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La Iglesia Catdlica en el Peru
ha dado sefiales de una notable vi-
talidad en los ultimos afios. La pre-
sente obra ofrece la primera visién
panordmica de su historia desde la
Independencia hasta nuestros dras.
Examina las causas de su debilita-
cién, asf como las causas de su des-
pertar post-Vaticano. Analiza su ac-
tuacién polrtica a lo largo de la vida
republicana: frente a los liberales,
al APRA y al régimen de Velasco.
Profundiza las relaciones complejas
entre la Iglesia y las clases popula-
res desde los movimientos indigenas
del siglo XIX hasta el surgimiento
de los barrios populares en el XX.

También traza la evolucién de la
vida religiosa.y puntualiza sus apor-
tes a la cultura, la educacién y la
salud piblica. Examina los proble-
mas internos de la Iglesia, el papel
desempefiado por el clero extranje-
ro, asi como las distintas crisis que
han afectado a las religiosas en los
ultimos afios.

Finalmente, el autor revisa en

profundidad las distintas corrientes
y tendencias mds importantes desde
el Concilio: la teologra de la libera-
cion, la renovacién laical en sus di-
versas formas y la emergencia de
una “Iglesia popular”. Sobre todo,
ofrece al lector una clave para com-
prender los distintos elementos y
las diferentes tensiones internas que
mds han influido en la marcha de
la Iglesia. .
Jeffrey L. Klaiber, S.J. Sacerdote
jesuita norteamericano, profesor de
historia en la Pontificia Universi-
dad Catodlica, autor de Religion
Yy revolucion en el Peru (1977) y
otras obras sobre la realidad nacio-
nal.
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INTRODUCCION

Hace tiempo que se dejaba sentir la necesidad de una historia
general de la Iglesia en laépoca republicana. La visita pastoral de
Juan Pablo II en febrero de’ 1985 pérmitié apreciar, una vez mds,
el hecho, ya muy conocido, de que el pueblo peruano es profunda-
mente religioso. No es necesario referirse a un acontecimiento tan
especial como una visita del Papa para demostrar esa realidad. Bas-
ta observar de cerca los centenares de manifestaciones que se reali-
zan todos los afios en el Peru, desde la gran procesién en honor del
Sefior de los Milagros en Lima, hasta las procesiones en honor'de
los Santos Patrones de todos los pueblos del pais, para apreciar e§
te hecho. Existe un significativo cuerpo de estudios sobre el fené-
meno de la religiosidad popular en el Perti. Nos referimos a las
obras de Marzal, Garr, ‘Irarrdzaval, Celestino y Meyers, Gonzdlez
y otros. Nosotros mismos hemos estudiado en una obra anterior,
Religion y revolucién en el Peru, el factor religioso en los distin-
tos movimientos politicos a lo largo de la historia republicana.
Hay, ademds, otro fend6meno originado en'los ultimos afios, que
ha atraido poderosamente la atencién: la teologia de la liberacion.
Esta ultima corriente teolégica pone de manifiesto el hecho de que
hay una vitalidad en la Iglesia peruana y latinoamericana que mere-
ce la pena estudiar y profundizar. Sin embargo, en medio de los es-
tudios sobre la religiosidad popular y las nuevas corriéntes de pen-
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samiento teolégico hay una gran laguna: la historia misma de la
Iglesia. ;

La Historia de la Iglesia en el Peru en cinco tomos del P. Ru-
bén Vargas Ugarte abarca la época colonial y el siglo XIX. Sobre la
Iglesia en elsiglo XX han aparecido algunos articulos, monografias
y tesis universitarias que tratan aspectos particulares. Todos ellos
son aportes valiosos que hemos tomado en cuenta aqui. Pero no
existe una historia general de la Iglesia que abarque toda la época
republicana. Esperamos que la presente obra llene en algo esta la-
guna. Aunque noshemos limitado al periodo postindependentista,
estamos consciertes de la profunda influencia de la Colonia en la
Iglesia actual, hecho que ponemos de relieve en el primer capitulo.
Nuestra meta ha sido trazar la evolucion de la Iglesia desde los ini-
bios de 1a Republica hasta la visita de Juan Pablo IIen 1985. Ade-
mads, pretendemos que esta sea una historia ““social”, es decir, una
vision del pasado que subraya la relacion dindmica entre la Iglesia
y la sociedad. Aunque este esun estudio de la Iglesia mds “‘oficial”,
que incluye a la jerarquia, al clero, a las religiosas y a los laicos
mas directamente vinculados a la institucién, de hecho hemos da-
do especial importancia a las distintas maneras en que la Iglesia
oficial se ha relacionado con la Iglesia menos oficial, es decir, la
Iglesia de las clases populares.

Nuestro punto de referencia es la Iglesia del Concilio Vatica-
no H'y las conferencias episcopales de Medellin y Puebla. Estos
grandes encuentros eclesiales, que han marcado tan decisivamente
el rumbo de la Iglesia contempordnea, ofrecen también criterios
claves-para discernir cudles son las tendencias y corrientes del pa-
sado que han sido especialmente importantes para la formacion de
la Iglesia actual. Ademds, hemos incorporado algunos de los enfo-
. ques de las nuevas corrientes historiograficas en torno a la historia
de la Iglesia en América Latina. Pensamos, especialmente, en cier-
tos autores como el socidlogo Ivan Vallier, de un lado, y de otro,
el historiador Enrique Dussel y el equipo que él dirige a nivel de
toda América Latina para escribir una nueva historia de la Iglesia
_en este continente (CEHILA: Comisidon para Escribir la Historia
- de la Iglesia en América Latina). Hemos colaborado con el equipo
de CEHILA en distintos momentos, una experiencia que ha sido
ocasion de hacer amistades con representantes de las comunidades

10
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eclesiales de todo el testo de América. Tenemos una deuda espe-
cial con el P. Antonine Tibesar, OFM, profundo conocedor de la;
Iglesia colonial y del siglo XIX, quien fuera nuestro antiguo direc-"
tor de tesis, y de quien hemos aprendido mucho. Hay muchos
otros autores, a quienes citaremos oportunamente, que hemos
consultado para escribir esta obra. Naturalmente, la sintesis final,
asi como los distintos énfasis y las diferentes interpretaciones da-
das a cada periodo, son de nuestra exclusiva responsabilidad.

Las fuentes utilizadas son diversas. Hemos consultado los ar-
chivos eclesidsticos de Lima, Cusco, Trujillo y Arequipa. La colec-
ciéon de Rubén Vargas Ugarte en Lima ha sido especialmente Gtil.
Hemos visitado las bibliotecas de los Franciscanos en Arequipa y
en el Rimac para consultas breves. En distintos momentos revisa-
mos, practicamente, todos los periédicos y todas las revistas de algu-
na importancia que la Iglesia ha publicado a lo largo de la época
republicana, en Lima y en provincias. De valor excepcional en este
sentido son El Deber de Arequipa y El Amigo del Clero en Lima.
Para escribir la historia de la vida religiosa, acudimos a las propias
congregaciones y 6rdenes. En base a mds de 40 entrevistas a distin-
tos representantes de las congregaciones y 6rdenes religiosas mds

- significativas, asi como al material documental que nos prestaron,
hemos podido construir la primera historia de la vida religiosa ac-
tiva en el Pert republicano. Hay ciertos centros de documentacion
que facilitan enormemente la labor del investigador para eséribir la
historia de‘la Iglesia contempordnea: en ' Lima, el Centro Bartolo-
mé de las ‘Casas, el Movimiento Internac¢ional de Estudiantes Cato-
licos (MIEC) y Noticias Aliadas de los Padres de Maryknoll; y en
Cusco, el Centro Las Casas. También, constituyen fuentes muy va-
liosas las publicaciones del Centro de Estudios y Publicaciones en
Lima: la revista Pdginas y el boletin Informativo quincenal. Para
tener una idea mds clara de la historia de la Iglesia desde los afios
30 hasta el momento presente hemos entrevistado a numerosos
testigos, entre sacerdotes, religiosas y laicos que con frecuencia
han sido los protagonistas principales en los movimientos laicales
y teoldgicos que han contribuido a la renovacion de la Iglesia pe-
ruana.

Algunas partes de la presente obra han sido publicadas:ante-ﬁ 4
riormente. Una parte del Capitulo II fue publicada en la revista
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Historica de la Universidad Catolica de Lima bajo el titulo “La Es-
casez de sacerdotes en el Perti: una interpretacion historica” (julio
de 1981); partes de los Capitulos III y VII fueron publicadas en la
revista The Americas bajo el titulo “The Catholic Lay Movement
in Peru: 1867-1959” (octubre de 1983), asi como partes del Capi-
tulo VII se publicaron en la ya citada Histérica (Universidad Cato-
lica, diciembre de 1983). Queremos expresar nuestro agradecimien-
to a los Padres de Maryknoll por un “Price-Walsh Fellowship” que
hizo posible algunas de las investigaciones realizadas para escribir
esta obra. '

En todas partes hemos encontrado un espiritu de coopera-
ciéon y de hospitalidad, rasgos caracteristicos en general del pueblo
peruano, pero especialmente de los que son cristianos comprometi-
dos. Queremos agradecer, también, a las distintas personas que han
ayudado a revisanr el estilo y el castellano del autor: especialmente
a Rosa Mujica, la Madre Leticia, Carlos Gatti, Jorge Wiesse y Ho-
mero Sdnchez. Finalmente, esperamos que esta obra sea una ayuda
para estudiantes, investigadores, sacerdotes, religiosas, catequistas
y laicos en general: en fin, para todos aquéllos que deseen com-
prender mejor la realidad historica de la Iglesia catélica en el Perd.
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CAPITULO1

UNA VISION PANORAMICA: SIGLOS XIX-XX
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La Iglesia colonial: signos externos

_ Si se consideran ciertos signos externos, se podria decir que la Iglesia
en visperas de la Independencia fue una institucion sélidamente organizada,
bien provista de amplios recursos econémicos, y aparentemente preparada pa-
ra enfrentar y superar cualquier: crisis con relativa facilidad. Gracias a los dis-
tintos informes contempordneos, complementados con ciertos estudios re-
cientes, es posible tener una idea mds o menos exacta de la realidad social y
econémica de la Iglesia colonial.

Del Arzobispado de Limadependian diez obispados sufragdneos: Cusco,
Arequipa, Huamanga (Ayacucho), Trujillo, Maynas, Quito, Santiago de Chi-
le, La Concepcion, Cuenca y Panamd. Juntamente con Lima, las cinco prime-
ras de estas sedes episcopales formaron la base de la Iglesia peruana luego de
la-Independencia. En 1792 el Virreinato del Perii contaba con cerca de 1,818
sacerdotes del clero secular y 1,891 sacerdotes y hermanos de la vida religiosa
para una poblacién de més o menos 1°072,122 habitantes (1). Tampoco se
trataba de una Iglesia “extranjera”, pues la inmensa mayoria del clero secular
estaba formada por criollos y algunos de ellos llegaron a ser obispos: Goyene-

' (1) Antonine Tibesar, “The Peruvian Church at the Time of Indepéndence .

in the Light of Vatican II}’ The Americas XXVI (abril de 1970); 349-
3'501;; ver t‘%}mé)lgn, Rubén Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Pe-
ru, tomo V: 2-3.
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che, en Arequipa, Moscoso y Peralta, y Armenddriz, en el Cusco (2). El Arzo-
bispo Las Heras, en su informe del afio 1822, afirma que habia entre 70 y 80
seminaristas en la Arquididcesis de Lima (3).

Econémicamente, la Iglesia daba la impresién de ser una institucién s6-
lidamente establecida, aunque un poco menos rica que la de Nueva Espafia.
De los 3,941 edificios existentes en Lima en 1792, unos 1,135 eran templos,
capillas, colegios, hospitales, conventos, etc., que pertenecian a la Iglesia (4).
Segilin .otro testimonio, en la capital virreinal habia unas 67 iglesias y capillas,
19 conventos de religiosos y 14 monasterios de religiosas (5). El Virrey perci-
bia un sueldo anual de 61,000 pesos, pero, al menos segiin algunas fuentes, el
Arzobispo lo relegé al segundo lugar pues percibia un sueldo de 65,000 pesos,
aunque en los afios anteriores a la Independencia los ingresos de la cabeza de
la Iglesia limefia fueron reducidos a posiblemente sélo unos 43,000 pesos
anuales. (6). Los miembros del Cabildo Eclesiastico recibian ingresos conside-
rables, de acuerdo con su rango, y los curas ordinarios, bastante menos. Sin
embargo, hasta el misionero establecido en el punto mds lejano de la Selva te-
nia asegurado un ingreso fijo. Seglin un informe de Hip6lito Rangel, el obispo
de Maynas, un cura doctrinero en su didcesis recibia unos 250 pesos anuales,
una suma que lo ponfa en el mismo nivel de un caballero de modesta, pero
respetable condicién (7). Con la expulsién en 1767, los Jesuitas perdieron
considerables propiedades en todo el Virreinato (8). Pero las otras rdenes

(2) Tibesar, “The Peruvian Church ...”, pdgs. 352-353; ver también Paul
Bentley Ganster, “A Social History of the Secular Clergy of Lima du-
ring the Middle of the Eighteenth Century” (Univ. de California, tesis
doctoral, 1974).

(3) Pedro de Leturia, Relaciones entre la Santa Sede e Hispanoamérica (Ca-
racas: Sociedad Bolivariana de Venezuela, 1960), tomo III, pag. 209.

(4) Tibesar, “The Peruvian Church . . .”, pag: 350. ,

(6) -Jean Descola, La Vida cotidiana en el Peru en tiemé)os de los esparioles,
1710-1820 (Buenos Aires: Libreria Hachette, 1962), pags. 109, 205.
Ver el informe de Las Heras en Leturia, tomo 1II, pags. 210-211.

(6) Leturia, tomolIIl, p. 173; Tibesar, “The Peruvian Church . . .”, pag. 350.

(7)" Leturia, tomo III, pdg. 168.

(8) Ver Pablo Macera, Trabajos de historia (Lima: Instituto Nacional de
Cultura, 1977), tomo III, y Nicholas P. Cushner, Lords of the Land: Su-

%zr, Wine and Jesuit Estates of Coastal Peru, 1600-1767 (Albany: State
niversity of New York Press, 1980).
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y los grandes monasterios y conventos de Lima, Arequipa, Truyjillo, Huaman-
ga y Cusco seguian dependiendo econémicamente de un gran nimero de ha-
ciendas y de fundos rusticos (9).

Con la expulsion de la Compaiifa, también, se creé un vacio en la edu-
cacién; pero en buena medida este fue cubierto por otras 6rdenes o por el
clero secular. En general, los colegios, las universidades y los seminarios de
la Iglesia fueron centros de la Ilustracién y en algunos casos se convirtieron
en verdaderos focos de ideas reformistas, que prepararon el camino hacia la In-
dependencia. No existia una Iglesia “oscurantista” como afirmaban algunos
autores liberales del siglo XIX. Antes bien, las mentes oscurantistas que ha-
bia constituian una minoria que se mantenia en estado de alerta frente al
avance de un clero cada vez mds criollo y liberal (10). La Inquisicién, que
hoy simboliza todo lo que de censurable existié en la Iglesia colonial, fue
en realidad una institucion cada vez mds desprestigiada dentro de la propia
Iglesia. Y eso fue con razdn, porque se dedicé a investigar la conducta y las
actividades intelectuales y politicas no solamente de los laicos, sino especial-
mente de los clérigos.

Estos signos externos, sin embargo, no dicen mucho acerca de la reali-
dad interna de la Iglesia. Por cierto, establecen claramente que no fue una
Iglesia “misionera” ni “extranjera”, aunque muchos peninsulares todavia ocu-
paban puestos importantes en los conventos y en los monasterios de los reli-
giosos. No obstante, un siglo y medio después de la Independencia, la Iglesia
peruana practicamente se ha convertido en una Iglesia “misionera” con una
presencia notable de extranjeros en su seno. Obviamente, deben haber existi-
do algunas debilidades profundas que estos signos externos ocultan. Con el
tiempo, estas fisuras internas comenzaron a manifestarse, hasta llegar a cons-
tituir una falla estructural en todo el edificio. Podemos apreciar mejor la na-
turaleza de esta crisis enfocando. primero el contexto social en que funcionaba
la Iglesia, y segundo, el contexto eclesial.

(9) Tibesar, ‘“The Peruvian Church ...”, pag. 350, nota 7; Ver también
Avencio Villarejo, Los Agustinos en el Peru y Bolivia (Lima: Ed. Auso-
nia, 1965), pags. 298-303, para apreciar la magnitud de las propiedades
de los Agustinos.

(10) Sobre la Iglesia y la Ilustracidén en Ameérica, ver John Tate Lanning,
“The Church and the Enlightenment in the Universities”, The Americas
XV (abril de1959): 333-349; Guillermo Lohmann Villena, “The Church
gté% g;éture in Spanish America”, The Americas IV (april de 1958):
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EL CONTEXTO SOCIAL: AMERICA LATINA COLONIAL'

Es preciso plantear la idea fundamental de que, en buena medida, la
Iglesia en el Perd, como en cualquier otra parte del mundo catélico, ha sido
influida, moldeada y condicionada por el medio social en el que existe. La
Iglesia no vive aislada de la sociedad donde actiia. Aunque parece elemental
afirmarlo, es necesario enfatizar el hecho de que hay una relacion de influen-
cia mutua entre la sociedad y la Iglesia. Muchos de los problemas que afronta
la Iglesia hoy son consecuencia no necesariamente de ciertas decisiones erré-
neas adoptadas por la propia Iglesia, sino mds bien del tipo de sociedad en que
se encuentra. Debe ser evidente, por ejemplo, que entre la [glesia catblica de
Europa, larde-América del Norte y la latinoamericana hay profundas diferen-
cias. En los Estados Unidos surgié un catolicismo que, por lo menos hasta el
Concilio Vaticano II, se caracterizaba por un alto grado de cumplimiento de
parte de los fieles. En cambio, son mds bien relativamente pocos los laicos en
América Latina que practican con todo rigor las exigencias de su religién. Es-
tos contrastes sirven para puntualizar el hecho de que la Iglesia catélica no
funciona exactamente igual en todas las sociedades. Conviene, por lo tanto,
precisar cudles son los rasgos peculiares de la sociedad latinoamericana con el
fin de analizar las distintas maneras c6mo éstos puedan haber influido en el
desarrollo de Ia Iglesia.

Una “tradicién distinta”

La sociedad colonial de América Latina reflejaba muchas de las mismas
caracteristicas de la Europa medieval: la estructuracién de los miembros en
corporaciones subordinadas jerdrquicamente bajo un monarca; el predominio
de una visién paternalista de la vida que regia las relaciones entre las clases so-
ciales; la omnipresencia de la Iglesia en todas las esferas desde las mds altas
hasta las mas bajas. Pero, también, en la frase de Howard Wiarda, existia una
“tradicién distinta” ‘que marcaba con un sello original a América Latina (11).
Dentro de un molde medieval, catélico e hispanico surgié una sociedad multi-
racial, que selectivamente asimilaba ciertos elementos y ciertas maneras de ser

(11) Howard J. Wiarda, (ed) Politics and Social Change in Latin America:
The Distinct Tradition (Amherst: The University of Massachusetts Press,
1974); Ver también, Howard J. Wiarda, ‘‘Hacia un sistema teérico para
el estudio del proceso de cambio socio-politico dentro de la tradicion
fbero-lastina: el modelo corporativo”. Estudios Andinos 10 (1974-75):
241-278.
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tipicos de la madre patria, mientras rechazaba otros. No fue precisamente una
sociedad feudal ni capitalista, aunque poseia elementos de los dos sistemas.
Muchos autores han convenido en describirla como una sociedad “corporati-
va”, un modelo tedrico que tiene la ventaja de incluir categorias tan disimiles
como “raza”, “casta”, “clase” y “estamento”. ‘

En una frase sumamente acertada el historiador Lyle McAlister resu-
mi6 asi la realidad de la sociedad colonial de América Latina: “Hab1a indios,
castas, nobles soldados, sacerdotes, mercaderes y juristas, pero no habifa ciu-
dadanos” (12). En una sociedad corporativa, los miembros estdn organiza-
dos en “cuerpos” juridicamente reconocidos y protegidos por el Rey o por el
Estado. Cada corporacién goza de sus propios privilegios y derechos, que son
concedidos por el Rey.

El modelo que inspiraba las relaciones entre el monarca y las distintas
corporaciones, asi como las relaciones dentro de cada corporacion particular,
era el de la familia o el clan: el padre, que es un jefe natural, vela por el bien
comun de toda la familia y busca el bien particular de cada uno. Dentro de
cada cuerpo podian existir distintas jerarquias o distintos grados. En la Igle-
sia colonial, que fue el modelo clasico de una corporacidn, habia un clero al-
to y un clero bajo. En el ejército habia oficiales, frecuentemente con titulos
de nobleza, y subalternos. El gremio representaba la corporacién profesional:
el maestro asumia el papel de padre de familia respecto de los jornalerosy los
aprendices. La lealtad fundamental de un miembro de la sociedad era a su res-
pectiva corporacion y al Rey y no a una entidad politica abstracta, como la
“Nacién”, por encima o aparte de estas dos realidades fundamentales.

En América Latina la primera divisién de los sujetos fue entre la “Repu-
blica de espafioles” y la “Reptblica de indios”. Este fue el concepto juridico
que justificaba la creacion de las reducciones y de las misiones en toda Améri-
ca Latina. Esencialmente eran pueblos de indios, creados con el fin de prote-
ger a la poblacion indigena de los propios espafioles y de facilitar la evangeli-
zacién. También servian para acelerar el proceso de la hispanizacion, que con-
sist{a en el aprendizaje del idioma castellano y la asimilacion del modo espa-
fiol de vivir en “civilizacién”. Finalmente, la reorganizacion de los indios en

(12) Lyle N. McAlister, ‘‘Social Structure and Social Change in New Spain”,
Hispanic American Historical Review 43 (1963): 364.
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ciertos pueblos también puso a la disposicion de los espafioles una masa de
mano de obra permanentemente asequible para la explotacion de las minas o
para la realizacién de cualquier otro tipo de labor forzada. Dentro de este ré-
gimen de explotacion, no obstante, cada pueblo mantenia su sistema tradicio-
nal de caciques, bajo la supervision del corregidor y del cura, las dos autorida-
des del poder dominante mds gravitantes en la vida de los indios. La “Reptibli-
ca de los indios” fue una ficcién porque, en realidad, no igualaba a los indios
con los espafioles o los criollos; antes bien, los subordinaba a los dos ultimos.
Sin embargo, aun en el mundo indigena colonial se confundian raza, clase y
“status”; tal como lo ha demostrado Emilio Harth Terré, habia indios caci-
ques que tenian sus propios esclavos negros (13). :

Centralismo y paternalismo

En la sociedad colonial no habia relaciones horizontales entre los distin-
tos grupos. Mds bien, los lazos eran verticales, entre cada corporacion y el
Rey, mediante sus intermediarios: el Virrey, la Audiencia, el corregidor o el
obispo. El eje central que unia los distintos reinos y grupos sociales era el
Rey. Se trataba de un gobierno esencialmente personalista y paternalista. que
se situaba por encima de las leyes y las normas escritas. La propia fragmenta-
cién de la sociedad en diversos grupos no interrelacionados organicamente re-
forzaba la necesidad de una monarquia fuerte. Por eso, América Latina fue —
nos apropiamos de la frase que Ortegay Gasset emple6 para hablar de Espafia—
una sociedad “invertebrada”: las partes sdlo funcionaban armdnicamente si
estaban unidas y subordinadas en torno de una autoridad central. Cuando se
desplomé la monarquia entre 1808 y 1821, toda la América hispdnica expe-
rimentd un rdpido proceso de dispersion regional y de desintegracion social.
A lo largo del siglo XIX surgieron distintos grupos, liberales o conservadores,
que entraron en competencia para capturar el poder y llenar el vacio. Pero
mds frecuentemente fue el caudillo, con o sin bandera ideolégica, el que im-
puso orden y unidad en las distintas regiones. S6lo el Brasil se liber6 de los
peores efectos del caudillismo y de la dispersion regional; y esto sucedié en
parte porque gozaba, al menos hasta 1889, de su propia monarquia nativa.

El goBierno colonial fue esencialmente paternalista: el Rey y sus dele-
gados escuchaban las quejas de los sujetos con el fin de resolver conflictos y

(13) Emilio Harth-Terré, Negros e indios (Lima: Mejia Baca, 1973).
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de asegurar el funcionamiento ordenado y eficaz del sistema. A su vez, el Vi-
rrey, los obispos y las otras autoridades enviaban informes al Rey acerca del
estado de sus respectivas jurisdicciones. En general, se ocuparon de los mis-
mos temas, pero desde su propia perspectiva. Con frecuencia, las esferas de ju-
risdiccion de las diferentes autoridades o de los diferentes grupos sociales se
cruzaban, lo que daba lugar a pleitos y a disputas. Este sistema, un tanto andr-
quico, de hecho beneficiaba al Rey, que asumia los distintos papeles de “pa-
dre”, “patrén” o “drbitro” por encima de todos los sujetos, con el fin de sua-
vizar las diferencias, castigar a los que perturbaban el orden y premiar a los
que se distinguian por su lealtad y servicio a la Corona. En este sistema el
modelo fundamental que se imponia era el de “patron-cliente”: cada autori-
dad en la cadena de poder fue a su vez un “cliente” con respecto a su supe-
rior inmediato y un “patrén” con respecto a sus inferiores. No existia una
burocracia “racional” y democritica que aplicara las mismas normas de una
manera justa para todos: Antes bien, la burocracia respondia principalmente
a los deseos del Rey y sus delegados. '

Este tipo de gobierno, personalista y centralizado, de hecho propicié
muchos abusos en:el ejercicio del poder. Cada oficial o autoridad podia usar
su puesto para mantener muchos “clientes’ en un estado de dependencia y
favorecer mds a unos que a otros, con miras a afianzar su propio “status”.
A su vez, uno conseguia un favor dentro de la burocracia con la promesa de
hacer otro favor o mediante un soborno. En la teoria, el gobierno colonial pa-
recfa un paternalismo benévolo; en la prictica, era un sistema institucionali-
zado de favoritismos, sobornos, compra y venta de oficios y otros abusos se-
mejantes. Una costumbre que tipifica la relacién entre abusos y dependencia
fue el reparto de bienes. El Corregidor de indios (y posteriormente el Intenden-
te) conseguia bienes para repartirlos entre los indios dentro de su jurisdiccion.
Ellos a su vez eran obligados a comprar los bienes a precios excesivos y se en-
deudaban con el Corregidor. De esta manera, el Corregidor usaba su autoridad
politica para crear un monopolio econémico y convertir a los indios en “clien-
tes” dependientes. Con frecuencia, los curas en las doctrinas también trafica-
ban en la compra y venta de bienes a sus feligreses indigenas (14).

(14) Sobre este y otros abusos coloniales ver Jiirgen Golte, Repartos y rebe-
liones: Tupac Amaru y las contradicciones de la-economia colonial (Li-
ma: Instituto de Estudios Peruanos, 1980), y Horst Pietschmann, “Bu-
foglglé:;a y3corrupci6n en Hispanoameérica colonial”, Nova Americana 5

1 : 1-37. .
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El absolutismo borbonico

El modelo del Estado catdlico corporativo correspondié mds propiamen-’
te a la época de los Habsburgos espafioles. En el siglo XVIII los Borbones in-
tentaron modernizar el gobierno con el fin de hacer progresar a Espafia, que’
se habfa quedado muy atrds econémicamente respecto de Inglaterra, Francia
y otras partes de Europa. Sobre todo en la segunda parte del siglo introduje-
ron reformas en  Ameérica con el fin de reactivar la economia, agilizar el go-
bierno local, fortalecer el poder real frente a los criollos y eliminar abusos co-
metidos contra los indios. El Rey Carlos III y sus oficiales vieron en la suble-
vacion de Tdpac Amaru en 1780, asi como en los muchos motines de comu-
neros que estallaron en la misma época, una clara sefial de que el antiguo sis-
tema de gobierno ya no funcionaba. Las reformas que ellos propusieron te-
nian por finalidad la renovacién de un gran imperio, pero a costa de ciertas li-
bertades y de ciertos privilegios que los criollos hab{an ganado, y a costa de
ciertas antiguas instituciones que habian sido el sostén del imperio, sobre to-
do la Iglesia. En Espafia y en América, los Borbones subordinaron la Iglesia
al Estado y con frecuencia intervinieron directamente en los asuntos internos
de las 6rdenes religiosas con el fin de asegurar el dominio de los peninsulares
sobre los criollos. La expulsion de los Jesuitas en 1767 cay6 dentro del con-
texto de esta estrategia general. Con los Borbones de la segunda parte del si-
glo XVIII, se eliminé el paternalismo benévolo. En su lugar se implant6 el des-
potismo ilustrado.

Pero las reformas vinieron demasiado tarde para cambiar todo un proce-
so de evolucion. En muchos casos las mismas reformas, realizadas con el fin
de imponer mds eficacia, indujeron atin mds a los americanos a rechazar el sis-
tema. Con el colapso del poder real en América entre 1808 y 1821, los diri-
gentes criollos intentaron llenar el vacfo implantando en cada region gobiernos -
democriticos y constitucionales, frecuentemente tomando como modelo a los
Estados Unidos o a Inglaterra. Pero la realidad social no favorecia estos expe-
rimentos democriticos: la sociedad segura siendo colonial en su composicién

-y su estratificacion. Ademds, el liberalismo fue la bandera ideoldgica de una
élite intelectual muy reducida: sacerdotes, abogados y propietarios de las ca-
pas medias. Frente a los débiles regimenes liberales, se erguian los caudillos -
en el siglo XIX y los militares en el XX. Ellos representaron la otra —y mds
antigua— tradicion: la del autoritarismo y el centralismo.
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Vigencia de la “tradicion distinta”

Los elementos fundamentales de la tradicion colonial hispanica —el pa-
ternalismo, el personalismo, la mentalidad corporativa— han vuelto a apare-
cer en nuevas y distintas formas a lo largo de la época republicana. Los caudi-
llos, sean militares o civiles, representaron la reencarnacion del poder personal
por encima de las leyes y de las constituciones. Algunos caudillos, tales como
Ramoén Castilla, se destacaron por cierto idealismo: tomaron el poder con el
fin de forjar una Nacion desde arriba. Otros, menos idealistas, buscaron prin-
cipalmente el lucro y su propio renombre.

En el siglo XX los regimenes populistas del PRI en México, de Peron en
Argentina y de Getulio Vargas en Brasil han mostrado muchos de los rasgos
del Estado corporativo en un molde moderno. El gobierno de Juan Velasco
Alvarado en el Peri también desplegd muchas caracteristicas de un corporati-
vismo populista, En cada uno de estos regfmenes ha regido una vision de so-
ciedad que un autor ha denominado ‘“estatismo orgdnico”: una mentalidad
que presume que todas las partes de la sociedad deberian funcionar en armo-
nia bajo latutela del Estado con el fin de lograr una meta ideal comiin (15).
El Estado (o las Fuerzas Armadas) asume el papel de tutor, guia y coordina-
dor frente a las otras partes: organiza y dirige la participacion de los partidos,
los sindicatos y las distintas clases sociales con el fin de minimizar los antago-
nismos y las tensiones. El Estado corporativo puede ser de la Derecha, y asf
favorece a los sectores medios, o puede ser mas de la Izquierda, y de esta for-
ma “incorpora” a ciertos sectores de las clases populares dentro de organiza-
ciones patrocinadas por el Estado.

Pero no es necesario referirse solamente a regimenes autoritarios. La
huella de la “tradicién distinta” se observa, también, en las democracias en
casi toda América Latina. Debajo de las apariencias democrdticas, uno en-
cuentra vestigios de maneras de ser y tipos de comportamiento “coloniales”:

burocracias estatales que sélo responden al gesto autoritario generado desde
arriba o que funcionan sobre la base de sobornos y favoritismos; el dominio
de un partido tinico o de un jefe carismdtico; el centralismo que sofoca la ini-
. ciativa local, etc. Si a todos estos rasgos se afiaden las realidades del analfabe-

(15) Alfred Stepan, The State and Society: Peru in Com{)arative Perspective
(Princeton, New Jersey: Princeton University Press, 1978).
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tismo, el racismo y la falta de una conciencia civica, entonces se puede ver
que el legado colonial de América Latina es muy significativo.,

EL CONTEXTO ECLESIAL: UNA IGLESIA NO REFORMADA

Espafia y Portugal no sintieron mayormente los efectos de las dos revo-
luciones que transformaron las sociedades de Europa del Norte y de los Esta-
dos Unidos: la Reforma protestante y la Revolucion Industrial, Aunque Espa-
fia se distingufa como adalid entre las naciones catélicas en la lucha antipro-
testante, no tuvo que enfrentar esa amenaza, por lo menos en un grado signi-
ficativo, en su propio terreno. Como decia Ortega y Gasset: “No tenemos ni
hemos tenido heterodoxia consolidada como fuerza histérica. La Oposicion,
la heterodoxia, no ha logrado formar mas que una lista de outsiders” (16).

Por esta misma razén, el Concilio de Trento no tuvo el mismo impacto
en todo el mundo catdlico. Aquel Concilio que dur6 18 afios(1545-1563) y que
marcé profundamente la Iglesia durante casi cuatro siglos impuso orden y
disciplina en la casa catdlica frente al avance de las nuevas religiones protestan-
tes. Aunque se ocup6 de clarificar muchos puntos doctrinales, su fruto princi-
pal no consistié en la proclamacioén de nuevos dogmas, sino en la creacion de
un nuevo espiritu militante dentro de la Iglesia. Las dos reformas, la de Lute-
1o y la de la Iglesia, significaron un despertar religioso para miles de cristianos
ordinarios que se vieron obligados a comprometerse decididamente en favor
de uno de los dos lados. En el mundo protestante, la Biblia lleg6 a las masas,
gracias a la imprenta de Gutenberg y las traducciones de Lutero. En el mun-
do catélico, se difundieron los catecismos, los cuales inculcaron en los cat6-
licos una conciencia mds clara acerca de su propia fe. Surgieron nuevas 6rde-
nes religiosas (dentro de las cuales destacé notablemente la Compaiiia de Je-
sis) que fortalecieron la causa catolica en muchos y distintos niveles: en los
seminarios, en las universidades, en las parroquias y en el campo mediante
las misiones populares. Por eso, el historiador eclesiastico Jean Delumeau ha
propuesto la tesis de que la lucha religiosa del siglo XVI, que desaté una
tenaz competencia proselitista entre los distintos bandos, de hecho significo
para muchas regiones de Europa la primera verdadera evangelizacion, sobre

(16) José Ortega y Gasset, “El Sentido del cambio politico espaiiol”, en
Obras completas (Madrid : Ediciones de La Revista de Occidente, 1969),
tomo XI, “Escritos politicos”, pag. 317.
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todo en el campo, donde la religiosidad popular catélica convivia con el an-
tiguo paganismo (17). :

Pero esta nueva militancia no fue necesariamente una respuesta Unica-
mente al protestantismo en si, tal como seria en el caso de los catdlicos den-
tro de la esfera de influencia protestante o en las regiones fronterizas. En Ir-
landa, por ejemplo, la adhesién a la antigua fe también representd una parte
importante del rechazo a la dominacién inglesa. En Espafia, por su parte, la
fe catdlica formé parte integral de la exaltacion nacionalista surgida a raiz de
la Reconquista. Sean los que fueren los matices particulares, en todos estos
casos el Concilio de Trento llegé no como una lista de nuevas ordenanzas que
cumplir, sino como una revitalizacién de la fe frente a una amenaza exterior.
Por eso, si bien la Reforma protestante no afect6 a Espafia directamente, la
Contrarreforma, en cambio, no solamente encontrd resonancia, sino que re-
forzo el espiritu militante de la Reconquista.

La Contrarreforma en Ameérica

En América luso-hispdnica, sin embargo, donde existia una situacion
eclesial radicalmente diferente de la de Europa, la Contrarreforma no tuvo el
mismo significado. Por cierto, los grandes concilios de México y de Lima in-
corporaron fielmente la legislacion tridentina en sus respectivos decretos (18).
También se procurd enviar. al Nuevo Mundo sélo aquellas 6rdenes religiosas
que hubieran sido reformadas, tales como los Franciscanos, o en el caso de los
Jesuitas, las que hubieran nacido libres de ciertas trabas que habian debilitado
a las 6rdenes mds antiguas en Europa. Sin embargo, la tarea principal que se
presentd a los concilios y a las 6rdenes misioneras en el Nuevo Mundo no fue
la reconquista de cristianos europeos, sino la evangelizacion de miles de in-
dios, con una mentalidad y una cultura profundamente diferente de las de los
europeos.

En el Nuevo Mundo los misioneros tuvieron que enfrentar antiguas reli-
giones autdctonas que, sobre todo las andinas, consistian en cultos locales ba-

(17) Jean Delumeau, Catholicism between Luther and Voltaire: A New View
of the Counter-Reformation (Philadelphia: Westminster Press, 1977),
pags. 160, 166-168. Primera edicién en francés bajo el titulo Le catho-
licisme entre Luther et Voltaire (presses Universitaires de France, 1971).

