del evangelio”?3.

El deseo de los gobernantes por propiciar leyes que faciliten la
disponibilidad de mano de obra a la agricultura va a continuar. A sus
intenciones de acudir en ayuda de la costa se afiade la posibilidad de la
colonizacién de la selva. Ya a propésito, la ley de creacién del departa-
mento de Loreto (1832) habia garantizado una serie de beneficios a los
extranjeros que decidieran colonizar la regién. A esto se agregé6 el decreto
de 1845, que mandaba construir caminos en Pozuzo y ratificaba la ley de
1832%°. Luego, la ley del 24 de mayo (ley de Montaria) confirmé esta necesi-
dad3®. Pero en la practica llegaron muy pocos extranjeros a la selva, por la

21 Segin Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Perii, T. V. pp. 171, n. 5, el incidente

no ocurrié. Como sea, lo cierto es que 1849 fue, y en general desde 1845, un momento
dlgido alrededor de estos temas.

28 CEHM., Archivo Castilla. 1956-1974, vol. 1. Discurso de Clausura del Congreso
extraordinario. 26 de marzo de 1850. pp. 243.

2 Se ofrecfa a los inmigrantes, de acuerdo a la ley de 1832, la concesidn de las tierras que

pudieran labrar, exonerdndolos de pagos judiciales y parroquiales.

30 Votando 3,000 pesos de ayuda para construir puentes y caminos en la regién. Esta accién

se cumplié parcialmente, por negligencia y falta de recursos del fisco, por lo que muchos
caminos quedaron truncos. Cf. Bonfiglio, o.c., p. 95.
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falta de ayuda estatal y los problemas de acceso a la regién, ademas de lo
escasamente atractivo que les suponia. El Estado entendia que su interés era
la costa y los problemas de su agricultura. Castilla se lamenté de la poca
flexibilidad de los grupos catdlicos a entender tal necesidad “porque es
necesidad presentar en nuestra tolerancia un aliciente al establecimiento, en
nuestro despoblado territorio, de los hombres ttiles de todas las naciones y
de todas las creencias”3!. No le quedard més remedio que acudir en ayuda
de la agricultura costefa con la ley del 17 de noviembre de 1849, que autorizé
la importaciéon de mano servil china. La presién por la recuperacion agraria
y el fracaso evidente de las posibilidades de traer inmigrantes llevé a esta
accién?2,

Ahora bien, si bien es cierto que el Congreso hizo fracasar la posibilidad
de dar facilidades de cultos al extranjero, no por ello fue de su entera
responsabilidad el fracaso de la inmigracién europea al agro. También la
actitud ambivalente del Ejecutivo, excesivamente confiado en el efecto
milagroso de la flexibilizacién de cultos restrictivos, ayudé. En 1850 habia
en Lima 1,096 extranjeros que habian llegado para colonizar, pero que
vegetaban sin conseguir empleos, pues el gobierno no mostraba interés en
ayudarlos. En 1851, 320 irlandeses llegaron atraidos por la promocién
gubernamental, pero al ver la situacién distinta que encontraban, y carentes
de ingresos seguros, muchos optaron por reembarcarse. Recién en 1857, y
ante el desempleo extranjero, es que el gobierno recogerd a los pocos que
quedaban, juntando a 302 tiroleses llegados, para enviarlos a Pozuzo. Una
salida de momento ante el abandono en que se encontraban3. Abandonados
a su suerte en Lima, no les interesaba tampoco emplearse en haciendas de

31 CEHM., Archivo Castilla. 1956-1974, vol 1. Discurso... p. 243.

32 Sobre el tema Cf. H. Rodriguez Pastor, Hijos del Celeste Imperio en el Perii (1850-1900)
Lima, Instituto de Apoyo Agrario 1989. Aunque algunos inmigracionistas se sintieron
ofendidos: “[no queremos] una inmigracion abyecta y degradada como la chinesca, que
nos haga retroceder, sino libre y civilizada como la europea, que nos haga adelantar” El
Peruano 15 de febrero de 1851. Cf. ademds los articulos del 5 y 12 de febrero de 1851.
En general el periddico era una tribuna de aquel sector del liberalismo en 1851. Pero la
medida se terminé imponiendo. Era la necesidad pragmética lo que llevaba a tal derrotero.
Como lo habfa sido, previamente, en la importacién de esclavos del Choco en 1847. En
resumen, el proporcionar mano de obra barata y fécil de explotar. La salida méds obvia en
una sociedad rentista y jerdrquica. Cf. al respecto Carlos Aguirre, Agentes de su propia
libertad. Los esclavos de Lima y la desintegracion de la esclavitud 1821-1854. Lima,
PUCP 1993.

Cf. Sachetti, Inmigrantes para el Peri. Lima, Imp. de la Opinion Nacional 1904; Johann
Weigl, “Pozuzo, isla alemana en la selva peruana” En: Cultura Peruana Lima, enero-
abril 1963; Bonfiglio, o.c., pp. 96 y ss. En 1860 el gobierno les quité la subvencién
votada en 1857, de 1,000 pesos mensuales. La colonia fue olvidada hasta su
redescubrimiento nacional en este siglo.
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los alrededores, pues los tratos inhumanos y misérrimos salarios los desanima-
ban. Y eso lleva a la otra verdad, cual es la actitud de los propietarios agricolas
a tener mano de obra barata y explotada, entorpeciendo a su vez el éxito de
una politica de inmigracién agricola. Animaban a muchos los altos salarios
de Argentina, Uruguay o Chile que los bajos de la costa peruana. En tal
dptica la servidumbre china supuso el necesario reacomodo a los intereses
de la agricultura.

Todos estos sucesos no podfan més que causar desconcierto en quienes
creian en las bondades de la inmigracién europea. J.G. Paz Soldédn lo
demostrd, pues pese a haber participado en el gabinete de Castilla, no tuvo
molestias en 1853, como ministro de Echenique, en suspender la ley de coolies.
Era obvio que la negligencia de diversos sectores sociales y econémicos,
desde sus propios intereses, impedian la reforma econémica tal como lo
hubieran deseado un Mar o Paz Soldan. La puerta, empero, qued$ abierta
para que el radicalismo liberal canalizara los anhelos, sefialando, ahora sin
omisiones, que el punto era la supresién de la intolerancia religiosa. Con-
fiando en que la tolerancia de cultos seria el libre estimulo de la llegada de-
extranjeros, expresaron su firme deseo de llevar a cabo esta reforma. En el
fondo se dejaron llevar por las consecuencias, que en su opinién tenia la
medida, sin entender los factores nacionales que lo hubieran seguido entorpe-
ciendo. Por lo menos asi se traduce de la expresién del articulo anénimo
“Tolerancia de cultos, si queremos inmigracién”, aparecido en El Peruano
el 8 de mayo de 1850. Alabando al gobierno por su clara predisposicién a
propiciarla “principal factor de prosperidad”, criticé al Congreso el no haber
abolido la intolerancia religiosa, en su opinidn, clave para el progreso del
Pertd, pues de qué servia que se estimulase las empresas de inmigracién y se
dieran tierras para colonizar “si por otra se deja en pie la indestructible barrera
de la intolerancia”*. El asunto era claro, la intolerancia era el impedimento
y su sola abolicién significaba la llegada masiva de inmigrantes. Como decia
Gonzélez Vigil, por aquellos afios, entonces “vendran con sus familias” y
harén préspero a nuestro pais3>.

Por supuesto que contra estas tesis los sectores eclesidsticos se
pronunciarian, denunciando una supuesta entrega del Pert a la barbarie, a la
descatolizacién. A propésito del articulo anénimo de 1850, ya Raphael Taurel
rechazaba, no sin alguna razén, que la inmigracién fuese desincentivada por
la falta de tolerancia de cultos, considerando que una dispersién religiosa

3 El Peruano. Lima, 8 de mayo de 1850.

3 “Importancia y utilidad de las asociaciones”. En: El Constitucional. Lima, 28 de mayo

de 1858. Entre 1849-56 habia publicado su Defensa de la autoridad de los gobiernos y los
obispos... con estas ideas.
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seria sindénimo de caos y anarquias y que dado el fin glorioso del catoli-
cismo y de lo espaifiol, era mejor preservar esta unién religiosa, no permitiendo
el quiebre de la unidad nacional®®. En todo caso si se permitia la inmigra-
cién, debia ser catdlica. Bartolomé Herrera fue de ideas parecidas, defen-
diendo la unidad religiosa y la nacionalidad, condiciones bdasicas al lado del
fuerte autoritarismo, para el desarrollo del Peri. Ni la Defensa de Gonzilez
Vigil por la tolerancia ni los arrebatos de los sectores mas radicales del
liberalismo movieron a un cambio de opinién. Como bien sefiala Pike?’, el
discurso catélico entré en una definicién en esta década del cincuenta,
encontrando en las ideas de Bartolomé Herrera y las nociones de unidad
religiosa, nacién y destino promisorio, los ingredientes necesarios.

El fracaso de los proyectos de inmigracién europea’® fue visto asf, por
diversos sectores liberales, no solamente como el resultado de la débil atencién
estatal en su consecucién sino ademas como la prueba evidente de la falta de
interés del colono dadas las condiciones nada propicias existentes. La causa
inmediata era la intolerancia religiosa. En consecuencia fue uno de los
motivos, al lado de la abolicién de rentas eclesiales y fueros privativos, que -
hizo correr libelos, provocé enfrentamientos callejeros y enfrenté a legis-
ladores por muchos afios, llevando a una auténtica polarizacién de las
discusiones, que puso a sectores liberales y de mentalidad ‘moderna’ en un
lado y a la Iglesia y a los ‘tradicionalistas’ en el otro. Para los tltimos el fin
de la unidad religiosa peruana significaba el fin de la civilizacién peruana, la
llegada de la impiedad y del desorden. Para los otros era imprescindible tal
accién para traer inmigrantes. A ello vino a agregarsele, de parte del

36 R. Taurel, De la liberté religieuse au Pérou considérée dans ses rapports avec
Pinmigration étrangére. Paris, Chez C. Maillet-Schmitz 1851, p. 45 y ss. Taurel era
miembro del partido catélico. Cf. también su Coleccién de obras selectas del clero
contempordneo del Peri, T. II. Parfs, Libreria A. Mézin 1852-55.

3 o.c., pp. 55y ss.

38 Uno celebrado por el Estado con el ciudadano alemdn C.D. Schultz, para el traslado de

diez mil colonos alemanes a Loreto entre 1853 y 1857 habia fracasado. En Amberes apenas
se embarcaron 321 (1968). Otro, celebrado en 1870, ni siquiera se efectué. Ante otro
proyecto, para trasladar 25,000 irlandeses, el gobierno britdnico se opuso. S6lo un proyecto
ambicioso de traer 10,000 colonos a la costa pudo efectuarse, con el traslado a la haci-
enda Talambo de 58 familias vascongadas (que tuvieron que embarcarse en Burdeos,
pues el gobierno espafiol negé su ayuda). Los fracasos se debian a la falta de planificacion
gubernamental y la pésima reputacién del Pertd, debido a los maltratos que recibian los
extranjeros, amén de los bajos salarios. Por ello los gobiernos europeos se oponian
reiteradamente a que sus connacionales viniesen. Los pocos que lo hicieron, como los
vascongados, pronto entrarian en discusiones con sus patrones, precisamente por maltratos
recibidos. Cf. Bonfiglio, o.c. Sobre la posibilidad del cambio de la agricultura costefia
por medio de la inmigracién europea, Cf. M. Pardo, “La inmigracién vascongada”. En:
Revista de Lima, 1861, T. 11, p. 105. Deseos que jamés se cumplieron.
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radicalismo doctrinal, la visién de que era también para dar plena libertad
de conciencia a la sociedad y abrirse a la modernidad. Se justificaba enton-
ces plenamente el enfrentamiento.

De hecho, ya antes que se instalara el Congreso de 1855, en el momento
liberal del gobierno provisorio de Castilla, era evidente que la Constitucién
al elaborarse iba a recoger (como finalmente recogid) sustanciales reformas
en el plano de los ingresos de la Iglesia y su asalarizacién, y que ademads se
propugnase entre algunos legisladores establecer la tolerancia de cultos. Desde
diversos sectores catdlicos empezara un proceso de rechazo a las pretensiones
del Congreso. En Cusco, el 13 de mayo, Bonifacio Alvarez, Fiscal de la
Corte Superior y otras personas notables de la ciudad, se pronuncian contra
los intentos de establecer la tolerancia. El impreso de la protesta circula
libremente por la ciudad y se alerta a la poblacién contra “las pretensiones
anticatélicas”3®. En Lima, a través de diversas hojas volantes, se exige a su
vez el juramento a los diputados de sostener la religién catélica*®. En ese
clima de animadversién creciente, el obispo de Arequipa, Goyeneche y
Barreda publica una pastoral en la que alerta a los fieles contra los libelos
anticatélicos que circulaban, asumiendo el pleno rechazo a sus pretensiones
de querer abolir los ‘justos derechos’ de la Iglesia, tratando de sustraerle sus
privilegios y aislarla del Vaticano*!. Dir4 que, los que pretenden la tolerancia
de cultos, son unos “falsos apdstoles de la felicidad de los pueblos”. No
eran definitivamente inocentes esos temores, pues de hecho los liberales
radicales, al tiempo que coincidian con las tendencias moderadas en suprimir
los privilegios de la Iglesia, lanzaban al aire la necesidad de la tolerancia de
cultos.

En efecto, aliados a personas que a lo largo de los afios anteriores habian
batallado por la inmigracién europea, incentivaron la tolerancia como garantia
del progreso. La reaccién catélica, que veia desde el inicio de la revolucién
liberal, la llegada de grandes cambios en el pais (libertad de esclavos,
supresién de tributo indigena), vio ademds la accién callejera, de libelos y
discursos propiciando la tolerancia. Se habia llegado a las calles. Entonces,
tratard de oponerse por todos los medios a una tolerancia que consideraba
nefasta, presionando sobre el Fiscal de la Nacién, por ejemplo, para que

3 AVU.,, Folletos. Ol1210. Peri. Iglesia 39. n. 46. Respecto de que por varios papeles de

la capital se ataca la Religion Catdlica Apostélica Romana, y se pretende la sancién de
lo contrario a ella en la procsima Asamblea se hace la siguiente PREVENCION.

40 AVU., Folletos. OIlII8S. Perd. Iglesia 1, n. 14. Cuestién Trascendental. Lima, Imp. El

Catdlico 1855.

41" 1.S. Goyeneche, Pastoral que con motivo de los impresos que circulan en la Republica

contra la Religién, dirije al Venerable Dedn y Cabildo, Clero Secular y Regular, y a
todos los fieles de su didcesis. Arequipa, Imp. Ibédfiez y Hnos. 1855.
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encarcele al radical chileno Francisco Bilbao, quien a través de su Gobierno
de la Libertad y luego a través de las paginas de El Comercio habia
desarrollado una serie de ataques contra el Clero, pidiendo la tolerancia
religiosa®?. La prisién y juicio de Bilbao, en nombre de transgresiones a la
ley de imprenta y el art. 3 de la Carta de 1839, motivé atin maés la exacerba-
cién de los 4nimos, ya de por si exaltados. Se temia entonces la violenta
reaccién liberal en la Convencién convocada. Aunque Bilbao, acogiéndose
al hecho de la suspensién momentéanea de la Carta de 183943, pudo obtener
libertad bajo fianza y luego salir a Europa, ello sin embargo no impidi6 que
los folletos circularan libremente a escasos dias de la apertura de la
Convencién Nacional. Entonces un volante pedia que los congresistas juraran
sostener a la religién y Goyeneche exclamaba que la unidad del pueblo catélico
era indisoluble*. Frente a la campafia activa de El Comercio por la tolerancia,
un andénimo expresaba el sentimiento del clero, al pedir a los legisladores
que respetaran:

“... la ley de la unidad del culto que nos han legado los padres de la
patria, salvaguarda de nuestras instituciones y de nuestra independencia,
palanca de nuestra felicidad y base de nuestra existencia social”*’.

Nada impidié, sin embargo, que la Convencién Nacional al tiempo que
aprobaba la eliminacién del diezmo y demds privilegios econémicos eclesia-
les y facilitaba el régimen de desvinculaciones de capellanias, discutiera el
articulo correspondiente a la tolerancia. Pero si en las otras medidas los
sectores radicales del liberalismo -José Galvez, Matute, Manuel del Portillo-
lograron obtener consenso, en la discusién del contenido de este articulo

42 Francisco Bilbao, habia llegado procedente de Chile, habiendo luego emigrado a Ecua-

dor, desde donde volvié al enterarse del triunfo de la revolucién liberal. Al darse cuenta
que no era una revolucién como la de la Comuna parisina de 1848, con gobierno de los
tribunos y comicios, ejército popular y politica mutualista y asistencialista entre sus
miembros, publicé El Gobierno de la Libertad, donde expresé: “Jamds hubo revolucién
mds infecunda”. Critic6 que no haya ocurrido una desamortizacion de bienes de la Iglesia,
tolerancia religiosa, etc. Periédicos de provincias reaccionaron a sus planteamientos
radicales y él les contesté a través de El Comercio. Sobre Bilbao Cf. Vicuiia Mackenna,
Los Girondinos chilenos. Santiago, 1902; Armando Donoso, El pensamiento vivo de
Francisco Bilbao. Santiago, 1940; David Sobrevilla, “Francisco Bilbao y el Perd”. En:
El Comercio. Lima 20 de junio de 1993.

4 Nunca mis regresarfa al Perd. En 1857 se trasladarfa a Argentina.

Goyeneche y Barreda, Pastoral que con motivo... p. 2'y ss.

45 Anénimo, Ensayo sobre los principios de tolerancia sentados por Julio Manuel del Portillo

en su programa publicado en El Comercio del 13 del presente mes, Lima, Imp. Masfas
1855, p. 13. '
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desde el inicio se mostr6 su posicién minoritaria al interior de la Cdmara. El
Dictamen en mayoria —firmado por Juan Valdivia, Luis Mesones, Miguel
San Romén y Santos Castafieda— dejaba el articulo como en las otras
Constituciones (Estado que profesa la religion Catdlica y que no permite el
gjercicio de cualquier otra), mientras que el de minoria —firmada por Juan
del Portillo, Juan Zavala y Manuel Le6n— decia a la letra: “El dnico culto
publico que la Nacion protege y mantiene es el Catdlico Apostélico y Romano”
sin dejar en claro el rol del Estado a impedir el ejercicio de cualquier otra
creencia®. Las discusiones acaloradas dejaron ver diversas tendencias al
interior de los opuestos al dictamen de minorfa*’. Pero ni las vibrantes
defensas de Gélvez o Matute, en medio del abucheo de las tribunas, por la
libertad de conciencia y la necesidad del progreso, cambiaron el curso de los
acontecimientos. La dltima frase del articulo —votado en tres partes— “y no
permite el ejercicio publico de otra alguna” fue aprobada por 46 contra 22
votos*8.

El radicalismo liberal habia perdido la batalla por la tolerancia. En vano
considerd necesaria su aprobacién para facilitar la llegada de migrantes y
propiciar el desarrollo y el progreso. La accién de diversos sectores clericales
y moderados, que expresaron que no era el momento el més oportuno para
discutirlo*?, al lado de otros sectores catélicos que ratificaron su opcién por
la unidad religiosa y denunciaron el hecho de que sin tolerancia igual venian
ingleses y se afincaban, llevaron al fracaso de su postura. Para algunos quizas
era el hecho de que ya se habia avanzado bastante suprimiendo fueros y
privilegios econémicos, para otros la necesidad de seguir apoyandose en la
Iglesia, pero lo cierto es que en este punto el radicalismo liberal no pudo

4 Discursos pronunciados en la Convencién Nacional sobre cuestion religiosa en las sesiones

de los dias 2,3,4,5, 6 y 8 de octubre. Lima, Tip. del Heraldo 1855.

Santos Castafieda por ejemplo invalidé los argumentos de Portillo y Galvez con argumentos
teoldgicos, mientras Pedro Tordoya o el futuro arzobispo Manuel Antonio Bandini se
mostraron més politicos que religiosos, logrando demostrar lo falso de la relacién de
libertad de cultos e inmigracién, pues no sin alguna razén argumentaron que el problema
de la ausencia de abundante inmigracién era més por la falta de estabilidad juridica y
politica del pafs, que por no haber libertad religiosa. Cf. al respecto Garcia Jordén, o.c.,
pp- 197-198.

Discursos..., p. 49.

47

48

49 Por ejemplo Pedro Tordoya que expresé categéricamente:

“...en caso de una invasion extranjera no tendriamos elementos que oponer para defen-
der la nacién. Todo pueblo es fuerte y poderoso por la unidad y entre nosotros no hay
unidad de raza, de idioma, de costumbres, de interés. El patriotismo no existe. La uni-
dad religiosa es el tinico lazo que une a nuestros pueblos”.

Palabras duras, pero que demostraban el interés practico que pretendia dérsele a la religion.
Desde ese punto de vista, la tolerancia no tenia sentido. Discursos pronunciados en la
Convencion Nacional..., p. 11
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lograr audiencia. Con todo, tampoco fue una tendencia anticlerical la suya.
De hecho todo el Congreso, unanimemente, voté en el mencionado articulo
las frases “La Nacién profesa la religion catdlica, apostdlica y romana” y
“el Estado la protege por todos los medios conforme al Evangelio”. El inte-
rés de la minorfa era sélo dar una tolerancia para los extranjeros.

Cuando fue abolida la Constitucién del 56, el nuevo Congreso que elabor6
la de 1860 no sé6lo recogi6 las aboliciones de privilegios econémicos y sociales
de la Iglesia obtenidos en la anterior asamblea, sino que ademas recogié este
articulo, a pesar de la propuesta de José Silva Santisteban para suprimir la
ultima frase polémica, que merecié un rotundo rechazo de 79 votos contra
1250, Como bien expres6 el Ministro de Justicia y Culto, Luis Fabio Melgar,
la religién tenfa que ser “coexistente con la Nacién misma™!. La frase “y
no permite ejercicio piblico de otra alguna” quedé como antes>2. En tal
virtud el Cédigo Penal de 1863 castigaba a todos aquéllos que intentaban
abolir o modificar el papel de la religién catdlica y penalizaba a quienes
realizaran actos piiblicos no catélicos®. Sin embargo el peligro para los secto-
res eclesiales se vio nuevamente reactualizado en la Constituyente de 1867,
cuando la Comisién encargada de presentar el proyecto constitucional®* al
lado de preservar los avances en materia de secularizacién de la Constitucién
de 1860, propicié la libertad de ensefianza (rompiendo el monopolio de la

30 Cf Pareja Paz Soldan, o.c., p. 240. Hay que entender ademds el momento politico, con
el sector liberal mds radical alejado de la escena oficial.

51 Pertd. C4mara de Diputados. Diario de Debates, 1861, p. 81. Se suprimié ademds la polémica

frase que se habfa introducido en 1856 “conforme al espiritu del Evangelio” para la
protecci6n del Estado a la Iglesia, pues se suponia que dejaba lugar a la libre interpretacion.
Posiciones éstas, que por otro lado, tampoco impidieron a la mayoria moderada rechazar
las tesis de Bartolomé Herrera, dispuesto a borrar la obra de la Convencidn.

52 Contra las tesis de Silva Santisteban, Bartolomé Herrera (que habfa propuesto un proyecto

alternativo de Constitucién) dirigié un vibrante discurso:

“Una nacién en que existen todas las razas y en que estas razas se encuentran mezcladas
de todas las maneras posibles; una nacién en que estdn los hombres separados por
caudalosos rfos, por inmensas montafias y por grandes distancias; una nacién en que el
cardcter y las costumbres de los habitantes son tan varios; una nacién en la cual si tenemos
tres hombres, uno de los andes y otro de cada uno de los lados es imposible que ningtin
extranjero a quien se presenten crea que son compatriotas; una nacién tan escasa de
vinculos sociales, ;Puede considerar cosa indiferente conservar o destruir el vinculo de
la religion que es el unico, tal vez, que une a sus miembros?”.

Jorge Basadre, Historia de la Repuiblica del Peru, T. 111, p. 1173.

3 Cédigo Penal del Perii. Lima, Imp. Calle de la Rifa 1863, pp. 35-36. Se trata de los
articulos 99-107 de la Seccién Primera del Libro Segundo.

3 Con Pedro Saavedra, Juan Luna, Fernando Casés, por el Norte; Manuel Rivas, Manuel

Pérez, Francisco Lazo, por el Centro; y José M. Quimper, Francisco Garcia Calderdn,
y Armando de la Fuente por el Sur.
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Iglesia), libertad absoluta de imprenta y tolerancia de cultos, al lado de tesis
extremas como la desamortizacién de todos los bienes de la Iglesia (presentada
por Fernando Casds). Los debates sobre tolerancia (entre el 18 de marzo y
el 11 de abril) mostraron nuevamente la polarizacién social que se alcanzaba.
Los pedidos de llamada a la reflexién de obispos como Mons. Huerta, de
Puno, la presién de vecinos movilizados para agredir a los parlamentarios
que sostenian tales proyectos, asi como las tensiones entre el Congreso y el
Ejecutivo, con el voto de censura al Ministro de Justicia y Culto, el eclesias-
tico Pedro Tordoya, por incentivar al desacato frente al Congreso y no
controlar las agresiones de los vecinos, estdn en el fondo de la votacién del
articulo, que en la dltima frase (“No se permite el ejercicio piblico de alguna
otra”) fue aprobada escasamente por 43 votos contra 40.

Pese a que el culto piiblico continud restringido, era evidente que el nimero
de partidarios por su eliminacién habia aumentado. En 1867, y a diferencia
de antes, en la votacién en tres frases del articulo se probd que ya no existia
unanimidad por mantener ni siquiera la religiéon catdlica como oficial y
protegida. “La Nacidén profesa la Religién Catdlica, Apostélica y Romana”
fue aprobada por 69 contra 13 votos. “El Estado la protege” lo fue por 71
contra 115%. Ello demuestra un hecho inédito, pues desde 1820 nunca habfa
existido esta oposicién. Sin duda los elementos radicales van tomando concien-
cia no sélo de una simple tolerancia de cultos, sino también de una libertad
de cultos. Lo vemos, en el pensamiento de Gonzélez Vigil, quien desde 1861
aboga por la radical separacién de Iglesia y Estado, dejando atrds sus ideas
de tolerancia®®. Y también lo vemos en Fernando Casés.

El liberalismo radical, que aliado a otros elementos modernos, habian
hecho posibles las ansiadas reformas econémicas en el espacio religioso, no
habia podido sin embargo lograr una tolerancia en nombre de la inmigracién
y el progreso. Hacia fines de la década del sesenta se nota que, recibiendo
otras influencias, en nombre del concepto de la libertad doctrinal quisieron
plantear un Estado laico sin ambages. No por ello, con todo, sus tesis lograron
aceptacion. :

Asi, y cuando se restablecié la Constitucion de 1860, en 1868, el tema de
la inmigracién y sus facilidades siguié vigente. Ni los proyectos de 1873 sobre
traslado de europeos a la costa peruana, ni otros intentos anteriores y
posteriores dieron los frutos esperados. En el fondo, los problemas de falta
de planeamiento estatal, bajos salarios y explotacién de los propietarios eran
graves desalientos para la llegada de europeos. Con esfuerzo, la Sociedad de

55 Anales del Congreso del Perii, T. XII, pp. 136-161.

3 Cf Gonzélez Vigil, De la libertad civil de cultos sin religion del Estado. Tacna, Imp. El
Porvenir 186l.
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Inmigracién Europea pudo atraer a 3,000 personas. Pero el incumplimiento
de las promesas de tierras hizo que la mayoria se quedase en Lima, desem-
pleada y en constantes disturbios. Era la época de la bancarrota fiscal y no
habia dinero para atenderlos ni efectuar irrigaciones. Algunos quisieron ir a
trabajar a una hacienda de Ica, pero a los pocos meses, cansados de maltra-
tos, se dispersaron. Al final, el gobierno, como siempre, los terminé asentando
en Chanchamayo’’. Los hechos demostraron que no era tan sencillo el tema
de la inmigracién. No dependia de una ley®®. Hacia fines de la década del seten-
ta habia apenas 18,078 residentes europeos en el Perd, al lado de 92,130 chi-
nos, inmigracién que también habfa sufrido contradicciones en su proceso®.

ITI

Estos fracasos por cierto, en los proyectos de inmigracién y en la tolerancia
de cultos, no deben verse como frenos en los avances secularizadores de la
sociedad. Sin duda la apertura del Perd a los mercados internacionales, que
se registra de manera constante en la década del cuarenta y hacia adelante,
el boom de las exportaciones y la activacién de un fuerte comercio
internacional, supuso una integracion a la economia capitalista internacional,
que no iba a quedar sin consecuencias practicas®®. El cada vez mayor

5T Janet Evelyn Worral, La inmigracion italiana al Perii 1860-1914. Lima, IIC. (trad.) s.a.;
Bruno Bellone, “ La Inmigracién agricola italiana en el Perd”. En: Presencia ltaliana en
el Peri. Lima, IIC. 1984, pp. 103-203.

38 Como bien lo expresaron los médicos italianos Juan Copello y Luis Petriconi:

“¢ A qué conduce, a quién aprovecha que vengan inmigrantes si no tienen en qué ocuparse?
(Que vengan hombres muy aparentes para las minas, cuando en virtud de muchas trabas
estd estancado el trabajo de las minas? ;Que vengan hombres aparentes para la agri-
cultura, cuando, o las condiciones agricolas actuales o las preocupaciones de los
intelectuales no les permiten tener ni el dominio directo ni el dominio dtil del suelo que
vienen a regar con el sudor de su frente? ;Que vengan hombres aparentes para las artes,
cuando no hay talleres ni oficinas, ni fébricas?...”.

Copello y Petriconi, Estudios sobre la independencia econémica del Perii. Lima, 1876.

% G. Bonfiglio, o.c. Sobre las bases del Censo de 1876, signando a 6,990 italianos, 3,379
ingleses, 2,647 franceses, 1,699 espafioles y 1,672 alemanes. Para datos de inmigracién
china Rodriguez Pastor, o.c. pp. 26 y ss. Sobre sus problemas M.E. Del Rio, La
inmigracion y su desarrollo en el Peri. Lima, Sanmarti y Cia, 1929.

0" Una de las cuales es la implantacién de nuevas costumbres y modas en la sociedad urbana.

Muchas costumbres coloniales se iban mudando con suma rapidez. Por ejemplo, se deja
el manto y el sayo y se adopta el refinamiento francés o inglés al vestir. El Heraldo.
Lima, 8 de marzo de 1854. En lo gastronémico, las tres comidas tradicionales del dia se
reemplazan por dos, al mediodia y al anochecer. El tradicional chocolate o la mazamorra,
tipicas entre las clases medias, se dejan ante el refinamiento que implica tomar el té. Se
consume en general mas carnes y verduras, que antafio. Lo cual por ejemplo provoca
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dinamismo de los sectores productivos de cara al exterior, permitié por
ejemplo el creciente apogeo de los puertos (Callao, Islay, Paita, Arica).
Grandes lineas de vapores extendieron sus servicios a la costa del Pacifico
sur y se abrieron fundiciones, almacenes y talleres conexos a las labores
portuarias. La afluencia de vapores para el embarque de exportaciones y
desembarque de importaciones, unido a la apertura de agencias mercantiles
en los puertos, aduanas, y oficinas de grandes Casas Comerciales, hicieron
que fueran las ventanas del Perd®!. Como en el resto de América Latina el
puerto fue la primera ventana al mundo. All{ se concentraba el grueso de las
colonias extranjeras que tenian en las actividades mercantiles su labor mas
importante. Viejos marineros retirados o echados de las compafifas de
navegacion, grupos de marineros que permanecian el tiempo que sus naves
ejecutaban labores portuarias, obreros de talleres, estibadores, pequefios
comerciantes afincados en los muelles, empleados de las casas comerciales,
- trabajadores de las estaciones del ferrocarril, etc. Y por supuesto los préfu-
gos, aventureros y otros que convivian con la poblacién peruana de esos
lugares. Franceses, italianos, etc., se unian a los ingleses. Segtn el censo de
1876, de los 3,379 ingleses registrados, 3,274 estaban en la costa, la mayor
parte en los puertos: 1,296 (el grupo mas numeroso) en el Callao, 46 en
Arica, 86 en Ilo, etc®2.

que Pardo y Aliaga se queje, ante el entusiasmo de Segura, que lo convierte en una
batalla simbélica més entre dos mundos en la década del cincuenta. Lastarria, por otro
lado, en carta a G. Miller (1851), igualmente se molesta ante la moda europea que invade
a las clases altas y medias. Tauro, A., o.c., pp. 101 y ss. Watson Espener, El cuadro de
costumbres en el Perti decimondnico. Lima, PUCP. 1980. Flora Trist4n, afios antes,
notaba que entre las familias aristocréticas de Arequipa ya era de mal gusto pasar carnes
en tenedor a los invitados, cuando antes “goteando salsa, circulaban alrededor de la mesa”.
Flora Tristdn, Peregrinaciones de una paria. La Habana, Casa de las Américas 1984, p.
138. Incluso las monjas de Santa Catalina importaban pianos de Francia. Ibid., p. 140.
Toribio Pacheco saludaba todo ello: “La ley de la naturaleza es el progreso. La ley de los
pueblos el adelantamiento. No queda otra alternativa, pues el status quo es casi imposible”.
El Heraldo 1 de febrero de 1851. Entre 1870-1879, Hunt detecta una altisima importacion
de articulos suntuarios (muebles, cristales) directamente de Europa. Algo inédito. S. Hunt,
“Guano y crecimiento en el Pert del siglo XIX” En HISLA 4 (1984). Antes, los gobiernos
de Balta y Pardo han sido testigos del crecimiento urbanistico de Lima. Se construyen
bulevares y palacetes, mientras que aparecen los grandes clubes. Segtin un testigo de la época,
bailes, conciertos y otras reuniones sociales hacen ver que “acd es como Europa”.

61 Es bueno entender que el comercio internacional del Peri salté de escasos cuatro millones

de libras esterlinas en 1840 a cerca de quince millones en 1876. Lanas, guano y més tarde
salitre hicieron posible el milagro. Islay, Arica y el Callao fueron las grandes beneficiadas.
Por supuesto que el Callao concentré el mayor dinamismo comercial de todos los puertos
peruanos. '

2 Datos tomados a partir de las composiciones de G. Bonfiglio, o.c., y del Censo General

de la Republica del Perii formado en 1876. Lima, Imp. del Teatro 1876.
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El puerto fue un primer lugar de contacto exterior. Pero no el tnico. El
dinamismo mercantil de interés internacional llegaba también a otros espacios
geogréficos. La agricultura y la mineria se dinamizaron. Y con ellos el azicar
entré en una etapa de auge en las haciendas del norte y los agricultores de
algodén de Piura e Ica empezaron a hacer sus primeras exportaciones a
Liverpool®3. Paita, Ica, Huanchaco y Etén se convierten en puertos
exportadores. Y la figura anterior se repite. Azicar y algoddn se exportan
basicamente a mercados ingleses y exigen nuevas tecnologias en la produccién,
que hace necesario mantener operarios extranjeros en las haciendas. También
ocurre en la creciente industria salitrera de Tarapacd, o en las casas
comerciales de lanas en Arequipa, o en las minas de Cerro de Pasco. Ingleses
y otros extranjeros van haciendo su presencia. Segin el mismo censo de
1876, adem4s del Callao, Arica e Ilo, habia 518 ingleses en Lambayeque y
100 en La Libertad, asi como 549 en Tarapaci. Unidos a los 574 existentes
en la ciudad de Lima, sumaban la casi totalidad de éstos en el Perd®.

De esta forma la constante apertura del pais, que se nota en forma clara
desde la década de los treinta, toma un dinamismo tal que de por si permite
el establecimiento de anglosajones en los puntos neurdlgicos. Fracasados los
constantes intentos inmigracionistas, va a ocurrir una inmigracién espontianea
de italianos o espafioles®. A diferencia de los primeros, éstos si se concen-
tran en Lima o tienden a dispersarse en el interior®. El grupo aleman vino
por la inmigracién promovida, en su gran parte. Lima se convierte en una
ciudad de pequefios tenderos, artesanos, comerciantes y panaderos extranje-
ros®’. Hay grupos no catélicos como ingleses y algunos alemanes. Los tltimos

63 La exportacién de azdcar a Inglaterra partié de cero en 1868 a 70.000 toneladas en el

afio cumbre de 1879, antes de la guerra. El haber conseguido ese mercado permitié que
los “humos del progreso” se vieran en los pequefios valles de Chicama, Moche, Saiia,
etc. Fundiciones, lineas de ferrocarril, al lado del telégrafo, abrian la modernidad.

Ibid. Aparte de Lima, Callao, Lambayeque, La Libertad, Tarapacd, Ilo y Pisco habian
sélo 64 repartidos en otros lugares de la costa y 172 en la Sierra (presumimos que la
mayoria concentrados en la sierra central). Era éste, el grupo mas atomizado del conjunto
de los escasos inmigrantes europeos en el Perd.

65 Sobre la inmigracién espontdnea Cf. M. Marcone, “El Perd y la inmigracién Europea en

la segunda mitad del siglo XIX”. En: Histérica XVI (junio, 1992).

Segin el censo de 1876, de los 18,078 europeos, habian 3,379 ingleses, 2,647 franceses,
6,690 italianos, 1,699 espafioles, 1,672 alemanes y 1,691 personas de otras nacionalidades.

67 En 1857, segin M.A. Fuentes, hay 4,472 alemanes, 18 austriacos, 1,041 ingleses, 3,469
italianos, 1,197 espafoles y 2,639 franceses. M.A. Fuentes, Estadistica General de Lima.
Lima, Tip. Nacional 1858. En 1876 habia apenas 482 alemanes, 120 austriacos, 473
ingleses, 3,283 italianos, 765 espafioles y 1,479 franceses. La baja de alemanes se debe
sobre todo a su traslado a la selva (ndtese que la anterior cifra es de 1857, cuando pululaban
sin trabajo por Lima).
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tienden bastante a dispersarse, mientras los otros se concentran. El inglés es
el grupo mas numeroso de no catélicos. A su lado hay algunos turcos y
eslavos que pueden ser considerados. Pero son pocos, y en todo caso,
desperdigados y dedicados al comercio por menor en algunas ciudades de la
costa, en pequefios pueblos serranos, mimetizados con la poblaciéon. Comple-
tan el panorama, marginales, gitanos y trotamundos, que sin mucho contacto
con la poblacién se mueven también en forma desperdigada.

La presencia de cristianos no catélicos desde temprana hora ha llamado
a reflexionar sobre su importancia y sobre la necesidad de garantizar sus
derechos y estadia. Desde la década del treinta, su presencia permitié el
surgimiento de cementerios particulares. Los cementerios publicos aunque
dependian de la Beneficencia y del Ministro de Justicia y Culto, sin em-
bargo exigian para el entierro la obtencién de una boleta expedida por el
parroco que certificara la filiacién del difunto, con lo cual los cementerios
se convertian en recintos exclusivos de cat6licos. Fue fuente de constante
friccién para los extranjeros que fallecian en las ciudades del pais y no podian
enterrarse en los camposantos piblicos®®. Lo cual motivaria que el grupo
inglés, el mas numeroso y organizado, fuese el primero en pedir al gobierno,
en 1833, a través de su cénsul en Lima, la adjudicacién de un terreno en
Bellavista para el entierro de los miembros de la colonia. El ejecutivo lo
autoriz6. Nacié asi el Cementerio Britanico en 1838. En el resto del paifs,
empero, la situacién fue variable. A veces las autoridades gubernamentales
lograban que se asignasen a los “heterodoxos extranjeros” pabellones
especiales en cementerios piiblicos. Fue el caso del nuevo Cementerio Gene-
ral de Arequipa, La Apacheta, en 1827; o en el Cusco, donde el prefecto
en 1857 obtuvo del Obispo un recinto para protestantes en la antigua capilla
de San Miguel de Ccoripata®. En otros lugares, tanto los anglosajones como
el resto de heterodoxos, turcos, alemanes, etc., dispersos, tuvieron que
recurrir a otros mecanismos, como los sobornos o la improvisacién de
camposantos.

8 Parece ser cierto que los pérrocos fueron celosos guardianes de la catolicidad de los
camposantos. Los casos encontrados lo demuestran. Aunque siempre habfa espacio para
las laxitudes. Por otro lado, en Lima, para evitar problemas, por ejemplo en 1827, los
ingleses se solfan enterrar en la isla San Lorenzo.

% La autorizacién del 12 de noviembre de 1833 del Gobierno Peruano, para que la colonia

inglesa construyese su camposanto, fue ampliada en sus alcances por Resolucién del 21
de diciembre de 1837. Inaugurado en 1838, costé once mil pesos. Basadre, Historia...,
T. II, pp. 563, 566-7. Por otro lado, segtin el Tratado Comercial firmado con Gran
Bretafia en 1851, los ciudadanos de ambos paises, que residiesen como extranjeros en
éstos, debfan ser enterrados en los Cementerios publicos, o en lugares de costumbres,
con respeto y decoro. De all{ justamente el mayor apremio del gobierno en solicitar
pabellones especiales para protestantes en los cementerios peruanos.
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Pese a que era dificil controlar los entierros clandestinos y las laxitudes
mismas ante extranjeros prominentes, lo cierto es que ante lo excluyente del
cementerio ordinario se vio la necesidad de esas iniciativas para preservar a
los extranjeros minimas garantias. Ya en 1865 habia un proyecto en discu-
si6n al interior de la Junta de la Beneficencia de Lima para crear un pabellén
especial para “Asiaticos e infieles”, que no se plasmaria sino hasta 186870,
afio en que el Ministro de Justicia y Culto exigié a todas las Municipalidades
la construccién de pabellones para no catélicos en los cementerios publicos,
hasta que no se construyeran cementerios laicos donde se pudieran enterrar
cualesquiera personas sin menoscabo de su religién’!. El cementerio laico
de Lima no se terminaria de construir sino hasta 1873, en el cerro “La Huaca”.

Asi, a través de cementerios privados, de recintos especiales en cementerios
catdlicos y luego a través de camposantos civiles, se traté de garantizar a los
extranjeros protestantes los derechos minimos. Algo andlogo estaba ocurriendo
en el plano de los cultos. Aunque estaba garantizada la libertad de los cultos
privados y se prohibia su no difusién, era evidente que los signos de la laxitud
también existian.

70 L.M. Barreda, Proyecto de Reglamento para el Cementerio General de Lima. Lima,
Imp. La Soledad 1872. Se eliminé en 1868 la palabra “asidticos”.

7' B. Mufioz, del gobierno de Prado. Fue debido al escdndalo que suscité la denuncia ante

el ministerio de RR. EE., del ciudadano inglés Waddell Blakewood, quien argumentd
que en Trujillo el 19 de enero, se le habfa negado sepultura a su compatriota Enrique
Linskill y que por orden del alcalde fue enterrado en una fosa cercana al pantedn. Pedia,
en cumplimiento del Tratado Comercial de 1851, su exhumacién y entierro decoroso en
el Cementerio. El citado ministerio pasé el caso a Justicia y Culto y éste pidié al obispo
nortefio Orueta y Castrilloén, una explicacién. En abril aquél negé toda intervencion en el
escandalo, responsabilizando al alcalde. Pero ante la evidencia que fue alguien de la
Iglesia quien neg6 el acceso del cadaver al Cementerio, terminé defendiendo el fin privado
del recinto sagrado a los catdlicos y fuera de la autoridad publica. Para enterrar a los
“disidentes” existian los cementerios privados. El Fiscal, en su examen del caso, desestimé
uno por uno los postulados del obispo, y luego, ante un tratado internacional que cumplir
(firmado ademas cuando Bartolomé Herrera era ministro, en 1851), sugirié se obligue a
los Municipios a construir Cementerios laicos. 30 de mayo 1868. J.G. Paz Soldan,
Compilacién de Vistas fiscales que en materia judicial y administrativa se han expedido
en el Perii desde el aiio 1840 hasta 1871, por los Drs. J.G. Paz Solddan y Manuel Toribio
Ureta, T. 1. Lima, Imp. del Estado 1873, pp. 388 y ss. Ademds P. Garcfa Jordén, “Estado
moderno, Iglesia y secularizacién en el Perd contempordneo (1821-1919)”. En: Revista
Andina 12 (1988), pp. 351-401. En ese mismo afio, el ciudadano Limon Moses pidi6 la
adjudicacién de un terreno adyacente al Cementerio General de Lima, para construir
uno privado. La opinién del Fiscal fue que se le negase el permiso, pues sélo la
Beneficencia o las Municipalidades podfan construirlos. O en caso de extrema necesidad,
personas particulares. Pero no lo era, pues habian proyectos concretos para construir un
Cementerio Laico en Lima. Entretanto, eso si, pidié que existieran Pabellones Especiales
en los existentes. 28 de Octubre de 1868. J.G. Paz Solddn, Compilacion de Vistas
Fiscales... pp. 388-389.
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Entre los grupos europeos radicados, sin duda el inglés era el mas
numeroso y por cierto el grupo protestante por excelencia. En los primeros
tiempos la mayoria eran anglicanos, pero dado que les estaba prohibido
difundir su religion, se mostraron poco organizados para siquiera mantener
entre ellos sus cultos. Sin duda el hecho de su escaso nimero, a inicio de
siglo, como el de estar poco concentrados ayudé a esta actitud. Pero cuando,
a mediados de siglo, fue una colonia fuerte, con nicleos en el Callao y Lima,
les fue preciso atender sus necesidades religiosas. Sintieron la urgencia de
un ministro anglicano, pues no habia entre ellos alguno y los colportarios
ingleses que pasaban por el pafs ni siquiera eran predicadores ordenados y
tampoco anglicanos’2. Por lo que en octubre de 1844, la Legaci6n britdnica
pidi6 al gobierno peruano autorizacién para poder celebrar sus cultos, privados
y entre ingleses, accién que se materializé recién en 1849 con la llegada del
primer capelldn, John G. Pearson, que celebré los ritos anglicanos en la
sede de la Legacion, hasta 1852 que consiguieron una sala alquilada en la
calle Negreiros’3. -

La intencién fue estrictamente de cubrir sus necesidades religiosas, por
lo que aceptaron de buen grado el hecho de que sus cultos tuviesen caracter
privado y no publico, entendido como abierto a peruanos. Se mostraron en
ese sentido renuentes a dar mucho que hablar fuera de los muros lingiiisticos
de la colonia. Se predicaba en estricto inglés y el hecho de ser culto sélo
para ingleses les eximia de cualquier enfrentamiento con las autoridades.
Ademds, la misma religién anglicana, nada proselitista entre latinos’*, les
permitia una cierta estabilidad a su interior. Se comportaron como grupo
cerrado y no fue sino debido a escdndalos, como la conversién al catoli-
cismo de su quinto capellan, Campbell Mc Kinnon en 1879, que darian algo
que hablar dentro y fuera de la comunidad angloparlante’>.

2 Que es el caso de Thomson, que se ordené luego de regresar de Sudamérica y era bautista.

Los anglicanos se caracterizaron por su no proselitismo y espiritu cerrado. Creencia mas
institucionalizada y ortodoxa al interior del mundo protestante.

3 Bahamonde, o.c., pp. 58 y ss.

74 El carécter de sus miembros, prominentes comerciantes y hombres de prestigio, as{ como

la caracteristica intrinseca del anglicanismo, hacia que no les interesara la predicacién
fuera de los suyos. “(La Iglesia Anglicana de Lima) declara que se abstiene de la
evangelizacién de las masas como condicién de su existencia en el Perd” segin Thomas
Wood, primer misionero metodista norteamericano en el Perd, al hablar sobre las iglesias
en Lima, hacia 1902. Pero no sélo era por su respeto a las leyes peruanas, estaba en el
fondo el cardcter del anglicanismo en América Latina, tendiendo siempre al aislacionismo.
No osaron cuestionar las leyes como los metodistas por ejemplo. Conformacién del grupo
asi como ideas estdn aqui en juego.

75 “Su tltimo predicador se convirti6 al catolicismo romano en medio de grandes regocijos

por parte de los curas. Procuran mantenerse y celebrar cultos una vez al mes, pero el
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Eran anglicanos en su mayoria los ingleses de Lima y el Callao. Si los habia
de otras creencias, eran en todo caso poco numerosos y no podian articularse
como grupo religioso aparte. No fue sino hasta mediados de siglo, cuando se
hizo necesaria la ampliacién del puerto del Callao, que llegaron muchos brita-
nicos y con ellos gente no anglicana. También cuando la Compaiiia de
Navegacién de Vapores del Pacifico (PNSC) decidi6 abrir un taller en el Callao,

- permiti6 la aparicién de no anglicanos, sobre todo escoceses, en su mayoria
metodistas. Ante sus necesidades espirituales, la Misién Americana A los
Misioneros envié al ministro J.A. Swayne en 1859. Asi se cred una comuni-
dad interdenominacional, con predominio de metodistas y anglicanos —que no
podian asistir al culto de Negreiros. G. Wheelwright, fundador de la PNSC,,
al pasar por el Callao y observar que la casita donde se reunian sus trabajadores
con Swayne estaba pobremente acondicionada, decidi6 enviar una casa prefabri-
cada’®, que debia ser recinto de toda la comunidad. Tras la partida del ministro,
la Sociedad Misionera Sudamericana, de confesién anglicana, les envié a
William Cathcart Murphy, en 1864, desempefidndose también como capellan
consular. Fue famoso porque, ademds de trabajar con ellos, abrié una escuela
para nifos. De los ochenta escolares, veinte eran peruanos, y como resultado
de la accidén algunos empezaron a asistir a los cultos y aun se les empez6 a
impartir clase biblica. Sin embargo, la muerte de Murphy en 1867 y la actitud
de los otros capellanes, renuentes a la predicacién entre peruanos, anularon la
experiencia’’. En una carta fechada en 1874, la Iglesia Anglicana de Lima se
quejaba del abandono del edificio, por falta de dedicacién al trabajo’®. Las
constantes disputas entre anglicanos y metodistas entorpecieron la labor de la
congregacién. Hasta que la Sociedad Misionera Sudamericana, cansada por
las querellas, retiré a su capelldn, en 1877, haciendo posible que los metodis-
tas pudieran enviar a sus ministros, Guillermo Taylor y su hermano Archi-

laico que lee la liturgia es presidente de los juegos de tenis los domingos, por lo que se
apresura a terminar el culto para llegar a tiempo a los juegos”. Carta escrita por el ministro
presbiteriano J.M. Thompson desde el Callao al Dr Ellinwood en New York el 7 de
octubre de 1884. Cit. por Kessler, o.c., p. 80.

76 Sin embargo Swayne regresé pronto a los Estados Unidos, antes de terminarse el edificio,

ubicado en la calle Teatro, primer templo protestante del Perd. El Cristiano. Lima,
diciembre de 1916, p. 52. Guillermo Wheelwright (Mass., USA 1798 - Londres, Inglaterra
1873) fue un estudiante de teologfa que tempranamente se dedic6 a la navegacion en
Sudamérica. Fue amigo de Salaverry y Santa Cruz. Dispuesto a traer a la regién la primera
linea naviera a vapor, en 1836 obtuvo por el gobierno peruano, la exclusividad de la
actividad en sus aguas. Asi en 1840 entr6 en funcionamiento la Pacific Steam Navegation
Company (PSNC), que para 1874 contaba con 57 vapores en el Pacifico y Atldntico.
Basadre, Historia..., T. 11, pp. 578 y ss.

77" Bahamonde, o.c., pp. 62-66.
8 El Cristiano. Lima, agosto de 1916, p. 70.
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bald, en ese mismo afio, para hacerse cargo del trabajo’®. Al mismo tiempo la
familia sueca Petersen, que habia llegado al Callao en 1858, y era partidaria
del bautismo de adultos, empez6 en su casa reuniones culticas®?. De esta for-
ma los ingleses del Callao se dividieron en tres grupos: por un lado los angli-
canos; por otro los no conformistas del bautismo de nifios, presbiterianos y
metodistas; y los no conformistas del bautismo de adultos; con cultos en espa-
fiol los dltimos. Queda constancia que asi como Murphy, también los miembros
de estas dos comunidades, timidamente, empezaron a desarrollar alguna
actividad de prédica entre peruanos amigos y vecinos. Y es que a distincién de
los anglicanos, sus caracteristicas de credos no conformistas, evangélicos y
misionales, les hacfan estar mas llanos a la predicacién; por lo que no nos
sorprende la actividad de los Petersen, predicando activamente en el Callao;
ni la accién de Taylor o el propio hecho de existir ritos en espafiol3!.

La accién de estos grupos probaba que la restriccién de la prédica a
peruanos cada vez se cumplia menos. Como Murphy o los Petersen, habian
probablemente otros que corroboraban lo mismo, en una sociedad de por si
laxa para evitar complicaciones al Estado®2. Ahora bien, si esto es posible

7 Guillermo se qued6 dos meses y parti6 a Chile dejando a su hermano a cargo. La ineptitud

y borrachera de éste hizo que la comunidad lo echara, de modo que se quedaron sin
predicador. En 1882 David Trumball, metodista pionero de la labor en Chile, pasando
por Lima, recomendé que los presbiterianos enviasen momentdneamente un predicador.
Asi 1legé J.M Thompson en 1884. Pero ya antes William Taylor habia enviado a Baxter
para reemplazar a Archibald. No hubo inconvenientes: Baxter fundé una escuela y predicé
a los marineros, mientras que Thompson se ocupé de la comunidad con cultos en espafiol.
Sin embargo los problemas financieros agobiaron y Thompson se retir en agosto de
1886 y en 1887, por problemas de salud, Baxter. Asi encontré la comunidad del Callao
que visité Penzotti en 1888. William Taylor, Our South American Cousins. New York,
Nelson and Phillips 1880, pp. 96 y ss, The Story of my Life. New York, Eaton & Mans
1896, pp. 647-681; Thomas Goslin, Los Evangélicos en la América Latina. Buenos Aires
1956, p. 46 y 63; Kessler o.c., pp. 85-86.

El sefior Petersen era empleado de la PSNC. y trabajé en la construccién del muelle
Darsena, entre 1869 y 1877; la sefiora se dedicaba a prédicas personales y reparto de biblias.
Un empleado, que era Hermano Libre, fue quien dio la idea de las reuniones, probablemente
a fines del setenta. En general, los Petersen fueron amigos de Taylor y de los miembros
de otras denominaciones. Era una familia muy hospitalaria. Taylor, Our South American...
p. 103; EI Cristiano. Lima, diciembre de 1918; Kessler, o.c., pp. 84-85.

Entiéndase ademds que la caracteristica de estos grupos era ante todo misional, a distincién
de Ia anglicana. No por algo el metodismo se habia disgregado de ésta. En general
representan parte de la gran revolucidn espiritual que sacudié el mundo anglosajén a
fines del XVIII e inicios del XIX, dando paso a una ofensiva evangélica misional sobre
los EE.UU. primero, y luego sobre el resto del mundo.
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82 Como problemas internacionales derivados de agresiones, atn dentro de la ley, a esos

ciudadanos. Cuando el Estado asumié tal actitud, por presién de la Iglesia, en 1890, ocurrié
el caso Penzotti que mellé mucho la imagen internacional del Perd. Lo que no quiere decir
que la poblacién o el clero no entorpecieran sus acciones proselitistas por estos afios.
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de entender para los anglosajones, es muy probable que otros grupos de
extranjeros no catélicos también, a sus propios modos, siendo minoritarios,
dispersos y sin ningin interés de predicacién (turcos, ortodoxos, etc.),
estuviesen relajando la intolerancia religiosa. Aunque entendamos que los
grupos anglosajones (ingleses y norteamericanos) sean los que tengan algin
interés misional, no por ello podemos desentendernos del hecho fehaciente,
de que el resto de no catélicos, pocos y marginales, con sus creencias,
cuestionaban de algiin modo la artificial unidad de los catélicos. Era el precio
a pagar por la estrecha vinculacién a los mercados mundiales y la interco-
municacién. La Constitucién de 1839 lo habia entendido, al sélo prohibir el
ejercicio publico, esto es, el afan misional de los que estén en el territorio
nacional. Era todo lo que se pedia. Y no se podia pedir mas, pues al lado de
anglosajones y otros no catdlicos, desde mediados de siglo también habia en
ndmero creciente, grupos de asiaticos (chinos, polinesios, etc.) ni siquiera
cristianos. Traidos por razones practicas al pais, era evidente que en los
tratados comerciales para su venida se debia especificar el respeto a sus creen-
cias. Aunque el proceso de su evangelizacién catélica estd todavia oscuro®3,
y parece fue algo lento, lo cierto es que ellos no representan siquiera la
excepcién. Con el tiempo el nimero de no catélicos va a ser muy apreciable
en la costa del Pert (segtin el censo de 1876, mas de cien mil chinos, ingleses
y alemanes). Una costa que dificilmente entonces superaba los ochocientos
mil habitantes. La Iglesia catélica, como bien expresaban implicitamente
muchos, sélo pedia una cosa: mantener la restriccién a ejercicios publicos.
Pedir otra cosa hubiera sido una idea demasiado peregrina.

La comunidad peruana hubo de acostumbrarse, en el medio urbano y rural,
a convivir con otras creencias. No fue facil, y alli tenemos la tradicional
reaccién de la Iglesia. Muchas cosas sin embargo empiezan a cambiar, modos
de apreciar las creencias ajenas, desarrollo de niveles de aceptacién a los
extranjeros y sus practicas, entre campesinos o las capas populares urbanas,
en mayor o menor medida de acuerdo a las regiones de mayor o menor
concentracién de extranjeros, a los estratos sociales, al tipo de contacto que
se tenga con ellos, etc. Por supuesto que todas estas consideraciones van de
la mano con temas mayores, como por ejemplo la influencia de patrones de
vida anglosajones entre los sectores altos, medios o bajos segiin contactos
culturales o fisicos, como también con la germinacién de ideas modernas
nuevas, a partir de los recién llegados inmigrantes, sobre todo en los medios
urbanos como Lima. La aparicién de los primeros ideales mutualistas del
artesano libre, las primeras ideas anarquistas y los primeros elementos

83 Klaiber anota algunas cuestiones interesantes al respecto. Jeffrey Klaiber, La Iglesia en

el Peri. Lima, Fondo Editorial de la Pontificia Universidad Catdlica 1988, cap. III.
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socialistas. Entre los grupos de artesanos, entre los estibadores de los puertos,
etc., partes del sector popular urbano, se expanden estas ideas. A su lado,
en nuestros medios intelectuales, se refuerzan otras ideas de claro tinte lib-
eral radical y el anticlericalismo gana terreno. Mariano Amézaga, Fernando
Cas6s, Bambarén, etc., son los elementos nuevos®*. No por casualidad
conforman ese pufiado de extremistas que en 1867 rechazaron siquiera seguir
manteniendo a la religién catdlica como oficial.

Todo esto conlleva la aparicién de espacios sociales novedosos en donde
se cuestionaba a los moderados liberales peruanos y a la Iglesia. Atras quedaba
la labor fructifera del radicalismo roméntico de Francisco Bilbao en los afios
cincuenta. Nuevos ideales van abriéndose paso. Nuevos dmbitos educacionales,
nuevas capas urbanas que surgen, nuevas ideas portadoras de modernidad,
van dando matices y pautas a una sociedad que da signos de una rapida
desacralizacién. La calle es ahora otro escenario de lucha. Ciertamente es
un fenémeno con ribetes también internacionales y en ello encontr6 el catoli-
cismo, fuentes para beber y enfrentarlo. Por lo que buscé siempre responder
a todas estas situaciones.

Las discusiones sobre tolerancia y la abolicién de privilegios eclesidsticos
habian abierto sustanciales polarizaciones. Ya a propésito de las medidas
secularizadoras de 1856, la polarizacion habia sido intensa, en palabras del
obispo Goyeneche, exigiéndose entonces un compromiso de toda la feligresia,
contra la impiedad que avanzaba. El aumento, en la Constituyente de 1867,
de elementos proclives a la tolerancia de cultos y el hecho de que lentamente
iba ganando consenso la idea en términos cotidianos, movié nuevamente a
toda una campafa contra los avances del mundo moderno. Asi lo hizo saber
el obispo de Puno, J.A. Huerta, en su pastoral con motivo de la Constituyente
reunida®. En medio del calor de las polémicas, callejeras y legislativas surge
el lento compromiso del laico catélico, mas dirigido que espontaneo, como
es el caso de la Sociedad Peruano-Catélica, nacida y muerta en esta coyuntura
del 67. Con un lenguaje de cruzada, de lucha contra los enemigos que quieren
eliminar la catolicidad del pueblo peruano, este grupo supone el inicio de la
participacién laica en los temas de polémica, de una manera organizada y
por otro lado responde a las tendencias de un discurso catélico apelando a la
sociedad. De modo que podemos percibir para el conjunto de la época y

8 Cf Garavito Amézaga, El Santo Hereje. Mariano Amézaga y el radicalismo anticlerical

en el Perii del siglo XIX. Lima, Ed. El Virrey 1986. Sobre Bambarén y su anticlericalismo,
Basadre, o.c., T. III, cap. de la Constituyente de 1867.

85 También M.T. Valle decfa en ese afio: “Vemos sintomas de disociacién social; las buenas

costumbres se corrompen; la moral se relaja; el sentimiento se pierde y desaparece la
ciencia”. M.T. del Valle. En: Anales de la Sociedad Peruano-Catélica instalada en Lima
el 22 de mayo de 1867. Lima, Imp. José Macias, pp. 226-227.
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particularmente en las coyunturas de 1854-56 y 1867, la defensa cerrada que
realizan sectores eclesidsticos de sus privilegios y el sentir amenazada la
religién frente a los embates secularizadores, que como repito al final sélo
se dieron en los niveles econdémicos y de privilegios sociales. El momento,
como en Europa, exigia particulares compromisos mds alld de las pastorales
y protestas de las jerarquias. Ciertamente el discurso herreriano asi como la
mentalidad del conservadurismo peruano de aquellos afios, mas Sistematicos
y coherentes en su defensa de los valores catélicos y la nacionalidad, unido
al proceso de paulatina romanizacién® de la Iglesia peruana, imprimen el
clima al interior del mundo catélico como més proclive al compromiso en
defensa de la religién y la nacién, frente a las agresiones del mundo moderno
y los criollos liberales, “siniestra influencia [que] se ha hecho sentir en
diferentes ocasiones con varias medidas que hieren de muerte los intereses
catdlicos”. Se denunciaba entonces los planes de romper la unidad religiosa,
de convertir al pafs en un pais de irreligiosos “En una palabra, se ha querido
y quiere desnudar a la Iglesia, reducirla a la miseria, para romper enseguida
el vinculo sagrado de la alianza que la liga al Estado, proclamando tardiamente
su superaci6n reciproca bajo el pretesto [sic] de darle libertad”®’.

Frente a la creciente secularizacién de la sociedad, a la ampliacién de los
sectores que pedian la tolerancia de cultos, a la laxitud del mismo Estado, a
la nula validez de la ley de imprenta que prohibia la propaganda no catélica
(ley que se pretendié abolir en 1867), etc., el clero no podia méas que
enfrentarse. Ya a raiz de la Refutacion a una doctrina de Mariano Améza-
ga®, el ultramontano intelectual franciscano, Pedro Gual, decia que todas

86 Hay que entender por romanizacién no solamente el deseo de Roma, hecho efectivo, de
lograr que las iglesias nacionales atiendan sus principios de infalibilidad y critica al mundo
moderno, caracteristico de aquellos afios; sino que ademds es entender el propio proceso
peruano, en el cual la defensa de Roma y la autoridad papal, asi como la defensa contra
cualquier avance del liberalismo y el Estado encontraron eco, incluso entre sectores
antiguamente permeables a las ideas del primer liberalismo de inicios de la Republica.
En ese contexto hay que incluir las conversiones de Chartin o Tordoya (en los aflos
cincuenta, defensores de los privilegios eclesiales en 1856) del liberalismo al romanismo.
Por una u otra via la Iglesia fue inmunizandose ante las ideas liberales, encontrando en
las ideas de Tordoya o Herrera a mediados del cincuenta, o en el catolicismo europeo de
los sesenta, las fuentes de su pensamiento.

87 Anales de la Sociedad Peruano-Catélica inaugurada en Arequipa el 19 de julio de 1868,

s.p.i., pp. 33-34.

8 Obra aparecida anénima en 1871, para defender las tesis del Decano del Colegio de

Abogados de Lima, Barrenechea, que habia introducido en los nuevos estatutos la igualdad
de derechos de hijos legitimos e ilegitimos a ser miembros de dicho Colegio. Dicha reforma
habia provocado una campaifia en su contra por parte del futuro arzobispo, Manuel Tovar,
desde las paginas de La Sociedad, (6rgano catdlico) que lo consideraba una aberracion,
pues no se respetaba el principio del pecado original.
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estas doctrinas librepensadoras del racionalismo estaban llevando a la
proclamacién e instauracién del “imperio de la anarquia universal, procla-
mando el magisterio y el reinado de la anarquia del pensamiento... de la
palabra... de la accién... de la anarquia en el individuo... en las familias...
en las naciones... en el mundo”®®. Cuando el viejo radical Gonzilez Vigil
falleci6 en 1875 y el pueblo de Lima que lo acompaiié al cementerio, lo hizo
entrar a €l aun a costa de la negativa eclesiastica, un anénimo dijo que ya la
impiedad se habfa “asentado en nuestro medio”®°. En efecto, quisieron los
viejos amigos y los nuevos liberales inhumarlo en el cementerio catélico y
no en el civil como acto de protesta y de victoria a quien habia acompafiado
a los librepensadores desde los afios treinta, y habfa sido el estimulo pal-
pable a no arrepentirse en los ideales. El pueblo liberal decidié enterrarlo
alli y no en otro lugar®!. Las autoridades eclesidsticas se opusieron. Pero el
Presidente Pardo ordend, ante una manifestacién popular, en un acto de fuerza
y de homenaje, que entrara al camposanto®. Allf ocurrié su inhumacién.

8 P. Gual, El abogado del Sr. Barrenechea y el Dr. Tovar o sea el nacionalismo liberal y
el catolicismo. Lima, Imp. La Sociedad 1871, p. 110. Hecho para refutar a Amézaga.
Fue un duro critico de los liberales. Contra la célebre Defensa de Gonzélez Vigil, publicd
su Equilibrio entre las dos potestades, o sea los derechos de la Iglesia vindicados contra
los ataques del Dr. D. Fco. de P. Glez Vigil, en su obra titulada “Defensa de la
autoridad...” Barcelona, Imp. de Pons y Cia 1852, entre otras obras mds. Sobre Gual,
Cf. Basadre, o.c., T. III, cap de Gob. de Manuel Pardo, “Muerte de Vigil”.

“El Paganismo moderno ha sido inaugurado solemnemente en Lima por los liberales
paganos y radicales, en la muerte y entierro del Dr. Fco. de P. Glez. Vigil, con un
fanatismo que roza la locura...”. Anénimo, Herejia de la Libertad. Lima, Tip. La Socie-
dad 1875. p. 3 y ss. Escrito en refutacién de El credo de la Libertad de Ricardo Osores,
obra en homenaje a Gonzélez Vigil.
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91 Segiln Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Peri, T. V, pp. 235-236 se trataban

de bomberos extranjeros, garibaldinos, masones, protestantes e indiferentes. Gonzélez
Vigil habia sido el alma de los luchadores liberales. Ya viejo, desde su casa, habfa sido
incansable critico de las prerrogativas de la Iglesia en 1856, 1860 y 1867. Con €l se iba
una época del radicalismo primigenio peruano.

2" Dice el Anénimo catélico: “Los érganos de la prensa rojo-liberal tomaron la iniciativa,

declarando y proclamando la apoteosis del Patriarca del Liberalismo...s6lo [eran] un
pufiado de renegados y ultraliberales [que] hicieron tanto ruido por la prensa y acudieron
a dar culto a su santo idolo, el Sabio, el Justo, el inmaculado Patriarca del liberalismo
progresista!” Herejia de la libertad. pp. 10-15. Parece que la muchedumbre pasaba de las
ocho mil personas.

Por otro lado, no era la primera vez que Pardo se mostraba firme con la jerarquia catdlica.
Cuando el gobierno se suscribié al periédico neoyorquino liberal “Educador Popular”,
en Arequipa, el franciscano Macfas lo acusé de “hereje agente de civilizacién”. Lo mandé
desterrar. No sin antes decirle a su edecdn, que no tuviera cuidado con los alborotos en
Lima, por la medida “ve de Iglesia en Iglesia y de capilla en capilla y di mi nombre, que
tengo 12,000 guardias listos y que al primer sintoma de desorden no me queda un solo
revoltoso en Lima”. N. Camino, Rasgos caracteristicos del ilustre Don Manuel Pardo.
Lima, Imp. del Estado 1878, p. 18. Antes, en 1871 M. Tovar, desde las pdginas de La
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Fue un simple acto simbdlico, pero a la vez como una victoria péstuma del
radical®3. Pero para los catdlicos fue la inauguracién del paganismo moder-
no, y ya hastiados dijeron:

“iAbajo los idolos del liberalismo! Los peruanos, catélicos, no
queremos la diosa-razén, estipida en el cholo, fea y manca en el
moreno, fiata y babosa en el chino, y tan loca en el Cercado como en
los colegios y las universidades donde ha nacido... Claro pues, la
Nobleza de la razén y el corazén cristiano: No queremos, detestamos
al dios-libertad, addltero en cosa ajena, ladrén en el comercio, asesino
en los caminos y casi siempre insolente en su lengua... Los peruanos
repetimos, con nuestros Legisladores, con la Constitucién y las leyes
penales: Art.4 ‘La Nacién...””?*.

Todo lo que ocurria no podia mds que irritarlos, por lo que aprovecharon
cualquier oportunidad para poner énfasis a los errores en que estaba cayendo
la sociedad. Frente al terremoto de 1868, monsefior Moreyra, de Ayacucho,
expresé que el Perd habia arrancado “la justa indignacién de Dios! Alejandose
cada dia mas i mas del servicio de su Dios, 1 pidiendo a gritos la total
separacién de la Iglesia del Estado... se esponen... a que se verifique en
ellas el dicho del Rey profeta: Sefior los que se alejan de ti pereceran”®.
Los conflictos sociales, las nuevas ideas de modernidad, la aparicién del
anarquismo, del socialismo, no podian ser mds que intentos de implantar la
impiedad en nuestros corazones. Frente a todo el ctimulo de falsas doctrinas,
que no solamente utilizaban el ideal inmigracionista para pedir la tolerancia
religiosa y la secularizacién de la sociedad, sélo se podia sentir consterna-
cién. Contra esto, la religién catdlica era la tinica capaz de salvar a la sociedad
“hay en el Pert grandes baluartes que la ponen al abrigo de toda préxima
tentativa comunista. La religién catélica...”®. Como bien dirfa Huerta, frente

Sociedad 1o habia acusado de “naturalismo social y politico”. Basadre, o.c., vol. III. Y
durante la campaiia electoral de 1872 lo habian acusado de “hereje, francmasén y enemigo
de los sacerdotes”. Mc Evoy, Un proyecto nacional en el siglo XIX. Manuel Pardo y su
vision del Peri. Lima, PUCP. 1994, p. 86. Sin embargo eso no le impidié durante su
gobierno un acercamiento al Vaticano. Era sobre todo un liberal regalista. Basta revisar
el famoso asunto de M.T. del Valle y su politica a favor de Orueta y Castrillén.

9 Estas expresiones las utiliza Basadre, o.c., T. IIl. p. 109-110, casi emocionado.

94 Anénimo, o.c., p. 27. Nétese como se hace alusion al hecho de que los peruanos somos

catélicos por naturaleza.

% F.E. Moreyra, Pastoral a propdsito del terremoto acaecido en Arequipa, 4 de noviembre

de 1868. Ayacucho, Imp. Seminario 1868.

P. Gual, transcrito de Garcia Jordén, Iglesia y Poder, p. 211.
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a la secularizacion creciente en nombre del progreso: “el verdadero progre-
$0, la tnica civilizacién lejitima... s6lo puede ser engendro del catolicismo™7.

Medidas secularizadoras, mentalidad més abierta a estas opciones, mundo
catdlico que exige un compromiso de defensa de sus intereses, parecen ser
algunos de los elementos del periodo. Sin embargo no nos debe llevar a
entender al Estado como plenamente no religioso, ni a la sociedad como
descatolizada. Hubo en lo segundo matices nuevos, mientras que el Estado
siguié dubitando entre inmigracién o intolerancia. Eso si, los particulares
elementos del periodo hicieron mds laxas las leyes, aunque también abrieron
posibilidades mayores de polarizacién, lo cual tendria su importancia
gravitante en el futuro.

9 Ibid., p. 212.
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CApPITULO 4

Un andlisis de los momentos liberales de 1856 y 1867
y sus consecuencias: jreacciones conservadoras
con sentido religioso?

El gobierno de José Rufino Echenique (1851-1855) hacia 1854 habia caido
en el desprestigio frente a diversos sectores politicos y sociales del pais. El
dispendio de los cuantiosos recursos fiscales captados por el boom guanero,
la consolidacién de la deuda interna que habia favorecido al circulo de amigos
del Presidente, haciendo ricos a algunos de la noche a la mafiana, y en gene-
ral la corrupcién moral que campeaba al interior del régimen, no podia causar
mis que rechazo y acaso conspiraciones!. Ya con respecto al fuerte carécter
conservador del régimen, este habia conseguido la oposicién de los elementos
liberales del Perti, una nueva generacién de intelectuales que desde las aulas
del Guadalupe surgian como voces interpelantes en un escenario marcado
por la crisis politica que se tenfa en ciernes?.

Los ataques del radicalismo liberal fueron aumentando conforme el
gobierno iba erosionando su propia base, hasta el punto que llegado un
momento, la salida revolucionaria pareci6 obvia y necesaria’. Huancayo fue

Sobre el gobierno de Echenique y su crisis Cf. Basadre, o.c., T. III; Bonilla, Guano y
Burguesia. Lima, IEP 1974; J.R. Echenique, Memorias para la historia del Peri (1808-
1878) T. II. Lima, Imp. Huascardn 1952; sobre el boom guanero, S. Hunt o.c.; sobre la
deuda y los despilfarros, Alfonso Quirds, La Deuda Defraudada. Lima, INC 1987.

Mientras el gobierno de Castilla (1845-1851) mantuvo un equilibrio entre el liberalismo y
conservadurismo moderado, el gobierno de Echenique opté abiertamente por este ultimo,
lo cual generd una oposicién cerrada del liberalismo, y sus nuevas figuras, de mediados
de siglo. Son dos elementos a tener en cuenta para cualquier andlisis del periodo.

Sobre el lugar que le cupo al radicalismo liberal en la revolucién del 54 Cf. Basadre,
o.c., T. III, cap. de la revolucién de Castilla; Fernando Casés, Para la historia del Perii:
revolucion del 54. Cusco, Imp. Republicana 1854. “El gobierno sin fundamento ninguno,
ni en derecho ni en politica, se halla inicamente asentado sobre el despotismo y la fuerza;
es de hecho, contrario a las instituciones, y & colocado a los ciudadanos en la absoluta
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el escenario del foco inicial de la revolucién liberal, y Castilla el lider. Castilla
representaba en esos momentos el orden y la honradez. Su primer gobierno
habia sido una época de tranquilidad politica y relativo progreso econémico,
ademds que su popularidad era excepcional. Fue llamado a dirigir la revolu-
cién y supo encarnar adecuadamente sus ideales: la lucha contra la inmora-
lidad y la dilapidacién de los ingresos fiscales. La bandera del 54 fue esa y
quizds por ello su éxito, fue la lucha por la moral piblica y el gobierno de
la honradez. Castilla plasmé la idea en su persona, y él mismo, desde los
inicios de la revolucidén, mostrd ser su lider indiscutible.

Mucho se ha discutido, asi como mas tarde se hard a propésito de 1867,
sobre esta actitud de los liberales, incapaces de poder dirigir un movimiento
revolucionario y teniendo que escudarse en una figura relevante. Aunque
demuestra cierta verdad, sin embargo no debe llevarnos a dejar de entender
que Castilla, pese a todo, mostré desde los inicios de la campafia militar ser
lo suficientemente auténomo de los liberales en sus decisiones, asi como
ellos se mostraron como un grupo de ideélogos més que como un grupo de
politicos de arrastre piblico. Sin embargo fueron en toda la campaiia los
directores de la politica del régimen revolucionario propiciando, por ejemplo,
los decretos de abolicién del tributo indigena (5 de julio de 1854) y la célebre
libertad de los esclavos negros (5 de diciembre de 1854), como parte de la
estrategia para aislar a Echenique. Estuvieron dispuestos a explotar al m4ximo
los triunfos militares de Castilla y los entusiasmos de los miles de enrolados
en las filas revolucionarias. Como bien Basadre expresd, era una minoria
ideolégica dispuesta a encauzar los dnimos de quienes seguian a los
revolucionarios en nombre de la lucha contra la inmoralidad.

Cuando Castilla triunf6 en la batalla de Las Palmas e ingres6 a Lima (5
de enero de 1855) la efervescencia cundié entre los vencedores, pero también
las primeras asperezas. Los liberales consideraron que antes que el triunfo
de una causa nacional habia sido ésta un triunfo de los ideales radicales.

necesidad de cumplir con el deber moral, social y politico de exterminarle y destruirle,
so pena de consentir ante la historia con el agrado vergonzoso de COBARDES E
INDOLENTES A LA CAUSA DE LA LIBERTAD Y DE LA PATRIA”. Ibid., p. 11l. Por
otro lado, Francisco Bilbao, el conocido radical chileno, habia sido uno de los més
tenaces opositores al régimen. Llegado al Perd en 1851, huyendo del gobierno de Montt,
se habfa dedicado a criticar a Echenique, acusdndolo de conservador y ultramontano. De
hecho hizo una activa campafia por la libertad de los esclavos negros, lo cual motivé
que Echenique decretara su captura. Sin embargo pudo refugiarse en la Legacion francesa,
de la cual no salié sino para publicar su estudio sobre Santa Rosa de Lima, y mds
tarde para dirigirse a Guayaquil (1852). Alli publicé su folleto critico Revolucién de la
honradez. Guayaquil 1854, donde cuestioné al gobierno de Echenique, tilddndolo de
corrupto € inmoral. A los pocos meses estallaria la revolucion del 54. Cf. Donoso, o.c.,
Vicufia Mackenna, o.c., Basadre, o.c., T. III, pp. 1100-1102.
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Ya a propésito de la abolicién del tributo indigena y de la libertad de
esclavos, la noticia habia traspasado las fronteras. Para muchos radicales, se
trataba de la lucha de un pueblo por los ideales libertarios y de progreso, de
la Iucha contra los gobiernos conservadores, de la lucha por la auténtica
Libertad. De una auténtica revolucién. Asi lo entendié en Guayaquil Fran-
cisco Bilbao, que presuroso escribié un articulo para El Comercio titulado
“Noticias de la victoria” festejando el triunfo de Las Palmas y avizorando el
inicio de la revolucién libertaria*. Entonces crefan que terminada la lucha
militar empezaria la gran revolucién politica. Eliminados muchos lideres
conservadores y otros enmudecidos, los liberales podian acceder a los grandes
cambios. Al poco tiempo se anuncié las elecciones para una Convencién
Nacional, que debia actuar de legislativo y dar la nueva Constitucién. Habia
llegado la hora de las transformaciones.

Surgid entonces en esos meses (fines del verano) una prensa liberal radi-
cal dispuesta a avalar los cambios, El Porvenir de Enrique Alvarado, figura
joven del radicalismo, La Revolucion, El Pais de la Sociedad Republicana,
entidad que reuni6 a elementos liberales, empezaron una discusién sobre el
pafs y sus problemas’. Todos coincidian en la necesidad de ahondar la
revolucién, de llevarla hasta sus iltimas consecuencias. Como expresaba
Enrique Alvarado:

“La Revolucién no ha principiado. No ha sido variar a un hombre por
otro; no nos alegremos con el triunfo de La Palma; alli ha vencido sélo
Castilla, pero alli no ha triunfado la revolucién que no estd en La Palma;

sino en las ideas™® .

La presién del radicalismo por hacer de la Convencién Nacional la gran
tribuna y ejecutora de transformaciones liberales empieza a agitarse. Con el
entusiasmo de esos meses del verano de 1855, Francisco Bilbao habia regresa-
do al Pert para presenciar “la gran revolucién” y se habia encontrado con
un Ejecutivo cauteloso y un Castilla que demostraba desconfianza ante el
desborde radical. Se desilusioné grandemente por esta actitud del nuevo
gobierno en el poder, por lo que tratando de presionarle, y uniéndose a la
presién del radicalismo, publica su Gobierno de la Libertad’, donde mues-

4 El Comercio, Lima, 5 de enero de 1855.

No hemos tenido hasta el dia de hoy un estudio riguroso sobre la Sociedad Republicana,
pero se entiende que a través de sus reuniones publicas y de su periddico, se convirtieron
en elementos influyentes del momento, aunque nunca llegaron a ser un grupo homogéneo,
ni dispuestos a medidas audaces como se requerfa entonces.

6 Tomado de Basadre, o.c., T. III, p. 1103.
Lima, Imp. del Comercio 1855.
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tra su decepcién por el gobierno y aboga por una revolucién como la de
1848 en Paris, con el régimen en mano de la Comuna; con un tribunado que
hiciera cabeza, entendida totalmente como dependiente de las decisiones de
la Comuna y por tanto revocable en sus cargos y acciones; y con un pequefio
ejército que esté prohibido de disparar contra el pueblo y que sus oficiales
sean elegidos en comicios por la tropa. En general pensaba que la labor de
las entidades rectoras debia dedicarse a crear instituciones de asistencia
publica, asilos, hospitales, propiciar las cajas de ahorro comunales, etc. Todo
eso se debia hacer y no lo que estaba haciendo Castilla, de alli su famosa
frase, dirigida al triunfo militar sin consecuencias: “Jamas ha habido
revoluciéon més infecunda”®. El romanticismo social de Bilbao y la arre-
metida de la prensa radical no podian quedar sin consecuencias, pues sus
comunes intereses por una revolucién de envergadura eran entendidos como
grandes transformaciones politicas y sociales, entre las cuales estaban las
transformaciones en el plano religioso.

En efecto, Bilbao a través del Gobierno de la Libertad habia insistido en
que las transformaciones en el plano religioso pasaban por una indiscutible
libertad religiosa y la eliminacién de los privilegios de la Iglesia, fustigando
duramente el hecho de que el gobierno no hubiera decretado la tolerancia de
cultos al haberse instalado®. Sus palabras y el clima creado vieron levantar
los primeros signos de la reaccién. Parte de estos textos fueron reproduci-
dos en periddicos de provincias y desde alli empezé un ataque de los elementos

Sobre el pensamiento de Bilbao Cf. Donoso, o.c., Vicuiia M., o.c., Basadre, o.c., T. III,
pp. 1100 y ss. Se trataba indudablemente de un radical roméntico que superaba con creces
a nuestros liberales “radicales”. “Jamas ha habido revolucién més justa y jamas ha habido
después de la victoria, revolucién mas infecunda. El objeto y el deber de lo provisorio
es preparar lo radical. Lo radical es lo universal, la libertad, y ;qué se hace por despertar
al pueblo, para darle voz, para poner en sus manos la antorcha, para hacerlo que se
sienta duefio de si mismo, con el poder de hacerlo todo?.... [Nada]. Ni nadie ha reclamado
tampoco. La abdicacién del ciudadano, el patriarcado de los caudillos, la pasién de las
personas, la indiferencia para con la idea y la indolencia para con la libertad, son plagas
muy arraigadas en la organizacién del pais”. Bilbao, Gobierno de la Libertad, pp. 4-5.

Hay, decia, “una usurpacién de usurpaciones que se llama Religion de Estado... esa
palabra feliz de las constituciones es el INRI, que los explotadores del mundo han colocado
en la cruz donde suspenden 4 los pueblos”. Ibid., p. 40. Proponiendo la radical libertad
religiosa. Ibid., p. 10. Ademds de una feroz secularizacién. “Suprime las contribuciones
para el culto dejando a los sectores la libertad de sostenerlo; suprime el patronato como
initil e ilégico, la obligacién politica de pasar por la iglesia por ser hijo de Dios, para
nacer, para educarse, para casarse, para morir, para enterrarse. El ciudadano sélo tendria
que presentarse ante el altar de la patria en todos los actos de su vida, dejando 4 la
creencia individual el cuidado de recibir la bendicién o la sancién de la Iglesia que
prefiera”. Ibid., pp. 41-42. Planteaba una concepcién de la vida distinta. “Busquemos lo
nuevo, lo que ha sido hecho para los libres”. Y no seguir con un esquema caduco, con
una Iglesia protegida, que es “meretriz”, “prostituta”. Ibid., p. 44.
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catdlicos contra Bilbao. Este contest6 en El Comercio, no solamente justifi-
candose sino llevando la polémica al terreno dogmatico, rechazando los dog-
mas del pecado original, de la redencién y de la consagracién.

Pero las actitudes de Bilbao no eran las dnicas. El radicalismo esgrimid
muy fuerte la necesidad de la tolerancia y la eliminacién de los privilegios
de la Iglesia (diezmo, primicias, obvenciones). En tal clima, los sectores
cat6licos no podian mds que temer la implantacién de la tolerancia y acaso
“la descatolizacién en el pais”. El 20 de abril de 1855 se produce la primera
protesta de los feligreses de la parroquia de Santa Anal®. Hacen saber al
Ejecutivo la necesidad de defénder la religién verdadera a como dé lugar y
esperar que la préxima Convencién Nacional respete los “derechos de la
Iglesia”. Envian para ello un Acta de alerta. El 30 de abril los vecinos de
Arequipa emiten un Acta de protesta, con mds de 10 mil firmas en la cual
alertaban al gobierno sobre la proteccién del catolicismo que se merecia cuidar
en la Convencién!!. Mientras tanto el obispo Goyeneche establece un didlogo
fluido con Castilla haciéndole saber sus temores por el sesgo liberal que
pueda tomar la Convencién!2. Otra acta de presién se emite, esta vez del
Cusco, el I3 de mayo. Firma a la cabeza el Fiscal de la Corte Superior,
Bonifacio Alvarez, y un grupo de notables. Se pronuncian resueltamente contra
la tolerancia de cultos y se alerta a la poblacién contra las pretensiones
anticat6licas:

10 Una interesante visién de estas actas, tiene Gonzélez Vigil, Actas y protestas llamadas
populares con motivo de la tolerancia civil de cultos. Tacna, El Porvenir 1863. Gonzélez
Vigil a inicios de los sesenta publicaria una serie de reflexiones en torno a estos afios.
Aunque no estuvo presente en la Convencién si fue un testigo de excepcién de lo
acontecido. Era considerado una de las figuras més radicales del momento, habiendo
publicado escasos afios antes su célebre Defensa.

Otra fuente para ello es el periédico El Catdlico, editado en esta coyuntura. Desde el 12
de mayo (n.5) hasta el mes de octubre publicaria una cantidad impresionante de actas de
protestas, pastorales, notas de prensa, etc.: Acta de vecinos de Arequipa (12-V), Pastoral
de Mons. Goyeneche del 29 de mayo, Acta de adhesién del clero arequipefio (29-V),
Exposicién de Madres e Hijas de Arequipa del 23 de mayo, Acta de vecinos del Cusco
(13-V), Protesta de Caylloma (publicado el 20-VI), Acta de vecinos de Cajamarca (24 -
V), Lima Protesta, Clamor de las Madres de Lima, Acta de los vecinos de Ayacucho
(24-V), Acta de los vecinos de Moquegua (2-VI), Acta de los vecinos de Trujillo, Acta
de vecinos de Chilca (2-VI), Acta de Yanahuara (23-V), Acta de Orcopampa (15-VI),
Acta de Ubinas (2-V), etc.

También El Catdlico sostendria una interesante polémica en mayo de ese afio con el
periddico liberal El Cristiano Catdlico, alrededor del tema tolerancia e inmigracién (16,
19 y 23-V-1855).

Mis tarde reproducido en El Catélico, n. 5. Lima, 12 de mayo de 1855. Esta es la misma
acta a que hace referencia Klaiber, La Iglesia en el Peri, p. 30.

Ibid., p.30. Que merecié Acta de Adhesién de los sacerdotes de Arequipa el 29 de mayo.
El Catélico. Lima, 20 de junio de 1855.
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“...no admitiremos variacién alguna que directa o indirectamente
alterase la religién del Estado”!3

La mayoria son actas donde firman masivamente desde prominentes
hombres publicos, profesionales, hasta artesanos y aun gente sin oficio. Los
liberales denuncian el hecho que los textos ya estdn preparados (con sélidos
argumentos teoldgicos y morales “incapaces de ser razonados por cualquie-
ra”) y que se obliga a los feligreses a firmar, incluso a analfabetos que no
entienden lo que firman!#. Sin embargo las actas siguen llegando. En mayo
se levanta otra en Lima. Se rechaza la creciente propaganda radical y con
ello los intereses por “destruir a la Iglesia™:

“Los escritos impios é inmorales que por un abuso reprensible de la
libertad de imprenta, y de la paciencia de este pueblo, se han publicado
en estos meses, los tenebrosos trabajos con que Sociedades Secretas
se esfuerzan en descatolizar al Perd, atacando los sagrados derechos
de la Iglesia y de su cabeza: las doctrinas disolventes del socialismo
que minan por sus bases los fundamentos del orden religioso, real y
politico; el programa dado a luz por un diputado de esta capital, en
que ‘reconociendo el origen divino de la Religién Catélica’, lo atribuye
4 la diversidad de costumbres y de los climas, y ofrece trabajar por la
libertad de cultos...”

Por lo cual el acta, ante la Convencién préxima a reunirse, se solidariza
con la reciente acta arequipefia “todo esto ha conmovido tan fuertemente el
sentimiento religioso de los habitantes de Arequipa...” por lo cual se adhieren
“4 la espontdnea manifestacion de ese heroico pueblo..” concordando con
ellos en “no jurar ni obedecer la nueva Constitucién sino tuviese las bases

13« _.haciéndoles responsables de los males que resulten en sentido contrario”. AVU.

Folletos 011210. Perd. Iglesia 39, n. 46. Respecto a que por varios papeles de la capital
se ataca la Religion Catdlica, Apostélica Romana, y se pretende la sancion de lo contrario
a ella en la procsima Asamblea se hace la siguiente PREVENCION. Cf. También El
Catdlico, n. 8 (20 de junio). Apoyandoles, la Exposicién de las Madres e hijas de Familia
de Arequipa a la Convencién Nacional (23 de mayo) dirfa: “Una voz siniestra que por
primera vez a resonado en la capital de la Repiblica, pidiendo la tolerancia de cultos...
Esta funesta nueva ha helado nuestros corazones. Protestamos contra este ruin proyecto
en nombre de nuestros hijos, en nombre de nuestras madres, y en nuestro propio nombre”.
“Sostendremos a todo trance la conservacion del culto en todo el territorio.de la Repiiblica
con exclusién de cualquier otra”, amenazaba, por su parte, el Acta de Protesta de los
Vecinos de Yanque (23 de mayo de 1855).

Hay casos conocidos, donde luego de haber firmado el duefio de la casa, se obliga a los
criados a hacerlo. Cf. Gonzélez Vigil, Actas y protestas... Una vision algo parcial puede
verse en El Heraldo. Lima, 25 de mayo de 1855.
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siguientes”: 1. Religién de Estado es la Cat6lica; 2. Que no se la ataque
jamas; 3. Que no ocurra ninguna reforma a los privilegios de la Iglesia sin
avisar antes al Papal>.

Todas estas protestas y reacciones de los sectores catélicos frente al
radicalismo liberal, empiezan a complicar el panorama. Desde el 5 de mayo
en Lima se edita El Catdlico que se convierte en baluarte de la defensa de
los intereses de la Iglesia y en donde se van publicando estas protestas. En
el entretanto dentro del radicalismo, la discusién los polariza atin mas. El 13
de abril el diputado elegido por Lima, Julio Manuel del Portillo, publica en
El Comercio su proyecto a defender en la Convencién, en la cual predomina
un interés por eliminar los privilegios econdémicos de la Iglesia y propiciar,
sin restricciones, la tolerancia de cultos, que convierte en centro de su
propuestal®. La actitud de Portillo no solamente genera un rechazo de los
catélicos a través del Acta mencionada, sino que merece otras muestras de
criticas, como el anénimo Ensayo sobre los principios de tolerancias sentados
por J.M. del Portillo en su programa publicado el 13 del presente mes!,
que aboga porque se respete “las leyes de unidad de cultos que nos han
legado los padres de la patria”.

Con los dias la discusién se ahonda. Frente a El Catdlico surge El Catdlico
Cristiano personificando un interés de los liberales radicales: buscar la
tolerancia de cultos sin abandonar su sentido de cristianos. No aspiran a una
irreligiosidad extrema. Aspiran mas bien a reformas econémicas que apun-
ten al progreso y la inmigracién!®. Pero El Catélico los ataca acusandolos
de “cristianos cismaticos, protestantes”. A ello se agregan dos articulos: los
que aparecen el 16 y 18 de mayo en El Comercio, en el cual se cuestiona
directamente a los catdlicos, siendo el del 18 una respuesta al acta del 30 de
abril de Arequipa y reproducida el 12 por El Catdlico. Se les acusa de estar
soliviantando a las gentes y de tener por demds doctrinas erradas. Radicales
en sus expresiones, o como dirfa Vigil “tiros al aire”, enturbiaron ain maés

El texto fue reproducido més tarde en El Catdlico. Lima, n. &, 20 de junio de 1855.

“El Perd para desarrollarse, para cultivar sus pampas, para poblar sus territorios, para
que sus rios se navegen, para que las riquezas que hoy guarda en sus entrafias... se
hagan productivas, se hace indispensable promover y favorecer la inmigracién en gran
escala... i Legisladores del 55! pronto penderd de vuestra voluntad hacer la felicidad o
la desgracia de la patria...” El Comercio, Lima, 13 de mayo de 1855.

Firmado bajo el seudénimo de Un Catélico. Lima, Imp. Masias 1855. Contestara a Portillo
parafrasedndolo: “ji Lejisladores del 55! Respetad la ley de unidad del culto que nos han
legado los padres de la patria...”.

El nimero 2 del periddico sintetiza sus aprehensiones por los cambios:”Importancia y
cardcter de la Revolucion del 54"
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el ambiente!®. Y para colmo de algunos, y agrado de otros, en esos dias
estalla el caso Bilbao.

En efecto, luego de sus criticas dcidas (hasta el punto de negar varios
dogmas catdlicos) a los cuestionamientos hechos a su libro, el fiscal de la
Nacién se hizo eco del clamor del clero, y lo denuncié por haber desacatado
de forma reiterada el articulo de la Constitucién de 1839 que sentaba a la
religién catdlica como tnica y sin derecho a cuestionarla. Habia ido mads
lejos que los doctrinarios en la polémica periodistica, y ademads era un
extranjero. Fue detenido y recluido en la cércel de la Inquisicién. Pero dado
el hecho que la Constitucién de 1839 estaba suspendida®’, esto le posibilité
a Bilbao quedar en libertad, y luego de pagar una fianza, salir del pafs?!.
Sin embargo la critica radical arrecié en los periédicos centrando mds su
atencién en la necesidad de dar la tolerancia de cultos. El joven Enrique
Alvarado, desde El Porvenir despidiendo al maestro, lo expreso:

“iNoble atleta de la libertad, Salud! Has iniciado el ataque mas franco
que cabe al catolicismo. jLa juventud te bendice! ;Cudles son tus
enemigos? Los esclavos de Roma, los que especulan con la ignorancia
de los pueblos, los que viven de la abyeccién de la razén, los jesuitas,
los frailes, los lacayos de éstos, los que esconden su frente entre amigos
y sus manos en sangre; todos estos que no llevan una idea grande en
su mente ni un sentimiento noble en el corazén; toda esta caterva
miserable que teme la luz, que odia el progreso, que persigue a los
hijos del pueblo, que arroja la venenosa baba de la impotencia a los
apéstoles de la verdad, a los sacerdotes de lo nuevo.

iAdelante o atrds! O la monarquia o la reptiblica. El jay! de los esclavos
o el himno de los libres. O la ley o las tinieblas. La democracia o la
oligarquia. La inquisicién con sus calabozos, sus cadenas, su sangre o
sus hogueras, o la revolucién triunfante con la justicia por base, la
libertad por sistema, la repiiblica por forma, la fraternidad por accién,
la igualdad como ley. jAdelante o atris!”?2

19 El Comercio. Lima, 16 de mayo de 1855 y 18 de mayo de 1855.

Mis tarde, el 24 de octubre, sentada por decreto de la Convencién, que la declaraba
“insubsistente”.

2l Primero a Europa y mds tarde a Argentina.

2 Enrique Alvarado murié en 1856, en pleno debate de la Convencién. Los liberales

perdieron mucho con su ausencia. Luis Benjamin Cisneros lleg6 a exclamar en su homenaje
“jAdelante Juventud! Ha muerto el hombre que habria encontrado su tribuna sobre los
hombros del pueblo... el dia de la Marsellesa en nuestra historia sorprendié su puesto
vacio sobre la barricada de los libres”, Corona fiinebre del malogrado joven (en Homenaje
a Enrique Alvarado). Lima, 1856.

90



Conforme pasan los dias la polémica religiosa llega a sus extremos. En
Lima circula un libelo en el que se exige a los diputados que irdn a la
Convencién jurar “sostener a la Religién”??, mientras que Goyeneche en
Arequipa publica una pastoral en la cual se alerta contra la propaganda
impia?*. Se emiten varias pastorales de los obispos del Cusco, Ayacucho,
Lima y Arequipa contra la tolerancia®.

El clima previo a la Convencién ha llegado a puntos extremos, y Castilla,
que ha permanecido callado en el entretanto, decide actuar. Ya antes el
periédico que retine a sus partidarios, El Heraldo, ha fustigado duramente a
los liberales por su radicalidad?®. Pero la sucesién de los acontecimientos
entre abril y mayo han llevado la polémica a puntos peligrosos. De modo
que el 16 de junio el ministro de Gobierno, Pedro Gélvez dirige una circular
a los prefectos para que cuiden que los periédicos en el futuro “se abstuvieran
de publicar ni circular papel alguno sobre las delicadas materias religiosas
que en un sentido 6 en otro tiendan 4 la dnica mira de turbar los dnimos”.
Mas tarde, el 27 de junio, repite estas medidas a los prefectos aconsejan-
doles tener un gran cuidado sobre actos que atenten contra lo ya expresado?’.
Se trataba asi de reservarle s6lo a la Convencién Nacional la discusién de
los temas de religion, prohibiendo que se hable en periddicos o actos publi-
cos.

Esta medida de Pedro Galvez ponia punto final a la efervescencia de los
meses previos a las sesiones de la Convencién Nacional. Aunque los liberales
consideraron que la medida favorecia a los catdlicos, pues les impedian
exponer las nuevas ideas al pueblo28, y los catélicos rechazaron la medida

2 AVU. Folletos. 011185. Peri. Iglesia 1, n. 14. Cuestién Trascendental. Lima, Imp. El
Catélico 1855.

24 1.S. Goyeneche, Pastoral que con motivo de los impresos que circulan en la Repiiblica

contra la Religion...

25 Gonzélez Vigil tiene especialmente un libro dedicado al particular, con un anlisis y

refutacion de las tesis propagadas. Opiisculo XII de las pastorales de nuestros obispos y
actas y exposiciones de los cabildos. Tacna, El Porvenir 1862. El Catélico por su parte
publica entre mayo y octubre varias pastorales entre las cuales destacan la de Mons.
Goyeneche del 29 de mayo, y la de Mons. Chartin, obispo de Trujillo (20 de mayo y 8
de julio de 1855).

El periddico fue entusiasta con algunas reformas del régimen, como la instruccion publica,
pero también despiadado en otras cuestiones. Por lo que su director, Toribio Pacheco,
serfa objeto de destierro. Ramos Nufiez, Toribio Pacheco. Jurista peruano del siglo XIX.
Lima, PUCP, 1993, p. 43. Con los liberales de la Convencién, mantuvo siempre un
rechazo, por su escarnio contra la Iglesia.

21 El Peruano. Lima, 27 de junio de 1855.
28

26

Cf. Gonzélez Vigil, Actas y protestas...
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por cuanto “El cat6lico no puede transijir con esto” recordando que el tema
merecia ser conocido, sin embargo sabemos que la medida se cumplié®.

Tal vez la actitud de Pedro Galvez salvé a la Convencién de verse envuelta
en una discusién de mayor envergadura cuando alli se discutiera, en el mes
de octubre, la tolerancia religiosa y las medidas de supresién de privilegios
econdmicos. Sin embargo también hay que enfatizar que las polémicas pre-
vias habian sido basicamente periodisticas, al lado de las actas de protestas,
pastorales y el caso Bilbao. No habia llegado a mayores, entre otras cosas
porque tampoco habia necesidad (no se habfa introducido alguna reforma).
Recién cuando hubiera funcionado la Convencién podia haberse hablado de
problemas mayores. Ahora no va a estar presente la opinién ptblica, como
antes. El silencio de Géilvez tal vez fue oportuno, desarticulando un espacio
que amenazaba ser muy conflictivo en los meses siguientes. Ni liberales ni
cat6licos se lo perdonaron a Castilla. ;

Cuando se instalé la Convencién todos estos inconvenientes saltaron. No
voy a referirme al derrotero politico que siguié la asamblea. S6lo habria que
anotar que desde sus inicios pretendié ser un poder paralelo fiscalizador y
director de la politica nacional, pretendiendo reducir el protagonismo del
Presidente. Se nota en el caso Castillo, como en cada una de sus otras medidas
de clara indole ejecutiva que se pretendia abrogar. Al lado de estos roces
constantes, que lo dnico que ocasionaron fue el cada vez mayor
distanciamiento de Castilla, la Convencién se decidi6é a una tarea consti-
tucional sumamente radical, que exacerb6 los dnimos de los elementos mas
reacios a cualquier cambio en un sentido liberal3°. En consecuencia, conforme
su trabajo se ahondé se fue aislando de un Ejecutivo dispuesto a no compartir
con ella el poder y diversos sectores no liberales que empezaron a combatir
sus medidas.

Ademds la Convencién introdujo en la carta que elaboraba sustanciales
reformas que afectaban a la Iglesia: eliminacién del diezmo, obvenciones,
fueros. Y una minorfa propuso la tolerancia de cultos. Aunque la mayoria de
los miembros eran liberales moderados, habia una minoria radical dindmica:
estaba formada por los diputados Ignacio Escudero, de Piura, J.M. del Portillo,

2 Decia El Heraldo irénicamente, “El Pueblo tiene derecho para levantarse ante un gobierno

pero no para defender su religién”.

El Catélico, siguié publicando actas y notas de protestas (Callao, Huancavelica, Huanta,
Chachapoyas, Tacna, Uchumayo, etc), y criticando a Vigil, Portillo, y al grueso de los
liberales. Siendo en una oportunidad cerrado por la policfa. Su actitud contestataria es,
sin embargo, aislada.

30" Para una visién integral del periodo remito a Basadre, Historia de la Repiiblica del

Peru. T. 1L
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de Lima, y José Giélvez, de Pasco?!. Fueron ellos los que apoyaron
entusiastamente el pedido de la mayoria que logré introducir en la Constitucién
la abolicién del diezmo y demads privilegios econdmicos, y propiciar la desvin-
culacién de las capellanias. La reaccién de Tordoya y otros catdlicos no pudo
contener la aprobacién de las medidas, que por otra parte parecian ser sélo
antesala de otra gran reforma: la tolerancia de cultos32. Pero, como ya hemos
dicho, el proyecto de Portillo, Galvez y Matute no tuvo consenso. El dicta-
men de mayoria presentado por Juan Valdivia, Luis Mesones, Santos Castafieda
y Miguel de San Romaén, que dejaba la restriccién religiosa intacta, tendria
el respaldo mayoritario. El dictamen de minoria —Portillo, Zavala y Leén—
que a la letra decia “El tinico culto piblico que la Nacién protege y mantiene
es el Catdlico, Apostdlico y Romano”, fue defendido en vano por los radicales.
Escudero expresé que €l era catélico pero que juzgaba que la Constitucién
politica no debia inmiscuirse en asuntos de religién, mientras que J. Galvez
sintetizaba su pensamiento en la frase “no a la Religién de la persecucién™33.

Los sectores catdlicos que habfan estado “en guardia” todos los meses y
dias anteriores trataron en lo posible, debido a las restricciones existentes, de
detenerlas. De exteriorizar su rechazo a los avances de la impiedad. Llenaron
los balcones del hemiciclo, en su mayoria mujeres, y abuchearon reiterada-
mente a los diputados radicales en sus intervenciones en esos dias de octubre.
Cuando J.M. del Portillo defendié las tesis tolerantes, diciendo que era benefi-
cioso, pues el catolicismo no podia jactarse de algo si en el Pert la gente “en
500 afios apenas sabian el nombre de Jesis”, recibié en compensacion pifias
y coronas de alfalfa. Asimismo cuando Escudero enumeré a los diversos
enemigos posibles de la tolerancia, llegando a la conclusién que ninguno de
ellos tomarfan las armas contra la Convencién pregunt6:”;Se valdran de las
mujeres?... Tampoco” fue insultado por éstas desde los balcones por lo que
se enmendé: “No me han comprendido ustedes. Digo que no serdn las mujeres
las que hagan revolucién porque las mujeres no son temibles sino cuando estén
desarmadas™34 .

31 Cf E. Dancuart y Neptali Benvenuto, Crénica Parlamentaria, vol. V1. Lima, Imp. de la

Revista 1906-1927, vol. I, p. 88. Pedro Gélvez era diputado por Cajamarca y Tordoya
lo era por Huarochiri. Dado que la Convencién era unicameral todos recibieron el nombre
de diputados.

32 Cf. Exposicion del Cabildo Metropolitano de Lima a la Convencién Nacional sobre la

exclusion de los falsos cultos y sobre los derechos de libertad y propiedad de la Iglesia...

33 Sobre los discursos dichos Cf. Discursos pronunciados en la Convencion Nacional sobre

cuestion religiosa en las sesiones de los dias 2, 3, 4, 5, 6, y 8 de octubre... Una aprecia-
cion critica en Gonzélez Vigil, Sesiones de la Convencion de 1855 sobre tolerancia civil
de cultos. Tacna, Imp. El Porvenir 1862.

3 Gonzilez Vigil, Sesiones de la Convencién..., pp. 113-114.
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En fin, cuando llegé la votacién del articulo referido —votado en tres
partes—, la dltima (sobre restriccién de otros cultos piblicos) fue aprobada
por 46 contra 22 votos. Hemos expresado anteriormente que ningtn radical
0s6 cuestionar las frases anteriores (sobre religién oficial y protegida) que
obtuvo pleno consenso®. Al radicalismo le interesaba de sobremanera la
tolerancia antes que la libertad religiosa3®.

Pero aquella Constitucién tenia muchos enemigos y mads atin entre los
sectores cat6licos. La rechazaban los echeniquistas, como los conservadores
politicos o los partidarios del Presidente. Su tendencia principista y
antipresidencialista hacia que frente a ella cerraran filas muchos sectores.
Ademads la misma Convencién habfa terminado su obra y continuaba sesio-
nando, actuando de legislativo fuerte que un Castilla soportaba cada vez
menos, enturbiando atin mas las relaciones con el Ejecutivo. Pero también
su obra religiosa habia causado desconcierto y rechazo de los sectores
catélicos. Hemos revisado las protestas y actas de condenas a propdsito de
la tolerancia. Aunque ésta no fue aprobada, sin embargo las polémicas ocurri-
das, asi como el mismo ambiente creado hizo que el asunto religioso estuviese
presente todavia. La abolicién de diezmos y demds privilegios econémicos
daban una idea que pese a todo, esa Constitucién habia mellado a la religién.
En tal sentido la Convencién y su obra vio cerrarse ante sf una fila de incon-
formes dispuestos a no acatar su carta. Desde el inicio algunos sectores habian
expresado que no iban a avalar dicho documento. Aunque los diputados
cat6licos (Tordoya, Castafieda, etc.) firmaron el texto, lo hicieron expresando
su salvedad en el tema de religion.

Conforme pasaban los meses y la Convencién se abocaba a diferentes
tareas legislativas, la oposicién crecia3’. Arequipa se negé a jurar la

3 Ya discutidas las Bases, cuando se pasé a la revisién de la carta, el 28 de diciembre,

el articulo no fue visto, por estar aprobado, no obstante que “el sr. Cortez pidié que en
lugar que ‘el Estado la proteje’ etc., se dijera ‘el gobierno la proteje’ alegando para ésto,
que el Estado era una entidad que no tenia religién alguna”. No se le tomé en cuenta.
Lo dnico que en materia religiosa causé alguna division fue el exordio inicial con que
irfa acompafiada la Constitucién. Actos y Extractos de las sesiones. Convencién Nacional.
Histérica Cdmara de Diputados. Lima, Emp. Tip. Unién 1911, p. 26.

36 Un buen acercamiento a sus propuestas es el texto de José Gélvez, La Convencién Nacional

y la Constitucién de 1856. Lima, Imp. de José Félix Moreno 1858, escrita como un balan-
ce de la labor y a la vez como una defensa contra los adversarios. “Fue la tinica revolucién
popular que desde la independencia hasta el dia hemos tenido”. Contra ella, reconoce,
se fueron levantando lentamente muchos enemigos: militares, empleados, eclesiésticos,
complices del anterior régimen, etc.

31" Cf. el anénimo Al Gobierno, a la Convencién Nacional y a la opinién piblica. Lima,

1856. A lo que se sumé una crisis de subsistencias en las principales ciudades de la
costa. Entre 1855-1857 los precios de los alimentos suben en forma dramdtica. Ya para
1858 hay tumultos urbanos de la plebe, por la carestia. Segin A. Quirés entre febrero de
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Constitucién, y dando vivas a Jesucristo se sublevé con el general Vivanco
a la cabeza. ;Como entender esta postura de los sublevados? De hecho el
argumento religioso presidié el marco del levantamiento pero, como bien se
ha expresado, fue un conjunto de elementos los que se juntaron para ésto: el
centralismo limefio, su excesivo protagonismo, los ataques a la religién, y
en general el cardcter profundamente antiliberal que unia a los elementos
sublevados. El levantamiento arequipefio en tal sentido fue el fruto de las
polémicas y de la obra de la Convencién’8. La sublevacién atizé el fin de la
obra constituyente. En 1857 las criticas arreciaron exigiéndose su
eliminacién3, de modo que sélo se esper6 el triunfo de Castilla en 1858 y el
avivamiento de la opinién piiblica*, para que el coronel Arguedas, pistola
en mano, y por cuenta propia, ingresara a la Convencién Nacional y decre-
tara su disolucién. Castilla lograba asf eliminar a todos sus adversarios
(radicales, vivanquistas en Arequipa, etc.). La nueva constituyente dictaria
una carta moderada, que sin embargo incorporaria los avances seculariza-
dores del 56.

Interesa de este hecho preguntarse, mencion aparte de la reaccidn de la
opinién publica en Lima, la de Arguedas, o la visién del mismo Castilla, si
la revolucién de Arequipa en 1856, dos afios antes, negdndose a jurar la

1855 y agosto de 1856 el arroz subié 61 %, los frijoles 163 %, la manteca 57%, y los
garbanzos 110%. Aparte, estallé en Lima un brote de fiebre amarilla que hizo estragos
en los sectores populares. Quirds, o.c., pp. 110-115.

38 Cf. al respecto Basadre Historia de la..., T. III; Juan Gualberto Valdivia, Memorias

sobre las revoluciones de Arequipa desde 1834 hasta 1866. Lima, Imp. de la Opinién
Nacional 1874. Dice el canénigo arequipefio Santiago Martinez, comentando las medidas
secularizadoras de la Convencién: “...época desastrosa para Arequipa y para la Iglesia,
pues se asalté de diferentes maneras la propiedad publica y privada, se enajenaron los
censos de las iglesias, de los monasterios, y ain de los templos particulares”. S. Martinez,
Arequipeiios Ilustres. Arequipa, Tip. Franklin 1928, p. 45.

3 Pio Mesa, Manifiesto a la Convencién Nacional del 55. Lima, 1857; el an6nimo Siga la

disolucion de la Convencién porque ella es justa. Lima, Tip. Nacional 1857.

40" Cf. el anénimo Lo que se llama la Constitucién del 56 es un monstruo del Averno. Lima,

1858. Mas tarde la necesidad de su reforma continuard en los debates de la constituyente
de 1860. Cf. el anénimo Observaciones sobre la constitucion de 1856. Necesidad de su
reforma. Lima, Lagori 1858. [Hay que ocuparse de la reforma de la Constitucion] “que
ha herido de muerte los preciosos intereses de la sociedad”. El texto estd de acuerdo en
mantener la proteccion del Estado al catolicismo. Aunque cree que esta proteccion puede
significar descarado regalismo para con la Iglesia protegida. Ibid., p. 26. Fernando Casos,
por otro lado, en un proyecto publicado, se muestra de acuerdo en mantener la proteccion
y restriccion religiosas (art. 4). F. Casds. Proyecto de reforma de la Constitucién
promulgada el 16 de Octubre de [856. Trujillo, Aguilar 1858. Cf. ademds los an6nimos,
Opiisculo sobre la necesidad de reformar la carta fundamental (1856). Lima, 1860; y
Breves reflexiones sobre el punto capital que debe abrazar la reforma de la Constitucion
de 1856. Tacna, Imp. Freire 1860.
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carta liberal, estuvo antecedida por un velo religioso. Esto es, si tal revolucién
fue una reaccién conservadora de sentido religioso. Aunque el estado de los
estudios dista mucho de dar una respuesta exacta, sin embargo basta entender
el ambiente de 1855 y 1856 por un lado, respecto a la fuerte reaccién arequi-
pefia frente al tema, y por el otro ver las constantes preocupaciones frente al
excesivo liberalismo limefio, para entender en mejor perspectiva su reaccién*!.
A ésto habria que agregar el particular celo del grupo de directores de la
revolucién, capitaneados por Vivanco, pertenecientes a esa suerte de hombres
ilustres y conservadores del sur, nada amigos del liberalismo y fervientes
creyentes de un conservadurismo politico que posibilitara el progreso del
pafs. Sdnchez Hipdlito, en un libelo del momento*2 deja traslucir ademads
otros elementos. Se trata de entender el celo regional de Arequipa frente a
Lima, que unido a lo impopular del liberalismo de la Convencidn, y sus
fricciones con el conservadurismo, le dan una visién mas exacta a la pro-
blematica. En tal sentido el “viva Jesucristo” de los arequipefios sintetizaba
la frustracién de sus intereses frente a lo contradictorio de la carta. Creo
poder afirmar que la revolucién de Arequipa supo canalizar perfectamente
muchas aprehensiones acumuladas, y supo darles un sello distintivo, caracte-
ristico de Arequipa en adelante, de un conservadurismo no solamente politico
sino ademads religioso. El viva a la religién supuso aglutinar a la poblacién
arequipefia (el pueblo luché contra las tropas de Castilla excepcionalmente)
alrededor de un sentido regionalista, conservador y ademas religioso, que
en esta oportunidad tuvo el efecto de ser cohesionador de estos intereses*3.

Las actas enviadas a Lima el afio anterior y la quema en acto piblico de
la carta del 56, muestran dos hechos de un mismo componente: justificar la

4 El general Vivanco, en su manifiesto del 4 de diciembre de 1854, dice: “...no contentos

con haber adelantado tanto su obra de destruccién, ya osaban los males descargar sobre
los indestructibles muros de la Iglesia de Dios, depositaria de santos dogmas y de su
moral divina, en la cual estriba la estabilidad y el poder de las Naciones, asi como es
bienestar y la felicidad de los individuos. Vosotros no podiais consentir que esa obra de
iniquidad se consumara”, El Regenerador, 10 de diciembre de 1856. Manifiesto Politico.
La revolucién aprovechd los dnimos religiosos y el nacionalismo (en esos momentos
habia el problema de la custodia anglo-francesa de las islas de Chincha) para justificar el
movimiento. Levantando la bandera regeneradora. Su periddico, El Regenerador lo dirigia
Toribio Pacheco. Sin embargo, no podemos dejar de expresar que el tono religioso de
Vivanco en el Manifiesto es solo propagandistico. En su breve gobierno regional (28 de
diciembre de 1857), dio un Decreto de redencién de censos y desamortizacion de
capellanfas. Es decir, se comporté como cualquier gobernante de la época, en materia
secularizadora.

42 Sanchez Hipélito, Vencer o morir. Arequipa, 1857.

43 Lamentablemente, aparte de los estudios ya consabidos de Basadre y Vargas Ugarte en

sus manuales, no hay un estudio riguroso del tema. El presente capitulo es sélo una
insinuacién para estudios futuros.

96



revolucién politica en una suerte de causales en la cual el asunto religioso
jugaba su rol. No fue una revolucién religiosa ni mucho menos, ni tampoco
Vivanco lo hubiera aceptado. Pero si tuvo un fuerte componente catélico en
su explosion.

II

La revolucién que estallé6 en Arequipa en 1865, dirigida por su prefecto,
coronel Mariano Ignacio Prado, y con el apoyo entusiasta de un grupo de
intelectuales liberales, no hizo sino responder al malestar generado por la
debilidad del gobierno de Pezet frente al gobierno espaiiol y a la humillacién
nacionalista que para muchos significaba el tratado Vivanco-Pareja. Mientras
en 1854 la bandera de la revolucién fue la moralizacién, la del 65 seria la
bandera nacionalista, igualmente movilizadora e igualmente aglutinadora de
diversos intereses que se unieron tras ella: los militares nacionalistas como
Prado, los hombres conservadores como Pedro Diez Canseco o Balta, y los
elementos liberales (Gilvez, Quimper, Tejeda, Pacheco, etc.). Fue en tal
6ptica un movimiento que tuvo la capacidad de generar arrastre y llevarlos
al triunfo, primero frente a Pezet, y mds tarde frente a Espafa.

Sin embargo el decantamiento del régimen se produjo en el camino:
primero con el alejamiento de Diez Canseco y luego con el de Balta. Una
vez en el poder, Prado y el llamado Gabinete Histérico (Galvez, Tejeda,
Quimper, Pardo, Pacheco), en medio de la efervescencia del momento,
trataron de darle un nuevo brio al aparato estatal, intentando algunas reformas,
eliminando de las néminas de empleados a elementos del antiguo régimen y
convocando a un Congreso Constituyente (28 de Julio de 1866)*4.

Pero aquf ocurrirfa lo mismo que en 1855, ésto es, la bandera de la unidad
duré el tiempo mismo que la guerra. La Dictadura se habfa ganado muchos
enemigos (castillistas, amigos de Pezet, de Diez Canseco, de Balta, etc.).
Antes del 2 de mayo habian estallado por lo menos dos motines en Arequipa,
y para nadie era secreto que Castilla (muy cercano a Diez Canseco y los
hombres del antiguo régimen) conspiraba abiertamente contra Lima. A ésto
se vino a agregar la propia actitud del liberalismo constitucional de 1867. En
efecto, a poco de instalarse el Congreso (15 de febrero de 1867) y darle la
Presidencia Provisoria a Prado, se vio que el democratismo liberal, mayoria
en el Congreso, aspiraba a explotar para si la victoria nacionalista del 65,
pretendiendo fiscalizar a Prado y hacer del Congreso un auténtico poder, y
de su Constitucién a elaborar, una Constitucion tan avanzada como la del 56.

4 Cf un andlisis sobre la “época heroica” de la revolucién del 65 en Basadre, o.c., T. IV.
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No sélo prohibié al gobierno cualquier negociacién con Espaifia, sino que
ademds modific6 algunos procedimientos de la vieja ley de imprenta
(haciéndola més democratica)*® y derogé el cobro del tributo indigena,
reimplantado por el fugaz ministerio de Manuel Pardo (bajo el nombre de
Contribucién) como una manera de enfrentar la grave crisis econémica y
escasez de recursos existentes. Hacia adelante el Congreso asumié un estrecho
control sobre el Ejecutivo, mientras que Castilla iniciaba la revolucion,
apoyado por Diez Canseco. Como Castilla en 1856, Prado se encontraba
atrapado e imposibilitado de poder reaccionar enérgicamente*®. La muerte
imprevista del viejo caudillo salvé momentdneamente al régimen.

Pero no del Congreso. Se trataba de un legislativo dispuesto a restarle
poder al ejecutivo provisorio, y a hacer una serie de reformas democriticas
que se plasmarian en la Carta de 1867. Entre las figuras més notables sin
duda merecen citarse los radicales anticlericales como Bambarén o Fernando
Casés, o las figuras moderadas como J.M. Quimper. La Carta que hicieron
fue radical, renovando los logros del 56, con grandes garantias individuales,
un poder legislativo fuerte, unas fuerzas armadas sumisas, diversas instancias
descentralizadas de poder, e incluso la posibilidad del sufragio directo. Lo
avanzado del documento hacia prever que en éste también se incluirfan algunas
medidas secularizadoras pendientes, asi como la renovacién del debate por
la tolerancia de cultos.

En efecto, desde su instalacién era previsible que el Congreso,
marcadamente liberal, tomase alguna medida contra los intereses de la Iglesia.
Los dnimos de los afios anteriores (las constantes normas que tendian a eliminar
las capellanias, por ejemplo) hacian prever un cambio particularmente sombrio.
Ademas la misma relacién del clero con el Ejecutivo no habia sido muy buena
en los meses anteriores, pues por ejemplo la disposicién de Quimper cuando
era ministro de Gobierno, respecto a la regulacién de los toques de campanas
y el transporte de sacramentos, habia provocado la detencién de cinco sacer-
dotes que habfan protestado violentamente contra la medida, habiéndose genera-
do manifestaciones puiblicas (sobre todo de mujeres) pidiendo su libertad. Final-
mente fue la intervencién del Arzobispo quien logré la liberacién de éstos’.

Cuando el Congreso pasé a discutir las cuestiones religiosas (efectuadas
entre el 18 de marzo y el 1l de abril) el clima se exacerbé. La primera medida

45 Derogé el Decreto de 1855 que habia entregado la tramitacién de los juicios de imprenta

a los jueces ordinarios, restableciendo el sistema de Jurados, més favorable a los acusados.

4 Incluso se pretendié demorar la confirmacién de su eleccién provisoria, o hacer una

nueva eleccién. También rechazé el Congreso darle poderes dictatoriales para hacer frente
a Castilla.

47 Cf Basadre, o.c., T. IV, pp. 1654 y ss.
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de interés religioso a discutirse (de acuerdo al esquema constitucional)*3 era
ciertamente el articulo sobre la religién de la nacién. A fines de marzo se
puso a discusioén y los partidarios de la tolerancia de cultos e incluso de la
libertad religiosa (pues a diferencia de 1855 aqui si hubieron quienes votaron
contra la religion catélica oficial y protegida por el Estado) expusieron larga-
mente sus argumentos. El mejor discurso, acaso uno de los mds encendidos
de la historia parlamentaria del Perd, fue el de Fernando Casé6s%9. Hablo
durante cincuenta horas, en varias sesiones. Uno de los discursos mas lar-
gos de cuantos ha habido en el Congreso, en medio de los “insultos de la
barra y coronas de alfalfa lanzadas desde ella”. Sustentd las razones para
que exista una libertad religiosa sin paliativos, creyendo ver aqui un momento
oportuno®’. El articulo —en tres partes— pasé a votacién el dia 3 de abril: el
principio de que la nacién profesa la religién catdlica, apostdlica y romana
fue aprobada por 69 contra 13 (partidarios de un estado laico); que el Estado
la protege por 71 contra 11; y que no permite el ejercicio de otra alguna por
escasos 43 contra 40. Se trataba de un Congreso bastante més avanzado que
otros anteriormente, a pesar de no haber logrado introducir la tolerancia. La
polémica habia sido seguida por una nueva reedicién del momento perio-
distico de 1855. En aquel afio 1867 aparecieron los periddicos catdlicos El
Perii Catélico y El Bien Publico ambos dirigidos por Gonzalez de la Rosa
(mads tarde El Bien Piiblico estaria dirigido por Manuel Tovar), asi como el
conservador periddico laico La Patria de Nicolads de Piérola. Todos ellos
cerraron filas contra la pretendida medida tolerante del Congreso. Como
también contra las otras medidas que se iban a discutir a continuacion.

En efecto, dias después se puso a discusién el art. 24 que decia
textualmente:”Son completamente libres la ensefianza primaria, media y su-
perior y la fundacién de Universidades”, lo cual implicaba una subvencién
econémica a los colegios no confesionales. De esta manera daba pie a la
apertura de colegios a manos de extranjeros, y en la mente de los opositores
al articulo, a centros no catélicos. La oposicién, empero, no pudo hacer nada
contra este articulo votado con holgada mayorfa. Otro articulo que se discutié
en esos dias fue el de libertad de imprenta, que garantizaba la absoluta libertad

4 De acuerdo al proyecto presentado por la Comisién constitucional integrada por Pedro

Saavedra, Juan Luna, Fernando Casés, Manuel Rivas, Manuel Pérez, Francisco Lazo,
J.M. Quimper, Francisco Garcia Calderén y Armando de la Fuente.

49 Pareja Paz Soldén, o.c, cap. sobre Constitucién de 1867; Evaristo San Cristobal, Discursos

pronunciados en el Congreso Constituyente de 1867 (2 fasc.). Lima, s.i.a.

30 Sus discursos han sido impresos, Cf. Fernando Casés, Discursos sobre libertad de cultos

-1867. Arequipa, 1906. Pareja Paz Solddn, o.c., cap. sobre Constitucion de 1867, refiere
que a la salida del Congreso, luego de su largo discurso, fue apedreado por una turba en
la Plaza Bolivar. No he podido corroborar el dato.
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sin ninguna traba (art. 18), con lo cual se abolia la reserva puesta a los impresos
sobre materia religiosa que debfan obtener la licencia eclesidstica. La votacién
aprobatoria también fue abrumadora. De nada valieron los argumentos en
contra y las pifias de las barras. Los elementos liberales tenfan puntos de
coincidencia muy claros al respecto.

Estas medidas, en los dias siguientes del 3 de abril no podian méis que
aumentar el clima de ebullicién de algunos elementos catélicos. Desde fines
de marzo habian estado atentos a la evolucién de los acontecimientos y habfan
sido activos, especialmente las mujeres, en obstaculizar el debate parlamen-
tario, con pifias y coronas de alfalfa a los elementos radicales. Huerta, de
Puno, habfa redactado una carta pastoral mostrando su desazén por el rumbo
que estaban tomando los acontecimientos, mientras el periodismo catélico
era activo en criticar las medidas constitucionales. La libertad educativa y la
de imprenta no podian llenarles mas que de zozobra. Finalizadas las grandes
medidas de secularizacién econémica, con estas nuevas reformas se propiciaria
la “descatolizacion del Perd”. Estas medidas del Congreso, la actitud de un
Fernando Casés, presentando incluso un proyecto radical de desamortizacién
de todos los bienes del clero, y el miedo que les despertaban el grupo al que
pertenecia aquél, radicales dispuestos al estado laico y las posiciones extremas,
tendia a enturbiar mas los dnimos.

De modo que sélo basté que estos factores se acumularan, entre el 3 y el
10 de abril, para que un cura, Manuel M. Carassa, parroco muy cercano a la
jerarquia®! reuniera una turba en las afueras de la Plaza Bolivar, en su mayorfa
mujeres. No era la primera vez, al parecer, que ocurrian tales reuniones, pues
algo andlogo sucedi6 al terminar su discurso Fernando Casés, quien tuvo que
sortear a otra turba que queria maltratarlo. La manifestacién del 11 de abril
fue convocada para protestar contra la actitud de los constituyentes. En su
mayoria se trataba de feligreses de la parroquia de Carassa. Lo cierto es que
se insultaba la labor de los radicales y se daban “vivas a Jesds”. En esos
instantes pasaba por alli el diputado radical Celso Bambarén’2, asi que se

31" Mis tarde fue uno de los fundadores de la Sociedad Peruano-Catélica de Lima. Era parroco

del Sagrado Corazén de Jesis y ocupaba un cargo catedralicio. Hombre propenso a
actitudes extremas, podemos empezar a rastrear su pensamiento sobre los dltimos
acontecimientos sociales desde 1866. Cf. al respecto, Manuel M. Carassa, A los feligre-
ses del Sagrado Corazén de Jesiis. Lima, 1866. Antes habia sido parroco de Huaraz.
Sermon panegirico de Sta. Rosa de Lima, patrona de la América Meridional, predicado
en la Iglesia parroquial de Huards por el presbitero D. Manuel Mariano Carassa, quien
lo dedica a la juventud femenina de esta ciudad. Huaras, Imp. de Rio 1864.

52 Diputado por Huaraz, segiin Basadre uno de los primeros positivistas liberales del Perd.

Bambarén habia descollado con Casés en las sesiones de los dias anteriores promoviendo

leyes secularizadoras, y era sabido que fue de los que votaron por el estado laico el 3 de
abril.
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oyeron palabras de grueso calibre y luego se vio al diputado que corria pues
la multitud lo perseguia, arrojandole piedras al paso. El resultado del incidente
fue el de varias heridas en su cuerpo y el estallido de un incidente mayor>3.

Un par de meses atras, con sumo esfuerzo, Prado habfa organizado un
nuevo gabinete, lo presidia Manuel Galvez, ministro de Gobierno, y tenia
entre otras figuras notables a Mons. P. Tordoya, obispo de Tiberi6polis,
como ministro de Culto (el llamado “Gabinete Tiberiépolis™). Pues bien, el
Congreso decidi6 llamar en esa misma mafiana del 11 de abril al gabinete en
pleno, considerando que éste no habia actuado bien, sobre todo M. Gélvez,
que debi6 garantizar el orden en la ciudad. Los mds exaltados —entre ellos
Casés— sefialaban que el gabinete habia sido débil, en cuyo caso era cémplice;
o0 era impotente, en cuyo caso era ineficaz. Parece que ademds, como se ha
revisado en otro capitulo, habia una denuncia contra Tordoya que estaba
recomendando a los parrocos para que movilizaran a sus feligresias para
desconocer a la Constituyente. Como fuera, el gabinete en pleno fue
cuestionado, y entre los discursos mas efusivos y violentos se cont6 el de
Fernando Casés: “Alli estd apedreado el diputado Bambarén y esas piedras
que han caido sobre sus pulmones, son la prueba [dirigiéndose al ministro
M. Gilvez] de que ese hombre no ha cumplido con su deber™*. Al escuchar
“ese hombre” el gabinete se consideré ofendido y salié del hemiciclo. Los
diputados redactaron una mocioén de censura al gabinete, mientras M. Galvez
se negaba a continuar la interpelacién mientras ésta no fuera por escrito y se
enjuiciara a Casés. El Congreso no hizo caso y envié una comisién a Palacio
para obtener el parecer de Prado sobre una eventual censura al gabinete y
preguntarle si habia tomado garantias sobre la seguridad publica. A
medianoche regresé la comisién con la respuesta de Prado: no se opondria

53 Cf. Sesién del dfa 11 de abril. Anales del Congreso...; Basadre, o.c., T. IV pp. 1654 y ss.
Tiempo después Ricardo Palma le dedicé un poema al episodio, Semblanzas de un
compariero, para caracterizar a través de €l a los constituyentes del 67:

“A la verdad que me crispo
diciendo que este sefior
tiene tanto de orador
como tiene de arzobispo.
En un discurso hizo halagar
al candor de las mujeres
y ellas le dieron el pago
con alfalfa y alfileres.
Entonces €l, por lo visto,
se declaré muy formal
enemigo personal
de mi Sefior Jesucristo”.

54 Discursos pronunciados en el Congreso Constituyente de 1867 (Ed. de Evaristo San
Cristébal), sesion del 1l de abril.
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a una censura. Poco después ésta se produjo. El 12 de abril el gabinete
Tibierépolis renuncio.

Los hechos se habian precipitado de una manera violenta y habian llegado
a extremos sumamente angustiosos. A su lado los hechos politicos seguian su
curso. Ya Prado habia afrontado las primeras rebeliones de viejos caudillos
que recelaban de su gobierno y de la efusién liberal del 67. La serie de decretos
de reformas administrativas y las regulaciones religiosas habian incentivado
a que los 4nimos se inquietaran mas. La misma Constituyente por su parte,
una vez terminada la Carta pretendia continuar —como la Convencién—
ejerciendo el poder detras del poder. Aunque Prado se distancié de sus antiguos
aliados y muchos diputados tuvieron varias veces en manos mociones para
desautorizarlo e incluso decretar la vacancia presidencial, los conservadores
siguieron viéndolo como un lacayo del liberalismo. Su situacién acaso era la
misma que la de Castilla en 1857. No se solidarizé con las medidas liberales
pero tampoco las combatid, traté en todo caso que su gobierno enfrentara con
mayor eficacia a los cada vez mas numerosos enemigos internos que complo-
taban contra el Estado. La situacién politica determiné medidas represivas,
exilios, prisiones, censura de prensa, mientras en el Congreso se hablaba de
garantias personales y libertad de palabra. Hacia mediados de afio el caracter
avanzado de la carta y las medidas religiosas, sirvieron como acicate para que,
los que ya complotaban, tuviesen mayores motivos para hacerlo. De modo
que “en la misma ciudad de la sublevacién conservadora del 56 al 58 [estalld]
otra rebelién también motivada por sentimientos religiosos y lugarefios”>>.

Arequipa se neg6 a jurar la Carta. El Vicario Capitular rechaz6 la posibili-
dad de hacer una misa de accién de gracias por ella, y en la plaza el texto
fue quemado por un gentio en el cual abundaban las mujeres. Se produjo el
levantamiento de Pedro Diez Canseco (que era enemigo declarado del régimen
desde hacia meses) y la rebelién se extendi6 al norte donde se sublevé Balta.

Ya mucho antes, en su manifiesto a la nacién Diez Canseco (20 de abril)
habia dicho:

“El espiritu de los pueblos esencialmente catélico, ha sido también
profundamente herido con las diversos y bruscos ataques, que directa

€ indirectamente se han dirigido 4 la sacrosanta religion del CRUCI-
FICADO™®.

De modo que esta vez, con los acontecimientos sucedidos, la justificacién
religiosa, una entre varias, ayudaba ain mas a justificar la revolucién. Eran
muchas las circunstancias, la constituyente liberal pretendié usufructuar en

5 Basadre, o.c., T. IV pp. 1955 y ss.
% Pedro Diez Canseco, Manifiesto del... a la Nacién. Arequipa, Imp. Ibdfiez 1867, p. 68.
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su proyecto propio el triunfo de una guerra nacional y habia provocado el
resentimiento de muchos; desde temprano, castillistas y los grupos de Diez
Canseco y Balta conspiraban contra el gobierno. Las tltimas medidas no
hicieron més que apresurar los acontecimientos, y aunque la rebelién
arequipefia no estallé sino hasta los dias de la jura de la carta, los
acontecimientos del afio fueron un cimulo de tal magnitud, que el simple hecho
de dar vivas a la religién mientras se iniciaba la revolucién era un elemento
simbdlico que designaba todos estos elementos. En tal 6ptica Diez Canseco
supo jugar bien, al lograr articular sobre su base no uno, sino varios elemen-
tos justificativos. La sublevacién de Balta en el norte, por otra parte, fue
estrictamente militar. En Arequipa en cambio, el vecindario combati6 en las
calles a las tropas gobiernistas (nifios y mujeres pelearon en las calles), con-
virtiendo la defensa de la ciudad, y luego el triunfo revolucionario, en un asunto
ciudadano. Cuando Pardo partié derrotado a Lima, y mas tarde dimitid, el
gobierno revolucionario que se instald, con Diez Canseco, se adelanté rapi-
damente a poner en practica sus objetivos basicos: se anularon todos los actos
del régimen depuesto, se anul6 la carta del 67, se restablecié la del 60, y los
empleados despedidos volvieron a sus puestos.

IIT

Los acontecimientos ocurridos habfan generado una suerte de confabulacion
en contra, tanto del momento liberal del 56 como del 67. El reformismo
liberal, las enemistades de los poderes puiblicos y el impacto de las polémicas
religiosas dieron un contexto especial de crisis politica, que supieron utilizar
muy bien los enemigos conservadores de los gobiernos en el poder. La
justificacién moral para estos levantamientos politicos fue siempre la
inestabilidad gubernamental y las reformas administrativas, econémicas y
politicas ejecutadas o por ejecutar en manos del liberalismo, justificacién
que supo recoger muy bien las polémicas religiosas y presentarlas como prueba
de la justicia del levantamiento. Y en el fondo fue ante todo eso esta
justificacién, la dltima de otras, mas artificiosa que real’’. De ello se valieron,
afianzéndose en el fuerte regionalismo surefio, para darle mayor cobertura a
sus movimientos, que en tal sentido se convirtieron en auténticas expresio-
nes regionales populares.

7 Aunque la sublevacién de Vivanco fracasé, la de Diez Canseco no. Una vez en el gobierno,
no supuso el suyo un furibundo ultramontanismo ni un gobierno autoritario de corte
clerical. En 1868 se daba ademds la ultima de las leyes secularizadoras referentes a bienes
de capellanfas. Balta, como sabemos, practicé un conservadurismo politico pero no religio-
so. Basta recordar los problemas, a causa del patronato, con el obispo Huerta.
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CAPITULO 5

Hacia el Perd civilizado: las corrientes de modernidad
y las reacciones conservadoras (1880-1915)

La guerra sostenida con Chile supuso para el pafs una de las derrotas
mds importantes en su azarosa vida republicana. No solamente por el
significado de la pérdida territorial y derrota bélica, sino también por la
leccién de humillacién a su honor, sentido de patria, y por la secuela de
crisis que consigo trajo. En efecto, si antes de la guerra la crisis econémica
habia llevado a la bancarrota estatal, y a una grave crisis de deuda externa,
el final de ésta encontré al pais con la mayor parte de su infraestructura
material exportadora destruida: haciendas devastadas, complejos azucareros
incendiados, lineas ferroviarias inutilizadas. Amén de una virtual crisis
financiera, y una deuda externa exorbitante e impagable. Como si fuera poco,
la desaparicién del ejército profesional, y de un Estado sélido, dio paso a
una anarquia que trajo el regreso de la lucha politica y militar entre caudi-
llos.

Todo este cuadro sombrio no podia mds que causar frustracién y célera
entre los que habfan creido, en los afios antes de la guerra, que el pais estaba
encamindndose a un progreso material y espiritual evidentes. La crisis
econdmica, politica y social, les hizo comprender que habia sido una utopfa.
Que las bases sociales del pafs eran débiles. Era evidente pues, en medio de
esta crisis, que surgirfa un pensamiento dispuesto a superar los entrampes
para la realizacion de este suefio. Ya antes de la guerra se notaban diversas
lineas del pensamiento liberal que hacian prever cambios importantes en las
décadas siguientes. La irrupcién de nuevos grupos de modernidad (mutualistas,
radicales anticlericales, elementos anarquistas y de protesta, por ejemplo en
la huelga del Callao de 1872) no pudo mas que llamarles a pensar sobre el
futuro de la nueva sociedad peruana y las transformaciones que sufriria. La
crisis que dejé la guerra permitié una adecuacién del pensamiento liberal.
Entre los sectores intelectuales, el fracaso peruano no hizo sino obligarles a
reflexionar sobre sus causas.
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Por supuesto que esta reflexién implicaba sostener la viabilidad del Perd
como nacién. Carlos Lisson afirmaba en 1886, que el Perd como nacidn era
querida por Dios, tanto por las enormes riquezas que nos habfa legado en
nuestro territorio, como por la fuerza del espiritu de nacién que nos envol-
via, por lo que llegaba a clamar que “somos y queremos ser nacién”!. Lissén
era conciente que uno de los males del pais habia sido la falta de entendimiento
de nuestros gobernantes por superar “los enormes problemas sociales y
geograficos que se demandaba atender”, por lo que era tarea de su gene-
racion y de las futuras, encarar y superar aquello: la falta de instruccién de
los indigenas, los problemas de comunicacién entre las regiones, la diversidad
de intereses de los pueblos, y los enormes recursos naturales sin explotar.
Proponia una serie de medidas que a su entender debia conllevar a la “rege-
neracién” del Perd: continuar politicamente en la linea liberal, mantener el
orden interno con la ayuda de la educacion y la instruccién, medios capaces
de llevar la civilizacién a los pueblos, procurando al mismo tiempo una efi-
ciente politica de explotacién de nuestros recursos naturales, que conduzca a
un progreso material de la mano de un progreso cultural. De esta forma
ocurrirfa la regeneracién de la vida peruana, sobre cauces de verdadera
prosperidad.

Este deseo de procurar la regeneracion de la vida peruana, a través de la
bisqueda de un progreso material y espiritual, basado en un orden social,
fue para muchos intelectuales y politicos, moderados y liberales, la mejor
respuesta frente al estado de caos en el cual habia quedado el pais. El deseo
de estos sectores influyentes de la vida nacional era enfatizar el interés de
reconstruir el Perd sobre unas bases, que a su entender, sélo el orden y el
progreso material y espiritual podian dar. Dicho desarrollo y modernizacién
debian estar ligados, econémicamente, a la explotacién de los recursos natura-
les de cara al comercio exterior, y a una infraestructura vial y ferroviaria
que de mano de la inmigracién europea y la alta mecanizacién, imprimieran
un despegue al pais®. El soporte ideoldgico de este proyecto fue sin lugar a
dudas el positivismo, que sobre el orden y el progreso, propuso la construc-
cién de una nacién culta y civilizada, de cara a Europa y Norteamérica. Asi
desde politicos como Alberto Salomén o Rodriguez Dulanto, hasta
intelectuales como los profesores de San Marcos, estos ideales se fueron

' C. Lisson, Breves apuntes sobre la sociologia en el Perii en 1886. Lima, Imp. y Lib. Gil,

1887.

Ideas por ejemplo, bastante manejadas por Alejandro Garland y los profesores de la
Facultad de Ciencias Sociales y Econdmicas de San Marcos. También lo fue por varios
ministros de Hacienda, como Abraham Rodriguez Dulanto o Alberto Salomén.

Sobre el positivismo, ideas e influencia Cf. Salazar Bondy, Historia de las ideas en el
Perii contempordneo. Lima, Moncloa Ed. 1965, T. 1.
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asentando. Los grupos politicos que dirigieron tanto la reconstruccion nacional
como la llamada Repiblica Aristocritica, supieron entonces contar con un
bagaje de ideas que parecia superar los entrampes del Perd tradicional y
sentar la construccién de un Perd moderno’.

Junto a intelectuales positivos como Lissén, muchos fueron los politicos
liberales que impulsaron esas ideas de regeneracién. Tanto desde un punto
de vista econémico, como desde un punto de vista social o politico, como lo
fueron los positivistas de corte spenceriano Manuel H. Cornejo, Manuel
Vicente Villardn, Isaac Alzamora, José Matias Manzanilla, Javier Prado
Ugarteche, o Jorge Polar, que a lo largo de la Republica Aristocrtica, desde
matices diferentes, abogaron por un cambio en el pafs. La “regeneracién”,
o cualquier término que se usara para expresar la necesidad de un Perd
moderno, fue por muchos afios casi una necesidad impostergable en la mente
de estos hombres. Se era conciente que en el fondo lo que se buscaba era la
superacién de los problemas, y a ello apuntaban sus reflexiones. Y aunque
dicho pensamiento no lleg a ser lo suficientemente orgénico, sin embargo
fue como un anhelo del cual politicos e intelectuales bebieron. Un hombre
como José Maria Quimper, por ejemplo, conocido liberal positivo, en Ocho
meses de gobierno, apreciaciones e indicaciones politicas*, mostraria este
mismo deseo de procurar un desarrollo nacional ligado a la consolidacién de
un moderno Estado que, plenamente estructurado, ayudara al propésito.

Sin querer entrar a analizar los elementos fundamentales que formaron el
inconciente colectivo de los grupos politicos de fines del XIX e inicios del
XX, es claro que tales ideas continuaron viendo a la inmigracién y al europeo
como esenciales al proceso. A la par que los gobiernos de la “Reconstruc-
cién Nacional” (Céceres, Bermiidez, Piérola) saneaban las finanzas publicas,
eliminaban el problema de la deuda externa, y reestructuraban el Estado en
un sentido liberal, para estos intelectuales (insertos en ambientes institucionales
o en partidos politicos diversos) la continuidad de las medidas implicaba la
construccién de caminos, el fomento del capital y la inmigracién.

La inmigracién era vital para cambiar el pafs, “tan generoso como
desgraciado”, pues “después del estancamiento y aun retroceso que han
sucedido a la guerra” se debia convertir en “cuestién de alta y nada menos

Sobre el carécter politico de estas ideas Cf. M. Burga y A. Flores Galindo, Apogeo y
crisis de la Republica Aristocrdtica. Lima, Rikchay Perd 1980; sobre el tipo de desarrollo
econémico que se generd y los problemas que creé Cf. R. Thorp y G. Bertram, Peri
1890-1977. Crecimiento y politicas en una economia abierta. Lima, Mosca Azul 1985;
W. Redtegui y M. Burga, Lanas y Capital mercantil en el Sur. La casa Ricketts, 1895-
[935. Lima, IEP 198l; J. Cotler, Clases,Estado y Nacién, Lima, IEP 1978.

Lima, Imp. de la Epoca de Valencia 1887. Muestra su posicién sobre las necesarias
reformas estatales que hacer.
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que de salvacién nacional” segiin Pedro Paz Solddn y Unanue [Juan de
Arona]s. Ya a propésito de ésto Hildebrando Fuentes decia, en 1892, que la
inmigracion: :

“..levantara con su valor magico los grandes centros de poblacién en
todo el territorio peruano; sembrard nuestras grandes llanuras,
irregulares quebradas y apifiados bosques, de ciudades europeas con
todos los atractivos y comodidades de la civilizacién moderna, hard
surcar nuestros mares y rios por las embarcaciones que son vehiculos
del comercio; el silbato de la locomotora harad vibrar sus notas de la
quebrada al llano, del llano a la puna; los penachos de humo saldrin a
borbotones de las fabricas, como claro indicio de la industria que
regenera y del trabajo y los veloces movimientos del comercio a las
soledades de nuestras regiones y al monétono quejido del pobre indio
esclavo de su puna”®

Era obvio que el fomento a la inmigracién tenia ahora méis que nunca el
interés de transformar el paisaje nacional, de europeizar los Andes, y en
cierto modo de afrontar un hecho ineludible para ellos: el indio, era un claro
fastidio al proceso de modernizaciéon. También para los grupos civilistas en
el poder, la ausencia de inmigrantes extranjeros y la presencia de la poblacién
indigena con patrones de vida que impedian la modernizacién del Pert, eran
factores de crisis. Eran opiniones que habian estado presentes en la mente
de sectores sociales diversos desde la independencia, y que se habian reforzado
desde mediados de siglo con la insercién del Perti en la economia in-
ternacional, alcanzando ahora su climax a fines del XIX e inicios del XX. El
positivismo ayudaba a reforzar tales perspectivas, ademas del deseo de ser
como Europa. Y como Brasil o Argentina.

“Asi es como han labrado su poderio comercial los pueblos de la
América que se ofrecen como ejemplos singulares de la accion benéfica
de las grandes corrientes inmigratorias. Sin la inmigracién el presente
de los Estados Unidos de Norte América serfa muy diverso del brillante
que ahora muestra para sostén de nuestro trabajo, y sin ella el pre-
sente halagador de la Argentina y del Brasil serfa una utopia™’

Paz Soldén y Unanue, La inmigracién en el Perii. Monografia histérico critica. Lima,
Imp. de Carlos Prince 1891, pp. 30-31.

H. Fuentes, La inmigracion en el Perii: proyectos de ley y colecciones de articulos
publicados en El Comercio. Lima, Imp. del Estado 1892.

Enrique Centurién Herrera, El Perii actual y las colonias extranjeras 1821-1921. Bérgamo,
Instituto Italiano d’Arti Gréfiche 1924, p. 101 :
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El deseo de ser como otros paises, la necesidad de cambiar el Pert, debia
convencernos de mirar a Europa, y de atraer sus hijos a nuestras costas.
Frente al ‘decaimiento’ de nuestro indio habia que traer al europeo: “Sélo la
inmigracién al Pert de la raza blanca europea, fuerte por naturaleza, agil
por educacidn, rica en virtudes, trabajadora por necesidad y costumbre,
valiente por instinto, progresista obedeciendo la ley total, serd el mas eficaz
remedio”8.

Por esta via de interés en el europeo, algunos empezardn a especificar
sus propios y particulares intereses. Como constante de buena parte del XIX,
el paradigma de la sociedad anglosajona, modelo a imitar tanto en su estabi-
lidad politica como en su sociedad homogénea y su desarrollo econémico,
fue concebido como basico en la conformacién de la aspiracion. Tender a
ese crecimiento econémico, a esa estabilidad de instituciones, a esa sociedad
uniforme distinta a la sociedad multiforme como la peruana. Traer al inglés,
germen de civilizacién y regeneracién, necesario para nuestra nacion atrasada
e indigena, procurando ademdas imitar sus instituciones. Asi lo hizo saber
por ejemplo, Juan Francisco Pazos en 1891, al presentar su grado en San
Marcos, de donde viene la frase tan famosa “jojald hubieran llegado los
sajones al Peri!”, al caer en la cuenta que era vital, pues la nuestra era una
sociedad desdichada y condenada a estar al margen de la historia si no tomaba
medidas urgentes, porque los pueblos hispanos que nos habian conquistado
habfan traido sus improntas y deficiencias, cuestién que no hubiera ocurrido
—en un tono de frustracién— si los ingleses nos hubieran colonizado®.

Por supuesto que por esta linea, muchas de las tesis, dentro de la cantidad
impresionante de libelos y opiisculos que merecié el tema, estaban yéndose
hacia un planteamiento de corte positivo evolucionista, hacia las teorias de
seleccion natural aplicadas a la sociedad. Las tesis de Gustave Le Bon, Vacher
de Lapouge, de Max Nordau acerca de la existencia de razas degeneradas,
de razas inferiores que terminaban siendo sometidas por las razas superio-
res, ayudaron no sélo a sentar ‘cientificamente’ la superioridad de los blan-
cos sobre los indigenas o mestizos, sino que ademds ayudaron a las ideas
inmigracionistas como claves en el proceso de recambio racial del Pert,
entendido ademads como cambio de mentalidades y progreso material. El
europeo era visto asi como en Le Bon o Nardeau, como raza superior y

Fuentes, o.c., pp. 14-15.

Tesis sobre la inmigracion en el Perii. Lima, Imp. y Lib. Gil 1891. Tesis que se debe
mostrar en las antipodas de toda época de crisis, cuando la construccién de un nuevo
modelo de sociedad implica una critica del pasado en funcién del futuro. En esos momentos
el escepticismo o la frustracion suelen acompaiiar estas reflexiones. La imagen de querer
haber nacido en otro contexto histérico o asumir el probabilismo histérico suelen ser
entonces frecuentes.
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portadora del progreso de los pueblos. La mejor politica no sélo era moder-
nizar en términos juridicos al Perd, sino ademds estimular la inmigracidn.
Ya en plena guerra del Pacifico, Esteves, buen conocedor de los problemas
del pafs, proponia que si bien existian la unidad y el perfeccionamiento de
las razas, en el tema de inmigracidn era necesario contar con unos en desmedro
de otros (pues “hay cultivos que prosperan bajo la mano del europeo; cultivos
que demandan el vigor del africano...”!9). Hacia adelante coincidirfan muchos
en sefialar la inmigracién como el factor fundamental del progreso, en espe-
cial si estos inmigrantes eran ingleses o alemanes. El evolucionismo supo
asi darle, a través de los trabajos de Pazos, de Hildebrando Fuentes o Clemente
Palma, el sustento cientifico que necesitaba.

Pazos, siguiendo las propuestas de C. de Varigney en torno a las causas
de la elevacién y la postracién de las naciones, lamentaba que en el Pert la
raza indigena fuera inferior, incapaz de progresar por su naturaleza y cultura,
y que los mestizos y blancos, debilitados por el tiempo, no hubiesen sido
germen de verdadera poblacién, entre otras cosas porque los blancos con
quienes se cruzaron eran descendientes no de sajones, sino de espafioles.
Los sajones eran una raza superior, y por lo tanto era valido procurar su
importacién para que se cruzaran con estos blancos y mestizos (no con los
indigenas, pues su estadio no prometia un feliz fruto, salvo el mestizo el
cual exigia un nuevo cruce para llegar a lo deseado). Ciertamente para ello
decfa, en 1891, era necesario garantizar la estadia del inmigrante, lo cual
pasaba por su naturalizacién peruana, leyes de matrimonio civil y sobre todo
tolerancia de cultos. No hacerlo implicaba quedarse a la zaga de la historia.

Hildebrando Fuentes por su parte en La inmigracion en el Perti, texto escrito
para defender su proyecto de ley sobre inmigracién que presenté como diputado
en el Congreso de 1891, muestra ese mismo desdén por el indigena (“débil por
su ignorancia... sin fuerzas ni aliento para recorrer con planta firme el sendero
ascendente del progreso”) y por el asidtico, proponiendo la llegada de inmi-
grantes europeos, dgiles, ricos en virtudes y educacién, trabajadores y progre-
sistas. Su cruce con nuestras razas supondria unificar a la nacién tanto étnica
como culturalmente bajo conceptos como orden, estabilidad y progreso.

- “La inmigracién dard robustez y salud a nuestra naturaleza anémica;
energia a nuestro caracter, positivismo a nuestros cilculos, horizontes
nuevos a los esfuerzos de todos y cada uno, y fiereza, si me es dable
decirlo asi, a nuestra raza”1l.