(18) Ver Juan Villegas, Aplicacion delConcilio de Trento en hispanoamérica,

1564-1600: Provincia eclesidstica del Perii (Montevideo: Instituto Teo-
logico del Uruguay, 1975).
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sados en distintos grados de animismo, panteismo o totemismo. No tenian
punto de comparacion con la estructura ni con el contenido filoséfico del ca-
tolicismo. Por eso, José Carlos Maridtegui expres6 su opinién de que no hubo
una verdadera evangelizacién, precisamente porque los indios no se resistieron
demasiado a la nueva religion. Al aceptar el cristianismo con pasiva docilidad,
no lo asimilaron con mucha profundidad (19).Sin duda este juicio encierra
una verdad; pero también peca de simplismo. El movimiento mesidnico de
Taki Ongoy, ciertamente, pone de manifiesto el hecho de que hubo resisten-
cia (20). Pero también abundan sefiales de que hubo una profunda aceptacion
del cristianismo en el siglo XVI. Entre otras manifestaciones, se puede subra-
yar la espontaneidad y el fervor con que miles de indios abrazaron el culto
mariano en toda América Latina (21).

Tal vez la polémica acerca de la evangelizaciéon o no de los indios en el
siglo XVI nunca se resolvera para la satisfaccion de todos. Por un lado, para
apoyar la tesis de que el cristianismo no penetré mds alld de la superficie al-
gunos presentan como pruebas las campafias para extirpar la idolatria o las
repetidas advertencias en los concilios contra los lapsos a “los antiguos ritos
gentilicos”. Otros, en cambio, para afirmar la tesis de que los neéfitos indige-
nas o negros se convirtieron profundamente al cristianismo, aunque también
en el proceso hayan afiadido sus propios matices originales, destacan fenéme-
nos populares como el culto en torno a la Virgen de Guadalupe o la devocioén
al Sefior de los Milagros (en el caso de los esclavos negros) (22).Sea cual sea
el saldo final de este debate, un hecho permanece indiscutible: una vez que la
Iglesia se habia establecido y la primera etapa de la evangelizaci6n hab{a ter-
minado, ya no quedaba otra religién importante que rivalizara con la catdlica
en todo el continente.

(19) Jose Carlos Mariategui, Siete ensayos de interpretacion de la realidad
peruana (11a. ed., Lima: Empresa Editora Amauta, 1967), pag. 150.

(20) Sobre el culto de Taki Onqoy, ver Marco Curatola, “Mito y milenarismo
en los Andes: del Taki Onqoy a Inkarri. La Vision de un pueblo invic-
to”, Allpanchis X (1977): 65-92; Steve Stern, Peru’s Indian Peoples and
the Challenge of Spanish Conquest: Huamanga to 1640 (Madison, Wis-
consin: University of Wisconsin Press, 1982), pags. 51-71.

(21) Victor Andrés Belaunde, La Realidad nacional (4a. ed., Lima: Banco
Internacional del Peri, 1980), pags. 92-93.

(22) Para un estudio mds completo de este tema, ver Manuel Marzal, La

Transformacioén religiose peruana (Lima: Pontificia Universidad Catdli-
ca del Peri, 1983).
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La falta de una conciencia eclesial

La ausencia de una amenaza interior o exterior fue una de las notas cla-
ves que caracterizan a la Iglesia colonial de América Latina y la distinguen de
la Iglesia europea y de la norteamericana. No surgio en la época colonial nin-
guna fuerza organizada que hiciera la competencia a la Iglesia. La Inquisici6n,
ante la ausencia de grupos auténticamente heterodoxos —judios, moros o pro-
testantes— se dedicé a investigar los lapsos en la moral publica o las activida-
des politicas de los criollos. Por cierto, las campafias para extirpar idolatrias
en los siglos XVI y XVII representaron una especie de inquisicién para la po-
blacién indigena. Pero, formalmente, los indios fueron considerados no aptos
para ser juzgados ante el Santo Tribunal.

Si bien casi tod oslos latinoamericanos en el momento de la Independen-
cia profesaban el catolicismo, aquella profesién no habia pasado por la expe-
riencia de la persecucién ni enfrentado un sistema rival que cuestionara sus
postulados basicos. El problema mds grande que se present6 fue el de un libe-
ralismo incipiente que identificaba el nacionalismo con el rechazo a la injeren-
cia papal en los asuntos internos de las nuevas republicas. No hubo, en cam-
bio, un rechazo detl catolicismo en si, ni muchos menos. Pero la ausencia de
un desafio a la religién encerraba peligros para el futuro. En la Colonia y du-
rante las primeras décadas de la vida republicana no se distinguia entre ser
“catolico” y ser miembro de la sociedad civil. Por eso no existia una concien-
cia que percibiera la lealtad a la Iglesia como un elemento importante de la fe.
Pero cuando surgieron grupos que representaron algiin tipo de “competencia”
ideolégica o religiosa, porque predicaron nuevos valores fundamentales de la
vida, la Iglesia encontr6 que no contaba con los suficientes recursos espiritua-
les o psicoldgicos para movilizar a la gran masa de los fieles en su defensa. Ge-
neralmente, la tendencia fue el defenderse mediante el recurso al poder poli-
tico o a la denuncia, pero no mediante una profundizacion del propio catoli-
cismo. ;

Por eso, una de las tareas mds importantes que la Iglesia comenzd a asu-
mir a partir de la segunda parte del siglo XIX fue la elaboracién de un sentido
de su propia identidad. Al mismo tiempo, se esforzé en inculcar en los fieles
un sentido de pertenencia a la Iglesia. Este uiltimo cometido ha sido muy difi-
cil de alcanzar porque tres siglos de conformismo externo habian fomentado
la creacion de un catolicismo formal, sin un espiritu eclesial profundo, salvo
en algunas personas y en algunos grupos excepcionales. En este sentido la
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presencia de los diferentes grupos de “oposiciéon” ha servido para que la Igle-
sia tomara conciencia de su propia debilidad y reaccionara formando a los
fieles para que asumiceran la responsabilidad de su propia religién.

Por esta razén, los distintos grupos de catdlicos militantes que han sur-
gido en el siglo XIX, y sobre todo la Accién Catoélica en los afios 30 y 40 de
este siglo, han aportado lo que faltaba en la Iglesia colonial: un espiritu com-
bativo y una conciencia de pertenencia. Posteriormente, en otro contexto his-
térico, las distintas comunidades de cristianos comprometidos que han surgi-
do después del Vaticano II en los pueblos jovenes, en ciertas parroquias mds
dindmicas de la clase media y en algunas didcesis rurales (sobre todo en el Sur
Andino) representan la culminacién de un largo proceso histérico. En estos
grupos se puede observar una entusiasta participacion en la liturgia y en las ac-
tividades parroquiales asi como un empefio constante para profundizar su fe
en todos los niveles, espiritual e intelectualmente. Para ellos la practica de la
religién y el pertenecer a la Iglesia son valores conscientemente internalizados.
Estos grupos, sin embargo, todavia son relativamente pequefios y dispersos.
Mids alld de ellos existe una gran masa de creyentes cuyo catolicismo no pasa
de ser un sentimiento religioso impreciso que no lleva a un mayor compromi-
so con la Iglesia que la recepcion de ciertos sacramentos bdsicos, tales como el
bautismo o el matrimonio.

LA IGLESIA Y EL LEGADO COLONIAL

Conviene sefialar ahora las distintas maneras en que los dos contextos,
el social y el eclesial, han afectado a la Iglesia latinoamericana en su desarrollo
posterior. Podemos reunirlas en cinco dreas mds o menos relacionadas.

(1). Una vida institucional debil

En el siglo XVI la Iglesia fue impuesta desde arriba. Aunque los indios,
los negros y los criollos fueron incorporados a la Iglesia, y se puede hablar de
una Iglesia “peruana” en el momento de la Independencia, la Iglesia seguia
siendo fuertemente dependiente del poder politico hasta el final de la Colo-
nia. Como patrdn de la Iglesia, el Rey nombraba a los obispos y a otras autori-
dades, daba el pase para los misioneros que iban al Nuevo Mundo, cobraba los
diezmos, aprobaba los estatutos de las cofradias etc. La Iglesia fue una corpo-
racién dentro de la sociedad. Los sueldos de los obispos y de los curas fueron
pagados por el Estado. Los clérigos contaban con ciertos privilegios propios
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de su estamento, tales:como el fuero eclesidstico. En la segunda mitad del si-
glo XVIII, los Borbones intentaron reformar la Iglesia igual que a las demds
instituciones de la sociedad. Pero lo que el Rey consideraba como una refor-
ma constituyé para otros una mayor subordinacién de la Iglesia al Estado.
Los ejemplos de esta acentuacion del poder real sobre la Iglesia son numero-
sos: la expulsién de los Jesuitas, la alternativa, la utilizacién de la Inquisicién
para investigar las actividades del clero criollo, el nombramiento de obispos
que compartieran la mentalidad de los Borbones, etc. :

La imagen de una Iglesia monolitica, singularmente eficaz y todopode-
rosa es, como lo ha sefialado el soci6logo Ivin Vallier, un mito (23).En reali-
dad, la Iglesia colonial funcionaba dentro de grandes restricciones y limitacio-
nes de todo tipo: politicas, sociales y geogrificas. La espina dorsal que di6
cohesién y unidad a la Iglesia esparcida por los inmensos territorios que cons-
tituyeron el imperio fue el Rey. Dentro de la Iglesia habia hombres de nota-
ble cardcter como los obispos peninsulares Chdvez de la Rosa en Arequipa o
Martinez de Compafién en Trujillo o el criollo Moscoso y Peralta en el Cusco.
Pero estos hombres fueron escogidos no solamente por sus dotes de piedad, si-
no, también, porque se adecuaban al perfil de un alto funcionario de los Bor-
bones: inteligente, eficaz y leal.

Ademds, por debajo de la superficie habia serios antagonismos que co-
rroian su vida interior. Desde fines del siglo XVII, los religiosos criollos y pe-
ninsulares se hacian la competencia abiertamente para tomar la direccién de:
los conventos y de los monasterios. La misma rivalidad entre criollos y penin-
sulares se desaté en el seno del clero secular para ocupar puestos de importan-
cia en los cabildos diocesanos. El propio Chdvez de la Rosa fracas6 en su in-
tento de reformar el convento de Santa Catalina a causa de la oposicién de
parte de las monjas.y de la sociedad arequipefia que las apoy6 frente al obis-
po (24).Desde luego, la Inquisicion, que investigo las actividades de Toribio
Rodriguez de Mendoza y de otros eminentes criollos, dividié todavia mas a la
Iglesia. :

(23) Ivan Vallier, Catolicismo, control social y modernizacion en América
Latina (Buenos Aires, Amorrortu editores, 1970), pags. 39-41.

(24) Mary A. Y. Gallagher, “Imperial Reform and the Strulggle for Regional
Self-Determination: Bishops, Intendants and Creole Elites in Arequipa,
Peru (1784-1816) (New York, City University of New York, tesis doc-
toral, 1978), pags. 85-110.
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La dispersidn geogrifica fue otro factor que impedia el establecimiento
de lazos fuertes entre la jerarquia y los feligreses. Los obispos coloniales y los
del siglo XIX apenas lograron visitar un mismo pueblo o una misma doctrina
una vez en su vida. El contacto real de miles de campesinos en la Sierra con
la Iglesia fue mediante el cura doctrinero, el cual estaba frecuentemente ausen-
te. Aparte de este contacto limitado, no tenfan mayor identificacién con la
Iglesia.

La Independencia sirvié para revelar la debilidad interna de la Iglesia:
los obispos fueron expulsados o renunciaron bajo presion; los curas liberales
apoyaron medidas para controlar o reformar a los religiosos; los distintos go-
biernos republicanos asumieron el derecho de patronato y asi abortaron cual-
quier tendencia en la Iglesia hacia la autonomia frente al Estado. Sin embar-
go, la misma Iglesia no aproveché el momento para distanciarse del poder po-
litico y forjar una identidad mds propia. Antes bien, acepté el patronato na-
cional como una condicién necesaria para reorganizarse y para recobrar algu-
nos de sus antiguos privilegios.

Por otra parte, a lo largo del siglo XIX la Iglesia buscé en Roma un con-
trapeso a la dependencia del Estado. La lealtad militante al Papa significé, pa-
ra muchos catolicos, una manera de afianzar a la Iglesia frente a un liberalis-
mo cada vez mds agresivo. Pero esta politica, sin duda necesaria en el momen-
to histérico, reforzé la tendencia hacia la dependencia externa. En un sentido,
el Papado vino a ser la “espina dorsal” que faltaba a la Iglesia colonial. Sin
embargo, no por eso surgié entre la gran masa de fieles un sentido de profun-
do compromiso con la Iglesia. La unidad bdsica de pertenencia seguia consti-

tuida por los grupos asociados: la cofradia o la hermandad, no la parroquia.
Estas asociaciones piadosas giraban en torno de una imagen o de una devocion

articular, pero no de la “Iglesia” en si.
p p g

Los obispos, los sacerdotes y los religiosos que constituyeron la Iglesia
“oficial” no mandaban sobre una Iglesia unida, compacta y uniforme. En rea-
lidad, la Iglesia consistia en pequefios nicleos de fieles practicantes y, mds alld
de ellos, en una masa de cristianos vagamente identificados con el catolicismo
mediante ciertos signos exteriores y ciertas practicas piadosas. Tampoco se
puede hablar de un control monolitico dentro de la Iglesia “oficial”. En el
campo y en la Sierra, el cura doctrinero en la época republicana fue una figu-
ra solitaria, formalmente obediente; pero en la prictica acostumbraba a vivir
su propia vida, que frecuentemente incluia el concubinato y otras pricticas
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prohibidas por la Iglesia. Muchos de los problemas que afronta la Iglesia no se
deben a la mera falta de obediencia en si, sino —mas fundamentalmente— al
bajo nivel humano y cultural del clero.

(2). Una Iglesia fraccionada

La Iglesia es una de las pocas instituciones que abarca todas las razas,
todas las clases sociales y todos los estratos culturales. Aunque predica la
unién de todos y no excluye a nadie, de hecho las mismas divisiones que ca-
racterizan a la sociedad peruana en general se manifiestan en el interior de la
Iglesia. La Iglesia colonial fue un mini-modelo de la sociedad corporativa: ha-
bia un clero alto y un clero bajo, criollos e indios, ricos y pobres. Los puestos
mds altos se reservaban para los peninsulares o para los criollos de confianza.
Raras veces se ordenaba a los indios y los mestizos podian ascender en la ca-
rrera eclesidstica sélo con dificultad. En la Republica, la Iglesia no admitia la
existencia de semejantes divisiones, pero la sociedad impuso las suyas. Por
ejemplo, han surgido dos cleros en el Pert sobre la base de criterios puramen-
te sociales. Por un lado, un clero mejor formado y culto, provenientes de las
clases medias y altas o del extranjero, por el otro, un clero de clase popular o
de provincia, con menos formacién y menos “prestigio” que el otro.

En general los catélicos militantes de los siglos XIX y XX se conforma-
ban de grupos de las clases alta y media, mientras que el campesinado vivia ca-
si totalmente al margen de esta Iglesia mds “oficial”. Desde la Segunda Guerra
Mundial, en casi todas las ciudades han aparecido tres “Iglesias”, cada una con
rasgos sociales muy distintos: en el centro, la Iglesia mds tradicional; en los
barrios méds acomodados, la mds “moderna”; y en los pueblos jovenes y en el
campo, lamds “popular”.La asi'llamada “Iglesia popular”no estinicamente un
movimiento teoldgico, sino un hecho social: los cristianos que la conforman
pertenecen a las clases econdmicamente mds pobres. La proyeccion de las dis-
tinciones clasistas y raciales en el seno de la Iglesia no responde a ningiin plan-
teamiento teoldgico ni al deseo de la propia Iglesia. Son, mds bien, realidades
impuestas por la sociedad en la que existe la Iglesia que condicionan su com-
portamiento y limitan sus posibilidades para actuar.

(3). Larelacion de “patron-cliente”
En la Iglesia colonial el cura doctrinero asumia el rol de patrén frente a
sus feligreses indigenas, hasta inclusive en el acto de repartir bienes entre ellos

con el fin de aumentar sus ingresos. Pero también la Misa, los sacramentos y
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los ritos menores (bendiciones y responsos) se convertian en “mercancia” pa-
ra vender: el cura exigia estipendios y derechos por sus servicios como si fue-
ran transacciones comerciales. Por eso, el cura de la Sierra que pedia sumas
exorbitantes por la fiesta anual en los pueblos mantenia una relacién de pa-
tron frente a los comuneros o campesinos, los cuales se convertian en *“clien-
tes”. En algunas parroquias y doctrinas, el parroco trataba autoritariamente
a sus feligreses como si fueran suplicantes que pedian un favor ante un buré-
crata civil.

En la sociedad colonial, el sacerdocio se percibia mds como una carrera
que como una vocacién. El eclesidstico se convertia en un profesional que
rendia ciertos servicios (como capellanes o parrocos) que el piblico debia pa-
gar para recibir. Por esta razon, un problema que se presentaba en la Iglesia
colonial era la dificultad para discernir entre una vocacion verdadera y una
motivada por el interés econémico o el “status” social. En un estudio sobre
los curas de Lima entre 1750 y 1820, el P. Antonine Tibesar ha demostrado
que con frecuencia lo religioso fue s6lo un factor entre otros que entraron en
la decision de abrazar el estado eclesidstico. Segin el testimonio de los pro-
pios curas, s6lo 10 de 57 se habian hecho sacerdotes motivados por un deseo
de servir a los demds. En cambio, 31 de los restantes afirmaron que el sacerdo-
cio significaba para ellos una manera segura de ganarse la vida y de mantener
cierto “‘status” social (25).De una manera similar, en toda la época republica-
na los directores de los seminarios han manifestado su preocupacién por el he-
cho de que muchas familias, generalmente de la clase baja, empujaban a sus
hijos hacia el sacerdocio o hacia la vida religiosa con el fin de asegurar su futu-
ro econémico.

Al depender excesivamente de un sistema que garantizaba su posicion
en la sociedad, la Iglesia corria el peligro de convertirse en una burocracia de-
pendiente, donde el sacerdote funciona como un profesional de carrera o co-
mo patrdn ante sus clientes.

(4) Eldivorcio entre la Iglesia y religion

En América Latina muchos hombres se confiesan “catdlicos”, pero muy
pocos practican con todo rigor los requisitos minimos (la Misa dominical, por

(25) Antonine Tibesar, “The Lima Pastors, 1750-1820: Their Origins and
studies as Taken from their Autobiographies,” The Americas XXVIII
(Julio de 1971): 49-50.
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ejemplo) del catolicismo. Sin duda, el bajo nimero de catdlicos practicantes
se debe en parte a un fenémeno comin a todo el mundo catélico: la seculari-
zacion. Sin embargo, también se debe agregar que el propio catolicismo espa-
fiol fomentaba una préctica religiosa individual y disgregada de la Iglesia ofi-
cial. La Iglesia oficial, en la actualidad como en la Colonia, celebra misas “ofi-
ciales” a las que asisten autoridades eclesidsticas y civiles, asi como una masa
indiferenciada de fieles. En muchos casos se trata de una participacién un tan-
to formal con ocasién de una fiesta nacional o de otra celebracién publica.
En cambio, la verdadera prictica religiosa se encuentra en las cofradias, las
hermandades, las procesiones y las devociones populares. En la cofradia colo-
nial se reunian personas de un mismo estado social o de una misma profesion.
En el mundo mds privado y mds exclusivo de la cofradia o de cualquier otra
asociacion piadosa, uno encontraba mds sentido espiritual que en el culto mds -
“oficial”.

La cofradia o la hermandad reflejaba en una escala menor la realidad
del mundo corporativo colonial: habia cofradias para los criollos de elevado
“status’ social (Nuestra Sefiora de la “0”); otras, para los mestizos; otras, pa-
ra los indios; y otras, para los esclavos negros (el Sefior de los Milagros). Aun-
que los practicantes de la religiosidad popular no siempre van regularmente a
la Misa dominical, participan fielmente en las procesiones o devociones en ho-
nor de San Martin de Porras, del Sefior de Mayo, de Nuestra Sefiora de Chapi,
etc. Son personas muy religiosas, pero no necesariamente muy vinculadas a la
Iglesia institucional. En distintos momentos de la época republicana, la Iglesia
ha intentado fomentar una piedad mds eclesial, tal como la devoci6n al Sagra-
do Corazén. Pero la tradicién y una larga historia de individualismo se oponen
a estos esfuerzos.

(5) El divorcio entre ética y religion o entre normas publicas y practica real

La sociedad colonial imponfa patrones de conducta y normas éticas a
toda la poblacion. Este conformismo externo fue una necesidad para una so-
ciedad “invertebrada”, que no habia nacido organicamente desde abajo. Cuan-
do la Iglesia obligaba a los indios a que asistieran a la Misa en las doctrinas, s6-
lo cumplia con los requisitos de una politica oficial, aprobada y sostenida por
la inmensa mayoria del resto de la poblacion. La Inquisicion, que fue mds un
instrumento del Estado que de la Iglesia, velaba por la conducta moral de los
curas y de los fieles ordinarios con el fin de proteger la estabilidad de toda la
sociedad. Una consecuencia de esta imposicion rigida de normas éticas fue la
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tendencia hacia el “criollismo™ en la conducta y en la practica real. El sobor-
no nacié en parte como una respuesta a la arbitrariedad y a la torpeza de una
burocracia centralista y autoritaria. Pablo Macera ha notado este mismo feno-
meno en la conducta sexual en la época colonial. Aunque todo el mundo
aceptaba el ideal cat6lico de un matrimonio estable, la situacién econémica
a veces obligaba a un hidalgo a contraer un matrimonio de conveniencia, al
mismo tiempo que mantenia relaciones con una mujer que verdaderamente
deseaba (26). El propio Virrey Amat y Junient tenia su amante, la “Perricho-
1i%;

Desde luego, la rigidez de la ley no fue la unica causa de esta “ética crio-
la”. La promiscuidad entre las clases populares, por ejemplo, también fue
producto de la inseguridad econdmica, la falta de formacién y el machismo.
El machismo, a su vez, es una actitud generalizada en una sociedad que margi-
na a la mujer pobre y sobreprotege a la mujer de clase alta. La moral social de
la Iglesia se estrella contra una sociedad tradicional que propicia la inestabili-
dad y el machismo. Finalmente, la desvinculacion entre la religion y la ética
se nota especialmente en el mundo de los negocios, en la politica y en la buro-
cracia estatal. En una sociedad fraccionada en particulas no existe sino en for-
ma muy embrionaria una conciencia de “bien comin” o de “Nacion”. En se-
mejante sociedad, la Unica falta ética grave que uno percibe es la de no cum-
plir con sus obligaciones con la familia, con sus amigos, con los miembros de
su propio partido, etc. En cambio, es capaz de practicar otro patron ético
frente al gran piblico anénimo.

La Iglesia colonial estuvo tan estrechamente identificada con el “status
quo” que su palabra carecia de eficacia para influir en la conducta de muchas
personas que, sin embargo, se consideraban “catdlicas”. Para ellas, cierta indi-
ferencia frente a las normas morales de la Iglesia no fue sino una extensién de
su resistencia pasiva frente a las leyes civiles. Los valores que no nacen desde
adentro, sino que son impuestos desde afuera, pronto pierden su capacidad
para influir en la conducta de las personas, sobre todo cuando desaparecen los
controles sociales que obligaban al cumplimiento de dichos valores. De otro
lado, el resurgimiento del “sentido de Iglesia” en las comunidades cristianas
actuales también va acompaniado por una nueva sensibilidad hacia la moral
personal y social .

(26) Pablo Macera, Trabajos de historia (Lima: Instituto Nacional de Cultu-
ra, 1977), Vol. 3, “Sexo v coloniaje”, pags. 297-352.

34



ETAPAS DE EVOLUCION, SIGLOS XIX-YX

La Iglesia de la época republicana estuvo profundamente marcada por la
experiencia colonial. Con el fin de presentar una visién general del proceso
por el que la Iglesia ha evolucionado desde la Independencia, se empleard un
esquema interpretativo, inspirado en un modelo hecho por Ivdn Vallier para
toda América Latina, que resalta los rasgos mds caracteristicos de cada perio-
do (27).Se debe sefialar, ademds, que como se trata de un proceso de evolu-
cion, muchas caracteristicas de una etapa determinada pueden continuar sub-
sistiendo en la siguiente etapa: No hay en ésta cortes radicales, sino mds bien, -
cambios ambientales en los que se acentia una u otra tendencia que ya se ha-

“bra insinuado en una etapa anterior. Un tanto arbitrariamente, podemos con-
cebir el proceso de evolucion dividido en las siguientes seis etapas:

( l)v Crisis y restauracion (1821-1855)

Después de la Independencia, la Iglesia sufrié una serie de crisis. No obs-
tante, en general, no perdi6 su “status” privilegiado en la sociedad. Los distin-
tos gobiernos republicanos reclamaron para si el derecho de patronato sobre
la Iglesia y provocaron de esta manera una crisis en la jerarquia: durante un
perfodo de entre 15 a 20 afios la mayor parte de las didcesis estuvieron vacan-
tes. Al ‘mismo tiempo, los liberales intentaron reformar la vida religiosa ce-
rrando numerosos conventos y obligando a muchos religiosos a abandonar su
estado para pasar al clero secular. Econdmicamente, la Iglesia se empobrecio
bastante a raiz de la guerra de la Independencia.

En general, sin embargo, el ataque liberal fue relativamente suave. Los
liberales de esta época eran regalistas doctrinarios, pero no anticlericales ni
mucho menos antirreligiosos. Su propésito fue controlar la Iglesia con el fin
de ponerla al servicio de la nueva Republica. Se opusieron a la injerencia del
Papado en asuntos internos de la Naci6n; en cambio, aceptaron la figura del
Papa como un simbolo de unién para los fieles. Casi todos aprobaron los ar-

(27) Ivan Vallier, Catolicismo, control social y modernizacion . ..”, pags.
106-107. Aunque se han incorporado algunas de las ideas fundamenta-
les de Vallier en el presente esquema, no obstante se ha modificado la
periodificacién asi como la nomenclatura para describir los distintos pe-
riodos a fin de reflejar la realidad peruana e incluir ciertos nuevos enfo-
ques que han aparecido desde la obra de Vallier.
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ticulos constitucionales que establecian a la Iglesia como la unica protegida y
favorecida por el Estado. Los diezmos seguran en vigencia.

Esta etapa de desorientacién inicial termind con la restauracion de los
obispos, la cual comenzo en la década de los afios 30 y continué en los siguien-
tes. Los caudillos conservadores como Orbegoso (1833-1836) y Echenique
(1851-1854), y uno que se distinguia mds bien por su sentido pragmatico, Ra-
mon Castilla (1845-1851, 1855-1862). tenian un interés positivo en restaurar
la Iglesia como una fuerza estabilizadora en la sociedad. El lamado al orden
que formul6é Bartolomé Herrera en su oracion patridtica del 28 de julio de
1846 resond en muchos peruanos cansados de los interminables conflictos en-
tre los caudillos y desﬂusmnados a causa del poco progreso logrado por los li-
berales doctrinarios.

La politica de los obispos y de otros dirigentes eclesidsticos en esta eta-
pa consistia en reorganizar la Iglesia primero y luego en lograr que ella recupe-
rara, en lo posible, la misma posicién que habia ocupado en la sociedad colo-
nial. Los principales arquitectos de esta politica fueron Francisco Javier de
Luna Pizarro (Arzobispo de Lima, 1845-1855), José Sebastidn de Goyeneche
(Obispo de Arequipa, 1818-1860; Arzobispo de Lima, 1860-1872) y Barto-
lomé Herrera (Obispo de Arequipa, 1860-1864). Bajo Luna Pizarro, la Iglesia
logrd cierta independencia frente al Estado, aun dentro de las limitaciones im-
puestas por el patronato. Se abrié de nuevo el Seminario de Santo Toribio, que
pronto se llend de aspirantes a la carrera eclesidstica. Al mismo tiempo, se
margind de la Iglesia al clero liberal que se habia aliado a los politicos de la
misma tendencia. Ademds, hubo un resurgimiento de la religiosidad tradicio-
nal en la década de los afios 40. A los veinte afios de la crisis de la separacion
de Espafia, la Iglesia fue plenamente restaurada: mds conservadora, pero in-
tacta.

La Independencia no representd, por lo tanto, una crisis insoportable
para la Ig1e51a El liberalismo, que fue la doctrina de una élite muy pequefia,
no afecté6 mayormente a las clases populares. Tampoco hubo un cuestiona-
miento de realidades estructurales ni de valores mds profundos. La Iglesia se-
guia ejerciendo una gran influencia sobre todas las clases sociales. Aungue
formalmente se habia visto obligada a aceptar un “modus vivendi” con el
nuevo Estado nacional, de hecho informalmente segura manteniendo pa-
trones de conducta tipicos de la época colonial en sus relaciones con el pue-
blo. En el campo, lejos de las ciudades, los curas de doctrinas seguian cobran-
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do las primicias, lamando a la gente a la Misa e influyendo en la vida diaria
como si la Independencia nunca hubiera sucedido.

(2) La Iglesia militante (1855-1930)

A mediados de la década de los afios 50, los liberales se volvieron mds
abiertamente anticlericales. En la Convencién de 1855-1856, intentaron elimi-
nar algunos de los privilegios de los que todavia gozaba la Iglesia, tales como
los diezmos y el fuero eclesidstico. Ademads, propusieron separar la Iglesia del
Estado. Este nuevo ataque provocd una ola de protestas de parte de la jerar-
quia, del clero y de muchos fieles. Arequipa se convirtié en el centro del mo-
vimiento antiliberal, que acab6 obligando al Presidente Castilla a repudiar las
medidas mds radicales de la Convenciéon. En 1860 se compuso una nueva
Constitucion, que era de tono mds conciliador porque incorporé medidas li-
berales y conservadoras a la vez. Aunque Bartolomé Herrera, a la sazén Pre-
sidente del Senado, rehusé firmarla porque la consideraba demasiado liberal,
la Carta de 1860 de hecho representd una victoria para la Iglesia porque man-
tuvo su “status” legal privilegiado como la Gnica religién reconocida y prote-
gida por el Estado. Ademds, el delicado problema del patronato se resolvié, al
menos por el momento, cuando el Papa Pio IX publicé una Bula en 1874 en
la que reconocié ciertos derechos del Estado peruano, los que, de hecho, ya
habia venido ejerciendo desde el restablecimiento de los obispos. En 1880,
Nicolds de Piérola dio el “Exequatur” por el cual se ponia en vigencia el acuer-
do establecido en el documento papal. Aunque nunca se ha celebrado un con-
cordato formal entre la Santa Sede y el Gobierno peruano, la Bula de 1874 de
hecho ha servido como una especie de concordato.

Aunque no lograron todas sus metas, en otras ocasiones, los liberales
volvieron a proponer legislacién que, si bien no fue directamente anticlerical,
fue vista por la Iglesia como una incursién en su esfera de competencia. En
1867 intentaron imponer otra Constitucion, de corte radical, pero que tuvo
poca duracién. En otras enmiendas y leyes tuvieron mds éxito: la laicalizacion
de los cementerios en 1869; el matrimonio civil para los no catélicos en 1897:
la libertad de realizar el culto publico para todas las confesiones en 1915, 1a
obligatoriedad del matrimonio civil y el derecho al divorcio en 1930 (28).

(28) Para una vision general de la legislacion republicana que ha afectado a la
Iglesia, ver J. Lloyd Mecham, Church and State in Latin America (22
?’;8’ Chapel Hill: University of North Carolina Press, 1966), pdgs. 160-
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Pero estos logros liberales en si no fueron la causa de un incremento de
indiferencia e inclusive de hostilidad hacia I Iglesia en los anos posteriores
a la derrota en la Guerra con Chile. Sobre todo el positivismo, que surgio co-
mo una respuesta al pesimismo generalizado, tuvo un impacto importante en
las clases altas y medias. Para ellas, las ideas de Comte y Spencer representa-
ron una solucidn al atraso social del Perti. En San Marcos, en 1894, Javier
Prado diserté sobre los males que el Pert habia heredado de la dominacién
colonial. Entre otros, resalté el “fanatismo” y el oscurantismo del catolicismo
espafiol, También en esta época los masones, ahora mds numerosos, desplega-
ron considerable fuerza. En muchas casas de las clases altas y medias se nota-
ba un enfriamiento de actitudes hacia la religion. Frecuentemente la religion
se convirtié en una barrera: los esposos y los hijos se volvian indiferentes,
mientras las esposas y las hijas seguian practicando la religion. Hacia fines del
siglo, los anarquistas comenzaron a diseminar la critica antirreligiosa (mds
precisamente, anticatolica) de Gonzilez Prada, en medio del incipiente movi-
miento obrero.

Finalmente, el protestantismo se volvié mas confiado en si y comenzé
a hacer proselitismo en publico. En 1890 el predicador argentino Francisco
Penzotti se convirtié en un caso célebre cuando fue encarcelado por violar el
articulo 4 de la Constitucién, el cual prohibia el culto publico para los no ca-
tolicos. Penzotti fue absuelto y muchos otros misioneros comenzaron a entrar
al pars. Desde el comienzo del siglo, los adventistas se constituyeron en el gru-
po misionero mds importante. Ellos enviaron pastores y educadores al Altipla-
no. La eliminacion del articulo 4 en 1915 provocé mucha oposicion de parte
de la Iglesia.

Frente a estas tendencias —-un liberalismo mds agresivo, un positivismo
antirreligioso y un protestantismo mds proselitista— la Iglesia adopt6 una pos-
tura mucho mds “militante”. Por primera vez exist{an grupos organizados que
propugnaban valores. ideoldgicos y religiosos en abierta competencia con los
sostenidos por la Iglesia. La unidad cultural y religiosa del Peri se habfa que-
brado, aunque todavia las nuevas tendencias sélo afectaban a grupos relativa-
mente pequefios. En respuesta, los obispos convocaron a los fieles para que
defendieran a la Iglesia y se organizaran politicamente con el fin de eliminar
(o al menos controlar) las nuevas amenazas.

La reaccion de la Iglesia se manifestd en varios y distintos niveles a la
vez. En primer lugar, se robustecieron los lazos con el Papado. En la época co-

lonial, el Papa habia sido una figura simbolicamente importante, pero lejana:
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ahora, se convirtié en un simbolo de la causa catdlica frente al liberalismo. En
segundo lugar, los obispos y los fieles recurrieron al poder politico para defen-
der sus intereses. En distintos momentos, la Iglesia patrociné sociedades y
partidos politicos que surgieron con el fin de expresar la posicion catdlica en
el Congreso. Ademds, apoyé abiertamente a ciertos mandatarios (a Nicolds de
Piérola, a José Pardo y a Augusto B. Leguia) que respetaran sus privilegiosy
fomentaran sus obras. En tercer lugar, la Iglesia propicié la venida al Pert de
muchas nuevas congregaciones y 6rdenes religiosas para que asumieran ciertas
responsabilidades urgentes, tales como la creacién de colegios catélicos o el
cuidado de parroquias abandonadas en la Sierra. La fundacion de la Universi-
dad Catdlica en 1917 representd una parte importante de este esfuerzo para
ofrecer una formacién catélica frente al indiferentismo o a la prédica antirre-
ligiosa en las escuelas nacionales. En cuarto lugar, distintos clérigos y laicos
dieron origen a una prensa catdlica con el fin de exponer el punto de vista de
la Iglesia y criticar las tendencias liberales. Finalmente, en quinto lugar, se in-
fundia la propia religiosidad con los sentimientos de la nueva militancia. A
manera de ejemplo, la devocion al Sagrado Corazon de Jesus, difundida am-
pliamente por los Jesuitas justamente en esta época, simbolizaba la protesta
de la Iglesia frente al racionalismo y a la indiferencia.

Sin embargo,este despliegue de accion de parte de la Iglesia también pu-
so de manifiesto sus debilidades mds profundas. Si bien logré reorganizar su
estructura externa en los afios posteriores a la Independencia, también descu-
brié que no contaba con suficientes recursos internos para enfrentar una crisis
de valores ni para movilizar a los catélicos en forma masiva en su defensa. No
existra una honda conciencia de identificacion con la Iglesia como consecuen-
cia de haber enfrentado un rival ideolégico o religioso (el protestantismo) o
de haber sido perseguida. Mds bien, la Iglesia intenté organizar la lucha me-
diante alianzas con grupos de poder o con el propio Gobicrno. Frente al pro-
testantismo, por ejemplo, no se esforzo en revisar su propio mensaje religioso
ni la forma pastoral como era presentado. Antes bien, avanzd su causa en el
foro politico o mediante manifestaciones publicas con el fin de intimidar a los
pequefios grupos de evangélicos. No obstante, la Iglesia logré crear un sentido
de solidaridad entre algunos grupos reducidos y asi constituy$ un movimiento
laical incipiente. Sin embargo, aunque el concepto de “Accion Catélica” exis-
tia desde antes del comienzo del siglo, la realidad no tomé cuerpo sino des-
pués de 1930. ‘

En general, éste fue un periodo de retirada y de repliegue frente a fuer-
zas que la Iglesia percibia como hostiles. Como le faltaba una vision nueva u
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original de la sociedad que pudiera haber servido como una opcion, se limitd a
crear un mundo ‘“catélico” aparte conformado por colegios, sociedades y par-
tidos politicos, cofradias y procesiones. Fuera de este mundo un tanto cerra-
do, que giraba en torno de ciertas personas de reconocida piedad o de ciertas

familias de confianza, existia el mundo “‘secular” de librepensadores, mason-
nes, positivistas y una masa de indiferentes. En‘el seno de las clases altas y me-
dias surgieron dos mentalidades: la liberal-positivista y la catdlica-conserva-
dora, Cada vez mds fueron las mujeres las que representaban la segunda ten-
dencia y las que practicaban la religién en publico.