10 L. Esteves, Apuntes para la historia econémica del Peri. Lima, Imp. Calle de Huallaga
de P. Lira 1882, p. 8.

11 Fuentes, o.c., p. 16.
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Lo que implicaba, ciertamente, terminar con los obsticulos legales para
su ingreso!Z,

Finalmente Clemente Palma, siguiendo perfectamente a Le Bon!3 y
mostrandose mas darwinista que el resto, en la tesis El porvenir de las razas
en el Peri - 1897 mostré el cardcter de raza inferior de los indigenas, raza
degenerada y vieja, tipica de donde surgen razas inferiores, tenia los caracte-
res de la decrepitud y la inepcia para la vida civilizada (vida mental nula,
apdtica, sin aspiraciones, inadaptable a la educacién) y por lo tanto era
obstéculo al progreso y no valia la pena el esfuerzo para su asimilacién o su
cruce!*. Vio a los negros y chinos también como razas inferiores. Criticé a
la raza espafiola, que siendo superior, era idealista y carente de orden, moral
y perseverante. Pens6 en el mestizo y pensé en su heterogeneidad. Esta era
la situacién multirracial del Perti, base de sus problemas, y estancamiento.
Crey6 que frente a esta situacion, el futuro estaria signado por la lenta
desaparicién de las razas inferiores (indios, negros y chinos)!>, y que era deber
del Estado procurar impulsar la inmigracién de europeos para cruzar a la raza
blanca criolla que era la tinica que permaneceria. Era ademds un sentido de
progreso hacerlo. Propuso que la raza a traerse fuese la alemana -enérgica,
moral, ordenada- que le saldarfa sus deficiencias. La funcién del poder civil
era pues favorecer la inmigracién, y particularmente la alemana!®.

Todos estos intelectuales compartian, mas alld de sus matices darwinistas,
el claro interés que el mecanismo vital para conseguir sus propésitos era
obtener la tolerancia de cultos, y acaso la libertad absoluta de creencias. A
su lado, otros interesados en la inmigracién también abogaran por el tema.
L. Esteves, en 1882 ya lo habia precisado, debia ser la “mds grande de todas
las virtudes civiles y politicas: la tolerancia”!’. Pedro Adolfo Ortiz, en una

12 Ibid., pp. 14 y ss.
El de Les lois psycologiques de 1’évolution des peuples. Paris, Alcan, 1894.

C. Palma, El porvenir de las razas... Lima, Imp. Torres Aguirre 1897, pp. 3 y ss. En tal
sentido, contrario a sus contemporaneos positivos, se opuso a la educacién como vehicu-
lo de regeneracién e integracién nacional.

Se mostrd filantropico al considerar que no deberiamos hacer como los EE.UU., que
apresuraron la extincién de sus indios. Dado que de todas maneras, naturalmente, iban a
desaparecer, era mejor evitar estos apresuramientos. Ibid., p. 36.

“Es la raza alemana... la mds beneficiosa para nuestra sangre desequilibrada”, Ibid, p.
38. Expres6 que la funcién del Estado era tener “las miradas fijas en los cruzamientos
de su pueblo... renovando las energias gastadas, oponiendo 4 la degeneracién de las
razas la revivificacién de la sangre...en una palabra, sostener la virilidad y salud del
pueblo con la solicitud semejante 4 la de los ganaderos; vigilando y afandndose por la
seleccién de las razas”. Ibid., p.3.

Esteves, o.c., p. 10.
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tesis presentada en 1880 en San Marcos, también lo hacia presente, habia
que dar la tolerancia de cultos, y asi y s6lo asi:

“...acudirdn a nuestras playas los hombres de todos los climas, de
todas las creencias, trayendo el precioso contingente de su laboriosidad,
honradez y trabajo... la emigracién llevara el progreso, la actividad y
el movimiento a los pueblos de allende los Andes, rompiendo con ese
estacionarismo que los detiene en su marcha progresiva”!3.

Era claro entonces el interés de los inmigracionistas por propugnar la
tolerancia en nuestro medio, a pesar que existieron otros intelectuales
positivistas que no comulgaron con esas ideas, alegando que no propiciarian
la llegada masiva de europeos no catélicos. En efecto, Pedro Paz Soldan, en
un estudio critico sobre los problemas de la inmigracién al Perd, habia
expresado que la tolerancia no era en si la causa basica de la ausencia de la
inmigracién!®. Carlos Lissén mismo habia expresado ademés, que incluso la
intolerancia era s6lo formal en el pafs, pues en la prictica “es letra muer-
ta... rezago del coloniage que ha lavado y depurado el siglo, y del cual
nadie hace caso”?0. El primero desentrafiando los problemas econémicos y
politicos reales, y el segundo comprobando una situacién real, crefan que el
tema no tenia por qué ser bandera de la inmigracién. Sin embargo un hombre
como Fuentes expresaba que la tolerancia era necesaria, a pesar de darse
cuenta que una de las causas de la poca presencia de europeos era la actitud
de los hacendados por preferir mano de obra barata. Para él, como para el
resto, el tema trasponia la barrera de lo simplemente prictico, se trataba de
un problema de modernizacién del cual dependia el progreso del pas.

Desde ese interés doctrinal, esta posicién por la tolerancia también era
compartida por J.M Quimper, uno de los liberales positivos mds importantes

18 P.A. Ortiz, Libertad de cultos. Lima, Imp. Gil 1890, p.25. Texto publicado en 1890, en
medio de la polémica por la tolerancia de cultos. Cf. capitulo siguiente.

19 Pedro Paz Solddn y Unanue, o.c. Su texto se dirigia a desentrafiar los problemas de la

falta de mano de obra en el pais. En ese sentido, prictico, no solamente rechazé el argu-
mento de la intolerancia como barrera para la inmigracién, sino que alerté sobre la
necesidad de importar chinos para suplir la escasez de mano de obra en las haciendas,
con lo cual se distancié de Fuentes, Palma, etc., que proponian su no importacién por
obvias razones étnicas y de progreso. Su condicién de miembro del sector empresarial
agricola jugaba aqui un rol importante.

20 “La realidad es que al lado de los templos catdlicos, estdn los del.Budha, de la Reforma

y de los Masones, viviendo todos en paz”. Proponiendo mds bien que el Estado se limite,
como de hecho lo hacia, a controlar las intolerancias entre estos. Carlos Lissén, Breves
apuntes sobre la sociologia en el Perii en 1886, pp. 28-29. En esos afios ya la labor
metodista en Lima era evidente, lo mismo que la obra de los masones.
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de fines de siglo. Aunque a distancia de los evolucionistas, él creia que la
Constitucién no debfa tocar el tema religioso ni garantizar la tolerancia por
estar fuera de su alcance y por ser un asunto puramente personal, “La
conciencia religiosa es un santuario que esta fuera de las leyes positivas?2!.
Por ello no podia sometérsela a la Constitucién. Aunque si se podia normar
el culto cuando éste perturbase el orden piblico. Propugné en ese sentido la
separacién de Iglesia y Estado?2. Esta tendencia moderada no le impedia,
por supuesto, compartir con los inmigracionistas el interés por favorecer la
eliminacion de la intolerancia religiosa de la Constitucién, aunque discrepase
sobre su implicancia.

De esta manera, de una u otra forma, el ideal por la tolerancia fue
mayormente acogido entre amplios sectores positivistas del pafs, y entre ellos,
por los elementos inmigracionistas. Este planteamiento, que habia estado laten-
te en el imaginario de muchos sectores sociales desde el inicio del XIX pero
que ahora alcanzaba su dimensién ‘cientifica’, se expuso de diversas maneras
en la vida nacional. En el entretanto, la ley de 1889, de ampliacién del
ferrocarril central y colonizacién de tierras adyacentes, no produjo el mas
minimo resultado de inmigracién. En 1891 se presentaron distintos proyectos
de ley de inmigracién en el Congreso. Uno habia sido formulado por Hilde-
brando Fuentes, P.Emilio Dancuart, M. Patifio, W.Valera y A. Sousa,
planteando la formacién de tres colonias integradas por 2,000 individuos de
raza blanca europea. Otro menos concreto en asuntos de acceso a terrenos o
modalidades de colonizacién fue presentado por Eléspuru, Lama, Aragén y
otros. Ni uno ni otro proyecto prosperaron, pues la ley aprobada recién por
el Congreso en 1893 recogia la normatividad de los derechos de los inmigran-
tes, y se encargaba al cuerpo diplomdtico y a otras instancias su fomento. El
texto, bastante retérico, merecié las criticas de Federico Pezet desde Lon-
dres, por no contemplar aspectos de infraestructura y sobre todo la tole-

2L JM. Quimper, El liberalismo T. II, Gand, Imp. L. Busscher 1888, p. 174.

22 Ibid., p. 174. Otra obra capital del pensamiento de Quimper es el Derecho Politico Gene-
ral. Lima, Imp. Benito Gil, 1887. Habia bebido tempranamente del liberalismo moderado
de Lamennais, y fue considerado por Casds, como “liberal rosadillo”. Particip6 del Gabinete
histérico de 1866, habiendo tenido algunos problemas con el clero limefio por la regulacién
de toques de campanas y de entierros que impuso sobre la ciudad. Era fiel a su idea de un
Estado que vigile el orden publico. En la Constituyente de 1867 voté por la tolerancia de
cultos, en tanto piedra inicial de la laicalizacién del Estado. M4s tarde influenciado por el
positivismo y el spencerismo, armonizard su idea con un orden piblico que tenga como
fin el Progreso que lleve a la perfectibilidad. Ello no le impidi6é plantear reformas de
sentido moderado. Sus ideas reformistas sobre religion estdn en las conclusiones del
Liberalismo y en un capitulo del Derecho Politico General. Sobre el ideal moderado de
Quimper, Cf. Flavia Gandolfo Lépez de Romaiia, Politica e Ideologia en el pensamiento
de J.M. Quimper (Th. Bachiller, Pontificia Universidad Catélica). Lima, 1991.
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rancia de cultos?3. Su efecto fue nulo en la atraccién de inmigrantes?*. Como
lo fue el proyecto del cénsul de Venecia, en 1904, por atraer a 50,000
trabajadores italianos al Perd; o el proyecto del mismo Federico Pezet, por
atraer a los trabajadores que se marchaban de Panamd, luego de haber
concluido las obras del Canal. “Tantisimo brazo ttil y vigoroso, tomando
otros rumbos distintos a nuestro pais”. Ni las campaifias del ministerio de
Fomento en Europa, a través de catdlogos y guias, ni el esfuerzo de cénsules
o embajadores pudieron hacer mucho®>. Mientras a fines de siglo, se produ-
cia la més grande inmigracién europea a América (EE.UU., Canadd, Ar-
gentina, Uruguay, Chile, Cuba), con el traslado de mas de veinte millones
de almas, el Perd recibia curiosamente el mas bajo nimero de inmigrantes,
por fomento o por llegada espontinea, no solamente del resto de paises
aludidos, sino también con respecto de los que ya habian llegado antes de
1880. Ni la apertura del Canal de Panama ni el fomento privado o estatal
ayudaron. Sélo cuando el proyecto del ex-cénsul en Génova, Garezén, de
intentar una inmigracién italiana al Pert fracasé por la negativa del gobierno
italiano a permitir el traslado de sus conciudadanos al Pert “por las denigrantes
condiciones de trabajo en sus haciendas” (1897)%%; y cuando en 1899 el
proyecto de colonizacién del Pachitea fracasé por la negativa gubernamental
de permitirles a los colonos la autonomia municipal; muchos se dieron cuenta
que el problema era mas complejo que simplemente dar una ley de tolerancia.
Sean italianos o alemanes del norte no catélicos, igual no vendrian. Al go-
bierno no le quedé mads alternativa practica que traer braceros japoneses para
las haciendas, siempre necesitadas de mano de obra barata y facil de explo-
tar. Arona (1891) ya se habia dado cuenta y se habfa opuesto a la prohibicién
de importar chinos?’. A pesar que no fuese “el elemento civilizado... que

2 F. Pezet, “Estudio de la colonizacién del Perii desde el punto de vista practico”. En:
Boletin de la Sociedad Geogrdfica de Lima. T. IV, n. 4, 5, 6 (1894) 121-132. Sobre éstos
y otros aspectos, como el texto de la ley referida, Cf. M. del Rio, La inmigracion y su
desarrollo en el Peri. Lima, Imp. Sanmarti y Cia 1929.

24 A pesar que ofrecia pasajes, terrenos y exoneraba de impuestos por algiin tiempo. Cf.

Bonfligio, o.c.

B Los esfuerzos gubernamentales se encuentran expresados en el Boletin del Ministerio de

Fomento (que se empezé a editar en 1902), que contaba con la seccién especial
“Inmigracién y Colonizacién”, para efectos propagandisticos.

% Garezén era ademas miembro de la Sociedad Geografica de Lima. Dicha Sociedad fue

incansable en la promocién de la inmigracién para el Perd.

21 Sin duda la idea de Fuentes o Palma, a negarse a la importacién china, se debia a cuestiones

tedricas tanto como al hecho del mal recuerdo que dejé el elemento chino en las mentes
de las clases acomodadas peruanas, por su participacién durante la guerra con Chile.
Grafia habfa expresado que era inferior, y no ayudaba al Perd. Igualmente Fuentes. Grafia
luego cambiaria de opinidn.
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necesita el Peri”?8, Grafia, desengafiado a principios de siglo admitird que
“a cada pafs sus condiciones corresponde”?®. El fin practico termind
imponiéndose. Fuentes se lamenté del egoismo del hacendado. Pero no por
eso algunos desfallecerdn en su intento de procurar una inmigracién euro-
pea. Reconociendo los fracasos Pesce pedird que el Estado abogue por leyes
estables, para la venida de los inmigrantes que voluntariamente deseen hacerlo.
Algunos, como Graiia o Joaquin Capelo volverfan sus ojos al indigena, como
suplente de mano de obra®C.

Aunque la tolerancia de cultos perderia con el tiempo la excusa
inmigracionista que se le habfa impuesto a lo largo del siglo XIX, no implicé
que dejara de ser un elemento importante para su debate. Si bien es cierto,
fue cuestionada ya en 1887, y los hechos le contradecirian constantemente,
sin embargo continué en la mente y el discurso de muchos intelectuales y
politicos hasta bien avanzado este siglo. Fue en ese sentido, a fines del siglo
XIX e inicios del XX, un fuerte elemento de lucha por la tolerancia. En el
fondo era parte de otro elemento, que hacia unir a los inmigracionistas con
los intereses de diversos sectores positivistas: la modernizacién del Perd.
Buscar inmigrantes era en nombre de la modernizacién, y en ese sentido era
idéntico al fin de los que propugnaban la tolerancia como una cuestién simple
de civilizacién. Esta idea de modernidad va a ser muy constante en la mente
de los positivistas de sentido laicizante. Por ello quizés estas ideas, de
intelectuales, en las manos de politicos y grupos dirigentes mas practicos,
serd usada bajo multiples caretas. Cuando se hable de tolerancia, civilistas,
demdcratas o constitucionalistas van a verlo de acuerdo a sus propias pers-
pectivas como ley en pro de la inmigracién o en pro de la simple y clara
civilizacién, “de estar al espiritu del siglo”. Por supuesto que habrd otros
integrantes de estos mismos partidos que ni siquiera se atrevan a hablar de
tolerancia3!. Lo que interesa entender, en todo caso, es que las variantes del
positivismo supusieron varias formas de entender el tema, aunque unidos
por el hilo de la modernizacién y el progreso del pais.

Y es que, ademds, la tolerancia estaba muy ligada a otros temas inherentes,
igualmente vistos en la mira de la inmigracién y el progreso. Ya desde antes

2 Arona, o.c., p. 89.

2 Francisco Grafa, El problema de la Poblacién en el Perii: Inmigracion y autogenia.

Lima, Tipograffa El Lucero, 1908.

30 Grafia, o.c., p. 25; Luis Pesce, Indigenas o inmigrantes en el Perii. Lima, Imp. de la Opinién

Nacional 1906; Joaquin Capelo, Sociologia de Lima (Lima en [900). Lima , IEP 1979.

31 En este perfodo las conformaciones partidistas no suponen un ente homogéneo, en términos

doctrinales, como los partidos modernos. Suelen presentarse diversos matices, incluso
contradictorios, a su interior.
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de la guerra, habfa entre muchos intelectuales la idea de que la tolerancia, al
lado del matrimonio civil y el entierro civil, era parte de un mismo paquete
civilizador, que debfa darse en nombre de la libertad. Por ello quizds en
1880, al presentar su tesis de grado en San Marcos, Pedro Adolfo Ortiz,
abogé por la dacién de estas “leyes progresistas” que estimularian la
inmigracién de individuos de todas las creencias, trayendo modernidad y
rompiendo el inamovilismo peruano. La primera de estas leyes era la de
tolerancia de cultos, de la cual deberian desprenderse las demds, pues “del
arbol de la libertad... se desprenden [las otras]3?”. Ya antes en 1874, J.C.
Bendezi, al sustentar su grado doctoral en San Marcos, se pronunciaria
abiertamente por el matrimonio civil, cuestionando la legitimidad de la Iglesia
en detentar el reconocimiento legal a su sacramento’?. Los cambiantes sig-
nos en la sociedad peruana, hacian ver que las ideas secularizadoras se iban
cada vez més asumiendo como una necesidad vital al progreso del pais. Por
supuesto que tenia su correlato con un proceso mayor de secularizacién de
diversos espacios de la vida cotidiana a nivel internacional, y un proceso de
mayor asimilacién, casi imperceptible de muchos de estos ideales, entre grupos
cada vez mayores de politicos peruanos.

Ahora bien, esta actitud con respeto a las leyes de “modernidad” no
solamente se mantuvo como una bandera propia de elementos liberales, sino
que ademds, con cada vez mas fuerza fue la bandera de muchos otros sectores
sociales que irrumpfian en la vida social a fines de siglo XIX e inicios del XX.
Desde los afios sesenta se comprobaba un fenémeno creciente de radicalismo
entre sectores liberales de avanzada, que habfan dejado los planteamientos e
ideales de sus contemporéneos e iban deviniendo en grupo cada vez mas
extremista, que los afios no hardn mas que depurar. En el mismo seno de los
partidos tradicionales (Civil, Demdcrata, Constitucional) se empezardn a
perfilar pequefias minorias de radicales liberales, muchos arreligiosos, que bien
conformando grupos o aislados o bien formando parte de logias masonas, serdn
permanentes difusores de un discurso por la tolerancia, al lado de los inmi-
gracionistas. Hacia adelante, en términos politicos, apareceran variados
sectores radicales, como por ejemplo los del Circulo Literario, con Gonzilez
Prada, Alberto Quimper, Abelardo Gamarra, Pablo Patrén, y los que
conformaran el Partido Unién Nacional (1891), de claro tinte anticlerical.

32 Ortiz, o.c., p. 23.

Bendezu, Tesis sostenida por J.C. Bendezii al optar el grado de doctor en la Facultad de
Jurisprudencia de la Universidad Mayor de San Marcos de Lima. Lima, Imp. Liberal de
“El Correo del Perd” 1874.

3 Basadre, o.c., T. IX p. 221 y ss. Gonzdlez Prada, el anticlerical por excelencia, el hombre

que hizo vibrar con su palabra el ateneo de Lima (1886), y mds tarde como Presidente
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La Unién Nacional fue clara desde sus inicios respecto al rol de la Iglesia en
el Perd. En su programa, del 16 de mayo de 1891, dira:

“IV. Dar representacién a las minorias y tender al sufragio directo y
universal sin exclusién de los extranjeros.
V. Favorecer la inmigracién europea y oponerse a la asidtica”.

Con lo que asumia una plena actitud por la justicia, sin dejar de mantener
un ideal pro—inmigracionista. Luego expresard que su programa:

“ ...pretende hacer préctico y universal el sufragio politico, laicalizar
el estado, estableciendo libertad de cultos, el matrimonio y el cementerio
civiles, la escuela neutral y todas las reformas que se reclama el espiritu
liberal del siglo...”36

Son los afios del inicio de la prensa radical, de La Integridad y de Ger-
minal, precursora del anarquismo, al cual se unird Gonzéilez Prada en 1902
luego de romper con su partido. Gonzélez Prada es el anticlerical por
excelencia. Antes de su alejamiento de las canteras liberales, habia
protagonizado bulliciosas protestas en 1886 contra los jesuitas (por la
publicacién del texto escolar del padre Cappa S.J., que vindicaba la herencia
espaifiola) o en 1890 contra la intolerancia religiosa. Pero no es el tnico. El
. resto de radicales, dando discursos ante las sociedades de artesanos o a través
de sus periddicos aceptan su posicién por la tolerancia religiosa. Aunque las
Sociedades de Artesanos (desde los afios sesenta, han ido surgiendo la
Sociedad de Artesanos de Auxilios Mutuos, luego la Sociedad de Auxilios
postumos, la Sociedad Tipogréfica de Auxilios Mutuos, y la Unién Univer-
sal de Artesanos) no podemos signarlas por ser nicleos de modernidad, debido
a su caricter asistencialista, falta de espiritu sindical y muy ligados a los
gobiernos de turno (es clasica la noticia sobre los vinculos de Piérola con la
Unién Universal), sin embargo no por ello dejan de ser espacios novedosos

del Circulo Literario, el Palacio de la Exposicién (1887) y el Politeama (1888). Su posicién
anticlerical y de claro repudio a los grupos politicos del momento no fue sino la expresién
de variadas corrientes intelectuales y sociales que empezaban a emerger.

La Integridad, Lima 16 de mayo de 1891, n. 95. Era un periédico dirigido por Abelardo
Gamarra, primigeniamente dedicado a las nuevas ideas de radicales, més tarde en 1891 y
hasta 1902, fue el portavoz de la Unién Nacional. Desarrollé una campafia en favor de la
tolerancia religiosa y se mostré complacido con la formacién de asociaciones mutualistas
en los medios laborales limefios.

36 La Integridad. Lima, 22 de octubre de 1892, n. 170. Articulo hecho ante la proximidad

de las elecciones de 1894.

117



donde la Unién Nacional y otros grupos radicales difunden su credo radical
y tolerante. Sin embargo el mutualismo de los gremios artesanales, sélo serd
una etapa en el turbulento desarrollo de las masas urbanas. Conforme se
experimente un desarrollo capitalista relativo que da paso a la formacién de
las primeras masas proletarias (textiles, panaderos, estibadores, en Lima) al
mismo tiempo que se produzca un recrudecimiento de la lucha laboral (huelga
de panaderos de Lima (1901), huelga de estibadores (1904), lucha por las
salarios o mejores condiciones de vida), al mismo tiempo que nuevas
alternativas ideoldgicas aparezcan, va a dar lugar a la incapacidad del mutua-
lismo, excesivamente tradicional, de solucionar estos problemas y a la
aparicién de las organizaciones anarquistas (Estrella del Peri se separard de
la Unién Universal), que conlleven a la lucha frontal con el capital, y se
levante la bandera de las ocho horas de trabajo (1905, 1 de mayo)3’. El
anarquismo, desarrolldndose en los medios urbanos, en la costa norte y en
Huacho, organiza mitines, huelgas, respaldados por una gama de periédicos
(Las Parias [1904, fundado por Gonzalez Prada], Humanidad [1906, por
Lombardozzi], El Oprimido, 1907, por Caracciolo y un grupo de obreros]).
Mis tarde, desarrollados en ideales anarcosindicales (La Protesta) profun-
dizardn su linea de trabajo por la solidaridad de masas, el rechazo al sistema
caduco, y su apuesta contra la violencia de las instituciones. Obviamente
por este camino los grupos anarquistas llegarian a rechazar no sélo la
intolerancia religiosa, sino ademés al conjunto de lo religioso, tildado de ser
coercitivo y esclavizante a los hombres:

“...Nuestro objeto es hacer notar el desequilibrio enorme en la poblacién
de Lima, con tanto fraile ocioso y glot6én, en medio de una hambrienta
y miserable clase obrera que no se yergue, que no se subleva al ver que
estos miserables le merman el pan de sus hijos...”38

37 Segtin Joaquin Capelo, en Lima (1895) de cien mil habitantes habia por lo menos dieciséis

mil artesanos, y unos siete mil obreros, concentrados en fabricas textiles y de alimentos.
Hoy dfa parece ser cierto que es la irrupcién del movimiento obrero y el deterioro de las
condiciones de vida de los pequefios productores artesanales, lo que conlleva al des-
plazamiento del movimiento mutualista, y no debido a una simple proletarizacién del
artesanado, como tedricamente se crefa. Cf. Capelo, o.c., Denis Sulmont, El movimiento
Obrero en el Perii. Lima, Pontificia Universidad Catdlica 1975, pp. 70 y ss; Piedad Pareja,
Anarquismo y sindicalismo en el Perii, Lima, Rikchay Pert 1978, pp. 14 y ss.
Sobre anarquismo Cf. ademés P. Pareja, “La Protesta, contribucién al estudio del
anarquismo en el Perd (1911-1926)”. Lima (Th Bach.), Universidad Catdlica 1975; y un
texto tradicional, Hugo Garcia Salvatecci, El anarquismo frente al marxismo y el Peril.
Lima, Mosca Azul 1972.

Ismael Arios, “La Sotana”, El Oprimido, Lima, Julio-2da quincena 1906, n. 3. Como
dirfa Christiam Dam, anarquista y masén, las creencias habian sido dadas por los
primitivos, y habfa que liberarnos de ellas. Dam, “La Moral sin Dios”, El Oprimido.

38
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Como ellos mismos expresaban el anarquismo era “rechazar la ‘voluntad
de Dios’...que ha hecho a los hombres felices y desgraciados™3?. A través
de la prensa y de la accién directa sobre las masas difundieron un ideal,
comun ya entre amplios sectores, por la tolerancia y el fin de la influencia
de la religién en la vida publica. Quizas valga mencionar entre éstos, el
folleto El Dogma de la libertad de conciencia, opisculo radical del
librepensador Christian Dam, texto que sintetiza muy bien los ideales de la
libertad sin restricciones.

A sus lados algunos socialistas, de fuerte raigambre anarquista (los del
Centro Socialista 1 de Mayo, por ejemplo), también contribuyeron a dar una
fisonomia particularmente novedosa al tema. Nuevos grupos, nuevas
identidades, nuevos caminos se abrian paso y portaban, desde diversos
intereses, la bandera de la tolerancia.

Y arenglén seguido, instituciones, como las iglesias protestantes que desde
1886 empiezan a asentarse en el pais, y la accién piiblica de las logias
masénicas sobre el tema??, terminan de dar fisonomia a un cuadro

Lima, agosto 1908, n. 13. Sobre la prensa anarquista Cf. Manuel Torres Franco, Breve
Antologia del pensamiento anarquista en el Perii (mimeo). Lima, UNAM (Taller de
Estudios Andinos) 1980.

3 “El concepto Anarquista”. En: La Protesta. Lima, Julio de 1922, n. 106. Cf. también
tales expresiones en C. Dam, El Dogma de la libertad de conciencia. Lima, Imp. Libe-
ral 1905.
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Es bueno desde ahora entender que las iglesias protestantes y las logias masénicas fueron,
a fines del siglo XIX, espacios donde el credo liberal y radical logré adeptos, posibilitando
que ambos ambitos institucionales sean particularmente activos en la lucha por medidas
secularizadoras.

En las iglesias protestantes, el misionero extranjero, norteamericano sobre todo, fue
portador de ideales modernizadores (en materia de educacidn, politica, etc.) en tanto
oriundo de una sociedad liberal y democratica. Trajo concepciones sobre el rol de la
mujer en la sociedad, sobre el cardcter democrético de las decisiones sociales, sobre el
respeto a las leyes, etc., que ciertamente influenciardn en las nacientes Iglesias. No es de
su propiedad empero, y lo podemos visualizar en otros migrantes. Aquello y el interés
de su minoria, por obtener la tolerancia de su accionar publico, son la contraparte a la
presencia del ideal libertario en su seno. Por una u otra via fueron aliados institucionales
de diversos sectores liberales y radicales.

Algo andlogo puede decirse de las logias masonas. Habfan existido desde por lo menos
1807, siendo connotados miembros muchos de los liberales ilustrados de las primeras
décadas republicanas —San Martin, Bolivar, F.J. Maridtegui-. Se trataba sobre todo de
espacios de reflexion moral e intelectual, lo que hizo que incluso muchos eclesiésticos
liberales participaran. Sin embargo la diversidad de ritos que seguian (yorkina, escocesa,
alemana, italiana, etc), la falta de reglamentos internos adecuados, y la carencia de
Federaciones que las aglutinaran, hizo que languidecieran hacia 1830. En ese afio las del
rito escocés se unieron bajo El Gran Oriente Peruano. Sin embargo esta federacion no tuvo
la influencia sobre la politica y el liberalismo de mediados de siglo, que, por ejemplo, la
masoneria imperial brasilefia. En 1859 ocurre una escisién de logias adscritas a la federacion,
que crean El Supremo Consejo. El Gran Oriente en 1882 cambiard su nombre por la Gran

119



completamente nuevo, donde evidentemente a nivel de discurso, se planteaba

la

tolerancia®!.

Grupos de liberales influenciados por variadas corrientes del positivismo,

radicales liberales, anticlericales, anarquistas, socialistas, masones,
protestantes, y descreidos. Todos, mostrando ser expresiones de una nueva
sociedad, van a coincidir en esas propuestas. Por supuesto que frente a ellos
la Iglesia deberia reaccionar.

41
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“El poder piblico no puede jamas introducir la libertad de cultos en
una sociedad que en su mayoria profesa la Religién verdadera, aunque
algunos ciudadanos reclamen del exclusivismo de esa Religién, como
contraria a sus intereses materiales o impeditivos de la inmigracién u

Logia del Pert. A fines de siglo existen entonces dos federaciones del rito escocés —el rito
mayoritario—, el Supremo Consejo (cuatro logias y 680 miembros) y la Gran Logia del
Pert (cinco logias y trescientos miembros). Curiosamente va a ser esta dltima la que va a
dar mucho que hablar, pues estard implicada en la mayoria de las polémicas secularizadoras
y por tolerancia de esos afios. Estd en estricta relacion con el hecho fehaciente que muchos
de sus miembros eran politicos e intelectuales liberales (R. Palma, Ch. Dam, W.R. Grace,
F.J. Maridtegui, J.M. Quimper, A. Deustua), que incluso tomaron el control directivo de
la institucion (César Canevaro fue Gran Maestro en 1887, Dam en 1896, etc). Haciendo
que la federacion participara activamente en las controversias secularizadoras. Produciendo
otra alianza institucional. Cf. sobre la masoneria peruana, Alejandro Alayza Paz Solddn,
Breve historia de la francmasoneria peruana y del pacto celebrado entre la Gran Logia
del Perii y el Supremo Consejo del grado 33 del rito escocés. Lima, Ed. Revista Masénica
del Perd 1966; Eduardo Mendoza, La historia de la masoneria en el Peri (T. II Republica).
Lima, Ed. Tipografica 1966; Carlos Lépez Albdjar, Masones y masoneria en el Perii. Lima,
Imp. del Politécnico Nacional José Pardo 1961. La visién catdlica en Lucien Johnso, La
Francmasoneria (Trad. de Robert Frensen). Lima, Sanmarti 1953. Sobre cuestiones internas
de la Gran Logia del Perd Cf. Procedimientos de la Gran Logia de la Repiiblica del Perii.
Lima, Carlos Prince 1887; Gran Logia del Perii. Reglamento interior. Lima, Imp. El Heraldo
1884; Gran Logia del Perii de los masones, fundada el 25 de marzo de 1882, reconocida
por regulacion suprema n. 17 del 28 de marzo de 1933, de conformidad con la ley n. 4225.
Lima, s.i. 1965; Ritual de la masoneria simbdlica decretada por la Gran Logia del Perii
para el uso de las logias de su jurisdiccion. Primer Grado. Ed. Oficial. Lima, s.i. 1884.
Sobre accién directa de la masoneria en cuestiones sociales Cf. Gran Logia del Perd,
Protesta que formula la muy respetable Gran Logia de los antiguos masones del Perii ante
los altos poderes masonicos del mundo, por los atentados cometidos por los masones y
pueblo chileno contra los masones y profanos peruanos en los territorios de Tacna, Arica
y Tarapacd. Lima, Imp. El Escritorio 1919.

Segtin El Almanaque de El Comercio (1897), pp. 206-207, de los 100, 194 limefios censados
en 1896, 1,299 eran protestantes y 1,683 “iddlatras”. En 1856, segiin Fuentes, sobre 94,195
limefos, apenas 386 eran protestantes y 262 eran confusionistas. Cf. M.A. Fuentes
Estadistica General de Lima. Lima, Tip. Nacional de M.N. Corpancho 1858, p. 621.



otros bienes temporales: la concordia de los ciudadanos obrada por la
tinica religién verdadera ...estdn muy por encima de esos intereses”*2.

Quién se expresaba asi, en 1887, no era otro que el intelectual franciscano
Bernardino Gonzélez, otrora importante misionero en el Amazonas. El texto,
compuesto para criticar la obra El Liberalismo de Quimper, denota en esencia
el profundo rechazo que tendrian al interior de los miembros del clero catélico
peruano las medidas secularizadoras en nombre del progreso que planteaban
diversos sectores sociales. Para él, como para el resto de eclesidsticos, era
obvio que el Estado no podia introducir la tolerancia religiosa (o la “libertad
de cultos” como exageradamente decian) pues no sélo iba contra la tradicional
proteccién estatal a la ‘religién verdadera’, sino que ademads era inconveniente
pues “la mayoria profesa esta religién” (Gonzélez hablaba de “mayoria”,
otros dirfan que “todos los peruanos son catélicos”). Gonzélez, licidamente,
reconocia que la bandera de la tolerancia era levantada por la necesidad de
inmigracién y de “otros bienes temporales”. Sin embargo, a su entender, no
podia ser dbice para cuestionar a la verdadera religion, pues su condicién de
verdadera, la hacia estar a salvo de estos intereses, y privilegiada en su
monopolio ejercido.

Con ello pretenderd oponerse a la propuesta de Quimper, para propiciar
la separacion de Iglesia y Estado, e impulsar la idea de un Estado laico y
“una iglesia libre dentro de un Estado libre”. La jerarquia rechazaria esta
idea de separacion del Estado, entendiendo que era la garantia de su prima-
cia, y previendo que su implicancia mas inmediata era la tolerancia religiosa.

Hacia adelante, se estard alerta ante cualquier posibilidad de accién del
Estado y de los grupos tolerantes, a través de la labor militante desarrollada
por la Unién Catélica (organizacién fundada en 1886), el episcopado peruano,
y por los vecinos movilizados frente a estas medidas. Se denuncié reite-
radamente que la tolerancia religiosa era perniciosa para el pais, destruia un
precioso elemento social de unidn, y en todo caso ni siquiera debia discutirse,
pues era claro que se trataba de la religién verdadera. Cuando el argumento
inmigracionista estuvo en la ctispide de las excusas tipicas, a las cuales acudian
politicos e intelectuales, se alerté que en el fondo si habia un responsable del
atraso del pafs, éste no era precisamente la falta de inmigracion, sino la inestabi-

lidad politica del pafs y la incapacidad de los politicos en conducir la nacién*3.

Bernardino Gonzalez, Examen critico en el terreno de la filosofia sobre el folleto intitulado:
Derecho politico o el liberalismo, por Bernardino Gonzdles, misionero apostélico de los
Descalzos. Lima, Imp. de El Comercio 1887, p.152.

4 Lo que nos debe llevar a entender el discurso catdlico, y las diversas respuestas frente al

tema de la tolerancia, que hacfan notar diversos niveles de apreciaciones sobre el pafs,
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Por supuesto que en los discursos de diversos eclesidsticos encontraremos
también otras defensas, como la expresada por el arzobispo Bandini, en la
siguiente década, aduciendo, como el obispo de Trujillo Orueta y Castrillén
en los afios sesenta, que la tolerancia no solamente era innecesaria (se respe-
taban los cultos extranjeros, decia) sino que ademads traeria consigo el desorden
y anarquia, por la diversidad religiosa que se producirfa**. Objeciones al hecho,
como lucubraciones sobre sus consecuencias, fueron innumerables en aquellos
afios. Eso si como Bandini, muchos eclesiasticos entendian que la tolerancia
a los cultos privados era algo incuestionable. Como bien expresaba Manuel
Tovar, al cambio de siglo:

“La libertad de conciencia individual, a la que nadie se opone; y la
necesidad de la inmigracién extranjera, que nadie pone en duda y a la
cual no sirve ni servird nunca de obsticulo a la Religién del Estado,
son armas gastadas y enmohecidas...””

Ya a finales de siglo, y a contraposicién de los inicios, era un hecho la
prictica creciente de otros cultos, y la decisién de tolerar este atributo
concedido, legalmente, desde 1839 como practica individual*®. Por otro lado
el clero desde inicios de siglo, pasando por Taurel, se habia negado a admi-

sus problemas y la sociedad, por parte del clero. Cf. capitulo 8. Esta argumentacién
sobre la incapacidad de los politicos la expresa un comunicado de la Unién Catdlica del
Cusco (1889) ante el mensaje del ministro de Justicia y Culto de ese afio, que insinuaba
la necesidad de la tolerancia de cultos.

Hecho curioso que se piense bastante sobre la pérdida de hegemonia cuantitativamente
en el pafs. Aunque demuestra ser un argumento tipicamente sensacionalista, muy utilizado
en el fragor de coyunturas, sin embargo trasluce un cierto hélito de desconfianza hacia la
resistencia de los peruanos frente a otras creencias.

S Fl Amigo del Clero 359 (13 de marzo de 1902) 173.

% 1o que llevé al liberal moderado Francisco Garcia Calderdn, en 1879, a expresar que

habia libertad de creencias pero juridicamente no libertad de cultos. F. Garcia Calderén,
Diccionario de la legislacién peruana. Lima-Paris 1879 (2da ed.), p. 1661. Para él la
Constitucién de 1860 habia innovado mucho el corpus juridico, pues al expresar en el art.
4 que la “nacién profesa” la religién catdlica, se constataba un hecho y de modo alguno
no significaba un reconocimiento de Religién de Estado —la constitucién no decfa, como
antafo, “El Estado profesa”-. Asimismo, al decir “El Estado la protege”, s6lo formulaba
un hecho declarativo y no preceptivo sobre la nacién. Finalmente la prohibicién del culto
publico s6lo implicaba la negacién de un ejercicio piblico y no privado, que era libre,
garantizado por los articulos constitucionales de libertad de accién e inviolabilidad del
domicilio. Ibid., pp. 602-3, 166l. Esta perspectiva juridica en la materia es sumamente
importante, pues el diccionario de Garcia Calderén va a ser texto bésico en los cursos de
derecho en las Universidades de la época. Algo que obviamente no era del agrado de
algunos sectores eclesidsticos, quienes conformes con la creencia privada de los
“disidentes”, las otras precisiones del intelectual no les causaban sino honda preocupacion.
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tir que la inmigracién era incompatible con la intolerancia. Los argumentos
de los grupos modernizantes no les podian, asi, parecer mas errados.

Pero los obispos y el clero se daban cuenta de la poca eficacia de sus
palabras en medio de un espacio social en que incursionaban nuevos elementos.
Denunciaron las “presiones” de los liberales y las maniobras de protestantes
y masones. La llegada desde la década del ochenta de misioneros a Lima,
Arequipa y Cusco, predicando activamente a peruanos, no les podia llenar
de més preocupacidn, asi como la importancia puiblica de la masoneria. En
1884 Leodn XIII emite la enciclica Humanum Genus, de condena a la masoneria,
final de una larga serie de bulas reprobatorias desde el siglo XVIII, contra
estas “sociedades secretas”. Eran los tiempos de alertar contra los riesgos
de la masoneria. En el Perd los prelados de Lima y Arequipa emiten cartas
pastorales al respecto*’. También contra la labor protestante. No por nada
durante la primera Asamblea Episcopal (1899) se decide publicar una Carta
Pastoral de condena a la participacién de catdlicos en cultos “disidentes”, y
se apoya la labor educativa de la Obra de la Preservacion de la Fe, para
frenar el avance protestante*®. Se quejan de estos grupos institucionales, que
al lado de liberales y radicales, cuestionan los privilegios de la Iglesia.

Con el tiempo también las criticas irdn contra los anarquistas y los
comunistas. Todos ellos eran parte de un concierto que los cuestionaba y
agredia, por lo que rechazaron su implantacién en nuestro medio, y acusaron
al conjunto de esas ideas (liberales, radicales, anarquistas, comunistas, masonas,
y protestantes) ser fordneas, y que agredian el corazén de los peruanos, catélicos
de por si. En un momento que el Vaticano pedia afrontar los retos de la
modernidad ensefiando el mensaje cristiano, el clero descargé su radicalidad
contra estos sectores, abanderando un catolicismo militante. Por lo que 1a Unién
Catdlica se trazé entre sus objetivos, la defensa y propagacién de los princi-
pios catdlicos y en especial de sus “derechos piiblicos”. En medio de la
radicalizacién defensiva, rechazardn las “ideas disolventes” y en sus miem-
bros mds extremos expresaran su claro rechazo a lo que no fuera catélico®’.

47 Manuel Antonio Bandini, Carta Pastoral de M.A.Bandini, arzobispo de Lima, dando a

conocer el texto de la ultima enciclica expedida contra la Masoneria. Lima, Imp. Solis
1884; Juan Ambrosio Huerta, Carta Pastoral que el Ilmo. obispo de Arequipa J.A. Huerta
dirige al Venerable Dedn y Cabildo, clero secular y regular y fieles todos de su Didcests,
con motivo de la Instruccion dada por el Supremo Tribunal a todos los obispos del orbe
catolico. Arequipa, Imp. de La Bolsa 1884.

48 Erauna entidad vaticana. Sobre ella y sobre la Carta Pastoral del episcopado peruano contra

la participacion en cultos “disidentes” El Amigo del Clero 234 (13 de octubre de 1899).

49 La Unién Catdlica era una organizacién de laicos militantes, creado bajo instancias de

los obispos. Sobre Unién Catélica y la radicalizacion de fines de siglo Cf. Garcia Jordan,
Iglesia y Poder, pp. 319-324.
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Contra las ideas de grupos de modernidad no habfa mds que regresar al depdsito
de verdad “que son puras y exclusivas emanaciones del catolicismo”°. También
contra las ideas mas recientes, el socialismo y el anarquismo, no habia mejor
remedio que “los habitos de moralidad y de orden de este pueblo peruano y
cat6lico”.

Se mostraron celosos defensores de la doctrina frente al mundo moderno.
Cuando se habld, al lado de tolerancia (o de ‘libertad’ para anarquistas y
radicales), insistentemente sobre matrimonio civil o cementerios civiles, no
pudo mdés que radicalizarlos también. Levantaron la bandera, como en el
resto del mundo, del matrimonio cristiano y la pureza de la familia cristiana.
Ensalzaron el caricter celular de ésta y el sacramento indisoluble que era el
matrimonio. Como decia Manuel Tovar, una de las “grandiosas columnas
que sustentan el inmenso edificio de la civilizacién cristiana™!.

Pero existia un ambiente propicio para introducir cambios en la
Constitucién de 1860. Ante lo cual no hubo més que mostrarse agresivo y
apologético, al lado de otros sectores conservadores, que cerraron filas frente
a los avances secularizadores. El proceso, que se mostraria particularmente
cargado de radicalismos y contradicciones, dejé ver una lucha discursiva,
que enfatizé la resistencia frente a las tendencias de sus adversarios.

III

Uno de los hechos mas notables, casi a inicios del gobierno de Caceres
(1886), que enfrenté a los viejos y nuevos sectores portadores de ideales
secularizadores y a los grupos catdlicos, dejando traslucir una época cargada
de fuerte conciencia modernizante, fue sin duda el problema que gener6 la
publicacion del texto escolar de historia del jesuita P. Ricardo Cappa, Historia
Compendiada del Perii, en el cual se criticaba severamente el movimiento
emancipador y a los gobiernos republicanos, elogiando de paso la época co-
lonial y su legado. La tradicién educativa, forjada a la sombra de un liberal
como S. Lorente, habfa logrado imprimir un cierto olvido del pasado espaiiol,
de modo que el texto de Cappa, revalorizando el tema e incluso imprimiendo
un aire apologético sobre la herencia hispanica, provocé el escandalo. Por
supuesto que detrds se encontraba el cierto desagrado percibido entre muchos
sectores influyentes de la sociedad, a la vuelta de los jesuitas y la apertura de
colegios. La vieja bandera antijesuita pudo levantarse entonces a raiz de este

Herejia de la libertad, p. 11.

M. Tovar, Alocucién pronunciada por Mons. Dr.D. Manuel Tovar con motivo del
matrimonio de D. Augusto Olavegoya con la Srta.Elisa Kruger, celebrado en el templo
de Belén el 27 de enero de [887. Lima, Imp. P. Bacigalupi 1887, p. 7.
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caso. Ricardo Palma, uno de ellos, y anticlerical por excelencia, publicé un
texto en el cual ponfa en guardia “a los sectores licidos” contra la propaganda
jesuita, que pretendia a través de la educacién, destruir la obra “progresista™2,

Sus razones despertaron a los amigos de Cappa, y los ataques contra él, a
través de algunos diarios, no se hicieron esperar. Pero la adopcién hecha por
un colegio de Lima del controvertido texto, y la posterior investigacion
periodistica descubriendo que era de la Compaifiia, movieron a que liberales
y anticlericales, temiendo la “avanzada antirrepublicana” en la educacién,
organizaran una serie de Grandes Mitines, el primero de los cuales se realizé
el 17 de Julio, con Gonzilez Prada y otros elementos anticlericales, que pedian
la salida de los religiosos. La prensa liberal y radical se hizo eco de esta
polémica y también las logias masonas adscritas a la Gran Logia del Pert (R.
Palma era prominente miembro). Estas organizaron manifestaciones publicas
en Lima, Callao, Trujillo, Moquegua y Mollendo, pidiendo al presidente
Céceres detener la agresion jesuita “antipatriética™3. El 26 de setiembre, en
una reunién de mas de dos mil personas, en el Teatro Politeama, redactaron
un memorial al Presidente y el Congreso®*. Asf, liberales y radicales, utilizando

52 Cf Ricardo Palma, Refutacién a un Compendio de Historia del Peri. Lima, Imp. Torres
Aguirre 1886. Capitulo por capitulo lo refutd, “las mds culminantes exageraciones,
falsedades y calumnias de que tan profusamente estd sembrada esa historia”. Cappa habia
sido teniente de la Armada Espafola, y como tal participé en el combate del 2 de mayo.
Luego de hacerse sacerdote llegé al Pert en 1878, publicando una Historia del Perd en
tres tomos entre 1885 y 1886 (1885: Coldn y los Espafioles; 1886: La Conquista; 1887: Las
Guerras Civiles y la Anarquia) que merecieron la solitaria reprobacién de Eugenio
Larrabure en una serie de articulos periodisticos, sobre todo por la apologia parcial que
hacia de los espafioles en el descubrimiento y conquista, y la defenestracién a la figura
de Coldn, sobre quien termind recayendo la culpa histérica de la leyenda negra. La
publicacion escolar de 1886 era una sintesis de la obra mayor. Palma publicé su refutacién
en articulos aparecidos en El Nacional. Luego se edité como conjunto. Basadre Historia...,
T. VI, pp. 2938-2939.

Cf. Carlos Lépez Albdjar, Masones y masoneria en el Peru. Lima, Imp. del Politécnico
José Pardo 1961. La campaiia estuvo dirigida por Ricardo Palma, Christian Dam, F.J.
Maridtegui, José Gdlvez, el gral. César Canevaro y Carlos Paz Solddn. No todos eran
radicales y anticlericales como Palma y Dam. Carlos Paz Soldédn, por ejemplo, se
consideraba un liberal catdlico, pero percibia en los jesuitas el conservadurismo retrégrado
por excelencia. Augusto Ruiz Zevallos, Psiquiatras y locos. Entre la modernizacion contra
los Andes y el nuevo proyecto de modernidad. Perii 1850-1930. Lima, Instituto Pasado y
Presente 1994, p. 69. Mientras él era liberal anticivilista, Dam se mostraba anticlerical y
en los limites hacia el anarquismo (que luego, como Gonzélez Prada, lo cruzaria). Sobre
sus ideas Cf. Ch. Dam, Breve resefia sobre la historia de los Jesuitas. Lima, Imp. Libe-
ral 1907, pp. 22-23, narrando los sucesos de 1886.

53

3 Ala que asistieron no s6lo masones, sino también otros liberales, radicales y anticlericales,

que se movilizaron en pro de la expulsién. Previamente se habian reunido el 4 de setiembre
de 1886 todas las logias adscritas a la Federacidn, acordando unir esfuerzos con grupos
liberales, y presionar sobre el gobierno.
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a instituciones como las logias, hicieron publica su disconformidad. El tema
de la obra de Cappa, su enfrentamiento a una tradicién educativa liberal y
nacionalista®, fue un motivo significativo para poder romper baterias contra
el regreso de la Compaiifa en primer lugar, y contra los “vientos clericales”
que soplaban en el ambiente. No es de extrafiar que diversos elementos se
hiciesen eco de esta necesidad, maxime si tenemos en cuenta el fuerte &nimo
secularizador existente. El resultado de todo fue la segunda expulsién de la
Compaiiia de Jesis, aquel mismo afio. Sin embargo, a todas luces era evidente
que el gobierno actud presionado por las circunstancias, pues no tuvo mayor
inconveniente en aceptar su regreso al afio siguiente>®.

Todo este clima efervescente ayudaba a radicalizar a la Iglesia. Que reclamé
y se lamento por la expulsién, considerdndola parte de una campafia orquestada
contra el catolicismo. Es en medio de estas circunstancias que se creard la
Unién Catdlica (1886) con un claro interés de oponerse a los avances de la
impiedad en los diversos ambientes sociales®’. Dos afios después estallard
otro hecho que volvera a provocar enfrentamientos por los temas seculari-
zadores.

Se habia expresado, que merced a algunos problemas sobre entierros de
no catélicos extranjeros en los cementerios publicos (propiedad de la
Beneficencia o de las parroquias, pero que exigian para la inhumacién la
boleta parroquial sobre su filiacién catélica), la decisién del Ministro del
ramo en 1868 fue autorizar la creacién de cementerios laicos donde no se
exigiese la religién profesada para el entierro. De esta forma surgieron los
cementerios laicos de Lima (1873), Arequipa y Trujillo, al lado de los
cementerios publicos ordinarios, y al lado de los cementerios privados ya
existentes (el Britanico, amén de los cementerios clandestinos, etc.). Sobre
esta base en la década del ochenta los extranjeros o se acogian a los
cementerios privados o se acogian a los laicos. Sin embargo no existian
necesariamente en todas partes (Ilo, Paita, Pisco, etc.) de modo que algunos
politicos inmigracionistas vefan como necesario eliminar el problema. Por
otro lado las ideas radicales, de acuerdo al “espiritu de la época”, crefan

55 Parece que los sectores liberales y radicales de tendencia anticlerical, vieron en la actitud

de Cappa una muestra del intento eclesial por abolir un modelo nacionalista de cardcter
antihispanico, forjado a lo largo del siglo, y que era uno de los baluartes més importantes
del liberalismo educativo en el Perd.

Cf. 1a versién jesuitica en, Compaiia de Jests, Documentos histéricos principales relativos
a su expulsion. Lima, Carlos Prince 1886; Jeffrey Klaiber, La Iglesia en el Peri. Lima,
PUC 1988, cap III; Nieto Vélez, Historia del Colegio de la Inmaculada. Lima, 1978. El
Congreso dio una ley interpretativa de la dada en 1856. Sobre Cappa, regresé a Espaiia y
siguié publicando trabajos histéricos de tendencia hispanista.

Es la tesis de Klaiber, o.c., cap III.

126



que ya era hora de laicizar los cementerios publicos, ésto es, que pasaran a
manos de los municipios8. Era ser fiel a la necesidad de una “justicia para
los muertos”, pues no era posible que se les negase la sepultura por ser
“protestantes o separados del catolicismo”, es decir, extranjeros o peruanos
“no catdlicos”. Ello obviamente cuestionaba el hecho de que todos los
peruanos fuesen catdlicos, y la misma intolerancia religiosa. De uno u otro
lado la tendencia apuntaba a cuestionar el estado que segufan detentando los

cementerios publicos, patrimonio de catdlicos y bajo control indicativo de

las parroquias’®.

En este contexto, el escandalo publico que provocé la exhumacién del
masén Ezequiel Lasarte, ordenada por el Vicario capitular del arzobispado
de Lima, argumentando el hecho de haberse suicidado, no pudo ser mejor
excusa para que un grupo de diputados (Lecca, Terry y Maldonado) presenta-
ran en su cdmara, el 7 de agosto de 1888, un proyecto de ley de laicizacién
de cementerios®0. El texto, que pretendia entregar a los municipios los
cementerios piblicos (“ajenos al espiritu del siglo”) y convertirlos en
camposantos abiertos a entierros de personas de todo credo, pasé a las
comisiones de Gobierno®! y Asuntos Eclesidsticos para su estudio corres-

% De hecho al hacer enterrar a Gonzdlez Vigil en el de Lima, se habian apuntado una
victoria importante.

9 La ley de 1868 habia ordenado, que mientras no se construyesen cementerios laicos, las
municipalidades debian edificar pabellones especiales en los cementerios piblicos, para
los “no catélicos”. Parece que esto no se cumplié en muchisimos lugares. De todas
maneras, los elementos radicales hubieran rechazado su reactualizacion, pues de lo que
se trataba era de enterrarse “en libertad”, esto es, que no hubieran secciones especiales
ni ningin signo externo de desigualdad en los cementerios “publicos”. Era claro para
ellos que si fuesen cementerios privados catdlicos, estaban éstos en su derecho de tener
dichas restricciones de credo, pero no en los publicos. Esta actitud chocaba con la Iglesia
en tres puntos: en cuestionar la religion catélica como propia de los peruanos, en
nacionalizar cementerios parroquiales que se signaban como publicos, y en apartarlos de
la direccién de las sepulturas al abolir su derecho de extender boletas de entierros.

0 El hecho habia sucedido el 3 de abril de 1888. La procesién de Ezequiel Lasarte fue
detenida por un sacerdote que argumentdé que si el cuerpo suicida se depositaba en la
cripta familiar de los Lasarte, todo el cementerio seria contaminado. Recuérdese que el
suicida en la Iglesia Catdlica es considerado un hombre que muere fuera de la comunidad
cristiana, en tanto se mata por su mano. Y dado que los Cementerios eran “cat6licos”,
se entiende la actitud eclesial. El gral. César Canevaro, Gran Maestro de La Gran Logia
del Perd, luego de un acuerdo de logias, procedié (10 de Junio de 1888) a enviar una
Peticion a cada legislador masén para lograr la ansiada secularizacién de cementerios.
Parece que en esas semanas, otras agrupaciones con presencia de liberales y radicales se
pusieron en contacto con diputados amigos. Por lo que no nos extrafia tal gestion.

61 Comisién integrada por José Marfa Quimper, Juan Vargas y otros. Sefialaron que si las

autoridades eclesidsticas peruanas fueran mds tolerantes con los tiempos, todo aquello no
tendrfa razén de ser. Para un examen riguroso de los debates de agosto y septiembre
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pondiente, en medio de la agitacién callejera que conoci6é esos meses de
agosto y setiembre, sobre todo cuando el Ministro de Justicia y Culto A.
Villagarcia le pidi6 a Mons. Manuel Bandini, gobernador eclesidstico del
arzobispado, el parecer de la Iglesia sobre el mismo. Se trataba evidentemente
de una “nacionalizacién” de cementerios, de un reconocimiento implicito a
la tolerancia religiosa, y una abolicién a los privilegios de la Iglesia en el
control de los entierros via boleta de defuncién®?. La Comisién de Gobierno
(con Quimper y otros) aceptd la laicalizacién, aunque introdujo la autorizacién
para la construccién de cementerios privados catélicos o de otras religiones,
“para no herir los sentimientos populares”, con lo cual se mantenia el espiritu
de la libertad de la iniciativa privada al lado de los cementerios publicos. La
comisién Eclesidstica en cambio, de tendencia catblica (Ismael Puirredén,
Helguero, Cayo y Tagle) se opuso al proyecto inicial, argumentando que los
cementerios eran catélicos, propiedad privada, y que el negar la sepultura a
no catdlicos era ‘justo castigo’ a los indignos y en salvaguarda de la religién
y el dogma, mostrindose mas bien permisible a que la Beneficencia o los
municipios, si lo deseasen, construyeran cementerios de no catdlicos, con lo
cual ratificaban lo ya expresado en 1868 por el ministro de Culto respec-
tivo93,

En el entretanto, los diputados iniciadores del tema, aceptaron sustituir
su proyecto y se adhirieron al de la Comisién de Gobierno, de modo que
integrados en un mismo grupo, del 24 de agosto al 3 de setiembre, rebatie-
ron cada una de las objeciones que les presentaron los contrarios, los cuales

~agotados los argumentos, trataron reiteradas veces de retrasar el debate con
el fin de esperar la llegada del informe de Bandini, que moralmente les debfa

remito a Congreso. Cdmara de Diputados. Diario de Debates. Lima, Imp. Torre Aguirre
y otras 1888. El texto que empez6 la discusion se encuentra en la p. 150 y las sesiones en
7 de agosto, p. 52; 2 de agosto, p. 83; 22 de agosto, p. 135; 24 de agosto, pp. 147-157; 25
de agosto, pp. 168-180; 27 de agosto, pp. 181-186; 28 de agosto, pp. 197-21l; 1 de setiembre,
pp. 224-235; 3 de setiembre, pp. 238-240.

A mi entender fue el hecho de la “nacionalizacion” (que no afectaba a los cementerios
de propiedad de la Beneficencia, pues alli el Municipio sélo asumia funciones adminis-
trativas) lo que capté a un primer nivel la atencién de la cleresia. Por eso la reaccién en
nombre de la propiedad privada, de los bienes intangibles de la Iglesia, etc. A un segundo
nivel fue el hecho del reconocimiento implicito de la tolerancia e incluso de la disidencia
entre peruanos. También a este nivel el clero supo darse cuenta de los riesgos y peligros
que se le cernfan. Un andlisis riguroso de toda la polémica puede leerse en Garcia Jordén,
Iglesia y Poder, pp. 223-229.

62

63 Texto presentado el 23 de agosto. Por estos afios, es obvio decirlo, existe un asentimiento

de los elementos clericales y laicos catdlicos en aceptar la construccién de lugares
especiales para “disidentes”. Se hace por un fin practico ante los extranjeros, aunque, al
poder enterrarse “no catdlicos” en general, se tiende paradéjicamente a admitir la tolerancia
implicita.
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reforzar. En medio de los debates surgen nuevamente las tesis inmigracio-
nistas: la necesidad de dar esta ley para ayudar a promover la inmigracién y
el progreso®, cuestién que se encuentra entre los principales argumentos de
los defensores mas acérrimos de la ley®d. Asi, y a pesar del Informe de
Bandini que present6 el 1 de setiembre en la Cdmara donde recogia los
argumentos ya esgrimidos por los diputados contrarios al proyecto de ley®,
éste fue votado favorablemente. El articulo primero, el crucial lo fue por 42
a 41 siendo el voto decisivo, del Presidente Quimper (“se trata de resolver el
punto cardinal, que envuelve las convicciones que he acariciado toda mi vi-
da”®7). El resto de los articulos fue votado sin discusién. Se trataba, segtn
expresaban los diputados mas entusiastas de la ley aprobada en su cdmara,
que con aquello se estimule la inmigracién, que los extranjeros vean “que el
Peri marcha por la senda de la libertad y de la tolerancia”.

De nada sirvieron las defensas de Bandini, tratando de probar que los
cementerios eran propiedad privada de la Iglesia, de caricter inajenable, y que
la ley motivaria un caos social y la introduccién de la tolerancia de cultos®.
La pastoral de Manuel Bandini Al Clero secular y regular de esta Arquididcesis,
al dia siguiente de la aprobacidn del texto, habl6 de “desenojar a Dios ofendi-

“...significa progreso, progreso que se manifiesta en la inmigracién a la que nos oponemos
si no concedemos que seamos todos iguales después de la muerte”. Perd. Congreso.
Camara de Diputados, Diario de Debates. p. 178 ( 1888).

Por ejemplo entre el sector liberal més entusiasta con la medida, como los diputados
Chévez, Gastén, y Macedo, la capacidad del Estado para legislar sobre la materia, la
propiedad publica que significan los cementerios, junto al tema de la inmigracién son los
argumentos centrales. Sin duda, a pesar del hecho que lo esencial de la discusion era si
la propiedad era eclesial o piblica, el tema derivé inexorablemente al asunto de la
inmigracion y de la tolerancia. El tema se prestaba.

65

6 Recogi6 las ideas del obispo Orueta y Castrillén de 1868, al defender al cementerio como

lugar sagrado y propiedad de la Iglesia, cuestiones que al ser transgredidas romperian la
unidad religiosa y por tanto seria una grave amenaza para la conservacién del orden
social. Si se avanzaba con esta ley, pronto vendria la de tolerancia de cultos, anulando
conceptos como propiedad y garantias individuales. M. Bandini, Informe expedido por el
IImo Sr Vicario Capitular de esta Arquidiécesis con motivo del proyecto de laicalizacion
de cementerios [ 28 de agosto de 1888]. Lima, Carlos Prince 1888.

7 Perti. Congreso. Camara de Diputados, Diario de Debates. 1888, p. 240. Quimper sin

embargo se habia opuesto al proyecto en el debate, por considerarlo inoportuno y con
defectos, aunque lo habia impulsado desde la Comisién de Gobierno. Por otro lado fue
€l y no el también diputado masén Manuel M. del Valle, que represent6 el voto decisivo,
como una posterior historia institucional masénica nos lo ha querido presentar. Cf. Carlos
Lopez Albijar, o.c., pp. 34 y ss.

8 Tesis repetida en la pastoral Amados fieles [23 de agosto de 1888]. Lima, Imp. Universo

1888; y por el libelo, bajo firma de “Los Catélicos” Los Cementerios laicos en el Peril.
Lima, Imp. Mascarén 1888. En ese mes de agosto, y mds tarde en setiembre, los sectores
eclesiales fueron prolificos en la impresién de textos que repetfan hasta el cansancio las
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do” por estas medidas®. El proyecto pasé al Senado, de modo que no les quedé
mas remedio, a lo largo del mes de setiembre, que desarrollar una intensa
campafla para sensibilizar a los senadores sobre la imprudencia de tal
ratificacién, enviando la Unién Catdlica escritos de protestas al Senado por
las medidas desacralizadoras que lo dnico que pretendian era romper nuestra
nacionalidad, pues “ el tnico lazo que nos queda... [es] el vinculo de nuestra
religién”’0. Mientras otros eran mds radicales:

“ S1 la injusticia se consuma, no nos negaran el triste derecho de extraer
de ésos cementerios profanados los venerandos huesos de nuestros pa-
dres, de ungirlos con nuestras ligrimas, y de llevarlos amorosamente
sobre nuestros hombros, como los israelitas al salir de Egipto, a buscar
hospitalidad en una tierra menos desgraciada...””!

La controversia se sinti6 también en el Senado donde los dictdmenes de
la comisiones de Justicia-Culto y de Gobierno fueron encontradas. Mientras
la primera, en dictamen en mayoria, se pronunciaba a favor del proyecto
tras algunas modificaciones, la segunda rechazaba el proyecto y argumenta-
ba lo que antes en Diputados propusiera la comisién Eclesidstica, cuestién
que también fue asumida por el dictamen de minoria de la Comisién de Justi-
cia-Culto. Al final, el Senado rechazé el proyecto de Diputados, acogiendo
el dictamen derrotado de la Comisién Eclesiastica, modificdndole el término
“procederdn” por el “podran”, de modo que se volvia a la ley de 186872,
Sin embargo, los acontecimientos posteriores demostraron que, si bien la

mencionadas tesis. En el fondo el punto era que no se admitia que los entierros fuesen
sin distincién (“pues los peruanos somos catélicos”), y se asumia que los cementerios,
por més que fuesen de la Beneficencia, eran catdlicos y de la Iglesia, pues si “todos
somos catélicos”, la propiedad es institucional, del colectivo, y por tanto privada.

9 Del 4 de septiembre de 1888. Lima, Imp. Solis.

70 La cuestion de los cementerios laicos ante el Senado. Lima, Imp. Mascarén 1888, p. 5.

" Folleto El Comunismo de las tumbas. Lima, Imp. Mascarén 1888, que incluso decia que

“...someteremos a las autoridades eclesidsticas... el proyecto de impenetrar... el
protectorado futuro del Gran Imperio de la China”, es decir estaban dispuestos a dejar
estas tierras. Firmaban “LOS CATOLICOS”.

“Las Sociedades de Beneficencia o en su defecto las Municipalidades, podrdn construir
en las poblaciones que lo requieran, inmediatamente a los cementerios catdlicos o en el
lugar més conveniente, “cementerios laicos” destinados al sepelio de los que mueran
fuera de la Comunidad Catdlica”, dejando de esta forma al absoluto arbitrio de las
Beneficencias la construccién de cementerios laicos. El término “podrdn” hacia que en
la préctica se mantuviese el status quo, pues muchas entidades de beneficencia o
municipales se sustraerfan a la medida. Para un examen riguroso, puede leerse el texto
de Garcia Jorddn, o.c., y los debates del Senado en: Pertd. Congreso. Cdmara de
Senadores, Diario de Debates. Lima, Imp. Torres Aguirre y otras 1888, pp. 527-538.
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ley de laicalizacién no prosperd, no fue 6bice para que la tolerancia en las
sepulturas se aplique de facto, pues por ejemplo ante diversos conflictos
domésticos sobre intentos de exhumacién que se dieron en el Callao, el Fis-
cal de la Corte Suprema, en 1889, ordené que mientras no se construyese un
cementerio laico en el lugar, el cementerio comin debia albergar a los “no

catdlicos”, con lo cual recogia el espiritu de la ley de 1868 que también

ordenaba esta medida transitoria’>.

Este intento de laicalizar los cementerios controlados por la Iglesia mostré
como una carta para su ejecucién el tema de la inmigracién, la necesidad del
progreso. De la misma forma, también en el tema del matrimonio civil o el
tema del matrimonio de no catdlicos se mostrarian estos mismos argumentos.
Desde antes de la guerra del Pacifico, se notaba entre algunos intelectuales
un vivo deseo de promover el matrimonio civil’4, como necesario para la
modernizacidn del pais, lo cual empez6 a causar mas de un desasosiego entre
elementos eclesidsticos, que desde mediados de los ochenta empezaron a verter
opinidén sobre el tema, aprovechando nupcias y sermones cuaresmales para
alertar a la sociedad del peligro que significaba cualquier intento de desvalorizar
el matrimonio catdlico, sacramento indisoluble y célula basica de la sociedad
cristiana’>. El mismo Ministro de Justicia y Culto, Seoane, en 1889 se mostr6
a favor de discutir la medida, pues a su parecer era imprescindible para la
llegada de grandes masas de inmigrantes, pues la moralidad tridentina resultaba
muy perjudicial para la prosperidad del pais’®. Sin embargo los gobiernos de

73 En 1868 se habia expresado que mientras no se construyesen recintos laicos, la

Municipalidad estaba en la obligacién de acondicionar pabellones “no catélicos”. De
todas maneras la actitud de 1889, al no especificar “pabellones” sino obligar al Baquijano
a enterrar simple y llanamente no catdlicos de manera provisoria, era un pequefio avance.
J. Galindo Memoria que presenta el Ministro de Justicia, Culto, Instruccion y Beneficen-
cia al Congreso Ordinario de 1890. Lima, Imp. Torres Aguirre 1890.

74 Por ejemplo Cf. Tesis sostenida por J.C. Bendezii al optar el grado de jurisprudencia en

la Universidad Mayor de San Marcos. Lima, Imp. Liberal de “El correo del Perd” 1874.
Sostenfa la separacién de Iglesia y Estado y por tanto la no validez del matrimonio catélico
en la esfera de lo social ““.el matrimonio civil debe ser obligatorio, porque es de derecho;
el religioso no, porque las leyes de la Iglesia son esencialmente morales, se refieren a la
conciencia de cada individuo, a sus creencias propias”, p. 7. El Cédigo Civil de 1852
decia que el matrimonio religioso era el tnico vélido para efectos civiles. De la Lama,
Cédigo Civil anotado y concordado. Lima, Lib. e Imp. Gil, 1920 Cf. seccién III, arts. del
120 al 216 regulando los esponsales, matrimonio, separacion y divorcio eclesidstico.

5 Cf Manuel Tovar Alocucién pronunciada por Mons. Dr. D. Manuel Tovar con motivo

del matrimonio de D. Augusto Olavegoya con la Srta. Elisa Kruger, celebrado en el
templo de Belén el 27 de enero de 1887. Lima, Imp. Bacigalupi 1887; Roca y Bolofia,
Tres discursos sobre el matrimonio cristiano, pronunciados en los templos de San Carlos,
el Milagro y Belén. Lima, Carlos Prince 1887.

76 G.A. Seoane Memorias que presenta el Ministro de Justicia, Culto, Instruccién y

Beneficencia al Congreso Ordinario de 1889. Lima, Lib. e imp. Gil 1889.
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Céceres o Morales Bermiidez no pudieron siquiera presentar un proyecto sobre
el particular, a pesar del deseo existente por la inmigracién y la secularizacién
tanto a nivel del gobierno como a nivel de un Congreso con alta presencia
civilista. Fue curiosamente en 1896, un afo después que el gobierno de Piérola
habia ordenado la abolicién del registro de matrimonios de inmigrantes no caté-
licos que se tenfa’’, y a propésito de los problemas que causé esta medida,
que se hubo de legislar sobre este asunto puntual dando pie a tratar el espino-
so asunto del matrimonio civil.

El problema se plante6 puesto que la actitud del gobierno de Piérola, tan
conservador en asuntos de religién, al cerrar dichos simples registros
nominales, planteé un serio desajuste legal para las siempre propagandizadas
garantias que debfa recibir el inmigrante. De hecho la actitud de este gobierno,
motivé que el matrimonio de Amy E. Wood —hija de Thomas Wood, pastor
de la Iglesia Metodista y masén— con F. Hazeltine el 30 de mayo de 1895
fuese anulado, pues estaba prohibido inscribir un matrimonio no catélico en
el territorio nacional’8. El escandalo en que devino tal boda, por entorpecer
la accién del inmigrante en el territorio peruano, y los vacios legales existentes,
hizo que el senador pierolista Guillermo Billinghurst presentara en su Cdmara
un proyecto de ley, el 20 de agosto de 1896, con un articulo dnico que regulaba
la inscripcién de los matrimonios “no catélicos” en el Registro Civil, con
todos los efectos legales. Por dicho proyecto no solamente se pretendia
proteger al inmigrante’®, al reconocerle la legalidad de su matrimonio, sino
que ademds en el futuro cualquier “no catélico” podia acogerse al dispositi-
vo. En el fondo era una ventana abierta al matrimonio civil (por el momento
entendido sélo para no catélicos, sean extranjeros o peruanos, lo cual es
sumamente importante). Por eso quizd, cuando pasé el texto a su estudio en

7" El Estado en defensa minima de la inmigraci6n registraba los matrimonios de extranjeros
en legaciones, colonias, etc.

78 Se habfa intentado inscribirlo en el Registro Civil. Cf. Bruno Joffré, Methodist education

in Perii. Waterloo-Ontario, Canadian Corporation for Studies in Religion, 1988, p. 29-
30. La inexistencia de la inscripcién hacfa que el matrimonio ante cénsules no tuviera
efectos legales en el pais. Lo que generaba un aparente concubinato. Situacién que era
real en el caso de los matrimonios mixtos, de catélicos peruanos y protestantes extranjeros.
Para ellos no habfa més salida que, o abrogar de su fe —el extranjero— y casarse segin el
rito catélico, nacionalizdndose, o vivir en la informalidad. Cf. sobre matrimonios de no
cat6licos y mixtos, F. Garcia Calderén, o.c., pp. 1312-1313.

7 Decfa claramente en su introduccién “Que es indispensable conceder a los inmigrantes

facilidades para la realizacién de los actos de la vida civil”. Perd. Congreso. Cdmara de
Senadores. Diario de Debates. Lima, Imp. de “El Pais” 1896, p. 189. Los debates se
realizaron del 25 al 27 de agosto y el 2 de setiembre, y se encuentran en Ibid., pp. 189-
283. Para un andlisis de los debates, que no es mi interés, remito al estudio de Garcia
Tordén, o.c., pp. 220-241.
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las Comisiones de Legislacién y Culto, la primera pretendié darle luz verde
salvo modificacion de las palabras “no catdlico” por “extranjero”, asumiendo
que era el espiritu de la ley s6lo referirse a ellos mientras que la de Culto no
tuvo mayores inconvenientes en aceptar el proyecto original®0. Iniciados los
debates, del 25 al 27 de agosto y el 2 de setiembre, Billinghurst retiré su
proyecto y apoy6 el de la Comisién de Legislacidn, pues su interés era
claramente proteger la inmigracién y no fomentar el matrimonio civil.

Dicha actitud, de un liberal, se muestra en el transcurso de los debates en
otros, que estdn de acuerdo en la necesidad de legislar sobre el punto. Incluso
la comisién de Legislacion formulard dos nuevos dictdmenes, uno en mayoria
haciendo suya la propuesta original de Billinghurst y otro de minoria que
mantenfa el interés de circunscribirlo sélo a ‘extranjeros’. Sometido a votacion,
el dictamen de mayoria saldria siendo masivamente apoyado (excepto por
cinco, favorables s6lo a legislar en los términos antes dicho). ;Ello quiere
decir que los senadores dejaron un mero interés proinmigracionista para apoyar
abiertamente el matrimonio civil? No. Ni liberales como Tovar, que desde
el inicio hizo suyo el proyecto de Billinghurst defendiéndolo incluso cuando
ya éste lo habia desestimado, creyeron que estaban propiciando el matrimonio
civil. Mantuvieron sus ideas primarias, como el senador Ortiz de Zevallos
que impulsé el dictamen ganador, pero negéndose a creer que apoyaba el
matrimonio civil “que... produciria el mayor de los males al estado moral,
social y politico del Pafs, apenas en formacién”8!. Se trataba mas bien, como
expresé Tovar, de respetar a quiénes no crefan que la religién catélica era la
verdadera, siendo extranjeros o peruanos. Pero la ley empezé a perfilarse,
muy al pesar de los senadores, no solamente hacia el matrimonio civil, sino
ademds hacia el cuestionamiento de la intolerancia religiosa.

Ciertamente gener6 controversia en los medios eclesidsticos, pronuncia-
mientos y pastorales. Bandini envié una nota de protesta al Congreso, en el
cual acusaba a los hogares no catélicos de ser “centro de toda abominacién”,
lo cual en un Senado dispuesto a apoyar “las libertades de creencias de los no
catdlicos en general” s6lo provoc6 una mocién de censura de 20 votos contra
18. La pastoral a los fieles de Bandini, corta y bastante defectuosa en el estilo,
pedia a Piérola su intervencién y a los prelados sus pronunciamientos2. Huer-

80 Salvo sustituir la palabra “efectos civiles” por “efectos legales”.
81 Ibid, p. 283.

82 ML.A. Bandini, Carta Pastoral que M.A. Bandini, arzobispo de Lima, dirige al clero y
fieles de esta Arquidiécesis con motivo de los proyectos de ley sobre matrimonio civil,
bienes de cofradias que han presentado a la H. Camara de Diputados... Lima, Imp.
Solis 1896. También se debatia en la cdmara un proyecto sobre bienes de cofradias y
obras pias.
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ta, de Arequipa, contesté argumentando la indisolubilidad del matrimonio caté-
lico, y creyendo ver en esta medida s6lo una burda imitacién de un progreso,
que a todas luces era condenable. De paso advirtié el hecho que los masones
estaban detrds de todo, pues en su diécesis, La Gran Logia del Peri estaba
propagandizando conferencias al respecto?3.

Pasado a la Cdmara baja, se presentaron varios proyectos alternativos
que si recogian la esencia del matrimonio civil, (casamiento frente al Alcalde
con todas las fuerzas legales de ley) siendo uno de ellos aprobado, que
posibilitaba el matrimonio civil de no catélicos e incluso de aquellos catélicos
que la Iglesia les negara su permiso, para por ejemplo, casarse con no
catélicos®*. Pero dado que el Senado lo rechazé, hubo una reunién extra-
ordinaria bicameral en 1897, que dio lugar a la aprobacién del proyecto de
diputados®. Lo que interesa en todo caso resaltar es el hecho que mientras
en el Senado hubo un interés mds claro por solamente proteger al inmigrante,
en Diputados se vio mds marcada la tendencia por el matrimonio civil a
secas. La propuesta muy concreta que habia nacido en el Senado para regis-
trar y darle valor juridico a los matrimonios no catdlicos existentes, con el
fin de ayudar a la inmigracién, habfa devenido en proyecto de matrimonio
civil para no catdlicos, no creyentes, y catélicos remisos. Ciertamente los
elementos mds liberales, que se encontraban en la Cdmara Baja, ayudaron a
esta situacién®®, denunciando la ‘tiranfa de la sotana’ y argumentando que

8 Recogia una hoja volante del 25 de setiembre, impresa en Lima, donde se invitaba a una
conferencia para el 27, en el callejoén de San Francisco, acerca de la condicién social de
la mujer en el matrimonio civil. J.A. Huerta, Carta Pastoral que...obispo de Arequipa,
sobre el matrimonio civil [4-X-1896]. Lima, Imp. y Lib. San Pedro 1896.