Ademds, en este periodo se nota mucho menor vigor intelectual en la
Iglesia. Este fue consecuencia, en parte, de la escasez de sacerdotes, pero tam-
bién del conservadurismo frente a los grandes problemas del dia. La presencia
catdlica en las universidades y en los circulos intelectuales se hacia cada vez
mds restringida. Aunque se conocia el mensaje social de la Iglesia desde el co-
mienzo, especialmente la enciclica Rerum Novarum (1891), se tendié mads
bien a dar prioridad a la defensa de la Iglesia frente a la exigencia de promover
el cambio social.

Las nuevas fuerzas que amenazaban a la Iglesia eran relativamente pe-
quefias y no tuvieron mucho eco en las clases populares. Sin embargo, habia
otros factores que sirvieron para limitar la influencia de la Iglesia en el campe-
sinado y en la nueva clase obrera: el fin del control social y la escasez de sa-
cerdotes. Esta pérdida de influencia comenzé con la eliminacién de los diez-
mos o las primicias. Asimismo, la Iglesia iba perdiendo su capacidad para con-
vocar a los campesinos, sobre todo a la poblacion indigena mds apartada, para
que asistieran a la Misa o recibieran los otros sacramentos en la doctrina. Las
migraciones de la Sierra a la Costa o hacia las regiones mineras en la segunda
mitad del siglo XIX aceleraron esta pérdida de control. Finalmente, fue du-
rante este periodo cuando la crisis de la escasez de sacerdotes se agudiz6 mar-
cadamente: en toda la Sierra y en el Altiplano hubo un abandono de muchos
curatos.

La culminacién de esta etapa se produjo en el Oncenio (1919-1930), pe-
riodo caracterizado por los esfuerzos de parte del Presidente Legura por estre-
char los lazos entre el Estado y la Iglesia. Por su parte, el Arzobispo Emilio
Lisson devolvié reciprocamente el gesto y nunca perdié oportunidad para
afianzar publicamente este apoyo mutuo. La frustrada consagracion del Pera
al Sagrado Corazén en 1923 simboliza, tal vez mejor que cualquier otro ejem-
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plo, la fuerza y la debilidad de la “lIglesia militante”. Por un lado, fue una
Iglesia capaz de convocar a un gran nimero de fieles, pero de otro, incapaz de
servir como simbolo de uni6én nacional a causa de su excesiva dependencia del
poder politico y de su identificacién con ciertos sectores de la alta sociedad.
Fue una Iglesia agresiva en sus campafias contra sus rivales, pero inmovilizada
en una postura pastoral tradicional que ya no atraia a muchas personas, espe-
cialmente a los hombres con una mentalidad mds moderna y maés critica fren-
te al orden establecido.

(3) El laicado militante (1930-1955)

" Durante esta etapa, en medio de mucha agitacion social y bajo el impac-
to de las ideologias del aprismo y del marxismo, la Iglesia reaccioné enfatizan-
do mucho mds el papel del laico-como defensor de la Iglesia y como portavoz
de la causa catélica. El movimiento laical tenia sus raices en el siglo XIX, pero
los primeros esfuerzos no contaban con una firme disciplina interior, pronto
perdieron el momentum y se convirtieron en un movimiento de pequefios gru-
pos de damas y caballeros de las clases altas y medias. El Oncenio marcé el
fin de una etapa politicamente importante en la vida republicana; también se-
fiald el fin de la “Iglesia militante” tradicional. Los obispos que mds se desta-
caron en este nuevo periodo, Mariano Holguin en Arequipa y Pedro Pascual
Farfdn en Lima respaldaron la iniciativa para dinamizar y expandir el movi-
miento laical. Ef Congreso Eucaristico de 1935 marc6 el apogeo de la nueva
militancia. Miles de hombres y mujeres se movilizaron en las calles de Lima
para profesar su fe piblicamente. De este congreso naci6 la Accion Catolica
peruana, que durante muchos afios mantuvo una vida vigorosa y que creé un
sentido de participacion eclesial en muchos catolicos, sobre todo de las clases
medias. Las figuras que mds se destacan como paladines de la causa catélica
eran Victor Andrés Belaunde y José de la Riva-Agiiero.

Entre los logros mas importantes de la Accion Catolica se puede contar
la toma de conciencia por parte de muchos catdlicos respecto de las ensefian-
zas sociales de la Iglesia. Frente al marxismo y al aprismo, los catélicos adqui-
rieron una conciencia politica y social basada en su propia vision del mundo,
pero estimulada por la oposicién, La Universidad Catolica, fundada en 1917,
se convirtié en un centro del movimiento laical, pues dio impetu a la forma-
cion intelectual de los catélicos. Sobre todo en este periodo se nota un cam-
bio de actitud hacia el mundo secular: de una hostilidad cerrada hacia un es-
fuerzo para comprenderlo. Nacié lo que Ivdn Vallier ha llamado la mentalidad
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“misionera’’; una perspectiva que da prioridad a la necesidad de estudiar a un
rival, religioso o ideoldgico, .con el fin de combatirlo y de recapturar a los fie-
les que se hayan pasado al otro bando.

Sin'embargo, la reaccion de la Iglesia resolvio s6lo parcialmente sus pro-
blemas. En realidad, la Acci6én Catolica fue la obra de grupos muy reducidosy
no llegd a tocar profundamente a las masas, donde todavia prevalecia la reli-
giosidad popular. Ademds, el Pert se habia polarizado en dos campos hostiles
en el nivel de las clases politizadas: el APRA y el anti-aprismo. Politicamente,
los grupos de la Accién Catolica aceptaron en principio la necesidad de la re-
forma social, pero no encontraron un claro y bien definido espacio politico
propio. E1 APRA, con sus esquemas laicistas y estatizantes, ejercia un mono-
polio sobre muchos grupos reformistas de las clases medias y la Derechu oligdr-
quica dominaba mediante el apoyo de los militares. El socialcristianismo no
encontraba un canal de expresion fuera de la propia Iglesia.

La propia Accién Catélica tambien sintié una crisis de identidad: entre
ser una “fuerza de choque” para la defensa de la Iglesia o un instrumento pa-
ra cambiar la sociedad; entre ser un siervo a disposicion de la jerarquia o un
agente libre para tomar sus propias iniciativas. Mds profundamente, los mili-
tantes de la Accién Catdlica no habian sido preparados adecuadamente para
su nuevo rol. No fue un movimiento eclesial con profundas rar'ces teoldgico-
biblicas. Sobre todo, no intentd crear una nueva experiencia vivencial de la
fe. Se enfatiz6 la piedad tradicional de lealtad a la Iglesia, pero sin fomentar
una verdadera participacion de los laicos en la liturgia o en la planificacion
pastoral en las parroquias etc. Del lado positivo, sin embargo, se puede ver
en la Accién Catolica y en los movimientos anteriores el equivalente de la
Contrarreforma en América Latina y en el Pera: la miiitarizacion de los fieles
frente a un enemigo externo. Se enfatizo el uso de signos visibles, emblemas y
cantos para inculcar un “esprit de corps” en los militantes y para distinguir
mds claramente entre los catolicos practicantes y los indiferentes. En este sen-
tido, la asistencia a la- Misa y la recepcion de los sacramentos, aunque no siem-
pre fueron acompaniadas por una mayor comprension de los misterios religio-
sos que les daban sentido, se hacian como manifestaciones externas de fe y de
pertenencia a la Iglesia.

Por otro lado, en este perfodo hubo un despertar intelectual que, ade-
mas del estudio de las enciclicas sociales, fomentaba la lectura de San Agus-
tin y de Santo Tomds de Aquino o de ciertos autores modernos tales como
Jacques Maritain y Gilbert Keith Chesterton. En general, sin embargo, se for-
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maba a los laicos mds para la apologética racional y filosofica que para el did-
_logo con el opositor. Esta ultima disposicion seria mds bien propia de la época
posterior al Vaticano II. Finalmente, frente al indigenismo de la Izquierda,
muchos catélicos militantes se identificaron con el “Hispanismo™, una corrien-
te de pensamiento que expresaba admiracién por el pasado colonial y que
apoyaba al Franquismo en Espafia. El representante mds importante de estas
tendencias fue José de la Riva-Agiiero.

Tal vez el significado mayor de la Accion Catdlica y de otros grupos se-
mejantes consistia en el hecho de que rompieron con el esquema mental que
presumia que todos eran catélicos. Cred en una forma incipiente un laicado
que se sentia obligado a asumir la responsabilidad de su propia religién en un
mundo mds pluralista y a veces hostil a sus propios valores religiosos. Sobre
todo, impulsd a muchos laicos y sacerdotes para que cuestionaran su propia
actuacion en el mundo a la luz del mensaje social de la Iglesia.

(4) La Iglesia moderna (1955-1968)

En 1955 los obispos de América Latina realizaron la primera conferen-
cia general continental del episcopado. Rompieron asi el aislamiento nacional
y dieron impulso a la creaciéon de una Iglesia mds propiamente latinoamerica-
na. En ese mismo afio, los catolicos militantes en el Pert irrumpieron en el es-
cenario polrtico dando origen al Partido de Ia Democracia Cristiana. Estos y
otros hechos simbolizaron el inicio de la etapa de la “modernizacion”, es de-
cir, un enfrentamiento de la Iglesia con el mundo “moderno”, que en este
contexto se define como el mundo occidental, especialmente el representado
por los parses més avanzados de Europa y los Estados Unidos, los cuales a par-
tir de la Segunda Guerra Mundial marcaron el paso del mundo no socialista.
Los nuevos valores imperantes eran la democracia politica, el desarrollo eco-
némico, el pluralismo cultural y religioso y el anticomunismo. En Europa
occidental y los Estados Unidos, habia mayor didlogo entre los catélicos y los
protestantes de mentalidad mads abierta.

Los tedlogos de la modernidad —Ives Congar, Karl Rahner, Henri de Lu-
bac, Jean Danielou, Eduardo Schillebeeckx y otros— subrayaron la necesidad
de profundizar los estudios biblicos, crear una teologia mds humanistica y
abierta al mundo no catélico y volver a las fuentes de la Iglesia primitiva con
el fin de efectuar una profunda reforma de la Iglesia en el siglo XX. Ya habian
surgido distintos centros que realizaban experimentos con el fin de crear una
liturgia mds vivencial para los laicos. En 1963 el Papa Juan XXIII convocé el
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Concilio Vaticano IT y con ello selld el fin definitivo de la época de la Iglesia
“militante” y dié comienzo a otra época que seria tan decisiva para la Iglesia
en el siglo XX como lo fue el Concilio de Trento en el siglo XVI.

El Concilio signific6, sobre todo, un cambio de actitudes hacia el mun-
do secular. Mientras Trento se habia dedicado principalmente a la tarea de
reordenar la Iglesia, imponiendo disciplina en su propia casa, el Vaticano II se
empefi6 en abrir las puertas de la casa hacia el mundo de fuera. Por eso, los
temas centrales del Concilio se resumieron en palabras que se pusieron de mo-
da: ‘‘aggiornamento”, “didlogo”, “pluralismo”, etc. Los Padres del Concilio
describieron a la Iglesia como una “luz de los pueblos” o como un “peregri-
no”’, metdforas biblicas que enfatizaban su misién hacia el mundo no catdlico.
En los afios siguientes al Concilio, aparecieron distintas teologias de la ““secu-
laridad” que exaltaron los valores de compromiso, madurez y responsabilidad.
Los tebdlogos protestantes Jiirgen Moltmann y Harvey Cox y el catélico Jo-
hannes Metz propusieron al hombre secular como modelo de cristiano. El
hombre secular se distingue por su dominio de si y de su medio ambiente,
por su sentido de misién en la historia, por su optimismo acerca de sus pro-
pias posibilidades de forjar un mundo de justicia y libertad. La reforma de la
liturgia y el uso del idioma vernacular reforzaron el llamado para que los lai-
cos participaran mas activamente en la vida sacramental de la Iglesia.

La etapa de la modernizacién coincidié en América Latina con el nadir
de la crisis vocacional. Primero el Papa P{o XII y después Juan XXIII exhorta-
ron a los catdlicos de América del Norte y de Europa para que enviaran perso-
nal a América Latina. En el Pert ya se habian establecido misioneros del mun-
do de habla inglesa, por ejemplo, los Padres de Maryknoll (desde 1943) y los
Padres Columbanos. En las décadas de los afios 60 y 70, hubo un aumento
considerable de sacerdotes, hermanos y religiosas provenientes de los Estados
Unidos, Canadi e Irlanda. Tal vez el grupo que mejor simbolizé la nueva ola
misional fue el de los Padres de Maryknoll, sacerdotes y hermanos norteameri-
canos que crearon parroquias “modernas” en Lima y en Arequipa y que se de-
dicaron a trabajar también en el Altiplano (en Puno, en Juli y en otras partes).
Fundaron cooperativas, instalaron redes de radio y utilizaron métodos nuevos
para promover el desarrollo. El uso de “clergyman”, un estilo pastoral mds
abierto y un contacto directo con la cultura norteamericana representaron al-
gunas facetas de la “modernizacion”.

Este fue, sobre todo, un periodo de construccién y expansion. En Lima
2l Primado de la Iglesia, Juan Landdzuri Ricketts, que reemplazé al Cardenal

5



Guevara en 1955, inicié un ambicioso proyecto de construccién de nuevas pa-
rroquias para alcanzar el ritmo vertiginoso del crecimiento urbano. Al mismo
tiempo, el Cardenal Cushing de Boston hizo posible la construccion de varios
seminarios y otras obras en todo el pais. Muchas congregaciones docentes
trasladaron sus colegios del centro de Lima a nuevos locales en las afueras de
la Capital. En todas partes surgieron nuevos templos con un estilo arquitecto-
nico moderno.

La modernizacién funcioné en una doble direccién: por un lado, signi-
fico un cambio en el rostro de la Iglesia y por el otro, una toma de conciencia
acerca de los apremiantes problemas sociales. Siguiendo las pautas del Conci-
lio, muchas parroquias renovaron sus programas de catequesis y pusieron en
vigencia la nueva liturgia reformada. Surgieron nuevos movimientos orienta-
dos especialmente hacia los laicos: el Movimiento Familiar Cristiano y los
Cursillos de Cristiandad. El primero enfatizo la renovacion de la vida familiar
y el segundo se propuso motivar a los hombres para que asumieran un com-
promiso mds serio en la Iglesia. Al mismo tiempo, las parroquias en las barria- -
das y los sacerdotes, religiosos y catequistas que fueron para realizar ciertas
tareas los fines de semana en ellas, comenzaron a interesarse en la problemdti-
ca del desarrollo social y politico. En esta época, Céritas enviaba viveresy ro-
pa para ser distribuidos entre los pobladores mds necesitados. En los colegios
religiosos, se realizaron colectas no solamente para las misiones sino, también,
para las obras de la Iglesia en las barriadas.

En el orden politico, los laicos de la Accién Catoblica y otros, motivados
por la visiéon del vinculo entre la fe y la sociedad que se presenta en las enci-
clicas sociales y alentados por el pensamiento de intelectuales como el Padre
Louis Joseph Lebret, se lanzaron a la accion politica directa. El Partido de la
Democracia Cristiana representd una respuesta de los laicos en toda América
Latina al reto del subdesarrollo, de la pobreza, del analfabetismo y del domi-
nio extranjero sobre los recursos naturales. Surgid, también, con el fin de de-
tener al avance del comunismo y otros partidos de tendencia laicista o totali-
taria. El socialcristianismo 1lleg6 “a su madurez y gozé de cierto prestigio en
muchos circulos intelectuales. La fusién de los términos “social” y “cristianis-
mo”, fruto de muchos afios de labor previa, cobr6 aceptacion como un bino-
thio normal y 16gico.

La propia Iglesia recogi6 estas tendencias modernizantes y socializantes
cuando celebré la Primera Semana Social en 1959. En ella, sacerdotes y lai-
cos, un buen nimero de ellos provenientes de las filas de la Accién Catdlica,
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discutieron sobre los problemas sociales del Peru a la luz de la doctrina social
catélica. Monsefior José Dammert Bellido y los otros exponentes subrayaron
las responsabilidades de los cristianos frente al mundo moderno. Poco des-
pués, en 1963, los obispos publicaron una carta pastoral en la que formularon
un llamado para que los cristianos tomaran una mayor responsabilidad politi-
ca con el fin de efectuar mds cambios sociales.

Los afios 50 y 60 representaron una primavera de nuevos impulsos en la
Iglesia: el florecimiento de los partidos de la Democracia Cristiana, liturgias
mds atractivas, movimientos laicales que afectaban los valores mds profundos
de la vida, la construccién de nuevos templos y seminarios etc. Bien pronto,
sin embargo, la Iglesia descubrié que la modernizacién fue tan sélo una etapa
de transicion hacia un nuevo periodo de crisis. El momentum de las fuerzas
politicas y sociales puestas en marcha desde la década de los afios 50 y el im-
pacto cada vez mds incisivo de las reformas del Concilio se combinaron para
socavar algunas de las bases de seguridad sobre las que descansaba la Iglesia
preconciliar. Al deshacer formalmente la fachada de la Iglesia “militante”, el
Congilio invité a los laicos a que tuvieran una mentalidad mds critica y plu-
ralista y a que asumieran papelesde resprnsabilidad en la Iglesia y en el mun-
do. Pero muchos laicos no estaban preparados para actuar con tanta libertad,
usando sus propios criterios. Ademds, muchos obispos y sacerdotes no com-
prendieron el espiritu del Concilio: impusieron las reformas litargicas, pero al
mismo tiempo desanimaron cualquier participacion de parte de los laicos. En
esta época, significativos niimeros de sacerdotes y de religiosas abandonaron
sus respectivos estados para abrazar la vida matrimonial. La modernizacion
como realidad sociolégica o como planteamiento teolégico cred un dilema pa-
ra mucho personal religioso. Por un lado, se presentaban los antiguos valores
del celibato, de la vida consagrada y de la obediencia incuestionable y por el
otro, se estimaban ciertos valores mds “modernos”: el desarrollo integral de
la persona en el matrimonio, el compromiso social-politico y el fomento de
una conciencia mds critica y madura.

En medio de la crisis generada por el Concilio, se interpuso la crisis so-
cial. La década de los afios 60 fue, sobre todo, un periodo de grandes expecta-
tivas. La revolucion cubana, la Alianza para el Progreso y las promesas refor-
mistas de. Fernando Belainde crearon un clima psicoldgico en favor de un
cambio social rdpido. El crecimiento de las barriadas, la guerrilla de 1965, la
muerte de figuras como Camilo Torres y el “Che” Guevara, asi como muchos
otros acontecimientos, introdujeron una nota de suspenso y de tension. Cada
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vez mds la discusion diaria giraba en torno de una disyuntiva tajante: ;refor-
ma o revolucion?

La acentuacion de lo social puso en tela de juicio algunas de las premi-
sas bdsicas de la modernizacidén. Para muchos catélicos comprometidos, un
mero cambio del rostro de la Iglesia no fue suficiente. Los sacerdotes extran-
jeros que habian emprendido la construccién de nuevas parroquias en las ba-
rriadas comenzaron a comprender la necesidad de realizar cambios estructura-
les en toda la sociedad. Frente a la pobreza masiva en el campo y en las barria-
das, se planted la necesidad de concebir la accién pastoral eh,nuevos térmi-
nos: ademds de los sacramentos y de otras actividades espirituales, “lo pasto-
ral” inclura el desarrollo local, el fomento de la salud y de la educacion. De
esta sensibilidad social no hubo sino un paso hacia una re-evaluacién de mu-
chos presupuestos politicos.

En resumen, la etapa de la modernizacién significé un cambio de enfo-
que: de la Iglesia hacia el mundo. En la etapa de la Iglesia militante, los caté-
licos también se habfan preocupado del “mundo”, pero lo hacian con el afdn
de combatirlo y convertirlo. Ahora, a la luz del Concilio, los nuevos militantes
vieron el mundo como un escenario lleno de promesa y esperanza donde de-
bian actuar con el fin de realizarse como cristianos.

(5) La Iglesia social-politica (1968-1975)

En 1968 sucedieron dos acontecimientos que marcaron profundamente
ala Iglesia peruana: la Conferencia Episcopal de Medellin en agosto y setiem-
bre y la revolucién militar en octubre. La primera conferencia general de los
obispos latinoamericanos se realiz6 en Rio de Janeiro en 1955. Los obispos
en Rio se dedicaron principalmente a la tarea de la autoorganizacién. La se-
gunda gran conferencia de los obispos, en Medellin, reflejé los muchos cam-
bios que habfan ocurrido en la Iglesia desde la primera y, a su vez, represento
un hito dramitico. En ella los obispos se pronunciaron fuertemente en favor
de la justicia social y brindaron su solidaridad a las clases marginadas de todo
el continente.

Este respaldo oficial, y en un contexto tan solemne, simbolizé el fin del
periodo de la Iglesia “moderna”, que en resumen de cuentas, se habia limita-
do a seguir las pautas de la Iglesia europea y del Concilio Vaticano II. En cam-
bio, la Conferencia de Medellin no solamente asimil6 lo positivo del Concilio,
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sino ademds se esforzé en forjar una identidad latinoamericana propia. El es-
piritu de Medellin repercuti6 en todas las Iglesias locales de América Latina,
fortaleciendo notablemente a los sectores mds progresistas.

El régimen militar que se instalé en octubre de ese afio dio un impulso
especial al proceso de cambio. En realidad, la Primera Fase de la revolucién
militar, que correspondié al Gobierno del General Juan Velasco Alvarado
(1968-1975), constituyd un caso Unico en la Iglesia latinoamericana. En el resto
de América Latina, durante esa época la Iglesia tuvo que enfrentarse a regime-
nes militares de tendencia derechista (Brasil, Argentina, Bolivia y Chile), pero
s6lo en el Perii surgi6 un gobierno militar reformista. Ademds, a diferencia de
las experiencias revolucionarias de México y de Cuba, donde habian surgido
regimenes mas o menos hostiles a la Iglesia, los militares peruanos abiertamen-
te buscaron el apoyo de la Iglesia. Ademds de este hecho de orden politico,
habia otros factores mds bien sociales que se combinaron para acelerar el pro-
ceso de cambio en la Iglesia, sobre todo el crecimiento rédpido de las barriadas,
o los pueblos jovenes, en torno de las ciudades costefias.

Este periodo constituyo, por lo tanto, una acentuacion de una de las
tendencias de la etapa anterior, es decir, la preocupacién por lo social. Ade-
mds, en la medida en que la Iglesia respaldaba las reformas de los militares y
participaba en el Gobierno mediante ciertos asesores adquirié una conciencia
politica mucho mds marcada que en las épocas anteriores. En casi toda la épo-
ca republicana, la Iglesia habia entrado en el escenario politico, privada o pa-
blicamente, con el fin de defender sus intereses, apoyando u oponiéndose a
ciertas leyes determinadas. Ahora, en cambio, se encontr6 en un papel mucho
mds universal, como promotora o legitimadora de leyes y reformas que afecta-
ban todas las esferas de la vida nacional: el agro, la educacion, la planificacion
poblacional, los derechos sindicales, etc. Por lo tanto, aunque la Iglesia siem-
pre ha sido “‘politica”, nunca habia participado tan directamente en las deci-
siones de alto nivel ni en tantas diferentes dreas a la vez.

La participacién de la Iglesia peruana en el proceso revolucionario (o
“reformista” en el léxico de algunos) fue tan notable que en esos afios gozo.
de la fama de ser una de las mas progresistas de América Latina. La realidad
histérica, sin embargo, fue mas compleja. La Iglesia no legitimé formalmente
al régimen militar. Se limit6, mas bien, a respaldar algunas de las reformas, Ias
mismas que probablemente habria apoyado de todas maneras bajo un régimen
democritico. Ademas, no existia tanta uniformidad de criterios come la que
se manifesté en los diversos documentes de la Iglesia de la época. La veloci-
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dad de los cambios en la sociedad y en la Iglesia distrafa la atencién puablica
de las hondas divisiones que se estaban formando en el seno de la propia Igle-
sia. Fue durante esos afios cuando surgié un pequeiio grupo que conformo el
clero “progresista”: sacerdotes generalmente simpatizantes con la corriente
de la “teologia de la liberacion” o vinculados con el grupo ONIS (Oficina Na-
cional de Informacioén Social). Al otro extremo, se encontraba el clero mds
conservador, que incluia a organizaciones como el Opus Dei y a un nimero
significativo de sacerdotes del clero secular nacional, ubicado particularmen-
te en provincias. En medio se situaban los “moderados”: sacerdotes, religiosas
y agentes pastorales que simpatizaban en general con las reformas de los mili-
tares y con los cambios en la Iglesia, pero que mantenian una actitud de reser-
va y de independencia frente al Gobiernoy al clero mds avanzado. Ademds,
dentro del clero “progresista” cabian otras distinciones. En general, por ejem-
plo, los grupos mds identificados con la “teologia de la liberacion” no partici-
paron en el poder ni aprobaron semejante estrategia y prefirieron mds bien
crear un movimiento de base.

La corriente intelectual que mds alenté al personal religioso que trabaja-
ba en los medios populares fue la teologia de la liberacidn, tan vinculada con
la figura de Gustavo Gutiérrez, sacerdote limefio del clero secular. El libro del
P. Gutiérrez que lleva ese titulo fue publicado en 1971, pero las ideas basicas
ya habfan sido ventiladas anteriormente. También los conceptos del educador
brasilefio Paulo Freire acerca de la concientizacién y la educacion liberadora
influyeron mucho en los circulos de cristianos de postura avanzada. Los con-
ceptos de “liberacion” y “concientizacion” ponen de relieve los rasgos que
mds distinguen a la Iglesia “social-politica” de la Iglesia “moderna”. Las enci-
clicas sociales ya se habran pronunciado claramente en favor de una sociedad
mds justa, pero no habian sefialado con mucha precisidn, aparte de una con-
denacién de la violencia y de una aprobacion general de la democracia, cual
deberfa ser el proceso para llegar a la meta. Basindose en conceptos biblicos,
los pensadores de la escuela de la teologia de la liberacién concebian el proce-
s0, sobre todo con referencia al Tercer Mundo, como uno de “liberacién” de
estructuras injustas, ya sean internacionales o nacionales. Sin embargo, no pro-
ponian un mero cambio de poder o de estructuras como solucién. Para ellos,
es preciso ‘‘concientizar’’ al pueblo oprimido para que asumiera la responsabi-
lidad de su propio destino y pudiera realizar los cambios necesarios.

Estos enfoques tuvieron implicaciones pastorales importantes. En pri-
mer lugar, se proponia como modelo de cristiano a alguien que sea compro-
metido, es decir, a uno que tome parte activa, ya sea como animador, organi-
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zador o militante en la lucha para conseguir un mundo mds justo. Al mismo
tiempo, se rechazaba el modelo tradicional, y poco critico, del cristiano *pa-
cifico”. Si la paz en algin momento historico —y para los tedlogos de la libe-
racion, ésta serfa la situacion en América Latina en el siglo XX es producto
de un orden social injusto, entonces favorecer la “paz” es virtualmente legi-
timar o apoyar tdcticamente aquel orden. En cambio, lo mds biblico, seria
promover la justicia, que es Ia unica garantia de una paz verdadera. En segun-
do lugar, el cristiano comprometido deberia identificarse lo mds posible con
el pueblo “oprimido™ con el fin de concientizarlo, es decir, de ayudarlo a que
tuviera mds conciencia de sus derechos y de su dignidad humana. En tercer lu-
gar, se admitia en la vida del cristiano el elemento de conflicto —y concreta-
mente, la tension politica— como una censecuencia necesaria de la decision
de apoyar a una parte de la sociedad, al “pueblo”, en contra del sistema esta-
blecido. En cuarto lugar, la distincién fundamental que se trazaba en el mun-
do ya no era entre catdlicos y no catdlicos, sino entre las personas de buena fe
que luchan por la justicia y las que, por distintos motivos, no se comprometen
a participar en la lucha.

Esta nueva interpretacion de la accidon pastoral como el conjunto de ac-
titudes y medidas que de alguna manera tienden a promover la justicia social
trajo consecuencias inmediatas. En varias ocasiones, sacerdotes, religiosas y
agentes pastorales participaron en marchas de protesta de obreros, profesores
o pobladores. Pero la nueva perspectiva también dio lugar a confusion y a
malentendidos, acerca de la distincion entre accion “pastoral” y “politica™.
En el célebre caso del arresto del Obispo Luis Bambarén en 1971, cuando el
Ministro del Interior, General Armando ‘Artola, dispuso la detencion del pre-
lado porque celebré una Misa en medio de los “invasores™ de propiedad priva-
da cerca del colegio jesuita de Lima lo que fue “pastoral” para el obispo fue
percibido como una accién “politica” por el ministro. Habfa otra consecuen-
cia que afectaba mds a los laicos. A la luz del pluralismo promovido por el
Concilio Vaticano If, muchos cristianos, rompiendo con los antiguos esque-
mas de la Accion Catolica, que postulaba la creacion de partidos y sindicatos
de catélicos, comenzaron a militar en varios distintos partidos, inclusive en los
de la Izquierda. Para ellos, las nuevas corrientes teologicas que ponfan de re-
lieve los conceptos de “compromiso™ y la “justicia” les dieron una fundamen-
tacion para aventurarse en un mundo politico anteriormente-desconocido.

La gran mayoria de las érdenes y congregaciones religiosas seguia cum-
pliendo las mismas labores de antes en colegios, hospitales y en otras obras.

Sin embargo, en esos afios algunas de ellas cuestionaron su manera de trabajar.
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Algunas optaron por dejar una labor estrictamente asistencial en favor de una
promocion humana mds amplia, que abarcaba lo educativo y también lo so-
cial. Cdritas y otras organizaciones de asistencia social cambiaron algunos de
sus métodos con el fin de borrar una imagen de paternalismo y de favorecer
mds bien la distribucién de ropa y de viveres en pueblos jévenes ya no directa-
mente, sino mediante clubes de madres, parroquias o colegios que tuvieran un
programa de formacion humana para los pobladores. Asimismo, algunas de las
congregaciones hospitalarias, ante la explosion demogrdfica, las tendencias es-
tatizantes del gobierno militar y las orientaciones pastorales de Medellin, se
retiraron de los hospitales en favor de una labor mas directa en postas médicas
en pueblos jovenes, en el campo y en la Selva. La crisis de este periodo fue es-
pecialmente aguda para los educadores: algunos colegios religiosos mantuvie-
ron su cardcter tradicional y clasista; otros, en cambio, se abrieron hacia las
nuevas corrientes sociales y teoldgicas. Finalmente, se incrementé notable-
mente el namero de colegios de la Iglesia entre las clases populares. ya fueran
colegios parroquiales, o colegios estatales dirigidos por religiosos.

Los afios de la Primera Fase significaron, sobre todo. una toma de con-
ciencia de la Iglesia frente a toda la sociedad. Nunca antes sc habra identifica-
do “lo pastoral” tan estrechamente con el cambio social y pelitico. En parro-
quias, en colegios y en el seno de muchas ordenes religiosas las reformas de los
militares se convirtieron en tema de debate y provocaron divisiones agudas
en algunos casos; en otros, alentaron a muchos sacerdotes, religiosas y laicos
a tomar parte todavia mds activa en el proceso politico. En general, reinaba
cierto optimismo acerca de la posibilidad de un cambio rdpido y sin violencia.
Fue un momento especial de florecimiento para la Iglesia “progresista”, la
cual se sentfa alentada por cl ambiente general en favor de la reforma social y
por la propia jerarquia eclesidstica. Tal vez la nota mds importante de este pe-
riodo fue una marcada acentuacion del sentido de Iglesia entre muchos laicos
militantes, no solamente dentro de las clases medias, sino especialmente den-
tro de las populares.

(6) Lua lglesia social-pastoral (1975-]

El fin de la Primera Fase del Gobierno del General Velasco también sig-
nificd un cambio para la Iglesia. De distintas maneras, formales e informales,
el Gobierno presidido por el General Francisco Morales Bermadez frend el
proceso reformista, desmanteld algunas reformas y consolid6 otras. En 1978
se convoco una Asamblea Constituyente como paso previo a las elecciones
presidenciales para 1980. Aunque nunca se enfrentaron abiertamente, de he-
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cho hubo un enfriamiento de las relaciones entre la Iglesia y el Estado: la Igle-
sia, que habia apoyado muchas de las reformas del régimen velasquista, no
quiso dar marcha atrds frente al nuevo —y mds conservador— régimen.

Sobre todo, este perfodo significo el fin de la ilusidén del cambio rdpido.
Frente al hecho de la paralizacion del proceso revolucionario, asi como de su
propia marginacion de los estratos del poder, la Iglesia fue obligada a mirar
hacia adentro y reexaminar su propia marcha y su relacion vis-a-vis la sociedad
en general. En consecuencia, se volvid mas *‘pastoral”, en parte porque la via
de la politica directa como instrumento para transformar al pais se habia ce-
rrado. Pero también la palabra “pastoral” habia ido adquiriendo un significa-
do cada vez mds amplio desde el Concilio y Medellin. Tradicionalmente, sig-
nificaba atender a los feligreses en la parroquia, administrar los sacramentos,
visitar los enfermos, formar clubes de jovenes, etc. A partir de la década de
los afios 50 cobrd un sentido mads social y politico: atender a la realidad social
del pueblo, sus necesidades econémicas y educativas y apoyar su lucha en fa-
vor de los derechos politicos. En esos afios, también, pero de una manera mds
marcada en los afios 60 adquirié otro matiz: “acompafiar” al pueblo, es decir,
identificarse con su realidad, y sin imponer férmulas ni métodos desde arriba,
construir una Iglesia desde abajo.

En la época de Velasco reinaba cierto espiritu mesidnico que impulsaba
a algunos sacerdotes y agentes pastorales a identificar el avance del cristianis-
mo con la rdpida instauracién de un nuevo orden social mds justo, posible-
mente socialista. Después de la Primera Fase, sin embargo, muchos cristianos
que trabajan en el medio popular han aceptado la necesidad de pensar en tér-
minos de largo plazo. De una manera sutil, su papel se ha transformado de “Ii-
der” o “dirigente” en el de “acompaiiante” o “guia”. Aunque siguen preocu-
pados por la reforma social y politica, enfatizan mds bien los pasos previos
necesarios para llevar a cabo un cambio substancial y duradero en el futuro.
Por lo tanto, resaltan la importancia de formar al pueblo en el sentido mads
amplio: humana, social y espiritualmente. La Iglesia social-pastoral se define
como un periodo de lenta espera, de profundizacion espiritual y de interiori-
zacion de los nuevos valores surgidos a raiz del Concilio, pero que a veces
se habian asimilado s6lo superficialmente debido a la velocidad de los acon-
tecimientos puestos en marcha desde la década de los afios 60.

La Iglesia social-pastoral, en general, es mds pluralista y universal en su
perspectiva que la Iglesia de las etapas anteriores. Fue justamente en los afios

de la Segunda Fase cuando las tensiones entre los grupos progresistas y con-
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- servadores brotaron a la superficie y amenazaron con dividir seriamente a la
Iglesia. En 1978 se convoco a los obispos para la tercera gran conferencia epis-
copal, que se realizé el afio siguiente en Puebla, México. Y en la conferencia
de hecho hubo un enfrentamiento entre los sectores conservadores, modera-
dos y avanzados. No obstante, el documento que surgi6 de la conferencia re-
presentd mds bien una reconciliacion entre las distintas facciones. A diferen-
cia del documento de Medellin, que se ocup?é de la realidad social de América
Latina, el de Puebla puso de relieve las dimensiones mds teologicas del com-
promiso social del cristiano. Fue por lo tanto mds pastoral porque intento in-
tegrar lo espiritual con lo social. También en el Perd, los grupos conservadores
se organizaron con el fin de frenar el avance de la Iglesia de Medellin. Sin em-
bargo, en general la jerarquia ha evitado la imposicién de cualquier postura
tradicionalista, conservadora o liberacionista y ha resaltado mads bien los valo-
res positivos de cada una en sus distintos mensajes pastorales.