Se debatié en Diputados del 7 al 14 de Octubre sobre el particular. Perd. Congreso.
Camara de Diputados, Diario de Debates, pp. 331-533. Hubo un dictamen en mayoria de
la Comisién Legislativa de la Cdmara que se acogi6 al proyecto del senado, aunque
diciendo que era su deseo poder legislar sobre el matrimonio civil. Se present6 un dictamen
en minoria (Felipe de Osma y Pardo) que rechazaba el proyecto del senado de simple
registro de matrimonios no catélicos y formulaba la implantacion del matrimonio civil
para los no catélicos y no creyentes en general que lo deseen, con todos los efectos
legales. Hubo otros proyectos como el de matrimonio civil s6lo para extranjeros (Modesto
Basadre), el matrimonio civil sélo para no creyentes (José Matias Manzanilla, Castafieda,
Maldonado, Herbozo), y un proyecto audaz de matrimonio civil en general con la misma
validez que el canénico (M. Pérez). Finalmente el proyecto aprobado seria el de Osma y
Pardo, agregédndosele que ademds debian inscribirse todos los matrimonios no catdlicos
en general, en el registro civil.

84

8 Las sesiones tuvieron lugar del 6 al 9 de noviembre y en ellas los dos proyectos fueron

votados, ganando por mayoria simple el propuesto por los diputados. Perd. Congreso.
Cémara de Diputados, Diario de Debates, pp. 1027-1117.

8653 contra 21 gan6 la aprobacién del fundamental primer articulo de la ley. Nétese que la

votacion aglutiné nuevamente a diversos sectores partidistas, llevados més por sentimientos
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con esta ley se permitiria un mayor amparo a los inmigrantes, mas del que
podia darse con el proyecto senatorial. Nada pudieron hacer los exiguos
elementos conservadores en el Congreso, que limitandose a defender la
moralidad y el matrimonio catélico auguraron la “descatolizacién del Perd y
la ruina de la Patria”. La necesidad de proteccién al extranjero por una parte,
y la misma necesidad de la modernizacién del pais —quizd mads en la mente
de los diputados que lo otro— jugaron su rol especifico. Como dijo el senador
Cornejo “Debéis votar, sefiores conservadores, porque es la vélvula abierta
al derecho universal; de cerrarla harfais estallar la misma institucién que
pretendéis conservar. Debéis votar, sefiores radicales, porque es la vela que
si la hinchamos con el viento de la propaganda, ha de conducirnos al puerto
seguro del progreso”8”. Maduros estaban los tiempos para las leyes secula-
rizadoras®8,

personales frente al tema que por razones politicas. En este congreso, los grupos
conservadores demostraron ser muy minoritarios, incluso a nivel de Senado (que se port6
liberal pero prudente).

87 Ibid, p. 406.

8 A pesar que esta misma ley hubo de sufrir algunas penas més antes de su promulgacién

definitiva. En efecto, luego de aprobada, Piérola —fuertemente influenciado por sectores
catélicos y por el arzobispo Manuel Bandini que le habia pedido que no firmara la ley
pues “‘destruia el unico vinculo que mantiene todavia la unidad de la Nacién”- rechazé
la ley y expidi6 la ley inicial aprobada por el Senado, que en cierta forma la jerarquia
eclesidstica aceptaba como mal menor ( asi lo habia hecho saber el Delegado Apostélico
a Billinghurst en setiembre de 1896). Pero el Congreso, reunido en sesién extraordinaria,
impugnd el proyecto presidencial y pasé al Senado su solucién definitiva. Este, el 15 de
diciembre se pronuncié a favor de la ley ya aprobada, por mayoria de dos tercios y
ratificada en reunién de Congreso dos dias después, bajo la Presidencia de Don Manuel
Candamo. Nicoléds de Piérola no tuvo més remedio entonces que sancionar la ley el 23
de diciembre. Bandini, Carta pastoral que el Ilmo. y Rvmo. Don Manuel Bandini, por la
gracia de Dios y la Santa Sede, Arzobispo de Lima, dirige a los Ilmos. Sres. obispos
sufragdneos, al Venerable cabildo metropolitano, al clero y fieles de la Arquididcesis,
con motivo de la pretendida ley de matrimonio de los no catélicos. Lima, s.i. 1897.
Perd. Congreso. Cdmara de Senadores. Diario de Debates 1897, sesiones extraordinarias
del Congreso Extraordinario, del 15 al 17 de diciembre, pp. 126-144.

Sin embargo las penas no terminaron para la ley, y el Ejecutivo insistiria en 1899 para
introducir que los contrayentes expresaran su “no catolicidad”, buscando entorpecer el
sentido de la ley. Sin embargo el Congreso en 1903, por ley, aclaré que sélo era necesario
para acogerse al matrimonio civil la declaracién oral ante el alcalde de no catolicidad al
momento de las nupcias. Garcia Jordan, o.c., p. 239. La Iglesia desplegé contra la ley
todas sus fuerzas posibles, en las Conferencias Episcopales nacientes, en los Congresos
Catdlicos, en sermones, etc. Incluso un nuevo proyecto sustitutorio a la ley fue presentado
por un diputado conservador en 1914, retirdndolo ante la fuerte oposicién de Quimper y
otros. Meses mds tarde el diputado Urbina presenté un proyecto de ley para modificar el
art. 191 del Cédigo Civil relativo al divorcio total. El proyecto fue aprobado en 1918 y
tras €l llegé el Oncenio y el matrimonio civil total y obligatorio de 1920.
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En vano la Iglesia y los parlamentarios catdlicos se lamentaron, “‘era una
tendencia de los afios”, y aunque en los afios sucesivos algunos de estos
parlamentarios quisieron hacer afiadidos a la mencionada ley, para limitarla
en su alcance, siempre sus intentos fueron vanos frente a la aparente unani-
midad que existia entre los diversos sectores liberales respecto a la necesidad
de su vigencia. Pocos de ellos sin embargo estaban dispuestos a radicalizar
el sentido del matrimonio civil. No era su intencién. Asi se mantuvo hasta
que en 1920 Leguia impuso el matrimonio civil obligatorio a todos los
peruanos.

Fueron, éstos, espacios de confrontacién entre los ideales catélicos y la
bisqueda de soluciones, a problemas concretos, por parte de los grupos de
“modernidad”. Las polémicas y debates solfan llevar inexorablemente, aunque
sea colateralmente, al tema de la tolerancia. Era recurrente y un tema que se
engarzaba dentro de un conjunto de ideas secularizadoras que los radicales
llamaban “la civilizacién para el Perd”. Las leyes demostraron a su vez que
se marchaba hacia éso, por una u otra via. Y demostraron también que la
capacidad de articular oposicion en el Congreso, se habia perdido como antafio
en 1860, para los grupos catélicos. Aunque poco entendian que los sectores
modernizantes, en su gran mayoria, apuntaban a una practicidad antes que
un afan doctrinario que llevara a rupturas. Tendieron facilmente a radicali-
zarse en un sentido peligrosamente antimoderno®.

Sin embargo esta radicalidad se dio sobre todo (en 1888 y 1896) a nivel
del discurso. Pero era evidente que la tensién, en medio de las alternativas
modernas, y sobre todo de la postura radical que apuntaba claramente a la
secularizacion, iba a llevar a enfrentamientos allende el discurso. Después
de 1880 se sentia con mayor fuerza las asperezas y fricciones. De allf al
cambio de siglo habria mayores confrontaciones en torno al asunto de la
tolerancia, que como una constante surgia detrds de cada uno de los
enfrentamientos. Si en 1888 y 1896 las fricciones notorias fueron en términos
de relaciones de Iglesia y Estado, de polémicas de Camaras, sin embargo, y
teniendo como predmbulo lo revisado para 1886, una expresién de rapida
asociacién de diversos grupos para exteriorizar su rechazo a través de la

8 Como en 1884, cuando muere el conocido liberal regalista y masén F.J. Maridtegui.
Como antafio, en el caso de F.P. Gonzdlez Vigil, el arzobispo se enfrenta ahora a las
logias masénicas a raiz del sepelio que se le hace. Cf. Armando Nieto, “La Iglesia Catélica
en el Peri”. En Mejfa Baca Ed., T. XI 1980. Dirigi6 una circular al Consejo de Ministros
y a la Beneficencia, argumentando que como habfa muerto fuera de la Iglesia, por ser
mason, debfa evitarse su sepultura. El presidente Iglesias no hizo caso, y en acto de
desagravio acompaiié la procesion hasta el Cementerio. Con una multitud de liberales y
radicales. Al llegar encontraron las puertas abiertas, pero sin los trabajadores encargados.
Basadre, Historia... , T. VL., pp. 2719-2720.
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accion de masas —en un sentido de cambio y con sesgos anticlericales en
algunos de ellos—, era evidente que este clima iba a tener mayores reper-
cusiones que los frios dmbitos del Congreso. También en el medio urbano,
en la calle, el tema de la tolerancia estaba en boga. En ese sentido, de fines
del ochenta hasta voltear el siglo, fue la gran vedette de muchos individuos.
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CAPITULO 6

Sobre liberales, protestantes y francmasones:
tolerancia implicita y accion de la Iglesia a fines
del siglo XIX

Luego de la labor de colportaje que realizara Isaac Wheelwright en 1834,
a nombre de la Sociedad Biblica Americana, y A.J. Duffield entre 1858 y
1860, a nombre de la Sociedad Biblica Britanica, ninguna de estas sociedades
volvié a enviar agentes a la Costa Occidental del Pacifico hasta los afios
ochenta. Ciertamente, fueron diversas las causas del fracaso de la labor de
colportaje. Problemas de distribucién de biblias, por su tendencia abiertamente
protestante (al reemplazarse la edicién catdlica de Scio de San Miguel por la
de Reina Valera); problemas con gobiernos poco dispuestos a darles facilidades
de desplazamientos, como caracterizara a los gobiernos liberales de inicios
de siglo; asi como problemas administrativos y econémicos de las mismas
agencias, etc., pueden percibirse como los grandes obstaculos. A diferencia
de la época del colportaje de Thomson, cuando su labor se centraba en la
regeneracién espiritual del catolicismo en Latinoamérica, antes que el
proselitismo, y que conté por eso con gran ayuda de hombres liberales, los
sucesivos agentes biblicos al inclinarse lentamente por la tarea de distribucién
biblica con fines evangélicos se encontraron con obstdculos insalvables para
la simple labor de venta. S6lo durante momentos liberales, como a fines de
los afios cincuenta, pudieron cosechar algunos triunfos. Pero la poca venta
de biblias de Reina Valera (aun hecha por debajo de su costo), asi como los
mismos desatinos particulares de algunos colportores, llevaron inexo-
rablemente a la discontinuidad, por muchos afios, de esta labor!.

' Que es el caso de Duffield, que fue despedido de la agencia por anomalfas en sus informes

econémicos. Cf. British & Foreign Bible Society-BFBS. Archives Report. London. Fifty-
Seven Annual Report, 1861, pp. 213 y ss.
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Pero esos vendedores de biblias, que trabajaban directamente tanto con
extranjeros como con peruanos, no fueron los tnicos individuos que
simbolizaron los limites operados en el cardcter nominalmente restrictivo de
la legislacién peruana a otros cultos?. También entre los diversos grupos de
extranjeros no catélicos (chinos, norteamericanos e ingleses) pueden percibirse
estos limites. Sobre todo entre la comunidad inglesa y los dispersos
norteamericanos existe la intencionalidad no sélo de constituirse en Iglesias
denominacionales o interdenominacionales para atender sus propias necesida-
des3, sino que ademds también se percibe algiin deseo de predicar a peruanos,
contraviniendo lo nominalmente establecido sobre intolerancia religiosa en el
pais. Asi, de las tres comunidades que hacia mediados de los ochenta congre-
gaban a los ingleses del Callao*, por lo menos en dos encontramos esta
tendencia.

Entre metodistas y presbiterianos (no conformes con el bautismo de nifios)
se observa tanto desde la época de breve labor de William Taylor como la
de su desafortunado hermano Archibald’, asi como del posterior ministerio
del presbiteriano J.M. Thompson y de la labor educadora de Baxter®, una

En un primer momento sus labores no tenfan caracteristicas proselitistas (por la versién
cat6lica de la Biblia a vender y por la intencionalidad buscada, que unia a liberales y
protestantes: la regeneracion del cristianismo en América). Sin embargo luego lo fue, al
imprimirse biblias directamente protestantes, cuestién que contravenia la prohibicién sobre
propaganda no catélica.

Que es el caso de los ingleses de Lima, que organizaron la Iglesia Anglicana del Perd
desde 1844, para atender a sus propios miembros. En este caso, no contravenian las
disposiciones sobre intolerancia, pues no habia predicacién a peruanos o cultos publicos.
Bahamonde, o.c. pp. 58 y ss.

Como fruto de la llegada de gran cantidad de ingleses de la PNSC, compaiiia de vapores
y de las factorfas del lugar. Nacida como comunidad interdenominacional, pronto se dividié
en anglicana, no conformes con el bautismo de nifios (metodista y presbiteriana) ni con
el bautismo de adultos (hermanos libres), siendo las dos tltimas bastante espontdneas y
libres.

Luego de peleas al interior de la comunidad interdenominacional del Callao, Taylor logré
consolidar la labor entre los no conformes con el bautismo de nifios, hacia 1877. Luego,
cuando parti6é hacia Chile, dejé a Archibald Taylor el ministerio del Callao, pero su
torpeza, borrachera y falta de tacto llevaron a que la comunidad lo despidiera. Goslin, o.c.,
pp. 46-63; William Taylor, Our South American Cousins, p. 96; The Story... p. 647

Luego de la caida de Archibald, la comunidad quedd acéfala. Al pasar David Trumbull
(el organizador de la labor protestante en Chile) por el Callao en 1882, pediria que la
Iglesia Presbiteriana norteamericana enviase a alguien. Asi llegé en 1884 J.M. Thomp-
son. Pero William Taylor (metodista) envié también a Baxter para reemplazar a su
hermano. Thompson se hizo cargo de la predicacién a la comunidad e inicié cultos en
espafiol, mientras que Baxter predicaba a los marineros y abrié una escuela, con lo que
se evitaron enfrentamientos. Sin embargo por problemas econdémicos Thompson tuvo
que retirarse del Pert en 1886 y por problemas de salud Baxter en 1887, por lo que
nuevamente esa comunidad quedd sin pastor. Asi la encontré Penzotti en 1888,
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tendencia por la predicacidn a la gente cercana del lugar. No era extrafio,
pues a diferencia de Lima, el Callao, con gran trdfico internacional, factorias
y puerta de acceso internacional, permitia un mayor contacto entre peruanos
e ingleses, mas todavia dado el volumen apreciable de ingleses en el puerto
y lo franqueable que resultaba el mundo anglosajén (del estibador, del obrero,
del pequefio comerciante, de los nifios) del peruano. Al contrario de la Iglesia
Anglicana, los metodistas demostraron mayor interés por transmitir su reli-
gién y doctrina en el trato personal, con los amigos, logrando pequefios
avances que s6lo se consolidarian en la siguiente década (1880-90).

También entre los practicantes no conformes con el bautismo de adultos,
los que se reunian en la casa de los Petersen, habfa ese deseo todavia no
sistematizado, por ensefiar su obra a los peruanos. Concretamente la sefiora
Petersen se dedicé buen tiempo a la predicacién personal y la distribucién
de biblias, algo que también hacian otras personas’.

De este modo, cuando en julio de 1888 Francisco Penzotti arrib6 al Callao
acompafiado de su esposa, hijos y del colportor uruguayo Arancet, con el
encargo de establecer una agencia de la Sociedad Biblica Americana, encontrd
alguna base espiritual para su labor®. Vendia biblias con Arancet y predica-
ba en su casa al comienzo, pero luego lo hizo en la capilla del Callao, con
auditorios que pasaban de trescientas o mas personas®, asi que viendo cémo

argumentando que parecia ‘que el evangelio no habia pasado por alli’. Taylor, The Story,
p. 681; Francisco G. Penzotti, Spiritual Victories in Latin America. New York, American
Bible Society 1916, p. 42; Kessler, o.c., pp. 85-86.

7 El Cristiano. Lima, diciembre de 1918.

Francisco G. Penzotti, considerado como el iniciador de la consolidacién protestante en
el Perd. Habfa nacido en el norte de Italia (septiembre, 1851) y emigrd con sus padres a
Uruguay cuando tenia 13 afos. Convertido al metodismo alli, en 1876, fue aceptado mads
tarde como colportor de la Sociedad Biblica Americana, realizando diversos viajes
continentales entre 1883 y 1886. Finalmente la Sociedad Americana lo comisiond para
abrir una agencia en el Callao, que servirfa de base de operaciones para Ecuador, Per,
Bolivia y el norte de Chile.

Se dice que era un hombre muy simpético, buen predicador y colportor, manejando el
espafiol sin dificultad. Su esposa también era de resolucién, apoyando con su carécter al
marido. Cf,, sobre venida de Penzotti en El Cristiano, mayo de 1921, pp. 5,7 y 42, junio
de 1921, p. 86; Cf., ademas W.T.T. Millharn, Heroes of the Cross in South America.
London, 1947, p. 40; Harlan P. Beach & others, o.c., p. 150; Bahamonde, o.c., pp. 94 y
ss; Kessler, o.c., pp. 88 y ss.

Las reuniones comenzaron en su casa, siendo su auditorio de {ntimos amigos (incluidos
peruanos como Manuel Noriega). Luego, como la asistencia fue aumentando, se le ofrecié
la capilla inglesa del Callao para continuar con sus prédicas. En ese lugar los concurrentes
pasaban de trescientas personas, por lo que debié causar malestar entre los grupos catélicos
‘del Callao, pues se recibieron amenazas de volar la capilla, por lo que tuvieron que
trasladarse a una bodega abandonada en donde predicaba a 170 6 180 personas. Cf. El
Cristiano, junio de 1921, p. 86; Penzotti, o.c., p. 43.
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su labor florecia se empez6 a preocupar por la capacitacién de los recién
convertidos, para enviarlos los domingos por las tardes, de dos en dos, a
predicar por la ciudad. Dejando atrds la simple labor al interior de ingleses,
con Penzotti pasamos a un momento de protestantismo més preocupado por
la predicacién hacia peruanos, de una manera racional y sistematizada!©.

De hecho, después de un afio en el Pertd, en 1889, Penzotti habia adiestrado
a seis peruanos convertidos como colportores, habiendo visitado 110 lugares
diferentes en la costa y sierra peruana y vendido no menos de 7 mil biblias y
nuevos testamentos!!. Preocupado no sélo por la simple distribucién de
biblias, su labor de predicacién a ingleses y sobre todo a peruanos sentaba
de manera orgénica, el trasvase hacia una labor directamente comprometida
con el pais. La prédica de Penzotti, y luego de los propios ayudantes, en el
Callao y Lima sobre todo, recogiendo en parte los frutos preparatorios de
los grupos del Callao, motivaron que hacia 1890 Carlos Drees, superintendente
de la misién metodista episcopal de la regién del Rio de la Plata, visitara el
Callao y organizara oficialmente la Iglesia Metodista, con 31 miembros y 95
novatos!2,

De este modo Penzotti habfa procurado iniciar la prédica masiva, sentando
las bases para el establecimiento de la Iglesia Metodista, de la cuél era miem-
bro. La organizacién de esta Iglesia, hacia 1890, supone la creacién de la
primera Iglesia dirigida hacia peruanos y con miembros peruanos, lo cual
dejaba bien atras los antecedentes de una Iglesia Anglicana (1844) dedicada
sélo a atender a sus connacionales. El hecho de que Penzotti y los demas no
conformistas se dedicaran a la predicacién en América Latinal3, puede verse

10 Penzotti es ademds casi un latinoamericano y como metodista que es procurard, al mismo

tiempo que orienta su colportaje mds a la predicacién que a la simple distribucién de
biblias, sentar las bases de la comunidad metodista en el Perd, no sélo sobre la base del
grupo acéfalo de metodistas y presbiterianos ingleses que existia en el Callao, sino que
también y preferentemente dirigiéndose a los peruanos.

Entre los colportores peruanos se hallaban Manuel Noriega (que habia estado muy cercano
a los ingleses del Callao, antes de 1888), José Illescas, Z. Irigoyen, J. Casasola y J.
Orellana, contdndose también entre los primeros metodistas peruanos. Penzotti, o.c., p.
44; American Bible Society-ABS. Archives Report. New York. Seventy-Fourth Annual
Report 1890, pp. 106-107.

Dependiente de la Iglesia Metodista Episcopal de América del Norte. Bahamonde, o.c.,
p. 89. Oficialmente empez6 a operar al afio siguiente, 1891.

Ciertamente tantos metodistas, presbiterianos, bautistas, hermanos libres, etc, compartieron
este deseo de prédica del mensaje protestante en tierras catdlicas. De hecho en el plano
metodistas, William Taylor habia sido claro sobre esta necesidad. Ahora bien, también
entre las sociedades interdenominacionales existia este interés, como el deseo de la Junta
de Misiones de Norteamérica a inicios del siglo XIX por la labor en América Latina.
Desde este punto de vista, la labor de colportaje de las Sociedades Biblicas no significaba
de modo alguno un desprecio por esta drea como tierra de mision, sino el diagnéstico de
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en el viejo deseo de procurar expandir su mensaje (inherente a su carécter
de Iglesias misionales, y por tanto no conformistas) de modo que poco les
importaba el cardcter restrictivo de las leyes nacionales sobre religiéon. En
esta optica puede entenderse la accidén de Penzotti, de los metodistas, como
de los nazarenos, adventistas, hermanos libres y otras Iglesias que llegarian
después. Predicando y ensefiando la Biblia (distinto a Thomson y los liberales
de inicios de siglo que, trabajando dentro del catolicismo, procuraban una
reforma en su interior) Penzotti logré combinar la accién misionera directa-
mente sobre peruanos, al mismo tiempo que demostraba lo irreal de la unidad
religiosa del Perd. Gente que habia estado en contacto con los ingleses del
Callao, no creyentes, no practicantes catélicos, catdlicos profesos etc.,
pudieron entonces verse envueltos en una nueva dindmica, lejos ya de la
simple labor personalizada y timida de Murphy, Baxter o la sefiora Petersen.
La obra metodista que ayudara a crear Penzotti no se detuvo sélo aqui. Ya
institucionalizada como Iglesia, la labor fue continuada por Thomas B. Wood,
quien desde que se hizo cargo del ministerio de la Iglesia en 18914 le impri-
mi6 un dinamismo tal que en enero de 1892 se habia trasladado del Callao a
Lima, celebrando con Noriega cultos en espafiol, al mismo tiempo que con
Adolfo Vésquez se dedicaba al colportaje'>. En 1893 inici6 un curso de
preparacidén ministerial que lo continué en Lima como escuela teoldgica,
habiéndose ordenado para 1912 cuatro peruanos. Cuando él llegé al Perd la
naciente Iglesia Metodista tenfa 126 miembros y novatos en una sola iglesia,

la necesidad de la difusién biblica y un mejor encuentro con Cristo, como antesala a
cualquier trabajo pastoral.

Asi, s6lo una Iglesia Anglicana, de tipo muy oficial, procuré de motu propio respetar las
leyes nacionales y dedicarse sélo a atender a sus miembros ingleses. Ello tiene mucho
que ver con la caracteristica del mismo anglicanismo, diferente a las diversas iglesias
que se habian desprendido de €l, como los no conformistas. Sin embargo hubo casos
excepcionales, como el ya citado ministro Murphy del Callao.

Wood era un misionero metodista nacido en los EE.UU. en 1844, habiendo estudiado
teologfa con el grado de Doctor. En 1869 su Iglesia le envi6 a reformar la obra metodista
en México y en 1870 se trasladé a Buenos Aires, pasando en 1877 a Montevideo. De
1879 a 1887 habia sido intendente de las misiones metodistas en América Latina. Era
elocuente y dominaba a la perfeccion el espafiol. Su Iglesia nuevamente lo comisiond,
esta vez a apoyar la obra de Penzotti al Perd en 1890, llegando en julio del afio siguiente
al Callao con su familia. Debido a la prisién de Penzotti y su delicado estado de salud,
éste salié para Argentina, queddndose Wood al frente totalmente de la labor. Cf.
Renacimiento. Lima, agosto de 1921, p. 118; Webster E. Browning, The Romance of the
Founding of Evangelical Missions in South America (mans.). Buenos Aires, 1933, p. 123;
Bahamonde, o.c., p. Il y ss; Kessler, o.c., p 98 y ss.

Wood era también voluntario de la Sociedad Biblica Americana y Adolfo Vasquez era
otro de los conversos de Penzotti. Administraron el almacén de Biblias que Penzotti habia
dejado en el Callao. Bahamonde, o.c., pp. 118-123. American Bible Society - ABS. Ar-
chives Report. New York. Eighty Annual Report, 1896, p. 113.
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pero cuando se fue en 1913 habia iglesias en Lima, Chincha Alta, Ica, Cerro
de Pasco, Tarma y Huancayo, con un total de 826 miembros y novatos!®,
Su esfuerzo no se hizo facil, sino que hubo de hacerlo en medio de la radicali-
zacién que conoceria la sociedad peruana, en el tema de tolerancia de cultos
en los afios noventa y en medio también de enemistades que se fueron creando
con otros protestantes de diverso credo en el Peri!”. Con todo, la labor
metodista fue progresando con el tiempo, con la accién de J. Knotts en Tarma
en 1904, Tomas Guerrero en Huancayo en 1905 o Vernon McCombs en Cerro
de Pasco, entre peruanos e ingleses del lugar!8,

Criticado y alabado entre los suyos, lo cierto es que bajo Thomas Wood,

la Iglesia Metodista experiment6 un primer impulso que le sirvié de plataforma

en su posterior crecimiento!.

Sin embargo fuera del plano estrictamente de la predicacién y la labor
institucional también se hizo notar su obra. Su impulso, esta vez indirecto,
fue en el terreno de la educacién. En efecto, fuera de lo estrictamente religioso,

16 Bahamonde, o.c., p. 99; Metodist Church. Conferencia Misionera Andina del Norte,

Actas de la Cuarta Reunién. Callao, 18-21 de diciembre de 1912.

Por ejemplo la absoluta falta de cooperacién que existi6 entre €l y Carlos Bright, quien
llegé al Perd en 1893, o con sus ayudantes del Harley College de Londres, que llegados
al Perd rehusaban trabajar s6lo para los metodistas, pues decian ser un grupo
interdenominacional.

Como después de 1904, Wood dejé de asistir a las Conferencias Anuales metodistas para
Sudamérica, todos los recopiladores de informacién pierden rastro de la labor de esta
iglesia hasta 1910, cuando la zona Andina creé una Conferencia propia (Conferencia Andina
de América del Norte), bajo la superintendencia de McCombs. Wood se fue en 1913.
Segiin las actas de la Conferencia del 8 de diciembre de 1917, Wood se fue en 1912, pero
segun las actas del 30 de enero al 3 de febrero de 1924, se fue en 1913. Ritchie apoya esta
ultima fecha. Renacimiento. Lima, julio de 1921.

Después de irse Wood la Iglesia metodista perdié adherentes y pastores, que ni la
Conferencia Interdenominacional de Panamé pudo solucionar en el largo plazo. Muchos
fueron los problemas, como el cierre del Seminario Teolégico, la caida en las subvenciones
por la dependencia del exterior, asi como la misma falta de una estrategia conjunta tanto
al interior de la Iglesia metodista como en unién a otras Iglesias protestantes. Y aqui se
le increpa mucha responsabilidad a Wood.

Wood no sélo no mantuvo el espiritu de unién con otras iglesias que caracterizd por
ejemplo a Penzotti (tan amigo de los Petersen, por ejemplo), sino que desde el inicio
tom¢é partido por una accién institucionalista, que lo llevé a constantes fricciones con
otros grupos denominacionales. Y ello unido a la misma prictica de los otros grupos a
esta tendencia, muestra el panorama exacto de la imposibilidad de unir esfuerzos ante
puntos concretos. Aqui definitivamente no hubo una Iglesia de la Unién, como la hecha
por David Trumbull en Chile. Y si a ésto agregamos el cardcter de Wood, que no supo
gerenciar eficientemente la labor, tenemos que muchas de las comunidades creadas en
provincias se perdieron por no generar sus propios recursos. Ciertamente Wood llevé a
cabo un vigoroso proceso de expansién de la Iglesia Metodista, como se observa en las
cifras, pero los mecanismos de esa expansién marcaban sus propios limites al futuro.
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otro de los campos de expansién del ideario y costumbres europeas fue sin
duda el educativo. Gobiernos de diversas tendencias para estos afios favorecian
la creacién de colegios privados, laicos o religiosos que sirvieran a la necesaria
masificacién de los conocimientos. Ya desmonopolizado por ley el campo
de la ensefianza educativa, cualquier extranjero que revalidara sus titulos
pedagdgicos podia abrir un colegio, siempre y cuando se acogiera en cuanto
a normas y aspectos curriculares a las leyes peruanas. También por aqui,
tanto el protestantismo como otras tendencias no catélicas podian incursionar
en el lento proceso de cambio de mentalidades, como Murphy o Baxter busca-
ran afios atras.

Elsie Wood, una de las hijas de Thomas?’, era educadora. Asi que al
poco de llegar al Callao, decide dedicarse a la labor para la que estaba prepa-
rada, abriendo el 15 de septiembre de 1891 una escuela primaria para nifias
en el Callao, con veinte alumnos, cuatro bancas prestadas de la sala de
Penzotti, dos sillas, una botella para agua, vasos, un mapamundi y otros
implementos que pudo conseguir. Era éste “el tinico lugar en la costa Occi-
dental, desde California hasta Chile, donde una nifia podia estudiar pasado
el tercer afio de primaria”2!. Un afio después habfa ya 128 alumnos?2, muchos
de los cuales eran vecinos, hijos de obreros y algunos hijos de profesiona-
les del lugar. La obra de Elsie y su madre fructific6 con los afios, teniendo
para 1895 cinco escuelas primarias funcionando en el puerto?3. Mas tarde
unieron estas escuelas conformando el Callao High School, un colegio mixto
que se distinguié por la buena preparacion de sus alumnos, siendo incluso
preferido por familias acomodadas que enviaban sus hijos al ‘colegio inglés’.
Luego, en 1906, se abri6 el Lima High School en su divisién primaria para

20 Otra hija era Amy Ellen, la que tendrd problemas en su casamiento, en 1895, motivo del

escandalo que estd en las antipodas del inicio de la batalla por el matrimonio civil. Era
una familia de mucho prestigio y muy cercana a politicos liberales, asi como ademads
ligada a los grupos masones, de los cuales Thomas era miembro de trigésimo segundo
grado.

21 Mary Isham, Valorous ventures, a record of sixty and six years of the Womans’s Foreign

Missionary Society Metodist Episcopal Church. Boston, WFMS. Meth. Episc, Church
Publication Office. s.a, p. 371. Elsie era miembro de esta sociedad metodista de misién
femenina.

22 Nade Clanford Barclay, History of Metodist Missions. New York, The Biard of Missions
of the Metodist Church, 1957, cap. III, p. 371.

Ciertamente no sin dificultades, sobre todo al principio, por las suspicacias de sacerdotes
que increpaban a los padres para que sacaran a sus hijos de aquellas escuelas. De hecho,
segin Elsie, algunos niflos mayores ya pedian clases biblicas a sus profesoras, lo cual
causaba alarma entre los religiosos, tratando de hacer cumplir leyes que pocos obede-
cian. Cf. Romero San Martin, El Protestantismo Anglosajon en el Perii 1820-1900 (Th.
Dr. Pontificia Universidad Catdlica de Lima). 1974; Bahamonde, o.c., p. 118.

23
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sefioritas, convirtiéndose en un colegio de renombre (actualmente denominado
“Maria Alvarado”). Elsie se distinguié con el grupo de profesoras que la
acompafiaban, por aportar novedades al campo educativo en materia de
metodologia de cursos y trasmisién de contenidos. Su obra educativa, mas
alla de su filiacién religiosa, trascendi6 en la sociedad peruana de inicios de
siglo, siendo apreciada, y mostrando parte de un mundo de innovaciones
educativas, al lado de Elvira Garcia y Garcia, en cuya escuela innovadora
dicté durante mucho tiempo.

La tarea educativa que los metodistas efectuaban, al lado de otros extranje-
ros, era querida y deseada por Thomas Wood “ningtin otro tipo de trabajo
es tan eficaz para taparle la boca a los enemigos, para romper las barreras
de prejuicio y para ganar la simpatia popular. La Biblia abre més puertas,
pero la labor educacional mas corazones”?*.

La labor educativa, aunque apartindose de la predicacién, mostraba un
campo fértil de transformacién de mentalidades, que era lo que buscaba Wood.
Sabfa que los educandos serfan necesariamente de grupos sociales acomoda-
dos con los afios, pero crefa en su transformacidn, en su espiritu més abierto
con el transcurso del tiempo. Dada la escasez de escuelas y las ideas de
Wood, los liberales le brindaron gran ayuda, tanto para proseguir con la
apertura de los colegios de su hija Elsie, como los propios de la Iglesia. Asi
se fundé en Tarma una escuela que pronto se trasladé a Huancayo (1914),
conocida hoy como el “Colegio Andino”. Wood mismo sacé adelante en
1899 la Escuela Técnica de Comercio, que contd con el apoyo estusiasta de
los politicos civilistas y con el soporte econdmico de la Camara de Comercio
de Lima, siendo incorporado al plan educativo gubernamental. Escuela que
demostraba el apoyo enorme que tenfa entre sus connacionales y los sectores
politicos, asi como también ejemplo del ideario educativo que manejaba2.

Todos estos progresos, que marcaban los limites de la intolerancia de
cultos, del deseo de sectores protestantes de evadirlos y de sectores sociales
peruanos de aceptarlos, no solamente se daban a nivel de los metodistas.
Sino también, por ejemplo, entre los protestantes que practicaban el bautis-
mo de adultos. Asi un hombre como Carlos Bright, que a poco de su
llegada al Perd ya participaba en las reuniones libres de la casa de los
Petersen en 1893, y les predicaba, empezd rdpido a organizar un grupo
auténomo que luego se trasladé con él a Lima2%, esparciendo su labor por

24 Harlan P. Beach & others, o.c., p. 151.

2 Bruno Jofré, o.c., p. 34.

%6 Bright era miembro de los Hermanos Libres de Inglaterra, pero como consecuencia de

una division de su comunidad, quedé fuera de ellos y la Alianza Cristiana y Misionera le
pagé su pasaje al Perd, pero al querer presionarlo para utilizarlo en su beneficio, Bright
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Nazc

a?’, y con la ayuda de tres bautistas del Harley College de Londres

(Stark, Peters y Jarret) primero, y s6lo después?®, pudo sacar adelante una
congregacién que desde 1896 se mantuvo sélida, a pesar de su decisién de
mantenerla auténoma de la Unién Misionera para Regiones Lejanas (RBMU),
cuestién que a la larga no pudo lograr, siendo su esfuerzo base de la
RBMU, en Lima, con John Ritchie y Watson que desde 1908 trabajaron

27

28

rompi6 con la Alianza (mostrandose como serfa toda su vida: independiente de cualquier
denominacién especifica). En Julio de 1893, haciendo un viaje por Trujillo, un inglés le
hablé de las reuniones libres en la casa de los Petersen en Chucuito y participando de
esas reuniones pudo contactarse con el movimiento evangélico del Callao, de modo que
pasé muy poco tiempo para que tuviera un grupo de peruanos a quienes predicar, incluido
un tal Alfonso Mufioz, entre los primeros en convertirse. Con su circulo crecido se trasladé
a Lima, a su casa de la calle Guadalupe. Imprimiria entonces una revista, La Antigua Fe,
para repartirla por correo y harfa labor por correspondencia, algo novedoso entonces.
Renacimiento. Lima, agosto de 1921, p. 118; Kessler, o.c., cap. VIIL

La labor inicial de Bright en Nazca, continuada por otros después, es ilustrativa sobre el
cardcter de predicacién llevada a cabo y a quienes se hacfa. Un hacendado escocés viudo
de la regién, apellidado Jamieson, enterado de la llegada de Bright al Perd, le escribié y
recibié de éste una biblia, regaldndosela luego a su empleado, Andrés Lancho, que se
convirtié al protestantismo con su lectura. Como al morir Jamieson, Bright recibié el
pedido desde Escocia de recoger a las dos hijas de éste en poder de Lancho, pudo asf
conocerlo y conocer el territorio, manteniendo fluida comunicacién en el futuro. Més
tarde James Watson (ayudante de Bright y posteriormente miembro de la RBMU, que
cogerfan su trabajo inicial) visité (1901) el lugar, encontrando que Lancho, con los ejem-
plares de la Antigua Fe que le enviaba Bright, habia predicado entre haciendas y vecinos,
con buena aceptacién de la gente que deseaba algo para leer. Sin duda el cardcter aislado
del lugar y la ausencia de pérroco catdlico favorecian grandemente su labor. Pero cuando
llegaron sacerdotes en campafia de catequesis al lugar, empezaron los problemas. Se
indujo a la gente a aislar a Lancho y su familia, y no prestarle ayuda. Fanatizada, no le
daban viveres y estuvieron a punto de morir, de no ser por la ayuda de un amigo
comerciante chino que les proporcioné lo necesario. Los sacerdotes entonces optaron
por congraciarlo con el catolicismo, pero al no lograrlo, intentaron envenenarlo o al
menos asi pensd. Con todo, cuando Watson estuvo con €l, en 1901, persistia en su creencia
y lo continué haciendo, aiin cuando no llegd ningtin otro predicador a Nazca hasta 1937.
Cuando se hizo presente Alfonso Mufioz, Andrés Lancho ya habfa muerto, pero habia
trasmitido su creencia a su hijo Menando que, con el resto de la familia, continuaban
siendo protestantes. Renacimiento. Lima, Octubre de 1921, p.150.

Sélo es un eufemismo. Robert Stark, Frederick Peters y John Jarret eran graduados del
Harley College de Londres y se habian interesado en el Perd a raiz del caso Penzotti.
Dado que no tenian el apoyo de alguna sociedad misionera que los enviara, vinieron con
Wood en 1894. Pero como eran bautistas, pronto mostraron més afinidad con Bright que
con Wood. Querian empezar a predicar solos, pero al no dominar el espafiol optaron por
llamar a Bright, predicando en la calle de Polvos Azules. Cuando Stark y los otros quisieron
ya hacerlo, hacia 1895, entonces Bright se separd y predicd a su naciente grupo en la
calle Negreiros (en el local que dejara la Iglesia Anglicana al trasladarse de lugar). Con
este grupo sélido, pudo dedicarse a la labor en otros lugares fuera de Lima. Desde 1895
lo ayudaba Henry Backhouse, otro estudiante del Harley. Todo iba bien con él, pero en
1897 cuando la RBMU incorpora la obra de los tres jévenes de Harley, también Backhouse
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sistematicamente por asentar tal labor?%. La obra de la RBMU, nacida de
muiltiples esfuerzos, también pudo verse en Arequipa, donde la accién de
colportores de la Sociedad Britdnica desde 1904 (Stark, Felipe Mufioz y
otros) se combiné con la de naturales como el industrial Eduardo Forga3?,
y con la labor principal de hombres como Jarret y John Ritchie, de la
RBMU, desde 1906. Asimismo en Cusco, los miembros del Harley College
(Peters y Jarret) empezaron a misionar en 18953!, haciéndolo Jarret y su
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se les une, con lo que Bright (tan temeroso de que su obra caiga en manos denomina-
cionales) lo despide. Renacimiento. Lima, abril, agosto y noviembre de 1921; James Watson,
Lima the City of the Kings. London, Harley House, 1909. p. 6; Newell, For Christ and
Cuzco. London, EUSA. 1904, pp. 61 y 121.

Después que la RBMU obtuvo la incorporacién del trabajo de los jévenes del Harley
College a su esfera de accién en 1897, Bright continué con su labor, ayudado por James
Watson y Thomas Cullen, que se le unieron en 1898. Sin embargo, ya hacia 1901 y mientras
Watson laboraba en Nazca, hubo problemas entre Bright y Cullen, lo que motivé que
Bright se dedicara a trabajar en Huacho y Cullen en la calle Negreiros. Como esta ltima
obra decayd, Bright se hizo cargo de las dos labores y Cullen se fue a Ica. Luego volveria
a Lima a hacerse cargo de la comunidad y Brigth regresé a Huacho. Finalmente en 1902,
enterado de lo prometedor de la labor en Ecuador, se trasladé a ese pais, haciéndole
prometer a Cullen que jamds entregaria la congregacién a ninguna ‘misién’. Cuando
Cullen se retiré del Perd en 1903, le hizo a Watson la misma salvedad. Pero Watson no
dominaba bien el idioma, y demostré poco tino en conducir la congregacién, de modo
que hacia 1907 necesitaba urgente ayuda. Asi se afilié a la RBMU y la comunidad de
Negreiros pudo recibir a Ritchie en 1908, que ya trabajaba en Arequipa con los jovenes
de Harley. Watson, o.c.; Renacimiento. Lima, octubre de 1921, p. 150.

La labor protestante se habfa iniciado sin aparente denominacién, con Felipe Mufioz y
Ramén Espinosa en 1904, miembros de la comunidad de Negreiros, bajo las érdenes de
un hombre de la RBMU como Robert Stark, pero todos trabajando para la Sociedad
Biblica Britdnica. Asimismo hacia fines de 1904 y merced a la prédica del evangelista
David Watkins se habia formado un grupo de abstinencia de arequipefios, entre los que
se encontraba el industrial Eduardo Forga, habiéndose incluso creado una revista
evangélica, La Reforma. Sobre esta base Jarret, uno de los jovenes de Harley, que ya
habia trabajado en el Cusco, se traslada en 1905 a Arequipa iniciando las labores propias
de 1a RBMU. En 1906 llega John Ritchie a Arequipa. La labor demostré ser 6ptima, mas
adn si tenemos en cuenta que Forga, exiliado del Pert por razones politicas, logré que la
RBMU creara desde Londres la “Inca School Society”, dedicada a la promocién de las
escuelas indigenas de evangelizacién y a la compra de una hacienda en el Titicaca, para
protegerlos y adoctrinarlos. La versién de Forga y de Watkins, sobre los abusos a los
indios en el Sur Andino, habfa movido a este tipo de acciones. El matrimonio de Forga
con una adventista y su conversién mds tarde, motivaron el fin de las relaciones con la
RBMU y su alejamiento de este proyecto que €l habia animado desde hacia mucho tiempo.
Por lo demds es importante darse cuenta, por los escritos de Forga y los hechos, que en
Arequipa ayudé mucho el estado de dnimo de intelectuales liberales dispuestos a apoyarse
en los protestantes para presionar en grandes temas como la educacién. Forga es un
ejemplo. John Jarret, Fifteen years in Peru. London, Harley House 1908, p. 21, Renaci-
miento, Lima, julio de 1921. p. 107; Kessler o.c., 152-158.

Llegaron el 4 de julio de 1895 y quedaron aténitos frente al estado de polarizacién entre
grupos liberales y partidarios de la libertad de cultos, que les apoyaban, y grupos catélicos



esposa solos al afio siguiente’?, y desde 1897 en forma mds sistematica3?,
ayudados a veces por los grupos de liberales y partidarios de la tolerancia
de cultos que en aquella década andaban activos, como de algunos miembros
de la poblacién indigena. También Robert Stark y otros miembros de la
RBMU trabajaron en Trujillo y Cajamarca4, mientras otros impulsaban un
proyecto rural ideado por Forga, que devino en la célebre labor en la
Hacienda Urco?>. En general el trabajo de Ritchie o Watson o Jarret,
mostré importantes frutos en Lima, Cusco, Arequipa y otros lugares. Mas
decididos que los metodistas en el campo y la ciudad, estuvieron también,
tanto como Penzotti, en la mira de las polémicas sobre tolerancia de cultos
en los afios iniciales de sus labores.

Por aquel tiempo, 1898, empezaba la obra de los adventistas en Lima, siendo
para 1904 un grupo bastante sélido, luchando por organizarse como Iglesia,
lo que sucederia finalmente s6lo en 1907. Sin embargo el desarrollo mayor de
los adventistas del Séptimo Dia se hallard en la zona del lago Titicaca, donde
merced a la labor del aimara Manuel Ziiiiga Camacho, un preocupado por
los problemas sociales y educacionales de su pueblo natal, Plateria, posibilitara
que desde 1907, Frederick y Ana Stahl, y otros misioneros adventistas, pudieran
asentarse en aquel pueblo y los alredores, desarrollando una misién educativa
(abriendo escuelas para indios, fomentando la creacién del trabajo comunitario
y predicando), que hizo del Altiplano el centro de sus labores.

que los denunciaban. Pero el 21 de agosto hubieron de salir de la ciudad ante el peligro
de ser agredidos por grupos de catélicos que se oponian a su labor. Sobre ésto Cf. Jarret,
o.C., pp- 4y ss.

32 Acompafiado de su esposa llegé al Cusco el 30 de marzo, fundando un colegio y un

periédico, El Pais de los Incas. Los grupos liberales cusquefios lo apoyaron decididamente,
pero ante nuevas presiones, tuvo que abandonar por segunda vez la ciudad.

33 En 1897 regresaron Jarret, Peters y los esposos Newell, que llegaban por vez primera.

Contra diversas inclemencias pudieron asentarse finalmente. Sus grandes problemas fueron
siempre la permanente incomunicacién con el mundo indigena y el recelo que despertaban
entre ellos y los mestizos. Cf. sobre sus experiencias los textos de Jarret, Newell y Webster
Browning.

34 La labor se inicié cuando Stark y un misionero de apellido Patrick fueron a auxiliar a un

misionero convertido en Polvos Azules, Abrill, que trabajaba sélo en Trujillo y estaba
encarcelado por contravenir el art. 4 de la Constitucién. Liberado Abrill, se quedd a
trabajar en Trujillo y al irse a Inglaterra en 1901, Patrick continué con su labor avanzando
por Chiclayo y Cajamarca. Pero éste también partié en 1901, encargdndose un tal Derry,
pero al irse al Cusco, los Newell se encargaron de la misién. A la muerte del sefior
Newell, estos avances quedaron en la nada. Kessler, o.c., pp. 168-170.

3 Efectivamente se compré en 1908 una hacienda en Calca, Cusco, mostrdndose un interés

mas técnico (por ayudar a los campesinos en el desarrollo agricola) que educativo y
evangelizador, como habia sido el objetivo acariciado por E. Forga. Se escogié el Cusco
y no Puno, por razones igualmente técnicas. /bid., pp. 171-172.
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Hubo también otros grupos que tardiamente ingresaron, como los nazarenos
en Pacasmayo, a través de los esposos Roger y Mary Winans en 1914%6; o el
Ejército de Salvacion, que comenzé a laborar en Lima hacia 1910 con el Capitan
David Thomas y el teniente Zacarias Ribeiro3”. Todos chocaban con los lfmi-
tes de la legalidad en el Perd, y compartian el hecho de estar laborando por un
ideal que los animaba como Iglesia. Todos en mayor o menor medida tuvieron
dificultades en su asentamiento, sobre todo los metodistas y los grupos evangéli-
cos de la RBMU, en un primer momento y los adventistas después. Todos
formaron parte de las polémicas finales sobre tolerancia de cultos y todos ellos
también fueron centro de los ataques de sectores catdlicos, que los acusaban
al lado de liberales y masones, de ser artifices del proceso de descatolizacién
del Perd. En medio de las polémicas y de las polarizaciones que se conocieron
entonces, sus casos personales o de grupo merecen una atencién especial en
tanto formaron parte de una historia que se dejaba acompafiar de otras.

IT

Para obispos, sacerdotes y catélicos exaltados, no fueron mds que grupos
de herejes que pretendian descatolizar al Perd como lo estaban haciendo otros
en ese momento. Lo habia expresado el presbitero J.Mateo Aguilar, en 1823,
a proposito de la accidén entre catélicos que realizaba Thomson en Lima. Desde
la llegada de los colportores, diversos eclesidsticos en mayor o menor medida
habfan tratado de obstaculizar la labor de estos primeros protestantes, pero
poco o nada habfan podido hacer en medio de un Estado que dificilmente estaba
dispuesto a hacer cumplir las leyes y sancionar a los transgresores de la into-
lerancia religiosa. Ya a propésito de la labor del ministro anglicano Murphy
se habia visto a mediados de siglo que tarde o temprano los residentes extranjeros
organizados o no en iglesias cerradas iban a predicar a peruanos. Pero dificil-
mente en esas décadas como en la del setenta u ochenta se podia hacer algo.

3 Puesto que la Junta Continental de Iglesia Pentecostal del Nazareno todavia no estaba

dispuesta a iniciar misién en el Perd, los esposos dieron clases de inglés para mante-
nerse y luego Roger fue agente de la Sociedad Biblica Britdnica. Hasta 1917 que la Junta
cambié de parecer. Rogers Winans, Gospel over the Andes. Kansas City, Nazarene Pu-
blishing House 1955, p. 22; Rusell de Long and Mendell Tayor, Fifty years of Nazarene
Missions. Kansas City, Nazarene Publishing House 1955. vol. II, pp. 227 y ss. Se trata
de una Iglesia de santidad, que practica el bautismo en el Espiritu Santo, distinta del
metodismo y también de los movimientos episcopales.

37" Se trata de un movimiento que se segregd del metodismo en 1878, de corte militar pero

sin sacramentos. En 1880 de Inglaterra pasé a New York y luego a Sudamérica. En el
Perti desde 1910 pasaron muchas penurias, debiendo trasladarse constantemente de local.
Kessler, o.c., pp. 363-364.
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Preocupada por las leyes desamortizadoras primero y la polémica sobre
privilegios econdmicos después, la Iglesia poco o nada pudo hacer por denunciar
en los fueros civiles las transgresiones a la Constitucién. Ciertamente, como
en el caso de la inaplicabilidad de las leyes prohibitivas de prensa no catdlica,
aqui tampoco al Estado le interesé mayormente el asunto, mas preocupado
desde 1845 por atraer inmigrantes y crear el marco legal y real para que capitales
y hombres fluyeran al Perd. Ni Castilla ni Prado o Balta hubiesen estado dis-
puestos a entorpecer la labor de vendedores de biblias, si es que los habia, o
perseguir a hombres como Murphy o los Petersen, que como muchos, quizés
predicaban en el Callao sus creencias sin mayores obstaculos. En ello coinci-
dian con los grupos radicales que pedian leyes secularizadoras para atraer inmi-
grantes: cualquier problema con extranjeros que se convirtiera en problema
internacional lo dnico que hacia era entorpecer la imagen atractiva que se
pretendia crear para el Peri. En medio de las bisquedas constantes a soluciones
para atraer inmigrantes, en este punto supieron mostrarse mas bien confor-
mes. Sé6lo algunos eclesidsticos pudieron alzar la bandera de la defensa constitu-
cional en este tema, denunciando lo que a su entender eran evidencias de la
descatolizacién peruana. Las escasas denuncias contra extranjeros protestan-
tes antes de 1890 son ocasionadas badsicamente por ellos y por los funcionarios
civiles que mediatizados o no acceden a sus requerimientos?3. Ciertamente antes
de 1886, ni el protestantismo se habia consolidado en el Pert con una tarea
definida a peruanos (que si ocurriria con Penzotti desde 1886 y con la creacién
de iglesias misioneras)3?, ni el clima de lucha por la tolerancia habfa entrado

3 Hay que hacer mencién que antes de 1890 dificilmente existen denuncias por trangresién
al art. 4. La presién ejercida contra Thomson a inicios de siglo parece que no tuvo ya
parangén luego (entre los liberales si podriamos tener el caso de Bilbao, a mediados del
XIX). Sabemos ciertamente que la labor de los vendedores de biblias en estos afios tuvo
algunos inconvenientes (nos lo refieren las fuentes protestantes) pero parece que el mismo
clima aunque tenso (no hay antes de 1886 pastorales ni declaraciones antiprotestantes
expresas encontradas) no tuvo las caracteristicas que tuvo después. Ciertamente ni la
prédica protestante fue sistematica antes de 1886, ni la polémica de tolerancia de cultos y
el mismo proceso de nuevo catolicismo militante se notaba en los afios anteriores. El
clima propicio de fines de siglo si lo darfa.

3 Ciertamente es gravitante, pues aparte de los seis o siete vendedores de biblias entre 1820

y 1880 y la labor méds o menos orgdnica de Murphy a mediados de siglo, no hay otros
signos pertinentes de “sistematicidad” que llamen la atencién a los catélicos, a pesar de
ser concientes que en el Callao o Islay la interrelacién de ingleses (el sector protestante
por excelencia entre los extranjeros europeos en el Perti) con peruanos lleva inexorablemente
a estas trasmisiones heterodoxas, o a las trasmisiones que puedan dar otros grupos de no
catélicos (chinos por ejemplo) . Este espacio ain estd pésimamente investigado. Con todo
no hay evidencias de denuncias por parte de la Iglesia, en forma publica. Quiza el débil
nimero de estas transgresiones (dirfamos en el caso de los contactos de puertos, casi
imperceptibles) sea una de las explicaciones (al lado de otros problemas mds urgentes a
resolver para obispos y sacerdotes), pero ello mismo nos lleva a la idea de entender
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en su fase definitiva. Por otro lado tampoco en términos eclesiales antes de
fines de siglo, la Iglesia supo mostrar una cohesién defensiva en militancia
que si la tendria entonces*®. Antes de estos afios, y aparte de los obstaculos
que tuvo Thomson en su labor, tenemos poca documentacién que nos hable de
la denuncia sistemadtica por parte de la Iglesia de este tipo de transgresiones a
la Constitucion. El clima de fines de la década de los ochenta y hacia adelante
serfa cualitativo y cuantitativamente distinto.

El méas importante problema sobre tolerancia de cultos y actividad
protestante lo tenemos con el caso Penzotti, a fines de la década de los ochenta.
Desde su llegada en 1888 Francisco G. Penzotti representé el inicio de la
etapa definitiva de asentamiento del protestantismo en nuestro medio, dejando
atras a los simples vendedores de biblias y a las Iglesias cerradas. Con Penzotti
es clara la intencionalidad (incluso mucho antes de fundar la Iglesia Metodista
en 1890) de introducir la predicacién directa al lado del trabajo de colportaje
o cualquier otro instrumento de difusién del mensaje evangélico. Por lo que,
desde los inicios de su labor, serd blanco de la accién eclesial, que por otro
lado, mostraba signos evidentes de estar més alerta y a la defensiva frente a
todo avance secularizador. Laborando en el Callao con Arancet, en la capilla
inglesa, y cuando su auditorio pasaba de las trescientas personas, tuvo que
buscar una bodega abandonada para continuar su predicacién, pues sobre la
Capilla pendia una amenaza de volarla*!. Mas de un allegado suyo supuso
que la amenaza provenia de uno de los parrocos del Callao, Virgilio Vidal y
Urias, considerado un enemigo declarado de Penzotti*2. Era evidente que la

entonces que la laxitud, en la sociedad de estos afios, se demuestra desde ya en esta
respuesta. Con todo, cuando la jerarquia reacciond fue cuando el trabajo protestante empez6
a ser sistemdtico y cuando el clima secularizador puso en el tema de tolerancia de cultos el
centro de las atenciones. Nuevamente el discurso fue detrds de los hechos.

40 Discurso alimentado a su vez con estos elementos. El tema de la condena de la masoneria

en 1884, las criticas sistematizadas a la Iglesia y las mismas leyes secularizadoras que
cuestionaban el dnico culto estan en esta perspectiva. El discurso catélico, a la luz de Leén
XII 'y la radicalidad de la Unién Catélica y su espiritu militante pudo entonces hacer de
liberales, masones, protestantes y anarquistas, los culpables de los males que sufria la Iglesia.

41 1,3 Comisién encargada de su cuidado ante la amenaza, pidié a Penzotti que buscara otro

lugar donde laborar. De este modo dejara el recinto de la calle Teatro y conseguird otro
en la calle Colén, con capacidad para 170 6 180 personas. Cf. El Cristiano. Lima, Junio
de 1921, p. 86. Incluso parece que no solamente amenazaron con volarle el local, sino
también con incendiarle su casa. Al menos asi se lo hizo saber una amiga irlandesa.
“Autobiografia de F.G. Penzotti en Sud y Centro América”. En: Llanos y Montafias,
Ed. Daniel Hell. Buenos Aires, Imp. Metodista 913, p. 207.

42 Que es un elemento clave en esta historia. De todos los pérrocos del Callao es el mds

exaltado. Serd quien esté detrds de todas las diatribas y escdndalos contra el misionero.
Quien organice a los feligreses, ataque su local, etc. Tanto asi que la policia hubo de
intervenir, e incluso, més tarde el Arzobispo, por su exagerada paranoia antiprotestante.
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predicacidn, directa y sin tapujos que pretendia ejecutar, iba a contar con
grandes problemas. Cuando envié a Arancet con el recién convertido José
Illescas en trabajo de colportaje y predicacién a Cocachacra (cerca a
Mollendo), en 1889, mientras €l se dirigia a Arequipa, éstos tuvieron proble-
mas con la poblacién, que azuzada por religiosos y fieles del lugar, los
apedrearon*3. No era la primera vez, pues ya antes otro par de colportores
habian sido echados de Cerro de Pasco, por la gendarmeria, por vender
“literatura prohibida”**. En medio de la polémica sobre la ley de cemente-
rios laicos, y del peligro de implantacién de la tolerancia de cultos, sacer-
dotes y grupos laicos organizados (Unién Catélica desde 1886) actuaban
sistematicamente contra la labor que pretendian ejecutar los protestantes, e
influfan sobre la actitud de la policia local. Lo podemos verificar en Arequipa,
donde Penzotti primero, y Arancet e Illescas, luego de regresar de Cocachacra,
después, fueron encarcelados por propagar ideas heréticas*> La actitud del
obispo Juan Ambrosio Huerta en este escenario es determinante. Sensibilizado
como Bandini y otros prelados, por el intento de secularizacién de cementerios
en 1888, y cerrado en la defensa de la catolicidad frente a los ‘enemigos del
Pert’, habia ido desarrollando una campafia en contra de los masones desde

Eran dos hermanos Vidal y Urias, sacerdotes. Este siempre se caracterizé por estar en el
“0jo” de la tormenta.

4 Fueron més o menos doscientas personas quienes los atacaron. American Bible Society-

ABS. Archives Report. Seventy-third Annual Report. New York, 1889, pp. 92-100. Ocurrié
en enero de 1890. Kessler o.c., p. 89; Penzotti o.c., p. 46.

Actitud por lo demds extrafia, pues la venta de biblias gozaba de ciertas garantias, en
tanto que no era predicacién directa. Sin duda el hecho, que ademds difundieran su credo
disidente, como la presion del clero, exaltado en esos meses, sobre las autoridades, puede
ser una respuesta mdas certera.

45 Al inicio de las ventas Penzotti tuvo la ayuda de un sacerdote de ideas liberales, pero al

dia siguiente (1 de enero de 1889), mientras vendia se tocé cara a cara con el obispo
Huerta, quien luego llamé a un gendarme y le dijo que lo apresara, pues inmediatamente
mandaria una denuncia a la intendencia. Este lo hizo asi y Penzotti contrariado le pregunté
“;orden de quién?”. “Del Obispo” contestd el gendarme. Al ver su propio desatino decidié
llamar al inspector, quien lo condujo a la intendencia. Allf lo esperaba la denuncia del
obispo por propagandizar libros inmorales y corruptores (basdndose en el viejo articulo
restrictivo de la libertad de prensa en materia religiosa). Sin mds trdmites la gendarmeria
lo recluyé y procedié al secuestro de sus libros. Mds tarde, cuando sus compaifieros
llegaron a Arequipa, corrieron igual suerte. Barclay, History of National Theology Mis-
sions, V. 111, pp.780-784; American Bible Society-ABS. Archives Report. Seventy-Fourth
Annual Report. New York, 1890, p. 105; también Claudio Celada, Un apdstol contempora-
neo. La vida de F.G. Penzotti. Buenos Aires, La Aurora, p. 228; Autobiografia de F.G.
Penzzotti, o.c., pp. 210 y ss. Los vicios de la detencién y el hecho mismo de utilizar un
argumento sin previa denuncia en el fuero civil, nos indica que Huerta no sélo no midi6
las consecuencias, sino que basdndose en su influencia social, arrastré consigo a la
gendarmeria, de por si carente de informacién en la materia.
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1884 a raiz de la enciclica de su condena, Humanum Genus, dada por Ledn
XII1*6, viéndolos como enemigos peligrosos para la Iglesia como ya eran los
liberales, que con ellos y los protestantes se aliaban y combinaban*’. Sélo
un hombre como Huerta, en medio de una coyuntura tan especial, como la
de fines de los ochenta, podia lograr la detencién de Penzotti por contravenir
las leyes, utilizando para ello los buenos oficios de sus amigos gendarmes.
La prisién viciaba los procesos normales de detencién. El obispo lo habia
ordenado a un gendarme en plena calle, y s6lo después habia sentado la
denuncia respectiva. El argumento era por otro lado dificil de sustentar*®,
Ademds trafa consecuencias mds alla de la religién. Aquellos hombres eran
extranjeros, no eran sibditos peruanos (a excepcion de Illescas) y por tanto
cualquier agresién y violacién de sus fueros devenia inexorablemente en un
problema diplomético. El cénsul italiano en Arequipa denuncié el maltrato a
Penzotti, la falta de seguridades para los extranjeros en el Perd, y comunicé
a Lima su desconcierto. En Lima el Ministro italiano, David Segre, también
se quejé a la cancilleria de estas actitudes contra extranjeros y pidié la
inmediata liberacién de los acusados*®. Ciertamente para el gobierno de
Ciceres, que pretendfa evitar roces internacionales y mantener buenas rela-
ciones con los extranjeros residentes en el Perd, asi como para los politicos
liberales en Lima, que abogaban por la necesidad de atraer europeos, estos
sucesos no podian mas que molestarlos. Indudablemente la gendarmeria
arequipefia habfa actuado presionada por los sectores cat6licos. El problema
estaba planteado y era responsabilidad del Estado resolverlo. Asi que Céceres

Cf. al respecto Huerta, Carta Pastoral que el Ilmo. obispo de Arequipa J. Ambrosio
Huerta dirige al venerable Dedn y Cabildo, clero secular y regular y feligresia de toda
su didcesis, con motivo de la instruccién dada por el supremo Tribunal de 1884 como la
Carta Pastoral del obispo de Arequipa... en que traza a los catélicos de su didcesis la
conducta que técales seguir en la lucha provocada por los masones del Peri de 1886.
Tanto como Bandini en Lima, Huerta se convirtié en un virtual defensor del catolicismo
frente a los avances de la masoneria, como del liberalismo o el protestantismo.

47 A propésito de la ayuda que presté a Penzotti el sacerdote de ideas liberales, publicard

una Exhortacién Pastoral en 1891, donde luego de fustigar a los “indignos sacerdotes que
osan ayudar a los protestantes”, los acusard de “masones”. En su percepcién, detrds de
todas estas alianzas estaba el enemigo comun del orbe catdlico que era la Masoneria
Universal.

4 Informes anteriores de Fiscales (Mariategui, Paz Sold4n, Calle, etc.) habian dejado claro

que las leyes no se ajustaban ya a ese dispositivo, pues pesaba sobre él gravamen
constitucional de la libertad de expresién y de comercio. Es obvio asi, que todas las
acusaciones por este tipo (por vender biblias) entre 1888-1897 detectadas, tuvieran un
final feliz para los colportores.

4 Penzotti habfa pedido, luego de su detencién, los buenos oficios de Segre. Este, en virtud

de su condicién de ciudadano italiano accedié.
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envié un telegrama a Arequipa ordenando la liberacién de Penzotti, Arancet

e Illescas, 19 dias después de su prisién>C.

Desde el punto de vista del clima del momento, ganado por la lucha entre
los partidarios de la tolerancia/intolerancia de cultos, los sucesos de 1889 en
Arequipa no implican mas que la disposicién de los medios politicos a evitarles
a los extranjeros problemas en el pafs, atin en el caso que contravinieran las
aparentes leyes restrictivas religiosas. Importaba més el tema de las buenas
relaciones internacionales que el tema eclesiastico. Empero, el asunto de Are-
quipa como el intento de laicalizacién de cementerios de 1888 o la radicali-
zacién del discurso de la Uni6n Catélica desde 1886, no son més que elemen-
tos en un proceso que sigue alimentdndose. En ese afio 1889 Clorinda Matto
de Turner se trasladé de su hacienda cusquefia a Lima y fundé la revista El
Perii Ilustrado, donde publicé su célebre novela Aves sin Nido. Allf atacaba a
la “trinidad bestial” que explotaba al indio, especialmente el cura de pueblo!.
El arzobispo y el clero mostraron su disconformidad con la descripcién, mien-
tras la prensa liberal volvia a fustigar al clero, por tradicional. En ese ambiente,
los grupos catélicos estaban alertas. Mientras Penzotti seguia su obra.

De regreso del sur, él y ocho colportarios-predicadores continuaron con su
labor. En el transcurso de 1890 vendieron 2,791 biblias, 2,873 nuevos testamen-

30 «_y vaya usted (al inspector de policia) personalmente, a sacar de la prisién a ese ca-

ballero”, rezaba la parte final del telegrama. Luego, antes de marcharse de Arequipa,
almorzaré Penzotti con el inspector y su esposa, comprobando que eran de ideas liberales.
Aunque reconocian que estaban presionados por el clero. Celada, o.c., pp. 230 y ss. Cf.
ademds Barclay, o.c., Cap. III, p. 784; Bahamonde, o.c., p. 103. Hay que entender ademds
la posicién del gobierno, en una postura conciliadora con los extranjeros, dado el momento
dlgido de discusi6n del contrato Grace (1889). Era importante la buena ‘imagen’ del Perd.
Por otro lado, parece que Huerta, ante la presion estatal, desistié de iniciar juicio civil.
Otro aspecto fue el de las biblias secuestradas. Penzotti las reclamé pero se negaron a
devolvérselas. El percibié la influencia del obispo detrds de la actitud. Asf que, desde el
Callao, presentard una demanda judicial de devolucién. Solo asi recuperé su mercancia,

51 Matto de Turner, Aves sin nido. Cusco, Univ. Nac. San Antonio de Abad 1948. “La
trinidad bestial” fue un término acuiiado por Gonzéilez Prada, para designar a los
explotadores directos del indio: el juez, el hacendado y el cura de pueblo. A imitacién
suya, en 1885 se dio a la luz el texto de José T. Itolarres (Juan Torres Lara), La trinidad
del indio o costumbres del interior, donde se analizaba a la trinidad “embrutecedora”,
tilddndose al cura de pueblo como “gran ave de rapifia”. Surgi6 entonces toda una literatura
liberal de denuncia contra la expoliacién indigena. No era para menos ademds. En 1888
el parroco de Bambamarca (La Libertad), Fernando Palacios, presidié un “juicio” contra
una mujer llamada Hanan, a la que se acusé de hechicera. Fue quemada en la plaza del
pueblo. La noticia horrorizé a la prensa liberal. En ese contexto se publicé la novela de
Matto de Turner. El Presidente Céceres le envié una carta (El Perit Ilustrado 30 de
mayo de 1890) en que la felicitaba por su libro y expresaba su pesar por la falta de
control gubernamental frente a los abusos. Crefa que sélo la educacién serfa el vehiculo
de salvacién de los indios. Finalizaba diciendo que le escribiria al Arzobispo para ejercer
un mejor control sobre el abuso de los parrocos de pueblos.
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tos y 5,746 “porciones integrales”? durante los recorridos incansables que
hicieron por Lima y alrededores. En el Callao continué predicando y consoli-
dando la congregacién evangélica existente>3. El nimero de convertidos era
cada vez mds grande y redundaba en la consolidacion definitiva del protestan-
tismo en el pais. Lo que preocupaba a la cleresia limefia. Acostumbrados a
ver llegar colportarios que terminaban yéndose por lo complejo y las deficiencias
de sus tareas, tardaron en darse cuenta que la obra de Penzotti era exitosa en
tanto habfa introducido la predicacién directa a peruanos®*. No ser4 sino hasta
después de los sucesos de Arequipa que definitivamente, también en Lima, la
hostilidad contra él se haga més sistematica. Entonces desde los pilpitos del
Callao empezaran los sermones de alerta contra la “propaganda protestante”
y comenzardn a llegar a la municipalidad del Callao las primeras actas de
protestas y peticiones para el cierre del local en que laboraba. Estimulados
por los parrocos algunas personas le hostilizaban, le gritaban frente a su casa
o le arrojaban piedras cuando pasaba’. Los sermones hablaban de la necesi-
dad de expulsarlo del Callao mientras que el arzobispo Manuel Bandini publi-
ca su Pastoral gue Don Manuel Bandini, arzobispo de Lima, dirige al pueblo
del Callao con motivo de la predicacion de un orador protestanteSﬁ, donde

32 Condensado de textos evangélicos que ayudaban a la preparacién para la lectura biblica

y en ciertos casos para la conversion. Barclay o.c., lll p. 498. Cabe destacar que en 1889
él y sus ayudantes habian recorrido en total 110 lugares y vendido no menos de 7,000
Biblias y Nuevos Testamentos. American Bible Society-ABS. Archives Report. Seventy-
Fourth Annual Report. New York, 1890, p. 107.

33 La asistencia a la casa de Colén iba en aumento, pasando del centenar de personas, al

mismo tiempo que los domingos enviaba a Lima a predicar, de dos en dos, a recién
convertidos. Penzotti, o.c., p. 43.

34 Sobre el poco interés demostrado por los catélicos limefios -a diferencia de los arequipefios-

Cf. Webster E. Browning, The Romance of the Founding of Evangelical Missions of South
America (mans.). Buenos Aires 1933, pp. 121 y ss.

5 Los parrocos del Callao activos contra Penzotti fueron José Manuel Castro, Virgilio Vidal

y Urias, asi como Francisco de la Lama. Sobre las agresiones del momento, constan en
las declaraciones que se hicieron durante el proceso judicial a Penzotti, realizado entre
agosto de 1890 y marzo de 1891, y publicadas en las respectivas actas por la Gaceta
Judicial, entre el 5 de Junio y el 10 de noviembre de 1891. De todos, Vidal y Urfas fue el
mds activo. Organizé a muchachos de su parroquia para esperar afuera del local a los
protestantes y gritarles e insultarles. También cuando calculaban que empezaba los oficios,
sonaban latas y proferian gritos para interrumpirlos. También apedreaban el domicilio
del misionero. Incluso durante la procesiéon de San Pedro Pescador, la feligresia al pasar
por dicho domicilio terminé gritando ““;Viva la religion Catélica, Apostdlica y Romana!”,
“jAfuera los Protestantes!”, mientras apedreaban. Celada, o.c., pp. 225-229; Autobiografia
de F.G. Penzotti, o.c., pp. 208-209.

% Lima, Imp. Solis 1890. En 1896 y cuando Penzotti vuelve -estando ya bien afincada la

labor metodista con Thomas Wood- Bandini volverd a editar la Pastoral, con una breve
introduccién. Penzotti supo asi convertirse en la bestia negra para la cleresia.
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recordaba a la feligresia portefia la importancia que tenfa rechazar sus ideas,
instdndoles a no asistir a las prédicas bajo pena de censura y excomunién®’.
Tanta era la presion de la feligresia, presionada por sacerdotes y organizacio-
nes laicas, sobre el municipio y la Prefectura, que el titular de la dltima tuvo
que investigar las violaciones a la Constitucién que argumentaban. Asistid a
una de las reuniones de culto para formarse una opinién y salié impresionado,
diciéndoles a los sacerdotes del Callao: “Este hombre predica la verdad y eso
es precisamente lo que nos falta”8. Para él no habfa mayor transgresién a la
Constitucién, pues predicaba con la Biblia, depdsito cristiano, y a puerta cerra-
da, siendo de esta manera culto no publico (lo que no era materia inconstitucio-
nal)*®. De igual parecer fue el Ministro de Culto cuando la Legacién Inglesa
del Callao le consult6 sobre el particular. Con estos permisos en la mano Penzotti
siguié laborando®0.

Lo interesante del caso es que consultando a las instancias del Estado,
éstas demostraron tener la capacidad de insistir sobre la proteccion deliberada
al extranjero. Ante las evidencias supieron buscar férmulas tales que
impidieran un malestar como el de hacia pocos meses en Arequipa. Cier-

57 E] temor y la exaltacién iban alcanzando lentamente el paroxismo. Se distribufa una
‘estampa’ de la Virgen Maria (impresa en esos dias) que tenia poderes milagrosos, pues
bastaba enrollarla en forma de pildora y tragarla cuando se acercara un ‘seflor extranjero
con maleta y biblia’, para que la prédica nefasta no entrase en el cuerpo. Cit. por El
Cristiano. Lima, Junio de 1921, p. 86.

38 Palabras recogidas en: American Bible Society-ABS. Archives Report. Seventy-Fourth

Annual Report. New York, 1890, p. 105. También puede leerse una version andloga en
las declaraciones del proceso a Penzotti. Testimonio del General Manuel Velarde, 6 de
Noviembre de 1890. Gaceta Judicial. Lima, 19 de agosto de 1891

% No dijo nada de la predicacién fuera del recinto, cuyos feligreses convertidos eran la

mejor prueba. En todo caso recomendd que en el futuro se evitard cualquier elemento
que haga pensar una violacién a las leyes, sugiriendo asimismo que se repartiese boletos
a los asistentes para hacerlo privado (en el fondo lo importante era que no fuese publico,
con lo cual literalmente no se cuestionaba la Constitucién). Asi las reuniones de la calle
Coldn se hicieron con boletos de invitacién y a veces con un guardidn en la puerta. Y
cuando todos terminaban de entrar, se cerraba el recinto. Era privada. Por otro lado, el
Intendente de policia pidié que Penzotti borrara el tridngulo y biblia que sefializaba el
frontis de su domicilio como agencia de la Sociedad Biblica. Lo hizo. Se evitaba de esta
manera suspicacia. Subprefecto e Intendente de policia. Antonio Rivera. Informe: Gaceta
Judicial. Lima, 18-V1-1891.

60 Browning, o.c., p. 121. Penzotti supo actuar muy bien. Publicitaba sus reuniones en el

diario El Callao bajo el titulo de “Charlas Evangélicas”. Se cuidaba mucho de no atacar
a la Iglesia catdlica. Y en todo momento se cefiia estrictamente a explicar la Biblia.
Aparentemente no pasaba de ser un simple cristiano dispuesto a explicar las sagradas
escrituras. Ademds a puerta cerrada. Si el clero lo atacaba de no ser sacerdote para
hacerlo, podia perfectamente defenderse y decir que no era catdlico. Total, las leyes sélo
impedian el culto piblico, mas no las creencias individuales y privadas.
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tamente todo estaba supeditado a que Penzotti no volviera deliberadamente a
transgredir las leyes.

Sin embargo ni Penzotti dej6 de predicar ni los catélicos de hostigarlo. Es
més, poco después se creaba oficialmente la Iglesia Metodista del Pert con lo
que la obra del protestantismo se asentaba y diversificaba. Entonces se atacaba
verbalmente mas y mas al predicador, se echaban pequefias piedrecitas en la
ranura de llave del lugar de reunién para que no volviera a salir, se echaba
agua bendita en las noches sobre el recinto y en una oportunidad, el joven
sacerdote Vidal y Urias le ech6 candado por fuera al portén durante un culto,
con el 4nimo de dejarlos encerrados®!.

El clima de animadversién catélica iba en aumento y Penzotti y los
primeros metodistas, los primeros en la hora en iniciar la predicacién militante,
seguian en sus actividades. Era evidente que poco podian hacer las autoridades
que lo habian protegido, buscando evitar un deterioro de la imagen interna-
cional peruana y las criticas de los partidarios de la libertad de cultos. Las
pruebas eran cada vez mas y mas evidentes. As{ que sélo falt6 que un sacerdote
como José Manuel Castro lo acusara de violar sistematicamente el art. 4 de
la Constitucién y los sectores catdlicos ejercieran presién, para que la
gendarmeria decretara su detencién preventiva en espera del juicio respectivo,
el viernes 25 de julio de 189062, El climax recién iniciaba su curso®3.

61 Como siempre él y su grupo de muchachos estaban atentos fuera del recinto, desde hacfa

semanas, para entorpecer sus reuniones. Hubiera sido el aprieto m4s grave, pero un miembro
que llegé tarde y se encontré con lo sucedido, logré abrirles. El sacerdote, observandolo
desde la acera del frente, exclamé alzando las manos: “jestos herejes tienen la proteccion
del diablo!”. Penzotti, o.c., p. 45. Vidal y Urfas también una vez ingres6 furtivamente a
las reuniones, pidiendo la palabra. Se la dieron y los atacé e insulté mientras el auditorio lo
escuchaba callado. Parece que antes, otros sacerdotes también habian ingresado, pero se
habfan comportado de forma més respetuosa, mostrando inclusive puntos de coincidencia.

62 - Herbert Money, La libertad religiosa en el Perii. Lima, Ed. Antértida 1965, p. 8. En el

proceso, iniciado en agosto, Castro informd las razones para acusarlo de violar sistemética-
mente la Constitucién: por abrir templos (Colén y antes utilizar el de Teatro) donde
publicamente -por signos y otras propagandas externas- ejecutaba ritos no catdlicos, en
claro desacato del privilegio de 1a Religién de Estado; por atacar en sus prédicas y conferencias
los dogmas catélicos; por utilizar titulo de Pastor cuando sélo lo es el obispo y por administrar
sacramentos (matrimonio y bautismo) reservados al clero catélico. Pidié que se le condenara
ala pena de penitenciarfa en primer grado y la expatriacién. Penzotti se defenderd alegando
que €l como evangélico puede administrar sacramentos y otros ritos. No es catélico y hay
libertad de creencias. Lo ha hecho privadamente ademads (lo realmente prohibido) y nunca
ha atacado los dogmas catblicos en sus Conferencias, que jamas eran publicas por otro
lado. “Acusacién Formal”. En: Gaceta Judicial. Lima, 23 de junio de 1891. Dado el caracter
principista de la acusacidn la prisién preventiva, antes de pasar al juez de primera instancia
del Callao, se impuso. Castro era sacerdote y abogado. Fue tal vez encargado por el clero
para tal misién, aunque siempre expresé que lo hizo a titulo personal.

63 En esos meses de 1890 el momento electoral se habia radicalizado. Céceres buscaba

imponer a Morales Bermidez, mientras Nicolds de Piérola -connotado conservador- le
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Era la hora mds crucial para el protestantismo en el Perd. Una de esas
pocas veces en las que, como en el antecedente de Arequipa, el Estado asumia
per se el resguardo del art. 4, enfrentdndose de lleno a los problemas que
siempre habia temido: los pleitos internacionales y la disminucién de posibi-
lidades para atraer inmigrantes al pais. Habia sido obra de los sectores
catdlicos que habian llevado a esta situacién. Temerosos por el inicio de la
labor sistematica del protestantismo, en medio de las discusiones en el Congre-
so sobre leyes de inmigracién y tolerancias de cultos, unido todo a su discurso
militante, el tema no hacia méas que constituir un nuevo espacio de su lucha
contra los sectores llamados ‘de la libertad’. Un nuevo espacio que fomentase
la radicalizacién de su discurso de fines de siglo. Los metodistas esperaban
lo peor y la sefiora de Penzotti frente a los insultos callejeros envié a sus dos
hijas a Santiago y comenzé a ayudar a su marido®. Pidi6 los buenos oficios
del ministro italiano en el Peri y éste le ofrecié la posibilidad de liberarlo
pero para salir inmediatamente del pafs, lo cual rechazé%. Ya entonces los
partidarios de la tolerancia empezaron a acercarse a los metodistas para hacer

hacia la oposicién. Demdcratas, constitucionales y civilistas se enfrentaban en las calles,
en los mitines, con cachiporras y pistolas en mano. En marzo, Lima sabia que Ciceres
impedirfa por la fuerza el acceso de Piérola al poder. El 5 de abril lo arrestaba, bajo
pena de traicién y lo recluia en Santa Catalina. Sin embargo, antes de su juicio, misteriosa-
mente se fugé. Cuenta la leyenda que, con saya y manto, pas6 frente a sus guardias.
“Buenas noches sefiora” le dijeron, y luego casi al susurro “jBuena suerte Don Nico-
14s!”. Eliminado el Califa de la contienda, Remigio Morales Bermtidez gand las elecciones.
La denuncia a Penzotti, el 25 de Julio, se hizo en una efervescencia de criticas del clero
al régimen, por lo sucedido con Piérola. Parece que deliberadamente el gobierno decidié
no intervenir en el caso del misionero. También es cierto, sin embargo, que esta vez si
se trataba de una denuncia en forma -y no como en Arequipa-. El hecho que el ministro
norteamericano John Hicks se enterara después que el prefecto se comunicé con Céceres,
al ordenarse la prisién preventiva, y éste le autorizara a hacerlo, puede ser visto también
en tal perspectiva. Tramitada la denuncia, y cursada la prisién, la autoridad responsable
se comunicé con el gobierno para hacerlo o no, mostrando acaso su desconcierto y
previendo las consecuencias. Dada la formalidad del proceso, Céceres ordené seguir la
directiva. Aunque claro, siempre hay espacio para sospechar de esta neutralidad estatal.
(Querfa mostrar un rostro amable al clero, luego de lo sucedido con Piérola? Cf. Paul
Kuhl, “Posibles aliados: metodistas y francmasones en la lucha por la libertad de cultos
en el Perd”. En: Cristianismo y Sociedad XVII-1 (1989) 99, p. 50.

64 vPenzotti, o.c., pp. 47 y ss; Margarette Daniels, Makers of South America. New York,
Missionary Education Movement of the United States and Canada 1916, pp. 216 y ss. Cf.
ademds Kessler, o.c., pp. 91 y ss; Bahamonde, o.c.

65

A'lo que D. Segre le dijo que entonces se consiga un buen abogado. Tanto para el ministro
italiano, como para John Hicks, ministro norteamericano (desde mayo de 1889), Penzotti
estaba violando las leyes y no podian prestarle gran ayuda. Hicks se mostraba atento con
lo sucedido, por ser Penzotti miembro de la Sociedad Biblica Americana, entidad de su
pais. United States of America. National Archives. (Washington D.C). General Record
of the Department of State. Record Group 59. Despatches from United State Ministers to
Peru. John Hicks to James G. Blaine, septiembre de 1890.
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causa comun frente al tema. Ceder en este punto hubiera sido reconocer de
facto la razén a los sectores catélicos, marcar un precedente legal que ni los
protestantes, ni los liberales radicales, que iban levantando las banderas de
la reforma del art. 4, podfan aceptar®®.

Era mediados de octubre y recién su caso se ventilaba en primera
instancia®”. Mas y mds personas empezaron a movilizarse en pro del
asunto. Ya en el Congreso de 1888 habfa habido un espacio donde con
fuerza se hablé de la importancia de dar leyes que favorecieran la inmigracion
y la civilizacién, como motores del progreso del pais. La tolerancia de
cultos habfa entrado entonces en la etapa definitiva de consolidacién, como
vehiculo de dicha inmigracién, modernizacién y progreso. El caso no pudo
mds que reavivar la polémica. Ciudadanos distinguidos y politicos llegaron
a la carcel a visitarlo. El alcalde del Callao le prodigaba sus respetos y le
pedia constancia y perseverancia en su labor®. El 10 de octubre el politico

% Daniels, o.c., p. 216. Para empezar, el estudio de Alberto Quimper fue el encargado de
llevar a cabo la defensa. Se comisioné a los abogados José Marfa Vivanco y J.B. Ugarte.
Todos liberales.

67 Se debi6 al hecho que el Dr. Nicomedes Porras, juez de primera instancia en lo civil y

encargado del proceso, habia omitido la entrega de los expedientes y no habfa cursado las
instructivas al prefecto y subprefecto del Callao, por lo que el auto que se estaba llevando
a cabo padecia de vicios. La defensa pidi6 la insubsistencia del mismo, por sobreseimiento
(8 de agosto), argumentando que las pruebas presentadas por el acusador no eran
sustentables para un delito contra la Religion de Estado, pidiendo ademas el levantamiento
de la prisién preventiva. De igual parecer fue la Vista del Fiscal (9 de agosto), al considerar
una insubsistencia del auto y mandato de libertad al detenido. La Resolucién de Vista del
Tribunal (14 de agosto) declar6 la nulidad del auto y mand¢ al juez practicar las diligencias
no ejecutadas, y otras que estimara convenientes, para comprobar si la predicacién del
acusado era a puerta abierta, y por tanto transgredia las leyes (vocales Drs. Pardo, Flores
y Puente Arnao). Una posterior ampliacién de dicha Resolucién, presentada por la defensa,
para que se incluya también la insubsistencia del mandato de prisién —al haberse sobreseido
todo el proceso (29 de agosto)- fue desestimada por el Tribunal (1 de septiembre), por ser
materia de discusién el auto y no la libertad bajo fianza. Asi recién el 10 de septiembre el
Dr. Porras pudo iniciar sus diligencias y primeros careos que lo llevd, el 9 de octubre, a
ratificar la prision preventiva, para pasar al examen riguroso de las pruebas de los litigantes.
Esto es, al proceso en si. Gaceta Judicial del 5, 10, 12, 15, 17 y 18 de junio de 1891.

% Daniels o.c., p. 216. Penzotti parece que asistia espiritualmente a los presos, lo que fue

advertido por el clero y por las autoridades. El Alcaide lo indujo a dejar de hacerlo. Pero
en el juicio se hard constante mencién a aquello, por la parte demandante, como prueba
adicional de la transgresién a la Religién del Estado. Sobre su época en prisién, una
anécdota cuenta que viendo en las paredes esta inscripcién nada esperanzadora:
“jCalabozos de mis penas!/ sepultura de hombres vivos,/Mas terrible que la muerte,/Mds
odiosa que los grillos!”, procedi6 a confeccionar este himno: “jQué me importan del mundo
las penas,/y doblada tener la cerviz!/ jQue me importa que esté entre cadenas/ Si me espera
una Patria feliz! / Regresando Tranquilo y dichoso,/ De la aurora me encuentro la luz,/
Porque sé que Jests bondadoso/ Por su pueblo ha expirado en la Cruz...”, Accién y Fe
XXI (1954)4. Comprobado estd que gozé de mucha popularidad entre los reclusos.
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civilista Ricardo Garcia Rosell hablé ante el Senado pidiendo la tolerancia
religiosa. “Ningtin hombre creyente u honesto desembarcaria en nuestras
costas si nosotros arrancdramos, al momento de su llegada, el libro que es
su c6digo de honor”. Para él, proinmigracionista, “No vendria porque
seria perseguido por tener creencias diferentes y practicar actos religiosos
distintos a los nuestros”®®. Al dfa siguiente, 11, lideré6 una manifestacién
exigiendo la tolerancia religiosa. En esa misma reunién Manuel Gonzalez
Prada y Eduardo Lavergne (el 9 de septiembre ya habian realizado otra)
pidieron al gobierno la modificacién del art. 4 porque “es condicién indis-
pensable para el progreso de la Nacién”’%. Al mismo tiempo Pedro Ortiz
publicaba su Libertad de Cultos argumentando que el momento era propicio
para la reforma constitucional, para aligerar los obstidculos que encontraban
los extranjeros en establecerse, para fomentar la inmigracidn, el progreso,
“para salvar el porvenir del Pais, tan generoso como desgraciado... enton-
ces y s6lo entonces acudirdn a nuestras playas los hombres de todos los
climas, de todas las creencias, trayendo el precioso contingente de su
laboriosidad, honradez y economia”’!,

Entretanto El Perii llustrado habia publicado Indole, la segunda novela
de Matto de Turner, donde se contaba la historia de un sacerdote adiltero
que llegaba a ser arzobispo. El clero reaccioné virulento. El 10 de octubre
Garcia Rosell, mientras defendia la tolerancia, hizo una apologia del libro.
El Pert Ilustrado, batallando contra el clero, publicé el texto Magdala, del
brasilefio Coelho Netto, donde se volvia a desacralizar a los eclesidsticos.
Furibunda, la Unién Catdlica organizé un mitin en Arequipa, donde quemé
la citada revista, y otro en Cusco, donde se destroz6 la esfinge de Matto de

8 Kulh, o.c., pp. 51-52.

70 “Exmo. Sefior. Los que suscribimos, residentes del Perd, convencidos que es condicién

indispensable por el progreso de la Nacién el respeto a las creencias de todo individuo,
acudimos a V.E. 4 fin de que sirva tener en consideracién esta solicitud y suprima la
parte del art. 4 de la Constitucién que establece que no se permite el ejercicio publico de
otra religién que la catdlica, declarando que en lo sucesivo se garantice la libertad de
creencias y la practica de todo culto...”. Memorial del 2 de octubre de 1890. Melchor
Moya, La libertad de cultos en el Perii. Cusco, Tip. Catdlica 1891, pp. 19-20. Cabe
mencionar que los liberales radicales serdn claros en pedir la libertad y no la tolerancia
de cultos. El sentimiento catdlico se nos muestra en toda su esencia radical en Moya, al
darle poca importancia (pero recogiéndola a la vez) a la reunién del 2 de octubre en la
que —segun él- asistieron protestantes, budistas, mahometanos, judios, extranjeros y sdlo
30 o 35 peruanos, intentando minimizar estas concentraciones.

Por otro lado, el tema también caus6 zozobra en el Congreso, donde se discutia un proyecto
de ley sobre inmigracién. Garcia Rosell y otros parlamentarios lo atestiguan, aduciendo
que el escandalo habia estallado “justo en el momento que el Perd busca la inmigracion”.

T O.c., p. 24.
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Turner. Solemnemente el arzobispo Bandini excomulgé en Lima a la escritora
y censurd El Perii llustrado’?.

La radicalizacion, y el cruce de casos de enfrentamientos de modernidad/
tradicién, se produjo. En las paredes del Callao se lefa *“jAfuera los

Protestantes!”, “;Mueran los liberales!”, al lado de “jAbajo los frailes!, jNo

queremos hombres con polleras!”’3. Mientras una nueva manifestacién de
liberales del Callao a Lima, el 9 de noviembre, protestaba por la actitud de
la Unién Cat6lica contra la revista y de paso pedia la tolerancia’. Era el
momento mds bullicioso que se hubiera conocido y Penzotti se convirtié
entonces en simbolo de la coyuntura. Los mismos pregones cotidianos hablan:

“ASUNTO PENZOTTI
Arroz y Cocoa a Precios Razonables
en venta donde...””,

La polémica sobre inmigracién y modernizacién de la sociedad se
concentré y se polarizé. La Gran Logia del Pertd, que aglutinaba al mayor
nimero de logias de masones, tenfa entre sus miembros a prominentes politi-
cos y profesionales liberales partidarios de la tolerancia’®. Desde el inicio

2 Indole se vendia desde Julio, por lo que la polémica marché paralela al caso del misionero.

Mis tarde Matto de Turner se trasladé a Argentina, donde tradujo partes de la Biblia al
quechua, para la Sociedad Biblica Americana. Kulh, o.c., p. 51. Sobre Magdala hay que
decir que luego, el 9 de Julio de 1891, Pedro Bacigalupi, director de la revista, dirige al
arzobispo Bandini un petitorio pidiendo se levante la censura eclesidstica que pesaba
sobre El Perii llustrado. Ese mismo mes Bandini le responde afirmativamente, pero
exceptuando el n. 122 (de Magdala), que sigue prohibido para los catélicos. En: AVU.
Perd, Iglesia 4, 102, “Pedro Bacigalupi, director de ‘El Perd Ilustrado’, pide se levante
la censura eclesidstica. 9 de Julio de 1891.”

73 “Autobiograffa de F.G. Penzotti”, o.c., p. 214.7.

74 Acta “...lero. Protestar de la manera como se ha procedido tltimamente en los comicios

del Sur de la Repiblica, con motivo de la cuestién “Magdala”, condenando los abusos y
tragedias cometidos en dichos comicios. 2do. Pedir por el érgano regular a la Representacién
Nacional, que en la préxima legislatura proponga la variacién del precepto constitucional
religioso, en el sentido que se obtenga la tolerancia de cultos en toda la Reptiblica...”. Moya,
o.c., p. 21.

> Daniels, o.c., p. 218.

76 Por ejemplo Casimiro Medina, José B. Ugarte, José Maria Vivanco, politicos como

Quimper o Alejandro Deustua, inmigrantes como W.R, Grace y sobre todo gran cantidad
de inmigrantes italianos, lo que a su vez refuerza la explicacién de la ayuda que la Gran
Logia presté a Penzotti. Mds tarde Thomas Wood también seria prominente miembro.
Habfa liberales, protestantes, peruanos o extranjeros, politicos o empresarios, o simples
profesionales. Cf. ALGDU., Liminar de los Anales masédnicos de las Resp... Log... SIMB...
Concordia Universal, n. 4: apuntes sindpticos al conmemorar cien aiios de su fundacion.
Callao, Talleres Graficos Quir6z 1949, p. 79.
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del caso, abogados suyos (José Maria Vivanco y José B. Ugarte) defendian
a Penzotti:

“The brothers José Maria Vivanco and José B. Ugarte were named
for the defense of the accused, the presbyter Penzotti, before the court
of crime in Callao and the court of this capital, respectively. The first
compliced with his missions with the zeal and talent that had won him
credit in his noble profession; the second found it impossible to res-
pond to the honour received, in being named defense lawyer by the
court, and this duty happily fell to Alberto Quimper who has har-
vested unmeasurable laurels with his brilliant presentation before the
tribunals of justice in the difunde””’.

No es de extrafiar entonces que la Revista Masonica del Perii fuera otro
palco de lucha. Alli Casimiro Melgar y el mismo José B. Ugarte serdn
implacables defensores libertarios’®. Mientras que diversos masones participen
en los mitines organizados en el Callao. En medio de toda esta presién, el
29 de noviembre el juez en lo civil, Dr. Nicomedes Porras, absolvié en
primera instancia a Penzotti. Para €l los testigos presentados, tanto como el
informe policial y de prefectura, hacian ver que las reuniones de Penzotti
habfan sido privadas y no publicas y en todo caso, jamds dirigidas a ataques
de alguna especie, por lo que era imposible castigar dichos actos. Sin em-
bargo al no absolverlo definitivamente, sino de la instancia, dio pie a la
continuidad del caso. La defensa apeldé al Tribunal Superior, siguiente
6rgano’. E1 9 de enero el Tribunal confirmé el fallo del Dr. Porras por tres

71 Seccién Oficial. Revista Masonica del Peri. Lima, 31 de marzo de 1891, X, 113, p. 189.
Cit. Tr. al inglés Bruno Joffréo. c., En la misma revista y seccién se pide la reforma del
art. 4, p. 58.

78 Cf. “Dictamenes”. En: Revista Masénica. Lima, 31 de marzo de 1892, XI, p. 125. La
revista, pedird sin tapujos la reforma del art. 4. Cf. “Seccién Oficial”. En: Revista
Masénica. Lima, 31 de marzo de 1891, X, 113, p. 58.

7 Gaceta Judicial. Lima, 28 de agosto de 1891. No se basé el Dr. Porras en el Dictamen

Fiscal que pedia la absolucién definitiva. Gaceta Judicial Lima, 21 de agosto de 1891
(informe del 21 de noviembre de 1890). De todas maneras los informes del prefecto,
alcaide, subprefecto de policia, etc., a favor del predicador habian sido claves. No habia
ocasionado alborotos en el Callao y habfa cumplido con mantener su culto en privado.
Cierto es que los testigos presentados por el acusador no eran ni muy confiables (la
mayoria ligados al clero) ni presentaron un testimonio condenatorio rotundo. Un examen
riguroso nos lleva a sugerir que la sentencia por haber “pruebas semiplenas sin ratifica-
cién” es correcta, pues las pruebas en si tenfan un valor relativo. Es decir, vdlida la
absolucién de la instancia (con posibilidad del acusador para presentar nuevas pruebas),
pero no para una absolucién definitiva.
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votos contra dos®. En visperas de finalizar el afio judicial ambas partes
presentaron recurso a la Corte Suprema.

La familia de Penzotti y los protestantes seguian recibiendo ayuda de
diversos elementos®!. En esos dfas se produjeron otras manifestaciones
contra el art. 4. Se organizaron marchas de liberales por la Plaza de la
Inquisicién y el Rio Rimac pidiendo el fin de la restriccién, mientras que la
prensa liberal apoyaba decididamente la reforma constitucional y la libertad
de Penzotti®?. De otro lado el frente externo se habfa abierto. El 4 de
octubre de 1890, William H. Gilman, director de la Sociedad Biblica
Americana, habfa acudido al Departamento de Estado Norteamericano,
para denunciar el hecho de que en las aduanas del Perd se habia decomi-

La apelacién del abogado J.M. Vivanco, al Tribunal Superior cuestionaba el hecho que
las pruebas del adversario fuesen semi-plenas. Crefa por el contrario, que su defendido
mostraba pruebas plenas de su inocencia. Por 1o que pedia la absolucién definitiva (Recurso
del 30 de noviembre), Gaceta Judicial. Lima, 31 de agosto de 1891. Como habia continuidad
del proceso, Penzotti (en consonancia con el cédigo de procedimiento penal, que decia
que bajo los cargos que se imputaban, mientras durase su caso tenfa que permanecer en
reclusién) continuaba detenido.

80 EI Cristiano. Lima, Junio de 1921, p. 87. El Tribunal decidid, luego de los informes de

las partes y del fiscal -que recomendé la absolucién plena-, ampliar el auto original con
una inspeccién ocular al local de la calle Colén (donde hallé indicios que demostraban la
privacidad con que se hacian las reuniones), ejemplares de textos decomisados al detenido
e informe del Ministerio de Hacienda. Con esto emitié su sentencia (9 de enero), donde
s6lo se absolvié al acusado de la instancia. Cf. La Gaceta Judicial del 31 de agosto al 15
de octubre. No le fue fécil, pues en su seno, de los cinco vocales (Paredes, Jiménez,
Flores, Puente Arnao y Erausquin), dos (Flores y Paredes) emitieron un dictamen en
minoria, pidiendo la condena del acusado, con reclusién en primer grado.

La tesis central del Juez y el Tribunal coinciden. Son pruebas semi-plenas, que liberan al
detenido de la culpa, pero no lo eximen. La defensa (Pablo Mora reemplazaba a Vivanco,
siempre también del estudio Quimper) argumenté que la ampliacién del auto era hacer
caso a un antiguo pedido de Castro, declarado insubsistente. Pero el Fiscal de la Suprema,
mds tarde dird que fue correcto, pues permitia seguir indagando si era o no real la acusacién.
Por otro lado, una pregunta vélida es por qué no se dejé el proceso tal cual. Cada nueva
apelacién era prorrogar la detencién del misionero. Evidentemente la respuesta estd en
el clima del momento. Los liberales y protestantes no se iban a conformar con una
inocencia parcial. Era un asunto de honor. En verdad si hubieran dejado de insistir
J.M.Castro no hubiera hecho mayor alegato. Se nota en el sumario, que luego de perder
la primera instancia, no aporta nada nuevo. Se limita a sostener su débil posicién juridica.

81 Que les permiti6 sortear las dificultades que pasaban ante el acecho de elementos catdlicos.

Por ejemplo, el predicador Enrique Vigil tuvo problemas en Quillo, porque al pérroco
con sus feligreses lo apresaron por la noche en su hotel y lo presentaron al gobernador
quien lo mantuvo detenido por diez dias, no sin quitarle treinta ddlares. Cuando regresé
a Lima a fines de septiembre, estaba muy enfermo. Aun asf Illescas (pastor interino de
los metodistas) con los suyos, siguieron laborando.

82 Daniels, o.c., p. 218. American Bible Society- ABS. Archives Report. Seventy-Fourth

Annual Report. New York, 1890., p. 44.

164



sado, un cargamento de biblias dirigidas a su colportor Penzotti33. Dado
que era material de la Sociedad, lo consideraba un atentado contra la
propiedad estadounidense. Lo que movié al Departamento a intervenir, y a
James G. Blaine, Secretario de Estado, ordenar en ese mes a su ministro en
Lima, J. Hicks, ofrecer sus servicios no oficiales para liberar a Penzotti.
Hicks objeté que siendo Penzotti italiano, no le correspondia ejecutar tales
oficios, recordando ademds que a su parecer el misionero habia violado las
leyes peruanas®®. Pero el 19 de noviembre Blaine ordené a Hicks trabajar
en el caso: “Nuestra intervencién amigable se debe al hecho de que el
sefior Penzotti representa a una Sociedad estadounidense. Su ciudadania
italiana no disminuye nuestra posicién para una intervencién amistosa”8’.
Asi Hicks, a fines de aflo, empezd sus gestiones ante la cancillerfa peruana.

Por esos dias, David Segre, ministro italiano, presionado por la colonia
limefa, simpatizante de la causa de Penzotti, auné sus esfuerzos a los de
" Hicks. A pesar que también consideraba que habia transgredido las leyes8°.
El 5 de enero de 1891, el cénsul norteamericano del Callao, A.J. Daugherty,
informaba al subsecretario de Estado que la prensa limefia mostraba sus simpa-
tias por la libertad religiosa®” Mientras la Sociedad Biblica y el Departamento
de Estado presionaban sobre el ministro peruano en Washington para sobre
todo, asegurar la tolerancia religiosa y la libertad de accién de los inmi-
grantes en mision en el Perd.

En medio de ese panorama de enero, el ingeniero de minas neoyorqui-
no, E.E. Olcott, que estaba de paso por Lima y asistia al Club Inglés, se
enter6 de lo sucedido y visité a Penzotti en la carcel del Callao. Le tomé
fotos con los demds presos y recogié sus peticiones de liberacién bajo fianza.

8 El decomiso —del que puede leerse en las actas del proceso— obedeci al hecho de que se

consider6 parte de los bienes de Penzotti, objeto de secuestros. Ademds estuvo el
imponderable de la presion del clero por considerar que era material que atentaba con la
restriccion supuesta de la propaganda no catélica.

8 United State of America-USA. National Archives. Washington D.C. General Record of
the Department of State. Record Group 59.
— Diplomatic Instructions of the Department of State-Peru. James G. Blaine to John
Hicks. Oct. 5 1890.
— Despatches from United States Ministers to Peru. John Hicks to James G. Blaine.
Oct. 27 1890.

Ibid., -Diplomatic Instructions of the Department of State-Peru. James G. Blaine to John
Hicks. Nov. 19 1890.

86 p. Kuhl, o.c., p. 52; The New York Herald New York, 20 de enero de 1891.

87 United States of America - USA. National Archives. Washington DC. General Record
of the Department of State. Record Group 59.
— Despatches from United States Consuls in Callao. Peru. A.J. Daugherty to James G.
Blaine. Jan. 5 1891.
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Dias después, el 13 de enero, The New York Herald recogia en primera plana

su reportaje, mas tarde reproducido en otros periédicos norteamericanos®®.

El escdndalo terminé por estallar. Se clamaba por la solidaridad internacio-
nal frente a la intolerancia religiosa en un pafs sudamericano®. Dos dfas
después, el 15 de enero, Blaine ordené a Hicks abogar por una decision rdpida
en favor de Penzotti. Hicks le informé que los abogados del clero estaban
haciendo demorar la decisién judicial, a pesar del clamor publico en contra®.
Mientras tanto, en las cortes norteamericanas de St. James y Washington,
la demanda interpuesta por la Sociedad Biblica contra el Estado peruano
lograba su efecto y estas se pronunciaban sobre la libertad de Penzotti “sin
ser él ni inglés ni yanqui”®!. El ministro peruano en Washington, Félix
Zegarra, protestd por toda esta intromisién y se lamentd del impacto exte-

8 En el reportaje se hace una resefia de la labor de Penzotti hasta su arresto, de las
circunstancias de ésta, del escandalo producido, de la defensa que hacen por €l los sectores
liberales y de las intervenciones de buenos oficios de los ministros Hicks y Segre y sobre
todo de la Sociedad Biblica. En sus declaraciones, Penzotti argumenta que hay muchos
mitines a su favor, especialmente uno, hacfa poco, de unas dos mil personas. También
indicé que la prensa de Lima y Callao estaban a favor de la tolerancia religiosa y que las
logias masénicas cubrian los gastos que suponfa mantener a sus abogados. Criticé a los
jesuitas, para €l responsables de la ola persecutoria de los tltimos afios. Finalmente pidié
su liberacién, por lo menos bajo fianza.

El reportaje estuvo acompaiiado de fotos del misionero, su familia y la prisién. The New
York Herald. New York, 13 enero de 1891. Penzotti encontraria, afios més tarde, a Olcott
en Panamd y le agradeceria la ayuda.

8 Bahamonde, o.c., p. 109. Ademas Kessler, Daniels, El Cristiano, etc. La idea era crear

conciencia sobre el tema a nivel internacional y pedir la ayuda exterior. The New York
Herald particularmente, sigui6 en los dias siguientes publicando noticias del asunto. El
20 de enero daba a conocer unas declaraciones de queja del ministro peruano en EE.UU.,
Félix Zegarra, por los términos tendenciosos del reportaje y el impacto negativo que
tendria en la imagen internacional del Pert. Asimismo se publicaban las respuesta de
W.H Gilman, de la Sociedad Biblica, al respecto. El 26 se daba a conocer una carta del
misionero, del pasado 26 de diciembre, lamentdndose de su situacién. Y el 9 de marzo,
otra misiva (del 9 de febrero) en que se quejaba de la lentitud del proceso, en su tramo
final. The New York Herald. New York, enero 20 y 26, febrero 9 de 1891

%0 United States of America - USA. National Archives. Washington DC. General Record

of the Department of State. Record Group 59.

— Diplomatic Instructions of the Department of State-Peru. James G. Blaine to John
Hicks. Jan. 15 1891

— Despatches from United States Ministers to Peru. John Hicks to James G. Blaine.
Feb. 11891

Decia Hicks que la prensa estaba totalmente de acuerdo en condenar el encarcelamiento

de Penzotti, llamandolo “‘una reliquia del barbarismo y de la ignorancia intolerante”.

Cit6 editoriales de EI Comercio, La Opinién, El Bien Piiblico, El Nacional y El Porvenir.

Barclay, o.c., p. 39. La accién de la ABS no fue solamente alertar al Departamento de
Estado sino también denunciar al Perd, por secuestro de bienes y por agresién deliberada
a un miembro de su entidad.

91
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rior justo en un momento que se buscaba la inmigracién al Peri®2. La pre-
sién era fuerte. No sélo se juzgaba a Penzotti sino al pais “en todo el mundo
civilizado™?3,

Hacia el mes de marzo, mientras la Corte Suprema seguia ventilando el
caso, un nuevo actor intervino®*. El 10 de marzo el ministro britanico Charles
Mansfield, informaba al Perd que la reina Victoria estaba muy interesada en
la cuestién de la tolerancia religiosa en el Pert, y que el lord canciller marqués
de Salisbury le habia ordenado unirse a J. Hicks y D. Segre, para abogar
por Penzotti. El Estado terminé entonces entre dos fuegos (dirfamos tres si
tenemos en cuenta a los elementos radicales peruanos). Y necesitaba de una

92 United States of America - USA. National Archives. Washington D.C. General Records
of the Department of State. Record Group 59. Notes from the Peruvian Legation in the
United States to the Department of State. Félix Zegarra, febrero de 1891. Cf., también
The New York Herald. New York, 20 de enero de 1891, con unas declaraciones al diario,
donde se queja del reportaje del 13 de enero. “Mientras El Heraldo dice no presentar
faltas graves a la verdad, estas, pienso, existen en la declaracién de parte recogida, y
reflejan el prejuicio existente a nuestras instituciones y al progreso de nuestras perso-
nas. En estos tiempos, en el que Perd trata de aparecer al mundo con buena luz, cuando
trata de inducir la inmigracién, una impresién falsa, como la expresada por el articulo
de El Heraldo, le hacen mucho dafio... No he sido instruido por mi gobierno respecto al
caso Penzotti, y no sé los detalles, pero si ha habido acciones de instituciones y aduanas
de mi pafs, debe de haber sido por causas distintas a las alegadas por El Heraldo. Hay
una ley, en efecto, que prohibe la ereccién de lugares de trabajo para denominaciones
religiosas que no conforman su creencia con la religion que prevalece en el pais, pero
no se toma ninguna actitud contra esas denominaciones, que existen y conducen sus
ejercicios religiosos de una manera modesta, ya que hay mucha tolerancia religiosa”[trad.
nuestra].

O como decfa un periédico “... el asunto Penzotti se ha convertido en cuestién nacional,
puesto que, ante el mundo civilizado, ya no es Penzotti, sino la nacién entera, la que estd
presa bajo la odiosa tirania clerical”. Celada, o.c., p. 241.

9 La prensa y algin sector del piblico segufan entusiastas las audiencias piblicas del

proceso. El 26 de enero el Fiscal da su Dictamen. El Comercio. Lima, 29 de enero de
1891, p. 2. El 4 de febrero Penzotti presenta su testimonio ante la Corte Suprema. Rechaza
los cargos en medio de aplausos de la concurrencia. El Comercio. Lima, 5 de febrero
de 1891, p. 3. En la sesién del 2 de febrero se informa que el Presidente norteamericano
ha girado nuevas instrucciones a su ministro en Lima. Entre el auditorio, la prensa
reconoce al ministro italiano David Segre, siguiendo el proceso. El Comercio. Lima, 3
de febrero de 1891, p. 3. El juicio es cubierto hasta el 24 de marzo. El Comercio Lima,
24-111-1891, p. 5. Por otro lado, hubo al parecer bastante presion directa por parte de las
cancillerfas extranjeras, al gobierno peruano. En una carta del 9 de febrero, publicada
un mes después, Penzotti mientras agradece a sus amigos las intervenciones, dice “La
Corte Suprema tomé un receso hasta mediados de marzo, pero en virtud de un cablegrama
recibido de Washington, el ministro de los Estados Unidos, con la ayuda del ministro
italiano, indujeron a las autoridades para que emplazaran a la Corte para sesionar
extraordinariamente... Se han tenido dos sesiones [a inicios de febrero] y la Corte tiene
ahora la materia bajo consideracion...”[Trad. nuestra], The New York Herald. New York,
9 de marzo de 1891.
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pronta salida. La salvacién le vino a Penzotti? el sdbado de Pascuas, 28 de

marzo con la absolucién de la Corte Suprema. Y fue conducido en una

auténtica procesién, por feligreses y amigos, a su casa”®.

El devenir de la polémica sobre tolerancia de cultos recibié entonces
modificaciones. Con este fallo de alguna manera los sectores catélicos reci-
bieron un serio revés, uno de los muchos que luego vendrian sobre la mate-
ria. Habfan llevado como pocas veces, en Arequipa y sobre todo en Lima, el
tema a sus extremos y habian fracasado. Los liberales radicales, el gobierno,
las cancillerias extranjeras, cada uno con sus propios motivos de una u otra
forma no solamente habian apoyado a Penzotti en su liberacién sino, sobre
todo, habian avanzado en sus respectivos intereses. Los protestantes y sobre
todo los metodistas sin duda, recibieron un fuerte aliciente para proseguir su
labor. En cierta forma el articulo 4 perdia vigencia, mds retérico que practico
como habfa sido. Cultos no ptiblicos serian faciles, en adelante, hacerlos sin
contravenir la ley, como la predicacién que tanto les interesaba. El Estado
también gand. Impidié que sus temores mas importantes, la pérdida de
prestigio internacional y de la imagen del Pert como pais de inmigracién, se
realizaran. En adelante, como anteriormente, estarfa dispuesto a evitar estos
problemas. También los partidarios de la libertad, sobre todo ellos, ganaron.
Liberales, radicales y anticlericales per se, supieron acaso explotar muy bien
el drama particular de los protestantes en beneficio de la causa que defen-
dian. Como muchas veces después estarian dispuestos a ayudarles, no por lo

% Luego de la Vista Fiscal del 26 de enero, que pidié la absolucién simple de la instancia
(Gaceta Judicial. Lima, 9 de noviembre de 1891), y agotadas las audiencias y testimonios,
la corte suprema dio su fallo:

“Resolucién Suprema

Lima, 4 veinticinco de Marzo de mil ochocientos noventa y uno.

Vistos: en segunda discordia, concordada en parte al tiempo de la votacién, con el voto
por escrito de los sefiores vocales doctores don Antonio Arenas y don Mariano Alvarez,
que se agregaron, y de conformidad con el dictamen del sefior fiscal: declararon no
haber nulidad en la sentencia de vista de fojas 168, su fecha 9 de enero dltimo, confirmatoria
de la primera instancia de fojas 137, su fecha de veintinueve de diciembre préximo pasado,
por lo que se absuelve de la instancia a don Francisco Penzotti; y los devolvieron.
Sénchez, Mufioz, Chacaltana, Maridtegui, Loayza y Galindo”.

Noétese que la Corte ratific tanto el fallo del juez Porras como la Vista del Tribunal. Se
mantuvo la idea juridica de absolucidn simple de instancias. Por otro lado, hay que decir
que los vocales Chacaltana y Loayza votaron en contra de la absolucién y pidiendo la
revocatoria de la sentencia y condena del misionero.

% Penzotti, o.c., p. 52. Habfa habido una demora para dictar sentencia, debido a que el

Vocal Galindo —ex Ministro de Justicia— pidi6 ser exento de tal accién, por haber
anteriormente opinado publicamente al respecto. Fue denegado y voté a favor de la
absolucién. Cf. Gaceta Judicial. Lima, 9 y 10 de noviembre de 1891. Penzotti salié
acompaiiado de sus dos abogados a la calle. El ptiblico que lo esperaba estallé en aplausos.
Celada, o.c., pp. 250-251.
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atractivo de sus creencias, sino por lo que representaban en medio de las
polémicas sobre tolerancia: ser los mejores ejemplos del fin de un momento
que era ficticio, acaso mas arraigado en las mentalidades y en las leyes que
en la practica’’.

Obviamente los sectores catélicos perdieron terreno. Ni las pastorales ni
las movilizaciones pudieron evitar el empuje de las nuevas circunstancias®®,

El momento de 1890, en la pugna por la tolerancia de cultos es clave y
acaso marcé su rumbo final. El clima de aquellos meses no pudo sonar mas
que a un proceso de descatolizacién que vivia el Perd en la mente de la
jerarquia eclesidstica, como bien lo expresé el arzobispo Manuel Bandini a
los fieles del Callao®®. El proceso de descatolizacidn, la Iglesia lo venia
percibiendo desde el mismo Congreso, con las leyes secularizadoras, por lo

97 Que no debe ser jamds perdido de vista. Esto es, la polémica por la tolerancia suele ser

retérica, un cliché utilizado por los grupo de modernidad, que les permite reafirmar lo
progresista de su discurso y crear una batalla simbélica contra el catolicismo. Por su
parte éste preferentemente pretende también entender la lucha en tales términos, en medio
de su defensa de hegemonias en pleno proceso de reacomodo a manos del liberalismo.
La tolerancia hay que entenderla como parte de un proceso mayor de confrontaciones
ideolégicas y de poder. Anteriormente hemos probado que a lo largo del siglo XIX existe
una laxitud en la prictica de la restriccion religiosa legal, aunque el mundo del discurso
sea otro. En medio de las confrontaciones de tradicién/modernidad, que se agudizan a
fines de siglo, ocurre algo andlogo.
En el caso especifico de los protestantes es bueno decir que el apoyo que les dieron, siempre
fue en funcién a la lucha que sostenfan. Nunca pasaron de ser un grupo mintsculo para
sus ojos, de extranjeros todos y hasta “exéticos” en sus ideas. S6lo en esa medida podemos
entender como hacia el futuro, cuando los protestantes acudan a ellos en pos de alguna
alianza especifica de otra indole, no mostraran el mismo entusiasmo. Como tampoco frente
a sus posiciones religiosas, y aun ni se interesen por darles demasiado “espacio publico”.
La percepcién de los grupos liberales peruanos respecto a los protestantes es entonces muy
pragmdtica. Hay intereses distintos, mds alld de determinadas coyunturas. Incluso en la
concepcidn del fin de la restriccidn religiosa puede observarse. Para los liberales todo se
resume en dar tolerancia para la modernidad (inmigracién, progreso); mientras que para
los otros es sobre todo luchar por la libertad religiosa, como principio teolégico de derecho
natural. Lo vemos en las concepciones de Thomas Wood. Algo que los liberales peruanos
no entenderdn jamés. Para ellos estaba claro que la tolerancia implicaba mantener la unidad
religiosa. Sélo acontecimientos especificos permitian una unién de esfuerzos.

% El fmpetu de hombres como el sacerdote Vidal y Urfas, tan celoso en su defensa del

catolicismo, llevaron a los catdlicos a situaciones extremas. En una oportunidad quemé
en el altar, durante un sermén el periédico El Callao, que habia publicado las “Charlas
Evangélicas” de Penzotti. EIl Comercio. Lima, 5 de febrero de 1891, p. 3. El arzobispo le
previno de ir al Callao, salvo los domingos, por el escdndalo que causd. En otro hecho,
con sus jovenes feligreses atacé fisicamente a los que se segufan reuniendo para leer la
Biblia, cuando Penzotti estaba preso. Motivé que fuese encarcelado por un dfa para evitar
desmanes.

9 Bandini, Pastoral que... dirige al pueblo del Callao con motivo de la predicacién de un

orador protestante, pp. 2-3.
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que habia intentado ahora ganar otros espacios como la calle. Se dieron cuenta
de los peligros que significaban, no sélo las acciones de los politicos libera-
les y radicales en el Congreso o de la prensa libre, sino también los protes-
tantes, en su proceso ascendente de consolidacién de labor en base a la
predicacién y conversion de peruanos. La reaccién catdlica, vista de manera
clara en sus lineamientos de defensa del catolicismo y la unidad religiosa,
como clave para mantener la nacionalidad y el espiritu de orden en la nacién,
expresada en 1886 con la Unidén Catdlica y sobre todo en la actitud que supieron
mostrar en 1888 ante el tema de la secularizacién de cementerios, se centrd
ahora en los protestantes. Con mas insistencia que nunca en su imaginario
ellos se incorporan, al lado de los liberales y anticlericales, como los des-
tructores de la nacionalidad peruana, de la catolicidad, del orden establecido.
Hacia adelante los hechos no hardn mas que mostrar esa postura.

111

Aparte del caso Penzotti, el obispo de Trujillo logrard que un predicador
llamado Abrill sea arrestado en esa ciudad bajo los mismos cargos hechos a
Penzotti, pero se fallara a su favor en primera instancia!®. En Ayacucho, en
1893, un vendedor de biblias es asediado por una multitud, que le quitan sus
pertenencias y las incineran en la Plaza de Armas. En Lima mismo Thomas
Wood, el sucesor de Penzotti al frente del metodismo, masén de trigésimo
segundo grado, tendra problemas durante el gobierno de Piérola, cuando algu-
nas de sus escuelas sean cerradas, se detengan remesas de biblias, se prohiba
la visita casa por casa'y en 1899, durante la semana de Oracién Universal, se
le arreste en medio de un sermén por haber celebrado cultos todos los dias
de la semana!®!. Son problemas que evidencian que los protestantes pasaron

100 £} Cristiano, Lima, junio de 1921, p. 87. Renacimiento. Lima, agosto de 1921, p. 119. Era
miembro de la RBMU vy fue acusado por un sacerdote debido a que, vendiendo biblias
de casa en casa, contravenia la Constitucion. Stark (uno de los jovenes del Harley Colle-
ge y miembro de la RBMU) se trasladé a Trujillo para ayudarlo, pero no hubo mayor
necesidad pues en primera instancia se le absolvid. El vender biblias no era delito, sino
el predicar. Este fallo se debié al mal planteamiento de la acusacion.

10

Actas de la Segunda Reunién de la Conferencia Misionera Occidental de Sudamérica de
la Iglesia Metodista Episcopal. Santiago 15-20 de febrero de 1899, p. 30. Cit. por Kessler,
o.c. p. 10L

Ciertamente cada uno de estos hechos tienen su contorno peculiar. Algunos colegios son
cerrados por problemas de cuestiones administrativas y quejas de adoctrinamiento que
hacen algunos sacerdotes del Callao. La predicacion de casa en casa es prohibida, debido
a las presiones de sectores catélicos. El tema no levanta polvareda en tanto no se cuestiona
directamente la tolerancia implicita de predicacién. El mismo arresto de 1890 es sélo
simbdlico y Wood es rdpidamente puesto en libertad.
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rapidamente a convertirse en centro -como liberales y radicales- de los ataques
catélicos. La lucha contra la impiedad, exigia que los enemigos de la Iglesia
fuesen permanentemente obstaculizados, que fuesen denunciados desde el
pulpito y frente al juez, aun a pesar de entenderse que a muchos gobiernos
poco o nada les interesaba ayudarles.

Como los protestantes, también los masones son objetos de la diatriba. El
20 de abril de 1890, una muchedumbre catélica asalta en Mollendo la casa-
templo donde se velaban los restos del senador Cazorla, exmaestro de la
logia local. El ataque degenera en turba, y luego del destrozo del lugar, se
dedican al saqueo de tiendas e incendios de casas de conocidos liberales.
Luego atacan el Consulado norteamericano, donde tras un tiroteo, el cénsul
cae herido en una pierna!%2. En 1892, los cuerpos de un inglés en Puno y un
estadounidense en Piura, son impedidos de ser enterrados por el clero, en los

Hay que entender, detrds de todo, la presién ejercida sobre el gobierno y el eco que
encuentran los sectores catdlicos en €él, por una parte, pero ademds entender que fueron
hechos poco significativos, teniendo en cuenta el prestigio de la figura de Wood y el
hecho de que esos sucesos eran cada vez mds raros (los arrestos) en Lima.

Por otro lado la actitud del gobierno estadounidense fue vigilante, aunque no tan decidida
como antes. Se estaba dispuesto a apoyar a sus connacionales, siempre que no transgredieran
las leyes locales. Ya en su informe del 6 de abril de 1891, sobre el estado de la religién en
el Pertd, John Hick, haciendo un balance de las ensefanzas que dejé el caso Penzotti, fue
rotundo en afirmar que el misionero habia “perturbado” la unidad religiosa relativa del
Perd. Su percepcién de Thomas Wood, sucesor al frente del metodisto peruano, no difirié
mucho. Para aquél Hicks era “un protestante sin cometido y arreligioso”. Su sucesor
desde 1893, James McKenzie, no fue diferente. A poco de llegar expresé a Wood -ante el
deseo del pastor por obtener un mayor apoyo de la legacién- que se interesaba en los
protestantes misioneros por ser estadounidense, pero que no le entusiasmaba el trabajo
proselitista que hacfan. Cuando en 1896 estallaron una serie de problemas con extranjeros
en el pafs, McKenzie se mostrd solicito en apoyar con sus buenos oficios a los
connacionales, pero sin dar la sensacién de apoyos incondicionales a los misioneros.
Thomas P. W. Cridler, funcionario del Departamento de Estado, recomendé que en lo
sucesivo no se mencionasen las actividades misioneras, como labores de interés para los
ministros en Perd. “No creo en el trabajo misionero, y si los peruanos estdn dispuestos a
vivir y morir bajo la tutela de la Iglesia Catdlica, de sus dominios y todo lo pertinente a
ella, y esperar de su pais la aplicacion de leyes antiguas, estoy a favor de dejarlos actuar
asi...”. Sugirié que sélo cuando Wood o algin otro estuviera en problemas, recién se
girardn instrucciones al ministro. Tal tesis contdé con el visto bueno del Subsecretario de
Estado, Alvery Adee. United States of America - USA. National Archives. Washington
D.C. General Record of the Department of State. Records Group 59.

- Despatches from United States Ministers to Peru. John Hicks to James G. Blaine.

April. 6 1891.
- Diplomatic Instructions of the Department of State-Peru. Alvey Adee to James
McKenzie. 1896.

102 Cf. la posicién catlica en Manifiesto del Pueblo de Mollendo. Abril 20 de 1893. Arequipa,
El Deber 1893. Argumentan que atacaron el recinto masén en amparo del art. 100 del
Cédigo Penal, que prohibe actos no catélicos, bajo pena de prisién. Se muestran conformes
con la intolerancia religiosa.
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cementerios respectivos. Condenados por Leén XIII en 1884, los masones
peruanos atraen la atencién!93. Para Juan Ambrosio Huerta o Manuel Bandini,
la masonerfa movia los hilos de la desintegracién del Perd. Alertaban sobre
su perfecta unidn, por intereses anticat6licos, con el liberalismo. Huerta serd
mds explicito, y a propésito de la ayuda de un sacerdote a Penzotti en Arequipa,
dird que los liberales son en el fondo masones'%*. Entender4 (como ya lo
habia expresado en su carta de 1884) que la lucha contra liberales y masones
no es distinta, pues en su 6ptica la masoneria le da el sustento espiritual que
necesita el liberalismo, per se anticlerical. Sin distinguir dos esferas particu-
lares que pueden y tienen algunos intereses comunes por vinculos diversos,
Huerta hablard que en el fondo el peligro primero del Perd es la masonerfa.
En su Carta Pastoral... que traza a los catdlicos de su didcesis la conducta
que tocales seguir en la lucha provocada por los masones del Perii del 15 de
octubre de 1886 dira que la ley en debate entonces, sobre cementerios laicos,
como los otros problemas que cuestionan la unidad religiosa del Pert en el
fondo sélo son una campafia montada por la masoneria, que manipula a politi-
cos, anticlericales y descreidos, utilizdndolos para sus bajos fines destruc-
tivos de la sociedad catdlica. Lo volvera a repetir en 1896, en plena discusién
de la ley de matrimonio de no catélicos, recogiendo una hoja volante del 25
de septiembre de ese afio donde la Gran Logia del Peri convocaba a una
charla sobre el tema. Argumentara entonces, en su Carta Pastoral, que la
masoneria es ya un enemigo formidable del catolicismo en el Perid!%,

Asi, al lado de liberales y anticlericales se van agregando masones y
protestantes en la larga lista de enemigos de la catolicidad del Peri. Se les
rechaza, se les critica. No hay pastoral donde no se haga mencién en este
punto del peligro grandisimo que entrafia, para el futuro del pais, dejarse
llevar por tales ideas, que conducen a la disolucién del orden y el fin de la
nacién. En el fondo el discurso, que se va nutriendo de los hechos de aquellos
afos, incorpora nuevos y novedosos enemigos a la Iglesia, pero no le interesa
mayormente analizar las relaciones objetivas que existen de estos grupos
entre sf, sus intereses, etc. Escritas al calor de las coyunturas, cartas pastorales

103 1.e6n XIII, Humanum Genus. Lima, Imp. de Francisco Solis 1884. Cf. por ejemplo los

escritos catélicos que van apareciendo sobre el tema, Diana Waughan, Grandes
revelaciones de los secretos y misterios de la masoneria. Lima, Imp. Cat6lica 1891; Ramén
Nocedal, Causa Célebre, Discurso de.... sobre la masoneria, seguido de importante
revelacion que con sagacidad oculta. Lima, Tip. Cat6lica 1891; Anénimo, Refutacion de
la protesta de la masoneria del Perii, contra las declaraciones de la Enciclica de S.S.
Leén XIII por J.O.P. (El Deber). Lima, Imp. de Francisco Solis 1885.

104 Cf. Exhortacién Pastoral... de 1891

105 La reunién estaba convocada para el 27 en el Callején de San Francisco. Cf. Huerta,
Carta Pastoral... sobre matrimonio civil. Lima, Lib. e Imp. San Pablo 1896.
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y hojas volantes, nos los pintan como aquella “sarta de herejes, degenerados,
enemigos de Cristo y amigos del diablo” que pretenden imponer contra la
voluntad de “todos los peruanos, que son cat6licos” ideas fordneas y exéticas,
pues esas ideas no son las peruanas, sino que son las catélicas. Asi extranje-
ros protestantes, liberales, masones, etc., son vistos bajo el cristal que los
convierten en un conjunto peligroso para la Iglesia. Nadie entiende ni explica
por qué los protestantes se dejan aliar con liberales y por qué éstos son muy
entusiastas en apoyar a los protestantes aun siendo no creyentes, y por qué
grupos de masones participan en tales coyunturas. No entienden por qué se
produce esa suerte de unién, que moviliza a instituciones y grupos ideolégicos,
alrededor del tema de la tolerancia de cultos. Sélo entienden que la unién es
anticatdlica por naturaleza.

Asi la coyuntura de 1890 no es mas que un caso, importante y en cierto
modo clave, en el clima de los afios siguientes sobre el tema de tolerancia
religiosa. En 1895 Piérola anulé la inscripcién en registro publicos de los
matrimonios de extranjeros. Al afio siguiente, 1896, a un misionero en San
Miguel, le embargaron y quemaron sus biblias. Mientras la prensa liberal
continué fustigando sobre la importancia de la libertad religiosa. La Opinidn
Nacional llegé a insinuar que en el Vaticano se estaba preparando un recambio
de prelados peruanos, pues los existentes eran demasiados cerrados para
contemporizar con los nuevos vientos modernizadores!%. Entretanto, se
abrieron nuevos escenarios de confrontacién entre los elementos protolerancia
de cultos y los catdlicos. Las ciudades de Arequipa y Cusco serian lugares
novedosos de esta lucha, dejdndose a Lima definitivamente como centro.

Ya a propésito de la coyuntura de 1890, el Cusco habia sido escenario de
la prédica sobre tolerancia de cultos por parte de elementos liberales. En efecto,
la polémica suscitada en Lima por el articulo “Magdala” repercutié alli. En
respuesta, la Unién Catdlica organizé en septiembre de ese afio una manifes-
tacién de protesta contra los liberales de la ciudad. En 1891 nuevamente en el
Cusco ocurrirfan marchas y escdndalos de elementos liberales en pro de la
tolerancia, lo que nuevamente ocasionaria la reaccién de la Uni6én Cat6lica,
organizando una concentracién en marzo, en el cual su vicepresidente y
canénigo de la Catedral, Melchor Moya, subray6 las nefastas consecuencias
que tendrian aquellas tesis sobre el Pert donde, al carecerse de unidad de razas,
idioma o cultura, la religién catélica era el tinico lazo de nacionalidad. La
quiebra de tal unidad pondria en peligro el orden social y la misma indepen-
dencia del pafs, ademds de hacer volver a los indigenas a su gentilidad!%’. En
medio de tal clima empezaron a circular prolijamente impresos anénimos, como

106 N. 5, del 23 de febrero de 1891. Versi6n ciertamente desmentida por la autoridad eclesial.
107 Cf. Moya, La libertad de cultos en el Perii. Cusco, Tip. Catdlica, 1891.
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la hoja volante impresa en Puno que circulaba abiertamente en Arequipa, en
1891, que motivara una nueva Carta Pastoral de Juan Ambrosio Huerta!%®. Hoja
volante donde elementos liberales cuestionaban las restricciones religiosas, pues
a su entender impedia la inmigracidn extranjera y por tanto detenfa el progreso
material y la regeneracién del Perd. En el fondo la reforma constitucional era
una disyuntiva entre la modernidad y el estancamiento. Juan Ambrosio Huerta
al responder a esta hoja y en ella a todo el planteamiento en boga, para quienes
el obstédculo al progreso del pais —cifrado en la inmigracién— estaba en las
restricciones religiosas, dird como Bandini después, que el fondo del problema
de la llegada de extranjeros al Perd no es si hay o no tolerancia de cultos,
pues no se ha impedido hasta entonces que los ingleses lleguen y copen el
comercio del Sur y de Arequipa, y que muchos extranjeros hayan llegado
pobres y sean ahora ricos. Para ellos no habian sido un fastidio las leyes restric-
tivas (como antes lo habia dicho Carlos Lissén). Si no habia extranjeros en
cantidad era por otros diversos motivos!%?. Poniéndolo sobre la base volvera
a los argumentos de que por tanto era improcedente dar tolerancia de cultos,
pues ademds se condenaba al pais al caos, produciendo la descatolizacién y
favoreciendo a los enemigos de éstos: masones, liberales y protestantes!!0.
Para Huerta, el problema estaba entre impedir el caos o no. No centraba el
problema, como los liberales partidarios de la tolerancia de cultos, entre la
reforma constitucional o el estancamiento del pais.

En Arequipa los partidarios de la tolerancia habian demostrado ser bastante
fuertes. Desde la llegada del pastor de la RBMU, David Watkins en 1904, un
grupo de liberales a la cabeza del industrial Eduardo Forga se le habian
acercado, fundando una sociedad de abstinencia y la revista La Reformalll.
Aunque a la larga Forga se convirtié al protestantismo, el grupo de liberales
arequipefios lo apoy6 basicamente por estar en lucha contra la Iglesia Catdlica

108 Huerta, Carta Pastoral que Don Juan Ambrosio Huerta, Ilmo. y Rvdmo. obispo de
Arequipa dirije a sus amados diocesanos con motivo de la circulacion de algunos impresos
anticatélicos. Lima, Tip. Cat6lica 1891. La hoja se titulaba La Patria (1 de noviembre) y
argumentaba a favor de la tolerancia pues el actual estado de cosas “aleja el concurso de
muchas inteligencias y capitales que nos hacen falta para el fomento y desarrollo de las
industrias y explotacion de los recursos naturales en que abundamos”.

109 Inestabilidad juridica, politica, falta de politicas orgdnicas de colonizacién, bajos sueldos

ofrecidos, tierras poco atractivas frente a las tierras fértiles de Argentina, Uruguay o
EE.UU,, etc.

110 Hyerta opondré el depdsito verdadero del catolicismo “... esa institucién divina 4 la que

debe la humanidad lo que tiene y més perfecto en todo género de adelantos y de verdadera
civilizacién...” Ibid., p. 4. Para él es necesario reforzar la accién de los catdlicos, pues
les falta “...1a fuerza que comunica una fe vigorosa contemplada en la fragua de una
sociedad ardiente.”

11 Kessler, o.c. pp. 153 y ss.
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en el tema de tolerancia de cultos. Ciertamente compartian e influenciaron sobre
la RBMU a su tiempo, las ideas de la educacién para el indigena y la necesidad
de fundar escuelas y proyectos integrales de trabajo-vivienda para los indios.
Forga mismo compartié muchas de esas ideas, y desde la RBMU y luego desde
la Iglesia Adventista influird bastante para la labor evangélica con los indios
de Puno y Urco (los primeros grandes proyectos integrales evangélicos en los
Andes). Desde los inicios, Jarret y los otros miembros de la RBMU contaron
en Arequipa con sus apoyos!!?, incluso en un afio como 1906 cuando Forga
fue exiliado por razones politicas y Ritchie y Jarret predicaban en medio de
piedras y estiércol que les arrojaban!!3. Sin embargo Jarret se dara cuenta de
que el apoyo, que recibieron de los partidarios de la tolerancia en Cusco,
Arequipa y otras partes, no era debido a lo que predicaban. Era un apoyo, a
veces entusiasta como en el caso de Forga, pero a veces era un apoyo estraté-
gico, en el afin de entrelazar esfuerzos en pro de la tolerancia de cultos. En
el informe a su Junta de Londres, se quejard que muchas personas de inclinacio-
nes liberales asisten a sus sermones no tanto para escucharle sino para mostrar
en forma practica su oposicién al clero catélico! . Aceptaba recibir sus ayudas,
debido al momento de lucha y polarizacién que se vivia, pero recomendaba
que en el futuro se les tenga mucho cuidado.

Asi como en Arequipa, también en el Cusco los jévenes del Harley Colle-
ge tuvieron la ayuda de liberales. Llegaron por vez primera a esa ciudad en
1895, luego de haberse calmado el pais por la revolucién de Piérolall>. Jarret
y Peters, los que llegaron al Cusco, se quedaron aténitos por los “sentimientos
liberales y la censura y desprecio abierto que manifestaban... por el
romanismo” 1. Desde su llegada los parrocos empezaron a alertar a la pobla-

12 Cf sobre todo esto Kessler, o.c. t 111; John Jarret, o.c. p 21 y Renacimiento. Lima, julio
de 1921 p 107 comentando la labor de Jarret en 1905. Luego de un incidente entre los
partidarios de la libertad, que organizaron un mitin contra el obispo, pues éste se negaba
a dar un local para ayudar a sofocar una epidemia, Jarret -que estaba en Cusco- se asentard
alli. La RBMU no habia vuelto desde 1904, pero con él (1905) permanecerd para siem-
pre. La actitud del obispo despert6 la ira de los elementos liberales y creé el clima propicio
de no hostigamiento y de ayuda para que Jarret empezara su labor en Arequipa.

113 Cf la versién oral recogida por Kessler, o.c., p. 155 de Susana Pritchard que estuvo en

Arequipa laborando desde 1909.

114 Ibid., p. 158.

115 Después de haber llegado al pafs Stark, Peters y Jarret laboraron para los metodistas y

luego para Bright, esperando obtener fondos para iniciar su labor. Los obtuvieron a inicios
de 1895 y se les exigia laborar en el Cusco, donde debfan trabajar entre los quechuas y
traducir la biblia a ese idioma. Entusiasmados, como ellos refieren, por el atractivo de la
ciudad milenaria, romanticamente se lanzaron, sin aprender el idioma. En esto muchos
ven las causas de sus constantes fallas.

116 Libre traduccién de Jarret, o.c., pp. 4 y 5.
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cién sobre la propaganda protestante, predicando sermones en contra. El efecto
debié ser inmediato, pues pronto Jarret y Peters empezaron a ser hostilizados
por los indios a los cuales pretendian convertir. Enfermos de viruela, el 21 de
junio de ese afio, el prefecto les ordend salir de la ciudad pues habfa recibido
érdenes de Lima al respecto. Repicaron las campanas de las iglesias y se reunié
una multitud en la Plaza de Armas, que sacé imagenes, para dar gracias a Dios
por la expulsidn de los herejes. Parece que la multitud estuvo a punto de
asesinarlos, si no fuera por el comandante de gendarmeria, “un hombre de
sentimientos liberales”, que les ayudé a escapar!!”. E1 30 de mayo Jarret volvié
con su esposa al Cusco y el municipio, con sélo un voto en contra, le dio
permiso de abrir un colegio, El Cusco English College, que pronto contaba
con 35 alumnos. Asimismo empezé a editar el periddico El Pais de los Incas.
Los elementos liberales del Cusco apoyaron decisivamente a los esposos Jarret
y aun él cuenta, que un religioso del Convento de Santo Domingo se le hizo
muy amigo, comunicdndose con aquél por medio de cartas que eran depositadas
en una canasta y bajadas por una ventana. Sin embargo la oposicién era
intensall8,

Es curioso lo sucedido en el Cusco en ese afio de 1896. Parece que la presién
de la Unién Catélica y del obispo Falcon hizo que el Prefecto de la ciudad,
“de tendencias liberales” y protector de los Jarret, dejara el cargo. Es en esas
circunstancias cuando se producen los hechos del 28 de Julio. Un grupo de
jévenes liberales, en medio de las celebraciones de Fiestas Patrias lanza arengas
en pro de la libertad de cultos. La Unién Catdlica y los sectores eclesidsticos
reaccionan y planean una réplica para el domingo 9 de agosto por ‘la religién
y contra los herejes’. La prensa liberal también reacciona. El periédico anti-
clerical El Cuzco (que se autotitula “He aqui el enemigo excomulgado por el
obispo Falcén”) en su edicién del 20 de agosto recuerda los sucesos!!?: la
manifestacion del 28 de Julio habia sido pacifica y apenas se habia escuchado
un “viva la religiéon” aisladamente.

N7 Cf. Jarret, o.c., pp. 7 y ss. El obispo Falcén, a propésito de esta primera incursién
publica una pastoral, en la cual alerta a la poblacién contra estos elementos “disidentes”
que “sélo piensan en enriquecerse a costa de los indigenas”. Cf. J.A. Falcén, Carta del
Ilmo. J.A. Falcén, obispo del Cuzco, con motivo de la propaganda protestante intentada
en esta didcesis. Cusco, Tip. Catélica 1895, p. 12.

118 g obispo Falcén en pastoral de ese afio, Carta pastoral de..., con motivo de los avances
de la impiedad en esta diécesis [30-VII-1896]. Cusco, Tip. Catdlica 1896, argumenta que
es pecado grave ayudar a los del Pais de los Incas o acaso leer ese periddico.

119 v, n. 56, pp. 1 y 2. Toda la documentacién recogida del suceso en BN. D 5625
Manuscritos. Expediente relativo a los sucesos acaecidos en el Cuzco con motivo del
establecimiento de un colegio inglés protestante. Cusco, 14 de septiembre de 1896.
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Dias después se reunié la Junta directiva de la “Unién Catélica” y
resolvié hacer una manifestacién piblica en contra de la juventud libe-
ral e iniciar una serie de juicios a autores de los supuestos delitos
‘contra la religion y el orden publico’. El domingo 9 fue elegido para
la gran batalla y “el 6” circulé en la mafiana del dia previo, en un
suelto de cronica, la lista de redactores del “Pais de los Incas” y los
que pensaron que eran de “El Cuzco”...

El Cuzco--- “Ateo”. Redactor: Felipe S. Paredes, Julidn Saldivar, Juan
P. Tresiana,... Justo A. Tejada..., Angel Gasco...

El Pais de los Incas--- Redactores: John Loweder Jarriet, F.R. Goizuela
Abrill'?0, Edward Morgar Thoner.

En otro suelto se describié con minuciosidad el sitio donde se encon-
traba el almacén de licores de D. A. Gasco.

“...La intencién era conocida... En la mafiana hicieron circular en
hojas volantes nuestra editorial del n. anterior y a hora dos de la tarde
dimos el siguiente”.

BOLETIN
DE EL CUZCO

“Son dos de la tarde; la juventud aguarda impacienie la hora en que

las turbas azuzadas han de realizar sus ‘criminales intentos’ ”.

Sin embargo el subprefecto e intendente de policia, Evaristo Calderdn,
con un regimiento disolvié la manifestacién, protegiendo los talleres de “El
Cuzco” y el Colegio inglés. El tono angustiante de “El Cuzco”, sin em-
bargo no deja traslucir adecuadamente lo sucedido. En tono no mds cauto,
El Federal el 14 de agosto se referird a los hechos!?!.

“El dia domingo 9 de los corrientes, la gente honrada y pacifica estuvo
justamente alarmada e intrigrada porque desde hacia dias antes se decia
y habia un rumor de que algunos, que explotan las creencias de los
hombres... para realizar sus peores infamias... azuzaban por una reunién
en que iban a defender el Catolicismo obligando por la fuerza a los profe-
sores ingleses a retirarse del Cuzco y suspender su colegio. Ya sabemos
bien las consecuencias que esta clase de reuniones o tumultos tienen...

120 El mismo que habfa intentado ser procesado en Trujillo.
121 Cusco, n. 1145, p. 1, 1896.
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Pero felizmente las medidas precautorias tomadas por el Intendente
Sefior Evaristo Calderén, ha despedido la reunién de las turbas...

A estos catdlicos por especulacidn, a estos traficantes de la religién, a
estos hipdcritas, a quienes el divino Jesus los llamaba sepulcros
blanqueados, los conoce la sociedad sensata y liberal.

iAh no! ‘Digamosle a éstos: amad vuestra religién mds que todo sobre
la tierra y respetad el cumplimiento de este deber en ciertos sujetos
segun sus creencias’ ”’

Los grupos catélicos en el Cusco habian presionado para la salida de los
ingleses de la ciudad y el cierre del colegio. Lo que a su vez dio motivo a
los partidarios de la libertad de cultos para centrar sus ataques en el clero.
Mis tarde, el Cabildo Eclesidstico con Moya a la cabeza, solicité la clausura
de los periédicos “El Cuzco” y “El pais de los Incas”, a lo que “El Ministro
de Gobierno ha telegrafiado al Gobierno Eclesiastico del Cuzco [desestimando
la denuncia] hecha al ‘Pais de los Incas’ manifestdndole que la prensa es
libre”. El mismo Concejo Provincial, en sesién del 21 de noviembre, rechazé
también una circular emitida por el Gobierno Eclesidstico del Cusco que
cuestionaba la libertad de imprenta, a propdsito de la actitud tomada por la
prensa en los sucesos de julio y de agosto, sobre todo “El pafs de los Incas”,
buscéndose abrogar el beneficio de controlar los periédicos!??.

“Sélo el Ministerio Piblico es el llamado a cumplir sus deberes toda
vez que la Constitucién del Estado consagra el principio de libertad
de prensa ... no porque se trata del “Pais de los Incas” sino porque se
trata de la libertad de imprenta, € industria”.

Asi, luego del 28 de julio y del 9 de agosto, la polémica continuard, esta
vez llevandose al terreno de la libertad de prensa. Nos interesa, sin em-

122 Dice la circular: “Por cuanto: es de notoria y fama que John Lounder Jarriet, Edward

Majon Thoner, ingleses de nacionalidad y Félix R. Goyzueta Abrill, peruano, sélo intentan
vaciar y escarnecer en esta didcesis la religién catélica, apostélica, y romana, si no que
tratan de alterar el articulo 4...”, “han establecido un colegio y un periédico que ademds
atenta contra la religion, por lo que basdndose en el art. 4 y el art. 2 de la ley de Imprenta de
1823, arguyen que debe cerrarse dicho periédico por cuanto ataca directamente el dogma
catdlico (o en todo caso deben pedir licencia Eclesidstica para continuar laborando).
As{ el Cabildo cusquefio y Moya se basan en las leyes -viejas y jamds aplicadas- para
resolver un problema que la realidad les aconsejaba que no lo hicieran. Con esto tratan
de controlar a la prensa y lo dnico que ocasionan es la critica general. El mensaje del
municipio y del Gobierno fue claro en ese sentido: hay libertad de prensa. Cf. todo esto
en El Comercio. Cusco, 29 de septiembre de 1896, pp. 1-16.
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bargo, los alcances exactos de los sucesos del 28 de julio que originaron la
manifestacién de catélicos sofocada por el intendente Evaristo Calderén'%3.
Dice éste que todo habfa empezado:

“En la noche del 28 de julio del afio corriente, cuando celebrdbamos
en la plaza del Regocijo de esta ciudad, el 75 aniversario de nuestra
emancipacién politica... un grupo de jévenes, muy poco numeroso,
paseaba al contorno de la plaza nombrada, quemando cohetes y
vitoriando la independencia del Perii y América, la libertad y el Parti-
do Liberal: en dicho grupo se encontraba el joven abogado D. Fran-
cisco Zérate, a quien con un hermano suyo D. Julio Zarate, alumno
del seminario y clérigo de Ordenes menores, que se hallaba en un
balcén cambid las palabras siguientes: Cuentazo, frailes, rojo, masén,
protestante. Este insignificante cambio de palabras del que tuve conoci-
miento... dicho en tono bullesco y medio de fraternal confianza, han
alarmado a los catdlicos exaltados, y muy especialmente al Ilmo. obispo
y clero Secular y Regular de esta ciudad, quienes han abultado
extremadamente este incidente sin ninguna importancia...” 12,

En medio del incidente, los hechos se precipitaron. En el oficio que el 13
de agosto envid, al Ministro de Gobierno y Policia, el obispo Falcén, hay
una versién que a los ojos del informe oficial y final de Evaristo Calderén
es falseado!'?. Hablar4 de grandes disturbios que justificaron los aconteci-

123 Algo en que toda la prensa liberal lo aplaude. Dice El Comercio felicitando al intendente,
que se evité “que la poblacién se viera en su... tranquilidad... perturbada”. Cusco, 29

de septiembre, pp. 1-16.

124 Informe del Subprefecto e intendente de Policia D. Evaristo Calderén. Cusco, 8 de
septiembre de 1896. Escrito a pedido del Director de Gobierno, que pretende enterarse
de lo ocurrido el 28 de julio y el 9 de agosto, pues antes de este informe oficial habia
llegado a su despacho el informe del Obispo Falcén que traia a Lima los sucesos.

125 Dice a la letra el oficio del Obispo:
“En una época en que esta didcesis se halla hondamente conmovida por la revolucién
religiosa que se ha suscitado con el ilegal y anticonstitucional establecimiento de un
colegio inglés centro de propaganda protestante, y que una parte de la juventud se ha
declarado con marcada preocupacién, enemiga de la Iglesia deber mio es velar por la
tranquilidad de las conciencias de las gentes encomendado a mi pastoral cuidado. En
tal concepto, cdbeme la honra de dirigirme al presente manifestando a V.E. el escanda-
loso hecho ocurrido en esta ciudad la noche del 28 de julio con motivo de la fiesta del
glorioso aniversario de nuestra Yndependencia = El hecho fue el siguiente: varios
jovenes, amantes del desorden y de la discordia lanzaron a la faz del pueblo muchos
vitores y vivas al protestantismo y liberalismo, echando en consecuencias blasfemias
incalificables, insultos e injurias al catolicismo, crimenes ptblicos que se perpetuaron
a las puertas de la policia. de este modo no sélo se ha inferido una grave infamia a la
Yglesia, sino que se ha ultrajado a la Religion, que profesa el Estado, originando asf
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mientos del 9 de agosto. Quiza algo inclinado hacia los grupos liberales,
Evaristo Calderén dird que la razén principal es otra: “los que tratan de
perturbar son algunos catélicos contrariados, a quienes ha exaltado hasta el
furor, rayando en la demencia, el no lejano establecimiento del ‘Cusco En-
glish College’...”. Con todo, los sucesos nos demuestran que nuevamente
tanto liberales como catélicos pusieron a los protestantes en el centro de los
debates a propésito de la tolerancia de cultos. Una Hoja Volante catélica
repartida el mismo 9 de agosto decia con toda claridad, lo que se pensaba de
ellos:

“iNo permitiremos que tan advenedizos vayan a insultar nuestra religién
y 6 arrancar la fe catdlica del corazén de nuestros hijos!
Primero nos dejaremos arrancar el corazén!

LOS CATOLICOS ...”.

Y el mismo El Gremio, periddico eclesidstico, atacando a los liberales,
decia con respeto a los protestantes que se fueran pues eran subversivos
“iZafen evangelistas!, jZafen, Zafen protestantes!”. Con no menos rigor, el
obispo Falcén, en una pastoral del 30 de agosto dird que siembran la impiedad,
el desorden y desacatan la restriccién religiosa!2®.

los dnimos aludidos [provocando] casi un conflicto con la poblacién. Mientras tanto
las autoridades de esta localidad llamadas por derecho a observar y hacer cumplir para
mantener el orden, las leyes en su mds estricto y riguroso sentido, han hecho caso omiso
de sus deberes dando margen con ello 4 frecuentes escandalos de esta naturaleza con
mengua de la tranquilidad publica, primer elemento de bienestar social....
[pide se curse el oficio ante el ministro] para que se digne en pro del bien publico,
exercitando el celo... que no queden impunes los faustores; porque ello darfa lugar a
la repeticién de los indicados escdndalos con detrimento del orden publico...”.
El texto, enviado el 13 de agosto, cuatro dias después de la disolucién de la manifestacién
catdlica del 9, tiene en sus lineas palabras contra las autoridades. Exalta en demasia lo
ocurrido el 28 de julio, lo que la prensa primero y en su informe Oficial Evaristo Calderén
después, rechazarfan. Este negard que hubo tales intercambios fuertes de palabras y gritos
de “muera los frailes” o “viva el protestantismo”. Rechazaré asimismo que la manifestacion
de jovenes liberales haya sido bulliciosa.

126 EI Gremio. Cusco, agosto 17, 43-I; J.A. Falcén, Carta Pastoral de J.A. Falcén, con

motivo de los avances de la impiedad en esta diécesis [30-VIII-1896]... En 1895, y a propésito
de la primera incursién de estos ingleses, habia emitido una pastoral de alerta, en que se
les acusaba de pensar sélo “en enriquecerse a costa de los indigenas”. J.A. Falcén, Carta
Pastoral..., p. 12. Parece que los hechos de 1896 causaron honda conmocién, pues Ambrosio
Huerta, obispo de Arequipa, fustiga en una Carta pastoral del 24 de septiembre sobre la
labor protestante. Huerta, Carta Pastoral que el llmo. y Rvdmo... obispo de Arequipa,
dirige al Clero y fieles de su diécesis en el vigésimo octavo aniversario del terremoto del
13 de agosto de 1860 [24-VII-1896]. Lima, Imp.y Lib. San Pedro 1896: “iPena, y profunda
pena nos causa que propaganda tan impia como irracional se haga sin pudor en nuestra
catdlica sociedad. Adénde vamos con ensefianzas tan disociadoras!”, p.l0.
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Nuevamente en el Cusco también, como antes en Lima o en Arequipa, los
protestantes recibieron ayuda de los partidarios de la libertad, aunque, como
mds tarde se dieron cuenta, sélo por el interés de utilizarlos contra los cat6-
licos, y no por la atraccién de sus sermones. Al menos asi lo sintieron!27.

Los problemas habidos en Arequipa o en el Cusco nos demuestran el
clima excesivamente cargado de tension, tanto a nivel de los sectores cat6licos
como de los liberales. En medio de ese clima el establecimiento de protestantes
no pudo menos que exacerbarlo, motivando los apoyos de liberales y el
rechazo de los catdlicos, que los situaban al lado de los masones y liberales,
como enemigos de la catolicidad. Sin duda en el caso del Cusco, el momento
de 1896 es particularmente importante, pues a pesar que los sectores catélicos
obtienen algunos favores de Piérola (presién para sacar al prefecto liberal
del Cusco, haber motivado la prisién de Abrill, y luego las prohibiciones
para predicar de casa en casa en Lima, los problemas que tienen los colegios
de Wood, y més tarde su misma prisién)!28, sin embargo esos mismos favo-
res son poco consistentes en el tiempo, en medio de la polémica por la ley
de matrimonio civil de no catélicos a raiz del escidndalo de Amy Ellen
Wood!'?®, como frente a los mismos avances del protestantismo en todas
partes y la secularizacién que alcanza mas y mas espacios de la vida cotidiana.