En otro nivel, ha acentuado mds la vida parroquial, sobre todo mediante
el fomento de una pastoral dirigida hacia grupos especificos y con métodos
que incorporan los nuevos avances en el campo de la espiritualidad y de la psi-
cologia. La Accién Catodlica, con su enfoque un tanto intelectualista y una
piedad preconciliar, definitivamente ya no respondia a las exigencias de la
Iglesia renovada de los afios 60. En su lugar, han surgido nuevos movimientos
que responden mas directamente a la problematica familiar y juvenil. Los
“Encuentros Matrimoniales” y los movimientos juveniles que derivan de ¢llos,
tales como “Escoje” y “Eje”, enfatizan el robustecimiento de los vinculos
familiares mediante el didlogo y la comprensiéon mutua. Ademds, estos mo-
vimientos tienden a fortalecer los lazos entre las familias y la parroquia. Otros
movimientos, que resaltan los elementos afectivos y comunitarios de la litur-
gia, tales como el Catecumenado y el carismdtico, también han hecho un im-
pacto importante. En otro contexto histérico, estos movimientos habrian si-
do criticados como “alienantes” por su énfasis en lo personal y por su aparen-
te descuido de lo social. Sin embargo, en muchos casos las personas que han
experimentado la renovacién afectiva que es su nota caracteristica, también
adquieren un sentido mds agudo de “Iglesia” y por ende, una conciencia mds
social. El esfuerzo por integrar la conciencia politico-social con la experiencia
afectiva-espiritual es uno de los rasgos salientes de la Iglesia social-pastoral. -

La tendencia “pastoralista” a su vez ha sido motivo de tensiones en la
Iglesia. En la etapa anterior, lo mas tipico fue un enfrentamiento entre “pro-
gresistas” y “‘conservadores”. En la etapa actual, sin embargo, los conflictos
a veces surgen més bien entre “pastores”, por un lado, y por otro, “politicos”
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y “tradicionalistas™: es decir, entre los que, sin menoscabo del mensaje social
de la lglesia, desean una Iglesia mds pluralista y abierta a nuevas experiencias
pastorales y los que, atrapados psicologicamente en esquemas pasados, se han
vuelto sectarios en su trato o que habitualmente reducen lo religioso a lo poli-
tico.

En el sector “progresista” también se observan algunos cambios de en-
foque. En los afios iniciales, los promotores de la teologia de la liberacion
constituran un pequefio grupo de sacerdotes, religiosas y laicos con un grado
de formacion notablemente superior a el de la masa de los cristianos ordina-
rios. Sin embargo, con el tiempo, lo que fue un movimiento un tanto elitista
se ha convertido en uno con una base popular mucho mds ancha. Ademds, en
el principio muchos identificaban esa corriente como una especie de teologia
de “protesta”, que tendia a justificar la movilizacion de los pobres. En cam-
bio, después de muchos afios de trabajo en los pueblos jovenes y en el campo,
los agentes pastorales que se inspiran en la teologia de la liberacion dan un
sentido mucho mds amplio al concepto de “liberacion’, que para ellos tam-
bién significa la promocion humana, el apoyo diario a proyectos comunita-
rios, el fomento de la educacion popular y la formacion espiritual de adultos
y jovenes. Finalmente, ha habido un acercamiento intelectual hacia la religio-
sidad popular (tachada en otra época como “alienante’) y al mismo tiempo.
una profundizacion de estudios sobre la realidad nacional, con menos depen
dencia de esquemas apropiados del contexto europeo.

Con la promulgacion de la nueva Constitucion en 1980 se sell6 el fin del
régimen del patronato nacional. Este hecho fue meramente simboélico porque,
en realidad, hacra algn tiempo la Iglesia ya habia establecido cierta distancia
entre s y el Estado. En muchos seatidos, la etapa de la Iglesia “*social-pasto-
ral”” representa una superacion de algunas de las debilidades que han caracteri-
zado a la Iglesia desde la época colonial hasta hace muy poco. Por un lado, se
ha logrado forjar una Iglesia mds libre y autonoma frente a presiones externas
y este hecho, a su vez, ha redundado en la creacién de una organizacion mads
coherente y autodeterminada. Se puede observar la existencia de muchos ni-
cleos de laicos que se sienten comprometidos con la Iglesia en las dimensiones
mds importantes de sus vidas, es decir, intelectual, espiritual y afectivamente.
En ellos, también, se nota mds integracion entre los conceptos de “lglesia™
y “mundo”. Son mds eclesiales en su mentalidad y mds universales en su vi-
sion del mundo. Unen lo social, lo politico, lo religioso y lo ético en una sin-
tesis personal que hubiera sido dificil en otra época anterior. En este sentido
se puede afirmar que cada etapa —la crisis postindependentista, la Iglesia mi-
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litante, el laicado militante, la Iglesia moderna, la Iglesia social-politico— ha
representado un momento de maduraciéon en un largo camino hacia la forma-
cion de la Iglesia de la presente etapa.

Sin embargo, es evidente que todavia no se han superado otros proble-
mas que se remontan al pasado colonial: la falta de vocaciones y la dependen-
cia del personal religioso extranjero; la permanencia de una religiosidad popu-
lar poco eclesial; la existencia de una Iglesia clasista y otra popular etc. Con-
viene, por lo tanto, ahondar mds en estos problemas y en la larga crisis que ha
venido afectando a la Iglesia desde la época colonial hasta la actualidad.
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CAPITULO 11

UNA IGLESIA EN CRISIS: LA ESCASEZ DE SACERDOTES
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Desde los tiempos de la Independencia, la Iglesia peruana, al igual que
la de casi todo el resto de América latina, ha sufrido una larga y profunda cri-
sis institucional. La crisis se ha manifestado sobre todo en dos sintomas: cier-
to estancamiento intelectual y pastoral y una escasez de vocaciones al sacer-
docio y a la vida religiosa que ha ido in crescendo sobre todo a partir de la se-
gunda parte del siglo pasado. Solo recién en los Gltimos afios se ha notado una
detencion parcial de este fenomeno. Con los cambios de enfoque que han re-
sultado del Concilio Vaticano I ya no se enfatiza la escasez del clero como la
crisis mds urgente en la Iglesia. No obstante, la rdpida disminucién de vocacio-
nes fue, y sigue siendo, uno de los sintomas mds claros de que el cuerpo sufre
de algtin malestar general. Con el fin de abordar la naturaleza de esta crisis
mds general, analizaremos con mds atencion una de sus manifestaciones mds
visibles.

En 1820, en visperas de la Independencia, habia cerca de 3,000 sacer-
dotes en el Virreinato del Peru, para una poblacion de 2°000,000 de habitan-
tes, aproximadamente (1).Pero en el afio 1984, en la misma drea aproximada,
se contd con 2,265 sacerdotes para una poblacion de 18°000,000 (2).Esta

(1) Antonine Tibesar, “The Peruvian Church at the Time of Independence
§3n (ghe Light of Vatican II”’, The Americas XXVI (abril de 1970): 349-
5

(2) Secretariado del Episcopado Peruano, Directorio eclesidstico del Peru,
1984 (Lima, 1984), pag. 12.
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creciente desproporcion se puede observar claramente en el caso del Arzobis-
pado de Lima, que tenfa, aproximadamente, un sacerdote del clero secular
por cada 510 habitantes en 1810, y en 1973, un sacerdote de ambos cleros
por cada 3,841 (3).En realidad, la crisis es mds grave de lo que manifiestan
estas estadisticas, porque el clero peruano ha ido disminuyendo desde la In-
dependencia, mientras que el clero extranjero, que ha venido para llenar el va-
cfo, ha ido aumentando. En 1901, por ejemplo, el 820/0 del clero en el Perti
era nativo; pero en 1973, sélo el 38.8 o/o era peruano de nacimiento. Por el
contrario, el 61.50/0 del clero en esa misma fecha era extranjero (4).

Es importante precisar cudndo comenzé a manifestarse esta escasez, pa-
ra no llegar a conclusiones demasiado faciles. Como se indicard mds adelante,
durante las primeras décadas de la época republicana, no habra tal escasez, sal-
vo en el caso de la Sierra central y la Selva. En 1948, el P. Rubén Vargas Ugar-
te, S.J., publicé el folleto Un gravisimo problema nacional, en el que daba la
voz de alarma acerca de esta crisis de disminucién en el nimero del clero na-
cional. Segtin el P. Vargas, en 1865 la diécesis de Puno tenfa 74 sacerdotes, en
contraste con los 58 que habia en el momento en que él escribia, aunque, la
poblacion de ese departamento habia crecido considerablemente (5). Se puede
comprobar el mismo fenémeno en todas las demds regiones del Perii. Baste
citar el caso de Arequipa para confirmar esta observacion y para indicar cual
fue la situacién pastoral en provincias.

En el departamento de Arequipa hacia 1847, con una poblacién de
50,045 habitantes, habia alrededor de 109 sacerdotes seculares y 82 regulares.
Casi todos los religiosos estaban congregados en los grandes monasterios del
centro de la ciudad de Arequipa, mientras que el clero secular se encargaba de

(3) Rubén Vargas Ugarte, Historia de la Iglesia en el Pert (Burgos, 1962),
tomo V, pég. 3, Secretariado Nacional del Episcopado, Iglesia en el Peru
16 (marzo de 1974 ), pag. 7.

(4) Secretariado Nacional del Episcopado, Iglesia en el Peri 19 (junio de
1974), pag. 11; Ver, también el estudio de Augusto Beuzeville, “Esta-
distica de la realidad del clero en el Perii”’, Libro anual: Facultad de
Teologia Pontificia y Civil (1971) (Lima, 1971), pags. 101-117.

(5) Rybélr% Vargas Ugarte, Un grabt’simo problema nacional (Lima, 1948),
pdg. 16. i
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las parroquias de la misma y de los pueblos en el campo. La proporcién de sa-
cerdote a habitantes era en aquella época y en todo el departamento, de 1 a
600, aproximadamente. Evidentemente, esta cifra no refleja la situacion real
pastoral, porque no toma en cuenta la dispersiéon de la gente, y la concentra-
cién de los sacerdotes regulares existentes en la misma ciudad de Arequipa,
que tenia una poblacién de 15,176. Por eso, es mds realista indicar cudl fue la
proporcién en los pequefios pueblos alrededor de Arequipa (Miraflores, Cay-
ma, Tiabaya, Characato, etc.), donde, aproximadamente, existia un sacerdo-
te para cada 800-1,000 habitantes (6).

Otro ndice positivo-de contraste fue la situacion de los seminarios. Des-
pués de un largo periodo de abandono a raiz de la Independencia, y la inesta-
bilidad social y el empobrecimiento econémico que resultaron, a mediados
del siglo los obispos lograron restaurar los seminarios. El ejemplo mds notable
fue el de Santo Toribio en Lima, restaurado por el Arzobispo Luna Pizarro en
1847. Luna Pizarro y las distintas cabezas de la Iglesia limefia que le sucedie-
ron, procuraron nombrar rectores y profesores a hombres de notable calidad
intelectual y moral. Entre ellos, se puede destacar los nombres de Juan Am-
brosio Huerta, Manuel Teodoro Bandini, Manuel Tovar y Pedro Manuel Gar-
cia. Todos ellos llegaron a ser mds tarde obispos de prestigio nacional. Segiin
el P. Vargas, los afios comprendidos entre 1847 y 1861 constituyeron una de
las mejores épocas en toda la historia del Seminario. En el afio 1864, habia 45
estudiantes en el Seminario Mayor (7).A manera de contraste, en el afio 1942
s6lo habrian 14 estudiantes (8).

De todo esto se deduce que la Independencia en si no fue directamente
una causa de la escasez, como se afirma con frecuencia, sino otros factores in-
herentes a la realidad social y politica del siglo XIX. Ademds, es importante
poner de relieve la imagen positiva que proyectaba la Iglesia durante y des-
pués de la Independencia. Recientes estudios han establecido claramente que
la mayor parte del clero secular en las postrimerias de la época colonial estaba

(6) El Republicano, 22 de mayo de 1847, en Archivo Arzobispal de Lima,
seccion “Patrones”, Legajo 9.

(7) Vargas Ugarte, Historia del Seminario de Santo Toribio de Lima (1591-
1900) (Lima, 1969), pdg. 84.

(8) Vargas Ugarte, Un gravisimo problema, pag. 14.
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conformaba por criollos (9). Aunque los peninsulares ejercian un dominio
preponderante en la Iglesia, los criollos habfan llegado a ocupar algunos de los
cargos mas importantes en los cabildos eclesidsticos y en algin momento dos
“de los seis obispos eran criollos. Pero, mds imporiente que su presencia nu-
mérica, fue la notable calidad intelectual y moral de este clero secular, asi co-
mo su destacado celo en favor de la Independencia. Entre los sacerdotes crio-
llos que apoyaron la independencia, y luego desempeiaron un papel significa-
tivo en la formacion del nuevo estado republicano, figuran: Francisco Javier
de Luna Pizarro, Presidente de la primera Asamblea Constituyente, y mads
tarde Arzobispo de Lima; Toribio Rodriguez de Mendoza, venerable precursor
de la Independencia y formador de los primeros liberales que salieron de San
Carlos, Francisco de Paula Gonzilez Vigil, Diputado por Tacna y Arica y des-
tacado defensor de la libertad de conciencia. Por la calidad de su formacién y
su clara defensa del liberalismo, este clero criollo constituia una de las élites
mds progresistas de los comienzos del siglo XIX. '

En resumen: una Iglesia que en el momento de la Independencia tenia
sacerdotes nativos en relativa abundancia, se convirtié un siglo después en una
Iglesia de misiones. Y en el mismo plazo de tiempo, la Iglesia, que se caracteri-
zaba por sus aportes creativos a la cultura y al pensamiento, se transformé en
una institucién identificada con posiciones cada vez mds conservadoras frente
al cambio social y politico.

Para comenzar nuestro andlisis de la crisis vocacional, es preciso hacer
una distincién importante: entre el clero secular o diocesano y el clero regu-
lar o religioso. En contraste con el clero secular, que gozaba de considerable
prestigio social y que experimentaba un notable auge a mediados del siglo
XIX, el clero religioso se encontraba en un estado de decadencia desde mucho
tiempo antes de la Independencia. Ademds, a diferencia del clero secular, que
se conformaba principalmente de criollos, el clero regular, que incluia a mu-
chos peninsulares, fue seriamente afectado por la Independencia, y después
por el advenimiento del régimen liberal. Conviene examinar, brevemente, el
caso del clero religioso, con el fin de distinguirlo del diocesano.

(9) Paul Bentley Ganster, “A Social History of the Secular Clergy of Lima
during the Middle of the Eighteenth Century” (University of California,
Los Angeles, tesis doctoral, 1974); Antonine Tibesar, ‘“The Lima Pas-
tors, 1750-1820: Their Origins and Studies as Taken from their Auto-
biographies” The Americas XXVIII (julio de 1971): 39-56.



El Clero religioso

Se puede comprobar la declinacion en la vida religiosa mediante compa-
raciones estadisticas. Segin una fuente confiable, en 1790 habia 711 sacerdo-
tes religiosos en Lima. Pero en el afio 1857 esta cifra habia bajado a 155 (10).
Aun tomando en cuenta el hecho de que muchos religiosos de origen espaiiol
tuvieron que abandonar el Perti con motivo de la Independencia, esta baja en
nameros no deja de llamar la atencidn. Y esta crisis siguié ahonddndose en la
segunda parte del siglo. Aunque el numero total de religiosos, sacerdotes y
hermanos, aumento hacia fines del siglo, sobre todo debido a la presencia cre-
ciente de misioneros extranjeros, el niimero de peruanos en la vida religiosa
siguié bajando. De los 271 religiosos, sacerdotes y no sacerdotes, en Lima en
1908, sélo 130 eran peruanos de nacimiento (11).

Las causas de esta crisis en la vida religiosa fueron varias y complejas.
Un factor clave fue la imagen que proyectaban las érdenes religiosas en el oca-
so de la época colonial: cada vez mds, simbolizaban para muchos liberales, y
curas liberales, todos los males del coloniaje. Tal como habia ocurrido en la
Europa medieval, los grandes conventos de hombres tendian a convertirse en
refugios para los “segundones™ que no encontraban un lugar en el mundo se-
cular, o en el caso de las mujeres, la vida religiosa ofrecia una salida decente
para las hijas de familias acomodadas que no podran arreglar un matrimonio
satisfactorio para sus intereses. Asimismo, muchas familias verian en la Iglesia
una extension de sus pretensiones econdmicas y sociales.

Estos fenomenos afectaban al clero secular, también, pero llamaban mds
la atencién entre los religiosos. Los criticos de la vida religiosa se escandaliza-
ban no solamente por el nimero de religiosos, sino también por el nimero y
tamarfio de los grandes conventos, que ocupaban cuadras enteras en el centro
de cada ciudad. Sobre todo, cuestionaban la razén de ser de estos monaste-
rios-pueblos, porque no veian con claridad cudl era su funcién social y su uti-
lidad publica. Mientras el clero secular predicaba e instruia a la gente, los reli-
aiosos vivian apartados del mundo, formando, como decia Manuel Lorenzo
de Vidaurre, “asilos de la ociosidad e ignorancia” en pleno centro de Lima

(10) Manuel A. Fuentes, Estadistica general de Lima (Lima, 1858), pag. 413
(119 Mégigte{io de Fomento, Censo de Lima 1908 (Lima, 1915), tomo II:
920-921. .
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(12). Asi, la decadencia en la vida religiosa fue resultado, en parte, del mismo
cardcter medieval del Perti colonial.

Otro factor fue la injerencia continua de la Corona en la vida religiosa
con el fin de reformarla. Pero con frecuencia. las medidas reformistas adopta-
das por la Corona aceleraron el proceso de decadencia. Un ejemplo fue la “al-
ternativa”, que fue un arreglo impuesto por el Rey por el cual los criollos te-
nian que alternar el gobierno de su respectiva orden con un superior espafiol.
Evidentemente, la alternativa no fue vista como una “reforma’” en América
porque fue motivo de numerosas y escandalosas peleas entre frailes criollos y
peninsulares en los siglos XVII y XVIII (13).Pero el ejemplo mdximo de la in-
jerencia de los Borbones en la vida religiosa fue la expulsion de los Jesuitas de
América hispdnica en 1767. Estas y otras medidas (el “recurso de fuerza™)
servian para proyectar la politica al seno de los monasterios y conventos, lo
cual aumento el grado de desmoralizacion general que ya existia.

Ademds, como una consecuencia importante de esta intromision real,
ciertas ordenes y ciertas casas religiosas adquirian una imagen distintivamen-
te espafiola. Por eso, mientras el clero secular, que fue criollo en su mayoria,
se identificaba con el liberalismo que derrib6 el poderio espaifiol, el clero reli-
gioso se asociaba en la imagen popular con el antiguo régimen. En el momen-
to de la Independencia, muchos religiosos fueron expulsados, o ejecutados,
principalmente porque eran espaiioles, que apoyaron la causa realista. En
1824, Bolivar cerrd el gran centro misional de Santa Rosa de Ocopa y depor-
té a los misioneros franciscanos que usaban el monasterio como su base para
evangelizar la Montafia y la Selva. El historiador liberal Mariano Paz Solddn
dio como explicacion para esta medida el hecho de que Ocopa era un “esta-
blecimiento puramente de espafioles” (14).

Mis tarde, en 1836, Ocopa fue restablecido, y vinieron nuevos misione-
ros, casi todos espanoles, para hacerse cargo de su antiguo centro. Aunque su

(12) Manuel Lorenzo de Vidaurre, Plan del Perii (Filadelfia, 1823), pag. 98

(13) Antonine Tibesar, “The Alternativa: A Study in Spanish-Creole Rela:
tions in Seventeenth-Century Peru’’, The Americas XI (enero de 1955):
229-283

(14) Mariano Paz Solddn, Historia del Peru independiente (Le Havre, 1874),
tomo II, pag 166.
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venida suscité una polémica entre algunos liberales, que temian que los misio-
neros esparciesen ideas anti-liberales entre los fieles, los Padres franciscanos
que restauraron Ocopa se entregaron con celo a su tarea. Pero no eran tan nu-
merosos como antes, y apenas si podian cubrir una minima parte de la vasta
region de la Montafia y la Selva oriental que sus antecesores, deportados en
1824, y los Jesuitas, expulsados en 1767, habian atendido. Asf, la escasez sa-
cerdotal se dejo sentir en esas regiones de la Sierra mucho antes que en el res-
to del Peru.

Por fin, el mismo liberalismo peruano, que habia sido profundamente
influido por el Regulismo y ¢l Galicanismo, hizo de la vida religiosa un blanco
especial de su campaiia reformista. El ejemplo mds notable fue el Decreto so-
bre Reforma de Regulares, expedido en 1826. Entre otros articulos, el Decre-
to declaraba que no podia haber mds que una sola casa de cada orden en toda
poblacion determinada. Solo los Franciscanos, y algunos grupos especiales,
fueron exonerados de este articulo. Como consecuencia, aproximadamente
- 39 conventos de hombres fueron suprimidos en todo el Perdi (15).No se sabe
con exactitud cual fue la suerte de los religiosos afectados por esta y otras se-
mejantes medidas. El Gobicrno ofrecio facilitar el proceso de pasar de la vida
religiosa al clero secular a los que lo pidieran. Sélo en Lima alrededor de 231
religiosos fueron secularizados entre 1826 y 1830 (16).El impacto del decre-
to fue devastador. En 1845 el Arzobispo Luna Pizarro ofreci6 este testimonio
sombrio de sus consecuencias para los religiosos en su Arquididcesis:

“En el curso de veinticuatro afios corridos des-
_de el decreto fatidico del primer protectorado
hasta el presente, aparecen ordenados de presbi-
teros hoy existentes solo cinco Dominicos, un
Franciscano, dos Agustinos, cuatro Mercedarios
—de las Recolecciones ninguno— de la Buena-
muerte un didcono: mientras que en el mismo
lapso han desaparecido en Sto. Domingo mds

(15) R.M. Taurel, Coleccion de obras selectas del clero contempordneo del
Peru (Paris, 1855), tomo I, pag. XII; ver también el estudio realizado
sobre este tema por Antonine Tibesar, “The Suppression of the Reli-
gious Orders in Peru, 1826-1830”, The Americas XXXIX (octubre de
1982): 205-239.

(16) Tibesar, “The Suppression of the Religious Orders . . .”, pag. 233.

65



de ciento sesenta religiosos, casi igual nimero
en San Francisco, y asi en las otras religiones.
siendo de notar que entre los arrebatados por
la muerte se numeraban sacerdotes de notoria
religiosidad y saber— No quedando hoy sino
muy pocos de carrera y con muy remota espe-
ranza de su reproduccién ” (17).

Por otra parte, los conventos y monasterios de mujeres no fueron afec-
tados por la reforma. En general, habia menos criticas dirigidas hacia las reli-
giosas que a los religiosos. Por cierto, uno encuentra las mismas irregularida-
des en la vida religiosa entre las mujeres que los hombres. Chadvez de la Rosa
fracas6 en un intento de reformar Santa Catalina en Arequipa. En 1831 una
monja arequipefia, Dominga Gutiérrez, provocé un escdndalo piblico cuan-
do huyd de su convento dejando un caddver en su lecho (18).No obstante es-
tos ejemplos, hay otros testimonios que proporcionan otro concepto acerca
de las religiosas. William Bennet Stevenson, protestante ingleés que vivié unos
veinte afios en América Latina, aludié a una visita que hizo a Lima en los afios
1804-1805.. Stevenson, que habfa desempefiado los cargos de secretario del
Presidente de la Capitania General de Quito y de secretario de Lord.Cochra-
ne, afirmé que, de las muchas monjas con que habra tenido ocasién de con-
versar, nunca habia conocido a una que fuese infeliz (19).Sin duda, el hecho
de que la mayor parte de las religiosas fueran peruanas sirvié tambien para
suavizar las criticas. Sin embargo, las religiosas tampoco se libraron del impac-
to del liberalismo. Como resultado de distintas leyes liberales a lo largo del si-
glo XIX perdieron muchas de.sus propiedades y sus ingresos fueron severa-
mente reducidos. (20) El empobrecimiento de los conventos y la critica liberal
que ponia en duda la utilidad de la vida contemplativa se combinaron para en-
sombrecer la imagen de la vida religiosa. En este sentido, es notable la declina-
cién en el nimero de religiosas profesas entre la época colonial y la Republi-

(17) E! Redactor eclesidstico, Lima, 4 de febrero de 1845, pig. 4.

(18) Manuel J. Bustamante de la Fuente, La Monja Gutiérrez y lo Arequipa
de ayer y de hoy (Lima, 1971).

(19) William Bennet Stevenson, A Historical and Descriptive Narrative of
Twenty Year’s Residence in South America (London: Hurst, Robinson
and Co., 1825), vol. I, pdg. 251.

(20) Para una confirmacién de este hecho ver Fr. Juan de la Cruz, Monogra-

fia del Convento de las Rdas. Madres Carmelitas Descalzas de Trujillo,
1724-1924 (Trujillo, 1924 ), pags. 57-58.
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ca: en Lima en 1790 habia unas 434, pero hacia 1857 ese numero habia baja-
doasélo 211 (21).

Asi, la crisis de la vida religiosa, que habfa comenzado tiempo atrds en
Ja época colonial, se acelerd en los albores de la Republica. Con la reapertura
de Ocopa y la venida de religiosos extranjeros en numeros considerables hacia
la segunda mitad del siglo, la vida religiosa en el Per(i experiment una nota-
ble revitalizacion. Luego de esta pequeiia digresion, podemos regresar al tema
de la crisis vocacional que experimentd el clero secular.

El Clero secular

A pesar de todos los problemas que afectaban a los religiosos, desde la
perspectiva de mediados del siglo, habria sido dificil pronosticar un futuro
sombrio para el clero secular: tenia sacerdotes en abundancia en todas las ciu-
dades y todos los pueblos principales; su nivel intelectual y moral fue alto;y
los seminarios estaban repletos con jovenes de futuro prometedor. Sin embar-
go, este cuadro positivo cambié radicalmente en un plazo de mds o menos 30
6 40 afios. Sin duda, habria que sefialar un conjunto de distintas causas que
de una u otra forma explican este fenémeno. Entre otras posibles, pensamos
que hay cuatro que tuvieron especial importancia: en primer lugar, la “roma-
nizaciéon” de la Iglesia como consecuencia del empefio de la Santa Sede en es-
tablecer dominio sobre la Iglesia en toda Ameérica Latina tras el largo periodo
del Patronato Real; en segundo lugar, las distintas reformas liberales a lo largo
del siglo XIX que socovaron algunas de las bases coloniales sobre las que des-
cansaba la Iglesia, sobre todo el apoyo econdmico que venia de los diezmos y
las primicias; y en tercer lugar, ciertos factores sociales, tales como el abismo
cultural y educativo que separa las clases populares, especialmente el campesi-
nado indigena, de las clases medias mds “‘occidentalizadas”, asi como la falta
de una vida familiar estable y sana entre los estratos mds populares; finalmen-
te, una progresiva descristianizacion en las clases altas y medias, fruto en parte
de las campafias de distintos grupos definidos, tales como los liberales, positi-
vistas o marxistas, pero también de la secularizacion en general, que se mani-
fiesta en una actitud de indiferencia o de hostilidad hacia lo religioso. En or-
den cronoldgico, la primera causa fue lo que podemos llamar la “romaniza-
cién” de la Iglesia peruana.

(21) Manuel A. Fuentes, Estedistica general de Lima, Pag. 467.
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La “Romanizacion” de la Iglesia

Como consecuencia de la Independencia, casi todos los obispos tuvieron
que abandonar sus respectivas dicesis. Bolivar, y los sucesivos gobiernos en el
Pert, intentaron asumir el derecho del patronato sobre la Iglesia y nombrar a
los nuevos obispos para llenar las sedes vacantes. Roma, por su parte, rechazé
el intento de crear un patronato nacional y no hizo caso de los nombramien-
tos, con el propdsito de recuperar dominio sobre su propia Iglesia. Como re-
sultado de esta pugna entre la Santa Sede y los primeros gobiernos en el Pera,
casi todas las didcesis quedaron vacantes durante largos periodos: Lima, 1821-
1835, Trujillo, 1820-1836; Huamanga (Ayacucho), 1821-1843, el Cusco,
1826-1843; Mainas (mds tarde Chachapoyas), 1821-1836. La tGnica didcesis
no afectada fue Arequipa, donde José Sebastidn de Goyeneche, obispo desde
1818, logré desafiar los intentos de destituirlo, y permanecié a la cabeza de su
diocesis hasta 1860, cuando fue nombrado Arzobispo de Lima (22).

En un estudio sobre este tema, el P. Antonine Tibesar, O.F.M, ha de-
mostrado como la Santa Sede por fin logré imponer su voluntad sobre la Igle-
sia en el Pert (23). Frente a las insistencias del gobierno peruano, Roma con-
cedi6 al gobierno el derecho de nombrar candidatos para llenar las didcesis
vacantes, pero bajo una condicién importante, y obvia: el candidato tenia
que ser un hombre aceptable a la Santa Sede. Uno de los criterios claves que
se usaba para aprobar o desaprobar a un candidato era su actitud acerca de la
supremacia papal en la Iglesia, y al mismo tiempo su parecer acerca de las dis-
tintas tendencias liberales en la Iglesia y en la politica en general. En realidad,
la pugna entre Roma y Lima sobre el patronato nacional fue una extension de
un agrio conflicto ideoldgico en pleno proceso en Europa. La Iglesia en Euro-
pa, que ya habra sufrido los estragos de un virulento anticlericalismo en Fran-
cia, y frente al espectro de otros liberales y grupos aliados, tales como los ma-
sones, que propugnaban desatar semejante persecucion en Espafia, Portugal
e Italia, no vefa con simpatia la aparicion de ideas liberales en ninguna parte
del mundo. Por eso, aunque todos los primeros obispos nombrados en Lima,
y confirmados en Roma, eran peruanos de intachable patriotismo, y sacerdo-

(22) Pedro José Rada y Gamio, El Arzobispo Goyeneche: Apuntes para la
historia del Peru (Roma: Imprenta Poliglota Vaticana, 1917), pags.
-241

(23) Tibesar, “The Peruvian Church at the Time of Independence ..."" The
A mericas.
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tes de reconocidas cualidades, también casi todos resultaban ser ultramonta-
nos 'y conservadores politicamente. Agustin Guillermo Charin, obispo de
Trujillo (1835-1857) y critico de las ideas de Bartolomé Herrera, fue una ex-
cepcion a laregla (24).

A suvez, los nuevos obispos se dedicaron a reorganizar la Iglesia, comen-
zando con los seminarios, que pronto sentirfan este cambio de orientacion.
Ademis, la Iglesia consiguié que vinieran al Pert los primeros misioneros ex-
tranjeros después de la Independencia, con el fin de evangelizar la Sierra y la
Selva. Asi, vinieron los misioneros franciscanos que reabrieron Ocopa en
1837. Por su mentalidad antiliberal (sobre todo quien llegé a ser Comisario
General, Pedro Gual) ellos ayudaron a afianzar el dominio de Roma en la Igle-
sia en aquellas partes donde trabajaban. Por Gltimo, Bartolomé Herrera fue el
mds destacado portavoz del ultramontanismo en el Pert y el arquitecto prin-
cipal de la *“romanizacion” de la Iglesia peruana. Por estos medios, concluye
el P. Tibesar, la Santa Sede establecio firmemente su presencia en el Perd, y
reformo al mismo tiempo la Iglesia peruana segin su propia imagen.

Esta reforma tuvo consecuencias ambiguas para la misma Iglesia. Los sa-
cerdotes de tendencia liberal, tales como Luna Pizarro, Gonzdlez Vigil o Juan
Gualberto Valdivia, se vieron obligados a escoger entre su liberalismo y su
lealtad a Roma. Cada uno se enfrentaba a este dilema de conciencia segin su
propia manera. Luna Pizarro renuncié al liberalismo de su juventud y afios
después llegd a ser el Arzobispo conservador de Lima, 1843-1855. Por su par-
te, Gonzalez Vigil no acepto la orientacion que se daba a la Iglesia, y en 1851
fue excomulgado por el Papa Pio IX. En otro caso célebre, en 1856, la Con-
vencion Nacional eligié a Juan Gualberto. Valdivia, ilustre liberal durante los
afios siguientes a.la Independencia, para ser obispo del Cusco. Aunque Valdi-
via ya se habia retractado de muchas de sus ideas avanzadas, inclusive una de-
fensa que habia hecho en su juventud a favor del derecho del clero.a casarse,
esto no fue suficiente, y Roma rechaz el nombramiento. El liberalismo de es-
tos clérigos no fue, por supuesto, el Gnico factor que pesaba en las decisiones
tomadas en Roma. Vigil de hecho habra dejado de ejercer el sacerdocio, y
Valdivia, que participd en muchos de los levantamientos que marcaron la his-

(24) Jorge Basadre, ‘“Para la historia de las ideas en el Perii: un es?uema his-
toérico sobre el catolicismo ultramontano, liberal y social y el democra-
tismo cristiano’’, Scientia et Praxis (Universidad de Lima), noviembre
de 1976, pdg. 54.
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toria arequipefia, era conocido por su cardcter fogoso y temperamental (25).

Asf, una generacion de sacerdotes liberales comenzaba a desaparecer de
las filas del clero. Sin embargo, serfa precipitado afirmar que este proceso de
“romanizaciéon” fuera el Gnico, ni el mds importante factor en la crisis de vo-
caciones. En primer Iugar, aunque el clero que liegd a predominar en la iglesia
fue mads bien conservador, no fue por eso menos culto o capaz. Y en segundo
lugar, la plena restauracion de la Iglesia se realizé bajo este clero ultramonta-
no. Bajo el liderazgo de obispos preclaros como Bartolomé Herrera (Arequi-
pa), Ambrosio Huerta (Puno y Arequipa) y Teodoro del Valle (Hudnuco), flo-
recian los seminarios, prosperaba la prensa catolica, y los curas gozaban de la
estima publica.

No obstante, en medio de este breve renacimiento religioso, un fenéme-
no salta a la vista: el cardcter cada vez mds uniforme de la Iglesia, en su men-
talidad, en la formacion del clero, v en la composicion social de los fieles. El
pluralismo que habia caracterizado a la Iglesia durante y después de la Inde-
pendencia (pues hubo curas realistas, liberales y moderados), se extinguié en
gran parte, y fue suplantado por un unidimensionalismo intelectual frente a
la religién, la politica y la sociedad. Al romper tajantamente el didlogo con el
liberalismo, la Iglesia también margind de su seno a ciertos sectores importan-
tes de las clases altas y medias. A partir de mediados del siglo, se comenzaban
a identificar los términos “catdlico” y “conservador”, por un lado, y por el
otro, “liberal” y “anticlerical”.

La nueva burguesfa costefia que emergia durante esta época tendfa a
identificarse con el liberalismo, y con su sucesor ideoldgico, el positivismo.
En cambio, la pequeiia burguesia, las clases medias de provincias, y las anti-
guas familias de la clase alta que no se vinculaban con la gran oligarquia cos-
tefia, se identificaban con el catolicismo. Uno puede defender la postura
adoptada por Roma en los siglos XVIII y XIX como una necesidad impuesta
por los mismos liberales, que con frecuencia contradijeron su propio liberalis-
mo con actitudes sumamente intolerantes, sobre todo con respecto a la Igle-
sia. Fuera cual fuere el saldo historico de este tema, un fenémeno es cierto: la

(25) Sobre la vida de Valdivia ver M.A. Cateriano, Ojeada sobre la vida de
Monserior Juan Gualberto Valdivia, Dedn de Arequipa (Arequipa, 1884),
y los comentarios de José Dammert Bellido, ‘“Acerca de una interpreta-
cién historica”, Histérica VI (julio de 1982), pag. 113.
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Iglesia se volvié mas sectorial y excluyente en toda América Latina, y como
consecuencia, restringié sus propias posibilidades para atraer a candidatos al
sacerdocio.

Factores econdmicos

Todavia no se ha estudiado ni medido cual fue el impacto que produje-
ron sobre la Iglesia la supresién de los diezmos y la eliminacién o reduccioén
de otras fuentes de ingreso que aquella percibia desde la época colonial. Sélo
nos limitaremos a establecer aqui, a base de distintos testimonios del periodo
estudiado, una relacion entre la apretada situacién econémica de la Iglesia a
fines del siglo y la crisis de vocaciones. En realidad, comenzando con la expul-
sién de los Jesuitas y luego con las guerras de la Independencia, la Iglesia ya
habia perdido considerables bienes y propiedades, y a lo largo del siglo fueron
disminuyendo muchas de sus fuentes de ingreso. En 1833 los bienes de los
conventos suprimidos fueron nacionalizados. En 1865 los bienes de las cofra-
dias pasaron a la administracién de la Beneficencia Publica. En 1911, 1a Ley
de Enfiteusis significé para la Iglesia la pérdida de muchas de sus propiedades
y fincas urbanas (26).