En estos afios, los catélicos mostraron mds que nunca su militancia, su
espiritu de cerrarse a cualquier posibilidad que llevara tarde o temprano a la
tolerancia de cultos oficial. De hecho cuando el obispo de Puno, Valentin
Ampuero, inicie una cruzada contra la obra de los adventistas en la mision de
Plateria!30, a orillas del lago Titicaca, tendrd muy en cuenta todos estos

127 Mrs. Newell, For Christ and Cuzco. London, EUSA 1904., p. 113. En cuanto a los Jarriet,
como el gobierno no pudo autorizar la revalidacién de sus titulos educativos, y frente a
los problemas crecientes, se retiraron en octubre, pero volvieron para quedarse en 1897,
al aflo siguiente. Aunque no pudieron abrir su colegio. Cf. Juan José Calle, Vistas Fiscales.
Lima, Lib. e Imp. Gil 1906., T. I, pp. 326-328; Kessler, o.c., p. 163.

128 No sélo los protestantes tienen algunos problemas, también los primeros adventistas que

llegaron a Arequipa, en 1898, y terminaron siendo encarcelados y deportados a su pafs,
Chile. Ibid., p. 63.

Que como deciamos antes, se le negd los derechos de casada y el mismo efecto legal del
sacramento, pues estaban prohibidos tales derechos entre no catélicos.

130 1.2 misién de Platerfa, la obra fundamental de los adventistas, una especie de reduccidn,

con escuela, templo, talleres y tierras. Era la obra combinada del aimara preocupado por
temas educacionales y discipulo de Forga, Manuel Zuiiiga Camacho (clave para estudiar
el movimiento social y los inicios del indigenismo en Puno) y los esposos Frederick y
Ana Stahl. F.A. Stahl, In the land of the Incas. California, Mountain View, 1920; Bar-
bara Westphal, Ana Stahl of the Andes and Amazon. Calif, Mountain View 1960; Money,
o.c., pp. 14 y ss. También D. Ch. Hazen, The Awekening of Puno: Government Policy
and the Indian Problem Southern Peru [900-1955 (Th. Yale University). California, 1974.
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antecedentes. Entonces, la militancia llevada al paroxismo el 3 de marzo de
1913, luego de toda una campaia contra los adventistas, se realiz6. Acompa-
flado de una multitud, arrasard la misién de Plateria y entregard a la
gendarmeria a Manuel Ziiiga y a los esposos Stahl, acusdndolos en Lima de
perturbadores sociales. Los destrozos ocurridos, las agresiones fisicas, no slo
ocasionardn la indignacién piblica sino ademds que uno de los senadores por
Puno presente formalmente un proyecto de reforma Constitucional del art. 4.
Fue el dltimo capitulo de una larga serie de enfrentamientos por el tema!3!,
pero que de hecho no serian ciertamente los dltimos en la lucha, ya particu-

lar, del protestantismo en estas tierras!32.

v

Lo que interesa destacar para los efectos de nuestro interés, es que el
discurso y los actos de los sectores catélicos en el debate sobre la tolerancia
de cultos, supieron incorporar nuevos elementos como los masones o
protestantes. Convertidos en importantes en los dltimos afios (condenados por
el Papa los unos, llegados a establecerse en el pais los otros) rapidamente
ocuparon un espacio al lado de liberales y anticlericales como enemigos de la
Iglesia. Ciertamente éstos supieron mostrarse participes con aquéllos en los
temas de libertad religiosa, pero a los ojos del discurso catdlico, todos formaban
parte de un mismo grupo que pretendia sembrar la impiedad en estas tierras.
Al discurso coyuntural no le interesé si en el fondo los grupos liberales
ayudaban estratégicamente a los protestantes o no y por qué ellos aceptaban
esta ayuda. Era evidente que comulgaban en un interés por destruir la unidad
religiosa (lldmese reforma del art. 4) y era suficiente. De igual modo a nadie
interesé las caracteristicas especiales de la masoneria y por qué apoy6 la
tolerancia entre 1886 y 1896, para luego dejar de tener presencia piblica!33.
Para Huerta era evidente que todos esos actores pretendian cuestionar la

131 Aquf sf participarian activamente los protestantes en la campafia final. De hecho consta
que Ritchie asumi6 tal postura e incluso conversé con el senador Mariano Cornejo para
apresurar el proyecto. Cf. Money, o.c., pp. 18 y ss.

132 Los adventistas de Plateria continuaron con su drama. Un grupo de terratenientes punefios,
opuestos a sus programas educativos y proyectos de alfabetizacién, arrasaron varias veces
la misién, ocasionando muchos muertos, hasta que finalmente el gobierno decidi6
protegerlos. Es una historia mds ligada al drama social de Puno y las luchas entre

indigenistas, educadores y comunidades, contra terratenientes y grupos de poder locales.
Cf. Hazen, o.c.

133 La Gran Logia del Perd habia participado activamente como institucién en la lucha contra
los jesuitas (1886), por la ley de cementerios laicos (1888), la coyuntura de 1890 y la
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religién tnica de la nacién y que eran masones. Lo dijo en 1896 y lo crefa de
manera ciega desde 1884. De esta forma el discurso catdlico de fines de siglo,
nutriéndose de la lucha secularizadora, de los nuevos vientos de Le6n XIII,
del espiritu militante plasmado en la Unién Catdlica y de los propios elementos
que encontré en el camino y la retroalimentd, fue radicalizdndose, ampliando
cada vez el nimero de enemigos de la Iglesia: liberales, protestantes, masones,
luego serfan anarquistas, comunistas, etc. En y desde la polémica sobre la tole-
rancia de cultos, estos elementos tendrian el espacio correspondiente en el
discurso catdlico de fines de siglo.

lucha por el matrimonio de no catdlicos (1896), por citar algunos ejemplos. Dio la impresién
de una embestida masénica y asf lo creyeron los catélicos. Pero esta participacién respondié
mds bien al hecho de que en su directiva y entre sus miembros mds influyentes, se
encontraban toda una serie de personalidades politicas e intelectuales del liberalismo. Lo
que contribuyé a la participacién politica. No podemos sin embargo caer en la impresién
que fue sélo una estructura al servicio de algin sector del liberalismo secularizador.
Trataron también de darle coherencia interna al movimiento. La Gran Logia del Pert -
rito escocés- promovié la creacion de La Gran Familia Masénica, para con las logias de
otros ritos coordinar unificacién de simbolos, publicaciones y actividades (1889). Uno de
sus impulsores fue Christian Dam (dentista holandés venido en 1870). Sin embargo
curiosamente fue Dam quien, con su politica arreligiosa, llevarfa al movimiento a su
agonia. En 1896 era el Gran Maestro de La Gran Logia del Perd. Est afio cambié el
nombre de La Revista Masénica por El Libre Pensamiento, dejando traducir su credo
radical y al filo del anarquismo. En 1897 orden6é que La Biblia se quitara de todos los
ritos y exhibiciones masénicas. Dam crefa que La Biblia era una ficcién fraguada por
monjes medievales supersticiosos. Esto ocasioné una conmocién en la estructura
institucional. Desde el siglo XVIII la brdjula, el cuadrante y la Biblia habfan sido los
simbolos bdsicos de la masoneria. Empez6 entonces la didspora de muchos antiguos
miembros. Intelectuales reconocidos se abstuvieron en el mejor de los casos de participar
en las directivas. Por lo que la decadencia de las logias empez6. No es casual que 1896,
afio del ascenso de Dam, sea el dltimo de participacién activa de ellas por la tolerancia.
Hacia 1900, de veintitin logias adscritas a la Federacién, sélo subsistian nueve. El niimero
de miembros también se habia contraido.
Con el tiempo El Libre Pensamiento se convertird en el érgano de la “Liga de
Librepensadores del Pert”. Para 1899 detectamos articulos de Dam, Carlos Paz Soldan,
Mercedes Cabello, que como miembro honorario, luchard por la emancipacién de la
mujer. Cf. Libre Pensamiento. Lima, 8 de junio de 1899. Sobre la relacién de masoneria
con anarquismo Cf. J.C. Maridtegui, “Antecedentes y desarrollo de la lucha clasista”.
“En: Ideologia y Politica. Lima, Ed. Amauta 1980, p. 96. Sobre Paz Solddn y Mercedes
Cabello Cf. Augusto Ruiz Zevallos, o.c., pp. 60-79.
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CapiTULO 7

El final de un camino: la tolerancia explicita
que llega (1913-19195)

Era un hecho que hacia fines del siglo y al trasponerlo, la tendencia de la
época estaba indicando la secularizacién de mayores espacios de la vida
cotidiana, a la vez que un nimero creciente de medidas legales iban apuntando
a eso que la jerarquia llamaba la “descatolizacién del Perd”, el drama de los
nuevos tiempos, o en palabras del obispo Fidel Olivas de Ayacucho, “los
signos malos de los tiempos”!. Al lado de una mayor convivencia con los
extranjeros, de una mayor internacionalizacién del comercio y la economia
nacionales y del surgimiento de nuevos y vigorosos espacios sociales de ideas
sobre el pais, diversas leyes que se iban dando encontraban un nivel de
aceptacién que dificilmente se hubieran dado treinta o cuarenta afios antes.
El nimero de entierros en cementerios laicos aumentaba, a la par que, al
amparo de la ley de matrimonio civil de no catélicos, también éstos se incre-
mentaban?.

Ideas nacidas a la sombra de un pensamiento liberal que las veifa como
l16gica consecuencia del libre desenvolvimiento de la razén y el espiritu
humano, se habian convertido en sostenes del ideal inmigracionista. Cuando
se discutié sobre los cementerios piiblicos se puso bien en claro el componente
de progreso e inmigracién que trafa consigo. Curiosamente esta tesis fue
también compartida por los elementos radicales de fines de siglo (Gonzélez
Prada, C. Palma), quienes expresaron que las medidas traerian al inmigrante

Fidel Olivas Escudero, Carta Pastoral que el Ilmo. y Rdvimo. Mons. Dr..., obispo de
Ayacucho, dirige al Clero y fieles de su Diécesis ddndoles a conocer El Liberalismo en
sus diversas formas, s.i. 1912.

~

Los matrimonios civiles celebrados entre 1897 y 1903 fueron 25 (y 67 en legaciones e
iglesias protestantes), subiendo en 1909 solamente a 15. Cf. Almanaque de El Comercio.
Lima, 1910, p. 234.
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y la civilizacidn, a los que se unieron elementos diversos, instituciones, grupos
(protestantes, masones, etc.) que desde dngulos e intereses distintos también
abogaron en esa direccién. Al lado, y enfrentados contra el orden existente,
y dispuesto a su destruccién, grupos de anarquistas, los primeros de la hora
al frente de los movimientos de masas proletarias en Lima, creyeron ver
igualmente el inicio del fin de la “dictadura de la sotana” representante de
una de las mas nefastas de las esclavitudes del hombre: la religién.

En un ambiente de franca ebullicién el discurso catélico devino en grave,
“Han llegado los dias peligrosos del que habla San Pablo™? decia antes de
morir el viejo obispo Tordoya, como presagiando los males que se cernian
sobre la Iglesia. Tras lo cual las leyes llegaron, de matrimonio de no catdlicos
y la prictica de entierros laicos, minimas, pero constantes, mientras que los
sucesivos congresos nacionales mostraban un interés por propiciar facilidades
al extranjero y enfrentar con “leyes modernas” el espiritu del siglo. El de-
bate intelectual, piblico o privado, tendia a orientarse con frecuencia por la
necesidad de dar la tolerancia de cultos de una vez, aunque sin dejar de
respetar el cardcter oficial del catolicismo. Desde inicios del XIX habifa sido
la bandera de un sector del liberalismo, y ahora frente a la necesidad de
presentar un pafs ‘civilizado’ al exterior, se vefa como importante esta reforma.
Hacer, como decia Esteves “la mds grande de todas las virtudes civiles y
politicas: la tolerancia”. Carlos Lissén mismo se daba cuenta de esta cues-
tién, al admitir que la prohibicién del ejercicio de otras creencias era cada
vez menos acatada “letra muerta; es rezago del coloniage... y del cual nadie
hace caso™.

En este punto no sélo se hablaba de hacerlo por ayudar al extranjero,
sino también por el progreso. Fue el gran objetivo de los grupos modernizado-
res, reformar el art. 4 de la Constitucién de 1860. Se dieron la mano entonces
progresismo e inmigracionismo. ‘“Para salvar el porvenir del pafs, tan generoso
como desgraciado... entonces, y s6lo entonces acudirdn a nuestras playas
los hombres de todos los climas, de todas las creencias, trayendo el precioso
contingente de su laboriosidad, honradez y habitos de economia...”. Mostrarse
como pais digno y civilizado, hacer como hicieron los Estados Unidos, pues
“la emigracién llevara el progreso, la actividad y el movimiento a los pue-
blos allende los Andes, rompiendo con ese estacionarismo que los detie-
ne”>. Los que pensaban asf, inmigracionistas y positivistas, no eran los tinicos.
También protestantes y elementos radicales tenian esas ideas, aunque no

3 P.J. Tordoya, Carta Pastoral que el Ilmo. Sr. Obispo del Cuzco dirige al Clero i demds

fieles de esta diécesis. Cuzco, Imp. de Minauro 1876, p. 7.

4 Lissén, o.c., p. 28.

3 Ortiz, o.c., p. 24-25.
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conformaron parte de un Congreso que, creyendo en el progreso ordenado y
ascendente de los pueblos, estuvieron de acuerdo con la tolerancia. Estos
hombres practicos serian los que, pensando en dar facilidades a los inmi-
grantes y modernizar al pafs, sin renegar del catolicismo, harfan finalmente
la reforma.

El ambiente, con todo, habia estado muy caldeado aquellos afios. Mientras
Quimper hablaba de libertad religiosa y de su “Iglesia libre dentro de un
estado libre”, los masones eran objeto de escandalo ptblico y las iglesias
protestantes se asentaban con fuerza en el territorio nacional. Tras el caso
Penzotti, sus labores fueron més sistemadticas, cuestionando seriamente el
sistema restrictivo. El ambiente era tenso y en franco proceso de ebullicidn,
con prelados y sacerdotes que denunciaban la predicacién de protestantes, la
actividad de los masones y al liberalismo en avanzada. Mientras que hombres
radicales como Manuel Gonzilez Prada o civilistas como Ricardo Garcia
Rosell, organizando asambleas, se pronunciaban por la tolerancia de cultos
“..que es condicién indispensable para el progreso de la Nacién”®. Grupos
liberales y partidarios de la tolerancia se lanzaban, en diversas ciudades del
pafs, a propagar la necesidad de reformar el art. 4 de la Constitucién. Apoya-
dos a veces por los protestantes, se abocaron a una campafia que abri6 periédi-
cos y lanz6 libelos a la calle, mientras la Unién Catdlica y los mismos prela-
dos, en Lima o el Cusco, denunciaban la alianza de los grupos “enemigos
de la sociedad™”.

II

Sin embargo, el tema no va a ser puesto definitivamente sobre el tapete,
sino hasta 1913, y debido a una serie de problemas que se van a suceder en
Puno, lugar de constantes problemas sociales entre indios y mestizos e indios
y hacendados®, y de una fuerte violencia por parte del gamonalismo serrano

6 Cf Moya, o.c., p. 19.

7 En esa linea hay que advertir las constantes llamadas de atencién de la Iglesia, como por

ejemplo la actitud de la primera Asamblea Episcopal, en 1899, al prohibir a los fieles
asistir a cultos disidentes, El amigo del Clero 234 (Lima, 12 de octubre de 1899) o las
llamadas de atencién contra el liberalismo y los ‘errores modernos’.

Los problemas de tierras en Puno, entre comunidades y haciendas, y el grado de
arbitrariedad de los hacendados para con los indios, se funden en estos afios, con el
nacimiento del movimiento indigenista, con la obra por la educaciéon de Marcos Maguifia,
los reclamos del entonces subprefecto Gutiérrez Cuevas, Telésforo Catacora, José
Frisancho, Manuel Quiroga, etc., al lado de una fuerte prensa regional que aboga por la
justicia social. Cf. D. Hazen, “The Awekening of Puno: Government Policy an the In-
dian Problem in Southern Perd 1900-1955" (Th. Dr. Yale University) 1974, pp. 35 y ss.
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y su reticencia a ceder a los grupos de presion indigenistas y sus propuestas
innovadoras.

Se ha dicho con mucho énfasis que la expansion del sistema de haciendas
provocé en Puno unas condiciones econdmicas y sociales que deben ubicarse
entre las causas de la violencia social desatada en la regién entre fines del
XIX e inicios de este siglo. Ya J.A. Encinas, por ejemplo, veia en la hacien-
da la base de la penuria econémica y la desestructuracién social regional.
Mientras que J. Frisancho y Severiano Bezada, senador y mds tarde Presidente
de la Corte Superior de Puno (1921), aducian que las modificaciones en los
patrones de relaciones paternales, el aumento de la pequefia propiedad indi-
vidual -en desmedro de la comunidad-, los cambios en los estilos de vida y
la presion del mestizaje cultural podian considerarse como las consecuencias
validas del proceso®. J.S. Urquiaga crefa igualmente que la modernizacién
de la agricultura y el aumento de la gran propiedad trajeron consigo el quiebre
de la comunidad campesina, de diversas relaciones sociales y el consiguiente
problema de tierras en la regién!C. Estudios modernos han corroborado buena
parte de esos presupuestos iniciales!!.

El proceso de la modernizacién va de la mano de la internacionalizacién
del comercio lanero, persistente desde 1830, pero que sufre una aceleracion
a fines de siglo y hasta 1919'2. Lo cual implica innovacién tecnolégica de las
haciendas, conformacién de grandes latifundios, a la par de la redefinicién
de la relacién con los indios colonos (trabajadores de haciendas), las
comunidades y el agudizamiento del problema de tierras. Finalmente los

José Antonio Encinas, La Criminalidad de la raza indigena, o.c., p.78; José Frisancho,
Algunas vistas fiscales concernientes al problema indigena, del agente fiscal de Azdngaro.
Lima, Tip. El Progreso 1915, p:30; Severiano Bezada, “Memoria leida en la apertura del
ano judicial de 1921, por el Presidente de la Corte Superior de Puno...”, Memoria de
Justicia 1921, pp. 414-16.

1.S. Urquiaga, Sublevaciones de Indigenas en el Departamento de Puno. Arequipa, Tip.
Franklin 1916, pp. 36 y ss.

Jean Piel, “A propos d’un soulévement rural péruvien au début du vingtiéme siécle:
Tocroyoc (1921)”. En: Revue d’histoire moderne et contemporaine, XIV(1967); Francois
Chevalier “La expansion de la gran propiedad en el Alto Pert en el siglo XX”. En:
Comunidades, 111 (1968) 8; Laura Louse Matby, Indian Revolts in the Altiplano: The
Contest for Land, 1895-1925, Harvard College (Thesis B.A) 1972; Manuel Burga y Flores
Galindo, Aristocracia y Plebe, o.c., M. Burga y Wilson Redtegui, Lanas y capital mercantil
en el Sur, o.c.

Cf. Nils Jakobsen, “Ciclos y booms en la agricultura de exportacién latinoamericana: el
caso de la economia ganadera en el sur peruano (1855-1920)”. En: Allpanchis, XVIII (1983)
21. Sobre su impacto en los cambios regionales, Bertram Geoff, “Modernizacién y cambio
en la industria lanera en el Sur del Perd, 1919-1930”. En: Apuntes 111 (1977) 6; Karl Karger,
Condiciones agrarias de la sierra sur peruana (1899). Lima, IEP 1979; Heraclio Bonilla,
“Islay y la economia del sur peruano en el siglo X1X”. En: Apuntes, 11 (1974).
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cambios de patrones de vida domésticos, aumento de la criminalidad y caida
de los ingresos campesinos no son mas que sintomas de este escenario!?. En
1879 habfa 703 haciendas en el Departamento. En 1915 su ntimero habia
subido a 3,219. La concentracién se da sobre todo en Azdngaro, Melgar,
Huancané y Lampa (en su mayor parte zona quechua). Mientras en Ayaviri,
Juli, etc., predomina la comunidad'4. Con la concentracién de tierras viene
la modernizacidn tecnoldgica y el fin de aparcerias y otros tipos de organiza-
ciones al interior de la masa colona de la hacienda. Ademas de maquinarias
que anulan puestos de trabajos!d.

Lo cual provocara reacciones violentas de las victimas del proceso. Que
se cruza con la defensa ardorosa que de ellos hacen una serie de personas e
instituciones vinculadas al naciente movimiento indigenista, con un proyecto
modernizador alternativo, que puede apreciarse, por ejemplo, en las ideas
educativas, tendientes a integrar al indio a la sociedad moderna, y sobre
todo, que sirva como mecanismo para defenderse de los hacendados. Se
vislumbra en las primeras experiencias de Escuelas libres de 1903 y 1906; en
la frustrada vida de la Escuela de Perfeccion de Telésforo Catacora en 1902;
en las indicaciones del prefecto Salazar y Oyarzabal para la organizacion de
escuelas de indios; en los comentarios del subprefecto Teodomiro Gutiérrez
Cuevas o en las conclusiones lapidantes de José Frisancho, respecto a la
injusticia de que es victima el indigena y como remediarlo!®,

Pero por supuesto que la idea de educar a los indigenas, particularmente
de las comunidades, tiene la oposicién de los hacendados, que lo ven como
un proyecto subversivo a sus intereses. Como de otros sectores sociales.
Provocando a su vez un recrudecimiento de la violencia social.

La crisis internacional de 1921 afecta severamente la region, exportadora de lanas, uno
de los detonantes de las rebeliones campesinas. Cf. Burga y Redtegui, o.c.

En Azangaro, entre 1879 y 1915, las haciendas pasan de 178 a 611. Hazen. o.c., p. 133;
M. Benjamin Flores, Monografia de la provincia de Lampa. Arequipa, Tip. Quirds 1928;
Manuel Quiroga, La evolucion juridica de la propiedad rural en Puno. Arequipa (Th.
Dr. en Jurisprudencia) 1915.

Francois Bourricaud, Cambios en Puno: estudios de sociologia andina. México, Instituto
Indigenista Interamericano 1967; Pedro Yrigoyen, El Conflicto y el problema indigena
(articulos publicados en “El Comercio” de Lima). Lima, Sanmarti y Cia 1922, pp. 22-23;
El Eco de Puno XXVIII-9391 (16 de noviembre de 1926); Emilio Romero, Monografia
del Departamento de Puno. Lima, Imp. Torres Aguirre 1928, p. 535.

Marcos Miranda, Autobiografia. Puno, Tip. Camacho 1941; J.A. Encinas, Un ensayo de
escuela nueva en el Peri. Lima, Imp. Minerva 1932; Hazen, o.c., p. 40; J. Frisancho,
o.c.; También Gonzélez Prada tuvo palabras al respecto, Prosa menuda. Buenos Aires,
Eds. Imén 1941, p.80; El Eco de Puno, V11-984 y 1090 (27 de julio y 19 de diciembre de
1906); y el reportaje de Andrés Mayta, de Pomata, sobre los problemas que tuvieron las
escuelas en las haciendas, El Indio 1V-VIII (Julio de 1907).
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Lo podemos ver en los tropiezos tenidos por Manuel Zifiga Camacho
Allca, propulsor de ideas educativas y quien hizo posible el ingreso de los
adventistas a Puno!”.

Nacido de una familia de pequefios propietarios despojados de sus tierras
por la concentracién latifundista, obtuvo en Moquegua sus primeras letras,
y luego emigré fuera del pafs, habiendo estado en Chile y California!®. De
regreso a su region, en 1898, es testigo de la violencia desatada por los mes-
tizos en Acora!®. Con ideas educativas y de justicia para los suyos, en su
pueblo natal, Utawilaya, distrito de Platerfa, abrird en 1902 una escuela
privada, que pese a un arresto, y a un sinnimero de agresiones de las que es
objeto por gamonales y mestizos, mantiene en pie, incluso en 1906, en que
elegido para hablar en la plaza de Chucuito el 28 de julio, diserta sobre el
cambio de vida de los indigenas??. Activista indigenista, participa en una

17 Acerca de Camacho Cf. Luis Gallegos, Manuel Z. Camacho, El campesino rebelde de

Altipampa. Puno, Centro de Estudios y Reflexién del Altiplano 1974; La Voz del Obrero,
I11-48 (15 de octubre de 1916) con una autobiografia de Camacho; Plateria: Vocero even-
tual de las inquietudes culturales del campesino puneiio 11 (1958) 2, V (1961) 5; El Progreso
XXIII (1962) 61. Juliaca.
Se tiene noticia de la presencia adventista en el Perd desde por lo menos 1898. Ese afio,
dos chilenos, que predicaban por Mollendo, van a Arequipa a distribuir libros al Mercado,
pero son apresados y deportados a costo del Gobierno Chileno. También en esa época,
un tal Escobar, de profesion carpintero, predicaba y celebraba reuniones a puerta cerrada
en Lima. Sin duda su discrecién como la laxitud de la vida de una capital, hizo posible
que no tuviera mayores problemas. Cuando en 1904, visité Lima el misionero H.F. Ketring
se dio con la sorpresa que habia veinte creyentes en el grupo. Bautizé a siete -uno de
ellos colportor de la Sociedad Biblica Americana- y recogié la informacién de otros en
provincias que también guardaban el sdbado. Asi en 1906 pudo organizarse la Misién
Peruana, con sede en Lima, y con A.N. Allen como su primer presidente. En 1909
informaban que tenfan “cuatro compaififas” y algunos simpatizantes en provincias. Pero
se tratd sobre todo de un grupo urbano y limefio. Lo de Puno tuvo una historia, desde
1909 casi paralela. William A. Spicer, Our Story of Mission. Mountain View Calif., Pa-
cific Press 1921, p. 269; Mrs. Newell, o.c., p. 63; Matilde Erickson Andross, The Story
of the Advent Message. Takoma Park, Washington D.C., Review and Publishing Assoc.
1926, p. 293; Kessler, o.c., pp. 281-282.

Luego que su padre hubo de vender su terreno, pas6 a poder de su tio, que trabajaba en
la region salitrera de Tarapacd. Serfa él quien lo inscribié en el Iquique English College,
una escuela metodista. /bid., p. 282

Luego de trabajar en las salitreras de Tarapacd y haber viajado bastante, regresd a su
pueblo natal y compré un terreno. Después tuvo que prestar el servicio militar en Arequipa.
Allf conocié al industrial Eduardo Forga, quien manejaba ideas progresistas, y de quien
recibié probablemente mucha influencia respecto a la necesidad de crear escuelas
campesinas (Forga, cercano en un inicio a la RMBU. impulsé el proyecto Urcos; luego
convertido al adventismo, apoyaria desde el extranjero la Obra de Puno).

Cuando regres6 a Platerfa fundé Camacho su escuela.

20 Ya en 1898 dio clases a veinticinco adultos, a puerta cerrada. Cuando abrié su escuela en

1902 tuvo que soportar golpizas, amenazas y arrestos. Ya en 1901 habfa sido objeto de
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comision que visita Lima entre 1907-1908 para denunciar los abusos a indios.
Por aquellos afios entra en contacto con los adventistas, que apareceran en
Puno en 191121,

Quienes arriben serdn Frederick Stahl y su esposa, para iniciar la obra
misional, estableciéndose en Utawilaya?2. Alli levantardn una misién, con
escuela, enfermeria y talleres?’. Hasta 1912 Ana Stahl y Camacho contaban
con ciento cincuenta alumnos de toda edad. En 1913 tenian ya un colegio en
forma, con 200 alumnos y lectura, aritmética, higiene y religién. Ante la
cantidad de alumnos y nuevos pedidos de escuelas en la zona hubo de
abrirse paso la idea de formar maestros, resultando la Escuela Normal de
Plateria. Mientras F. Stahl recorria en motocicleta la regién estableciendo
clinicas, escuelas y mercados libres, la obra empez6 a transformar a muchos
campesinos. “El sistema escolar adventista abrié el camino para la poblacién
indigena de la serrania, para que lograse personalidad propia y autono-

arresto. Plateria, V-5 (1961) 6; Ch. Teel Jr. “Las raices radicales del adventismo en el
altiplano peruano” en Allpanchis 31. El hecho que fuera un colegio laico desperté las
sospechas del clero, que vio en Camacho a un liberal o a un ateo. En una época que los
centros eran catélicos per se. El Obispo mandé entonces sacerdotes en misién a Plateria,
para persuadir a la gente de no enviar sus hijos a tal escuela. En uno de los sermones se
les dijo “que no era la voluntad de Dios que recibieran instruccién de esta indole, y que
si insistian en enviar a sus hijos a dicha escuela, se derramarifan sobre ellos la ira divina
en forma de peste, hambre y el desencadenamiento general de las fuerzas de la naturaleza”.
Pero como tal argumento sirvié de poco, el Obispo denuncié a Camacho de agitador. La
escuela tuvo que cerrar en 1907. Es asi como aquél tuvo que ir en busca de los protestantes,
para que les ayudara a continuar la tarea educativa.

2l Luego de haber cerrado su escuela en 1907, busca ayuda en Arequipa, en las figuras de

Jarret y Ritchie. Pero como no tenian posibilidades de poder trabajar en Puno, termina
contactandose con los adventistas. Ya los conocia merced a la predicacién itinerante de
algunos de ellos, que desde Bolivia iban a Puno en 1907. En ese mismo afio Forga se
habia hecho adventista. En 1908 empezaron A.N. Allen y otros a preparar la misién y en
1909 F. Stahl, misionero en Bolivia, fue comisionado a ir periédicamente a Puno. En
1909 Camacho reabri6 su escuela y en 1910 se bautiz6. Finalmente en 1911 Stahl fue
encargado de misionar totalmente en Puno. Asi se trasladé a Platerfa. Matilde Andross
o.c., p. 294 y ss; Kessler, o.c., p. 284 y ss.

22 F.A. Stahl, In the Land of the Incas. Mountain View, Calif., Pacific Press Publishing
Assoc. 1920; Pedro Kalbermatter, 20 afios como misionero entre los indios del Perii
(apuntes autobiogrdficos). Parand, ed. Nueva Impresora 1950; Plateria, V-2 (1961),
transcrito luego para la Revista de Puno por Remigio de Franco, de la Asociacién Pro
Indigena. También en la revista catdlica El Eco de Puno 1-1 (1914), articulo de defensa
de la incursi6n catdlica a Plateria en 1913. Finalmente El Deber Pro Indigena, 1-14 (1913).
Sobre los Stahl ademds Alejandro Bullén Paucar, El nos amaba. Buenos Aires, Casa
Editora Sudamericana 1976; Barbara Westphal, Ana Stahl of the Andes and Amazon. Moun-
tain View, Calif., Pacific Press Publishing Assoc. 1968. El era enfer_mero y ella maestra.

B Se utiliz6 la escuela de Camacho como base para la nueva escuela, también pequefia.

Recién en 1913 se construye un edificio apropiado, a la vez que se obtienen todos los
diplomas de] caso para su funcionamiento.
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mia”?*. Muchos se quejaban con mas fuerza de las arbitrariedades cometidas
por las autoridades locales, como el conocido caso de Tomasa Mayta,
quien reclamando por el asesinato de su esposo, en 1915 llegd a Lima con
un memorial y la cabeza de su marido?>. Lo cual no hubo sino despertar
elogios de indigenistas y liberales punefios, como por ejemplo del radical
Gamaliel Churata, cofundador del grupo “Orkopata”, quien exclamé que se
estaba viviendo una “revolucién en Plateria”. O Encinas, que pidi6
solidarizarse con tal labor. Incluso Dora Mayer, tildando la obra de ser
proimperialista, no dejé de asombrarse. Como decfa Gonzilez Prada, los
adventistas sorteaban las inclemencias del altiplano, mientras los jesuitas
ensefiaban a los ricos de Lima2®. '

Indudablemente la obra educativa de Camacho y la misional de los Stahl
contaban con enormes resistencias de sectores no dispuestos a cambios en
los patrones tradicionales de convivencia en Puno. Camacho incluso, repre-
sentaba el caso flagrante del indio dispuesto a demoler el edificio de aisla-
miento que sumia a los comuneros. Portaba un ideal educativo, que al lado
del religioso de los adventistas, cuestionaba el status quo regional. Camacho
y los Stahl —y mds tarde los sucesores de estos— crefan fervientemente en el
doble objetivo de la educacién: evangelizador y liberador social, pues permitia
un acceso a la Biblia, al conocimiento escrito, y a su vez, de la mano de la
conversién adventista, a un nuevo estilo de vida, donde la revalorizacién
personal y redefinicién de patrones de conducta condicionaban el fin de una
serie de ataduras sociales. Camacho y los misioneros insistirdn siempre en
este interés “moralizador”. En la escuela de Platerfa, y luego en las siguientes
que se irdn abriendo con los afios sucesivos, se va a practicar una vida de
temperancia, de rechazo al alcohol, coca, concubinato, al mismo tiempo que

24 Ch. Teel, o.c., p. 216. Cf. ademds F. Stahl, o.c., p. 187; Westphal, o.c., pp. 39 y'ss;
Hazen,o.c., pp. 121 y ss. Se dice, aparte, que a los cultos de los sdbados asistian hasta
ochocientas personas. Kessler, o.c., p. 288.

25 Hazen. o.c., p. 41; Gamaliel Churata, ‘Prélogo’. En J.A. Encinas, Un ensayo de escuela

nueva, p.VII; Ch. Teel, o.c., p. 216-217. Andrés Pomata habfa estado veinte meses en
prisién por haber fundado once escuelas.

%6 g padre de Churata, zapatero, fue uno de los primeros adventistas de la ciudad de Puno.

R. Chambi, La obra educativa de los adventistas en el Altiplano. Puno, Tip. Comercial
1959, p.39; Encinas, o.c., pp. 148-149; José Tamayo Herrera, Historia social e indigenismo
en el Altiplano. Lima, Ed. Treintitrés 1928, p. 95; Dora Mayer de Zulen, “La instruccién
en la Republica”. En: Luis E. Valcércel, Tempestad en los Andes. Lima, Biblioteca Amauta
1923, pp. 161-167; M. Gonzdles Prada, Propaganda y ataque. Buenos Aires, Iman 1939,
pp. 85-89, 119. Sin embargo J.C. Maridtegui y Luis E. Valcarcel no mostraron ese mismo
entusiasmo con respecto a la obra adventista. J.C. Maridtegui, Siete ensayos de
interpretacion de la realidad peruana. Lima, Amauta 1972, p. 167; Luis E. Valcércel,
Tempestad en los Andes, p. 10.
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se ensefie a leer y escribir, a labores de higiene personal, etc. Lo cual facilitara
un cambio de actitudes ante sus derechos personales y colectivos y una
visualizacién de quiénes se oponen a ellos. La Biblia se convierte ademds en
el vehiculo dinamizador de esta nueva toma de conciencia. Como la religién
que portan. El sentirse “hermana”, “hermano”, solidarios, les da mucha
fuerza moral. O el saber que estdn apoyados por los misioneros, los “grin-
gos”, un aliciente que no debe ser perdido de vista?’.

Por supuesto que las reacciones fueron obvias. En un medio rural donde
se veia con menosprecio a los indigenas de comunidades y pequefios
propietarios, donde los mestizos (“tinterillos”, abogados, jueces de paz,
subprefectos, comerciantes, etc.) monopolizaban la vida provincial, los puestos
publicos y estaban al servicio de intereses de poder, tales desajustes
cuestionaban sus privilegios. Los gamonales tildaron a estas campafias
educativas como subversivas. Asi como la Iglesia Cat6lica, tradicional
monopolizadora del control religioso. La llegada de los adventistas no le
significé ninguna gracia a ella, acostumbrada a no tener competidores en el
espacio de lo sacro. No se trataba ademdas sélo de cuédntos indigenas se
acercaban en Platerfa al adventismo, ni las prédicas heterodoxas de los Stahl.
También econémicamente la afectaba esta irrupcién. Acostumbrada a fiestas
patronales que subvencionaban las comunidades, cofradias y tierras de santos
que velaban, como “primicias” y otros obsequios permanentes que recibian
los parrocos de distritos; el pase de muchos indigenas de una misma comuni-
dad al adventismo no le debi6 parecer menos que grave. Los nuevos adventistas
se negaron rotundamente a participar e incluso sostener econdmicamente tales
ritos e impuestos onerosos. Lo que modificaba radicalmente también la relacién
tradicional existente en este plano. Asimismo la obra educativa de la escuela,
que preparaba al educando para darse cuenta de las realidades regionales,
suponia una nueva critica al monopolio catdlico, que implicaba una reaccién
violenta. Un sacerdote, dirigiéndose a la masa indigena, a propdsito de la
experiencia de educacién campesina, dijo que “Dios ha dicho que ustedes deben
dedicarse a pastorear su ganado y no a aprender a leer, haciendo llorar a vuestros
padres y a vuestras madres; por eso caen tantas desgracias para ustedes y cada
afio tienen cosechas tan malas”?8. Evidentemente se unian sacerdotes,

2T Cf E.H. Wilcox, In Perils Oft. Nashville, Southern Publishing Assoc. 1961, pp. 104 y ss;
Barbara Westphal, o.c.; Kessler, o.c., pp. 230 y ss; Stahl, o.c., pp. 102 y ss; Fabio
Camacho, “La Obra educacional de los adventistas”. En: Luis E. Valcércel, o.c., pp.
159 y ss; Erasmo Roca, Por la clase indigena, pp. 200 y ss; Alfonso Torres Luna, El
problema de la educacion del aborigen peruano. Lima. Imp. Lux 1940, p. 76; Pablo
Apaza, “Los adventistas y la educacién del indio en el Departamento de Puno”. Lima
(Tesis, UNMSM.) 1948.

28 Gonzélez Prada, o.c., p. 80.
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gamonales y mestizos en un mismo frente, ante el adventismo, como lo expresé
bien el subprefecto Mariano Vicente Cuentas, que amenaz6 a los que
aprendieran a leer con cortarles la mano o enviarles de conscriptos al ejército®.
En el fondo, el hecho de que transgredieran la intolerancia religiosa (art. 4)
era una excusa que escondia esto otro. Un motivo mds terrenal.

La prédica adventista no fue bien vista por el obispo de Puno, Valentin
Ampuero. Amenazard, bajo pena de excomunién (como Bandini en 1890 o
Falcén en 1896) a cuantos trabajen en la construccién de la mision de Platerfa,
desarrollando una activa propaganda que presentaba a los adventistas como
extranjeros dispuestos a ultrajar a los peruanos. En esas circunstancias el 3
de marzo de 1913, el obispo, con el gobernador, dos jueces de paz de Chu-
cuito y doscientos indios catélicos, asaltaron la mision, la destruyeron y se
llevaron a Camacho y a siete indigenas adventistas?C. Pero la Corte Superior
de Puno los liber6 (11 de marzo), puesto que consideraba no haber lugar para
la accién intimidatoria, aunque decidié pasar el caso a la Corte Suprema de
Lima, por tratarse de un tema delicado. En agosto la Corte Suprema ratific6
el fallo. En vano Ampuero envié notas, con algunos sacerdotes, acusando a
los adventistas de fomentar el desorden en el campo. En Puno mismo, la
opinién de la prensa liberal fue rotunda en cuanto que el obispo se habia
excedido en sus atribuciones, pues su actitud debié ser la de denunciar el
caso al Prefecto, y no la de arrestar a los adventistas’!. Mientras el clima
politico entraba en una rapida ebullicién, el senador S. Bezada presentaba
en su cdmara un proyecto de reforma del art. 4 de la Constitucién.

Alarmados en Lima por la creciente agitacion social de Puno, ya antes de
los sucesos de Plateria, el reformista gobiemno de Guillermo Billinghurst

2 El Eco de Puno, X11-984, (27 de agosto de 1906) 3-5.

30 Los Stahl estaban de compras. La turba destruy6 la escuela, los materiales didacticos, la
clinica, etc. Trataron de obligar a los indigenas adventistas a arrodillarse ante el obispo.
Cinco que se rehusaron fueron amarrados. Zifiiga Camacho fue acusado de ser corrup-
tor de indios y el obispo le dijo que trafa 6rdenes del Presidente (Billinguhrst) para extirpar
la idolatrfa, a lo que este contesté que era falso, pues si no hubiese sido tramitado por el
Prefecto y no por el obispo y las autoridades menores de Chucuito, diciéndole ademds
que gracias a los adventistas los indios habfan dejado el licor y la coca. Zifiiga Camacho
fue atado y azotado por un sacerdote, pero gracias a la intervencién de su hijo, el obispo
se interpuso y fue finalmente conducido, con otros indigenas a Puno. Cf. Money, o.c.,
pp. 14-17; F. F. Stahl, o.c., pp. 162 y ss.

“El encarcelamiento de los Protestantes”, La Unién (10 de marzo de 1913) y Carta de
Manuel Camacho al Dr. Isaac Deza del 7 de marzo de 1913. En Stahl, o.c., pp. 139 y ss;
Rubén Chambi. o.c., p. 37; Kessler, o.c., pp. 231 y ss. En Lima, el periédico anglosajon,
Wets Coast Leader del 2 de octubre de 1913 se hizo eco del incidente y fue enviado con
un despacho informativo a Washington, por el ministro norteamericano en Perd, H. Clay
Howard. U.S. State Office. 823.404.14. Cit. por Floyd Greenleaf “A footnote in Adventist
History”. En: Special Studies Journal, 1 (1984) 4-7.
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habia enviado a Pedro C. Villena, como Comisionado Investigador (Junio de
1913). Quien concentré su trabajo en la provincia de Lampa y levanté un
informe elocuente: denunciaba la usurpacidén de tierras por parte de los
gamonales a comunidades y pequefios propietarios, los abusos de los que son
objeto los indigenas en la vida cotidiana, la corrupcién del sistema judicial,
controlado por gamonales y mestizos, etc32. Certificaba una situacién
convulsionada y de extrema violencia, como en 1911 el liberal Francisco
Mostajo lo habia denunciado para Azangaro, creciente conflictividad producto
de la expansién latifundista. Poco después los sucesos de Plateria y la
masacre que ocasioné a los indios el gamonal Manuel Abarca Dueiias en el
distrito de Azédngaro, en ese afio 1913, ratificaron tales tesis. Billinghurst se
vio obligado a enviar esta vez a un Comisionado Especial, Teodomiro Gutié-
rrez Cuevas (futuro Rumi Maqui), para estudiar la situacién (Octubre, 1913).
Recorri6é las zonas quechuas, de fuerte concentracién gamonal y colona,
anunciando el fin de las injusticias y la reivindicacién de los derechos
comunales. Lo que provocé una reaccién de los hacendados, quienes lo
atacaron en Juliaca, y hasta su regreso a Lima en noviembre, no cejaron en
criticarlo®3. Ampuero en esos dias habfa salido de Puno, para apaciguar los
&nimos de la regi6n3*.

En los afios siguientes los adventistas, no van a dejar de ser victimas de
la violencia social. A partir de Plateria van a expandir sus escuelas y casas
de misién, primero dentro de la zona aimara (Chucuito y Huancané), y luego
a la zona quechua, la mas algida. Serd obra del sucesor de F. Stahl, el
misionero argentino Pedro Kalbermatter, pues la experiencia previa de 1916
terminé como lo ocurrido el 5 de julio, cuando los sacerdotes Julio Tomas
Bravo y Fermin Manrique dirigieron un ataque contra los Stahl mientras
trataban de establecer una escuela en Quefiuani, Chucuito. Semanas después,
en Sandia, serian golpeados por un grupo de cincuenta campesinos. Se los
agredifa por establecer escuelas, incluso apresdndolos y amenazando a sus
indios bajo cualquier pretexto. Serfa un hombre decidido, Kalbermatter, quien
en 1920 empezé con fuerza la tarea de desarrollar las misiones y escuelas

32 Ministerio de Gobierno. Informe que presenta el doctor Pedro C. Villena..., Lima, Imp.

del Gobierno 1913, pp. 15-50.

Mis tarde, a la caida de Billinghurst, huird a Chile y luego reaparecera en Puno, liderando
las gigantescas sublevaciones en Azdngaro. Cf. Gutiérrez Cuevas (20 de septiembre de
1913), “El Comisionado Especial del Supremo Gobierno a los pueblos de habla Quechua
del Departamento de Puno™. En: Jorge Basadre, Introduccion a las Bases Documentales
para la historia de la Repiiblica del Peri. Lima, P.L. Villanueva 1971, T. II, p. 668.
Sobre los disturbios de Saman, El Deber Pro-Indigena 1-14 y 15 (1913), 1I-1 y 18 (1914);
Luis E. Valcircel, o.c.; Burga y Flores Galindo, o.c.

33

3 Stahl, o.c., pp. 183 y ss; Money, o.c., pp. 18 y ss.
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entre quechuas. No le fue facil. La primera escuela que levant6 en Saman,
en julio de ese afio, fue arrasada a poco de quedar construida. La segunda en
Laro, levantada por setecientos campesinos, hubo de soportar repetidos ataques
de los gamonales. Por tdltimo, a fines de 1920, murieron doce adventistas.
Meses después otra incursion de los gamonales hizo perecer a quince campesi-
nos mds. Otra misién en Llallahua, provincia de Azédngaro, serd atacada
reiteradas veces. E. H. Wilcox informé que en esa misma area hubo ataques
repetidos en los aflos siguientes. Siempre las escuelas eran destruidas y los
maestros atemorizados. Es el caso de Asillo?>. Se cuenta que cada escuela
adventista tuvo sus propios martires®. Lo cual era denunciado repetidas
veces ante las autoridades”. La prédica misionera adventista es entonces un
capitulo mas de la lucha secular punefia. Como el de los consecutivos
siguientes ataques que recibi6 de la Iglesia Catdlica. No desmayaron ni un
momento luego de 1915 en combatir con todo tipo de armas a los adventistas.
Basta leer El Heraldo, 1a publicacién conservadora regional, para darse cuenta.
No desmayaron en atacar sus doctrinas, de tildarla de herética, de aducir que
con sus escuelas fomentaban las rebeliones indigenas, y de insinuar que los
misioneros americanos no eran mas que avanzadas de la politica yanqui
imperialista. E incluso, paraddjicamente, los acusaban de comunistas. Se
crey6 ver en ellos los cuestionadores de la religién estatal. Y se pidié casi
siempre la anulacién de sus colegios, bajo pretexto de no tener licencias

35 El Deber Pro-Indigena IV-40 (1916), p. 207; Hildebrando Pozo. En: Pedagogia 1-2 (1940),
p. 61.

36 Sobre los ataques a escuelas: El Siglo 21 de junio de 1916; Pedro Kalbematter, o.c.; pp.
33 y ss; Wilcox, o.c., pp. 112 y ss; F. A. Stahl, o.c., pp. 127 y ss; Kessler, o.c., pp.
293 y ss. Inscritas por supuesto, en la ola de masacres de indigenas, por parte de
gamonales, en aquellos afios: Samén 1913, Azangaro-Huancané, San José (Azédngaro) 1915;
Sandia 1917, Santiago 1920, Lampa 1921 y Huancané y Azéngaro 1923. Se trataba, como
bien lo refiri6 Daprognie, de un abuso colectivo contra los indios. J.E. Daprognie, La
verdad en la cuestion indigena. Arequipa, Tip. Quiroz, pp. 6-7; Emilio Romero,
“Alzamiento de indios”, Revista de Ciencias juridicas y sociales 1-2 (1928); Dora Mayer,
“Historia de las sublevaciones indigenas de Puno”. En: El Deber Pro-Indigena IV-48/49
(1917); Anénimo, Azdngaro, Pavorosa masacre de la hacienda Calla por el subprefecto
Alejandro Choquehuanca. Arequipa, Tip. Quiroz 1927; Mauro Paredes, Sublevacién de
Calacha Mimeo s.a.; Anénimo, El problema indigena de Samdn, provincia de Azdangaro
(dedicado a los mdrtires indigenas que fueron masacrados en los aillos de Samdn, 1913).
Puno, Tip. Comercial 1926.

37 Desde 1922, cuando se crea en Lima la Seccién de Asuntos Indigenas, llegan repetidas

quejas de ataques de gamonales a las escuelas. Se pide frente a ello la proteccién a las
escuelas. Hildebrando Pozo, Del Ayllu al cooperativismo socialista. Lima, Peisa.1973,
pp. 231-232; Los senadores por Puno Noriega y Céceres reclaman garantias para los
indios de Atuncolla, que construyen sus escuelas. Perd. Congreso. Cdmara de Senadores
(sesion del 10 de enero de 1925). Ya en 1920, y a raiz del asalto a Laro, Kalbermatter
habfa obtenido en Lima un fallo judicial de proteccién a los colegios.
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apropiadas, que “lavaban el cerebro”, etc. Lo que supuso mas de alguna
escaramuza por parte de los misioneros con las autoridades educativas3®.
Pero que no impidié el crecimiento de sus escuelas y misiones, ni tampoco

que tuvieran muchos defensores, quienes los veian como auténticos transfor-

madores del espacio rural surefio®.

l

II1

Los acontecimientos de Platerfa (1913) provocaron la presentacién en el
Senado (el 25 de agosto) del proyecto de reforma del art. 4 de la Constitucién
de 1860, a cargo de uno de los dos senadores por Puno, Severiano Bezada.
El proyecto, considerando que se deberia estar a tono con el espiritu del
siglo, planteaba la supresién del tltimo pdarrafo de dicho articulo *y [El
Estado] no permite el ejercicio publico de otra alguna”, con lo cual dejaba
sentado la tolerancia?®. El momento habia sido el indicado, y si antes diversos
sectores del Congreso no se habian pronunciado al respecto, parecié el
momento de hacerlo. El Senado y la cdmara de diputados lo aprobaron con

38 El Heraldo, 1-13 (6 de diciembre de 23), IV-210 (6 de septiembre de 28), VI-268 (17 de
octubre de 29), VI-271 (7 de noviembre de 29), VI-299 (22 de mayo de 30); “Los alumnos
catélicos no deben asistir a escuelas protestantes”. En: La voz de Puno: érgano Oficial
del Obispado 1-2 (1948); Intervencién del sacerdote-diputado Garcia en Perd. Congreso.
Sesion extraordinaria del 19 de diciembre de 1921; La politica indigenista en el Peril.
Lima, Imp. Lux. 1940, p. 49. Aunque, los que estudiaban en las escuelas tenfan garantias
de ejercer sin licencias, provisionalmente, fue siempre esto objeto de criticas opositoras.

3 J.A. Encinas, Un ensayo de Escuela Nueva, p. 149; Alfonso Torres Luna, El problema

de la educacion del aborigen peruano, pp. 106-109; Intervencién del Diputado Ulloa en
Pert. Congreso. Cdmara de Diputados (sesién del 3 de diciembre de 1928); Erasmo Roca,

" Por la clase indigena, pp. 200 y ss; Intervencién del diputado José Antonio Encinas en
Pertd. Congreso. Cdmara de Diputados (sesién del 22 de abril de 1920); El Siglo, VI-
1548-1549 (10 de enero de 1920). El nimero de adventistas en Puno pasé de 445 en 1916 a
5,963 en 1924, el de escuelas de 19 a 80, con 89 profesores y el de alumnos de 2,200 a
4,156. Cifras como promedio, mantenidas hasta 1946. Hay que, empero, entender el
concepto amplio de escuelas y “alumnos” en el medio rural. Hazen, o.c., p. 112; Wilcox,
o.c., p. 62 y ss; Gladys del Carmen Medina Ramos, “Los niicleos escolares campesinos
en el Perd y la parcialidad de Pallalla”. Lima (Tesis UNMSM.) 1964; Gaceta Oficial de
Educacion, X-92 (1958); Rubén Chambi, o.c.; Kessler, o.c., pp. 157 y ss. A los adventistas
les siguieron, de manera sistemdtica, la Sociedad Pro-Derecho Indigena (f. en 1922),
fundando escuelas, y luego la misma Iglesia Catdlica.

40 “El senador que suscribe, teniendo en consideracién que las leyes deben conformarse al

espiritu que corresponde a la época en la cual han de regir, propone se reforme la parte
terminal de dicho articulo, que dice: ‘y no permite el ejercicio ptiblico de otra alguna’,
de manera que el referido articulo quede asi: Art. 4 “La Nacién profesa la Religién
Catdlica, Apostdlica y Romana; el Estado la protege”. Money, o.c., pp. 17-18.
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gran celeridad, aunque dado su caracter de reforma, exigia su ratificacion

definitiva en la siguiente legislatura ordinaria*!.

Ante la aparente unanimidad de los sectores politicos y de la prensa libe-
ral y moderada por la tolerancia, los sectores catdlicos intentaron movilizarse.
El arzobispo de Lima, como antafio, envié a sus sufraganeos una circular
invitdndolos a pronunciarse al respecto, procurando unir a los fieles, y a
través de las organizaciones catdlicas (Unién Catdlica) propiciar el envio de
actas de protesta, por la desproteccion a la religién catélica y cuestionando
la capacidad de los diputados y senadores, elegidos por catdlicos, para tomar
tal decisién de reforma. S6lo algunos obispos reaccionaron, como Pedro
Drinot Piérola, de Hudnuco, a través de una senda pastoral, en la cual

41 Parece, y lo cual vuelve a corroborar nuestra tesis expresada en el capitulo anterior, que

los misioneros Maxwell (adventista), Ruperto Algorta (metodista) y John Ritchie (de la
EUSA), enterados del proyecto de Bezada, fueron a felicitarlo y a expresarle la necesidad
de colaborar para la consecucion de una auténtica libertad religiosa en el Perd. A lo que
el senador contestd que sélo le interesaba la tolerancia, y en todo caso por ser una directiva
de su partido. La posibilidad de organizar grandes manifestaciones publicas no podia
mds que provocarle esa rotunda negativa. Lo suyo tenia un fin préctico.

Fue Mariano Cornejo, Presidente de la Comisién de Constitucién, quien se mostré mds
permisivo al interés protestante de prestar su concurso. Admitié —tal vez por compromiso—
un plan de accién: mientras se ventilara en el Senado el proyecto, Ritchie se dedicaria a
montar una campaiia de prensa de apoyo, y Algorta a buscar la ayuda de nicleos obreros.
No sabemos los resultados reales de tal plan. En todo caso debieron ser minimos, tanto por
el poco impacto social del protestantismo en esos momentos, como por el interés liberal de
entonces, de evitar dar una dimension exagerada a la medida. Va en nuestro auxilio el
hecho de que sélo sabemos de la “campaiia de prensa” de Ritchie, por los articulos aparecidos
en las publicaciones por €l promovidas, excesivamente restringida al mundo protestante,
como por las cartas enviadas a “los amantes de la libertad” y la conformacién de los Comités
Pro-Libertad de Cultos, dedicados a recoger firmas. Todo entre protestantes. Incluso la
labor de Algorta, salvo sus gestiones ante el Centro Liberal Obrero, de Roberto Avilés,
con quien acordé un movimiento a favor de la reforma, brilla por la escasez de sus frutos.
A pesar que entre los miembros de sus iglesias habian trabajadores fabriles. Tal vez el
hecho que la mayorfa de centros obreros estaban controlados por anarco-sindicalistas
(curiosamente ausentes en la contienda final), como el hecho que el Centro Liberal Obrero
tenia poco poder de convocatoria, dada sus raices més bien liberal tradicionales, o el escaso
peso de los obreros protestantes, al interior de este mundo, y su opcién politica manifiesta,
puede ayudarnos a comprender el desenlace de tales gestiones. A despecho de sus bidgrafos,
que han exagerado sus acciones. Sin embargo merecen la atencién. Ritchie més tarde plasmé
sus experiencias del caso en el manuscrito How Peru attained Liberty of Workship, en poder
de los descendientes de H. Money. Money, pp. 18 y ss. Cf. ademds El Mensajero, Revista
de la Iglesia Metodista Episcopal del Peri. Lima, Julio de 1915; enero-febrero de 1917. Sobre
obreros protestantes Renacimiento. Lima, enero de 1936, trae una lista més el testimonio
de R. Algorta. Las preguntas vélidas en el punto son: ;qué tan importantes eran en el mundo
del proletariado organizado?, ;y hasta qué punto sus intereses liberal tradicionales los hacian
minoritarios al interior del espectro anarquista, anticlerical, y socialista de 1915? Temo que
sus opciones politicas eran mas bien conservadoras. Como los gremios a los cuales
pertenecian. Empero, urge un estudio al respecto.
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fustigaba la necesidad de una tolerancia expresa, dafiina para la armonia
nacional, cuando de hecho existia una tolerancia implicita, y proponia a sus
colegas orientar la accién a la conquista de los laicos, elemento bésico, que
mds alld de las leyes, habria que cuidar*?. El Amigo del Clero se mantuvo
alerta de los acontecimientos*3. Sin embargo ni las actas llegaron a su desti-
no, ni el arzobispo asumié una actitud decisiva de enfrentamiento al
legislativo*4. El 1 de octubre de 1914, el Senado ratificaba su decisién del
aflo anterior, y aunque la cdmara baja no tuvo oportunidad de hacerlo en esa

legislatura, si lo hizo en la siguiente, en una unica sesién, y por aplastante

mayorfa*?.

Sélo una minoria de parlamentarios catdlicos se opuso a la medida®®. La
mayoria, en nombre de la ‘Civilizacién’, consideré necesaria tal reforma,
sacando a la luz el argumento de poner al pais al lado de los paises ‘civiliza-
dos’. En ningiin momento se osé establecer un Estado laico (en la ratifi-
cacién de Diputados, apenas uno opté abiertamente por esto), se trataba mas
bien de “un proyecto de tolerancia de cultos; lo que significa hacer obra de
bien y provecho al pafs, aspirar a su progreso y engrandecimiento...”*”. La
tolerancia de cultos habia nacido con una finalidad practica y era la de proteger

42 P.P. Drinot Piérola, Instruccién Pastoral que..., obispo de Hudnuco, dirige al Clero y
fieles de la Diécesis, con ocasién de la proyectada reforma del articulo 4 de la
Constitucion. Lima, Imp. del Correo 1913. Hubo otras pastorales de prelados al respecto.
Por ejemplo la de Farfin de los Godos, obispo de Huaraz. Se desconoce, sin embargo,
si Mons. Mariano Holguin, de Arequipa, o Mons. Fidel Olivas y Escudero, de Ayacucho,
con ideas “de avanzada” (Cf. cap. supra), hicieron lo propio.

4 Cf. por ejemplo: “La reforma del articulo 4 de la Constitucién” 861. Lima, 15 de octubre

de 1915.

Mons Garcia Naranjo apenas si nos dejé una pastoral publicada en: El Amigo del Clero,
al respecto. Sobre las actas y su frustracién Cf. Garcia Jordan, Iglesia y Poder, pp.248-
249,

45 71 votos contra I1. Sesién del 20 de octubre de 1915, registrada en Perd. Congreso. C4mara
de Diputados. Diario de Debates, pp. 895-906. Donde se utilizaron toda serie de
argumentos y citas, incluso un folleto de J. Ritchie al respecto, y un editorial de El Heraldo,
como pruebas de la aprehension que también sentian los protestantes por la medida.

46 Fueron argumentaciones tales como: lo anticonstitucional de la medida, pues al no haber

sido aprobado por ambas cdmaras en 1914, debia iniciarse el trdmite de nuevo; o su
inoportunidad dado que el Vaticano estaba mediando en el conflicto con Colombia (el
Vaticano no se llegaria a pronunciar sobre el asunto). También se argument6 el temor a
que los indigenas se subleven al ver esta medida, o el de Drinot, que podian ser ganados
los indios a la idolatria, a las nuevas creencias protestantes, masivamente. Drinot Piérola,
La Libertad de Cultos y la Accion Social Catélica en el Perii. Hudnuco, Imp. del Seminario
1915, p. 16. Nada de ello ocurriria.

4T Intervencién del diputado Pefia Murrieta. Peri. Congreso. Cdmara de Diputados. Diario

de Debates, p. 904.
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al inmigrante y hacer del Perd un pais ‘moderno y atractivo.” Como en la
ley de matrimonio civil, muy pocos estaban dispuestos a cuestionar su fe y
creencias. Se trataba de lo otro, de hacer favorable el Perd pues “si el proyec-
to... tuviera por finalidad modificar la religién del estado, me pronunciaria
resueltamente en contra” al decir de un diputado a favor de la ley modifica-
toria. Asfi, en el fondo, y como producto de los escéndalos ocurridos la ley
llegaba por un fin prictico y necesario.

Pero quienes hubieran esperado una batalla final, un dltimo acto de
rebeldfa, una prueba ciega de rechazo a la ley, por parte de algunos catélicos,
no se vieron defraudados. El dia 11 de noviembre los diputados y senadores
se reunieron para sancionar el proyecto ya aprobado. Una simple formalidad.
Pero que algunos feligreses, algunos sacerdotes, los jesuitas, la Unién Catélica
de mujeres, no ya ni prelados ni otro tipo de instancias afiejas, decidieron
aprovechar. Hicieron circular previamente escritos alarmistas, libelos
incendiarios, para tratar de llamar la atencién entre el ptblico limefio. Incluso
la dltima salida de la procesién del Sefior de los Milagros, a inicios del mes,
fue convertida en una parafernalia preparatoria. El dia 10, miércoles, la
directiva de la Unién Catélica de Lima, con algunos directores de colegios
religiosos, se reunieron para ultimar la movilizacién. El jueves 11 hicieron
circular el siguiente llamamiento:

“jCat6licos al Congreso!

iDia de luto para el Perd, 11 de noviembre de 1915, dia el mas
desgraciado y trascendente desde la independencia; porque ser4 el
principio de males... para el indio, el hogar y la sociedad; dia en que
se remueve por vez primera la granitica y secular piedra sobre la que
descansa la moral y el orden publico; hoy se levanta la compuerta al
torrente de males que hardn tambalear el edificio social, hoy se disuelve
nuestro poderoso y tnico lazo de unién— Adiés Santa, divina y
Verdadera religién de Jests! jHoy te desgarran y te destruyen nuestros
representantes! '

jPeruanos a la brecha!

Salvemos el articulo 4, salvemos la Religién del Pert...

iAl Congreso todos!”8,

Ese dia, mientras utilizaban algunos medios de informacién para crear una
sensacion maxima de exaltacién*®, se preconcentraron en las parroquias de

® Consignado en Bl Cgmercis, 12 de noviembre de 1915.

® o Vél;z, PM “Las causas y efectos de la libertad de cultos en el Perd”. En: El
Comercio. Lima, 11 de noviembre de 1915.
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La Caridad y Concepcién muy de mafiana. Luego marcharon al Congfeso,
cantando “jCorazén: ti reinards!”. Mientras la Unién Catélica de Caballeros
tomaba la parte alta de las tribunas, grupos de sacerdotes, Apostolado de la
Oracion, los alumnos del Colegio La Inmaculada, se distribuian en los otros
ambientes. Conforme los alumnos de los otros colegios iban llegando (de La
Recoleta, del San Agustin) portando sus estandartes y banderas, mientras
cantaban el Himno al Sagrado Corazén de Jesus, la guardia trataba de mantener
el control en la puerta y pasillos del recinto. Cuando la Sra. Evangelina Céceres,
Presidenta de la Unién Catélica de Damas llegé, fue recibida en medio de
“iViva la Libertad Cristiana!”, “;Viva Jesucristo!”, “;Mueran los herejes!
También se daban vivas al diputado Pbro. Sanchez Rangel (representante por
Celendin) o al diputado Pacheco, niicleo minoritario conservador. En cambio,
cuando llegaron al hemiciclo los conocidos diputados liberales, como Alberto
Secado, Matfas Manzanilla, o J.M. Quimper, se les grité “;Muere liberal!
“iHereje!”, “iMal cristiano!”, “;Quimper renegado!”, “iTraidor!”°,

La idea de la presién era evitar que hubiera quérum para promulgar el
proyecto. Un acto desesperado. De alli que los diputados eclesidsticos se
refugiaran en la cafeteria del Congreso, mientras que a los representantes poco
conocidos en su filiacién ideoldgica, se les increpaba de las tribunas a que se
fueran. “jHumberto, no consientas que promulgen la ley! {No hagas dafio a
la religién!”. Pero el quorum se logré con mucha facilidad, y el diputado Pefia
Murrieta, como Presidente de ambas cdmaras dio inicio a la sesidén. Las sefioras
de la Unidn Catélica se exasperaron y empezaron a gritar “jTraidores!”. La
guardia hubo de desalojarlas, mientras en el griterio no cejaban de exclamar
“iMuera el liberalismo!”. En medio del tumulto, Evangelina Céceres trat6 de
hablar a voz en cuello, pero la del Presidente la obligé a callarse.

La sesion fue protocolar y breve. No hubo que votar. Sélo se procedié a
su promulgacién®!. Finalmente Pefia Murrieta sentenci6: “promulgada la ley,

'n 113 '”

'”

30 Todo ello narrado magistralmente por El Comercio. Lima, 12 de diciembre de 1915, a
pégina entera.

31 “Rodrigo Pefia Murrieta, presidente del Congreso. Por cuanto EI CONGRESO DE LA
REPUBLICA, ha dado la siguiente ley:
ARTICULO UNICO.- Suprimase del art. 4 de la Constitucién la parte final, que dice:
‘Y no permite el ejercicio publico de otra alguna’, quedando concebido este articulo en
los siguientes términos: Articulo 4.- La Nacién profesa la Religién Catélica, Apostdlica
y Romana; y el Estado la protege.
Comuniquese al Poder Ejecutivo, para que disponga lo necesario a su cumplimiento.
Dada en la Sala de Sesiones del Congreso, en Lima, a veintitrés dias del mes de octubre de
mil novecientos quince.
M.C. Barrios, Presidente del Senado; Rodrigo Pena Murrieta, primer vicepresidente de
la H. Cdmara de Diputados; Pedro Rojas Loaysa, senador secretario; Rodrigo D. Parodi,
diputado secretario”
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'”

cumplido el objeto para que fue citado el Congreso, se levanta la sesién!
Y entonces se produjo un acto inédito, acaso irracional, pero comprensible.
Un acto que cerraba un ciclo de retoricismos y palabras alejadas del realismo
de las calles, de la cotidianeidad de los problemas del pais. El diputado Pbro.
Sénchez Rangel se lanzé corriendo al estrado, cogié la autdgrafa de la ley y
la rompid. “Acto grave, pero quiza excusable en el que precedia a impulsos
del fanatismo religioso, pasién que como todas las humanas y tal vez més
que muchas de ellas, ofuscan e irritan a los que la padecen”, al decir de un
periodista presente>. Histéricamente el Presidente de la Repiiblica José Pardo
sancionaba la ley, ese mismo 1l de noviembre de 1915°3.

Aquellos grupos de catélicos, de las clases medias limefias, debieron de
sentirse acongojados. Salieron del Congreso y se dirigieron a la Plaza de
Armas. Al saber que el Presidente se encontraba en Miraflores, se reunieron
en la Iglesia de La Merced, a orar. S6lo eso podian hacer. No hubo mas
tumultos>*

No debemos sobredimensionar este suceso, con todo. Fue mds bien atipico,
en una época que ni prelados ni instituciones eclesiales pudieron sostener,
como antafio, una respuesta organica de rechazo en el tiempo. Ademés nuevos
vientos soplaban al interior del clero, de renovacién y didlogo con el mundo
moderno. Por otro lado, el acto demostré la orfandad en que se encontraban,
el grueso de la poblacién y los actores politicos, que no se dieron por aludidos.
La historia ha sido despiadada al borrar de su memoria los referidos
acontecimientos.

v

El tema del progreso y la modernizacion del pals que se mostré como un
anhelo a lo largo del XIX, y que entre sus mult1ples expresiones estaba el
interés por la llegada de europeos que trajeran sus conocimientos y cultura,
traté de llevarse a efecto por medio de una serie de leyes que debian producir

52 El Comercio. Lima, 12 de noviembre de 1915.

33 Curiosamente el Congreso civilista, contrario a Billingurhst, aprobé en 1913 la enmienda,

lo ratific6 en 1914 y lo terminé de hacer en 1915, en época de Pardo. El tema, desde todo
punto de vista, estuvo ajeno a los debates politicos del momento, y el civilismo no lo
retrasé para pretender, como en otras circunstancias, el apoyo moral de la Iglesia en su
lucha contra el Ejecutivo.

3% Excepcién hecha de los sacerdotes Hormachea y Aramburid, que criticaron la ley desde

sus pulpitos, dias después. Aunque tampoco duraron demasiado en sus actitudes. Basadre,
Historia de la Republica, T. VIII, p. 3883.
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la entrada masiva de inmigrantes. Se esperaba que las leyes ‘civilizadoras’
ayudaran al progreso del pais.

Para lograrlo hubo de enfrentarse a actitudes consideradas ‘desfasadas’, a
éticas que se consideraban no modernas. Y por esta via ciertamente se produjo
un enfrentamiento con la Iglesia. Pero este fue amenguando conforme el
proceso se fue acelerando. Y al final la comunidad catélica acepté los cam-
bios. Opt6 por enfrentarse a los retos que se le ponian al frente, y como
decia Drinot, por procurar tener una participacién activa en la sociedad, a
través del laico®. Ciertamente los hechos finales influyeron en la creacién
de los partidos politicos en Cusco y Arequipa, y a la toma de conciencia de
una participacién catdlica efectiva en la vida publica, pero procuré hacerse
dentro de una asuncién de los hechos consumados.

Los mismos politicos se felicitaron, pues su intencién no era ni mucho
menos enfrentarse a la jerarquia eclesiastica o al pueblo creyente, sino propo-
ner leyes modernas para permitir el progreso.

Pero la realidad ensefié que todo era una utopia. No bastaba dar leyes,
dar muestras de modernizacién en los términos que muchos liberales positivos
proponian. Como bien habia dicho ‘Juan de Arona’ o algunos eclesidsticos,
las leyes de secularizacion ‘per se’ no traerian a los migrantes y con ello el
progreso. Eran factores diversos, desde cémo entender la modernizacién y
el progreso, delinear adecuadamente una politica de inmigracién, dar las
facilidades del caso, prestar recursos, etc. Ni el Estado velé por una politica
seria de inmigracion ni sus agentes en Europa supieron disefiar una estrategia
adecuada. Entrampado en lo bajo de los salarios que se ofrecian, tierras
poco atractivas, inestabilidad politica y juridica, el nuestro fue siempre un
pais marginal dentro de los paises receptores de europeos en el transcurso
del XIX e inicios del XX. Ni leyes ni proyectos de colonizacién e inmi-
gracién tuvieron el éxito deseado. Sélo 12 mil europeos llegaron entre 1880
y 1930, frente a la fuerte llegada de braceros japoneses. Se redactaron textos,
catdlogos para estimular la inmigracién, pero no hubo el menor éxito posible”’.

Con el tiempo, y conforme el positivismo que le dio un hélito de fuerzas
a fines de siglo, fue decayendo, asi como las teorias étnicas de corte
darwinistas, a la par del nuevo escenario social y politico que se presentaba’s,
estas ideas irfan lentamente entrando en desuso.

55 Cf. Drinot, La libertad de cultos y la Accion Social Catdlica...

De ellos en su mayor parte italianos del norte Cf. Bonfiglio, o.c., pp. 110 y ss.

5T Cf. por ejemplo el manual A. Sacchetti, Inmigrantes para el Perii. Lima, Imp. Salesiana

1904, a pedido del ministerio de Fomento del Perd.

8 Un nuevo escenario caracterizado por la revalorizacién del indio, los movimientos sociales,

efc.
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Por supuesto que para otros el tema no se agotd. Radicales liberales
seguirian clamando por una laicizacién del Estado y las leyes. Pero serian
los pocos a nivel politico. Entre 1915 y hasta que los afios veinte y treinta
dieran paso a una nueva configuracién social y politica, que retomara el
elemento religioso, el tema se considerd practicamente por todos los actores
politicos importantes, agotado.
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CAPITULO 8

Sobre la unidad religiosa y la tradicion:
notas sobre el discurso catolico ultramontano
y militante y los inicios de la democracia cristiana

- El Estatuto provisional dado por el general San Martin (1821), que debe
considerarse como el primer documento que establece un minimo de
organizacién al Estado naciente, era claro en sefialar que la religién catdlica
era la religién oficial del Perd y del Estado, y que era obligacién de éste
defenderla y conservarla en sus dogmas fundamentales!, lo que suponia en
otras palabras que el Estado deberfa protegerla, tanto contra los enemigos
internos y externos que pretendiesen imponer otra religién y establecer cultos
alternativos, como en legislar adecuadamente para que la medida se cumpla
en los mejores términos posibles. De allf, precisamente, las disposiciones
posteriores que ilegalizaban escritos o impresos que cuestionaran la religién,
y la misma actitud de cuidado que tuvieron diversos religiosos en denunciar
a extranjeros por contravenir supuestamente el caracter restrictivo de las leyes.
Ahora bien, sabemos perfectamente que en la prictica el gobierno provi-
sional, si bien consideraba inherente a su obligacidn protectora el hecho de
que el catolicismo fuese excluyente de otros cultos, sin embargo, el Estatuto
en ninglin momento dejaba expreso tal concepto. A nuestro entender, se debia
al hecho de lo obvio que resultaba la restriccién (producto de tres siglos de
intolerancia religiosa) y al caricter provisional del documento. Sélo cuando
las Bases de la Constitucién pretendieron reeditar esta actitud, y debido a las
fuertes evidencias de laxitud gubernamental en el cumplimiento de la
restriccién implicita, es que se aclarard el tema. Es decir, cuando se presen-
te su necesidad, pues desde el inicio del gobierno independiente, se cuidé
poco el mantener inflexible el caricter de las leyes, tanto en cuanto a prensa

' J. Pareja Paz Soldén, Las Constituciones del Perii. Madrid, Cultura Hispénica 1954, p.

415.

205



libre?, como en cuanto a las actividades de extranjeros que, discretamente o
no, empezaban a predicar sus cultos no catdlicos.

En todo caso, no fue ébice para que algiin gobierno de cardcter liberal
se atreviera a derogar el articulo constitucional (en el Estatuto de 182l, en
las constituciones de 1823, 1828, 1834 y 1839) que declaraba a la religién
catblica, “oficial y protegida”. En este punto fue claro el interés de mante-
ner el cardcter catdlico del Estado y en términos tedricos de la nacién, “el
Peri catdlico por instituciones y por héabitos” como dirfa el secretario de
Estado José de Morales en 18273 no podia ceder en este punto, coincidiendo
tanto con liberales radicales como Vidaurre, que clamando por una reforma
que pusiese a la Iglesia como aparato al servicio del Estado, no consentia
que fuera no catélico?, hasta por hombres como Goyeneche o Mateo Agui-
lar, para quienes esa necesidad era de importancia radical para el correcto
desenvolvimiento de la fe y de la sociedad peruanas’. Asi, tanto liberales y
otros grupos en la politica como la misma jerarquia eclesidstica, desde diver-
sos motivos, coincidian en sefialar la importancia de mantener la catolicidad
en el Perd. Como diria Basadre, en el caso de los liberales de estos afios,
esperaron que la Iglesia continuase manteniendo la estabilidad y coherencia
del Pert republicano, como antes durante la coloniaS. Si era una Iglesia
dominada integramente por el Estado, o no, era un agregado que sélo
reforzaba o flexionaba tal situacién’. Liberales civiles como eclesidsticos
participaron de esta fuerte relacién de Iglesia y Estado, que sintetizaba al
Perd y producia “la sabiduria y las luces” como expresé Mariano Arce en
la oracién por la jura del Estatuto Provisorio®. Podfan discrepar Arce y
Vidaurre de Goyeneche o Mateo Aguilar, pero entendian que era valida una
Iglesia protegida por el poder estatal y que participara al lado de ella en la
constitucién de la nacionalidad “de modo que logre la nacién por este medio

Por ejemplo el reglamento de prensa del 12 de noviembre de 1823, que en la préctica
tuvo nulo o ineficaz efecto, quizds por la misma actitud estatal.

José de Morales, o.c., p. 5.
Cf. Vidaurre, Proyecto de Cédigo Eclesidstico.

5 Cf textos de Goyeneche en A.V.U. Manuscritos Carta de Goyeneche a Leén XII, T. 17
n. 77. J.M. Aguilar en A.V.U. Recurso de J.M. Aguilar al soberano congreso sobre
circulacion de libros prohibidos.

J. Basadre, Perii, Problema y posibilidad... pp. 40-41.

Y que en el fondo marcaba un matiz entre elementos radicalizados, moderados, o elementos
conservadores como Pando. Todos participaban de esta relacién excluyente Iglesia-Estado
y todos participaban de la idea de una Iglesia Estatal. La diferencia se daba mds bien
sobre la naturaleza de esta Iglesia dependiente, si era plenamente Estatal (Vidaurre) o no.

Mariano José de Arce, Oracion pronunciada el dia 8 de octubre en celebridad del
Juramento del Estatuto Provisorio del Peri. Lima, Imp. Pefa 1821, p. 13.
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toda la felicidad a la que aspira™, en lo que también coincidia el conser-
vadurismo regalista de Pando, que aceptaba tal concepto de relacién de la
Iglesia con respecto al Estado.