Pero el golpe mds fuerte fue la abolicién de los diezmos, decretada el 3
de mayo de 1859. Sin embargo, el Presidente Castilla propuso una férmula
para suavizar esta medida. Segiin la propuesta, que fue incorporada como una
de las bases permanentes de los futuros convenios entre la Iglesia y el Estado,
éste se comprometia a sostener a los prelados (y otras dignidades) y a los se-
minarios y hospitales. El Estado también acepté pagar el presupuesto del cle-
ro durante un tiempo, tomando como base lo que el clero habia percibido de
los diezmos en los afios 1852 y 1853. Pero este presupuesto fue reducido en
1887, y después eliminado (27).Posteriormente, en tiempo de Sdnchez Cerro
se estableci6 la prdctica de subvencionar a las parroquias de frontera’ (28).Por
lo tanto, la supresion de los diezmos no significaba una reduccién total de la
ayuda estatal a la Iglesia.

(26) Luis Lituma, “La Iglesia peruana en el siglo XX”, en José Pareja Paz-
Soldin (director), Vision del Pert en el siglo XX (Lima: Ediciones Li-
breria Studium, 1963), tomo II, pag. 489.

(27) Manuel Tovar, Obras (Lima, 1904-1907), tomo III, pags. 230-231.

(28) Lituma, pdg. 487.
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Sin embargo, como una consecuencia de la abolicion de los diezmos, y
la disminucién de otras formas de ingreso que normalmente recibia desde la
época colonial, la Iglesia se vi6 obligada a sostenerse cada vez mds a base de
las limosnas de los mismos fieles, de los aranceles que fijaba por concepto de
las misas, los sacramentos y los entierros. No es una coincidencia, por lo tan-
to, el hecho de que los obispos se mostraran cada vez mds preccupados por
el precario estado econdmico de la Iglesia después de la eliminacion de los
diezmos. Entre otros temas, los prelados se quejaron de que el Estado o habia
reducido la contribucién oficial que habia prometido, o habra dejado de cum-

plir aun en lo mds mrnimo su promesa.
£

Sélo una década después de la abolicion de los diezmos, se pudo obser-
var su impacto sobre la Iglesia, sobre todo en la Sierra. En 1868, Ambrosio
Huerta, obis_po de la nueva didcesis de Puno, levantd su voz en protesta contra
un proyecto de ley que proponia reducir drdsticamente los derechos percibi-
dos por los matrimonios y entierros. Segiin Huerta, el ingreso que se percibia
de esas fuentes no debia perderse porque, decia, “representa la compensacion
del diezmo” (29). Todavia mds elocuente es el testimonio del obispo de Aya-
cucho, José Ezequiel Moreyra, en 1867. En carta dirigida al Arzobispo Goye-
neche, Moreyra se quejaba de la miserable renta de ‘“‘cuatrocientos ochenta
soles mensuales” que el Estado pagaba a los curas de las parroquias mds im-
portantes. Segiin el prelado, esta renta era la misma de que gozaba “un por-
tero de un Ministerio”. Peor ain: en algunos casos, el Estado habra caido en
incumplimiento legal. En su carta, Moreyra sefialaba el caso de los racioneros
del coro, que no habian recibido sus haberes “por el espacio de diez y siete
meses”, y-el del capellin de la Merced que no habia recibido su sueldo “en
veinte meses” (30).Por fin, en una carta colectiva del afio 1891 los obispos
de todo el pars hicieron referencia a la abolicién de los diezmos y a otras le-
yes que habian mermado los ingresos de la Iglesia. Seglin los obispos, como
consecuencia de estas medidas, ha habido una “sensible disminucion en las

(29) Ambrosio Huerta, Informe gue el Illmo. S.D.D. Juan A. Huerta, obispo
de Puno dirije al Illmo. S.D.D. Jose Sebastiin Goyeneche, dignisimo Ar-
zobispo de Lima, sobre reducciéon de los derechos de matrimonios y
abolicion de cuartas funerales, en Obras de Huerta, tomo I, pag. 9.

(80) José Ezequiel Moreyra, Carta del Obispo de Ayacucho, Ezequiel Morey-
ra al Arzobispo Goyeneche sobre el proyecto de supresion de primicias
% derechos parroquiales (Ayacucho, 1867), en Iglesia en el Peru (No.

8), Coleccion Vargas Ugarte, pag. 38.
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rentas del clero, que ya de ordinario no cuenta sino con recursos muy €scasos
e inciertos” (31).

Es evidente que la Iglesia se encontraba en una situacién econémica di-
ficil. Es preciso, ahora, establecer una relacién mds directa entre este fendme-
no y la situacién vocacional. En su carta de 1867, citada arriba, el Obispo Mo-
reyra advirtié que si no se mejoraba la situacion econémica de los curas, pron-
to se verificaria un abandono general de las parroquias, sobre todo en el cam-
po. Porque, declaré, ni siquiera el obispo “puede obligar a nadie a que mue-
ra de hambre” (32), :

La profecia del prelado ayacuchano se cumplié. Hacia fines del siglo y-
comienzos del nuevo, el cuadro que de la Iglesia sefialaban los obispos y otros
testigos era desolador. En todas partes, pero especialmente en el campo, se
observaba un abandono general de las parroquias y doctrinas. En 1903, el Vi-
sitador Eclesidstico, Esteban Pérez, misionero espaiiol, informaba al Arzobis-
po Tovar acerca de la situacién pastoral en Yauyos. En su informe, Pérez no-
taba que la escasez de sacerdotes habia llegado a tal extremo que algunas pa-
rroquias no habifan visto a un pdrroco en cuatro afios (33). Ademds, la situa-
cién econémica de los curas no podia ser peor. No solamente no recibian na-
da del Estado, sefial6 el Visitador, sino que, para colmo, el Estado les exigia -
a ellos una contribucion por todos los sacramentos, matrimonios y entierros
realizados. Ademds, los mismos feligreses, que eran pobres, decia Pérez “‘rega-
tean los derechos del arancel eclesidstico”, recurriendo a veces a entierros
clandestinos para no pagar los derechos que correspondian a la Iglesia (34).

En 1912, el obispo de Puno, Valentian Ampuero, describid la situacion
apremiante de su clero en un informe al Gobierno central. Segiin el prelado
puneiio, los curas de su didcesis, que vivian bdsicamente de los honerarios y
estipendios de los matrimonios y las fiestas, recibian entradas tan insuficien- .
tes que muchos de ellos se habian visto obligados a “buscar la vida por otros

(31) Episcsopado peruano, Mensaje del Episcopado peruano (Lima, 1891),
pag. 8. _

" (32) Moreyra, Carta del Obispo de Ayacucho. . ., pag. 26.

(33) Esteban Pérez, “Visita de la Provincia de Yauyos, 1903”, Archivo Arzo
bispal de Lima, Seccion “Visitas”, Legajo 25.

(34) Esteban Pérez, Ibid., pag. 6.
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medios, si bien licitos, ajenos a su ministerio” (35). Ampuero concluia su in-

forme con la sombria admonicion de que si el Gobierno no remediaba esta si-

tuacion del clero, dentro de pocos afios ya no habria ninglin “factor de civi-

lizacién” entre los campesinos. En 1904, un “‘sacerdote cuzquefio” escribié

acerca del “lastimoso abandono de muchos curatos” en el campo, aunque se-

gun este autor an6nimo, tal situacién no se debia tanto a la escasez del clero

cuanto al hecho de que nadie queria trabajar en “doctrinas lejanas y pobres” -
(36). ~

El impacto de la crisis econdmica se sentia también en los seminarios.
Aunque ellos recibian una subvencién del Estado, ésta nunca cubria mds que
algunos gastos generales. En 1880, el Rector de Santo Toribio en Lima, Ma-
nuel Tovar, present6 un'informe acerca de la marcha del Seminario. El futuro
Arzobispo advirtié que, debido a la estrechez econémica de los tiempos, seria
necesario reducir el nimero de becas en el Seminario a “las 31 de nimero, ce- -
rrando la entrada a todo supernumerario . ..” (37).Segin Tovar, seis de las
becas estaban costeadas por el Estado.

Sobre el Seminario de San Carlos y San Marcelo en Tryjillo la documen-
tacion es mds amplia e ilustrativa. En una extensa cronica que compuso sobre
dicho Seminario, el P. Conrado Oquillas, Rector del mismo entre los afios
1919-1925, también encontraba una relacién importante entre la disminucion
en el niimero de seminaristas y las dificultades econémicas que afrontaba San
Carlos. Como punto de referencia, podemos citar que en un solo afio, 1849,
21 candidatos se presentaron para recibir 6rdenes sagradas (38).En contraste, -
entre los afios 1883 y 1891, el total de jovenes ordenados fue sélo 18 (39).
Segtin el P. Oquillas, uno de los obstdculos principales para atraer a estudian-
tes a San Carlos fue de tipo econdémico. El nimero de alumnos ascendfa o ba-

"(35) Valentin Ampuero, “Informe de la visita pastoral del Obispo Valentin
Ampuero (Puno) al Supremo Gobierno”, (Puno, 1912), AAL, Seccién
“Visitas”, Legajo 25, pag. 7.

(86) “Un sacerdote cuzqueiio”, El Clero del Cuzco durante la administracion
del Ilto. y Rdmo. Serior Obispo D. D. Juan Antonio Falcon (Cusco,
1904), en Iglesia en el Peru (No. 8), Coleccién Vargas Ugarte, pag. 16.

(37) Manuel Tovar, Obras, tomo III, pag. 170.

(38) Conrado Oquillas, Historia del Colegio Seminario de S. Carlos y S. Mar-
celo (Trujillo, 1925-1928), tomo II, pag. 127.

(39) Ibid., pag. 278.
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jaba segin el nimero de becas disponibles. En el afio 1846, San Carlos habia
ofrecido 36 becas completas, aunque el promedio normal en esa época fue de
18 becas completas anuales. Pero, hacia fines de siglo, se observé un descenso
notable en el niimero de becas: en 1898 se distribuyeron 12 becas; en 1899,
11;en 1900, 7 (40). :

Aunque en los afios siguientes el nimero anual de becas ascendia a un
promedio de 12, ya se detectaba una baja notable en el nimero de alumnos.
En 1892 habia 14 estudiantes en el Seminario Mayor, y 58 en el Seminario
Menor. Pero en el afio 1918 el numero total de alumnos en la “Seccién Ecle-
sidstica” bajo a solo 6 (41). Es necesario tomar en cuenta dos hechos que in-
fluyeron en algo en esta-baja tan drdstica. En 1908, Cajamarca se separ6 de
la di6cesis y creé su propio seminario, y en 1911 se formd el Seminario Cen-
tral de Lima para todo el pais. Sin embargo, estos dos acontecimientos no
pueden explicar, por si solos, la disminucién en el nimero de candidatos pa-
ra el sacerdocio en Trujillo.

Es revelador, en este sentido, analizar las razones de por qué hubo un
aumento igualmente dramdtico en el numero de alumnos en los siguientes
afios. Como respuesta a la crisis en San Carlos, los directores iniciaron una
campafia para atraer a mas jovenes al Seminario. Una parte importante de su
campafia- consistia en buscar fondos y pedir mds contribuciones de las parro-
quias en la didcesis. Como resultado de esta campafia, en los afios 1923 y
1924 el nimero de estudiantes para la carrera sacerdotal subi6 a la cifra asom-
brosa de 34. Segin el P. Oquillas, éstos alumnos “gozaban en casi su totalidad
de becas completas”. En cambio, los alumnos pensionistas (los que pagaban)
practicamente habian desaparecido. En 1906 hubo 15 pensionistas; pero en
los afios 1907-1908, ya no habia ninguno. Exclamé satisfecho el P. Oquillas,
porque €l mismo habia organizado la campafia: )

“La organizacién de la seccidon eclesidstica y su
sostenimiento costdé muchos sacrificios econé-
micos, pero se dieron por bien empleados, pues
se vefan en lontananza, resueltos los problemas
angustiosos que se presentaron en gran nimero

(40) Ibid.. pags. 305-306
(41) Oquillas, tomo III, pdg. 81.
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de pueblos que sucumbian moralmente por fal-
ta de sacerdotes. . .” (42).

Sin embargo, no obstante la satisfaccion que expresé el P. Oquillas en la
década del 20, el nimero de jévenes que llegd a ordenarse en los siguientes
afios fue mds bien regular. Entre 1930 y 1963 se ordenaron unos 54 sacerdo-
tes para la Arquididcesis (fue elevada a esa categoria en 1943) de Trujillo: es
decir, un promedio de entre uno o dos cada afio, un nimero muy insuficiente
si'se toma en cuenta que sélo la ciudad de Trujillo crecio 7 veces en ese mis-
mo periodo. En el afio 1984 la Arquidiécesis de Trujillo tenia 34 sacerdotes
del clero secular nacidos en el Peri: un nimero apenas superior a los 26 que
habia en 1890 (43). ' :

En realidad, la crisis econdmica que aféctaba la Iglesia no es el Unico
factor para explicar esta reduccion en el nimero de estudiantes para el sacer-
docio o la salida de tantos antes de llegar‘al momento de la ordenaciéon. Du-
rante esta mismaépoca (1850-1930), el Pera estaba en pleno proceso de trans-
formacién desde una sociedad colonial hacia una sociedad moderna y capita-
lista, sobre todo en la Costa. Con este tambio, la educacién publica se amplia-
ba y se hacia mds asequible. Asimismo,1a educacién profesional y superior se
modernizaba, dando lugar a nuevas especialidades que correspondian a las exi-
gencias de la época: la ingenieria, la agiomomia, el comercio, la pedagogia, pa-
ra llenar la demanda cada vez mayor de maestros. A diferencia de la época co- *
lonial, cuando el sacerdocio era una de las pocas carreras de prestigio que un
criollo podfa escoger, el Pert capitalista de fines del siglo y comienzos del
nuevo ofrecia un horizonte bastante mds amplio de nuevas posibilidades para
un joven de clase alta o media. Por eso, con frecuencia el Seminario fue un
medio de ascenso, pero no para la carrera eclesidstica, sino para otra profe-
sién. El Obispo José¢ Dammert de Cajamarca informa que del Seminario Me-
nor de su didcesis, que normalmente ténia de 30 a 40 alumnos, en un plazo
de cuarenta afios (1911-1960), sélo llegaron al sacerdocio 40. “El resto”, se-
fiala, “se dedicé al comercio, a la docencia, a otras profesiones liberales o in-

(42) Ibid., pag. 81.

(43) Memoria que presenta el Ministro de Justicia, Culto, Instruccién y Be-
neficiencia al Congreso ordinario de 1890 (Lima, 1890), pdgs. 66-67.
Los datos sobre los sacerdotes ordenados para la Arquidiocesis de Truji-
llo fueron gentilmente proporcionados por el P, José Onate, S.J., dela
Curia arzobispal de Trujillo, 1985.
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gresé a la Guardia Civil” (44).Viene a ser tipica de muchas otras la siguiente
peticion del afio 1919 para una beca en San Carlos, que suscita ciertas dudas
acerca de la pureza de motivacién que habra tras ella, seguramente las mismas
que sentra el obispo que tenia la responsabilidad de aprobarla o de negarla:

“Iltmo. Sefior Obispo:

José J. Sdanchez, maestro de Capilla y vecino de
Pueblo Nuevo de Cobdn, ante Ud., respetuosa-
mente me presento y espongo (sic): que mi hijo
Wilfredo se siente con vocacion al estado ecle-
sidstico; pero por mi faltas de recursos no me
encuentro en condiciones de proporcionarle la
instruccidn necesaria. . .” (45),

En este caso el obispo otorgd una beca, “por el afio escolar de 1919”.
Evidentemente, no se puede establecer una relacién demasiado precisa entre
el factor econémico y la escasez de vocaciones: hay otros factores sociales,
psicolégicos y religiosos que también influyen en la decisién de una persona
de abrazar el estado eclesidstico. Pero, en general, se puede afirmar que, des-
pués de la supresion de los diezmos, la carrera sacerdotal en el Pert significaba
entrar en una escala econdmica cada vez mds baja, y vivir una vida de mayor
inseguridad que en épocas anteriores.

Factores sociales y culturales

En América Latina y en el Perti es importante examinar el tema de las
vocaciones sacerdotales sobre todo en relacion con las clases populares. Aun-
que las categorias de “clase” y “raza” no son totalmente adecuadas para apli-
carlas a las realidades coloniales, se puede decir, en lineas generales, que el cle-
ro secular en visperas de la Independencia, en su mayor parte, venia del equi-
valente de la clase media, ni rica ni pobre. Racialmente, la mayoria eran crio-
llos. En cambio, los mestizos y los indios desempefiaban un papel relativamen-
te insignificante en la Iglesia oficial. Por distintos motivos historicos, desde el
siglo XVI la Corona y la Iglesia habian adoptado una politica ‘de no ordenar

(44) Jgsé Dammert Bellido, “Acerca de una interpretacion historica”, pag.
13120 4

(45) AAT, Secci6é “Comunicaciones, 1918-1920".
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a los indios, y a los mestizos a menos que cumplieran con ciertas normas seve-
ras, tales- como limpieza de sangre, no ser hijo natural, y tener ‘‘buenas cos-
tumbres”, etc (46).Desde el siglo XVII en adelante la Corona suavizo esta po-
Iitica, y én distintas Readles Cédulas mand6 a los seminarios ofrecer cierta cuo-
ta de becas a los mestizos e indios. En general, sin embargo, esta reforma no
se respetaba y pocos fueron los mestizos que se ordenaron, y todavia menos,
indios (47).

Esta realidad social y racial no cambi6 radicalmente con la Independen-
cia, y hasta muy avanzada la segunda mitad del siglo XIX, la mayor parte del
clero secular venia de las clases medias de las ciudades o de los pueblos de
provincias. Hacia fines del siglo, sin embargo, se observa un cambio en la com-
posicién social del clero, que comenzaba a venir en nimeros mayores de una
clase mds popular. Sin precisar demasiado los conceptos de “clase media” y
“clase popular”, basta citar informes y juicios de la época que estan de acuer-
do, segln sus propios criterios, en que las filas del clero secular se estaban en-
grosando con jovenes de clase media y clase media popular, y raras veces de la
clase alta. Al mismo tiempo, los obispos y rectores de los seminarios comenza-
ron a expresar su preocupacion por la creciente baja en el nivel de formacion
del clero.

E1 Obispo José Ezequiel Moreyra, a quien aludimos antes, manifesto su
temor de que, con la eliminacién de fuentes seguras de ingreso, el nivel de ca-
lidad del clero también bajaria. “Antes eran sacerdotes, los hijos de las prime-
ras familias”, sefialaba el prelado ayacuchano, pero frente a un futuro tan in-
seguro econdémicamente, la carrera sacerdotal ya no atraeria a estas familias.
“De aqui es”, decia Moreyra, “que vendra a entrar en la Iglesia, hombres ig-
norantes, de mala educacién, que no habran podido procurarse a cierta edad
carrera alguna. . .” (48).

Sin avalar los juicios peyorativos que expresa el autor acerca del caricter
y la motivacién de los futuros sacerdotes, podemos decir que este vaticinio

(46) Sobre este tema ver L. Lopetegul “El Papa Gregorio XIII y la ordena-
cién de mestizos hispano-incaicos”’, en Miscellinea Historica Pontificiae
(Roma, 1943), vol. II, pdgs. 181-203.

(47) Rubén Vargas Ugarte, Historia del Seminario de Santo Toribio de Lima
(1591-1900), pég. 57.

(48) Moreyra, pags. 28-29.
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también se cumpli6. En su informe de 1912, el Obispo Ampuero de Puno se
lamentaba de que el clero de su didcesis no estuviera a la altura de su misién:
“Ya por falta de preparacién adecuada, ya por las condiciones pésimas del
medio social en que actian . ..” (49).El autor anénimo del Cusco (1904) se
referia a lo que él consideraba como una decadencia general en el clero de la
didcesis, fendmeno que atribuia al hecho de que “diariamente se ordenan sa-
cerdotes en el seminario aln sin la debida preparacién” (50).

En 1907, el obispo de Hudnuco, Pedrq Pablo Drinot y Piérola, ofrecia
una explicacion mds amplia por esta falta de “pastores idoneos”. Drinot cul-
paba, en primer lugar, a la ignorancia religiosa en general. Pero, mds concre-
tamente, el prelado huanuquefio sefialaba la imagen equivocada que la gente
tenfa del sacerdocio. Con frecuencia, declaraba, las familias empujaban a sus
hijos hacia el sacerdocio porque lo vefan como “una de tantas profesiones, co-
mo la mds fécil, menos costosa y no poco lucrativa”. Por fin, Drinot hizo hin-
capié en la falta de medios para la formacién del clero como otra causa impor-
tante (51).Es interesante notar que cuando el prelado andino describia la ca-
rrera sacerdotal como una que era “no,poco lucrativa”, se referia a familias
menos acomodadas para quienes dicha profesién representaba una categorfia
social y econdmica mds alta.

Es conveniente citar un testimonio mas: el del mismo P. Vargas Ugarte,
muchos afios después. El optsculo del P. \/_argas sobre este tema, publicado en
1948 y re-editado y revisado en 1967, recoge y repite algunos de los mismos
conceptos y juicios expresados por log§ observadores que hab{an sentido los
primeros efectos de la crisis. El P. Vargas se lamentaba de una notable “debi-
litacion del espiritu cristiano” en el Perii, que se debia sobre todo a “la esca-
sez de buenos y celosos sacerdotes” (52).A su vez, la escasez sacerdotal la
atribufa principalmente al empobrecimiento en la calidad del mismo clero,

(49) Ampuero, “Informe de la visita pastoral del Obispo Valentin Ampue-
ro . ..”, pags. 6-7.

(60) ‘““Un sacerdote cuzquenio”, El Clero del Cuzco. . ., pag. 16.

(51) Pedro Pablo Drinot y Piérola, Carta pastoral que el Qbispo de Hudnuco
Mon. Pgdrz Pablo Drinot y Piérola dirige al clero y fieles (Lima, 1907),
pags, 23:24. .

(52) Rubén Vargas Ugart:e'z Un Gravisimo problema nacional (1948), pag.
10; En la segunda edicion del ano 1967, pag. 10.



que venia cada vez mas de los estratos populares. Por esta misma razon, el cle-
ro nacional carecia de una formacion digna de su estado. Segun el P. Vargas:

“Todo ello ha restado crédito e influencia social
a nuestro clero e indudablemente, ha determi-
nado también el que sean raros entre nosotros
los sacerdotes procedentes de la clase alta y aun
de la media de la sociedad” (53).

Por otra parte, el historiador jesuita no se opuso a que jévenes de los es-
tratos populares entrasen en los seminarios. El problema consistia, mds bien,
en que estas clases sociales no tenian la preparacion adecuada para entrar en
los.seminarios, y muchos, sobre todo los “de la raza indigena”, carecian de la
energia moral necesaria para soportar la disciplina que exigifa la carrera sacer-
dotal. Con esto, el P. Vargas propuso que se aplicaran normas mds severas de
admision a los seminarios y que se exigiese mds en la misma formamon sacer-
dotal.

Este andlisis que hace el P. Vargas nos lleva a apreciar la complejidad del
problema y al mismo tiempo el dilema que significaba para la lglesia. En la
época colonial, bajo presion oficial, la Iglesia no ordenaba a mestizos o indios,
sino de una‘manera muy restringida. Por lo tanto, la Iglesia necesariamente te-
nia que depender de las pequefias élites culturales para engrosar las filas del
, clero: peninsulares, criollos y mestizos de cierta categoria en la Colonia, y en
- la epoca republicana, las clases medias blancas. Sin embargo, cuando surgié la
-doble cns:s de la “romanizacion” y la eliminacién de los diezmos, y a ésta se
sumoé una tercera crisis, el aumento de la indiferencia frente a la prictica reli-
giosa de parte de muchos hombres a partir de la segunda parte del siglo, se
pudo apreciar por ‘qué estas clases comenzaron a encontrar serios obstdculos
para seguir la carrera sacerdotal. Para los jovenes de tendencia liberal, 14 Igle-

sia misma se habia convertido en un estorbo para el cambio social y politico.
Para las familias mds tradicionales, la carrefa sacerdotal significaba un sacrifi-
cio econdémico demasiado dificil de asumir. Y otras familias disuadieron a sus
hijos para que no fueran sacerdotes porque ellas mismas se habian alejado de
la religion o porque el sacerdocio ya no aseguraba el mismo prestigio o status
social que en épocas anteriores.

(53) Vargas Ugarte (1948), pag. 22; en la segunda edicion, pag. 31.
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Frente a esta realidad, la Iglesia tuvo que enfrentar mds seriamente la
necesidad de promover a jévenes de las clases populares para el sacerdocio.
En la teoria esto no representd un paso demasiado grande porque desde el si-
glo XVI la Iglesia siempre habia incorporado a estas clases dentro de su seno,
otorgdndoles honores y confiriéndoles cierto status con miras hacia una plena
integracion futura. Dentro del mundo jerdrquico del catolicismo colonial, los
indios y los mestizos desempeiiaron una multitud de cargos y oficios: cate-
quistas, alcaldes peddneos, mayordomos, cantores, sacristanes, hermanos legos

.(San Martin de Porras), etc. En algunos casos excepcionales, un indio o mesti-
zo podia llegar al sacerdocio, pero con pocasexpectativas de ascender mucho
en la carrera eclesidstica. En 1766 San Marcos otorgoé los grados de Licenciado
y de Doctor en Teologra al sacerdote indigena José Joaquin de Avalo Chauca,
“descendiente legitimo del primer cacique catolico del pueblo de Lurin. . .”,
y un afio después el nuevo Doctor fue nombrado profesor de Teologia en la
misma universidad (54). Este extraordinario sacerdote indigena fue més bien
la excepcion que confirma la regla, pero el ejemplo pone de relieve el hecho-
de que la Iglesia no ponra ningan obistdculo de principio, ni mucho menos del
orden teoldgico, frente a la ordenacién de indios o mestizos.

Tampoco imponia barreras estrictamente clasistas. En todo el siglo pa-
sado los obispos y los rectores de los seminarios se empefiaban en ofrecer be-
cas para los mds necesitados. El propio Manuel Tovar, que se lamentaba en
1880 de la necesidad de restringir el nimero de becas por motivos economi-
cos, habria nacido pobre y entrd en el Seminario gracias a una beca (55).Y
~ antes de él Bartolomé Herrera habfa gozado también de una beca. Pero estas
dos figuras son representativas mds bién'de la clase media blanca empobreci-
‘da, o venida a menos, no de las clases “populares” propiamente.

En el fondo el problema que tuvo que afrontar la Iglesia fue la misma
naturaleza de la sociedad ‘peruana, que abarcaba grupos humanos separados
por grandes diferencias culturales y sociales. En un pai's donde la inmensa ma-
voria de la poblacion era analfabeta o con muy poca instruccién, la educacion
superior fue, hasta mediados del siglo XX, una meta simplemente inalcan-

(54) José Maria Alvarez Romero, “Un Sacerdote indigena peruano el Doctor
Joseph Joaquin de Avalo Chauca candnigo y profesor universitario”,
Mercurio Peruano (noviembre-diciembre de 1964): 57-67. :

(55) Manuel Tovar, Carta pastoral con motivo de la toma de posesion de la
sede arzobispal, 21 de noviembre de 1898, cita textual No. 3.
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zable. Pero los seminarios seguian siendo lo que siempre habian sido en la
época colonial: los equivalentes, en el mundo eclesidstico, de los colegios y las
universidades que formaban las élites politicas y econdmicas. Con frecuencia,
cumplran la misma funcion: Santo Toribio en Lima y San Carlos y San Marce-
lo en Trujillo formaban a los hijos de las mejores familias, unos para ser sacer-
dotes y otros para seguir una carrera universitaria. Por eso, los sacerdotes en el
Pert, antes y después de la Independencia, han venido de las clases medias, las
que, a su vez, representaron un porcehtaje muy pequeiio de la poblacion na-
cional. Pero habia otro impedimento importante, que afectaba sobre todo a la
clase indigena: el predominio de moldes culturales occidentales en la forma-
cion del sacerdote, no solamente en el Peri, sino, también, en todo el mundo
cat6lico de ese entonces. SOlo en tiempos recientes se ha cuestionado el tipo
de formacion que se ofrece en los seminarios. En un informe del afio 1971,
Mons.Dammert subraya esta falta de adecuacion entre el Seminario y el me-
dio para el que se forrna a los estudiantes:

: “En los seminarios mayores de América Latina
se preparaba a los candidatos con programas,
métodos y libros aptos para formar parrocos
rurales italianos, franceses o espafioles; al salir
del Seminario para ser el joven sacerdote desti-
nado a la cura de almas en una parroquia apar-
tada de los Andes, se encontraba que el 900/0
de lo que habia aprendido no le servia y al dese-
char lo inutil con frecuencia arrojaban también
lo bueno ” (56).

Ademds, dentro del mismo pais las marcadas diferencias culturales de
una region a otra crean dificultades de adaptacién para muchos jovenes que,
por falta de mayor formacion y capacidad de asimilacién, estdn tan arraiga-
dos en su propia region que no pueden estudiar con provecho en un ambiente
demasiado ajeno. En una carta que en 1901 envié el Obispo Puirredén en Tru-
jillo invitando a los Franciscanos para que establecieran un seminario menor
en Cajamarca, explicaba que no convenia a los jovenes.de disha ciudad inte-
rior venir a Trujillo, porque “el clima, los hdbitos y costumbres de la costa
son enteramente extrafios y nocivos a la salud de los naturales de la sierra”

(56) José Dammert Bellido, “Observaciones al esquema de Sacerdotio Mi-

nisteriali enviado por la Secretaria del Sinodo de los obispos” (Caja-
marca, 4 de abril de 1971). p4g. 14.
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(57).En otro caso mds reciente, en 1968, los Padres de Maryknoll cerraron el
Seminario Menor de Puno porque muy pocos de los estudiantes llegaban al sa-
cerdocio. Entre otras razones, la vida en el Seminario era tan distinta a la que
estaban acostumbrados en los pueblos del Altiplano que los jovenes de habla
quechua o aymara sufrian un verdadero choque cultural. Por su parte, la Igle-
sia peruana, que estd sujeta a las normas de la Iglesia universal, no ha tenido
libertad para experimentar o cambiar el sistema de formacién.

Amén de este problema cultural, habia otro mayor y casi infranquea-
ble: la descomposicién humana y moral de las familias, sobre todo las de las
clases populares, como resultado de la situacion de marginacion y explotacion
que han experimentado desde el siglo XVI. No es necesario citar los abundan-
tes estudios y testimonios que hay acerca de la promiscuidad, la inestabilidad
matrimonial y otros problemas similares entre los estratos populares, negros,
mulatos, indios 0 mestizos, en la Colonia. Baste citar algunas referencias de la
época republicana para apreciar el hecho de que este masivo trastorno social
no solamente no ha cambiado substancialmente, sino que con las migraciones
de los pueblos hacia la Costa, el impacto cada vez mds acelerado de la cultura
occidental sobre la clase popular urbana, la falta de estabilidad econémica,
etc., puede afirmarse que la descomposicion familiar probablemente ha em-
peorado con el correr del siglo XX. En 1858 el asiduo compilador de estadis-
ticas, Manuel A. Fuentes, not6 que el 560/0 de los nacimientos en Lima era
de hijos ilegitimos (58). Los autores del libro del censo de Lima de 1908 pre-
cisaron la naturaleza del problema. Segun las declaraciones de las mujeres cen-
sadas. :

“Las blancas que han tenido hijos fuera del ma-
trimonio no llegan al 15 por ciento, las indias y
las mestizas que los han tenido, en esas condi-
ciones, alcanzan el 400/o por ciento y las negras
pasan esta proporcion. . .” (59).

Finalmente, el censo de 1981 revel el hecho de que aproximadamente
el 290/0 de todos los hogares en el pafs estaban constituidos de “familias in-

(57) AAT, Seccion ““Visitas” Legajo 4.
(58) Manuel A. Fuentes, Estadistica general de Lime, pag. 47.

(59) Ministerio de Fomento, Censo de la Provincia de Lima 1908 (Lima: Im-
prenta de la Opinién Nacional, 1915), tomo I, pag. 127.
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completas”, es decir, familias en que faltaba uno de los dos progenitores. En
estos casos el 60o/o tenfan como jefe de hogar a mujeres (60).

Dado este cuadro poco alentador, es evidente que una de las causas de
la escasez de buenos candidatos al sacerdocio o a la vida religiosa no esta me-
ramente en las diferencias culturales que hay entre las distintas clases socia-
les, sino también en la mala formacion humana que recibe un alto porcentaje
de toda la poblacion. En el siglo XVI el Virrey Toledo advirtié de la necesidad
de ensefiar a los indios “‘a ser hombres” antes de bautizarles (61).En los siglos
XIX y XX la Iglesia ha afrontado un problema similar con respecto a la cues-
tion de admitir a jovenes de las clases populares para el sacerdocio o la vida re-
ligiosa. Por eso, el gesto de ofrecer becas o condicionar los estudios para que
sean adecuados a la realidad de los estudiantes no resuelve un problema mads
de fondo: la falta de ciertas cualidades humanas que es producto de una des-
composicion generalizada de la vida familiar. En este sentido, la crisis de la es-
casez de sacerdotes es un reflejo de una profunda crisis de la misma sociedad
peruana. -

Finalmente, a todos estos factores, se debe agregar el de la creciente in-
diferencia, y en algunos casos, el de la abierta hostilidad hacia la religion, un
fenémeno cada vez mds evidente a partir de la segunda parte del siglo XIX. De
esto trataremos mds extensamente en los capitulos posteriores. Baste por aho-
ra citar la encuesta realizada en 1967 con motivo de la Mision Conciliar de
Lima para apreciar los alcances de este cambio en el ambiente religioso. Segin
la encuesta, sélo el 250/0 de los catélicos asistian normalmente a la Misa do-
minical, y la mayoria de ellos eran mujeres (62).Por otra parte, la gran mayo-
ria de los peruanos practican algin tipo de religiosidad popular. Pero esa for-
ma de religiosidad no es, en general, muy eclesial, es decir, no es muy apropia-
da para despertar una inquietud de servicio en la Iglesia como sacerdote, her-
mano o religiosa.

(60) Marfil Francke, “Situacion actual de la mujer peruana y perspectivas
para el desarrollo”, Cuadernos CNP (Consejo Nacional de Poblacién),
No. 2 (diciembre de 1983), pag. 4.

(61) Ricardo Beltrdn y Rézpide, Memorial de Don Francisco de Toledo, en
Coleccion de Las Memorias o Relaciones que escribieron los virreyes del
Peru.(Madrid, 1921), pag. 75.

(62) Arzobispado de Lima, Informe de Pastoral y Sociologia, Misién Conci-
liar, 1967, Lima (Lima, 1967), pdg. 40.
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Asi, la Iglesia peruana a mediados del siglo XX se encontraba en medio
de una larga y honda crisis: pocos sacerdotes peruanos y muchos de ellos sin
un nivel adecuado de formacién o de cultura, por lo menos segiin los criterios
de la cultura occidental. En respuesta, la Iglesia comenzo6 a depender cada vez
mds del clero extranjero. Durante un tiempo, la presencia del clero extranjero
alivié la crisis, pero también fomento la tendencia, entre algunos, de postergar
el dia para cuestionar mds a fondo el por qué no habia mds vocaciones perua-
nas. Enun famoso articulo, “The Seamy Side of Charity”, publicado en 1967,
Ivan Illich planted justamente este dilema: cuanto mds clero extranjero, tanto
menos necesidad de analizar los verdaderos problemas de la Iglesia (63).

Con la gran renovacion que la Iglesia en toda América Latina ha comen-
zado a experimentar a partir del Concilio Vaticano II, el problema de la esca-
sez de vocaciones se ha vuelto, ironicamente, menos apremiante. Entre otras
razones, la crisis de vocaciones y una mayor toma de conciencia acerca del pa-
pel de los laicos han inducido a la Iglesia a reordenar sus prioridades y elabo-
rar una accion pastoral mds original y dindmica. Para muchas personas en la
Iglesia el problema de vocaciones ha sido relegado a un segundo plano en fa-
vor dz tareas que ellas consideran mds urgentes: la formacion de adultos mds
conscientes de su cristianismo o bien la capacitacion de padres de fumilia para
que puedan formar mejor a sus hijos.

Paradéjicamente, la creacion de una Iglesia “desde abajo™ fue la inten-
cién de los misioneros del siglo XVI. Pero, debido a una excesiva dependencia
del poder politico y de las élites dominantes, la Iglesia no termind cabalmente
ese proceso. En este sentido, la crisis de la escasez de sacerdotes ha puesto de
manifiesto esta debilidad fundamental y, al mismo tiempo, ha obligado a la
Iglesia a cuestionar la imagen de si que proyecta hacia fuera. En los afios del
Concilio y después, el dilema se hacia cada vez mds agudo y claro: mientras la
Iglesia no cambiara sus métodos pastorales y su relacién, en general, frente a
la sociedad, no atraeria a las personas mds deseables hacia el sacerdocio o la
vida religiosa. Conviene ahora examinar mds en detalle el contexto en que se
produjo la crisis: el largo periodo a partir de mediados del siglo pasado en que
la Iglesia comenzo6 a reaccionar frente a los ataques de la sociedad liberal-posi-
tivista. En este perfodo clave la Iglesia post-colonial se convirti6 en la “Iglesia
militante”.

(63) Ivan Illich, “The Seamy Side of Charity”, America, 21 de enero de
1967, pags. 8891, ?
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CAPITULO 111

LA IGLESIA MILITANTE (1855-1930): GENESIS Y DESARROLLO
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“Los tiempos son muy dificiles . . . Recia es la tempestad
que se ha desencadenado contra la Santa Iglesia. Las olas
del error amenazan ofuscar toda la verdad revelada y la
corrupcion de costumbres que ha engendrado el error no
cesa de combatir la barquilla de Pedro .. .” (1)

.

Teodoro del Valle, 1879

Con estas palabras el obispo de Hudnuco expreso el pesimismo generali-
zado en la Iglesia frente a una sociedad cada vez mds influida por el liberalis-
mo y la indiferencia religiosa. Al mismo tiempo puso de manifiesto la que fue
la nota dominante en la Iglesia en toda América Latina desde mediados del si-
glo XIX hasta mediados del XX: la adopcién de una mentalidad defensiva, y
a veces cerrada, frente a todos los grupos y todas las corrientes que percibia
como hostiles a su existencia. Entre esos enemigos figuraban liberales, positi-
vistas, masones, protestantes, anarquistas y socialistas. Para contrarrestar la
creciente influencia de cstos grupos, la Iglesia se erigio en baluarte de los
valores tradicionales. En la lucha para defender estos valores, asi como algu-
nos de sus propios intereses y privilegios, la Iglesia movilizd a los fieles, con-

(1) Carta pastoral que elIlllmo. y Revm. Serior Arzobispo de Berito y Ad-
ministrador Apostolico de Hudnuco dirige al clero y fieles de la didcesis
con motivo del Jubileo Universal concedido por Nuestro Santisimo Pa-
dre Leon XIII (Huanuco, 1879), pags. 1.
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virtiéndolos en ‘militantes’ llamados a participar en una causa que era, a la
vez, religiosa y politica. El concepto de un catdlico como ‘militante’ de una
causa fue algo radicalmente nuevo en la historia de la Iglesia peruana y consti-
tuye un hito divisorio entre la época colonial y las primeras décadas de la Re-
publica, por un lado, y de otro, toda la historia posterior.

La Iglesia no reaccioné frente a las criticas de los liberales y otros, 0 a
sus propios problemas internos, tales como la creciente escasez de vocaciones,
de una forma siempre coherente y sistemdtica. Sin embargo, se puede descu-
brir cierta uniformidad en las diversas maneras en que respondi6 a estas crisis.
El objetivo principal vino a ser la creacion de un modelo de sociedad e Iglesia
opuesto al de la sociedad liberal-positivista. Los medios principales para lograr
este objetivo fueron: en primer lugar, el fortalecimiento de los vinculos con
Roma; en segundo lugar, el afianzamiento de la ubicacién de la Iglesia en la
sociedad, sobre todo mediante la proteccién oficial, y, en tercer lugar, la for-
macién de laicos de las clases altas y medias a fin de hacerlos catdlicos mds
conscientes de su fe, para qué estuvieran a la altura de su mision de defender
a la Iglesia,

Los medios especificos para realizar estos fines eran varios: la difusion
amplia de la posicién catélica respecto a los principales temas politicos y so-
ciales del dia, en la predicacion, en la prensa y en otros tipos de publicacién;
invitar a distintos grupos de religiosos y misioneros extranjeros para que refor-
zaran la glesia en sus necesidades, sobre todo en el orden educativo; la forma-
cién de grupos de laicos en cada region con el fin de darles mds conciencia
acerca de su obligacién de defender la Iglesia, incluso en el foro politico; y,
por fin, el fomento de una piedad publica que tendiera a avalar a los fieles en
el cumplimiento de su misién. -

La adopcién de esta postura militante tuvo consecuencias ambiguas pa-
ra la Iglesia. Por un lado, en el proceso de reorganizarse se logré fomentar en
muchos fieles un sentido mds profundo de “Iglesia”. Pero, de otro lado, tam-
bién se engendré una mentalidad unidimensional y cerrada intelectualmente.
Fue durante esta época que la palabra “catélico” pricticamente se convirtio
en sinénimo de “conservador” o “tradicionalista”. Naturalmente, desde otra
perspectiva, se puede afirmar que los propios liberales y positivistas se inspira-
ban en esquemas intelectuales bastante distorsionados con respecto al factor
religioso y a la Iglesia. Pero la pérdida de presencia cristiana en los circulos in-
telectuales y universitarios hacia fines del siglo también se debia al predomi-
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nio de una mentalidad cerrada de parte del clero y muchos laicos frente a al-
gunas de las tendencias modernas de la época. No sorprende, por lo tanto.
esta declaracién de Fidel Olivas Escudero, obispo de Ayacucho, hecha en
1915 ' '

*“. .. Basta recordarnos, amados hijos en el Sefior, que nadie
puede ser, a la vez, catdlico y liberal. Son términos que se
excluyen, como la verdad y el error, el bien y el mal, la luz
y las tinieblas”. (2)

Los Liberales y la Iglesia

Aunque los caudillos dominaron la politica nacional durante las prime-
ras décadas después de la Independencia, fueron los liberales los que elabora-
ron las bases ideoldgicas sobre las que descansaba la Republica. El ideal de los
liberales fue la creacién de una sociedad democratica, igualitaria, y firmemen-
te regida por la ley. Pero, de otro lado, tenfan un concepto muy limitado del
cambio social y poco contacto con las clases populares. Por eso, su idealismo
y su postulacién de la ley por encima de cualquier otra consideracion, consti-
tuian su gran debilidad.

Sin embargo, conscientes en algo de su propia distancia de las clases po-
pulares, los liberales reconocian la importancia de la Iglesia, Gnica instituciéon
verdaderamente nacional y la mds arraigada entre todas las clases sociales. La
Iglesia ejercia una influencia moral y cultural excepcional sobre los indios en
las doctrinas, y sobre las clases medias y altas en los colegios, seminarios y las
universidades. Y en el culto, alcanzaba a todos los peruanos, cualesquiera que
fueran su raza o condicién social. Por eso, para los liberales, y también para
los caudillos, la primera tarea importante del nuevo Estado republicano debi6
consistir en asegurar su control sobre la Iglesia. Sin la legitimacion moral de la
Iglesia, la empresa de sentar la bases de la Republica serfa sumamente dificil.
La necesidad de conquistar la lealtad de la Iglesia para el Estado liberal forma
el trasfondo- de la crisis que surgié a raiz de la sucesion episcopal, asi como de
otros conflictos que fueron motivo de tensién entre el Estado y la Iglesia en
casi todo el siglo XIX.

(2) El Amigo del Clero, 15 de febrero de 1915, pag. 91.
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Sin embargo, es preciso sefialar que los primeros liberales no eran pro-
piamente anticlericales, ni mucho menos antirreligiosos. Su meta fue contro-
lar la Iglesia, no destruirla. Atin mds: ellos, que inclufan a numerosos sacerdo-
tes, crefan que la religion en general, y la Iglesia catdlica en particular, consti-
tufan la Ginica base social que podia garantizar una sociedad ordenada y civili-
zada. Por eso, Ia primera constitucién (1823) establecio6 la religion catolica co-
mo la Gnica permitida, y se comprometio a protegerla. Aunque algunos libera-
les en el comienzo favorecian la tolerancia religiosa paralos no catdlicos, todos
rechazaban el ateismo como una forma de pensar antisocial y hasta peligrosa
para el bien comun. Asr, Manuel Lorenzo de Vidaurre, primer presidente de la
Corte Suprema, declaraba:

“Yo temo mds a un ateo, que a una fiera en medio de los
montes. Yo no hallo crimen de que no sea capaz el que nie-
ga el poderio de un Ser Supremo”. (3)

En ello, también, los liberales eran herederos de una mentalidad colo-
nial, y mds precisamente, de trescientos afios de Patronato Real, aquel conjun-
to de privilegios que permitia que el Rey no solamente gobernase a la Iglesia,
sino que vigilase los detalles mds pequefios de su vida interna. Por eso, los libe-
rales peruanos no se inspiraron tanto en las doctrinas racionalistas de la revo-
lucién francesa, cuanto en la larga tradicién regalista de Espafia en América.
Asi como el Rey habia usado a la Iglesia como un instrumento de dominacién
ideolégica en la Conquista y durante el coloniaje, los liberales pensaban usar a
la Iglesia como un instrumento al servicio de la Reptblica y los nuevos ideales
liberales.

El verdadero anticlericalismo aparece mds bien a mediados del siglo XIX
en toda America Latina. En el Pert, fueron los liberales de una segunda gene-
racién, de una mentalidad mds capitalista y enamorados del ideal del progreso
social, los que cuestionaron lo que ellos consideraban la excesiva influencia de
la Iglesia en la sociedad, asi como sus privilegios sociales y econdmicos. Por
fin, el ataque propiamente antirreligioso vino hacia fines del siglo, sobre todo
a través de la figura de Manuel Gonzdlez Prada (1848-1918), que denunci6 a
la religién como una forma de supersticion, y fustigé la explotacion clerical a
los indios.

(3) Manuel Lorenzo de Vidaurre, Proyecto de un cédigo penal (Boston, Hi-
ram Tupper, 1828), pag. 147.
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Asi, el ataque liberal a la Iglesia correspondia al grado de desarrollo del
Peri mismo. Con la Emancipacion politica, los liberales doctrinarios sdlo in-
tentaron apropiarse de lo que habia pertenecido al Rey: el derecho del Patro-
nato. Pero en la década de los 50, los liberales se empefiaron, ademds, en qui-
tar o reducir los privilegios sociales y econémicos de la Iglesia. No es casual
que la abolicién del fuero eclesidstico (1856) y de los diezmos (1856) corres-
pondiese al inicio del capitalismo moderno en el Perd. Y la critica radical de
Gonzilez Prada y otros a fines del siglo y comienzos del nuevo, tienen como
telon de fondo el dominio pleno de la oligarquia en el Perd, y del positivismo
anticlerical en las universidades. Aunque Gonzdlez Prada también atacaba du-
ramente a la oligarquia, compartia con los portavoces de la oligarquia del
mundo académico los mismos esquemas positivistas respecto a la Iglesia. Para
uno y otros, la Iglesia representaba un obstdculo en el camino hacia el cam-
bio social.

Los sacerdotes liberales

Los sacerdotes de tendencia liberal, tales como Luna Pizarro, Francisco
de Paula Gonzdlez Vigil, Mariano José de Arce y Juan Gualberto Valdivia se
encontraron en medio de dos presiones: por un lado, la Santa Sede que con-
denaba el liberalismo, y de otro,la actitud cada vez mds anticlerical de muchos
otros liberales. Ademds, la anarquia social de las primeras décadas después de
la Independencia impulsé a algunos de los curas liberales a desear un orden so-
cial y politico més conservador. Cada uno se enfrentaba a este dilema de con-
ciencia seglin su propia manera. Luna Pizarro, después de una carrera destaca-
da en la politica (diputado en el Congreso, y varias veces presidente del mis-
mo), se retiré de la vida publica, y algunos afios mds tarde reaparecié como
Arzobispo de Lima (1843-1855), sucediendo a Monsefior Salas Arrieta. Sin
embargo, entre estas dos etapas de su vida ya habia abandonado muchas de
las posiciones liberales de su juventud.

En contraste con esta trayectoria, Francisco de Paula Gonzdlez Vigil
nunca renuncié a su liberalismo. Sacerdote tacneiio, Vigil fue elegido varias
veces al Congreso, en el que pronunci6é un discurso célebre denunciando al
dictador Agustin Gamarra (1832). Como Luna Pizarro, también se retird de
la politica, y mds tarde fue designado Director de la Biblioteca Nacional, en
dos épocas distintas (1836-1840; 1845-1875). En este puesto, se dedicé con
pasion a difundir su causa predilecta: la necesidad de crear una Iglesia nacio-
nal, libre de la injerencia de Roma,y asociada a la Santa Sede s6lo con lazos de
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fraternidad. En 1848, publicd su obra maestra, en la que desarrollaba amplia-
mente estos temas: Defensa de la autoridad de los gobiernos y de los obispos
contra las pretensiones de la curia romana. En la persona de Vigil, el Galica-
nismo y el Regalismo, convertidos ahora en el patronato nacional, alcanzaron
su auge en el siglo XIX.

Evidentemente, liberales como Vigil no podian permanecer mucho
tiempo en el seno del catolicismo en un momento histérico en que los papas
habian emprendido una lucha contra el liberalismo en todo el mundo cristia-
no. En 1851, Pio IX condend la obra de Vigil bajo la pena de excomunién.
Esta condenacidn sblo sirvié para alentarlo mds en su campafia personal en
favor de un patronato nacional. Irénicamente, quien pidi6 la condenacion de
sus obras y publico el Breve del Papa en Lima fue su exprofesor del Seminario
y colega liberal, Francisco Javier de Luna Pizarro. ahora Arzobispo conserva-
dor de Lima. Asi, una generacion de sacerdotes liberales comenzaba a desapa-
recer de las filas del clero. A la luz de su desaparicion, se puede apreciar esta
exclamacion, hecha en 1869, de Francisco Javier Maridtegui, amigo de toda la
vida de Gonzilez Vigil, y fundador de la Masoneria en el Peri: “Qué no die-
ran los hombres del Peri porque el clero de hoy se pareciese al de 1820 en sa-
ber, en patriotismo y en virtudes” (4).

NACE LA IGLESIA MILITANTE, 1855-1879
Goyeneche y la Convencion de 1855-1856

Aunque no hay ninguna fecha que precise cuando comenzé la reaccién
catdlica, se puede sefialar, en general, la campaiia dirigida por los obispos con-
tra la Convencion liberal de 1855-1856 como el inicio de la*Iglesia militante”.
Las medidas de los parlamentarios anticlericales despertaron mucho antago-
nismo en circulos cat6licos. Durante las sesiones, algunas mujeres de la clase
alta acudieron al Congreso e interrumpieron los discursos de los liberales. (5)
Quizds la voz mds imponente fue la de Jos€ Sebastidn Goyeneche, obispo de
Arequipa desde 1818. Mediante un estudio del intercambio de las cartas entrc
Goyeneche y el mandatario Ramén Castilla se puede apreciar la creacion de

”

(4) Francisco Javier Maridtegui, Anotaciones a la “Historia Independiente
de Don Mariano Felipe Paz Solddn (Lima, 1925), pag. 16.

(5) Jorge Basadre, Historia de la Republica del Peri (Lima: Editorial Uni-
versitaria, 1969), IV, pag. 141,
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un movimiento catélico en el pais y especialmente en Arequipa. Aun antes de
lu instalacion de la Constituyente los catdlicos de la Ciudad Blanca habian en-
viado un memorial de protesta contra lus tendencias liberales del Gobierno de
Castilla. El memorial llevaba unas 10,000 firmas. (6) Aunque Castilla informo
a Goyeneche que él tampoco estaba de acuerdo con su propia Convencion, és-
to no fue suficiente: el prelado arequipefio contesté que los obispos y el clero
no podian en conciencia prestar juramento a la nueva carta. (7) Este desafio
del clero fue el mas serio acto de desacato de parte de la Iglesia frente al Esta-
do hasta la fecha en la historia del Pera. El sentimiento antiliberal encontré su
foco en Arequipa. que se sublevd en noviembre de 1855 bajo Manuel Ignacio
de Vivanco. Castilla, por su parte, se vi6 obligado a poner sitio a Arequipa du-
rante ocho meses para poder dominar la situacién. Esta movilizacién de los
fieles para protestar contra la Convencién fue tan solo la primera de una serie
de acciones que conjuntamente sefialaron el comienzo de una “causa catoli-
ca” en el Peru.

El clero conservador

El clero que lleg6 a predominar en la Iglesia a mediados del siglo fue ge-
neralmente ultramontano, y politicamente mds conservador que el clero crio-
llo que habia luchado por la Independencia. No obstante la afirmacién de Ma-
ridtegui, citada arriba, este clero también fue notablemente ilustrado y culto.
Entre sus precursores se encuentra José Ignacio Moreno, nacido en Guayaquil,
que fue Vice-Rector de San Marcos, Arcediano de Lima, y un defensor celoso
de causas ortodoxas. Su obra mds conocida, Ensayo sobre la supremacia del
Papa (1831), tuvo seis distintas ediciones. Otra figura, que simboliza la conti-
nuidad con el pasado, fue José Sebastidn Goyeneche. obispo de Arequipa du-
rante 40 afios, y mas tarde Arzobispo de Lima, entre 1860 y 1872. El mismo
Luna Pizarro, después de su conversion del liberalismo, sigui6 siendo una figu-
ra importante en la vida intelectual del Peri como Arzobispo de Lima. Uno
de sus gestos mds importantes fue la reapertura y reorganizacién del Semina-
rio de Santo Toribio, en 1847, Menos conocida es la figura de Agustin Gui-
llermo Charin, distinguido diputado y Ministro de Gobierno, Rector de San
Carlos y finalmente obispo de Trujillo (1853-1857). Chartn, en particular, no

N

(6) EI Catolico (Lima), 12 de mayo de 1855, pag. 30.

(7) Instituto Libertador Ramén Castilla, Archivo Castilla, Volumen V, Epis- ‘
tolario, pags. 157-164.
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se ajusta a una clasificacion simple, porque. si bien era ultramontano. como
todos los que llegaron a ser obispos en aquella época, no estaba conforme con
el conservadurismo politico de Bartolomé Herrera.

Otros obispos que se destacaron por sus luces intelectuales fueron Teo-
doro del Valle y Juan Ambrosio Huerta. Del Valle fue el primer obispo de la
didcesis de Hudnuco, separada de Lima y creada en 1865. En 1867, fundé la
Sociedad Catolica Peruana, uno de los primeros grupos dedicados a la defensa
del catolicismo frente a los ataques de los liberales. Ambrosio Huerta fue pro-
fesor y luego Rector del Seminario de Santo Toribio, el primer obispo de Pu-
no (1865-1874), delegado al Concilio Vaticano I, y finalmente obispo de Are-
quipa (1880-1887). Gozaba de la fama de ser uno de los mejores oradores y

pensadores de todo el clero del siglo XIX.

Estos clérigos eran graduados de los mejores centros de ensefianza de las
postrimerias de la época colonial: San Carlos, San Marcos, o los seminarios de
Santo Toribio, San Jer6nimo de Arequipa o San Antonio Abad del Cusco. Por
razén de su formacion y sus dotes intelectuales sobresalientes, ellos estaban a
la altura de las mejores mentes, liberales o conservadoras, del Peri decimono-
nico. En los casos de Luna Pizarro, Presidente de la primera Asamblea Consti-
tuyente en 1822, o de Agustin Guillermo Charun, que fue Presidente del Con-
greso de Huancayo en 1839, o de Bartolomé Herrera, Presidente del Congreso
Constituyente en 1860, sus distintos aportes a la vida politica del Pert fue-
ron tan importantes como su conduccion espiritual de la Iglesia. De todos
ellos, el que probablemente tipifica mejor a este clero reformado de mediados
del siglo, tanto por su actuacién en la Iglesia y en la politica, como por su
orientacidn conservadora, es, sin duda, Bartolomé Herrera.

Bartolomé Herrera y el pensamiento conservador

La Iglesia no posera una doctrina politico-social distinta y propia duran-
te la época colonial y las primeras décadas inmediatamente después de la In-
dependencia. Antes bien, las mismas bases teéricas que fundamentaban y legi-
timaban la sociedad secular servian también para la Iglesia que formaba parte
integrante de ella. La Iglesia, que era jerdrquica, autoritaria, pero también
corporativa y paternalista, reflejaba en su propia constitucion institucional las
mismas cualidades que caracterizaban a la sociedad colonial. Pero, con el de-
rrumbe, en la teoria y en la prictica, de la sociedad colonial durante las pri-
meras décadas después de la Independencia, la Iglesia se encontraba cada vez

96



mds abandonada por la proteccién cdmoda del poder politico, y desprovista
de una teorfa adecuada acerca de la relaci6én entre la Iglesia y la sociedad. Por
su parte, los liberales, y mds tarde los positivistas, al cuestionar todos los su-
puestos de la sociedad colonial, también obligaron a la Iglesia a tomar una ac-
titud mds defensiva y, al mismo tiempo, a elaborar un pensamiento mds preci-
so y original.

Semejante pensamiento plenamente elaborado, orgdnico y sistemdtico,
no aparece en el Perqd sino hasta la década de los afios 30 de este siglo. Sin em-
bargo. los elementos constitutivos de este pensamiento ya habian sido forja-
dos con anterioridad en los planteamientos y proyectos de Bartolomé Herrera
(1808-1864). Aunque Herrera llegé a ser el pensador conservador mds desta-
cado de las primeras décadas de la época republicana, de ninguna manera re-
presentaba a una clase adinerada ni simbolizaba en su persona la presencia de
una aristocracia en el clero. Mds bien, su origen era humilde y a los cinco afios
de edad quedd huérfano. Merced a una beca, estudié en el Convictorio de San
Catlos, en donde llegd a ser profesor de Filosofia. Durante sus estudios, des-
cubrié su vocacion al sacerdocio, y fue ordenado en 1829. Entre otras expe-
riencias apostdlicas, trabajé como parroco de la doctrina de Cajacay, cerca de
Huaraz, y mds tarde, como parroco de Lurin, cerca de Lima. En ambos cura-
tos lleg6 a conocer a los indios que eran sus feligreses. En 1842, fue nombra-
do Rector de San Carlos. En este cargo, Herrera efectud una reforma total del
antiguo Convictorio, imponiendo orden y disciplina en los estudios y ddndo-
les una clara orientacion ultramontana y conservadora. Como en las postrime-
rias de la época colonial, San Carlos se convirtié nuevamente en un centro
prestigioso de ensefianza. Toda una generacién de hombres célebres de la vida
publica pasé por las aulas del San Carlos renovado. Entre ellos, Manuel Pardo,
Presidente de la Republica, Pedro Gdlvez, pensador liberal y Manuel Bandini,
futuro Arzobispo de Lima.

Ademas de su labor en San Carlos, la fama de Herrera se debid, sobre
todo, a dos sermones de trascendencia nacional. En 1842, pronuncié la ora-
cion finebre con ocasién de la muerte del Presidente Agustin Gamarra, que
habra caido en un vano intento de invadir Bolivia. Pero de mds importancia,
por su contenido doctrinario, fue la oracién patridtica que pronuncié con
motivo de Fiestas Patrias, el 28 de julio de 1846, en la Catedral, ante el Presi-
dente Raman Castilla y otros altos dignatarios del Gobierno. Su sermon repre-
sentd la primera critica importante al liberalismo desde la Independencia, y
la primera afirmacion del Hispanismo en la historia republicana.
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En el sermén, Herrera exalté los valores de orden y de respeto hacia la
autoridad, frente a la anarquia de los caudillos y las ideas ilusas de los libera-
les. Sobre todo, rechazé el concepto de la soberania popular, aseverando que
el Perti habia progresado mas cuando estaba gobernado por élites autoritarias,
tales como las de los Incas y los espafioles. Por otra parte, Herrera precisé que
¢l se referia a una élite basada en la inteligencia y en la integridad moral. Por
es0, no era su intencién proponer un retorno al pasado espafiol, sino llamar a
los peruanos para que reconocieran y reafirmaran aquellos valores positivos
que habian heredado de Espaiia. Entre ellos, subray6 sobre todo el cristianis-
mo y el profundo respeto hacia toda autoridad legitima que el cristianismo in-
culcaba en los creyentes.

El Presidente Rufino Echenique (1851-1855) nombré a Herrera Minis-
tro de Justicia y Gobierno, y mds tarde de Relaciones Exteriores. En 1852,
lo mandé a Roma como Ministro Plenipotenciario ante el Vaticano con el fin
de celebrar un concordato con la Santa Sede. No logro esta meta, debido, en
parte, a las demoras burocriticas de Roma, pero sobre todo porque la intran-
sigencia de muchos liberales en el Perti creaba demasiado obstdculos para su
realizacién. De todas maneras, Herrera fue muy bien recibido en Roma, hecho
que seguramente le confirmaba en su papel de defensor del Papado y de los
derechos eclesiasticos en el Perti. Cuando regresé a su patria en 1853, fundé
El Catolico, periédico semanal doctrinario dedicado a combatir el liberalismo.

En 1860 presidié el Congreso Constituyente, que habia sido convocado
tras el fracaso de la Convenci6n liberal de 1855-56 y el rechazo popular que
habia provocado. En él, Herrera presentd su propio proyecto de constitucién.
Entre otras cosas, plante6 el concepto de una sociedad organizada, conforma-
da de “asociaciones” y “‘cuerpos”. Ademds, insistia en el mantenimiento de
los privilegios que la Convencién de 1855 habia eliminado: el fuero y los diez-
mos. Con este esquema nacié uno de los primeros proyectos para la creacion
de un Estado cat6lico corporativo en el Pert. Sin embargo, su proyecto fue
rechado por los moderados, que querian conservar algunas de las medidas de
los liberales.

Abatido por la derrota de su proyecto, Herrera se retir6 de la vida poli-
tica. Pero segufa siendo una figura eminente en la vida nacional porque, des-
pués de su eleccién al Congreso, habia sido nombrado obispo de Arequipa.
Permanecié en este puesto hasta su muerte, en 1864. Aunque las posturas
conservadoras de Herrera resultaron poco atractivas para generaciones poste-
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riores, mds enamoradas de doctrinas democriticas, es importante recalcar el
hecho de que Herrera no hablaba en nombre de ningtn interés econdémico.
Mds bien, fue conocedor de la realidad del Peri indigena, y pensaba en el bien
de las clases populares cuando adoptaba algunas de sus posiciones. El mejor
ejemplo de esta compatibilidad entre su politica y su preocupacién por los in-
dios se encuentra en el célebre debate que sostuvo con Pedro Gélvez en el
Congreso de 1849. Segtin un proyecto de ley, se otorgaria el derecho de voto
solamente a los que supieran leer o escribir, exceptudndose de esta norma a
los indios y mestizos, los cuales si podrian votar. Pero este privilegio dejaria
de estar en vigencia en el afio 1860. Gdlvez, ex-alumno de Herrera, pero libe-
ral doctrinario, favorecia la medida. Herrera se opuso porque, en su opinién,
el otorgar el derecho a los analfabetos no crearia una verdadera democracia en
el Pert. Antes bien, propuso la eliminacién del analfabetismo mismo:

“Yo también amo a los indios; he vivido afios entre ellos; he
ofdo sus gemidos; he recibido suspiros en mi corazén y en
la vida préctica he mezclado mis ldgrimas con las suyas . . .
Empléese una buena porcién de la renta publica en escuelas.
Instrayase, ediiquese al indio y se mejorard su condicién. . .
Educacion, educacibn, sefiores, para los indios; y por lo que
hace a derechos, reconozcamos que nosotros no podemos
hacer mds que declararlos cuando existen y que sélo Dios
puede crearlos”. (8)

En estas palabras, Herrera resumi6 la actitud de la Iglesia del siglo pasa-
do hacia las clases populares: elitismo, paternalismo, pero también preocupa-
cién por su situacién social. En este caso, Herrera rechazé el sufragio universal
porque no creia que tal medida significara una verdadera mejora para los in-
dios. Mientras los liberales proponian reformas sin conocer la realidad del in-
dio, el clero conservador, que vivia cerca al indio, rechazaba dichas reformas.
Al proponer la educacién popular en vez del sufragio universal, Herrera revela-
ba una conciencia social mads critica que la de los liberales. Pero, por su des-
confianza hacia el liberalismo en general, y por su defensa de los privilegios de
la Iglesia, también representaba las tendencias conservadoras de la mayor par-
te del clero del siglo XIX.

(8) Basadre, III, pag. 227.
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El afianzamiento de los lazos con Roma

Desde la restauracién de la Iglesia peruana bajo Luna Pizarro, Bartolo-
mé Herrera y otros, todos los prelados peruanos dieron alta prioridad a la ne-
cesidad de estrechar los lazos con Roma, asi como de identificarse plenamen-
te con la problemadtica de la Iglesia universal. No hay duda de que este estre-
chamiento de relaciones con la Santa Sede tuvo ciertos efectos saludables para
la Iglesia peruana. En primer lugar, aunque la jerarquia restaurada estaba con-
formada por peruanos, la Iglesia ya no obedecia tan servilmente a los intereses
del poder civil como en la época colonial bajo el Patronato Real. En segundo
lugar, la situacién andrquica que caracterizd a la Iglesia en las primeras déca-
das posteriores a la Independencia dio paso a un periodo de orden y de uni-
dad interna bajo la mano firme de Goyeneche, Herrera y otros. Ellos, a su vez,
se sent{an avalados por la lejana pero fuerte figura de Pio IX y posteriormente
la de Leon XIII.

Sin embargo, comparada con la Iglesia misionera del siglo XVI, o la re-
novada del Vaticano II, es evidente que la Iglesia de la época de Pio IX tam-
bién sufria algunas consecuencias negativas en su vida intelectual y pastoral.
En el afdn de identificarse con la Iglesia de Roma, la Iglesia latinoamericana
perdi6 algo de su propia identidad. Los temas que dominaban en todos los do-
cumentos pastorales del episcopado de esta época eran precisamente los que
mds preocupaban a Roma: el liberalismo, el racionalismo, el protestantismo,
el laicismo, etc. Ademas, los distintos concilios y sinodos de la Iglesia se dedi-
. caron a estudiar el modo de incorporar en su propia legislacién los diversos
decretos y cédigos promulgados y aprobados en Roma. En cambio, en todo el
siglo XIX y hasta muy avanzado el siglo XX, eran relativamente escasas las re-
ferencias a la realidad indigena, bastante menos que, por ejemplo, en los capi-
tulos de los grandes concilios limenses de los siglos XVI y XVII.

En dos momentos importantes los obispos peruanos se pusieron en con-
tacto directo con la Santa Sede. Ya en 1852, Bartolomé Herrera, a la sazén
simple sacerdote, habia visitado Roma con el fin de proponer un concordato
al Papa en representacién de la Nacién peruana. En 1869, tres prelados, José
Ezequiel Moreyra, Ambrosio Huerta y Teodoro del Valle se dirigieron a Roma
para participar en el Concilio Vaticano I. El venerable Arzobispo de Lima,
Goyeneche, por motivo de su avanzada edad, envi6 a Pedro Gual como su re-
presentante. Gual, misionero franciscano, habia sido uno de los fundadores de
Ocopa y era, en ese momento, Comisario General de los Franciscanos en toda
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‘América. Posteriormente, en 1899, cuatro prelados peruanos asistieron al
Concilio Plenario latinoamericano: Manuel Tovar, Arzobispo de Lima, Ismael
Puirredén, obispo de Puno; Juan Antonio Falcon, del Cusco; y Manuel Ba-
lI6n, de Arequipa.

La prensa catolica, primera época

La Iglesia us6 distintas armas literarias para difundir su causa: las cartas
pastorales de los obispos, los folletos polémicos escritos por sacerdotes y lai-
cos, los catecismos y la prensa. De todas ellas, quizd la mas potente fue la
prensa. En distintos momentos clérigos y laicos colaboraron juntos para llevar
la causa catélica a los hogares en todo el pais. Ya en 1845 el Arzobispo Luna
Pizarro habia auspiciado la publicacién de El Redactor Eclesidstico que sali6
entre 1845 y 1846. Bartolomé Herrera regresé de Europa con una imprenta
nueva que instalé en el Seminario. El y José Huerta, el hermano del Rector
Juan Ambrosio Huerta, publicaron EI Catdlico, “Bisemanario religioso, filoso-
fico, historico y literario”, entre 1855 y 1860. En 1860 José Gdlvez arrest6 a
los dos editores-sacerdotes, José Jesus Ayllén y Francisco Solano de los He-
ros, por su oposicién a la nueva constitucion liberal. En su lugar se publico,
también en la imprenta del Seminario, £l Progreso Catdlico. El responsable
principal fue Ambrosio Huerta y entre sus principales colaboradores se encon-
traban el presbitero José Antonio Roca y Bolofia y el joven ex-seminarista Ni-
colds de Piérola. También este periédico sufrié como consecuencia de la opo-
sicién liberal y se cerré en 1862. Piérola, por su parte, fue cofundador de dos
otros periédicos, El Tiempo yLa Patria. Este Gltimo sali6 entre 1867 y 1879.
En 1867 aparecié El Peru Catédlico, dirigido por el sacerdote Manuel Gonza-
lez de la Rosa. De cardcter polemista, dejé de salir en 1868. El mismo Gonzé-
lez de la Rosa también habia publicado EI Bien Piblico en 1865, pero la di-
reccion pronto pasé a manos de José Antonio Roca y después de él, a Manuel
Tovar. En 1870 asumi6 la direccién de La Sociedad, un diario que sali hasta
1879.

En Arequipa, Primitivo Sanmart{ publicé La Revista Catélica entre los
afios 1877 y 1879. Después de la Guerra Sanmarti la fundé de nuevo en Lima
en 1884, donde seguia saliendo hasta-1906. Fue, tal vez, la mejor publicacién
cat6lica de esta primera época, que termino con la Guerra con Chile.
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La Sociedad Catélico-Peruana

En 1867, el obispo de Hudnuco, Teodoro del Valle, concibié la idea de
la “Sociedad Catélico-Peruana”. La primera sesién de la nueva agrupacion se
realizé en Lima ese mismo afio, y pronto surgieron otros grupos afiliados en
todo el resto del pafs: Hudnuco, Arequipa, Puno, Cusco etc. Al mismo tiem-
po se formd un ala femenina de la Sociedad. En la Misa que se celebré en la
Iglesia de San Francisco para inaugurar este primer grupo de laicos, Del Valle
trazo la idea general que lo habia inspirado:

“Estoy persuadido de algo més: que fuera de este recinto
de nuestra sociedad, hay muchos, muy buenos catdlicos:
pero debemos distinguir, entre los que son simplemente ca-
tolicos, y los que son catdlicos soldados”. (9)

Enseguida, el prelado huanuquefio sefiald cudles eran los enemigos del
soldado cat6lico: el protestantismo, el racionalismo, el positivismo y el pan-
teismo. En la misma primera sesion, otro orador, Manuel Cisneros, denuncié
al liberalismo y a los distintos intentos del Estado para cambiar al hombre.
Antes bien, decia Cisneros, la verdadera solucion a los problemas humanos es-
ta en el individuo, no en la sociedad. (10)

;Quiénes conformaban la nueva asociaciéon? Los estatutos de fundacion
s6lo admitian a los laicos. Ademds, los Anales de la Sociedad describian a las
personas que asistieron a la primera reunién como “nuestra clase culta”. Asi-
mismo, un informe sobre la primera reunién de la Sociedad en Puno declara-
ba que estuvo presente, “la parte mds notable de la sociedad, de uno y otro
sex0”. (11) El mismo Del Valle, en los escritos en que proponia la idea de
fundar la Sociedad, se refiri6 al ejemplo de Inglaterra, en donde la nobleza ha-
bia formado una sociedad semejante con el fin de propagar la religion. (12)
Claramente, Del Valle y sus colaboradores se dirigian a los grupos mds elitistas
de la sociedad. Por falta de direccién, y probablemente de un programa méds

(9) Anales de la Sociedad Catélico-Peruana (Lima, 1868), tomo I, pag. 42.
(10) Ibid, pags. 51-55.
(11) Anales de la Sociedad Catélico-Peruana (Puno, 1868), tomo I, pag. 7.
(12) Anales. .. (Lima, 1868), tomo I, pdg. 5.
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concreto, la Sociedad decayé y pronto desapareci6. De todas maneras, el esta-
llido de la Guerra con Chile en 1879 puso fin tajante a cualquier actividad de
esta indole.