Ahora bien, si estas posturas condicionaban para que los grupos politicos
se abstuvieran de formalizar una laicizacién del Estado, también es preciso
entender que no solamente eran méviles como los de homogeneizacién o
intereses précticos los que agotaban el tema. Sin duda, el mismo interés de
elementos clericales liberales que pedian una reforma espiritual de la Iglesia,
como la actitud de los grupos liberales reacios a sustraerse en sus ideas sobre
la libertad de conciencias, pueden verse como factores condicionantes para
que tempranamente surja un sector radical que pida la tolerancia de cultos,
aunque sin desligarse del Estado confesional, del cual estd de acuerdo. Sin
embargo, sus ideas no van a prosperar en 1822, cuando pretendan explotar a
su favor la imprecisidn existente sobre la intolerancia implicita, pero causaran
una reaccién en el campo de los sectores catdlicos, que desde alli y hacia
adelante combatiran los avances del liberalismo y sus medidas secularizado-
ras, contribuyendo a la lenta construccién de un discurso sobre la necesidad
de la unidad religiosa, y su cerrada defensa ante cualquier avance seculari-
zador en la materia.

Lo interesante de todo es percibir que ante tal coyuntura, la reaccién catdlica
fue por mantener la unidad religiosa unida a su ligazén Estatal, clave para el
buen funcionamiento del sistema monocorde que se pedia. Por lo que quizis,
y ante la actitud mds bien laxa que demostraron las autoridades por esos afios
frente a las tendencias reformistas de los clérigos liberales y de hombres como
Thomson, y a pesar del Decreto aprobado por el Congreso y sancionado por
la Junta de Gobierno (19 de diciembre de 1822), que autorizaba al Estado a
perseguir todo escrito contrario a la religién, decencia o moral ptblical®, es
que un presbitero antiliberal como José Mateo Aguilar exigird que se cumpla
el cardcter restrictivo contra la prensa libre y contra los extranjeros que
practican sus cultos frente a los ojos del gobierno!!. Frente a imprentas como
“El investigador” (de tendencia liberal y anticlerical) que distribufa libros que
atacaban la autoridad del Papa y su rol al interior de la Iglesialz, como frente
a un James Thomson, aceptado por el Estado con sus ideas de reforma espiri-

9 Carta de J.L. Maridtegui a Carlos Pedemonte AAL., SCSG. Leg. 5. Afios 1826-1829.
Carta del 23 de noviembre de 1827.

AAL., SNSG. s. XIX, 1822. Texto por lo demés aprobado por el Congreso para poder
controlar el orden publico y que también englobaba el tema religioso. Aguilar se basarfa
en este texto para hacer su denuncia, cuestién que el Congreso de 1822 consideraria
poco oportuna.

J.M. Aguilar, Recurso...

Se refiere a la Historia llamada del Papado.
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tual del catolicismo, con el beneplacito de algunos clérigos liberales!3, dira
que habra que eliminar esos escritos e ideas (“desterrar de nuestro suelo...
tantos libros heréticos, y blasfemos, y sediciosos”!4) pues todo eso terminaria
aniquilando al Estado, mostrando el temor a que la tolerancia (en este caso
por una erosién lenta de las leyes restrictivas) llevara a una desproteccién al
elemento de cohesién del pais, que era la religién catdlica.

Pero ni sus palabras ni el decreto gubernamental expedido por el Gobierno
el 12 de noviembre de 1823, que establecia entre otras cosas que impresos no
catdlicos (o que subviertan la creencia oficial) fueran perseguidos, y que
Biblias, y otros escritos sobre dogma se imprimieran sélo con la licencia del
obispo, pudieron contravenir una realidad que de por si se presentaba como
alejada del espiritu de las leyes. El mismo Thomson siguié imprimiendo sus
biblias de Scio de San Miguel hasta 1824, en que se marchd, asi como los
sacerdotes liberales continuaron ayudandolo. De hecho en el mismo Congreso,
ante la peticién de Francisco Garay para que se lo separara de la probable
direccién de la Escuela Normal “por contravenir asi la unidad de las
costumbres nacionales del Pert y la pureza de su religién”, la Comisién de
Instruccién Publica hizo caso omiso a esa peticién minoritaria'®. La misma
ley debid aplicarse poca o ninguﬁa vez, pues queda comprobado que durante
la campafa anticlerical de La Estrella de Ayacucho, la denuncia del Pbro.
Noriega contra uno de los articulos publicados tuvo que ser retirada, debido
ala Vista del Fiscal Defensor General de Legados y Obras Pias, José Mariano
Quesada, quien curiosamente considerd que el articulo no atacaba a la Iglesia
y sus privilegios!®. Asf las leyes restrictivas fueron mostrdndose mas o menos
laxas aunque no por ello muchos dejaron de creer en la necesaria unién de la
Iglesia con el Estado!”.

Aunque laxas las leyes siguieron marcando la restriccién religiosa, y la
Iglesia procuré en todo momento que se cumpliera, haciendo frente al mismo
tiempo a cualquier intento por establecer la tolerancia de cultos. De hecho, y
ante la campafia periodistica de 1825, que amenazaba con influenciar sobre el
Congreso de 1826 que elaboraba una carta constitucional, Fr. Felipe Gonza-

13 Es conocida por ejemplo la actitud del Deédn de la Catedral, F.J. Echangiie.

14 Aguilar, o.c., p- 3.

15" CDIP. (Coleccién Documental de la Independencia del Perd), Primer Congreso, p. 173.

Por ello, Lituma argumenta que Thomson fue victima de tal acusacién por haber azuzado
para la redaccién del ya mencionado art. 5 de las Bases.

El asunto ocurre en 1825 y el articulo, de Vicente Albistur, aparecié en el Suplemento
del periédico, n. 30. Cf. BN. Manuscritos. D 11644. Alli se atacaba las inmunidades
eclesidsticas, por ser causantes de la postracién de las naciones, y a los diezmos, por
retraer el desarrollo de la agricultura.

Cf. al respecto las ideas de Benito Laso en El Censor Eclesidstico, o.c., n. 1y n. 2.
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lez estuvo dispuesto a publicar un escrito en defensa de la religidn catdlica y
la unidad de cultos, como meses antes J.L.. Moreno habia hecho, defendiendo
el papel del Estado como protector de la religién catdlica, pues era el elemento
unificador del pafs, a pesar que generase la no llegada de extranjeros!®. Aunque
a la larga, estas ideas de defensa del factor religioso como imprescindibles al
Estado no impidieron que la Constitucién Vitalicia recogiera las ideas boliva-
rianas del Estado no confesional, demostraron sin embargo la permanente
atencion que mostraba la Iglesia en evitar que la tolerancia legal se practi-
cara. A la caida de Bolivar, tanto la Constitucién de 1828 como la de 1834 no
tuvieron problemas en sancionar la restriccién, asi como maés tarde lo haria
la de 1839. Sélo las Cartas de Confederacién de Tacna, de Santa Cruz, obvio
explicitarlo, se refirieron a la proteccién estatal. Pero el nuevo Cédigo Penal
adjunto cuid6 de normarla. Era un claro interés por lograr atraer migrantes y
abrirse a una economia de librecambio y apertura plena al exterior. Con
todo, y aunque el régimen cayé en 1838, la constitucién conservadora de
1839 tuvo celo en declarar que se prohibia el ejercicio publico y no el privado.
En los afios treinta tenemos los primeros esbozos del ideal inmigracionista y
la necesidad de asegurar el respeto a los derechos de los no catélicos.
Hecho curioso éste, que el discurso catélico perdiera su impetu ante la
fuerza avasalladora de Bolivar, ante los actos de un Salaverry (que pretendi6
nacionalizar peruano a quien lo quisiera), o un Santa Cruz. De hecho el
caos, el caudillismo, la fuerza y la crisis politica y econdémica, a la par de la
constante apertura al exterior, pueden ser las explicaciones. Lo cierto es que
después de 1839, como Moreno, Gonzélez o los que suscribieron el acta de
1822, los catdlicos seguirdn clamando por la necesidad de mantener la religién
catélica como tnica y protegida, pero siendo conscientes que ya en 1839 se
habia dado un paso hacia la tolerancia, con el respeto a las practicas privadas.

IT

Y justamente esta actitud vigilante, frente a las leyes y la defensa cerrada
de la unidad religiosa, se irfa mostrando més y mas exasperante conforme
pasaran los afios y se fueran operando nuevos cambios al interior de la
sociedad peruana. Tiempos de modernizacién de la sociedad, de bonanza
guanera y relativa estabilidad politica, se fueron conjugando con un deseo
de diversos sectores politicos peruanos por atraer migrantes y establecer

18 BN. Manuscritos. D 11691, Cartas de Fr. Felipe Gonzales al obispo Goyeneche y Barreda.
Chibay, marzo de 1826. La carta es del 6 de marzo, pocos dfas antes de la apertura del
Congreso (29 de febrero). El texto de Moreno estd recogido en Taurel, o.c., pp. 105-109.
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condiciones apropiadas para su instalacion. La tolerancia como elemento que
ayude a la migracién se volvié una de las banderas del liberalismo radical.
Los intentos del ejecutivo en 1849, como la campafia de El Peruano en 1850,
deben ser vistos en esa 6ptical®.

Frente a ese ambiente aparecerd el texto de R. Taurel, De la liberté reli-
gleuse au Pérou considérée dans ses rapports avec |’emigrations étrangére,
que debe ser considerado como el primer y més serio cuestionamiento catélico
a la tesis liberal de tolerancia e inmigracién. Partiendo del hecho que el tema
de la inmigracién no implica necesariamente dar libertad de cultos, consi-
derard que el catolicismo es el elemento unificador del Perd y que posibilita
ademds su armonia social. Religiéon que inscrita en el mestizaje ocurrido es
ya elemento constitutivo de la nacionalidad, parte de la tradicién; y que por
tanto intentar destruir esta unidad, por la libertad de cultos, es en el fondo
atentar contra la estabilidad social del pais, puerta de entrada de ideas terri-
bles como el anarquismo o el socialismo?. En ese sentido era descabellado
introducir novedades peligrosas. Lo que ciertamente no lo llevaba a rechazar
el aspecto positivo de la llegada de extranjeros, pero proponiendo que para
evitar problemas éstos fueran cat6licos. En esencia, Taurel mostraba en forma
acabada el pensamiento de muchos eclesiasticos antes y después de él.

Otros argumentaban lo mismo, aunque sin su rigor académico. Lo podemos
notar en los constitucionalistas eclesidsticos Manuel Bandini y Pedro Tordoya,
durante las sesiones histdricas de la Convencién Nacional de 1855, luchando
frente al intento liberal de no suscribir la frase final del articulo corres-
pondiente sobre culto del Estado “y no permite el ejercicio de cualquier
otra”?!, Expresars Tordoya:

“Todo pueblo es fuerte y poderoso por la unidad y entre nosotros no
hay unidad de raza, de idioma, de costumbre, de interés. El patriotismo

no existe. La unidad religiosa es el tnico lazo que une a nuestros pue-
blos"22

Cf. por ejemplo, “Tolerancia de Cultos. Si queremos inmigracion”. El Peruano. Lima, 8
de mayo de 1850.

Taurel, o. c., pp. 5-42.

El 8 de octubre de 1855 cuando se vote la formacién del articulo, éste se hard en tres
sucesivas partes: “La Nacién profesa la religién catdlica, apostélica y romana” aprobada
por unanimidad; “El Estado la protege por todos los medios conforme al espiritu del
Evangelio”, también aprobada por unanimidad; y “y no permite el ejercicio publico de
cualquier otra” fue aprobada por 46 contra 22. Esta constitucién no entrard en vigencia,
al ser clausurada la Convencidn por la reaccién antiliberal y moderada de Vivanco y del
mismo Castilla, en 1857.

]
(]

Discursos pronunciados en la Convencion Nacional sobre cuestion religiosa en las sesiones

de los dias 2, 3, 4, 5, 6 y 8 de octubre. Lima, Imp. del Heraldo 1855, p. 1L
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Escéptico a diferencia de Taurel sobre la existencia de un Pertd defini-
do?3, sin embargo compartira con él su visién de entender a la religién cat6-
" lica como elemento integrador del pais. Crey6 como otros eclesidsticos (in-
fluenciados o no por el calor de las coyunturas) que sélo el catolicismo era
el elemento integrador (alejandose del pensamiento académico de Taurel,
que pensaba que era “uno de los elementos, tal vez el mas importante”).
Imbuidos en los debates que conocié el Perti en aquellos afios sobre tole-
rancia e inmigracién, sus opiniones no estaran lejos de Moreno o Gonzilez,
veinte afios atrds. En tal éptica enfatizaron un discurso defensivo simple,
que optaba por la no pérdida de la hegemonia de la institucion.

Tal discurso hegeménico se encuentra en otro documento de la coyuntu-
ra, la Exposicion del Cabildo Metropolitano de Lima a la Convencion
Nacional, sobre la exclusion de los falsos cultos..., asi como en el texto del
obispo Goyeneche y Barrera Pastoral que con motivo de los impresos que
circulan en la Repiiblica contra la Religion, dirige al Venerable Dedn y
Cabildo, Clero Secular y Regular y a todos los fieles de su didcesis**. Dice
el primero al respecto:

“Nadie ha de poner en duda que la religién Unica verdadera es el
vinculo mas estrecho que puede ligar 4 los hombres entre si, es mas
aplicable que 4 nadie al Pertd, donde no se descubre vinculo de otro
género. Si se busca en el lugar, estamos separados por inmensas
distancias y por peligrosisimos obstaculos. Si en intereses comunes,
no los hay sino en pequefias porciones en el territorio. Si en el caracter
y en pretensiones, preséntense & un extrangero a individuos de los
Andes y de diversas temperaturas de uno y de otro lado, y les parecera
imposible que tengan la misma nacionalidad. De las razas por qué
hemos de hablar, cuando tenemos las tres, y todas sus mezclas, y todas
las derivaciones de esas mezclas... ;Cudl es pues, sino la unidad de
creencias, el vinculo maravilloso que une, tan estrecha y dulcemente
entre si y en igualdad de derechos, 4 las personas?”23.

2 Y ac4 de hecho la diferencia la marca la formacién europea de Taurel, bebiendo ademés
de autores de la época y conciente de la necesidad de entender la existencia de un Perd
definido en el que la Religién sea un elemento fundamental. Quiza la formaciéon mas
doméstica de Tordoya y su visién més politica del Perd, ayudé a esta imagen catastréfica
(donde la religién surge como el tnico hélito de esperanza social).

Exposicion... Lima, Imp. Francisco Solis 1855; Goyeneche, Pastoral... Arequipa, Imp.
Ibafiez y Hnos. 1855.

Exposicion del Cabildo..., pp. 4-5. Dice ademds que la Religiéon Catdlica nos asegura
“una parte inmortal en el cielo, es quien también nos a formado y nos conserva la patria
que tenemos en la tierra...”.

25
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El documento del Cabildo (LLucas Pellicer, Bartolomé Herrera, Pedro de
Benavente, Tordoya, etc.) rechaza de esta forma la tolerancia, pues significaba
“una traicién a la confianza publica, una falta moral escandalosa...”, y mas
sobre todo si lo hacfan catélicos, pues cometian ademds “una imprudente
apostasfa”?%. Con un lenguaje parecido Goyeneche dira:

“Tales doctrinas falsas, atentatorias y corruptas de todo lo bueno, se
contraen a establecer, como punto de conveniencia publica, la libertad
de cultos, contra el cardcter de la Religién Catdlica, Apostélica y
Romana, que siendo como es, la tnica verdadera, no puede permitir
que en su mismo seno, se propongan falsos apéstoles de la felicidad
de los hombres destruir la unidad del catolicismo, que es el vinculo
que sostiene la universalidad de la Iglesia de Jesucristo... la libertad
de cultos es el atefsmo andante y disfrazado, pero mil veces peligroso
para el hombre y las naciones, que los errores de una falsa religién”?’.

Quizids el hecho que el conjunto de estos textos se hicieron al calor de la
coyuntura de 1855 hizo posible su radicalidad extrema, dejando el academicis-
mo de Taurel. Pero no se mostraron renuentes a admitir la inmigracion,
denunciando la falsa disyuntiva que les planteaban los liberales: o emigra-
cién y tolerancia, o retroceso y atraso del pais. Clamaron, como Bandini y
Huerta afios mds tarde, por leyes administrativas diversas y una auténtica
estabilidad politica y juridica del Pert, verdaderos imanes de la inmigracién,
antes que la tolerancia.

Como ellos, también otros se sintieron agredidos por el nuevo derrotero
del liberalismo radical de mediados de siglo, mostrando la conviccién de
entender, que la unidad religiosa era el elemento mds importante que tenia la
sociedad, necesario de preservar, para evitar el caos y la disgregacién so-
cial, y que era funcién del Estado continuar protegiéndola como institucién
representativa de los intereses de la sociedad. En tal perspectiva, y frente a
un liberalismo radical que retomaba las banderas de sus homénimos de inicios
de siglo, Arce y Rodriguez de Mendoza en pro del progreso y la moderniza-
cién via inmigracién, se mostraron porfiados en sus ideas. Lo podemos ver
en la cantidad apreciable de libelos, hojas volantes y pronunciamientos en
contra de la medida. A la larga ganaron la batalla, en el mismo Congreso,
mucho antes que se disolviera la Convencién.

% Ibid., p. 6. Pero luego dirédn: “Esta apostasia, que desgraciadamente se ve en los que

quieren arrancar 4 la Convencién la libertad de cultos, no es apostasia... sino impiedad
completa”. Ibid., p.7.

21 1.S. de Goyeneche, Pastoral que con motivo..., pp. 1-2.
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Aunque en el siguiente Congreso convocado, 1860, facilmente lograron
mantener la no tolerancia de otros cultos publicos, el discurso se mantuvo
en tales términos.

“Una nacién en que existen todas las razas y en que estas razas se
encuentran mezcladas de todas las maneras posibles; una nacién en
que estdn los hombres separados por caudalosos rios, por inmensas
montafias y por grandes distancias; una nacién en que el caracter y las
culturas de los habitantes son tan varios; una nacién en la cual si se
toman tres hombres, uno de los andes y otro de cada uno de los lados
es imposible que ninglin extranjero a quien se presenten crea que son
compafieros; una nacién tan escasa de vinculos sociales, ;puede
considerar cosa indiferente conservar o destruir el vinculo de la religién
que es el tnico, tal vez, que une a sus miembros?”28,

La nueva victoria, ajustada, obtenida en el momento liberal de 1867, al
volver a mantener la no tolerancia de cultos, tampoco cambiaria esta tendencia.
Se continuaria en los afios siguientes denunciando el afan de destruir la
catolicidad del Pert, de querer destruir todo vinculo con la sociedad, de querer
convertir al Estado en un organismo no protector. Nunca creyeron que para
atraer inmigrantes habria que dar leyes de tolerancia. Se mostraron reacios a
tales relaciones. Anunciando que se venia el fin de la sociedad si se avanzaba
en esos temas, trataron en el mejor de los casos que las leyes no prosperaran.
Aunque no pudieron evitar la embestida del Estado en temas de privilegios
econdmicos, si supieron mantenerse firmes, en 1856 y 1867 y evitar el avance
secularizador. Pero la situacién se hizo mas y mds insostenible con los afios,
conforme las ideas de modernidad y de inmigracién exigian a los politicos
peruanos soluciones pricticas. Ante tales avances era necesario que el catdli-
co asumiera un nuevo compromiso. Hasta entonces pronunciamientos de veci-
nos, pastorales y libelos habian sido los vehiculos de protesta. En el momen-
“to liberal del 67 aparece una asociacién paraeclesial en Lima, Puno y Arequi-
pa, tratando de articular a los sectores laicos para luchar contra las leyes
secularizadoras: la Sociedad Peruano Catdlica. Ella también se sumé al
discurso, enfatizando que el catolicismo al interior de la sociedad “... comunica
movimiento y vida, afianza el orden moral, y que es la expresién del senti-
miento nacional en la mas noble y elevada de sus aspiraciones™?®. Asf el

28 Intervencién de Bartolomé Herrera en el Congreso de 1860 para combatir las tesis tolerantes

de Silva Santisteban. Basadre, Historia de la Repuiblica del Peri, T. IV, p. 1173.

2 Anales de la Sociedad Peruano Catélica inaugurada en Arequipa el 19 de julio de 1868,

s.p.i. pp. 25-26.
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catolicismo “se enlaza natural y necesariamente con las cuestiones de orden
civil y politico”, y desde entonces sus derechos pueden ser reclamados “tanto
por la jerarquia como por cualquier ciudadano que tenga convicciones since-
ras, y a quien no sea indiferente la suerte de la patria”3°.

Reacios a la tolerancia y al resto de leyes secularizadoras, se sintieron
proclives a entender que no solamente el catolicismo era inherente a la
sociedad peruana sino que, ademads, era parte de su integridad y razén de
ser. A propésito de todo ello, en 1848 durante el sermén de 28 de Julio P.
Tordoya habia argumentado que el catolicismo era parte de la historia peruana
y que incluso Dios habfa protegido siempre al Peri “le ha dado existencia
propia, una vida politica, ...inspirando las instituciones mas adecuadas” y
que por lo tanto el progreso en el cual el Pert iba embarcandose era también
querido por Dios. Por lo que no cabia el cuestionamiento del catolicismo
como religién oficial y unica, pues era rechazar toda la proteccién divina,
rechazar sus beneficios y condenar al pafs al caos y la miseria3!. Por lo que
habria que exigirle, como dijo un texto de 1855, a los legisladores “respetar
las leyes de la unidad de culto que nos han legado los padres de la patria”
salvaguarda “de nuestras instituciones y de nuestra independencia, palanca
de nuestra felicidad y base de nuestra existencia social”32.

Estas palabras repetidas bien en los Congresos, bien en las calles, serian
constantemente relanzadas cada vez que la unidad religiosa era cuestionada.
Y en los afios siguientes se darfa con frecuencia. Pronto se empezaron a dar
cuenta que se vivia un momento donde las ideas de los ‘modernizantes’ avanza-
ban en una tendencia establecida, esos hombres que algunos sectores eclesiales
aprenderian a unificar en un solo grupo de odiados y aborrecidos. Como
expresaba la Sociedad Peruano Catdlica en su Acta de inauguracion arequipefia
de 1868, es “Siniestra influencia [que] se ha hecho sentir en diferentes
ocasiones con varias medidas que hieren de muerte los intereses catdlicos”.
Esos liberales, no contentos con despojar a la Iglesia de sus inmunidades y
privilegios judiciales, de haberla sometido a un severo patronato, de haberle
abolido sus rentas principales, haber suprimido conventos “y arrojado al
viento sus despojos”, todavia se proponen ir mas lejos “todavia pretende
quitarle la direccién de sus obras piadosas, hasta de sus cofradias, arrebatarle
el derecho de propiedad sobre sus bienes y enajenar éstos en provecho del

30 Todo para evitar las campafias por erradicar el catolicismo del Peri. Ibid., p. 206.

31" Tordoya, Sermén que en el vijésimo séptimo aniversario de la Independencia del Peri

pronuncié en la Iglesia catedral Pedro Tordoya. Lima, Imp. Aranda 1848, pp. 13 y ss.

Ensayo sobre los principios de tolerancia sentados por Julio Manuel del Portillo en su
programa publicado en El Comercio el 13 del presente mes. Lima, Imp. Masfas 1855, p.
13.
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Fisco nacional” dejando al clero “sin medios de subsistencias y al culto sin
los recursos que la piedad de los fieles le habfan dedicado desde los tiempos
mds remotos”. Los liberales entonces eran, asi como los protestantes y no
creyentes —y pronto otros agregados— mds los que han querido y quieren
“desnudar a la Iglesia, reducirla a la miseria, para romper en seguida el
vinculo sagrado de la alianza que la liga con el Estado” proclamando ahora
su superacién “bajo el pretesto... de darle libertad”33.

Los afios sucesivos darian paso a un proceso mantenido de secularizacién
de la sociedad. “Vemos sintomas de disociacién social; las buenas costumbres
se corrompen; la moral se relaja; el sentimiento se pierde y desaparece la
ciencia”, decia monseflor M. T. Valle al momento de crear la Sociedad Peruano
Catélica de Lima, en 186734, “La situacién actual... es una de las mas graves
para la Iglesia y la sociedad. La Historia no nos presenté una época tan
sombria como la actual. Han llegado los dias peligrosos del que habla San
Pablo...”35, ratificaba en 1876 antes de morir, Tordoya. Con todo, el dis-
curso defensivo siguié presente, haciendo énfasis en que el catolicismo era
la verdad por excelencia: “el verdadero progreso, la dnica civilizacién
legitima... s6lo puede ser engendro del catolicismo”36.

III

Las ideas de Tordoya en 1848, como las de Taurel en 1850 o las de la
Sociedad Peruano-Catdlica en 1867, demuestran que la Iglesia empieza a contar
con canales novedosos y mas sistematizados en su defensa sobre la unidad

Anales de la SCP. inaugurada en Arequipa..., p. 205.
34 En Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Perii. T. V, pp. 226-227.

P. J.Tordoya, Carta Pastoral que el Ilmo. Sr. obispo del Cuzco... dirige al Clero i demds
fieles de esta diécesis, p. 7.

36 J. A. Huerta, Carta Pastoral que dirije el Ilmo... obispo de Puno, al clero y fieles de su

didcesis con motivo de su viaje a Roma, para asistir al Proximo Concilio General. Puno,
Imp. La Iglesia Punefia 1869, p. 1l. Un texto de uso en seminarios y otros centros
superiores de formacidn, el Curso de los fundamentos de la religion para el uso de la
Juventud americana, de Rafael Quirds, argumentaba que dado que la Religion Catélica
era la verdadera, parte del tesoro de la Verdad Revelada, era absurdo proclamar una
tolerancia religiosa, pues era darle iguales derechos a las falsas confesiones. Y ademds
el Estado, érgano civil, era incapaz para intervenir en asuntos de religién. De donde la
tolerancia no sélo era inmoral e impia, sino que al producir libertinaje y alejamiento de
Dios, iba contra la Verdad Revelada. R. Quirés, Curso de los fundamentos de la religion
para el uso de la juventud americana. Paris, Imp. Hispano Americana de Cossen y Cia.
1863, pp. 22-30. Quirds era un laico comprometido. Habia sido diputado y era escritor
de novelas costumbristas. Fue colaborador de Mons. Manuel Tovar en El Catélico. En
1863 publicé el texto, que fue obligatorio en la formacién teolégica de algunas instituciones.
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religiosa, que los textos primigenios de Goyeneche o Moreno a inicios de
siglo, o los argumentos siempre esgrimidos, sencillos y del comun, que
demostraban tener diversos sectores de la feligresia y clero catélico con
respecto al mantenimiento de la unidad religiosa.

Todas estas ideas, en medio de las discusiones de leyes secularizadoras,
van a continuar perfilindose en los afios siguientes. Después de la guerra
con Chile, en una época en que la sociedad peruana, a través de sus sectores
representativos, entraba a un proceso de bisqueda de un proyecto nacional,
etapa conocida como de Reconstruccién Nacional, la Iglesia va a mostrarse
como la institucién que puede, a través de la religién que profesa, unificar
el pais y ser el elemento social estabilizador. Lo dird Manuel Tovar en 1896,
con ocasion del discurso del 75 aniversario de la independencia, argumentando
que la doctrina catélica es el elemento motor y salvaguarda de los derechos
y libertades del individuo y la colectividad, y paradigma de armonia y felici-
dad social. Pero agregarad que esta Iglesia y esta doctrina se trasmiten en una
democracia cristiana y que por tanto la vida politico-social es también 4mbito
de trabajo de la Iglesia®’, lo cual adelantaba los nuevos vientos que corrian
en la Iglesia mundial a fines de siglo, con el compromiso catélico activo en
la sociedad, propuesto por Leén XIII. En efecto, con Tovar, y luego con
Drinot Piérola y Holguin, tenemos el surgimiento de un planteamiento que,
recurriendo a la idea permanente de la religién como cohesionadora social,
va a suponer una participacién para el catélico en el medio social y politico.
La sensacién de haber perdido influencia sobre la sociedad, de haber perdido
a los obreros a manos de los grupos de izquierda, a los intelectuales a manos
de las ideas modernas, muy presente en la sociedad europea de fines del
XIX, mueve a esta participacion activa de los catélicos (con nombre propio)
en el mundo social, a través de organizaciones y asociaciones diversas, y en
el mundo de la politica, a través de partidos confesionales. Es la tendencia
de la época, y que en nuestro medio, acostumbrado a discursos simples de
quejas y acomodamientos ante los avances de las ideas modernas, supone
una accién novedosa. Holguin, en Arequipa, serd el alma de los circulos
obreros catdlicos, y uno de los primeros en seguir las ideas de Drinot, sobre
el laicado organizado.

En esta 6ptica hay que entender a las Asambleas Episcopales3®, las cuales
bajo el 4nimo de Tovar, urgieron a la unién de todos los catdlicos para,
como decfa Leén XIII, proponer “una mas conveniente y perfecta unién de

3 M. Tovar, Sermén pronunciado por el Ilmo. y Rvdo. Mons..., p. 10. Entonces era miembro
del cabildo Eclesidstico limefio. En 1898 seria arzobispo de Lima, reemplazando a Manuel
Bandini.

381899, 1902, 1905, 1909, 1912, 1915, etc.
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las fuerzas catélicas™3?. Hacer que los catélicos participen en los comicios
electorales, voten por candidatos catdlicos o por aquellos que den garantias
para la Iglesia. Esto fue ratificado en los acuerdos de la Asamblea de 1905,
cuando se invitd a los fieles a ayudar o unirse a los centros de accién y
defensa, Unién Catélica (asociacién paraeclesial), juventudes, circulos de
obreros catélicos, etc.%0. Este tema continué siendo tratado en las sucesivas
Asambleas episcopales, combatiendo la tesis de la divisién entre politica y
religién*!, proponiendo en 1912 la necesidad de la toma de conciencia de la
participacidn social, de una “Accién Social Catélica” al decir de Drinot Piéro-
la, obispo de Huanuco.

Sin embargo la tendencia convive con un discurso hegemdnico, todavia
presente en muchos catélicos y en algunos de los mismos prelados, ademas
que las organizaciones producen militantes excesivamente sensibles a la
radicalizacién. En esta linea la Unién Catélica, que aparece hacia 1886%2 y
tiene entre sus fines ser una institucién religiosa, social y politica para la
unién de todos los catélicos en la defensa y propagacién de los principios y
derechos del catolicismo y la Iglesia, va a significar la pretensién no sola-
mente por conciliar progreso y religién sino, ademads, por reforzar el papel
homogeneizador del catolicismo, al acentuar en su discurso el caracter siempre
peruano de éste, tinica fuente de civilizacién de los pueblos. Que conllevard
a una fuerte radicalizacién de su discurso, en una época donde la Iucha por
la tolerancia de cultos se intensifica y los catélicos unen la accién de los
liberales contra la religién a la accién de masones, protestantes, anarquistas,
socialistas, etc., en una actividad concertada para destruir la catolicidad del
Perd. El entender que sélo el catolicismo es el baluarte de la civilizacién y
la peruanidad, llevard al extremo de pedir la exclusién de la comunidad
peruana a todo miembro no catélico, argumentando que ningin extrafio a la

39 El amigo del Clero, 390 (Lima 23 de octubre de 1892), p. 675.

40 Asamblea Episcopal. Lima 1905.

41 Tesis muy difundida en nuestro medio a través de J.M. Quimper, El liberalismo, Gand,

Imp. Busscher 1886.

42 Se fund6 en Arequipa gracias a la accién de un grupo de catélicos laicos, del obispo

Huerta y de la coyuntura que signific6 el obstdculo de la Compaiifa de Jesis para su
reinstalacién en el Pertd, debido segin Huerta, a la actitud de los masones y sus “teorias
disolventes”.

Luego se instalaron en Lima, Cusco y Cajamarca, luchando arduamente con el transcurso
de los afios contra las leyes secularizadoras y llegando incluso a reunir en Lima el 8 de
noviembre de 1896 el Primer Congreso Catélico. Cf. Carlos Elfas, Discurso pronunciado
por el Sr. Carlos Elias, Presidente de la Union Catdlica del Perii el 5 de agosto de 1888.
Lima, Imp. Pescaderia, p. 4; Anales del Primer Congreso Catélico del Perii. Lima, Imp.
Lib. Clésica y Cientifica 1897.
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comunidad catélica podia formar parte de la nacionalidad peruana. Este
pensamiento, en cuanto a la idea de la religién como unificadora social, los
unird directamente a la jerarquia decimondnica, que ird también al extremo
de acusar a los “catdlicos liberales” laicos o eclesiasticos, de masones, como
el obispo de Arequipa Huerta, en una pastoral de 189543, exhortando a los
fieles a regenerar el pais. Esta radicalizacién que se observa en el conjunto
del discurso catélico, se muestra también en diversos libelos que transitan
en medio de las polémicas sobre tolerancia y otras leyes secularizadoras,
como el Anénimo de 1901, Geografia politica del Peri bajo el liberalismo,
que insta a los catdlicos a unirse ante la accidén de liberales, radicales y
masones que amenazan con triunfar sobre la Iglesia*.

Asf entonces el pensamiento catdlico sobre la no tolerancia de otros cultos
encontrd en un discurso novisimo de fines de siglo, basado en la participacién
del laico catdlico en el mundo moderno, como en la continuidad del discurso
hegemonico, el marco para continuar en su defensa de la unidad religiosa en
un momento donde las polémicas llevaban a una polarizacién de tales ideas.

Estos encuentros contradictorios los podemos apreciar por ejemplo en la
polémica por el intento en el Congreso para secularizar los cementerios
catélicos en 1888. Entre el ciimulo de pastorales y optsculos anénimos que
vieron la luz durante esos dias destacan los escritos de Manuel Bandini,
Informe expedido por el Ilmo. Sr. Vicario Capitular de esta Arquididcesis
con motivo del proyecto sobre laicalizacion de cementerios [28-VIII-1888]%
o la pastoral Amados fieles [23-VIII-I888]*°. Entre los textos anénimos quizé

43 Huerta, Exhortacién pastoral del Ilmo. J.A. Huerta, obispo de Arequipa a los fieles todos

de su diocésis con motivo del proximo Adviento (24-X-1895). Lima, Lib. e Imp. San Pablo
1895. Otro texto anterior sobre el particular del mismo autor es Carta Pastoral del obispo
de Arequipa J.A Huerta en que traza a los catélicos de su Didcesis la conducta que
tocales seguir en la lucha provocada por los masones del Peri [15-X-1886]. Arequipa,
Imp. de la Crénica Imparcial 1886. En estos escritos, como en otros culpa a los masones
de ser los causantes de la impiedad que cunde en el mundo. Lo dird en 1896, en su carta
sobre matrimonio civil, como en 1891 con motivo de la circulacién de impresos
anticatélicos. En 1895 dird lo que sucede en el pafs, “aquf estd la visible mano masénica
e impfa, con todo el cortejo de impios y liberales”. Carta Pastoral que el Ilmo. y Rvmo...,
obispo de Arequipa, dirige al Clero y fieles de su didcesis en el vigésimo séptimo
aniversario del terremoto de 1860 [24-VII-1896]. Lima, Imp. y Lib. San Pedro 1895. Varias
fueron las pastorales en que se hizo referencia al tema, a partir de la enciclica Humanum
Genus de Ledn XIII en 1884 en que se responsabilizé a los masones de los conflictos
sociales. Parece que la Gran Logia del Perd respondi6 a esta enciclica, de donde aparece
el Anénimo, Refutacion de la protesta de la masoneria del Peri, ante las declaraciones
de la Enciclica de S.S. Leén XIII por J.O.P.(El Deber). Lima, Francisco Solis 1885.

Lima, Imp. El Obrero 1901. No es el tnico, Bandini en 1889 dird que la Masoneria a su
parecer estd detrds de todos los males del pais. Al Clero y fieles..., pp. 6-9.

45 Lima, Carlos Prince 1888.

4 Lima, Imp. Universo 1888.

44

218



merezca mencionarse Los cementerios laicos en el Perii*’. Todos criticaron
la actitud del Congreso por pretender que los no catélicos se enterraran en
cementerios tradicionalmente eclesidsticos. Todos consideraban un atropello
este intento de secularizarlos y temian que al aprobarse la ley, lo tnico que
se estaria logrando fuera que, al permitirse el entierro de extranjeros y no
creyentes en ellos, de facto se admita que el Estado también los toleraba
publicamente, lo cual no era previsto por el art. 4 de la Constitucién de
1860. Como expresé Manuel Bandini, los cementerios eran recintos sagrados
y propiedad colectiva de la Iglesia, propiedad privada inviolable, y si ocurriese
la mencionada secularizacién innegablemente se produciria el fin de la unidad
religiosa, al admitirse cierta proteccién del Estado para con los no catéli-
cos®. Lo cual implicarfa a su parecer el inicio de un caos social.
Asimismo, la Unién Catdlica, a través de La cuestion de los cementerios
laicos ante el Senado. Memoria del Consejo Central de la Union Catdlica
del Perii [9-IX-1888]*°, La Unién Catdlica del pueblo peruano sobre la lai-
calizacion de cementerios™ y el Informe expedido por la Unién Catélica al
limo. Sr. J.A. Huerta sobre el proyecto de laicalizacion de cementeriosd!
repitié que era inoportuna dicha ley, violaba la propiedad privada, cuestionaba
el derecho de los cat6licos y el rol del Estado de proteccion de la religion
unica. Incluso dijo que era mds inoportuna aidn por cuanto frente a un Peri
derrotado por Chile y en busca de su identidad, se pretendia “romper el
tinico lazo que nos queda de nuestra nacionalidad, el vinculo de la religién”2,
con lo cual repetia los viejos argumentos esgrimidos en 1856 y 1867, por
Goyeneche y Tordoya y por muchos otras personas a lo largo del XIX. Estos
mismos argumentos los esgrimiria una hoja volante que circul6 por aquellos
dias y que intentaba generar polémica en la gente de la calle sobre el asunto’3.

47 Lima, Imp. Mascar6n 1888.

4 En el tema de los cementerios, la jerarquia y la novisima Unién Catélica tendieron

facilmente a radicalizarse con argumentos bastantes irreales, puesto que la proteccion
del Estado a los extranjeros y no catélicos existia de facto en el tema de los cementerios,
que desde cuarenta afios atrds se venian construyendo como privados, y desde la década
anterior como laicos (caso de Lima, Arequipa y Trujillo). En ese sentido, como expresé
anteriormente, el mayor miedo fue a la expropiacién de cementerios parroquiales y a la
pérdida del privilegio de otorgar boletas de entierros. Aunque existia de hecho un serio
golpe a la restriccién religiosa, el argumento fue exagerado para poder utilizarlo como
bandera de lucha.

4 Lima, Imp. Mascarén 1888.

0" Lima, Imp. Solis 1888.

31 Lima, Imp. Solis 1888.

32 La cuestién de los cementerios laicos..., p. 5.

3 Hoja volante, sobre la laicalizacién de cementerios. Lima, s.i. 1888.
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Incluso y alejdndose de todos estos planteamientos de sociedades y pastora-
les, un anénimo, El comunismo de las tumbas>*, amenazaba con la desobe-
diencia civil si la ley era aprobada, pues se afirmaba que era el primer paso
para la implantacién del comunismo en el Perd, empezando por las tumbas,
y que concluirfa en la religién y la propiedad, bases del orden social querido
por Dios??.

Ciertamente sorprende esta radicalizacion, que se notard con mas fuerza
de 1890 hacia adelante. Las leyes desamortizadoras de mediados de siglo,
las leyes de supresién de privilegios econémicos, los intentos de establecer
la tolerancia de cultos en 1856 y 1867, etc., habian generado polémicas, pasto-
rales, pronunciamientos y libelos, pero en estos afios de fines de siglo coin-
cide con un mayor despliegue de criticas, ya fuera de las simples observaciones
de obispos y diputados contrarios a los proyectos de leyes, sino que se nota
ademds la participacién de grupos de catélicos y de organizaciones para-
eclesiales mejor estructuradas, al lado de libelos incendiarios, que aumentan
y radicalizan el discurso de oposicién. Se notaba desde 1867, cuando se fundé
la Sociedad Peruano Catdélica. Sin embargo serd en estos aflos cuando, aprove-
chando diversas nuevas instancias (Congreso Catélico de 1896, Asambleas
Episcopales desde 1899, asociaciones, etc.), se pase a una nueva etapa del
desarrollo del discurso eclesial de defensa®®. A lo que se suma el hecho que,
en ese afio de 1888, el Congreso discutia otro proyecto de ley sobre centra-
lizacién administrativa de los bienes eclesiasticos. Sin embargo y pese a estos
factores explicativos, notamos claramente que los argumentos propuestos por
Bandini o los libelos mencionados contindian repitiendo, sin mayor innova-
cién, el viejo esquema defensivo de tantas décadas. Se dice que, de aprobarse
dicha ley, se romperia la unidad catélica del Perd. Un discurso hegeménico

34 Lima, Imp. Mascarén 1888.

55 No era sin embargo la primera vez que se habfa hablado de desobediencia civil. Ya a
propdésito de los avances secularizadores de 1867 se habia acusado al Ministro Tordoya
(del.-gabinete Prado) de presionar sobre las parroquias para que, por medio de actas
recogidas, se invite a desconocer la labor del Congreso. También en los momentos liberales
del 56 y 67 los diputados liberales por ejemplo, discutiendo los articulos sobre libertad o
no de cultos, habfan sido objeto de agresiones fisicas o verbales desde los balcones del
Congreso o a la salida del mismo, por damas catélicas o por grupos de feligreses
movilizados por las parroquias. Sin embargo desde 1888 hacia adelante todo eso se vuelve
mds sistemadtico.

% En el Congreso Catélico de 1896, organizado por la Unién Catélica, se acordé impedir

el establecimiento de la tolerancia legal, y luchar contra la propaganda heterodoxa en
general, para preservar la Unidad Religiosa del pafs. A pesar que su presidente, Carlos
M. Elias, expresara que la practica cotidiana indicaba cada dia mas que las leyes restrictivas
eran objeto de desconocimiento manifiesto por la sociedad. Luis Lituma, “La Iglesia
Catélica en el Perd durante el siglo XX”. En: José Pareja Paz Soldén, Visidn del Perii en
el Siglo XX, T. II. Lima, Studium 1963.
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de defensa, en una realidad en que se construian cementerios privados e
informales (de ingleses, de chinos), y que ingleses importantes se enterraban
en cementerios catélicos con un cierto conformismo de los parrocos
encargados de administrarlos. Un discurso que abogaba algo que, bajo diversas
razones era realmente letra muerta en el Perd. Era la Iglesia la més y tal vez
unica preocupada en denunciar casos de faltas a las leyes, frente a las diversas
instancias sociales desinteresadas en ello. En ese discurso se nota entonces
el 4nimo de procurar impresionar y dar a entender que en el fondo leyes
como ésas, lo tnico que hacian era resquebrajar més el dificil cumplimiento
de las leyes prohibitivas. Lo que sin duda agudizaba la sensibilidad de encon-
trarse frente a un clima cada vez mds adverso.

Aunque el proyecto finalmente no fue aprobado, la Iglesia no vio en este
hecho ninguna aureola de triunfo, pues en los afios siguientes el conflicto
sobre tolerancia religiosa agudizard mds ese sentimiento de estar siendo
permanentemente arrinconada por las leyes. La discusién sobre el
establecimiento del registro y matrimonio civil de no catdlicos (extranjeros
y no creyentes peruanos) en 1896 demostré el parecer. El discurso no varid.
Lo observamos en la Carta pastoral que Manuel A Bandini, arzobispo de
Lima, dirige al clero y fieles de esta arquidiocesis con motivo de los proyec-
tos de ley sobre matrimonio civil, bienes de cofradias que han presentado a
la H. Cdmara de Diputados los representantes Sres. José S Mordn, Manuel
B Pérez y otros®’ como en la nota de protesta que dirigi6 al Congreso, para
solicitar de paso al Presidente Piérola que impidiera la sancién del proyecto
y de otro referente a obras pias que también se discutia en el Congreso. Se
nota ademads en el texto del obispo de Arequipa, Juan Ambrosio Huerta,
Carta pastoral... sobre matrimonio civil>®, donde fustigé el proyecto de ley
y acusé a los masones, segin él, responsables de todas las reformas secula-
rizadoras propuestas a imitacién del progreso y las modas europeas “revestidas
con el lujoso manto de la civilizacién”>°. Para él, el matrimonio cristiano (y
no civil) era el fundamento de la familia, elemento basico del ordenamiento
social. Medina y Baii6n, obispo de Trujillo, en una carta pastoral, se unié a

7 Lima, Imp. Solis 1896.
8 Lima, Imp. y Lib. San Pablo 1896.

% Ibid., p.6. Pensamiento que de 1890 hacia adelante merece trabajos interesantes. Cf. por
ejemplo Ramén Nocedal, Causa Célebre, Discurso de... sobre la masoneria, seguido de
importante revelacion que con sagacidad oculta. Lima, Tip. Cat6lica 1891; Diana Waughan,
Grandes revelaciones de los secretos y misterios de la masoneria. Lima, Imp. Catélica
1891; Anénimo, Refutacién de la protesta de la masoneria del Peri, contra las
declaraciones de la Enciclica de S.S. Leén XIII por J.O.P. (El Deber). Lima, Francisco
Solis 1885.
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la defensa contra la tolerancia reinante®0. Pero ni estos textos, ni los pedidos
de firmantes mujeres®! impidieron la aprobacién de la ley. Cabizbajo hubo
de votar un diputado como el padre V. Pacheco, pues todo eso le parecia
“altamente subversivo y contrario a la consolidacién del orden publico”,
pues “Nadie podrd negar que la Patria peruana es en totalidad catélica, y
que acaso uno de los bienes con que atn la favorece la Providencia, es la
unidad religiosa” por lo que esa ley lo tnico que lograba era destruir “esa
dncora de salvacién que atn le queda”.

De vuelta al Senado, rechazado y aprobado en Sesién Plenaria de 1897,
el proyecto todavia fue vetado por Piérola, haciéndose eco de la pastoral de
Bandini de 1897, que le persuadia de no firmar, pues “destruia el tnico
vinculo que mantiene todavia la unidad de la Nacién”%2. Pero igual el
Congreso en Sesién Extraordinaria, y bajo la Presidencia de Manuel
Candamo, impugnd el proyecto presidencial e hizo que finalmente el Senado
en sesién del 15 de diciembre aprobara el proyecto original, por mayoria de
dos tercios. En Congreso lo aprob6 dos dias mds tarde y Piérola no tuvo
mds remedio que sancionarlo, el 23 de diciembre de aquel afio de 1897.
Votaron a favor desde moderados, pasando por liberales, algunos conser-
vadores y los elementos mas radicales. La Iglesia no tuvo mds que atenerse
a los hechos consumados.

Observando como su discurso impactaba menos sobre la clase politica, la
radicalidad que muestran también puede ser un indice de impotencia relativa.
De hecho los obispos (Huerta, Bandini, Falc6n, sobre todo) van a denunciar
las maniobras de los liberales que desean destruir el pais catélico, como
también empiezan a denunciar a los masones, al lado de los protestantes,

80 Medina y Bafién, Carta pastoral que M. Medina y Bafién, obispo de Trujillo, dirige al

clero y fieles de esta diécesis con motivo de los proyectos de ley sobre el matrimonio
civil, bienes de cofradias, buenas memorias y obras pias [3-IX-1896]. Lima, Imp. Torres
Aguirre 1896.

61 Lo que harfa exclamar al diputado radical Pérez “;Qué significan las firmas de las esposas,

las firmas de las menores de edad, cuando no vienen autorizadas por la firma del esposo
o por la firma del que ejerce la patria potestad? Si los esposos y padres... hubieran firmado
actas contra el matrimonio civil, yo habria vacilado”. Peri. Congreso. Cdmara de
Diputados. Diario de Debates 1896, p, 472. Se arguy6 entonces el espiritu del siglo y se
denuncié la “dictadura de la sotana” que se ejerce sobre el pueblo y, especialmente,
sobre las mujeres. Ibid.

62 Bandini, Carta pastoral que el Ilmo. y Rvdmo. Manuel A. Bandini por la gracia de Dios

y de la Santa Sede, Arzobispo de Lima... dirige a los Ilmos. Sres. obispos sufragdneos,
al Venerable cabildo metropolitano, al clero y fieles de esta Arquidiécesis, con motivo
de la pretendida ley sobre matrimonio de los no catélicos. Lima, s.i 1897, p, 10. Que fue
acompafiado con firmas que llegaron al Ejecutivo, de bases de la Accién Catdlica. Y con
el Congreso Catdlico de 1896 que sirvi6 como vehiculo de presién piblica.
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como agentes instigadores del caos a que se pretende llevar al Perid®3. Todos
esos eran sujetos culpables, trafan sus ideas ‘fordneas’ o lo eran ellos mismos,
frente a nuestro pais ‘catélico’ que tenfa mucho que ensefiarles a tales porta-
dores de ideas exoticas. Asi, si antes la bandera negra se la llevaba sélo el
liberalismo, pronto los sujetos culpables fueron aumentando®. Los tltimos
acusados de propagar el anticlericalismo y atacar a la Iglesia fueron el anar-
quismo y el comunismo de los noventa. Todos ellos a su vez, radicalizados
en un sentido anticatdlico, contribuirdn bastante a los escandalos que en Lima,
Callao, Arequipa, Cusco, etc., van a dar al proceso un rumbo definitivo que
s6lo se resolvera en 19159,

En esa linea debe ser visto el caso del metodista Francisco Penzotti en 1890,
que aglutina tras de si a variados sectores por la tolerancia religiosa. Como
en cada uno de los hechos que hacia adelante tengan como centro a los pro-
testantes. No solamente en Lima, sino también en otras ciudades. Cusco quizas
fue uno de los centros donde los choques entre los sectores conservadores al
interior del catolicismo y los partidarios de libertad fueron mds violentos. La
Unién Catdlica del Cusco fue incansable en denunciar en su ciudad a los
partidarios ‘anticatélicos’, organizando movilizaciones como las de 1890 o
marzo de 1891, contra articulos publicados que criticaban a la Iglesia o contra
las tesis tolerantes en general. Mostriandose celosos guardianes de la fe,
defendieron a rajatabla la unidad catélica, tnico vinculo en una nacionalidad

63« _.debemos elevar nuestras preces al Dios de las misericordias para que remedie nuestra

diffcil situacion, en la que protestantes y liberales, ddndose la mano hacen causa comin
contra nuestra Santa Madre Iglesia Catélica” dird el obispo del Cusco Falcén ante la
llegada de los primeros protestantes a su ciudad en 1896. Falcén, Carta Pastoral..., pp.
8-10. “...aquf estd la visible mano masdnica e impia con todo el cortejo de impios y
liberales descreidos...” dird por su parte Ambrosio Huerta en 1895, al comprobar el robo
de objetos eclesidsticos de la Iglesia de Camand. A. Huerta, Carta Pastoral que el Ilmo.
Y Rvmo..., obispo de Arequipa dirige al Clero y fieles de su diécesis..., p.4.

Sobre los masones hay que decir, empero , que si bien es cierto luego de 1884 su accién
es seguida y cuestionada por la Iglesia, ya antes de su condenacién por Leén XIII existen
pruebas sobre la actitud vigilante de la Iglesia respecto al tema, Cf. AA“L”. Comunicaciones
Sueltas. José Mariano Fdandini al Vicario Capitular. Lima, 24 de febrero 1833; Anénimo
del ll de enero de 1840; Denuncia contra un profesor por herejia (Julio de 1861-Recuay,
Huaraz, con lista de masones de la localidad); Abjuracion de José Antonio Ybezzen al
Arzobispo por haber pertenecido a la Logia Concordia Universal del Callao (Cusco, 24
de 1861). Se trata de denuncias de sacerdotes o fieles, o abjuraciones, dirigidas al
Arzobispado limeifio.

Luego de la enciclica de Leén XIII de 1884, Roma seguiria mostrando particular interés
sobre el tema. Cf. “Carta Apostélica de Nuestro Santisimo Padre Ledn, para todos los
pastores, arzobispos y obispos del Orbe Catdlico”. En: El Amigo del Clero XI, 375, 3 de
Julio 1902.

% Por ejemplo, el caso de la hija de Wood, debe ser visto en esta perspectiva, al motivar la

presentacién del proyecto de 1896 sobre matrimonio de no catélicos.
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inexistente (sin unidad de razas, idioma o cultura) pues de no hacerlo signifi-
carfa el inicio del caos social peruano®. Igualmente se mostraron reacios a la
llegada de protestantes al Cusco, para fundar colegios o misiones (1895-96).
Igual que la Asamblea Episcopal de 1899%7, estuvieron dispuestos a persuadir
por diversas formas a la poblacién cusquefia para evitar su establecimiento.

Asi, el ambiente va a ir enturbidndose cada vez més, conforme la polémica
sobre tolerancia de cultos —pidiendo la reforma del art. 4— gane las calles y
los comentarios piblicos. Ante las continuas peticiones en pro de la reforma
constitucional, el discurso catélico se mantuvo inalterable.

Ya Bemardino Gonzales en Examen critico en el terreno de la filosofia%®
refutando las tesis quimperianas sobre separacion de Iglesia y Estado, consi-
deraba que la autoridad civil no podia introducirla en una sociedad mayori-
tariamente cat6lica, arguyendo que la intolerancia no era contraria a la inmigra-
cién y progreso del Peri:

“[El Estado] no puede jamas introducir la libertad de cultos en su
sociedad que en su mayorfa profesa la Religién verdadera...”®°.

Combatiendo la tesis consabida de que el requisito de la inmigracién masiva
era la tolerancia, argumentara que no era posible porque se rompia la concor-
dia de la “mayoria” de los peruanos que profesaban la fe verdadera. Con
motivo del pedido expreso del Ministro de Justicia y Culto en 1889 por la
tolerancia de culto, la Unién Catdlica rechazard por su parte también dichos
planteamientos, denunciando que en el fondo los tnicos culpables del atraso
peruano eran los politicos y no las leyes restrictivas que se pretendian abolir.
Al igual que otros eclesiasticos enfatizaban que la crisis del Perd no era
debido a la restriccién religiosa. Segufan siendo argumentos legitimadores
de una hegemonia extrema.

Sin duda, serfan los eclesidsticos més bebidos en la nueva doctrina social
de la Iglesia, y con un espiritu de mayor didlogo con el Estado, los que
evitarian dejarse arrastrar por los argumentos tradicionales. El futuro arzo-
bispo (desde 1898) Manuel Tovar, por ejemplo, decia al respecto que la Iglesia
no se oponia a la inmigracién extranjera y que ésta no se oponia a las leyes
restrictivas, pues existia tolerancia de précticas de cultos privados:

6  Palabras recogidas de M. Moya, candnigo cusquefio y vicepresidente de la Unién Catdlica

de esa ciudad. M. Moya. La libertad de cultos en el Peri. Cusco, Tip. Catélica 1891.

67 Que recomendaba la publicacién de una pastoral contra la asistencia de fieles a reuniones

de cultos “disidentes”.
% Lima, Imp. El Comercio 1887.

9 Ibid., p. 152.
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“La libertad de conciencia individual, a la que nadie se opone; y la
necesidad de la inmigracién extranjera, que nadie pone en duda y a la
cual no sirve, ni servird nunca de obstaculo a la Religién del Estado,
son armas gastadas y enmohecidas, que no deben figurar en el arsenal
de las inteligencias serias, verdaderamente ilustradas y que se preocupan
de los grandes intereses de la Iglesia y de la Sociedad”70,

Con ese interés de superar viejos entrampes creerd que la restriccién
religiosa debe continuar, aunque procurando dejar espacios a la libertad de
conciencias, pues mantener y preservar el depdsito cristiano en la sociedad
es vital, dado que es el motor de una auténtica “democracia cristiana”’!.
Tovar, obispo desde 1891 y arzobispo desde 1898, seria uno de los maés
entusiastas colaboradores del Estado, procurando limar asperezas y evitar
enfrentamientos’?. A su lado, hombres como Holguin en Arequipa, Olivas
Escudero en Ayacucho, y Drinot en Hudnuco, compartirian esta postura.

Fidel Olivas Escudero creia que el mal del siglo era la incredulidad
religiosa, producto de la penetracién de las ideas modernas, que cuestionaban
la fe y dogmas’3. Frente a lo cual habfa que luchar, teniendo bien en claro

70 El Amigo del Clero 359. Lima, 13 de marzo de 1902, 173. Sus ideas sobre migracién las

observamos por lo menos desde 1870, durante la polémica que La Sociedad sostuvo con
El Nacional y El Heraldo. Frente a las tesis liberales de El Nacional, Tovar argumentd
que la migracién europea era necesaria, siempre que no cuestione la moralidad del pafs.
De igual manera la migracién china era igualmente bienvenida. Podfan venir de cualquier
lugar, siempre que sus costumbres no atenten con las peruanas. M. Tovar, Obras, T. II,
p. 361 y ss.
Lo cual por supuesto no debe hacernos perder la perspectiva que tales argumentos eran
compartidos por otros intelectuales catdlicos. Y que Tovar, prictico en estos temas, sin
embargo no por ello dejaba de ser un virtual luchador contra el Estado en la defensa de
la autonomia de la Iglesia. All{ estdn sus célebres articulos de El Bien Publico entre 1865
y 1866, enfrentdndose al regalismo del ministro de Justicia y Culto J.T. Pacheco. Cf. “El
articulo 105 del Reglamento de Policfa Municipal”, “Ante una critica severa”, “La
procesién de Santa Ana”, “Se ha conculcado todo” y “Las Prisiones”. Ibid., T. II, pp.
87-131. O su refutacién a las ideas de iglesia nacional de Vigil. Cf. Cartas, Ibid., T. III,
pp. 113-280. O su célebre polémica con Celso Bambarén en marzo de 1866, en relacién a
la educacién y su rol en la sociedad cristiana. Cf. articulos “Universidad de San Marcos”
y “El Clero y la Universidad” en Ibid., T. II, p. 43 y ss.

7V Tovar, Sermén pronunciado por el Ilmo. y Rvmo. Mons. Dr. D... obispo de Marcépolis,

p. 10.

A la muerte del ultramontano Manuel Antonio Bandini, accederia al cargo. Fue redactor
de un proyecto de Concordato en 1891, a peticién del Congreso y batalld constantemente
por ofrecer la colaboracién de la Iglesia para la plena armonia social.

72

73 Ideas como las protestantes, socialistas, liberales y masonas. Cf. Fidel Olivas E. Obras.

Lima, Imp. Comercial de Horacio La Rosa & Co. 1911, T. I, Pliticas XV. También Ibid.,
T. III, pp. 36 y ss.
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que la religién verdadera era la catélica y que era imprescindible mantener
la intolerancia’®. Ahora bien, la lucha tenfa que ser no solamente en un
plano privado sino también piblico, impulsando un Progreso social. Pero:

“El verdadero progreso cristiano no consiste ...sino en el progreso
moral del individuo y la sociedad, y ese progreso moral se halla sélo
en la virtud, en la imitacién de las virtudes de Jesucristo, de su
Sacratisimo Corazén”7.

Asi el progreso habria que analizarlo en una perspectiva religiosa del
mundo, que es su fin. “De manera que un ser se hace tanto mdas perfecto
cuando mds se aproxima a su fin”’®. En esta linea el progreso politico y
moral se engarzaba en el amor al bien, sucesivamente alcanzado en los d&mbitos
de la Patria, Iglesia y Cielo. Teniendo como centro el Corazén de Jesus.

Drinot, por su parte corroborando lo expresado por Tovar: “;Tolerancia?,
pues si ya lo tenéis en el Perd, tan amplia...”’’, expresaba que el tema estaba
superado. Razonando sobre esta base, la afirmacién antes de calmarlo, lo
intriga, pues existen entonces elementos de fondo que explican el poco
entusiasmo en el pais por la restriccion. Que ha ocasionado que la sociedad
siga secularizandose. Que ha ocasionado que el influjo del catolicismo,
imperceptiblemente, pierda mucho poder en algunos espacios. Para él, como
Olivas, es sélo producto de:

74 Para él es claro que la religion catélica tiene un origen divino, en tanto parte de la Verdad

Revelada. Es la confesién verdadera por la cual se consigue la felicidad eterna. Partiendo
de esa premisa le parece injusta y absurda la libertad de cultos, pues se trata de hacer creer
que la libertad de Dios (libertad para obrar entre el bien o el mal) es un derecho. Derecho
de optar por una u otra confesién. Lo que es abominable pues no hay derecho de pecar,
dado que sélo una es la Religién Verdadera. De donde colige que impulsar la libertad
religiosa es un atentado contra la moral y que el Estado debe preservar la intolerancia le-
gal, pues no puede intervenir en el 4mbito de lo moral. Ibid., T. II, pp. 343 y ss.
No nos deben sorprender estas ideas, pues Olivas, prictico en ciertas cosas, no plantea
ni mucho menos una ruptura con la ortodoxia catélica. Antes de hablar de rupturas debemos
referirnos a permanencias y algunos cambios. Cf. al respecto su Instruccién Pastoral
prohibiendo la lectura en su diécesis del periédico El Libre Pensamiento de Ch. Dam, y
en general de textos no autorizados por la Iglesia. O su Carta Pastoral con motivo de la
ley de matrimonios de no catélicos, cuando en 1903 el Congreso negé un intento
modificatorio. Ibid., t. 1V.,p 312 y ss.

5 Ibid., T. 1, p. 145.

" Ibid., T. I, p. 291.

" Drinot, Instruccién Pastoral que..., obispo de Hudnuco, dirige al Clero y fieles de su

diocesis con ocasion de la proyectada reforma del articulo 4 de la Constitucién, p.23.
Participando ademés de las ideas de su colega en cuanto a la migracién extranjera. Ibid.,
p. 26.
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“Un indeferentismo religioso, més practico que técnico i consciente,
envuelve en funesta i opaca niebla las cosas, no sélo de los descreidos,
sino de muchos olvidadizos creyentes... son més, por desgracia quie-
nes forman [esa] mayoria...”

Contra eso la Iglesia debe luchar, y no distraer fuerzas, pues el tiempo
apremia. Aun sabiendo que tal lucha “ha decaido, en cuanto a vida externa i
determinadas influencias sociales”, no le inhibe de oponerse a la tolerancia
religiosa, aunque aceptando, como Tovar, la tolerancia implicita.

Se trata de pensamientos que afrontan los hechos dados, distanciandose
de un simple discurso defensivo, y abogan por solucionar el problema de
fondo: el descreimiento y la indiferencia social. Por lo que Drinot, y
probablemente bajo su presion y la de otros, la Asamblea Episcopal, abogarin
por una activa participacién del laico, no sélo para movilizarlo en la defensa
del catolicismo, sino también para que influya sobre la sociedad. Drinot tiene
un nombre: Accién Social Catélica.

Asi el clima publico en torno a la tolerancia de cultos tiende a mostrarse
diverso, conforme pasan los afios, “males tan numerosos que aquejan a la época
presente... lluvia de errores que se difunden por todas partes... redoblados
esfuerzos que se hacen por corromper la Santa Religién...”, decfa el obispo
Puirredon’8, presagiando quizas una dura resistencia de la Iglesia cuando se
produjera la introduccién de la tolerancia legal. Sin embargo cuando en 1913,
por los sucesos de Puno con los adventistas, el Congreso inicie las discusiones
sobre la reforma del art. 4, y pese a la reaccién del clero, a la formacién del
Partido Catélico en algunas ciudades para defender la unidad religiosa, y a
algunas pastorales’?, la ley sea aprobada en 1915 por aplastante mayoria, ello
no provocara grandes tumultos. De hecho, y a comparacién de otras oportuni-
dades la reaccién catdlica ni tuvo la fuerza ni el auditorio de otras épocas®.
El corto debate parlamentario demostré que el terreno estaba perdido. No se

78 “Carta Pastoral que el Ilmo. y Rvmo. Sefior Dr. Don Ismael Puirredon, Obispo de Roma

y Administrador Apostélico de Trujillo dirige al Cabildo, al Clero, fieles y otras didcesis
con motivo del Jubileo”. En El Amigo del Clero X, 316, 9 de mayo de 1901.

Por ejemplo la de Drinot Piérola, obispo de Hudnuco y alma de la Accidn social catélica.
También el obispo de Huaraz emitié otra. No sabemos si los de Ayacucho y Arequipa lo
hicieron, pero en cualquier caso, se respondié al pedido hecho por el Arzobispo en su
Pastoral.

79

8 En Lima por ejemplo, la voz catdlica la llevé El Amigo del Clero. Cf. “Reforma del

Articulo 4 de la Constitucién” y “Carta Pastoral del Ilmo. y Rvmo. Sr. Arzobispo de
Lima sobre la libertad de cultos”, aparecidos ambos en El Amigo del Clero XXII, 813, 1
de octubre de 1913. También “La Reforma del articulo 4 de la Constitucién” XXIV, 86l,
15 de octubre de 1915, donde ya aprobada la reforma, se lamenta lo sucedido. En general,
sin embargo, serfa el obispo de Hudnuco el mds dindmico en la coyuntura.
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dio la gran batalla final, y la actitud solitaria de la prensa catdlica, mas retdrica
que real, demostraron la incapacidad de poder “aglutinar a todos los peruanos
bajo la bandera tnica de la catolicidad en estos tiempos amargos”. Nuevamente
el discurso oficial estaba, por mil motivos, lejos de la escena real. La ratifica-
cién de diputados fue de 71 votos contra 11.

Pero, internamente también, ni el llamado de octubre de 1913 del arzobispo
limefio a los obispos sufragdneos para reunir actas y unir fuerzas, que
motivaria la formacién de partidos catdlicos en Cusco y Arequipa, cambiaron
esta perspectiva. En mi opinién se debi6 a las infimas posibilidades que tenia
la Iglesia para ganar el debate retérico, en un espacio politico mis convencido
que nunca de la justicia de la medida, como también del propio hecho de la
diversidad de tendencias que se presentaron al interior del clero sobre el
punto, lo que impidié un frente comin de defensa®!. Curiosamente fueron
los grupos de provincias los mas dispuestos a enfrentar al Estado. El Partido
Catdlico de Arequipa (se fundé en 1913) asi como el Partido Conservador
del Cusco (fundado en 1916) se mostraron llanos a luchar contra los “sectarios
procedimientos” que afectaban a la Iglesia. Pero a la larga mostraron su
inoperancia. Grupos nacidos al amparo de sus prelados, grupos de fieles sin
experiencia politica y arraigo popular, sin proyectos de envergadura, y
totalmente coyunturales, demostraron ser demasiado regionalistas y aislados

81 Diversidad que se aprecia no solamente en la idea de una mayor preocupacién por la

pastoral y la accion social, alejada de los viejos esquemas hegemdnicos sin mayor perspec-
tiva de futuro (la defensa por la defensa), sino también en otros puntos. Por ejemplo,
algunos prelados, como Farfdn de los Godos, de Huaraz, demostraron rdpidamente que
el tema de la tolerancia se veia siempre en la perspectiva del peligro que significaba
“para los pobres indios” estar a manos de credos extranjeros, discurso que adolecid de
una falta de conocimientos sobre los reales problemas del indio, pues el peligro era el
mismo discurso liberal, que vefa en los indios el mal del Perd. Para Farfin de los Godos
(uno de los primeros obispos indigenistas), la condena de la tolerancia era ante todo por
ser un serio paso de quienes (darwinistas sociales) pensaban ‘desindianizar el Perd’. El
tema, para €], como para otros, estaba en distintas coordenadas. Cf. Imelda Vega-Cente-
no, Pedro Pascual Farfin de los Godos, Obispo de indios (1870-1945). Sicuani, IPA.
1993, pp. 132 y 135-136.

El argumento de Moya, en el Cusco veinte afios antes, habfa sido que era peligrosa la
tolerancia pues los indios podian ser ganados por protestantes, dado que estdn “sumidos
en la més crasa ignorancia”. Por su parte, los escasos opositores a la reforma de 1915,
presagiaron que la medida podfa causar “una sublevacion” pues “sus sentimientos estdn
més arraigados”. Argumentos contradictorios, pero que demostraban ser parte de un
mismo juego de defensa, juego que pretendia conocer al indio. Drinot opinaba igual que
Moya, La libertad de cultos y la Accién Social, p. 16; Moya, o.c., p. 14; Perd. Congreso.
Cémara de Diputados, Diario de Debates, p. 903.

Era evidente que no todos tenfan ese entusiasmo radical de décadas atrds. Era ademds
s6lo una tolerancia, explicita y sin mayores repercusiones. Se protestd, pero se pasé
rdpidamente a otros temas mds vitales (pastoral social, indigena, obrera —de Holguin-).
Lo cual explica muchas cosas.
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entre si. Fueron un fracaso rotundo. En el debate de 1913 a 1915 el arzobispado
de Lima, por su parte, salvo actuaciones especificas, no mostré tampoco la
combatividad de otros afios. Se limité a protestar por la medida y buscé en
todo momento la conciliacién con el Estado. Sin duda en Lima como en
Hudnuco la nueva doctrina de la Iglesia hacia actuar de otra forma que en
Cusco. Para los sectores nuevos era evidente que el tema planteaba tareas
para el futuro, que urgia atender, antes que derramar energias en un
enfrentamiento imitil. Por lo cual, desde afios antes, una experiencia licida
habia sido la de Drinot Piérola, que haciendo suya —solitariamente— la peticién
de la Asamblea Episcopal de 1905 para procurar que los catélicos se integren
activamente a asociaciones y circulos de participacién social, desde 1906,
habfa impulsado la idea de la promocién de la Accién Social Catélica,
mediante Centros Apostdlicos que implicaban un novedoso trabajo. El fracaso,
evidente, de cualquier intento de oposicién a la tolerancia, sin idea de futuro,
que algunos pretendieron reeditar, convencié de lo plausible de su propuesta.
Asi, mientras en una pastoral de 1913 mostraba su desacuerdo ante la medida
tolerante, volvia a hacer un llamamiento para el trabajo social. Su proyecto
se hara realidad en 1914 y, en plena coyuntura, con los Comités de “Defensa
Social Catdlica” dando a conocer la doctrina catdlica, haciendo apostolado,
y defendiendo a la Iglesia de los ataques en la sociedad. Fue una respuesta
mas de cara a las posibilidades de la Iglesia, aunque a la larga demostré
también ser s6lo un espacio muy estrecho, como los partidos, de expresién
social y sentido de perspectiva nacional.

Al final, aunque el discurso de la Iglesia pudo mostrarse agresivo y
militante en algiin momento, no impidié que las reformas avanzaran y que
su actitud retérica, no exenta de realismo, fuese perdiendo en cada coyuntura
de la secularizacion. Llegado 1915 los sectores eclesidsticos hubieron de
mostrarse conformes. También ellos habian cambiado. Si bien podian generar
partidos politicos coyunturales o mandar firmas al Congreso, alli y en las
calles sus intereses no ganaron espacios, y a algunos prelados quizés tampoco
les interesé. A la larga todo lo anterior no fue motivo para que las rela-
ciones con el Estado se enturbiaran, y si bien se perdi6 esta batalla se recuperé
algo del prestigio al interior del Estado peruano, erosionado en el transcurso
del siglo XIX32, al mismo tiempo que se asumia en nuevos términos, para la
época, el rol de su participacién en la sociedad.

82 Cf. Klaiber, La Iglesia en el Peri; Garcia Jordén, o.c., parte IIL.
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CAPITULO 9

Notas al liberalismo radical, moderado,
y a la rutinizacion de los ideales

El liberalismo de inicios de siglo estd fuertemente influenciado por los
ideales franceses revolucionarios en primer término, y por el liberalismo
espafiol de 1812 y el Trienio liberal, en segundo lugar. Un liberalismo que ha
revisado el problema de la razén y la importancia de la libertad, en funcién
de la solucién de los miltiples problemas que aquejan a la sociedad
hispanoamericana en su conjunto. Esta influencia francesa es determinante,
no solamente por una valorizacién liberal del sentido de libertad, sino también
por una mayor confianza en las capacidades de los organismos sociales de
encontrar su propio derrotero histérico!.

Estas ideas son percibidas entre los miembros ilustrados de la sociedad
colonial de fines del XVIII, quienes bajo sus intereses reformistas muestran
aparentemente una claridad de pensamiento que dificilmente podemos dejar
de correlacionar a sus lecturas y a la mayor consideraciéon que van teniendo
los ideales como la igualdad y fraternidad?. El liberalismo de inicios de siglo,
que se presenta como continuidad de dicho pensamiento, y de dicha
generacién, profundiza estas nociones, teniendo la responsabilidad de llevarlas
al terreno de las realizaciones.

Precisamente los hombres de esta generacién (Sanchez Carrién, Vidaurre,
Arce, Mariadtegui, Luna Pizarro, Tudela, Pezet, Figuerola, Ferreyros,
Pedemonte) que de una u otra manera estardn presentes en la mayoria de los
primeros congresos constituyentes peruanos, buscardn plasmar tales ideas

Cf. al respecto los trabajos de Tulio Halperin Doig, Reforma y disolucion de los imperios
ibéricos...; y de Rail Porras Barrenechea, Los idedlogos de la emancipacion...

2 H. Unanue, Baquijano y Carrillo, Peralta y Moscoso, Chavez de la Rosa, Rodriguez de
Mendoza, etc. Cf. al respecto R. Ferrero Rebagliati, o.c.; Porras, o.c.
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en estos documentos, buscando conciliar los ideales doctrinarios, las
necesidades del pafs, y las realidades de un autoritarismo y caudillismo, que
muchas de las veces vuelven una fantasfa esas ilusiones>.

Entre estos hombres, integrantes de la politica peruana de las primeras
décadas republicanas, hubo un sector tempranamente mas ideologizado que
el resto, y por tanto mdas predispuesto a acciones por algunos cambios en la
sociedad. Vidaurre, Arce, Maridtegui, y tardiamente Laso, etc., pueden ser
ubicados en esa perspectiva. Tal radicalismo, versién extrema del libera-
lismo ilustrado, estard formado por sacerdotes y laicos que, en 1822 como
en 1828 y 1834, trasmitirdn muchos de sus ideales al aparato politico piblico.

Sin embargo, hasta hoy existe polémica sobre las caracteristicas reales de
tal ‘radicalismo’ de estos liberales, que tiendan a diferenciarlos mas alla de
su mayor acervo doctrinario, del resto del liberalismo ilustrado de la prime-
ra parte del siglo XIX. Entre uno de los multiples elementos para hacerlo,
resulta sin duda vélido intentarlo a través de uno de los temas que mas
polémica cred, casi desde su puesta en escena: el de tolerancia de cultos.
Resulta sumamente ilustrativo poder a partir de este elemento de diferencia-
cién, caracterizar las diferencias del liberalismo primigenio.

Desde 1822 mismo, en el primer Congreso constituyente, una minoria
radical (Luna, Arce, Maridtegui, Rodriguez) va a distinguirse de sus
compafieros (Sanchez Carrién, Unanue, M. Baquijano, etc.) por su clara
oposicion a la restriccion religiosa, en nombre de una libertad de conciencias,
esto es, del supuesto de una religién individualizada y que no interesa al
Estado razonar acerca de ella. Lo que hara distinguirlos del resto, proclives
a mantener el status quo de la religién catélica en el Perd.

Aungque tal posicién va a ser invalidada en esa ocasién como a través de
toda la primera parte del siglo XIX, hay que entender que ni el radicalismo,
ni la mayorfa moderada, deseaban romper la relacién de continuidad con la
Iglesia catélica, como se vio por ejemplo en la consecucién del régimen del
patronato. Asimismo, tampoco el radicalismo liberal tenia por objetivo el
Estado laico, sino el Estado confesional. Compartia con el resto la intencién
de mantener a la religién catélica como oficial y protegida por el Estado®.

No fue jamas mayoria, y el liberalismo moderado de los sucesivos
congresos evitd siempre sancionar estos deseos. Curiosamente, la gran
mayoria de miembros liberales de los congresos de 1822, 1828, 1834 y 1839,
cerr6 filas frente a esta tifmida pretension del ‘radicalismo’: no a la tolerancia
como tampoco a cualquier intento de medidas secularizadoras (diezmos,

3 De allf que Basadre lo denomine Liberalismo Doctrinario, tratando de caracterizarlo como
propio de una generacién pendiente de los ideales antes que de las realidades.

4 Cf capitulo II.
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aranceles, fueros) que por otra parte, salvo casos contados (Laso, Albistur),
fueron ideas que no encontraron mayor respaldo en el ambiente. El liberalismo
de inicios de siglo pretendié en ambos casos no ceder un dpice.