LA LUCHA RECRUDECE, 1884-1930
Positivistas y oligarcas

La Guerra de ‘79 representd para el Pert un trauma sicolégico del cual,
un siglo mds tarde, atin no se hab{a recuperado del todo. La generacién de in-
telectuales que surgié después de la derrota expresé su amargura y frustra-
cién, en la universidad o en la tribuna popular con figuras como Manuel Gon-
zéalez Prada. En San Marcos, Javier Prado y Ugarteche culp6 del poco progre-
so experimentado por el Peri, desde la Independencia, al pasado colonial.
Entre los males especificos de ese pasado sefial6 los factores de raza, climay
religién. Aunque Prado reconocid los efectos saludables de la moral cristiana,
fustigé severamente al catolicismo espafiol que, en su opini6n, significé un
verdadero retroceso:

“Es lo cierto, también, por mds penoso que sea el manifes-
tarlo, que el clero, en lugar de moralizar, contribuyé en mu-
cho, en el Perti, con su escandaloso ejemplo, a arralgar y ge-
nerahzar la depravacién de costumbres”. (13)

Este juicio del catedratico sanmarquino, ciustico y poco objetivo, encu-
bre un sentimiento de pesimismo generalizado frente a toda la historia del Pe-
ru, sus instituciones, sus tradiciones, e inclusive, frente al pueblo mismo. La
critica positivista se inspir6 en esquemas racionalistas del siglo XVIII y agregd
algunas teorias pseudocientificas de autores contempordneos como Gustavo
Le Bon acerca de las razas del hombre. Concretamente, Prado se lamenté de
a “influencia perniciosa que las razas inferiores, han ejercido en el Perg. . .”
Como remedios a estos males endémicos propuso la implementacién de un sis-
tema de educacién que inculcara en las clases populares las virtudes del traba-
jo y la inmigracion al Perti de “razas superiores”. (14)

(13) Javier Prado y Ugarteche, Estado social del Perti durante la dominacion
espariola (Lima, 1941), pag. 112,

(14) Ibid., pags. 196-205.
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Es en este contexto de derrota, de pesimismo y de desdén hacia el pasa-
do colonial que se puede apreciar la marcada antirreligiosidad de la época. Pa-
ra los jovenes de la generacién novecentista, la Iglesia, el toque de las campa-
nas a Misa, las beatas, las procesiones interminables, los curas antiliberales,
todo eso simbolizaba un legado colonial que todavia pesaba sobre el pais. Por
eso, Jorge Basadre calificé al portavoz mayor de la critica antirreligiosa, Ma-
nuel Gonzdlez Prada (1848-1918), como un “apostata’, porque €l tipificaba
a la burguesia emergente entre la Guerra y el Oncenio (15).Fue una clase de-
sorientada, desilusionada con el pasado y con el presente, y sin una vision cla-
ra o positiva del futuro. En este sentido Gonzdlez Prada fue un “apoéstata”,
porque rechazé la religion de sus padres pero no encontré otra en su lugar.
Su misién fue la de un profeta en el desierto: construir denunciando, dejando
que otros disefiaran el nuevo mundo por nacer. La religién que él rechazé,
mas que un sistema coherente o0 un conjunto légico de creencias, fue sobre to-
do un ambiente o un mal recuerdo de su juventud. Fue en tono humoristico,
pero con cierto sabor de amargura, que explicd a su esposa Adriana el por qué
de su anticlericalismo. En su familia, decia, reinaba un “rancio fanatismo es-
pafiol” que dominaba a las mujeres, convirtiéndolas en *‘trapos en sus ma-
nos”. “En mi casa”, observo, “yo desayunaba frailes, comia frailes, respiraba
frailes, y s6lo la voluntad de “ellos” dominaba en todo. . .” (16).

Por cierto, el gran maestro del anticlericalismo encontré bastante prue-
bas para fundamentar su critica, en la explotacién clerical de los indios en la
Sierra o en el oscurantismo intelectual de muchos clérigos. Pero en'medio de
las acusaciones concretas uno descubre el grito airado de un acusador en bus-
ca de chivos expiatorios. Gonzilez Prada también es reconocido por su llama-
do en favor de la reivindicacién indigena. Pero esa protesta no pasaba mds
alld de un gesto literario romdntico dirigido hacia las €lites dominantes. El
propio Gonzdlez Prada guardaba actitudes racistas hacia las clases populares,
las mismas que compartia con muchos otros peruanos de las clases mediasy
altas (17).

(15) Jorge Basadre, Perti: Problema y posibilidad (2a. ed.; Lima: Banco In-
ternacional del Perti, 1978), pdgs. 161-170.

(16) Adriana Gonzailez Prada, Mi Manuel (Lima: Editorial Cultura Antartica,
1947), pag. 135.

(17) Para ejemplos del racismo de Gonzalez Prada, ver Bruno Podesta, Pen-

samiento politico de Gonzdlez Prada (Lima: Instituto Nacional de Cul-
tura, 1975), pags. 188, 194.
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Por eso, en muchos de sus esquemas mentales, Gonzdlez Prada no era
tan distante de los positivistas de la Academia que, a su vez, expresaron los
sentimientos de las clases altas. La antirreligiosidad, asi como el racismo, fue-
ron actitudes asumidas por pensadores, politicos e inclusive miembros de la
oligarquia. Segin un concepto bastante generalizado, la Iglesia y las distintas
oligarquias en América Latina han gozado de una simpatia mutua. Pero la rea-
lidad histérica fue mds compleja. Algunas de las familias aristocraticas mds an-
tiguas, tales como los Lépez de Romafia en Arequipa o los Pardo aparente-
mente eran sinceras en su préctica religiosa y mantenfan lazos muy estrechos
con la Iglesia. Pero en general, la gran oligarquia, ya fueran latifundistas o em-
presarios, eran hombres practicos que juzgaban a la Iglesia segin los criterios
de su propio interés. Si la Iglesia ayudaba a mantener el orden establecido,
merecia su apoyo. Pero sien su opinidn constituia un obstaculo en el camino
hacia el “progreso social”, es decir, la acumulacién de mds riquezas, merecia
su reproche. Por eso, los grandes oligarcas, aunque no eran agresivamente an-
tirreligiosos, tampoco se esforzaban mucho en favorecer la Iglesia.

Ademds, muchos hijos de esas mismas familias que estudiaron en San
Marcos se distinguian, en las palabras de Luis Alberto Sdnchez, por “cierto
elegante escepticismo” (18).Tanto José de la Riva-Agliero como Victor An-
drés Belaunde asumieron posturas positivistas frente al fenémeno religioso
en este periodo. Este liberalismo de “‘conveniencia”, en favor o en contra de
la Iglesia segtin sus propios intereses, se manifiesta en £/ Comercio que a lo
largo de su historia adoptdé una linea nacionalista-liberal. En varias ocasiones
critico a la Iglesia por su oscurantismo y su intolerancia. El ejemplo mds nota-
ble fue el apoyo que brindé a Haya de la Torre en 1923 en favor de.su campa-
fia para cancelar la ceremonia de la consagracién de la Nacién al Sagrado Co-
razén. (19)

Los masones

El grupo que mds alent6 al anticlericalismo en la época de la posguerra
fue Ja Francmasonerfa. Existian logias masénicas desde la Independencia y
entre sus ilustres fundadores se encuentra Francisco Javier Maridtegui, porta-

(18) Luis Alberto Sanchez, Balance y liquidacion del novecientos(da. ed.; Li-
ma, Editorial Universo, 1973), pag. 178.

(19) El Comercio, 26 de mayo de 1923, pdg. 3.
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voz con Vigil de un patronato nacional para ejercer control sobre la Iglesja.
En 1830 las distintas logias se unificaron en una sola federacion, el “Gran
Oriente Peruano”. Pero en 1859 algunas logias disidentes se separaron para
formar su propia federaci6n, el “Supremo Consejo”. En 1881 el Gran Orien-
te se reconstituyé con el nombre de la “Gran Logia del Perd”. Esta Gltima
contaba con 5 logias y unos 300 miembros, mientras el “Supremo Consejo”,
que se conformaba de 11 logias, contaba con unos 680 miembros en todo el
pais. (20) Ambas federaciones seguian el rito escocés. Las diferencias entre
los dos grupos era cuestion de estilo, no de substancia: el anticlericalismo fue
una preocupacién y una pasién compartida por todos los masones. En gene-
ral, los masones eran profesionales o comerciantes de la clase media. Ademads
de Maridtegui, entre sus portavoces anticlericales més vehementes se encontra-
ban Christian Dam y Carlos G. Amézaga. (21) Su publicacién mds importante
fue la revista, La Ilustracion Popular. El propio Gonzdlez Prada nunca fue ma-
s6n porque, decia, con sus ritos y fanfarria parecian “curas al revés”. (22)

Ideol6gicamente, la Masoneria no represent6 otro pensamiento que el
del liberalismo anticlerical. Pero en la logia el uso de simbolos y ritos cuasi re-
ligiosos creaba un ambiente de “religiosidad” que servia para fortalecer a los
concurrentes en sus convicciones y posturas. Gonzdlez Prada tenfa cierta ra-
z6n cuando vio en los ritos mas6nicos una especie de catolicismo “al revés”.
Fueron los masones de Lima los que precipitaron la primera crisis grave entre
la Iglesia y el liberalismo después de la Guerra. En general, hasta la aparicién
del Partido Aprista en 1930 las logias masonicas constituyeron los focos més
beligerantes del anticlericalismo en el Perq.

(20) Diccionario enciclopédico de la Masoneria (Habana, ;18897), tomo III,
“Republica del Peri”, pdgs. 364-365;ver también Alejandro Alayzay Paz
Soldan, Breve historia de la Francmasoneria peruana y del pacto cele-
brando entre la Gran Logia del Perti y el Supremo Consejo del Grado 33
del Rito escosés (Lima, s/f.)

(21) Armando Nieto, S.J., Historia del Colegio de la Inmaculada (Lima,
1978), Vol. I, pags. 74-75.

(22) Manuel Gonzdlez Prada, Horas de Lucha (Lima: Fondo de Cultura Po-
pular, 1964), pag. 42.



Perfil del laico modelo: Nicolds de Piérola

Los catdlicos que respondieron al llamado de la Iglesia para defenderse
frente a este ataque liberal-positivista compartian ciertos rasgos sociales co-
munes. En general, las personas que se pueden considerar como “dirigentes”
en la Iglesia a lo largo de los siglos XIX y XX han provenido de las familias
mads antiguas o de ciertos sectores de las clases medias. Desde la Independen-
cia hasta el Vaticano Il se puede encontrar una veta de continuidad entre los
tipos sociales que se han destacado como promotores o defensores de la “cau-
sa catOlica”. En este sentido, llama la atenci6n el lugar especial que ha ocupa-
do Arequipa en la Iglesia peruana. En el siglo XIX eclesidsticos tales como Ma-
riano José de Arce. Juan Gualberto Valdivia, Francisco Javier de Luna Pizarrc
y José Sebastidn Goyeneche han desempefiado todos un importante papel en
la historia de la Ciudad Blanca. Pero también salta a la vista el gran nimero de
laicos militantes de una generacién posterior que se han destacado en el mun-
do politico o diplomdtico: Nicolds de Pi¢rola, Victor Andrés y Rafael Belaun-
de, Jusé Luis Bustainante y Rivero, entre otros. Ademds de su lazo regional y
su catolicismo eaplitito. hay otros rasgos que unen a estas figuras: su oposi-
cion al autoritarianismo y a la oligarquia civilista o liberal. Piérola especial-
mente reGne en si muchas de las cualidades de un catélico “modelo” del si-
glo XIX.

Nacié en Arequipa en 1839 de una familia de “pura cepa espafiola”. La
familia se traslad6 a Lima cuando su padre fue nombrado Director del Museo
de Historia Natural, y posteriormente Ministro de Hacienda, por el Presidente
Echenique. Su padre lo envi6 al Seminario de Santo Toribio (1853-1860)
donde se destacé como estudiante sobresaliente. No es claro si realmente sen-
tfa una vocacién al sacerdocio. No obstante, aunque salié para casarse, siem-
pre se profesaba catélico y mantenia vinculos estrechos con la Iglesia. Algu-
nos de sus condiscipulos del Seminario llegaron a desempefiar papeles impor-
tantes en la Jglesia: José Antonio Roca, promotor de la prensa catdlica, y Ma-
nueb Tovar, Arzobispo de:Lima en ¢l segundo periodo de Piérola. Tres de sus
hermanos menores también estudiaron en Santo Toribio, pero sélo uno de
ellos, Felipe Amadeo, llegd a ordenarse. Posteriormente, éste ultimo fue nom-
brado Rector del nuevo Seminario de Puno bajo el Obispo Ambrosio Huerta,
que habia sido Rectbr de Santo Toribio cuando los hermanos Piérola fueron
estudiantes. En 1860 Nicolds de Piérola colabord en El Progreso Catdlico fun-
dado por Huerta.
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En el estilo de un laico del siglo XIX, Piérola se distinguia por su lealtad
incuestionable a la Iglesia. En 1870 firmé un manifiesto de protesta por la in-
vasion de los Estados Papales. (23) Durante la Dictadura, dio el Exequatur a
la Bula Praeclara Inter Beneficia del Papa Pio IX que constituy6 una especie
de concordato con la Santa Sede. En su segundo periodo, su esposa, Jesus
Iturbide, bienhechora de distintas caridades y obras de la Iglesia, fue elegida
presidenta honoraria en el Congreso Catélico de 1896 de la seccién para la
Unién Catodlica de Sefioras. Al final de sus dias recibid la extremauncién en
forma solemne, pues el propio Dedn de la Catedral fue a su casa en procesion,
en reconocimiento de los antiguos lazos entre Piérola y la Iglesia,

Politicamente, no se ajusta a los esquemas del siglo XX. Fue una especie
de caudillo civil que representd, a la vez, un populismo antimilitar y antioli-
girquico y un anhelo por la estabilidad y el orden. Encarné en si los senti-
mientos de las pequefias clases medias o las familias mds antiguas que descon-
fiaban de la oligarquia civilista que, desde su punto de vista, se basaba en el
arribismo y la riqueza ostentosa. (24) En este sentido, Piérola y Gonzdlez Pra-
da representan dos tipos sociales en contraste. Los dos habian sido condisci-
pulos en el Seminario de Santo Toribio, pero el uno sali6 para convertirse en
el exponente del descontento de las nuevas clases medias emergentes, y el
otro, el de las clases altas o medias mds tradicionales que buscaban un orden
social basado en los antiguos valores de la familia, la religién y el respeto a la
propiedad. Por otra parte, el radicalismo de Gonzélez Prada llevé a éste a re-
chazar el Hispanismo y la religién, simbolos ambos del orden colonial, y a
exaltar los nuevos valores de la “ciencia” y el “progreso social”.

Piérola, por su parte, no fue un filésofo. Fue sobre todo un hombre
prictico y de acci6n. Sin embargo, habia cierta consonancia entre sus valores
personales y su actuacién politica. El régimen conservador que él presidio ha-
cia fines del siglo (1895-1899) no contradecia el instinto populista que lo ha-
bia llevado al poder. Para €l los valores que mds estimaba —la honestidad per-
sonal, la responsabilidad fiscal, la lealtad a sus amigos, la disciplina en el tra-

(23) Manuel Tovar, Obras (Lima, 1904-1907), Vol. II, pags. 319-327.

(24) Jorge Basadre, entre otros, consideraba a Piérola como un “prepopulis-
ta”. Ver Elecciones y centralismo en el Perd (Lima: Universidad del Pa-
cifico, 1980), pdg. 56. La biografia mas completa de Piérola es la de Al-
berto Ullea, Don Nicolds de Piérola (2a. ed.; Lima: Editorial Minerva,
1981).
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bajo- - eran precisamente, en su opinion, las virtudes mas necesarias para el
bienestar de la Republica. Y esos eran también los valores mds estimados por
las “personas decentes” de las clases medias, profesionales, maestros, agricul-
tores y comerciantes, que tomaron armas en su favor en la guerra civil de
1894-1895 (25).

La Mujer como militante

Segin un estereotipo bastante difundido, en la Iglesia latinoamericana
tradicionalmente han predominado las mujeres. Esta caracterizacién, aunque
exagerada, encierra no obstante una cuota de verdad histérica. Con el avance
del liberalismo y en la medida en que la Iglesia se volvia mds conservadora,
muchos hombres comenzaron a asociar la practica religiosa con ciertas cuali-
dades supuestamente femeninas: el apego a la tradicién, el sentimentalismo,
la sumisién pasiva a la autoridad, etc. En eso, el liberalismo adquiri6 ciertos
matices “machistas” que se confundian con su ideario politico. Para el libe-
ral decimondnico, que se estimaba a s{ mismo un hombre libre y dotado de
razon, someterse humildemente a la autoridad de la Iglesia, o demostrar su fe
mediante la recepcién de los sacramentos, como un nifio en el dia de su pri-
mera comunién, parecia disminuir su humanidad, su “masculinidad”. Sea la
que fuere la explicacion mds completa de este fenémeno, lo cierto es que ca-
da vez mds a lo largo del siglo, los hombres, aun los de familias conservadoras,
se alejaron de la practica religiosa, que para ellos fue una costumbre mds apro-
piada para mujeres y nifios.

En cambio, la mujer en general, de todas las clases sociales, seguia sien-
do religiosa, y mds atin: se convirtié en el baluarte de la militancia catélica du-
rante todo este periodo. Con cierta admiracion el abogado y autor Manuel A.
Fuentes, de tendencia liberal, subray6 este hecho cuando describié la piedad
limefia en 1861:

“La mujer de Lima es devota; nunca deja de concurrir sin
grave motivo, a Misa, los dias festivos; y en muchas casas
se conserva la costumbre de rezar el rosario por las noches”.
(26)

(25) Hombres y cosas: la Revolucion de 1894-95 (Lima, 1901), pag. 60.

(26) Manuel A. Fuentes, Guia histérico-descriptiva administrativa, judicial y
de domicilio de Lima (2a. ed.; Lima, 1861), pags. 242-243.
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Algunos afios después, en 1873, el Jesuita Francisco Javier Herndez
también destacé la importancia singular de la mujer en la Iglesia:

“No hay altar, por retirado que esté donde no se presenten
las sefioras para cuidarlo y adornarlo con sus manos y
a sus expensas. Se fundan congregaciones, se entablan
novenas, y no hay que preguntar quiénes dan impulso
a tantas obras piadosas: son las sefioras” (27).

Aunque Gonzélez Prada calificé a las mujeres como “esclavas de la Igle-
sia”, porque en su ignorancia se dejaban dominar por los curas, hay muchos
motivos para poner en duda ese juicio, que mds parece una caricatura. En rea-
lidad, las mujetes de las clases altas y medias, aunque fueron excluidas duran-
te mucho tiempo de la universidad, recibian una formacién bastante amplia
en el hogar y en sus propios colegios. En muchas ocasiones ellas tomaron la
iniciativa de una forma notablemente mds decidida que los hombres para de-
fender la Iglesia, mostrando a la vez un espiritu bastante independiente. En
1855-1856 organizaron protestas en el Congreso durante los discursos de los an-
ticlericales. En 1886 iniciaron el movimiento para defender a los Jesuitas con-
tra la inminente expulsion. La Unién Catélica de Sefioras en general fue mds
activa que la organizacién correspondiente de los hombres. Finalmente, la in-
dependencia critica de la mujer se ve especialmente en el caso de algunas, que
no obstante ser las hermanas o esposas de conocidos intelectuales anticlerica-
les, se destacaron por asumir una postura contraria. Juana Rosa de Amézaga,
hermana de Mariano Amézaga, profesor liberal del Colegio Guadalupe que
ataco las bases del cristianismo, publico el opusculo “Estudio sobre las virtu-
des cristianas bajo su triple aspecto religioso, social y doméstico”, con un pre-
facio de Mons. Roca y Bolofia. (28) Por su parte, Carolina Garcfa Robledo de
Bambarén, esposa de Celso Bambarén, médico y profesor sanmarquino que
sostuvo apasionadas polémicas en distintas ocasiones con autoridades eclesids-
ticas, fue autora de numerosas poesias religiosas y directora de la obra “Dine-
ro de San Pedro”. (29). En 1914 fue elegida presidenta de la Unién Catélica

(27) Citado en Armando Nieto Vélez, S.J., Historia del Colegio de la Inma-
culada, pag. 28.

B

(28) Elvira Garefa y Garcia, La Mujer peruana a través de los siglos (Lima,
1925), tomo I, pags. 59-61.

(29) Ibid., pags. 51-52.
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de Sefioras en Trujillo (30).

Con éstos y otros ejemplos se puede concluir que la religién fue un fac-
tor que no solamente dividia una clase de otra o un grupo de otro, sino que
penetraba en el seno de muchas familias, creando una barrera entre esposos y
esposas, entre hermanos y hermanas. Tal vez lo que algunos librepensadores
calificaban como “ignorancia” o “sumisién” en esas mujeres catélicas fue en
realidad un despliegue de independencia femenina ante su autoridad en el ho-
gar.

La Union Catolica

La expulsion de la Compaitia de Jesis, 1886

La chispa que encendié las pasiones y dio inicio a una segunda etapa en
la guerra entre los liberales y la Iglesia después del conflicto con Chile fue la
publicacién del Compendio de Historia del Peru del Padre jesuita Ricardo
Cappa, profesor en el Colegio de la Inmaculada. Los Jesuitas habian retorna-
do al Perti en 1871, y aunque su presencia fue detectada desde el comienzo,
fueron mds. o menos tolerados hasta la crisis que provoco el libro del Padre
Cappa. La historia que el Jesuita espafiol publico en 1886 exalt6 la labor de
Espafia en América y menosprecio la actuacién de los peruanos en el movi-
miento- independentista. Ricardo Palma reacciond satirizando cdusticamente
a los Jesuitas con su pluma;y los masones y otros grupos organizaron mitines
en Callao y en el Teatro Politeama exigiendo la expulsién de la Compaiiia de
Jesus del pais. Como resultado de esta campaiia, el Congreso dio leyes que
desconocian a la Compafifa como orden religiosa y que desautorizaban una
resolucién anterior que habia permitido la creacién del colegio jesuita en Li-
ma. Finalmente, en octubre, una mayoria parlamentaria voté en favor de la
expulsion de los Jesuitas del Peri. Los miembros de la orden de San Ignacio
tuvieron que -salir del pais y cerrar su colegio, aunque regresaron casi un afio

después. (31)

La expulsion de la Compafifa también fue el catalizador que reactivé la
“causa catélica”, que renacié mds militante y mejor organizada que antes de

(30) AAT, “Cofradias”, Legajo 15, folio 1912.

(81) Ver Armando Nieto Vélez, S.J., Histo}ia del Colegio de la Inmaculada,
Capitulo VIL ;
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la Guerra. Fue en medio de la tormenta en torno a los Jesuitas que naci6 la
“Unién Catdlica”, que seria hasta los afios 30 de este siglo la organizacion lai-
ca mds importante en la Iglesia peruana. Frente a la agresividad de los liberales
los catélicos en todo el pais organizaron reuniones que tuvieron como fruto la
creacién de la Unién. En julio un grupo de damas, presidida por Mariana Ba-
rredade Pardo, viuda del expresidente asesinado, se present6 ante el Presiden-
te Andrés Cdceres para pedir su intercesién en favor de los Jesuitas. Finalmen-

- te, después de muchos preparativos, el 10 de octubre de 1886 el Consejo Cen-
tral del Circulo “Unién Catdlica” convocé la primera asamblea publica en Li-
ma de dicha organizacién, en el Teatro Politeama. Frente a un teatro total-
mente repleto la Mesa Directiva de la Union, bajo la presidencia de Evaristo
Gomez Sdnchez, abri6 la sesién para un debate publico. Entre los vocales en
la Mesa se encontraban Federico Panizo, Primitivo Sanmarti, Agustin Escude-
1o, Francisco Moreira y Riglos, Tomds Salazar, Alejandro J. Puente y Lizardo
Velasco. También estuvieron presentes muchas sefioras de la alta sociedad:
Emilia Gonzélez du Bois, Manuela Orbegoso de Panizo y Mercedes Vigil de
Rospigliosi, entre otras. A pesar de una interrupcion intempestiva en medio
de los discursos, que fue obra, segin un testigo, de “Italianos y otros extran-
jeros” la asamblea termind su labor y acordd dar su pleno apoyo a los Jesui-
tas. (32)

Fundacion y expansion

No hay certeza acerca de la fecha exacta del nacimiento de la Unidn.
Durante la instalacién del Consejo Central en agosto de 1888 el nuevo presi-
dente, Carlos M. El{as, sefialé que la iniciativa para fundar la Uni6n habia sali-
do de Arequipa. La Unién de la Ciudad Blanca envié a Mariano Belaunde y
Manuel Bustamante y Barreda a Lima con el fin de promover la creacion de
un organismo nacional. Como resultado de esa visita se constituyé una “Junta
Promotora” compuesta por el Presbitero Francisco de Sales Soto y los sefio-
res Primitivo Samarti y Luis Jorge Tola con el fin de redactar estatutos. (33)
En Lima la Unién tenfa vinculos especialmente estrechos con la Compaiifa de

V . (82) Revista Catélica, tomo XL, 2 de octubre de 1886, pag. 296; 16 de octu-
bre, pags. 305-320.

(383) Discursa pronunciado por el Sr. D. Carlos M. Elias, Presidente de la
Unién Catdlica del Peru, en la sesion inaugural del Consejo Central Pro-
vincial el 5 de agosto de 1888 (Gentileza del P. Enrique Bartra, S.J. Li-
ma).

iy



Jests. Algunos de sus dirigentes, tales como Carlos Elias y Felipe Varela y Va-
lle, eran, a la vez, miembros de la asociacién piadosa “Nuestra Sefiora de la
0O”, que tenfa su sede en la Iglesia de San Pedro. En 1886, después de mds de
un siglo, los Jesuitas volvieron a tomar la direccién espiritual de dicha congre-
gacion. (34) Ademds, algunos miembros de la Unién tenian sus hijos en el
nuevo colegio fundado por los Jesuitas. En 1889, cuando los Padres de la
Comparifa ya habian regresado de su segundo exilio, unos setenta “caballe-
ros” de la Unién Catélica de Lima se consagraron al Sagrado Corazén de Jests
en San Pedro. (35)

En Arequipa los vinculos con la Compaiiia eran mds bien indirectos:
Juan Manuel Lépez de Romafia, primer presidente de la Unién, habia enviado
a sus dos hijos, Eduardo y Alejandro, a estudiar con los Jesuitas en Stoney-
hurst, Inglaterra, y posteriormente las gestiones de los Lopez de Romafia, los
Belaunde y otras prominentes familias serian decisivas para traer a los Jesui-
tas a Arequipa. (36) La Unidn de la Ciudad Blanca desplegd un dinamismo
que se sostuvo durante muchos afios. En el primer afio de su existencia conta-
ba ya con capitulos en todos los pueblos aledafios: Characato, Sabandfa, Sa-
chaca, Socabaya, etc. (37) Durante un breve tiempo publicé su propio perio-
dico, £l Amigo del Pueblo (1908-1909) desde su sede en la Plazuela de San
Francisco. Representd a los hombres y jovenes de las familias mds distingui-
das de la sociedad. Entre los firmantes del acta de apoyo a la Compaiiia en la
primera asamblea en octubre de 1886 figuran los nombres de Enrique Marco
del Pont, que seria el segundo presidente después de Juan Manuel Lépez de
Romafia, José de la Fuente, Evaristo Vargas, Alejandro L. de Romafia, Maria-
no Belaunde, Manuel T. Marina, Abraham de Vinatea, etc. (38) Siguen mds de
10,000 firmas. En una generacién posterior se incorporaron nuevas figuras. La
mesa directiva del afio 1919 estuvo conformada por Justo Mufioz N4jar, pre-

{34) Rubén Vargas Urgarte, Historia de la llustre Congregacion de seglares
de N.S. de la O (Lima: Milla Batres, 1973).

(35) Revista Catdlica, tomo XVII, 6 de julio de 1889, pags. 7-8.

(36) Ver Fernando Lopez de Romana, Datos biogrdficos de Edmundo Lopez
de Romaria (s/1, 1973).

(37) Revista Catdlica, tomo XL, 27 de noviembre de 1886, pags. 466-467;
509.

(38) Ibid., 23 de octubre de 1886, pags. 326-327.



sidente, José Mar{a Bustamente y Rada, Gustavo Llosa, Manuel Soto Loayza,
José Luis Bustamante y Rivero y Manuel E. de Piérola (39),

En la capital imperial incaica también surgié una sociedad de la Unién
Catolica. El promotor principal durante muchos afios fue el canonigo y sacer-
dote Fernando Pacheco, que era también Prior de la Tercera Orden de Santo
Domingo. La Unién de Cusco fue un modelo de organizacién. Dividié a los
socios en “centurias”, y cada centuria se subdividia en “decurias”. El libro de
actas de la Unién cuzquefia arroja bastante luz sobre la procedencia social de
los miembros porque indica cudles eran sus profesiones. Entre otras profesio-
nes figuran las de “comerciante”, “profesor”, “carpintero”, “sastre”, ‘‘zapate-
ro”. Sin embargo, la profesién que mds prevalece es la de “comerciante”. (40)
De esto se deduce que, en general, la Unién se conformaba de los sectores me-
dios. Este hecho se puede confirmar mediante una comparacion con los libros
de actas de la Unién en otras partes. En Lambayeque en 1916, de la di6cesis
de Tryjillo, la lista de profesiones inclufa, ademds de las autoridades locales,
jueces, médicos, agricultores, un notario, un escribano y varios comerciantes

(41).

La Union Catolica de Serioras

La seccién femenina de la Unién merece atencidn especial porque pare-
cia tener mds vida que la Unidn para hombres. Ademds, la Uni6én de mujeres
fue tal vez la organizacién mds prestigiosa para la mujer de la clase alta y me-
dia de la época. Por lo tanto, un estudio de esta sociedad selecta también ofre-
ce una clave para entender el mundo femenino en general. Aunque las damas
limefias desempefiaron un rol importante en la campafia en favor de los Jesui-
tas en 1886, la Unién de Sefioras no se fundé oficialmente hasta el 8 de junio
de 1888. Inspirada por Mons. Francisco de Sales Soto, la Unién femenina em-
prendié o apoy6 un niimero impresionante de obras: la Propagacion de la Fe
en el Oriente del Pert (fundada en el Congreso Catélico de 1896), 1a Obra de
San Francisco Regis, las Escuelas Dominicales, el Dinerc de San Pedro, la Olla
de los Pobres, el Taller de Santa Juana Francisca de Chantal, la promocién de

(39) EI Deber, 23 de setiembre de 1919, pag. 2.
(40) AAC, Seccidn republicana, C-XIV,1,10.
(41) AAT, “Visitas”, Legajo 4, folio Garcia Irigoyen, 1916. .
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becas para los seminarios, etc. Entre las presidentas de la Unién en Lima hasta
la década de los afios 20 figuran Catalina Mendoza de la Guarda, Emilia Gon-
zalez Orbegozo du Bois, Mar{a Gonzdlez de Heudebert, Jests Beltrdn de Elias,
Augusta Espantoso de Elias, Clotilde Porras de Osma, Isabel del Valle y Os-
ma, Constanza Puente de Valega, Luisa Paz Solddn de Moreyra, Eugenia Ro-
sas de Porras. (42)

En Arequipa, segn informé la Revista Catolica en 1887, “Lo mds dis-
tinguido de las sefioras . . . pertenecen a dicha sociedad . . .” (43).En la némi-
na directiva de 1892, por ejemplo, figuran las Sefioras Mari{a Josefa Cornejo
de C. Quezada, Maria Nieves y Bustamente, Candelaria Lopez de Romaiia,
Emilia Llosa y Llosa, Isabel Marcé del Pont de Romafia, Mercedes Diez Canse-
co y Belaunde, etc. (44) Practicamente, casi todas eran las esposas o las her-
manas de los dirigentes de la Unién para caballeros. En 1919 se reorganizo la
Uni6n de Sefioras, con un nuevo asesor, el Padre jesuita Luis Menéndez. En-
tre las vocales elegidas se encontraban Mercedes V. de Ricketts, Raquel Ro-
mafia v. de Belaunde, Zoila Romaria de Stafford. En ese afio habia unas 61 so-
cias. (45)

Tgualmente en el Cusco la Unién de mujeres, fundada en 1891 por Fer-
nando Pacheco, parecia ser la organizacién laica mds activa en la didcesis. Fue
conocida como la “Unién Catélica de San Blas de Sefioras”, por estar centrali-
zada en dicha parroquia cuzquefia. En 1917 contaba con un total de 104 so-
cias. Los apellidos son un resumen de historia cuzquena: Farfan, Angulo, Yd-
bar, etc. (46)

En Trujillo y en todo el Norte también se constituy6 la Unién de Sefio-
ras. Una lista del afio 1906 practicamente resume la mayor parte de los nom-
bres de las socias desde el comienzo hasta los afios 20: Adela Orbegoso de
Gonzélez Orbegoso (la Presidenta), Josefina Pinillos de Larco, Elicia Chopitea
de Ganoza, Manuela Rosa G. de Ganoza, Manuela Cabrera de Pinillos, Micae-

(42) El Amigo del Clero, julio de 1938, pags. 55-57.

(43) Revista Catodlica, tomo XIII, 28 de julio de 1887, pag. 99.

(44) Revista Catélica, tomo XXIII, 26 de noviembre de 1892, pag. 359.
(45) El Debers 27 de octubre’qe 1919, pag. 2.

(46) AAT, “Cofradias”, Legajo 15.



la Cox de Mink, Ana Hoyle de Loyer, Zoila Victoria de la Torre de Haya, etc.
(47) En 1911 la Sra. de la Torre de Haya, madre de Victor Raul Haya de la
Torre, fue elegida presidenta de la Union de Trujillo, un puesto que mantuvo
durante muchos afos. En una carta enviada al obispo en 1912 informé que
habfa unas 86 socias. Afiadié que “‘con respecto al local, mi casa aunque pe-
quefia, estd siempre abierta para las sesiones de la Union Catdlica”. (48)

La Unién también floreci6 en las pequefias ciudades dentro de la diéce-
sis. En Piura la némina directiva para el afio 1916 incluia los nombres de
Amelia Reuche, Antonia Eguiguren, Genara Seminario de Rodriguez, Vicente
Seminario, Mica Maria de Seminario. (49) En Lambayeque en 1898 la presi-
denta fue Carmen Salcedo de Leguia, madre del futuro Presidente. (50) En
Chiclayo la Unién se fund6 en 1916 con unas 135 socias. Hasta inclusive el
pequefio pueblo de Catacaos contaba con 89 socias en 1926. La fuerza de la
Uni6n de Sefioras fue tan notable que en ese mismo afio Mons. Irigoyen le rin-
dio tributo:

“En Chiclayo, como en Trujillo, como en todas partes, en
donde los nublados de la impiedad revolucionaria entol-
dan su cielo, la Unién Catdlica de Sefioras, es la institu-
cién del apostolado seglar de mejor cepa y de mds benéfi-
cos frutos”. (51)

En cambio, la Unién de Caballeros, después de un comienzo entusiasta,
perdia fuerza en los afios posteriores. En 1910 el presidente de la Unién en
Trujillo, Pedro Martinez de Pinillos, en una carta al Obispo Irigoyen, se la-
mentaba de la “ausencia permanente” de muchos socios en las reuniones. (52)

(47) AAT, “Cofradias”, Legajo 15, folio ‘““Union Catélica de Senoras’, 77.
(48) AAT, “Cofradias”, Legajo 15, folio “afio 1912,

(49) AAT, Ibid., folio “ano 1916”.

(560) AAT, “Cofradias”, Legajo 14.

(51) AAT, Libro de ‘‘Visitas pastorales”, Legajo 4, Boletin eclesiastico de
Trujillo, 25 de agosto de 1926, pag. 242.

(62) AAT, “Cofradias”, Legajo 15.



En ese mismo afio el obispo trujillano intenté fundar un nuevo periédico, La
Voz de Trujillo, que estaria a cargo de la Unién de Caballeros. sin embargo,
el proyecto se frustré por falta de dinero y de voluntad. Este decaimiento de
la Unién se nota en general en sus publicaciones. El drgano oficial de la Unién
fue El Bien Social, que salié entre 1896 y 1912, y contaba entre sus redacto-
res a José Marfa de la Jara y Ureta, Pedro José Rada y Gamio, Rodrigo Herre-
ra, Ismael Portal y Carlos Arenas y Loayza. Cuando se suspendid su publica-
cién, probablemente por los mismos motivos que impidieron la publicacion
del periédico de Irigoyen, se fundé en su lugar La Union, que tuvo una vida
todavia mds breve: 1913-1915. En los afios 20, la Unién Catodlica de Caballe-
ros seguia en vigencia, y cada vez mds se parecia a un club de sefiores distin-
guidos, pero sin dinamismo ni planteamientos originales.

Los Cuatolicos y la Cuestion Social
Rerum Novarum, 1891

La enciclica Rerum Novarum fue publicada en su totalidad en las pdgi-
nas de la Revista Catélica el primero de agosto de 1891.(53) A partir de esa
fecha la “cuestion social” se insinuaba cada vez mds en la Iglesia peruana. La
enciclica coincidié en el Perti con los inicios del movimiento  indigenista y
obrero. Por eso, los dos temas, “el indio” y ‘el obrero” comenzaron a ocupar
un lugar cada vez mds importante en las cartas pastorales de los obispos, en
los acuerdos de los sinodos y en otros tipos de reuniones celebradas en la Igle-
sia. Sin embargo, no se debe exagerar esta preocupacién: en esta época la
cuestion social fue estrictamente subordinada al tema de la defensa de los de-
rechos de la Iglesia. Como afirmé Basadre: “No es muy visible la influencia de
las ideas medulares de ““Rerum Novarum”en nuestro pais”. (54)

A pesar de la vigencia limitada de “lo social” en la mentalidad de los ca-
télicos militantes de fines del siglo y comienzos del nuevo, el nuevo mensaje
social de la Iglesia sirvi6 para dar cierta forma incipiente al pensaniiento caté-
lico. La gran enciclica de Leon XIII represent6 una tercera posicidon con res-
pecto al capitalismo y al comunismo. Este “tercerismo”, que seria una cons-
tante en casi todos los pronunciamientos papales en adelante, correspondia

(53) Revista Catdlica, tomo XXI, 1 de agosto de 1891, pags. 1-23.