(Coémo explicar esta posicién del conjunto del liberalismo peruano de
inicios de siglo? Sin duda el hecho de su propia conformacién, que salvo los
‘doctrinarios’, estaban constituidos por un sinnimero de elementos politicos,
que habian tamizado dichos ideales en funcién de sus propias necesidades,
explica a una mayoria reacia a los cambios bruscos, como el mismo hecho
de una resistencia natural a quitarle espacios a la funcién que cumplia la
religién catdlica en un medio social como el peruano de inicios de siglo:
cohesionadora y vertebradora social®. Lo que por supuesto es percibido de
sentido comuin, y a lo cual habria que agregar el mismo impacto de los ideales
liberales secularizadores en Europa, donde esas acciones habian venido a
ser posiciones extremas que, como en otras multiples cuestiones, nuestros
liberales no estaban dispuestos a asumir. Los mismos ‘doctrinarios’ pretendie-
ron la defensa de la libertad de conciencias dentro de un Estado confesional.
No se atrevieron tampoco a ir a un Estado laico. Fueron ‘radicales’ a la
peruana.

Lo cual ayuda a entender lo timido de las discusiones sobre tolerancia en
el Perd de inicios del XIX, como lo explica la caracteristica de comportarse
como una discusidn estrictamente “académica”, sin mayor viso de desborde
hacia el conjunto de la poblacién, que por otro lado, a nadie le interesaba®.

No seria sino hasta mediados de siglo que el liberalismo empezaria a
mostrar signos de estar recibiendo nuevas influencias de ideas, que lo empe-
zarfan a presentar distinto a contrapeso del viejo liberalismo de corte ilus-
trado, y extremadamente francés, que habfa caracterizado a las figuras mas
representativas de una generacién imbuida en una suerte de nostdlgico influjo
de los ideales revolucionarios. Las nuevas corrientes del liberalismo econémi-
co en boga y la revitalizacién de los ideales del librecambismo inglés y norte-
americano, a la par de una influencia creciente del liberalismo moderado y
cuasi catdlico de Lamennais y del radicalismo de Benjamin Constant y
Lamartine, daban a los homénimos latinoamericanos nuevas fronteras que
alcanzar’.

Es facil percibir entre estos liberales de mediados de siglo a José Galvez,
J.M. del Portillo, J.M. Quimper, S. Tejeda, etc., esa suerte de variadas

Que es un elemento, aunque algo distorsionado, siempre argumentado a lo largo del
siglo en defensa de los privilegios de la Iglesia. Se era conciente de este hecho préctico.

Que se sintetiza hermosamente en las palabras de Benito Laso en El Censor Eclesidstico,
n0.yn. L '

Cf. Ferrero, o.c., Leopoldo Zea, El pensamiento latinoamericano, T. 1, capitulos I-IV.
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influencias del momento. Los ideales del progreso evolutivo y las nuevas
incursiones de las ciencias, como la geologia y la geograffa, daban un nuevo
marco caracteristico que, al lado de los ideales liberales, imprimfan un sello
a sus propuestas. Los estudios realizados sobre Galvez o Quimper muestran
influencias de Lamartine y Victor Hugo, hombres que alcanzaron la gloria
en esos afios®. Sin embargo una figura como Quimper mostraria una
inclinacién mas evidente por Lamennais que por el vitalismo regenerador de
Lamartine, mientras Gélvez se sentiria mas atraido por el genio de Victor
Hugo y la destreza del radicalismo liberal francés, comportando de esta
manera, ambos, diversas expresiones dentro de una misma corriente.

Interesa percibir que el ideal del progreso y la posterior consecucién de
una percepcién sobre los problemas y salidas del pafs, presentes en esos
hombres, no deja de inutilizar el hecho de la diferencia que experimenta este
liberalismo peruano de mediados de siglo con otros de América Latina. Como
el hecho que tampoco los elementos mas radicales llegaron a tener las
caracteristicas de los grupos liberales de Argentina, o de otro pafs avanzado
en esas posiciones. Solfa leer Quimper a Lamennais mientras Sarmiento se
dejaba embargar por los inicios del pensamiento positivista y por las ideas
spenceristas del desarrollo de los pueblos, a partir de su deslumbramiento
por Inglaterra; planteando posiciones radicales tales, que el “rosadillo” de
J.M. Quimper —como solfa decir Fernando Casés— estaba lejos de apoyar.
Quizéds serfa mejor ubicar a Galvez mas cerca de éste, que otros liberales
peruanos del momento. Sin embargo era evidente que el pensamiento liberal
de avanzada en América mostraba diferencias mas notables en audacia que
el pensamiento peruano.

Suele decirse que el radicalismo peruano fue excesivamente vanguardista,
a diferencia del conjunto de nuestro liberalismo, y de alli su fracaso histérico.
Esta presuncién supone ubicarlo a los mismos niveles del radicalismo
latinoamericano. Presuncién inexacta, por cuanto ni nuestro radicalismo fue
tan extremo como en otras partes, ni tampoco fue una vanguardia diferenciada
al interior del espectro peruano. Bastaria citar las experiencias del pensamiento
liberal argentino y brasilefio, de mediados de siglo, para entender las hondas
distancias que los separaban de nuestro timido radicalismo®. Por ejemplo en
sus posturas frente a la inmigracién —el temprano spencerismo de Sarmiento
o Tavares Bastos sorprende—, sus visiones de los cambios rdpidos e integrales
—el gran premio que dio la generacién argentina de Alberdi al lograr la
estabilidad de su pais—, o el integrismo del liberalismo colombiano y mexicano

8  Sobre Gélvez ver los estudios de Jorge Guillermo Leguia al respecto; sobre Quimper el

reciente trabajo de Flavia Gandolfo, o.c., resulta imprescindible.

9 Cf. al respecto el capitulo 1.
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radicales. Ellos se mostraban diferentes de las tendencias moderadas existentes
y supieron llevar a sus paises a los objetivos deseados.

El radicalismo peruano, que dio brios en 1856 y 1867, mostré, a
contrapelo, serias limitaciones, truncandose antes de dar sus frutos. Por
ejemplo, es bueno entenderlo a partir de uno de los temas que lo hizo “radi-
cal” frente a sus contempordneos, como es su posicién por la tolerancia.

El grupo que asistié a las célebres sesiones de la Convencién de 1855,
tenfa impregnada en su mente la idea de la libertad de conciencia como garantia
para la inmigracién y el progreso (Galvez, Escobedo, Portillo). Como muy
bien dijeron en sus intervenciones, de lo que se trataba era de establecer que
el ambito de la religién fuera mas bien el privado, de los individuos, y que
por tanto su delimitacién no deberia estar a cargo del Estado. La defensa de
la tolerancia, basados en el caricter privado de la religién, tenia como fin,
como nunca se cansaron de expresarlo, el progreso y la inmigracién?.

Pero crefan con fuerza que este cambio por la tolerancia religiosa, tenfa
un fin préctico, nada més. No les interesaba propugnar, asi como los radicales
de antaflo, un Estado laico ni mucho menos. Votaron como el resto de
moderados y conservadores, por la religién oficial y protegida sin mayor
reparo y objeciones. No estaba en sus intereses propugnar la libertad de
cultos, y por lo mismo se mostraron “tan catélicos como cualquier peruano”.

Sin embargo sus tesis perdieron. Como en 1867, cuando los radicales de
entonces (Casés, Bambarén) se rehusaron a mantener la intolerancia legal.
Perdieron igual que en 1855, con la salvedad que estos liberales ya
propugnaban el Estado laico.

(Por qué sus propuestas no tenian acogida? El liberalismo presentaba
diferencias, entre lo que era un pensamiento radical en manos de Galvez u
otros, y lo que era uno moderado, los més, en manos de gente como Quimper,
Tejeda, Garcia Calder6n y cuantos de una u otra forma estuvieron presentes
en los diferentes congresos de la época y lucharon con denuedo por evitar
llegar a las posiciones més extremas de sus colegas. Como antafo, su visién
sobre el rol de la Iglesia en la sociedad poco habia cambiado, como tampoco
habian calado mucho en ellos los ideales secularizadores europeos en boga.

Estos liberales peruanos fueron los que, no dispuestos a la tolerancia, si
lo estaban para propiciar la secularizaciéon de una serie de espacios de la
vida peruana, que afectaban profundamente la accién institucional de la Iglesia
(diezmo, capellanias, fueros, etc.). Se ha dicho ya que se debia, entre otras

10" Las intervenciones de Escobedo fueron de clara defensa de la no intervencién del Estado
en asuntos de restriccién religiosa. Mientras Portillo y Galvez centraron sus opiniones en
la consecuencia que tendria para el bienestar del pafs, como también para detener los
abusos del clero. Cf. Discursos pronunciados en la Convencién Nacional sobre cuestion
religiosa...; El Comercio. Lima, 13 de mayo de 1855, Proyecto de J.M. del Portillo.
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razones, a la idea de la modernizacién econdémical!l. Curiosamente supieron
aceptar estas reformas pero no la tolerancia de cultos, aunque bien es cierto
que en 1867 por poco se logra (43 contra 40), producto de un lento deterioro
de la posicion intolerante entre esos moderados.

Interesa el detalle. Esto es, el liberalismo moderado de mediados de siglo,
reacio a la tolerancia, sélo lentamente ird mudando sus temores (un proceso
que no acabard sino en 1915), sin por eso dejar de ser moderado.

Desde inicios de siglo se venia experimentando esa suerte de lento proceso
de domesticacién de las medidas “radicales”, que en otros paises se
implementaban de golpe (Leyes de Reforma de 1859 de México, Constitucién
Colombiana de 1853), procurando tomar lo mds practico de ellas en funcién
de las nuevas necesidades del pafs. Es curioso percibir, cémo se acepta las
reformas econdmicas, para con la Iglesia, pero no la tolerancia. Se ha sugerido
que es debido al rol de homogeneizador social que tiene el catolicismo en el
Perii. Puede ser. El hecho es que, a su lado, nuestro “radicalismo”, de
mediados de siglo, procuré mantener también esa unidad que todos deseaban.
Lo que a su vez marcaria nuevamente al radicalismo liberal, que mostraria
fmpetus de violencia (en pro de la tolerancia o alguna otra medida) pero
siempre a nivel del discurso, de las expresiones formales.

Vale decir, entender al liberalismo, supuestamente muy de vanguardia en
sus ideales de cambio, no implica entenderlo como a los grupos de arrastre
de hoy dia. Sus propuestas, protestas de camara, etc., salvo la guerra
periodistica y contadas manifestaciones publicas, jamds trascendieron a las
calles como lo hicieron las de otros paises. Fue nuestro liberalismo, de
cualesquier tendencia, més cauto y “académico” en sus discusiones. Quiza
por ello, como por otras razones, los temas de tolerancia no tuvieron el don
del dramatismo y convulsién social que tuvieron en México o Colombia.
Nuestro liberalismo procuré unos cauces propios, a despecho de otros, que
le eran ajenos y acaso llenos de incertidumbres. Se aisl6 y se mantuvo alejado
de las masas, a pesar de tener minorfas radicales —como la de 1867— muy
predispuestas por llegar a los extremos del arte politico: la violencia. Sin
embargo siguieron practicando una violencia discursiva, casi subversiva, pero
que no dejaba escapar su voz del salén, de la cdmara o del cafetin!?.

(Por qué el radicalismo y el resto del liberalismo fue tan tibio? Desde ya
su doctrina lo era. Se puede revisar los trabajos de algunos de sus miembros
para percibir este hecho. Hubo contados casos —Vigil- en los cincuenta o
después (Casés, por ejemplo), de personas que transgredian esta linea, pero

11 Cf. capitulo IIL.

12 Basta citar los casos de los momentos liberales de 1856 y 1867 ya trabajados, o a figuras

como la de Fernando Casés, por ejemplo.
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que igualmente no estaban predispuestos a la accién extrema. ;Fue un alivio
o una frustracién? Me imagino que para las ideas fue una frustracién, ayudando
a la construccién de una corriente, que por su propio comportamiento, bas-
taba para entender por qué éramos diferentes a algunos paises americanos en
el tema de la tolerancial3.

Lo modesto de sus aprehensiones doctrinarias no impedird, sin embargo,
que a fines de siglo se vea envuelta en una nueva lluvia de influencias,
norteamericanas o europeas, que la terminaran caracterizando de sobremanera.
Los ideales del progreso positivo van a verse entonces expuestos en los escritos
de muchos de estos intelectuales. El positivismo entra a las Universidades, a
las escuelas y a los circulos culturales y politicos, volviéndose mayoritaria
entre los hombres liberales!4. Entusiasta, un hombre del transito a la nueva
época, como J.M. Quimper, creera ver en este orden y progreso de la socie-
dad, la llave de la salud piblica. Del orden emana el progreso positivo que
es dado en nombre de la libertad. “El mundo marcha, el progreso avanza
hasta realizar grandes maravillas y nadie sabe dénde se detendrd”, dice
Quimper!. No es el tinico, Javier Prado y Ugarteche defenders esas ideas
de una manera insoslayable a lo largo de su larga trayectoria politica e
intelectual. Aunque €l, y a diferencia de Quimper, estd fuertemente in-
fluenciado por el evolucionismo positivo de Spencer, que le hace decir,
siguiendo a Le Bon, que las razas del Perd han pervertido la patria, por lo
cual urge una regeneracién a partir de la educacién del trabajo y la inmigracién
de las razas superiores. Criticos 4cidos del pasado colonial, y descreidos
religiosos, aquel grupo de darwinistas sociales (Clemente Palma, Fuentes,
Pazos, etc.) no solamente estardn influenciados por esas teorias, sino que
ademds, y a diferencia del resto de sus colegas positivistas, lo estardn por un
ateismo modernista.

Sus actitudes, demuestran ser distintas a las actitudes del conjunto de sus
compafieros, aunque no representan el cimulo de los descreidos, que a
diferencia de las décadas anteriores, ha calado en el corazén de la
intelectualidad nacional. La Iglesia reiteradamente denunciara este desapego

de los sectores intelectuales y politicos!®.

La discusion es sumamente interesante. Una primera aproximacién la tenemos, a modo
general, en los trabajos de Portocarrero y de Trazegnies, en Adrianzén, Pensamiento
Politico peruano. Lima, DESCO, 1987.

Es famoso el caso de San Marcos, verdadero centro positivo, con Alejandro Garland,
Abraham Rodriguez Dulanto, Alberto Salomén y en general 1la mayoria de los catedraticos
de la Facultad de Ciencias Sociales y Econdmicas.

J.M. Quimper, Derecho Politico General, p. 88.

Con lo cual se confirma la vieja tesis de que la Iglesia perdi6 a fines del siglo pasado a
los intelectuales, como a inicios de éste a los obreros.
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Lo que, con todo, no les impide mostrarse comprensivos con los sectores
catélicos. Aunque defendian claras posiciones extremadamente laicistas, sin
embargo su laicismo resulté mds intelectual que politico. En este dltimo
terreno no arremetieron contra la Iglesia ferozmente y por métodos violen-
tos. Quisieron si, a través de la serie de congresos de la Repiiblica Aris-
tocratica, impulsar varias reformas secularizadoras (cementerios laicos,
matrimonio civil de no catélicos, y finalmente la tolerancia de cultos) sin
que signifique la ruptura con la Iglesia. Este positivismo y su tendencia
evolutiva tendia a una secularizacién de la sociedad, aunque nunca mostraron
—salvo las actitudes individuales— tener un rostro politico beligerante. Iban a
la bisqueda de un proceso de adecuaciones de las condiciones del momento,
lo que implicard un mutuo reconocimiento, con la Iglesia, de sus necesi-
dades e intereses.

Eso, y el hecho de que tratemos de un positivismo que recién se transmitia
al liberalismo, a fines de siglo, dice mucho de sus limitaciones y de las
caracteristicas de su radicalidad. La tolerancia no se hara efectiva sino hasta
1915, y por un fin practico. Aunque Quimper, en sus obras de los afios ochenta,
ya defendia su teorfa de “una Iglesia libre dentro de un Estado libre” no
habia tenido la minima audiencia. Lo que se impondra finalmente serd la
férmula de la tolerancia y no la separacién Estado-Iglesia. El lenguaje de los
elementos positivos, en estos afios, mostrar una postura harto contemplativa
sin renunciar a sus intereses de lograr las reformas secularizadoras.

Esa posicién es compartida con los hombres moderados del positivismo
liberal peruano, menos dispuestos que antafio a unas confrontaciones que ni
desean ni buscan.

En el fondo la rutinizacién alcanzé a todos, y el periodo, de extrema
beligerancia en algunos aspectos, muestra la particularidad de una coexistencia
que se va operando sin grandes contratiempos. Repito, también es vélido
para el radicalismo positivo como para la mayoria moderada, en medio de
leyes secularizadoras y mentalidades descreidas.

Si algo novedoso se opera es la continuidad de las medidas secularizadoras
hasta 1915, con la tolerancia. Lentamente, de acuerdo a sus necesidades, el
liberalismo moderado hace posible llegar a ella por necesidad social antes
que por afan ideolégico. Como deciamos antes, condiciona que, cuando llegue
en 1915, no tenga problemas en apoyarla. Se habfan comportado de diversas
formas a lo largo del siglo: de opuestos a la tolerancia y secularizacién en
general, a opuestos en tolerancia pero dispuestos a realizar reformas
econdmicas, para finalizar apoyando la tolerancia. Se habfa pasado por un
proceso de adecuacién que habia durado cerca de un siglo.

Al final, el liberalismo llegé al tema més rutinizado que nunca. Ya entonces
las nuevas ideas inundaban el espectro social peruano y lo mostraban como
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nada revolucionario (si es que alguna vez lo fue en el Pert), a despecho de
antafio. Hacia 1915 el liberalismo era sinénimo de lo permanente y la defensa
del capitalismo. Mirando la tolerancia, podemos observar que tal final venia
de un largo proceso.
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CapriTULO 10

Notas a los extranjeros, las turbas y la dimension
del hecho disidente en el Pert

El proceso de la independencia trajo consigo no solamente la apertura de
los puertos coloniales al comercio internacional (Callao, Arica, Paita), sino
ademds la afluencia de algunos extranjeros, que terminado el conflicto se
quedarian entre los nacionales!. La apertura al comercio internacional hizo
que desde los dias mismos de la entrada de San Martin a Lima se abrieran
las primeras casas comerciales inglesas (es famoso el caso de la Casa An-
thony Gibbs y Cia, para el comercio con Valparaiso). La activa participacién
de elementos ingleses en los afios de la guerra, y las normas constitucionales
dadas por el Congreso de 1823, referentes a la nacionalizacién de todo
extranjero que habia combatido en el bando patriota, hicieron posible que
lentamente se creara una colonia britanica. El atractivo comercial del pafs,
mas tarde, y las sucesivas normas constitucionales favorables a la nacionaliza-
cién de los que residiesen cinco (1823) o tres afios (1826) en €l, se deben
contar entre los elementos que contribuyeron igualmente a su establecimiento.

Pero los ingleses nunca fueron un grupo colonizador. Los que llegaron al
pafs solian establecerse en los puertos y lugares estratégicos, para dedicarse
al comercio o actividades conexas. Salvo elementos precisos (profesionales
liberales, viajeros, técnicos de minas, o pequefios comerciantes), la gran

Esto no nos inhibe de entender, por supuesto, que antes de la independencia existia una
pequefia poblacion extranjera en Lima: viejos marinos, vagabundos, presidiarios, etc.,
de diferentes naciones, algunos de ellos “luteranos”. A ello se agregan misiones extranjeras
al servicio del Rey. Ya el tdltimo censo colonial, el de Gil de Taboada (1791), consigna en
Lima a algunas decenas de “cojos, marinos, prisioneros de guerra, franceses o luteranos”.
Existen algunos estudios particulares al respecto, y la coincidencia de que se trataban,
mds bien, de elementos marginales que solian, en todo caso, mimetizarse con la sociedad
o ampliar su marginalidad con respecto a ella.
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mayoria se aglutiné alli. Era una colonia activa, con cénsules en cada uno
de esos lugares (Callao, Arica, Arequipa), con présperos comerciantes y
numerosa familia®. Su nimero crecié rapido, pues ya hacia 1857 habfa llegado
a una cantidad, que con algunos altibajos, se mantendria a lo largo del siglo.

En efecto, en 1857 segin Manuel Atanasio Fuentes, de los 94,195 habitantes
que calculaba tenfa Lima, la colonia inglesa se componia de 1,041 personas.
Si bien es cierto que en el censo de 1876 y en el de 1908, su nimero bajaria
al medio millar, no se debié ni mucho menos al éxodo del pais, sino mas
bien a su traslado masivo al Callao?. Ellos, al lado de un grupo de alemanes,
y los primeros centenares de chinos coolies que trabajaban en las haciendas
y huertos cercanos a Lima, hacian que la presencia de “disidentes” fuese
notable. Fuentes calcula que en 1856 habia en esta ciudad 386 protestantes y
262 “confucionistas”®. La mayorfa de protestantes eran ingleses, y entre
ellos, la creencia predominante era la anglicana.

La colonia inglesa de Lima y el Callao, conforme el comercio del Perd
adquirfa mayor relevancia, y el movimiento de bienes en el puerto se
intensificaba (Hunt calcula que el trafico maritimo se triplicé entre 1845 y 1877,
pasando las importaciones canalizadas por el Callao de cinco millones de pesos
en 1845 a cerca de veinticinco millones en 1877)° y se entraba a una época de
boom exportador, no solamente lograrfa un crecimiento en el nimero de sus
miembros, sino ademas adquirirfa una mayor influencia sobre la vida piblica.
Conforme se establecia el ferrocarril al Callao (1849), y se hacian los trabajos
de remodelacién del puerto, construyéndose la fundicién y darsena, y se
establecia un servicio regular de vapores britdnicos (la PNSC en 1857), se
afincardn pequefios niicleos de obreros y empleados ingleses de otras ramas
econdmicas, algunos en el Callao y otros en Lima. Adquiriendo asi el grupo
un predominio como no tendria otro extranjero. En 1838 se construye el
Cementerio Britdnico, de su propiedad, y en 1849 empezaran las labores de
la primera iglesia anglicana en Lima®. M4s tarde se crearfa el Club Inglés.

Al principio la colonia era predominantemente anglicana, y parece que
por su escaso nimero, falta de cohesion e inestabilidad del pais, no decidieron
abrir una capilla sino hasta 1844, en que la Legacién lo hizo saber al gobierno

Para el caso del Callao, puede apreciarse en el diario del capelldn anglicano H.S. Salvin.
Cf. por ejemplo. Bautizo de la hija del sefior Pfeiffer. Salvin, o.c., CDIP XVII-4, p. 27.
El era alemédn y su esposa hija de un cudquero. O en los funerales del Sr. Rowocroft en
San Lorenzo. Ibid., p. 33.

Cf. Bonfiglio, o.c. para un derrotero de la colonia inglesa de Lima.
4 M.A. Fuentes, o.c., p. 621

5 S. Hunt, o.c., p. 83.

Bahamonde, o.c., p. 59.
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peruano. Antes, el cuidado religioso era nulo, pues tanto Lucas Matthews,
que pasé por Lima en 1828, como Isaac Watts en 1834 o A.J. Duffield, a
mediados de siglo, se dedicaron a vender biblias tanto a extranjeros como
peruanos, pero sin prestarles mucha ayuda, pues no eran mayormente pastores
ordenados y profesaban una filiacién No Conformista. No fue sino hasta
1849 con su primer capellan, J.G. Pearson, que sus cuidados espirituales
estarfan asegurados. Pero la internacionalizacién del Callao a mediados de
siglo, hizo que mas anglosajones llegaran. Asi, vinieron un centenar de
escoceses para trabajar en la fundicién de la PNSC, como otros en la cons-
truccién de la Dérsena y las labores de remodelacién del puerto. Eran presbi-
terianos, metodistas, algunos bautistas, etc. Lo que permitié crear una
comunidad religiosa interdenominacional, enviadndoles la Misién Americana
a los Misioneros al ministro metodista J.A. Swayne. Aunque més tarde
Swayne regresé a Norteamérica, la comunidad pudo tener su templo en la
calle Teatro del Callao, gracias a la donacién hecha por el duefio de la PNSC’.
Luego, en 1864, la Sociedad Misionera Sudamericana les enviaria al pastor
anglicano William Cathcart Murphy, que ademdas se desempefiaria como
capelldn consular. Su trabajo directo con los peruanos, al abrir una escuela
para nifios e impartir clases biblicas, se cuentan entre las primeras
manifestaciones de una intencionalidad proselitista. A su muerte en 1867, su
escuela quedaria abandonada, y en 1877 la Misién Sudamericana retiraria a
su dltimo capellan, por los pleitos constantes entre metodistas, presbiteria-
nos y anglicanos. De esta manera los metodistas se harfan cargo del culto®.
Sin embargo su pastor Archibald Taylor seria despedido pronto, debido a
que solia beber demasiado, con lo cual metodistas y presbiterianos se volvieron
a quedar sin pastor. Ya para entonces los anglicanos del Callao se habian
separado de esa comunidad, mientras que la familia Petersen se dedicaba a
la prédica a vecinos, conformaron una comunidad de partidarios del bautis-
mo de adultos. De tal forma que hacia la guerra con Chile, la comunidad
inglesa del Callao, religiosamente hablando, estaba dividida en varias
comunidades. Asi lo encontraron los ministros metodistas y presbiterianos
que llegaron en 1884, como en 1886 Penzotti®.

Todo lo cual nos indica la fuerte presencia de ingleses en el Callao,
corroborada por las estadisticas. Lo que implicaba una labor proselitista hacia

Goodsil Arms, o.c., pp. 21 y ss; Kessler o.c., p. 82.

Bahamonde, o.c., pp. 62-66; William Taylor, Our South American Cousins, p. 96; The
Story of my Life, p. 647; T, Goslin, o.c., pp. 46 y 63.

Me refiero a Thompson y Baxter. Kessler, o.c., p. 84; El Cristiano. Lima, Diciembre de
1918; Taylor, The Story..., p. 681, F.G. Penzotti, Spiritual Victories in Latin America, p.
42,
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peruanos importante a pesar de ser timida y esporddica. Se trataba sin dudas,
de ingleses de diversas condiciones sociales, que de una u otra forma llega-
ban al mundo de los peruahos con suma facilidad, mundo cuyos limites eran
apenas perceptibles en un puerto como el Callao. Algo de eso se nota en
Lima también. Aunque en menor proporcién, aqui también habia una fuerte
presencia anglosajona, y un lugar de fuerte concentracién extranjera a lo
largo del siglo:

LIMA 1857 1876 1908
Alemanes . 4,472 482 483
Austriacos 18 120 138
Ingleses 1,041 473 442
Italianos 3,469 3,283 3,094
Espafioles 1,197 765 862
Franceses 2,639 1,479 872
Otros 367 sl 120
TOTAL 13,203 6,653 6,011

Fuentes: M.A. Fuentes, Estadistica general de Lima, para 1857; Censo de la Repiiblica del
Pert (1876); Censo de la Provincia de Lima (1908).

Noétese la baja del nimero de ingleses hacia 1876. Es producto del
predominio que adquiere el Callao. A sus lados se encuentran también en
Lima hacia 1857 un buen nimero de alemanes. Eran parte de los 1,096
inmigrantes que hacia 1850 fueron censados, y que estaban sin empleo y se
dedicaban a vagabundear, los que sumados a 302 tiroleses que llegaron en
1857, van a conformar una compacta masa desempleada que exigird repeti-
das veces al gobierno se les coloque en algtin empleo ttil. En ese mismo afio
se decide enviarlos al Pozuzo!?. Por eso en 1876 el nimero de alemanes
decae sensiblemente en Lima.

(Cudl es el comportamiento de los “disidentes” germanos que llegaron
con los alemanes, supuestamente catélicos? No lo sabemos. Quiza siguieron
el destino del resto de no catdlicos marginales que ingresaban al Perd, los
que al ser dispersos y sin arraigo de grupo, terminaban mimetizdndose con

10 Alfredo Sachetti, Inmigrantes para el Perii, pp. 35 y ss; Johann Weigl, “Pozuzo, isla
alemana en la selva peruana”. En Culiura Peruana, enero-abril (1963), 328 p.
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la poblacién. De hecho, a los que han trabajado a los alemanes del Pozuzo,
les consta que dificilmente se encontraban entre ellos algunos luteranos, y si
existian, el ser la excepcién los convertia mas bien en elementos que
lentamente iban perdiendo sus précticas!!, si es que al salir de su patria
todavia no lo habian hecho.

Entonces es a nivel de los ingleses, en tanto grupo organizado y
cohesionado, que se puede apreciar una continuidad de practicas. En Lima,
los ingleses eran comerciantes, empleados de la Legacién, profesionales,
técnicos de ferrocarril, etc. En el Callao, mds diverso, habia desde viejos
marinos, préfugos, tenderos, hasta artesanos, obreros, estibadores, emplea-
dos, y grandes comerciantes. Era un conglomerado mas diverso, y en cierto
modo con més capacidad de desborde hacia la poblacién peruana que los de
Lima, ingleses de clase media y muy compenetrados en sus actividades
sociales, en estrecho contacto con el influyente mundo social. S6lo habria
que referirnos a los miembros del Club Inglés para comprobarlo. Hasta an-
tes de la década del ochenta la tinica Iglesia existente era la Anglicana (primero
en la calle Negreiros y desde 1886 en la de Pacae), en donde predominaban
los sectores més conservadores de la colonia, sin ningtn interés por la labor
de predicacién!2. Con todo, ni en Lima los ingleses no catélicos dejaban de
ser importantes. En 1896, cuando ya se habia establecido la Iglesia Metodista
de Wood, asi como la RBMU, de los 100,194 habitantes de la ciudad y el
medio millar de ingleses, habia 1,299 personas que se declaraban “protestan-
tes”, y 1,683 iddlatras (chinos, turcos, etc.)!3. Indudablemente no sélo en
1896 los ingleses eran protestantes, sino ademds muchos peruanos (de allf su
crecido ndmero).

Si a fines de siglo, el proselitismo permitié una ampliacién del espectro
de protestantes entre peruanos (de 196 metodistas en 1891 a 826 en 1912 y
mas de mil adventistas en 1913) los ingleses de Lima hasta inicios de este
siglo continuarian siendo el nicleo de no catélicos mas importante de la
ciudad. Pero muchos de ellos (metodistas y los futuros miembros de la RBMU)
estaban contribuyendo a ampliar con su prédica el nimero de no catélicos
peruanos. Asi, ya desde 1906 la Escuela Teolégica metodista funcionaba en
la ciudad asi como el “Lima High School”, que al lado de su comunidad
eran vehiculos activos de labor. Por su parte, Carlos Bright, predicando
primero en su casa de la calle Guadalupe (1894) y més tarde en la casa dejada
por los anglicanos en la calle Negreiros (1896), conformé una comunidad

11 Cf Sachetti, o.c.; Johann Weigl, o.c.

12 Kessler, o.c., pp. 80-8l.
13 Almanaque de El Comercio 1897, pp. 206-207.
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evangélica que serfa la base de la labor de la RBMU en Limal!“. De tal
forma que pronto esta situacién tenderia a desaparecer, dando lugar a una
poblacién protestante mayoritariamente autdctona.

Hubo de hecho lugares del interior del pais donde esta transformacién se
daria més lentamente. La propia existencia de protestantes ingleses en el in-
terior del pais y aun su no existencia, pero si de anglosajones descreidos, en
muchos puertos y ciudades, era punto decisivo en la mayor laxitud de las leyes
restrictivas (entierros, matrimonios, influencias sociales, modas, etc.) y la
posibilidad de ser puentes iniciales para la conformacion futura de comunidades
protestantes. El censo de 1876 nos da una idea exacta del nimero de ingleses
y su concentracién. De los 3,379 ingleses que consigné!3, habfa 3,274 en la
costa (apenas 105 en la sierra, probablemente concentrados en Cerro de Pasco
y otras regiones mineras), distribuidos de la siguiente manera:

INGLESES

COSTA

Callao 1,296
Lambayeque 518
La Libertad 100
Lima 574
Ica sl
Arequipa 46
Tacna 86
Tarapaca 549
Otros 64
TOTAL 3,284

Fuente: Censo de la Reptiblica del Perd, afio 1876.

La mayoria ubicados en zonas econémicas importantes: o en puertos como
el Callao, Arica, Mollendo, etc., o en ciudades como Lima o Arequipa, o en
las industrias salitreras de Tarapac4, o en las zonas azucareras del norte del
14 Renacimiento. Lima, agosto de 1921, p. 118; Watson, o.c., pp. 6 y ss. La comunidad de
Negreiros subsistié y es la base de la iglesia Maranatha de la avenida Brasil.

Segin el mismo habfa 18,077 extranjeros: 1,672 alemanes, 1,699 espafioles, 2,647 franceses,
6,990 italianos, 3,378 ingleses y otros 1,691 de diversas nacionalidades.
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Peri. La mayoria como mineros, empleados de ferrocarril, agentes de aduanas,
portuarios, comerciantes, etc. Ellos habfan hecho posible la construccién de
los primeros cementerios britanicos en varios de estos lugares, aunque, muchos
solfan enterrarse en cementerios publicos.

Algunos se solfan mimetizar con la poblacién nacional, bien por uniones
matrimoniales que los ligaban al catolicismo o por propia convivencia simple
entre peruanos'®. Aunque tendieron siempre a formar espiritu de grupo, en
los lugares en que predominaban, salvo la Iglesia Anglicana de Lima y la
Interdenominacional del Callao, hacia 1880 no existian otras concentraciones
religiosas de ingleses en el pais. Tampoco las hubieron luego, pues en esos
aflos la labor de metodistas y otros grupos se dirigié basicamente a los
peruanos. Sin embargo ello no impidié que fueran en algunos lugares sus
nexos iniciales para tal labor. Asi el metodista Vernon Mc Combs pudo orien-
tar su trabajo en los alrededores de Cerro de Pasco sobre la base del apoyo
de ingleses no conformistas del lugar. Igualmente la labor a inicios de siglo
en Tarma de J. Knotts, también metodista, que fund6 una escuela. O la obra
de James Watson de la RBMU, en Nazca, que pudo hacerse gracias a la
prédica inicial de un hacendado escocés apellidado Jamieson. Algunas eran
personas no necesariamente del mismo culto, pero que igual y gustosos
ayudaban a los pastores. En lugares como Cerro de Pasco los ingleses afines
solfan asistir a las prédicas metodistas'”, 1o que parece ocurrfa en otros lugares
también, con lo cual el modelo de los anglicanos de Lima, rapidamente se
fue perdiendo en beneficio del culto para todos.

Por supuesto que ésto no siempre era asi y hubo muchos casos donde el
intermediario inglés no estuvo presente. No sin este detalle puede apreciarse
la labor metodista en Chincha Alta o la de Huancayo, a cargo de Tomas
Guerrero; o la de Alfonso Muiioz y Bright en Huacho o Trujillo; o las ya
revisadas incursiones de los predicadores del Harley College en el Cusco; o
la obra de Ritchie en Arequipa.

Apoyados en sus propios recursos o en los de sus connacionales, los grupos
protestantes supieron mostrar una labor floreciente en muchas partes del pafs.

Pero su trabajo no fue nada féacil, y como ya se ha expresado, sus
experiencias hasta 1915 estdn estrechamente ligadas al tema de tolerancia
religiosa en debate. Mucho se ha discutido sobre los factores que hicieron

Es famoso el hecho de su rédpida integracién a los grupos medios y altos del pais. De
hecho el inglés durante mucho tiempo significé en el pais, el ideal del hombre virtuoso y
representante de una sociedad pulcra como la britdnica, a la cual se imitaba, y que por
tanto se le buscaba como esposo o amigo.

Cf. por ejemplo estos comportamientos en Ladislao Barreto, Apuntes histéricos de la
Iglesia Libre del Perii. Morococha, EUSAO 1942.
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posible el rapido arraigo del protestantismo en el Perd o sobre los factores
que lo han limitado. No interesa la discusién, salvo entender que con las
cifras en la mano, el crecimiento acelerado de algunas iglesias fue excepcional.
Por ejemplo la Iglesia metodista, que de poseer apenas una sola comunidad
con 126 integrantes en 1891 pasé a poseer siete con mas de 826 integrantes en
191218, En 1891 la tinica comunidad era la dejada por Penzotti en el Callao,
conformada por ingleses y algunos peruanos. Para 1912 la obra de Thomas
Wood habia llevado a abrir iglesias en Lima, Chincha Alta, Ica, Pasco, Tarma,
y Huancayo, ésto es, en la sierra central y en el departamento de Ica.

No eran los tnicos. Las comunidades de Negreiros en Lima, y de Huacho,
Cusco y Arequipa de la RBMU, nacidas del trabajo arduo de Bright, de los
predicadores del Harley College y de Ritchie, eran también bastante fuertes.
Finalmente una obra aparte como la de los adventistas en Puno fue sumamente
prodigiosa, uniendo su labor a la obra educativa. El nimero de sus miem-
bros se multiplicé rdpidamente desde su llegada a inicios de siglo a la regién:
en 1916 eran 446 miembros, habiendo bautizado aquel afio 156 personas. En
1919 eran 2,075 miembros siendo los bautizados 718'°. En aquel mismo afio
el nimero de miembros a nivel nacional era de unas 2,300 personas?’.

En suma, la presencia extranjera no catélica primero, y la presencia
proselitista del protestantismo entre peruanos, después, ayudaron a darle al
espacio nacional un aire inusitado. Nos interesa percibir las reacciones frente
a esta irrupcién, como también frente al liberalismo militante, a la vez que
vamos entendiendo su naturaleza y formas.

Curiosamente fueron las reacciones frente a estas nuevas formas religiosas,
como también frente a las medidas secularizadoras liberales, las que
caracterizaron los momentos de la lucha por la tolerancia/intolerancia de cultos.
Mereciendo el desborde del simple discurso y su paso a espacios de confronta-
ciones mayores. La diversidad de nuevas caracteristicas de esta sociedad,
como hemos tenido oportunidad de percibir, dieron particularidad al proceso.
Empero, si las acciones del liberalismo o la irrupcién de expresiones religiosas
protestantes serfan motivos de enfrentamientos publicos, reacciones popula-
res, etc., hubo otros extranjeros no catélicos, asi como ingleses no militantes,
que no estarfan en la mira de las discusiones por la tolerancia.

Metodist Church. Actas de la Cuarta Reunion de la Conferencia Misionera Andina del
Norte. Callao, 18-21 de diciembre de 1912; Bahamonde, o.c., p. 99.

Hazen, o.c., p. 112.

El crecimiento de la iglesia adventista estuvo condicionado al crecimiento de su labor del
lago Titicaca, hasta fines de los afios cuarenta que dejo de tener tal importancia. En 1978
de los casi 80,000 miembros, sélo 25,000 eran de la regién. Parece que el nimero se ha
duplicado a inicios de los noventa. Cf. Kessler, o.c., p. 310.
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Aunque los protestantes fueron el nicleo de la “disidencia” por excelen-
cia (esto es, que congregaban a peruanos convertidos que habian sido
catélicos), hubo grupos diversos como ‘turcos’, gitanos, chinos y finalmente
japoneses, que a su modo rompian no sélo la homogeneidad catdlica del
Pert, sino ademds en cierta forma la intolerancia a los cultos piblicos, por
sus formas de vida y transmisiones culturales. No fueron grupos de
predicacidn, y en sus casos se trataron mas bien, o de grupos étnico-religiosos
que tendian a su lenta absorcién por el catolicismo y la desaparicién de su
identidad cultural, o elementos marginales que rdpidamente se mimetizaban
con la poblacién nacional. Chinos y demds asiaticos podrian perfectamente
ubicarse en el primer grupo. Traidos al Perd como mano de obra barata, se
les consintié practicar sus religiones, lo cual hicieron de manera cerrada?®!
Sin embargo la evangelizacion catélica fue al parecer rapida en ellos, y en
todo caso su lento mestizaje, integracién cultural y el propio hecho de tratarse
de religiones no militantes jugaron su rol para que no significasen mayor
peligro para el catolicismo?2. Luego de poco menos de treinta afios formaban
parte de la comunidad catélica.

Ello no fue ébice ciertamente para que dejase de ser un grupo culturalmente
diferente y la historia de las agresiones sufridas, de los ataques a sus comercios
y a sus propias vidas, recurrente en el campo y la ciudad, en Lima o en
simples pueblos de la costa, es parte de una historia mas compleja que
anotamos para indicar el hecho de diversas tensiones existentes mds alld de
lo que compete al interés de nuestro trabajo, pero que deja traslucir la variedad
de los tumultos que interesa percibir. v

Otro fue el caso de los llamados “marginales”: gitanos y “turcos”
(palestinos, judios, sirios). La mayoria desperdigados por el interior del pafs,
sin muchos vinculos salvo la fraternidad de grupo. Son los casos menos
estudiados actualmente, pero que sin duda tuvieron su importancia. Sobre
los llamados “turcos” sabemos de su existencia alrededor del comercio y
actividades conexas. Eran musulmanes de diversas etnias que habian llegado
al pafs a fines del siglo pasado e inicios de éste, concentrandose en pequefios

2l “Se concede al chino tres dias de su afio nuevo para cumplir funciones religiosas” rezaba

una cldusula del contrato coolie en los afios cincuenta. Sobre aspectos de sus templos y
rituales, Cf. también Middendorff, o.c., T. II, pp. 36-131.

Cf. Humberto Rodriguez Pastor, o.c. Es obvio que la adopcién del catolicismo (nos es
muy oscuro atn el proceso) no solamente se debid al juego evangelizador sino ademds al
interés de muchos asiticos de acoger la religiéon dominante como vehiculo de proteccién
y mestizaje. Ello unido a lo anteriormente expresado parece hicieron posible su asimilacién
a la sociedad peruana. Los escasos espacios culturales-religiosos que mantuvieron fueron
ante todo de una religién de supervivencia y de tradicién, antes que de una religién de
expansion.
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grupos en ciudades mercantiles, dedicindose al comercio minorista con gran
esfuerzo, hasta el punto de dominar en algunos pueblos dicha rama econé-
mica?3. Sin embargo tampoco, como los gitanos (grupo més bien variopinto
e inconexo), fueron elementos marginales de gran relevancia. Los primeros
se integraron rdpidamente a la poblacién peruana y a la religién catdlica,
mientras los segundos, marginales per se tuvieron una existencia mas bien
erratica y de lenta desaparicién. Ni uno ni otro pusieron jamas en cues-
tionamiento al catolicismo, y parece que la Iglesia tampoco les tomé alguna
atencién. Lo cual no nos inhibe de verificarlos como grupos de diferenciacién
al interior de la sociedad peruana, y que por otras razones que no vienen al
caso, sufrirfan més de las veces ataques y vejaciones de los nacionales2*,

Serian los grupos protestantes, de anglosajones primero, y de peruanos
después, el centro de ataques por el tema de la tolerancia. Interesa entender
cémo sucedié esto, consecuencia de una serie de fricciones que van mas alla
del discurso.

2 En el sur andino los ‘turcos’ tenfan una gran influencia sobre el comercio minorista.
Segtin la relacién de minoristas adscritos al comercio con la Casa Ricketts entre 1895-
1935, se puede apreciar su nimero:

Turcos y Otros minoristas de Ricketts 1895-1935

REGION “Turcos” Otros Total
Arequipa, ciudad 147 481 628
Arequipa, costa 14 77 91
Costa Pacifico 20 75 95
Regién Majes 4 139 143
Arequipa, interior - 7 7
Cusco, ciudad 34 90 124
Cusco, interior - 28 28
Sicuani 14 47 61
Apurimac 4 21 25
Puno, ciudad 12 38 50
Juliaca 6 40 46
Puno, interior 2 72 74

257 L115 1,372

Fuente: M. Burga y W. Redtegui, o.c., p. 150.

Noétese el gran predominio de estos minoristas “turcos” en ciudades mercantiles: Arequipa,
Cusco y Sicuani. Por otro lado su nimero (257) nos indica la existencia de una cantidad
respetable en el Sur Andino.

2 En el caso de los “turcos” por su activo comercio que arruinaba a los “nacionales”. Cf,

Ibid., pp. 154-155 narrando la manifestacién del Cusco contra esos comerciantes, en 1924.
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Hubo una suerte de rechazo natural de los sectores catdlicos al tema de la
tolerancia, de manera violenta y acaso inusitada. Tuvo, sin embargo, su propio
proceso, no se presentd desde el inicio como una alternativa real, y quizés
merece tenerse en consideracién para escribir hacia el futuro una historia de
los tumultos sociales ocurridos.

Primeramente cabria anotarse que hasta mediados del siglo pasado no se
encuentra de manera fehaciente, en manos de los sectores que encarnan el
inicio de la polémica (liberalismo radical de la primera época y la Iglesia),
una propension a desarrollar otros canales de expresion de aprobacién/rechazo
que no sean los convencionales, esto es, el escenario parlamentario y las
comunicaciones de la jerarquia. El escenario parlamentario, la lucha de los
radicales liberales por obtener la libertad de conciencias frente a la mayorfa
no dispuesta a aceptarlo, tiene un rol protagénico importante (y serd el espacio
por excelencia de la polémica a lo largo del siglo) a partir de 1822. Junto a
él las primeras pastorales de los obispos o las llamadas de alerta de algunos
eclesidsticos pueden también contarse.

Por supuesto que estamos hablando de un momento donde la bandera de
la tolerancia es levantada por este radicalismo liberal y no por otro sector.
Aunque existian colonias extranjeras en formacién, ya hemos visto que su
asentamiento es mas bien lento por estos afios y en todo caso no hay un
fenémeno de disidencia, el que si va a ocurrir desde mediados de siglo. Por
lo que, salvo este radicalismo inicial, no habrian otros que levantaran esta
bandera.

Quiz4s la expresién mas tipica de la época sea lo ocurrido en 1822 ante el
intento de introducir, por el art. 5 de las Bases, la tolerancia religiosa. La
reaccién catélica (la dnica opuesta) rechaza la pretensién. Mientras en el
parlamento el moderado Justo Figuerola presenta un proyecto alternativo
del articulo que si introduce la restriccién religiosa expresa, y Mariategui
defiende ardorosamente la tolerancia (los debates duran tres dias). Parece
que los catélicos se hacen eco de ello y envian un memorial de protesta al
Congreso y en apoyo a Figuerola. Es la famosa Representacion® de Pedro
Bravo y otros vecinos, que en un tono cortés reclaman que se enmiende el
articulo referido. Ya sabemos que estas acciones combinadas, y la misma
actitud de la mayoria de los congresistas no dispuestos a dar la tolerancia
legal, hacen posible que el articulo propuesto por Figuerola sea el aprobado.

25 BN, Manuscritos D 8596 Representacion suscrita por los vecinos de Lima para que se
esclaresca el significado exacto de un decreto relativo a... Cf. ademds CDIP. Primer
Congreso. Debates, Tomos XIV, XV.
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Interesa observar varios detalles. La pretension de los partidarios de la
libertad de conciencia por explotar a su favor la imprecisién existente hasta
el momento, y la exclamacién de los vecinos por una “precisién” del articulo
en una actitud no agresiva. Otra cuestion es que Lima y el norte del Perd
solamente forman parte del pais libre en 1822, con lo cual la Representacion
es uno de los pocos documentos emitidos al respecto. No hay cartas pastorales
de obispos de provincias (el de Trujillo se ha marchado). En principio extrafia
que el Dedn de Lima?® no se pronuncie, pero teniendo en cuenta que F.J.
Echangiie es un elemento liberal?’ es comprensible su actitud de expectati-
va. La reaccién de un Moreno, o Mateo Aguilar al lado de la Representa-
cion, son los canales posibles de rechazo de una Iglesia que no participa con
la idea tolerante. En ese sentido el documento de los vecinos de Lima adquiere
una importancia tremenda, debido a la imposibilidad del pronunciamiento de
una jerarquia inexistente o no dispuesta a hacerlo.

Por lo que en estos primeros afios la polémica parlamentaria va acompafiada
de una minima expresién de la Iglesia. Existen limitaciones. Cuando en 1826
el genio de Bolivar, rescatando la idea de los radicales sobre la libertad de
conciencia, imponga un Estado no confesional, el rechazo de la jerarquia va
a estar limitado al malestar de Goyeneche (inico obispo existente) de
Arequipa, y un par de quejas, de Moreno y de un parroco de Chibay, que
hemos encontrado?®. No hay mayores pronunciamientos de vecinos ni quejas
de obispos. Una respuesta debe ir en la consideracién de entender la inexis-
tencia de una jerarquia como también por la existencia de una futura jerarquia
propuesta por Bolivar e integrada por incondicionales suyos (Pedemonte,
Echangiie). El momento, dominado por un Bolivar no dispuesto a dar tregua
a nadie, y la aureola de triunfo que lo acompafia completan el panorama.
Pocos se hubieran propuesto oponerse y de hecho por estas ideas ninguno lo
hizo. La Constitucién Vitalicia fue aprobada sin inconvenientes.

Cuando en 1828 se sancione una nueva constitucion, y se la ratifique
practicamente en 1834, estos Congresos dominados por el liberalismo no van
a discutir la restriccion religiosa. La incluyen sin mayor tramite. La accién
radical es nula. ;Cémo explicarlo en manos de congresos dominados por
elementos liberales que antes habian propuesto la tolerancia (Luna Pizarro,
por ejemplo)? Sin duda la necesidad de la homogeneizacién a partir del
catolicismo y el tratar de no identificarse con el pensamiento de Bolivar

26 El arzobispo de Lima ya se ha marchado.

n Ayudando a Thomson, con sus ideas de reforma espiritual de la Iglesia, etc.

28 La denuncia de Moreno estd recogida en las cartas peruanas que incluye la obra de Taurel

sobre el clero peruano. Sobre Fr. Felipe Gonzalez BN, Manuscritos. D 11691. Carta de
Fr. Felipe Gonzdlez al obispo Goyeneche y Barrera. Chibay, marzo 1826.
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jugaron un rol, como también el hecho de una mejor percepcién de lo que se
buscaba en la tolerancia: la atraccién de inmigrantes. Por lo que, aunque no
cuestionaron la restriccién religiosa, si dieron garantias a la llegada de
extranjeros. Se trataba mdas bien, entonces, de un liberalismo radical que
habia moderado su lenguaje. En esa Gptica también va la actitud de Santa
Cruz y los librecambistas del sur.

La década de los treinta, es de plena ebullicién por sentimientos de apertura
al mercado, y algiin sentido inmigracionista. No sin esta dptica puede
apreciarse a la Constitucién de 1839, conservadora, que vuelve al Estado
confesional pero restringiendo la intolerancia sélo a los cultos piblicos.

Tengo la certeza que los sucesos de 1822 casi son atipicos en el conjunto
de los afios hasta mediados de siglo. Curiosamente recién alli se iniciard
propiamente el debate de la tolerancia, entre otras cosas porque el elemento
inmigracionista, el nuevo radicalismo liberal y las medidas secularizadoras
se ponen en marcha de una manera mas o menos organica. Aunque hubo
algiin debate al respecto antes, éste se habia dado basicamente a un nivel del
espacio de confrontacién parlamentaria y a nivel de algunos pronunciamientos
o cartas de eclesidsticos. Distinto serfa el panorama luego.

Hacia la década del cincuenta y concretamente en 1855 tenemos, en medio
del debate de la Convencién sobre temas de religién, una participacion distinta
de los elementos catélicos y también liberales. A mediados de siglo el contexto
se nos presenta particularmente diferente, con un Estado en proceso de
estructuracién, una sociedad en biisqueda de su integracién internacional y
el surgimiento de una segunda generacién liberal que toma la bandera de la
tolerancia en pro de la inmigracién y el progreso. En tal medida las acciones
secularizadoras tienden a ir radicalizando a los elementos catélicos. Si antes
el tema de tolerancia, por diversas circunstancias, no significaba grandes
confrontaciones ahora si lo significard. Y aqui es donde podemos entender
un momento como el de 1855, cuando la jerarquia, ante la inminencia de la
tolerancia, recurre a convocar a la feligresia, para a través de actas (en Cusco,
Arequipa, y Lima), expresar su rechazo a las medidas. Las guerras de actas
primero, y luego la guerra periodistica (todo antes del inicio de las sesiones
de lIa Convencién) expresan un panorama particularmente novedoso de
accién?’. A distincién de ocasionales pronunciamientos de la jerarquia, ya
contamos aqui con una campafia sistematica por llevar la lucha en otros
términos. A ésto se agregan acciones limites como la denuncia a Bilbao; o

29 Acta de la parroquia de Santa Ana de Lima el 20 de marzo, Acta de los diez mil vecinos
de Arequipa del 30 de abril, Acta del Cusco del 13 de mayo y Acta de Mayo del pueblo
de Lima. Luego en mayo se produce la guerra periodistica entre El Catélico 'y El Comercio
y El Catélico Cristiano. Cf. cap. 1V.
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acciones convencionales como la carta de Goyeneche, alertando sobre los
peligros de introducir “novedades” en la nueva Constitucién, la Exposicién
del Cabildo limefio, o las cartas de otros prelados3?.

También distinto es el espacio de la lucha parlamentaria, en el mes de
octubre de 1855. Ella, atizada por discursos y ataques, se ve a su vez impulsada
por las movilizaciones de feligresias (sobre todo mujeres) que acuden a las
sesiones constitucionales para pifiar y abuchear a los congresistas radicales
(Escobedo, J.M. del Portillo, J. Gélvez) que pretendiendo un Estado tolerante
buscaban suavizar el articulo restrictivo. Los silbidos, las coronas de al-
falfa, durante sus intervenciones, nos muestran, con lo anterior, un escenario
turbulento.

Igual ocurrirfa durante 1867, cuando el Pleno de la Constituyente entre
marzo y abril debata la tolerancia y apruebe otras medidas supuestamente
atentatorias contra la Iglesia (libertad de imprenta y libertad educativa).
Nuevamente los canales de expresion serdn la guerra periodistica (El Bien
Publico, La Patria, El Comercio, etc.), la carta de protesta de Huerta, y la
accion de la feligresia convocada por algunos parrocos que llenaban las barras
del Congreso y abucheaban a los diputados radicales (Casés, Bambarén)
tirindoles coronas de alfalfa. Canales de rechazo periodistico y movilizaciones
al parlamento. Lo tltimo fue la accién del padre Carassa y sus feligreses en
la Plaza Bolivar el 11 de abril, apedreando a elementos radicales al grito de
“viva Jesucristo”.

En cualquiera de estos casos se trataron indudablemente de formas mas
elaboradas de protestas mas alla de las simples cartas pastorales, mostrando
un claro indice de recurrir a la gente en busca de respaldo (actas, convocar a
la feligresia de las parroquias, guerra periodistica etc.). Ello, aunque matiza-
damente, se ve en el nacimiento de la Sociedad Peruano-Catdlica en 1867.

Pero eran recursos muy limitados, sin embargo. Es decir, se les eché
mano en la coyuntura, y sin ninguna intencién de prolongar una oposicién.
Obviamente el clima fue efervescente, pero de modo alguno las actas y
protestas en el Congreso tenfan el fin de lo perdurable. Hablemos més bien
de expresiones coyunturales de protestas. Hubo ciertamente espacio para el
nacimiento de las turbas. La accién del 11 de abril de 1867 puede ser encarada
asi. Pero una turba no es un movimiento orgénico, y antes de fines de siglo,
pese a que se producen estas expresiones de rechazo a la medida seculariza-
dora, no hay indicio de mayores desbordes sociales respecto al tema.

Tampoco lo habrd a fines de siglo, a pesar de que los espacios de discusién
parlamentaria, y las expresiones coyunturales de protestas (actas, barullos

30 ¢f Exposicion del Cabildo Metropolitano...; Vigil, Opiusculo XII sobre pastorales de
obispos. .
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en el hemiciclo, cartas pastorales, etc.) se multiplican y dan la sensacién de
una fuerte tensién social. No hay la intencién de llegar a las grandes
movilizaciones sociales pero si hay un florecimiento del fenémeno de las
turbas.

Este florecimiento va de la mano de la irrupcién del elemento protestante
proselitista, en primer término, y de la accién fuerte de los partidarios ‘de la
libertad’ (liberales, anticlericales, etc.). En 1886, a propédsito del escandalo
por el jesuita Cappa, los anticlericales organizan sendas manifestaciones en
conocidos teatros publicos. Se tiende a recurrir cada vez mas a la poblacion.
Los llamados elementos modernos actian con mds influencia en la sociedad.

Estamos hablando obviamente de un momento en el cual la Iglesia ve
perder su influencia en los escasos espacios organizados de grupos de artesanos
y obreros, que son ganados a las ideas anarquistas. La irrupcién de los nuevos
grupos sociales en esferas antes muy influenciadas por los elementos catélicos
es un panorama a tener en cuenta. Va de la mano de un espectro politico de
fuerte anticlericalismo e ideal positivista que aspira a la secularizacién de
mayores espacios de la vida cotidiana.

Pero la Iglesia atin es capaz de mantener vinculos reales con su feligresia.
El affaire Penzotti es, en ese sentido, elocuente. La reaccién de los grupos
catdlicos del Callao fue estorbarle su ministerio. Concretamente el parroco
V. Vidal y Urias organizé a su feligresia y lo hostigdé, amenazandolo de
muerte o anunciando la voladura del edificio donde predicaba3!. M4s tarde
azuzé a los suyos para hacer guardia delante del local, tirando piedras a la
puerta de la casa, estiércol a la fachada. Una vez quiso clausurar la casa con
sus ocupantes dentro, echandole candado por fuera3?. U otra se utilizé la
procesion de San Pedro, que pasando por la casa del pastor, terminé
convirtiéndose en un griterio que atacaba la residencia. Por dltimo, Vidal y
Urfas organiz6 una marcha de nifios para que atacaran a los metodistas, pero
esta vez la policfa reaccioné arrestindolo33. La accién de los catélicos del
Callao es azuzada por medio de una serie de sermones. No olvidemos, ademés,
el ambiente efervescente de 1890.

Como este caso hay otros parecidos. Por ejemplo el del uruguayo Arancet
y el peruano José Illescas, que en 1888, en Cocachacra, fueron apedreados
por una turba que los eché del pueblo. La dirigi6 el parroco del lugar®*. En
1890 Enrique Vigil, en Quillo, fue asaltado por un grupo dirigido por el

31 El Cristiano. Lima, junio de 1921, p. 86.

32 Penzotti, o.c., p. 45.

3 El Heraldo Evangélico. Santiago, 12 de febrero de 1891. Cit por Kessler, o.c., p. 94.

3 American Bible Society - ABS. Archives Report. New York. Seventhy-third Annual Re-

port, 1889, pp. 92-100.
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parroco, que lo golped, le quitaron parte de su dinero y lo encerraron en la
carcel del pueblo. Dos aflos después, 1892, otro colportor, mientras vendia
biblias en Ayacucho, fue asaltado por un grupo de catélicos, que lo maltrataron
y le quemaron sus libros en la Plaza de Armas. Igual acontecimiento sucedid
para 1896 en la localidad de San Miguel, una turba asalté a un vendedor y
luego de asaltarlo, le quemaron sus libros en la Plaza. En 1904, en Arequi-
pa, el colportor de la BFBS, Ramén Espinosa, fue brutalmente agredido y
robado mientras se dedicaba a la prédica. En esa misma ciudad Jarret y
Ritchie, desde 1906, predicaban, en un altillo en la bajada del puente
Bolognesi. La gente les tiraba piedras al techo y les llenaba de estiércol la
puerta de entrada. Luego fueron expulsados violentamente del altillo, teniendo
que trasladarse a un local en la calle Moral, antigua sede del diario “El
Deber”, en donde laboraron mas tranquilos. Andrés Lancho, en Nazca, solo
con su familia, tuvo que soportar la arremetida de los sacerdotes catequistas,
quienes azuzaron a la gente para arrinconar al hereje, sin viveres ni ami-
gos?. En 1895 llegan al Cusco los jévenes predicadores del Harley College,
Jarret y Peters. Sabemos que los parrocos dieron la voz de alerta y presio-
naron a las autoridades, para que los echaran. Cuando esto sucedid, el 21 de
agosto, se concentr6 una multitud en la Plaza de Armas y se dio gracias a
Dios por la salida de los herejes. Tuvieron que salir protegidos, pues querian
asesinarlos3%. En 1913, el metodista Zacarfas Ribeiro y su esposa, Elena Azpur,
sufrieron la arremetida constante de los vecinos de la parroquia de la Victo-
ria, por abrir un templo entre las avenidas 28 de Julio y Manco Cépac (Santa
Teresa)3”.

En suma, una serie de pequefios enfrentamientos, producto del inicio de
la predicacién militante de los protestantes, que provoca las reacciones
violentas en una coyuntura como la de fin de siglo cargada por el tema de la
tolerancia. Con todo, los protestantes no son los tinicos agredidos.

Desde 1886 los grupos anticlericales, liberales partidarios “de la libertad”
también venfan recurriendo a las multitudes para expresar su rechazo a la
“dictadura de la sotana”. Ese afio organizan concentraciones pidiendo la
expulsién de los jesuitas. En 1890 se manifiestan multitudinariamente en el
Callao en una marcha contra la intolerancia religiosa3®. Luego se produciran
dos manifestaciones, en el Rimac y la plaza Bolivar. Luego una del Callao a

3 Cf Kessler, o.c., pp. 150-151.

36 Regions Beyond, febrero de 1896, pp. 88-89.

37 “Cincuenta afios de Accién”. En: Accién y Fe, Junio de 1935, n. 9.

38 Participan liberales moderados, radicales, anticlericales, masones y por supuesto los

mismos protestantes y otros elementos extranjeros.
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Lima. La reaccién de la Unién Catdlica es organizar una manifestacion de
iguales proporciones en el Cusco tanto en 1890 como en 1891. Curiosamente
los catoélicos recién estdn recurriendo a estos mecanismos, a través de la
Unién Catdlica. Antes hubiera sido imposible con el poco arrastre del discurso
pastoral de los obispos. Las marchas (distintas a la protesta simple de Carassa
y sus feligreses) exigen una infraestructura y un nivel orgdnico de protesta
que sélo un organismo paraeclesial puede proporcionar. Los liberales, en
tanto parten de un campo politico preparado, tenian antecedentes al respecto.
Por ejemplo la marcha de ocho mil liberales en 1875 para exigir el entierro
en el ‘Presbitero Maestro’ de Gonzalez Vigil. O la de 1884, durante el sepelio
de F.J. Maridtegui.

Lo que nos lleva a entender que en medio de la lucha secularizadora de
fines de siglo, y del endurecimiento del discurso catélico, a la par de la
creacién de entidades como la Unidén Catdlica, la Iglesia empieza a tener
cierta capacidad de movilizacién que antes no posefa.

La lucha a este nivel es interesante. En 1905 hubo una epidemia en
Arequipa y las autoridades pidieron ceder al obispo un edificio que alquilaba
a las afueras de la ciudad y que estaba desocupado, pues habia que improvisar
un hospital. El obispo se negé y las autoridades tuvieron que tomarlo por la
fuerza. Provocé la furia de los liberales contra el obispo. El dia de Domingo
de Ramos se produjo una gigantesca manifestacion pidiendo la tolerancia de
cultos en la Plaza de Armas. Estuvieron presentes, como siempre, desde
liberales hasta protestantes3®. En el Cusco, en 1896, ya sabemos, un grupo
de liberales habia provocado una manifestacién de la Unién por la defensa
de la catolicidad, que terminé con la intervencién de la fuerza piblica, pues
la multitud amenazaba con asaltar los lugares de propiedad de liberales y
extranjeros. En abril de 1893, en Mollendo, una multitud asalté el recinto
masoénico de la localidad, para entorpecer los funerales del maestro de la
logia. El gentio eché a los que se encontraban dentro, profanaron el cadaver,
y luego, como obvia consecuencia, salieron a las calles, a asaltar casas y
lugares comerciales, de liberales y extranjeros. Mollendo devino en un
gigantesco lugar entregado al saqueo y a los incendios premeditados. Ni
siquiera el local del consulado norteamericano se salvé, donde el cénsul cayé
herido, defendiendo su legacién*. En todos estos casos se trataban de fieles
de parroquias especialmente aglutinados por la Unidn.

Pese a que la Unién Catélica pudo articular la accidén de los catdlicos
para ganarles a sus adversarios las calles, eran tan propensos de llegar a ser
turba como éstos. En tal dptica se solian comportar bajo los mismos mecanis-

39 Regions Beyond, Octubre de 1905, p. 272.
40 Cf Cap. VL
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mos de reaccién que los parrocos de pueblos con sus feligresias, que atacaban
a pedradas a los predicadores ambulantes. Demostrando un rechazo natural
al fordneo. En Lima la accién era controlada totalmente por los grupos de
‘modernidad’. Salvo en las grandes ciudades interiores del sur, en el resto
del pafs la accidn de los catélicos fue inconexa, dirigida a determinado objetivo
primario (expulsar a alguien, entorpecerle su accionar, etc.).

Por supuesto que este tipo de acciones, se dieron a la par de otras que se
ha resefiado a lo largo del trabajo para finales de siglo: cartas pastorales,
actas de protestas, accién de los parlamentarios cat6licos, libelos, hojas
volantes etc., en las coyunturas de 1888, 1890-91, 1896-7 y 1913-15, alrededor
de los temas secularizadores importantes (cementerios laicos, asunto Penzotti,
matrimonio civil de no catélicos, tolerancia de cultos). Desde 1886 hacia
adelante y hasta 1915 hay una continuidad permanente por el tema de la
tolerancia y una serie encadenada de reacciones de los sectores catdlicos.

Sin embargo éstas tenian el sabor de lo anecdético, lo coyuntural. Salvo
los canales tradicionales y las repeticiones constantes de ataques por parte
de turbas, que se multiplicaron peligrosamente, no pudieron o no quisieron
utilizar otros canales. Y es lo que me interesa subrayar. Quizés la propia
evolucién del mismo discurso catélico que empezaba a experimentar cambios
al inicio del nuevo siglo, el poco resultado que estas practicas tradicionales
habian logrado en detener algunas de las medidas implementadas por los
sectores politicos, y al hecho de no interesarles ir a extremos premeditados,
pueden darse como respuestas. Lo cierto es que, cuando la tltima gran turba,
la que dirige el obispo Valentin Ampuero, baja al poblado de Plateria y
arrasa la mision adventista de aquel lugar, pocos de estos canales de lucha
volvieron a oirse en el ambiente, frente a la inminencia de la tolerancia le-
gal. Apenas una queja solitaria de EI Amigo del Clero y unas actas que
intentaron correrse. O la célebre, y exética, manifestacién de sefioras y
colegiales de clase media en el parlamento, en 1915.

Llegado el momento final, lo que parecia ser una ola creciente de
movilizaciones y espacios diversos de conflictos, se terminé desplomando.

IIX

Seria bueno recordar que el fin, tan modesto, de la polémica por la
tolerancia de cultos en 1915, responde a una serie de situaciones que van
desde el nacimiento de un nuevo discurso de la Iglesia con respecto al pafs y
sus problemas, a las ideas modernas y al rol del Estado, a la pastoral y a los
discursos hegemoénicos, hasta la propia transformacién del escenario nacional,
con grupos sociales en franca ebullicién y la proliferacién de nuevos problemas
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nacionales, frente a lo cual el tema de la tolerancia tiene muy poco peso.
Llegado el momento una abrumadora mayoria parlamentaria lo aprueba. Ya
s6lo era un simple asunto de “estar a tono con los tiempos”. Ni los politicos
creyeron ver mas alld de lo meramente practico con su medida ni el conjunto
de la sociedad vio cambiar su vida con ésto. La Iglesia tampoco.

Al final: ;fue un tema de gravitacién nacional, o un corsé de las fricciones
entre Iglesia y grupos de modernidad? Creo que en el fondo no pasé de ser
materia de un sector politico preocupado por el progreso/atraso del pais y de
una iglesia que crefa falsamente percibir en ello el fin de sus privilegios y la
descatolizacién del Perd. Revisar los momentos en que el asunto se llevé a
la calle asi como revisar la dimensién de la disidencia han permitido enten-
der que la pregunta sobre su impacto social no es posible de formular. La
disidencia, la laxitud del Estado, de los mismos sacerdotes, etc., creaban un
marco especialmente justo para saber que el impacto fue minimo. No nos
debemos dejar impresionar por los tumultos. El pais era, como bien decian
Liss6n o Arona, tan tolerante como cualquier pais de Europa. La lucha fue
por la tolerancia legal. Fue un corsé de defensa de hegemonfias o de bﬁéquedas
de nuevas utopias. Si el tema se intentd llevar a las calles desde mediados de
siglo, fue por la radicalizacién creciente de estos términos y no por otra
cosa. Los que protestaban eran militantes liberales, la feligresia compro-
metida de las parroquias, militantes de la Unién Catdlica. Como otras polé-
micas del siglo también ésta lo fue sélo de algunos sectores sociales*!.

Al llegar el presente siglo, Drinot Piérola se dio cuenta de todo esto, y
como cerrando el trabajo, reflexionaba por qué en el Perd nunca llegamos a
los niveles de México u otros paises en la polémica:

“A la verdad, fuera de casos aislados, sin consecuencias intensas ni
generales, la propaganda racionalista o anti cristiana, no ha revestido
ni reviste, entre nosotros, los caracteres de odio i exaltacién que en
otras naciones.

Quizéas la genial bondad del caricter peruano; acaso la superficialidad
de la conviccidn, expliquen, en mucho, la calma académica de este
proselitismo anti catélico... [y sobre todo] un indiferentismo religioso,
mas practico que tedrico... [que son] por desgracia quienes forman la
mayorfa...”%?

41 Ademés una polémica que giré alrededor de la tolerancia, y nunca, salvo en la mente de

algunos elementos de fines de siglo, alrededor de la libertad religiosa. Por otro lado, los
tumultos ocasionados por la predicacién protestante sélo son un indice de la lucha publica
de estos sectores, y no de una confrontacion nacional.

42 Drinot Piérola, Carta Pastoral..., Hudnuco, Imp. del Seminario 1913, pp. 8 y ss.
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Conclusion

Se ha asumido desde el comienzo que el debate por la tolerancia de cultos
en el Perd hay que entenderlo en la perspectiva de un proceso, que se inicia
hacia 1822 y que no concluiré sino hasta 1915.

Este proceso presenta caracteristicas bastante singulares:

Asfi, el inicio del debate hay que verlo como l6gica consecuencia de un
pensamiento liberal que se apoya en la libertad de conciencias para pedir la
reforma. La aparicién de tal ideal tolerante (permitir el ejercicio de otros
cultos) propicia un debate que en términos generales se puede més bien tildar
de difuso hasta por lo menos mediados de siglo. En cualquier caso, la restric-
cién legal se mantuvo, aunque no por ello se cumplid, pues la necesidad de
adquirir 6ptimas relaciones con los extranjeros, y la idea latente de la necesidad
de la inmigracién, van a hacer que las leyes tiendan a la laxitud (en cultos,
propaganda no catdlica, etc.).

La laxitud estatal y ciudadana, provoc6 que desde los inicios republicanos
la Iglesia asumiera un rol de observadora del fiel camplimiento de las leyes.
Su actitud vigilante en 1823 hizo que se incorporara constitucionalmente la
restriccién explicita a otros cultos.

No serd sino hasta mediados de siglo, cuando el pensamiento liberal asuma
una postura de claro interés por la modernizacién del Perd, que lleve a diversos
gobiernos a eliminar los privilegios econémicos y sociales de la Iglesia (diez-
mos, capellanias, fueros, monopolio educativo). Entonces las ideas de
tolerancia, nacidas en nombre de la libertad de conciencias adquirirdn su
real dimensién basadas en la nocién de Progreso (modernizacién, inmigracién
no catdlica), que le serd desde entonces caracteristica.

Aunque la tolerancia no se consiguid, si motivé una fuerte radicalizacion
del discurso y accién de la Iglesia, que se explicité en las coyunturas de
1856 y 1867. Asimismo el radicalismo liberal no solamente polarizé sus
posiciones, sino que ademas mostré ribetes de franco anticlericalismo y un
sesgo de abogar no ya por la tolerancia, sino por el Estado Laico. Esto lo

261



observamos en la Asamblea Constituyente de 1867, en donde un sector pidié
directamente esta medida, mostrando a la par su anticlericalismo.

Después de la guerra con Chile el pensamiento se va a ver fortalecido a
la luz del positivismo y el darwinismo social, mientras que los partidarios
de la simple tolerancia de cultos van a pasar a ser mayoria en los Congresos
de la Repiblica. En este doble hecho, y considerando siempre el argumento
inmigracionista, el liberalismo politico dio una serie de medidas que secula-
rizaron muchos espacios de la vida peruana.

Ya entonces otros ideales modernos estaban haciendo su aparicién: el
anarquismo, el pensamiento radical moderno, el socialismo. A su lado la
fuerte presencia del protestantismo en el Perd y una época de activa
participacién politica de la masoneria, completan el panorama de una socie-
dad en plena transformacién. Lo que traerd consigo que las ideas por la
tolerancia legal, o por la radical libertad religiosa, dejen de ser monopolio
liberal.

Todo lo cual no hard sino crear un clima de ebullicién social, donde los
sectores catdlicos terminen de radicalizarse en un sentido antimoderno, sobre
todo a raiz de las polémicas por las leyes secularizadoras, en las cuales algunos
grupos modernos tendieron a unir esfuerzos.

Sin embargo no serd sino hasta 1915, cuando se logre introducir la tolerancia
religiosa en el texto constitucional. Ya para entonces la Iglesia daba signos
de preocupaciones mayores que la simple defensa de una hegemonia
comprobada irreal a lo largo del siglo. Los sectores politicos, por su parte, la
consideraron sélo como un asunto simple de civilizacién y de “estar a la par
del espiritu del siglo”. A la larga ni la utopfa inmigracionista se logré con
esta medida, ni los deseos de algunos radicales de fines de siglo por imponer
el Estado laico. A los elementos politicos de la Repuiblica Aristocratica no
les interesaba llegar tan lejos.

Creo haber probado, en todo este recorrido, que el debate por la toleran-
cia de cultos es un proceso de duracién prolongada, nacido en una coyuntura
especial como la de 1822 y que no concluird sino hasta el estallido de otra, la
de 1913. En un lapso de cerca de un siglo se puede detectar momentos o
etapas (1820-1840, 1840-1880, 1880-1915) en las cuales una serie de coyuntu-
ras (1822, 1855, 1867, 1888-1896, 1913-1915) nos permiten apreciar el desarrollo
del debate y cémo sus actores de largo aliento van presentando cambios o
permanencias en sus caracterizaciones (liberalismo radical, moderado, jerar-
quia y grupos catdlicos).

Podria decirse que la lucha por la tolerancia, tan retdérica y simbélica
como se ha entendido, responde al comportamiento de sus actores. Es evidente
que, para los liberales y otros grupos modernos, es portadora de civilizacién
y de progreso. Radicalizados en la lucha por la reforma constitucional, dirdn
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que basta su plasmacién para que lleguen miles y miles de inmigrantes al
Perd, trayendo su trabajo, dinero y espiritu europeos. Mas all4 de estos deseos
(que en el fondo responden al suefio inalcanzable de ser como Europa y
dejar de ser parte de un pafs “indigena y atrasado”), es obvio que para la
mayoria de aquéllos la tolerancia tiene una dimension exacta: es un buen
mecanismo para luchar contra los sectores eclesidsticos y otros que se opongan
a sus proyectos de afianzar el caro ideal de la modernidad. Son plenamente
concientes de que la tolerancia existe de facto, que es un hecho. Pero asumen
una postura grave (los radicales y anticlericales), de creerse en un pais donde
la intolerancia lo domina todo. Es un retorismo, un corsé que les permite
confrontar a la Iglesia y a los sectores conservadores, por un lado, y sostener
tedricamente su discurso modernizante, vago, europeizante, por el otro. Es
la dimensién real del hecho. Pero la lucha contra la Iglesia también hay que
precisarla: no se trata de una lucha formal, sino también retdrica, a veces
grave, pero nunca tan extrema. También les sirve como sostén de su discurso.
En el fondo el debate por la tolerancia sirve para unos fines concretos, por
lo que es simbdlico desde sus inicios, manteniéndose a lo largo del siglo,
aun en sus momentos més 4lgidos, alejado de las masas, del mundo cotidiano,
que lo contradecia diametralmente. En términos reales fue un debate de
legitimacién para los elementos de modernidad.

Algo mds o menos analogo podria decirse de la Iglesia. Toma conciencia
del tema y lo asume como un peligro, en las voces de sus mds connotados
romanistas y ultramontanos a lo largo del siglo XIX. Se cree agredida,
amenazada. Su defensa -como en otros espacios de la secularizacién- va a
ser cerrada, pero nunca al nivel de la confrontacién extrema. También lo
asumen como un leit-motiv que permite una lucha simbélica y retérica. Es
16gico, en tanto no se trata de un peligro real. Su plasmacién no significé ni
mucho menos el fin del Perd ni su descatolizacién, como auguraban.

Creo que a lo largo de estas piginas hemos demostrado la complejidad
que tuvo este proceso en un espacio aparentemente tan “pasivo” como el
peruano, dentro del contexto latinoamericano mayor. Sus hechos, como sus
resultados, constituyen valiosas reflexiones al futuro sobre nuestras sociedades
y los suefios de sus dirigentes (la modernizacién, el progreso). Son preguntas
constantes en el tiempo sobre las utopias, si esconden detrds, siempre, también
a las desilusiones.
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