(54) Jorge Basadre, ‘“Para la historia de las ideas en el Perli . . .”, Scientia et
Praxis, nim. 11,1976, pag. 61,
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parcialmente a la ubicacidn social e ideoldgica de los catélicos peruanos: ni
con la gran oligarquia capitalista ni con el radicalismo social de Gonzdlez Pra-
da. En general, el movimiento catdlico reunia a dos grupos: primero, ciertas
antiguas familias de la alta sociedad, pero que no se sentian vinculadas a la
nueva oligarquia costefia, que ellas percibfan como una clase “arribista”, sin
valores ni conciencia social, y segundo, distintos grupos de los “sectores me-
dios”, que abarcaban la pequefia burguesia limefia y de provincias. Estos gru-
pos, por su parte, no se sentian atraidos hacia el radicalismo gonzdlez-pradis-
ta, que habfa impactado en ciertos otros grupos de la propia clase media, por-
que el liberalismo anticlerical significaba un rechazo de los valores tradiciona-
les en favor de un dudoso progreso “cientifico”. Por eso, los portavoces del
movimiento catélico adoptaron una posicidon intermedia: preocupacién por
los grupos explotados, sobre todo el indio y el obrero. pero sin cambios vio-
lentos, y dentro del contexto de una sociedad catdlica, en la que regirfa el res-
peto hacia la familia, la pequefia propiedad privada y, por supuesto, la pricti-
ca de la religion. Por eso, en adelante, los dos grandes temas en la agenda de
los catolicos militantes fueron, en primer lugar, la defensa de la Iglesia, y en
segundo lugar, cierto reformismo social conducente a la restauracién de una
sociedad ordenada y libre de antagonismos entre clases sociales.

El Congreso Catolico, 1896

En noviembre de 1896 la Unién Catdlica organizé el primer Congreso
Catdlico en el Perti. A juzgar por ciertos signos externos, el Congreso tuvo un
éxito rotundo. Mas de 300 delegados, entre hombres y mujeres, representan-
do a todas las organizaciones cat6licas mds importantes y todas las didcesis
llenaron el templo de San Francisco en Lima durante una semana. El Arzo-
bispo Manuel Bandini fue elegido presidente honorario, aunque en realidad,
fue el obispo auxiliar, Manuel Tovar, el que mds se habia movido para orga-
nizar el congreso. Sin embargo, aunque estos preiados y otros sacerdotes estu-
vieron presentes, el congreso fue conducido esencialmente por los laicos de la
Unién Cat6lica. El presiderite del congreso, José Jorge Loayza, y el vice-pre-
sidente, Felipe Varela y Valle, pertenecian a la Congregacién de Nuestra Se-
fiora de la O. La delegacion arequipeiia estuvo encabezada por Mariano Be-
launde y Pedro José Rada y Gamio. El representante de Huaraz fue Alejan-
dro Maguifia, el mismo “Delegado Maguifia” que afios después realizaria una
mision de investigacion acerca de la situacion del indio en el Sur Andino. El
congreso se habfa proyectado para el ano 1894, pero la tension politica y la
guerra civil que estallé ese afio no permitieron su realizacién. En cambio.
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bajo la presidencia de Nicolds de Piérola el congreso se desarrollé en circuns-
tancias muy favorables. La esposa del mandatario, Jesus Itarbide, fue elegida
presidenta honoraria de la seccion para la Uni6n Catélica de Sefioras, y su hi-
ja Eva Marfa de Piérola se hizo la promotora principal de la “Obra de la Pro-
pagacién de la fe en el Oriente peruano”, creada a raiz del congreso.

En el discurso inaugural Carlos Elias, presidente de la Unién Catdlica,
tocd la nota de la lucha militante:

“No puede decirse propiamente que antes de ahora haya ha-
bido en el Pert lucha abierta, declarada y ostensible con-
tra el catolicismo, pero si ha existido y hoy mismo existe,
sorda, tenaz y cont{nua contra sus instituciones y princi-
pios ' (B5)

Elfas invocé a los delegados para que estudiaran medidas con el fin de
llevar la opinién catélica a “las cdmaras y a los municipios”. (56) Siguiendo
este consejo, el congreso adoptd resoluciones apoyando una campaifia en con-
tra de la propaganda protestante y las logias mas6nicas. Asimismo, ofreci6 su
adhesion al Papa en el conflicto entre la Santa Sede y el nuevo Estado italia-
‘no. En otros acuerdos se nota la influencia de Rerum Novarum. El congreso
exhort6 a los hacendados, mineros e industriales para que velasen por “los in-
tereses morales y materiales” de los empleados y trabajadores de minas. (57)
El pensamiento indigenista se destaca en el capitulo intitulado “Modo de me-
jorar las condiciones de la raza indigena”. Los autores de esa seccion propu-
sieron ciertas medidas concretas, tales como el establecimiento de escuelas di-
rigidas por los Salesianos o los Hermanos Cristianos para los indios y la pro-
moci6n de la ensefianza del quechua y aymara en el Seminario de Puno. (58)
Sin embargo, el congreso se resisti6 a analizar a fondo los problemas sociales

(55) Sra. Jesiis 1. de Piérola, Primer Congreso Catdlico del Peri, 1896, (Li-
ma, 1897), pdg. 73. Esta obra es una compilacion de los anales, las cartas
y otros documentos relativos al congreso, publicados por la Sefiora de
Piérola.

(56) Ibid., pag. 7.

(67) Ibid., pag. 309.

(58) Ibid., pags. 314-316.
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del pais. Atribuy6 los sufrimientos de los indios a la falta de “caridad pater-
na” de parte delos hacendados y las autoridades. (59)

En un exceso de entusiasmo los delegados propusieron realizar mds pro-
yectos de lo que podian llevar a cabo. Por eso, muchos de los acuerdos queda-
ron en letra muerta. Sin embargo, el congreso tuvo como consecuencia positi-
va el hecho de que fortaleci6 al movimiento catdlico, porque fue la primera
vez en que tantos catélicos de todo el pais se habian reunido en torno a una
causa comun. En un sentido, la Unién Catdlica y el congreso de 1896 también
marcaron el comienzo de un movimiento laical en el Perti. Por eso, el resulta-
do mds importante del congreso fue una nueva toma de conciencia de parte
de los asistentes. Finalmente, siguiendo el llamado de Carlos Elias, los cat6li-
cos militantes comenzaron a planear el préximo paso en la trayectoria del mo-
vimiento, que fue el de entrar en el foro de la politica partidaria. Entre sus
acuerdos el congreso propuso realizar otro en Arequipa para el afio 1898: una
propuesta que nunca se llevé a cabo.

Holguin y los Circulos Catolicos de Obreros

En 1896 Mariano Holgufn, superior de los Franciscanos de la Recoleta
de Arequipa, fundé el “Circulo de Obreros Catdlicos”. Posteriormente, como
obispo entre los afios 1906 y 1945 fue también el promotor principal de su
propia obra. En el discurso inaugural, el 19 de marzo, aunque no se refirié ex-
plicitamente a Rerum Novarum, cit las ideas de Leon XIII con respecto a los
obreros. Los 64 fundadores originales de la nueva organizacion eran casi todos
artesanos. (60) En una foto tomada en 1921, de la Junta Directiva, se puede
deducir que los directores, vestidos formalmente con ternosy con ciertos ras-
gos que los identifican como “mestizos”, eran artesanos de la clase media po-
pular (61).A lo largo de los primeros 25 afios de su historia el Circulo conta-
ba con un promedio de 300 socios. En la escuela nocturna que el Circulo
mantenia desde el comienzo habia aproximadamente 150 alumnos.

Siguiendo las pautas planteadas en Rerum Novarum, el Circulo fue una
combinacién de mutual para la asistencia reciproca de los obreros, una coope-

(59) Ibid., pag. 311.
(60) La Colmena (Arequipa), 17 de Abril de 1921, pags. 5-8.

(61) Ibid., pag. 13.
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rativa para ahorrar y un centro de formacién cultural. Pero no fue propiamen-
te un sindicato porque no aprobaba la huelga ni cualquier otro tipo de presién
como medios normales para avanzar la causa de los obreros. En un editorial
de El Deber con motivo del 23 aniversario de la fundacién del Crrculo, el
autor condendé un paro general en Lima y rechazé el socialismo en general.
Segun el editorialista, “la cuestion social obrera no existe en el Pert” porque
habia pocos obreros y poca industria. Por eso, puntualizo, es necesario recu-
rrir al gran capital extranjero y nacional precisamente para fomentar la crea-
cién de una industria nacional. (62) Para que no hubiera dudas acerca de su
postura conservadora, el Circulo arequipefio inscribié a Augusto B. Leguia
como miembro honorario. (63) En marzo de 1919 el Padre Francisco Cabré
fundé La Colmena, que hasta su extincion en 1940 fue el érgano oficial del
Circulo. Cabré fue. a la vez, el asesor mds importante del grupo después del
propio Holguin.

Aunque el circulo arequipefio fue tal vez el mds activo y mejor organi-
zado, no fue el Gnico. En 1899 se fundd el Circulo de Obreros Catdlicos de
Cusco, que reunia principalmente a artesanos. Con motivo de la protesta orga-
nizada por Haya de la Torre contra la consagracién del pafs al Sagrado Cora-
z6n, la “Unién Obreros Artesanos” de Urubamba elevo al Obispo Farfdn un
memorial de adhesién a la Iglesia y de repudio a los gestos anticlericales de los
obreros que habian apoyado a Haya de la Torre. (64) No es claro si esta orga-
nizacién tenia vinculos con el Circulo Catélico de Cusco. De todas maneras,
su composicién y su orientacién conservadora fueron semejantes a las del
Circulo. En Lima se fund6 el “Centro Catélico Obrero” en setiembre de 1913.
El director del periddico que el Centro publicd, el Obrero Ideal, tue el P. Jor-
ge Dintilhac. (65) Hay algunas escasas noticias acerca de circulos obreros ca-
télicos en otras partes: Trujillo, Puno, Ayacucho y Huanta.

Se puede decir, en general, que los grupos de obreros catélicos, que eran
pequefios en niimero, se organizaron al margen del movimiento sindical que
comenzo a tomar cuerpo en los afios 20. Por otra parte, su existencia demues-

(62) El Deber, 7 dé mayo de 1919, pag. 2.

(63) La Colmena, 17 de abril de 1921, pag. 18.

(64) AAC,XIV,1,12. :

(65) La Unién (Lima), 12 de agosto de 1915, pag. 1.
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tra que habia una conciencia social en la Iglesia, tal vez limitada y por cierto
conservadora, desde los primeros afios después de la publicacién de Rerum
Novarum.

Los Partidos Catolicos

Aunque los catdlicos habian intervenido con frecuencia en la politica
desde la Independencia, mediante el envio de peticiones al Congreso, la orga-
nizacién de manifestaciones de protesta, o la aplicacion de presién de parte de
los obispos sobre el Gobierno central, nunca se habfan organizado en un parti-
do politico como tal. Las asociaciones piadosas no tenian caricter politico.
La Unién Catdlica oficialmente se limité a la tarea’ de reunir a los catélicos.
crear un ambiente en el que pudieran tomar mds conciencia de sus deberes
civicos como catélicos, y difundir la opinién catélica en la prensa, en folletos
y en conferencias publicas. De vez en cuando también organizaba manifesta-
ciones de protesta en contra de determinados proyectos de ley o de la propa-
ganda protestante. Pero no intervenia formalmente en el campo de la politica
partidaria. Por eso, los dirigentes del movimiento catélico vieron la con-
veniencia de crear partidos politicos propios con el fin de colocar a sus re-
presentantes en el gobierno municipal y en el Congreso nacional. Ya existian
diversos centros catdlicos que fdcilmente se podrian convertir en partidos.
Casi todos estos partidos fueron fundados y dirigidos por miembros de estos
centros o de la Unién Catélica. Por eso, con frecuencia el catdlico militante
de la época pertenecia a tres tipos de organizacién a la vez: una asociacion
piadosa o una hermandad, la Unién Catélica y uno u otro de los partidos ca-
télicos que surgieron.

Ademds, esta toma de conciencia de parte de los laicos correspondia a
un momento en que habfa cada vez menos participacién directa del clero en
la politica. En 1823 entre 70 diputados habia unos 23 eclesidsticos. Pero ha-
cia fines del siglo, sobre un total de 150 diputados y senadores sélo habia 8
clérigos (66) .En realidad, no hab{a ninguna directiva formal de la Iglesia con-
tra semejante participacién. Pero en la medida en que los laicos contaban con
una mejor formacién, y por el contrario, el nivel de preparacion del clero se-
cular iba bajando, se imponfa un consenso implicito que reservaba la militan-
cia partidaria y la representacion politica a los laicos. Finalmente, el numero

(66) Manuel Vicente Villaran, Estudios sobre la educacién nacional (Lima,
1922), pag. 12.
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de sacerdotes extranjeros aumentaba de afio en afio. Ya en 1901 el 17.60/0
del clero era extranjero.

No obstante el cardcter laical de estos partidos, sin embargo, la jerar-
quia y el clero desempefiaron un papel muy directo como promotores, aseso-
res y propagandistas. Estos partidos se definen como “catélicos” no solamen-
te porque defendian los intereses de la Iglesia, sino también porque mante-
nian lazos muy estrechos con la propia jerarquia. Sobre todo Mariano Hol-
guin en Arequipa y Pedro Pascual Farfin en Cusco tomaron una parte muy
directa en la fundacién y la direccién de los distintos partidos que nacieron en
sus respectivas didcesis.

El Partido Conservador de Cusco, 1896

El 22 de noviembre de 1896, en el Convento de San Francisco de Cus-
co, nacié el primero de los partidos ““cat6licos”. Fundado por el “Centro Con-
servador”, anuncié como su finalidad principal:

“Trabajar por la vida intelectual, moral y material del pue-
blo, propender porque en la designacién de los represen-
tantes a Congreso y autoridades locales, recaiga la eleccién
en personas de catolicidad préctica, ejecutoriado patriotis-
mo y honradez . ..” (67)

Las noticias acerca de éste y los otros partidos de esta indole son muy
escasas. Con motivo de la jornada de protesta de mayo de 1923 el partido se
reorganizé y cambié su nombre a “Partido Catdlico Conservador”. No habia
ninguna ambigiiedad acerca de los vinculos estrechos entre este partido y la
jerarquia y el clero. El propio obispo presidiala instalacion de las mesas direc-
tivas, y las invitaciones para asistir a semejantes actos solemnes se hacian en
papel membretado del Arzobispado. En el manifiesto de reorganizacion en
1923 el comité provisional de la di6cesis invocd a los catdlicos para que toma-
ran parte activa en las elecciones futuras, “procurando llevar a candidatos ne-
tamente catélicos” al poder, y anuncié que “todos los eclesidsticos de la dié-
cesis ... hardn un juramento especial de obedecer las decisiones del parti-
do...” (68)

(67) AAC, 80,1, 5.
(68) AAC,LV,1,86.
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El Partido Catdlico de Arequipa, 1913

En octubre de 1913 se sentaron las bases del Partido Catdlico de Are-
quipa. En noviembre de ese afio el presidente de la- Unién Catdlica, Manuel
Marina, informé al obispo de Cusco que la Unién habia resuelto fundar un
partido politico porque no era “del tode eficaz remitir a los poderes publicos
memoriales o actas suscritas”. (69) En consecuencia, se anunci6 en Las Bases
que el nuevo partido seria independiente de la Unidn Catolica. El primer pre-_
sidente elegido fue el Doctor E. Lorenzo Montoya. Igual que en el caso de
Cusco, el obispo tuvo un papel directo en la fundacién del partido. En 1917
Mariano Holguin envié una nota de agradecimiento al Cabildo Eclesidstico
por la defensa que habia hecho del obispo contra los ataques de la prensa libe-
ral, “con motivo de mi actuacién en los trabajos politicos del partido catélico
de esta didcesis”. (70) La fundacion de los dos partidos, del Cusco y de Are-
quipa, inspird a los catdlicos de otras didcesis para pensar en la posibilidad de
crear un partido catélico nacional. En noviembre de 1913 Fidel Olivas Escu-
dero de Ayacucho escribi6 a la Unién Catdlica de Arequipa para informar que
¢l habra fundado en su didcesis un ““Centro de la Juventud Catdlica”, que per-
seguia fines semejantes a los del nuevo Partido Catélico. (71) En Cajamarca,
el Boletin Eclesidstico expresé su “jiibilo” por la creacion de estos partidos y
anuncié que “en breve secundaran este movimiento todos los catélicos del Pe-
ra”. (72) En 1915 La Unién en Lima, con cierta envidia, sefialé a los centros
de Cusco y de Arequipa como modelos para los catdlicos en la capital. (73)

No obstante este entusiasmo inicial, de hecho no surgié ningun movi-
miento nacional. Estos distintos partidos catdlicos no pasaron mds alld de ser
movimientos regionales, sin mucho impacto en la politica nacional. En la car-
ta de Olivas Escudero, citada arriba, el prelado ayacuchano expresé sus dudas
acerca de la posibilidad de crear semejantes centros o partidos en todas las

(69) AAC, 80,1,5.

(70) Archivo Arzobispal de Arequipa, Legajo 281.

(71) AAC, 80,1,5.

(72) Boletin eclesiastico de la diécesis de Cajamarca, Afio 1V, 1 de diciembre
de 1915, pdg. 815. Dato proporcionado por Mons. José Dammert Belli-

do.
(73) La Unién, 12 de agosto de 1915, pag. 1.
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provincias, sobre todo por la “escasez de personal idéneo”. Esta advertencia
tenfa cierto fundamento como se puede observar en un informe preparado
por el pirroco de San Jerénimo para el obispo de Cusco acerca de sus esfuer-
zos para establecer una rama del Partido Catolico en ese distrito. El informe,
fiel reflejo de la realidad social en muchos pueblos de provincia, no estd exen-
to de cierto humor ingenuo. De una lista de 15 vecinos notables, el parroco
se vio forzado a eliminar a casi todos como candidatos para formar el partido:
uno, porque era “dado al licor”’; otro porque “va con frecuencia a los bailes”;
y otro porque “‘no quiere meterse en nada’’. Concluy6 con pesimismo: “que no
se puede contar con ellos porque por una copa de licor tan pronto firman un
dfa a favor del cristianismo, otro por el moro”. (74) Obviamente, no todos los
obstdculos para atraer nuevos adeptos al partido eran de orden ideol6gico. En
general, estos partidos catdlicos no prosperaron porque su base fue demasiado
estrecha o regional, y su programa demasiado limitado como para convertirse
en un partido nacional con arraigo popular.

La prensa catdlica, segunda época

Después de la Guerra la prensa catolica renaci6é. La Revista Catdlica,
que se habia publicado originalmente en Arequipa, fue refundada en Lima en
1884 por Primitivo Sanmarti. Sali6 hasta 1906. La tnica otra publicacién ca-
télica en Lima que alcanzé el mismo nivel de prestigio fue £l Bien Publico,
6rgano de la Unién Catdlica, que aparecia entre 1896 y 1912. Cuando dejo de
salir se fundé en su lugar La Union (1913-1915) bajo la direccién de Emilio
Huidobro y Gonzdlez Herrera. Fue reorganizada bajo J. Vitaliano Berroa, pe-
ro tuvo poca duracién. Su sucesor fue La Nueva Union, que circulaba hasta
los primeros afios de la década de los veinte. En 1918 se fundé La Tradicion
bajo la inspiracién de Mons. Lisson. Mantenia una vida precaria hasta media-
dos del Oncenio. En general, estos Gltimos periddicos, La Union, La Nueva
Union y La Tradicion, cuyo volumen no pasaba de un promedio de 4 pdginas,
representaban una merma en el periodismo catélico.

En 1891 apareci6 £l Amigo del Clero, 6rgano oficial de la Arquididcesis
de Lima, que hasta el Gltimo nimero en 1968 fue una de las fuentes mds im-
portantes de noticias mensuales acerca de la Iglesia limefia. En la misma época
aparecieron también otras numerosas revistas, de calidad variada: La Rosa del
Peru (1886-1967), de los Dominicos; Los Principios (1900-1902), publicacion

(74) AAC, 80, 2, 33.
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de la Juventud Catélica del Pert; el Hogar Cristiano (1908-1910); Revista de
los Sagrados Corazones (1907--): Lus Florecillas, de los Franciscanos 1es-
calzos (1911-1978). La revista cat6lica de mds alto prestigio fue, sin duda.
El Mercurio Peruano, fundada por Victor Andrés Belaunde en 1918, Fue la
expresion mds importante del pensamiento cat6lico en el campo de las hu-
manidades hasta su extincién en 1978.

En provincias las otras didcesis también publicaron sus propios érganos:
en 1900 se fundé El Estandarte Catélico en Ayacucho, en 1923 EI Heraldo
de Puno y en 1919 El Diario del Cusco, que fue dirigido por muchos afios por
el canénigo Hernando Vega Centeno. En Arequipa, el portavoz del Circulo
Catdlico de Obreros, La Colmena, salié entre 1920 y 1940. Ninguno de estos
periédicos se comparaba, sin embargo, a £/ Deber de Arequipa por su calidad
y longevidad y por el lugar especial que ocupaba en el periodismo regional.
Fundado en 1890 por el sacerdote José Maria Carpenter, posteriormente
obispo auxiliar de Lima, con la colaboracién de Mariano Belaunde, Eduardo y
Alejandro Lépez de Romafia, contaba entre sus distintos directores a Adolfo
Chavez, Abraham de Vinatea, F. Ruben Berroa, Juan Gualberto Guevara, pos-
teriormente Cardenal de Lima, y Mons. Erasmo Hinojosa. Ostentaba el lema
“Decano de la prensa del sur”, y juntamente con £/ Pueblo (fundado en 1905)
fue uno de los diarios mds importantes en Arequipa en el siglo XX. Ante el al-
to costo de la publicacién y la competencia que representaban los diarios li-
mefios, de mayor circulacién y con mds acceso a las noticias internacionales,
fue clausurado en 1958.

Religiosidad Popular y Oficial

Con frecuencia, la prensa anticlerical acusaba a la Iglesia de fomentar la
idolatria y la supersticién entre la clase popular y entre los indios en el cam-
po. Por otra parte las frecuentes fiestas en la Sierra y el Altiplano, asi como
las misas por los difuntos, y en general, la administracién de los sacramentos,
eran fuente segura de ingresos para los curas serranos. Sin embargo, el tema es
mds complejo de lo que manifestaban los detractores de la Iglesia.

En primer lugar, la Iglesia oficial no solamente no mostraba mucha sim-
patia hacia ciertas expresiones mds o menos supersticiosas de la religiosidad
popular, sino que, por el contrario, las condenaba reiteradamente en distintas
asambleas y cartas pastorales. Inclusive, en ciertas ocasiones la critica de algu-
nos prelados fue tan dura como la de los mismos liberales. En 1907, el obispo
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de Hudnuco Pedro Pablo Drinot y Piérola denuncié en términos categéricos lo
que él llamé “Las pecaminosas costumbres” de los indios en sus fiestas, por-
que, segin él, estaban “plagadas de supersticionés”. (75) De la misma manera,
la jerarquia condenaba cualquier complicidad de los curas en fomentar las su-
persticiones o en imponer aranceles excesivos por concepto de las fiestas o mi-
sas. En distintos sinodos los obispos mandaron publicar los aranceles oficiales
de las misas y los sacramentos. Ademds, la Iglesia se quejaba de la prictica de
los mismos indios de “cargar” todos los gastos de la fiesta a los mayordomos
o a los alféreces. La realidad fue otra, por supuesto: habia curas que cobraban
seglin sus caprichos, en parte porque los mismos indios ignoraban la existencia
de los aranceles oficiales, o sencillamente porque ellos aceptaban como legiti-
mo el derecho del cura de exigir lo que a él le parecia conveniente.

En segundo lugar, la Iglesia positivamente tomo la iniciativa para depu-
rar ciertas manifestaciones de elementos heterodoxos, o bien foment6 la difu-
sién de otras que gozaban plenamente del benepldcito de la Iglesia oficial. Por
eso, desde el siglo XVI han surgido dos tipos de religiosidad en el Peri y en
el resto de América Latina: una que es mds identificada con las clases popula-
res, pero es menos ortodoxa y mds fuera del “control” de la Iglesia oficial, y
otra que es mds ortodoxa y mds eclesial, es decir, mds expresiva de la mentali-
dad de la Iglesia.

La religiosidad popular

Dentro del mundo de la religiosidad popular peruana existe una muche-
dumbre de devociones, procesiones y costumbres que varian de un lugar a
otro, de una cultura a otra. En 1928, Emilio Romero publicé un libro, 3 Ciu-
dades, en el que analiz6 las enormes diferencias que habia entre la religiosidad
de las tres ciudades principales del Sur Andino: Arequipa, Puno y Cusco. Se-
gun el autor, Arequipa es una ciudad colonial por excelencia, donde predomi-
nan las tradiciones espafiolas con notable vigor y pureza. En cambio, en Puno,
ubicada en medio del adusto Altiplano, la religiosidad mds tipica es la indige-
na, que se caracteriza por los cantos melancélicos acompafiados por la quena,
los vestidos coloridos, los bailes interminables, y la ebriedad. Por fin, el Cusco
es sobre todo una ciudad mestiza, donde se han fusionado las dos culturas, la
hispdnica y la indigena. Esta yuxtaposicidon de culturas se ve en el mestizaje

(75) Carta pastoral que el Obispo de Hudnuco Mons. Pedro Pablo Drinot y
Piérola dirige al clero y fieles (Lima, 1907), pag. 14.
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racial de los habitantes, en la mezcla arquitectonica peculiar que tanto distin-
gue al Cusco, y en las manifestaciones religiosas del pueblo. (76) A manera de
contraste, en la Costa prevalece una religiosidad mds bien “criolla”, distinta
de la espafiola, mestiza o indigena, que expresa los sentimientos de una clase
trabajadora urbana.

En el Cusco la gran procesion anual es la del Sefior de los Temblores.
Pero no tan lejos de la antigua capital incaica se realiza todos los afios otra
procesion, de cardcter mestizo-indigena, llumada *Quollur Rit’i”, cuyo foco
sagrado se encuentra en medio de picos nevados. En Arequipa, la gran proce-
sién anual es la Semana Santa, pero también hay una procesion todos los afios
en medio del desierto mistiano en honor de Nuestra Sefiora de Chapi, que
atrae a miles de personas, principalmente de clase popular. En la Costa se des-
tacan, entre otras, las procesiones en honor de Nuestro Sefior de Luren, la
Virgen de la Puerta en Otuzco, y en Lima, el Sefior de los Milagros. En An-
cash la gran procesion anual es la del Sefior de la Soledad, en el Callején de
{uaylas.

Con frecuencia, las devociones populares se centran en una persona,
tales como los santos tradicionales, Santa Rosa de Lima o San Martin de
Porras. Pero ademas de éstos, hay otras figuras, que no han sido canonizadas,
como el Padre Urraca o la ““Beatita de Humay”, que son objetos de venera-
cién popular. A partir de la década del 40 Sarita Colonia en el Callao también
comenzé a ocupar un lugar importante en el pantedn de figuras populares.
Especialmente San Martin y Sarita Colonia se caracterizaban por su condicién
modesta, por una sencillez y bondad que colindaba con lo ingenuo, cualidades
que les hacen muy asequibles a las clases populares.

Sin duda, la manifestacién popular mds importante en todo el Pert es
la gran procesion del Sefior de los Milagros, que sale tres veces durante el mes
de octubre, en Lima. La procesién, que comenzé como una devocion particu-
lar de los esclavos negros en el siglo XVII, pronto llegé a ser la procesién pre-
dilecta de todas las demds clases populares en Lima. En el siglo XIX los crio-
llos también comenzaron a adoptar la procesiéon como suya.y en el siglo XX
la clase alta, sobre todo las damas, descubrieron algunos valores especiales pa-
ra ellas en este culto popular. Segin José Carlos Maridtegui, las devotas de la

(76) Emilio Romero, 3 Ciudades (Lima: Imprenta Torres Aguirre, 1929).
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clase alta sentifan sobre todo una nostalgia por la Lima colonial que revivian
en la procesion. (77)

No obstante, la procesién no ha perdido su indole esencialmente popu-
lar. Se caracteriza por la presencia de vendedores ambulantes que preparan
chicha morada, turrones y otras comidas especiales para el mes de octubre.
Pero el rasgo mds distintivo es el uso del hdbito morado, simbolo de peniten-
cia. Los devotos que acompafian al “Sefior morado” forman un inmenso mar
morado que ondula por las estrechas calles limefias. En medio de todos. los
hermanos que pertenecen a la Cofradia del Sefior de los Milagros, negros,
mestizos y mulatos, llevan las pesadas andas de la imagen. La Hermandad de
Cargadores del Sefior de los Milagros contaban con unos 300 miembros en los
afios 20. En 1878 se fund6 una mutual asociada con la Hermandad, con el fin -
de brindar asistencia a los cofrades en caso de enfermedad y de cubrir los gas-
tos de supultura en caso de muerte. (78)

La religiosidad oficial

Por su parte, la Iglesia ha mirado con distintos grados de benevolencia
estas manifestaciones populares. Las que parecian mds ““paganas”, sobre todo
en el Altiplano, han sido condenadas; en cambio, las que parecian mds acepta-
bles para el catolicismo han sido toleradas. En un primer momento la Iglesia
censuré las solemnidades al Sefior de los Milagros, luego las tolerd y finalmen-
tete les di6 su plena aprobacién. Las elecciones y los nombramientos en la co-
fradfa de los cargadores son aprobadas por el Arzobispo de Lima y la gran
procesién que sale cada afio comienza y termina con actos litargicos “oficia-
les” en la Iglesia de las Nazarenas. Sin embargo, hay otras devociones y proce-
siones que han gozado de un status mds marcadamente oficial, porque han si-
do fundadas y promovidas por la propia Iglesia, y porque han expresado mas
claramente su mentalidad en una época determinada.

(77) La Crénica (Lima), 10 de abril de 1917, pags. 12-13.

(78) Ver también Rubén Vargas Ugarte, S.J., Historia del Santo Cristo de los
Milagros (3a. ed.; Lima, 1966); dJosé Luis Idigoras, S.J., “‘La mas gran-
de procesion del mundo”, Revista Teolégica Limense, Vol. XII, Nam.
1, pdgs. 67-104; Jeffrey Klaiber, S .J.,“El Sehor de los Milagros: Fe y Li-
beracion”, Debate 11 (noviembre de 1981), pags. 70-75.
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Una devocién que se puede considerar por excelencia de tipo oficial es
la del Sagrado Corazén. Aunque la devocién en si es antigua. en los siglos
XVIII y XIX se convirtié en una de las predilectas de la Iglesia universal por-
que, entre otras razones, el objeto central es el Cristo sufriente, victima de la
indiferencia y del odio, constituyéndose asi en un simbolo de la propia Iglesia
frente a la sociedad liberal. La orden que la difundi6 principalmente fue la
Compaiifa de Jesis. Por eso, después de un receso, la devocién renacié y co-
bré una importancia singular en el Perti en la época de la Iglesia militante, que
corresponde también al periodo del regreso de los Jesuitas. De todas partes
surgen noticias acerca de la reaparicion de la devocién. En 1881 Ambrosio
Huerta consagré Arequipa a los Sagrados Corazones de Jesus y Maria, y ese
mismo afio el Guardidn del Colegio de Misioneros en la Recoleta informo al
obispo que habia fomentado esa devocién en el Colegio “desde hace algunos
afios”. (79) En 1889 los Caballeros de la Union Catdlica en Lima se consagra-
ron al Sagrado Corazén en la Iglesia de San Pedro. En 1898 se estableci la
“Hermandad del Sagrado Corazén de Jests” en la Parroquia de San Ildefonso
en Pueblo Nuevo en la di6cesis de Trujillo. (80) En 1916 se fundd la “Socie-
dad de Caballeros del Sagrado Corazén de Jess” en la Parroquia de San Ldza-
ro en Lima. (81)

El momento cumbre de la devocién cada afio es la fiesta del Sagrado
Corazdn, en junio. La procesién con motivo de la fiesta se convirtié pronto en
la manifestacion religiosa mds imponente de la Iglesia oficial, y por ende. de la
Iglesia “militante”. Los sefiores y las damas de la Unién Catdlica, y mds tarde,
los miembros de la Accién Catdlica, participaron en la procesién como un sig-
no de su adhesion a la Iglesia y como una protesta contra la sociedad liberal
que les acosaba. Juntos, en filas ordenadas, desfilaban los Jesuitas, las Madres
del Sagrado Corazén y otros catélicos militantes, la mayor parte provenientes
de las clases altas y medias. Dada la orientacidon conservadora de la Iglesia y la
de muchos de los participantes, la procesién revestia también cierto cardcter
socio-politico. Semejante fenémeno ocurria, en menor grado, en los casos de
las procesiones “oficiales” del Sefior de los Temblores en el Cusco y de la Se-
mana Santa en Arequipa. En este periodo se establecié en muchas parroquias

(79) Archivo Arzobispal de Arequipa, Legajo 286, folio ‘“Huerta™.

(80) AAT, “Cofradias”, Legajo 14.

°

(81) Cipriano Laos, Lima, la Ciudad de los Reyes (El Libro Perueno), 1928-
1929 (Lima: Editorial Perd, s/f), pag. 265.
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la asociacion de las “Hijas de Maria”, agrupacién piadosa paralela a la Unién
Catolica de Sefioras, de cardcter mds militante.

La actividad protestante

Hasta 1890 la presencia 'protestante en el Per(i no constituy6 una preo-
cupacién grande para la Iglesia. Los primeros misioneros evangelicos atendie-
ron principalmente a la colonia inglesa y a ciertos otros grupos de extranjeros
en Lima y Callao y en general no intentaron hacer labor proselitista. La pri-
mera figura importante del protestantismo en el siglo XIX fue James Thom-
son, ministro escocés que implantd el sistema lancasteriano en las escuelas de
la Republica en los primeros afios después de la Independencia. (82) Recién
en 1849 se organizé la primera Iglesia protestante, que era anglicana. En 1877
llegé el primer misionero metodista procedente de los Estados Unidos. Pero la
persona que realmente dio un impulso decisivo al protestantismo peruano fue
Francisco Penzotti, ciudadano uruguayo nacido en Italia. Penzotti llegé al Pe-
ri en 1888 comisionado por la Sociedad Biblica Americana, y se dedicé con
celo a extender el protestantismo mds alld del reducido circulo de las colonias
extranjeras. En 1889 fue arrestado en Arequipa por sus actividades proselitis-
tas, y un afio después fue encarcelado en el Real Felipe en el Callao por la
misma razén. Su detencién provocd un escindalo publico que resulto en su li-
bertad. Pero este hecho tuvo otra consecuencia mds importante: creé un cli-
ma adverso a la estricta aplicacion del articulo 4 de la Constitucién que prohi-
bia la prictica del culto no catélico en publico. Después de la victoria de Pen-
zotti muchos otros misioneros comenzaron a llegar al Perd.

Los dos grupos que mds se aprovecharon de la nueva libertad fueron los
Metodistas ylos Adventistas. Bajo la direccién del Dr. Thomas Wood y su hija
Elsie, la Iglesia metodista profundizé la labor comenzada por Penzottiy se es-
tableci6 firmemente en el Perti. Ya en 1900 se hab{an fundado 4 escuelas en
el Callao y otra en Lima. (83) Pero todavia més impresionante fue la labor de
los Adventistas, que entre los afios 1898 y 1899 comenzaron a concentrar sus

(82) Sobre el protestantismo anglosajon en el Perii ver las dos tesis, de Wen-
ceslao Oscar Bahamonde, “The Establishment of Evangelical Christiani-
ty in Peru (1822-1900)” (Hartford, Connecticut, Hartford Seminary,
1952), y de Maria Elvira Romero, ‘‘El Protestantismo anglo-sajén en el
Perfi, 1822-1915” (Lima: Universidad Catolica, 1974).

(83) Bahamonde, pag. 123.
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esfuerzos en el Altiplano. En 1916 ya habian establecido unas 19 escuelas pa-
ra los indios en toda la regién del Lago Titicaca, y en 1926 esta cifra habia as-
cendido a 80, con unos 3,892 alumnos en total. (84) También construyeron
numerosas clinicas en las que instruian a los campesinos acerca de los elemen-
tos bdsicos de la salud y la higiene. La labor educativa y asistencial realizada
por los Adventistas despertd la admiracién de muchos indigenistas, tales como
Luis Valcidrcel en Tempestad en los Andes, y hasta el viejo anticlerical Manuel
Gonzidlez Prada les rindi6 tributo. (85)

Pero esta expansién tan rdpida también provoc6 una correspondiente
hostilidad de parte de la Iglesia. En 1895 dos misioneros ingleses fundaron un
colegio en el Cusco. La existencia del Colegio “East London Institute” moti-
v6 a las Sefioras de la Uni6n Catélica a elevar una carta de protesta al Presi-
dente de la Republica en 1899. En ella declararon:

“Que la secta protestante es un semillero inagotable de erro-
res, un manantial fecundo de anarquia para la politica, de
corrupcién para los pueblos, de disensiones para las fami-
lias; en una palabra. es anticonstitucional, antisocial, anti-
politica y anticatélica”. (86)

En 1913 los Adventistas establecieron una escuela para indios en el pue-
blo de Plateria, no muy lejos de la ciudad de Puno. Poco después el obispo,
Valentin Ampuero, organizé una expediciéon para hostigar la misién. Feliz-
mente nadie resulté muerto en ese asalto, pero algunos afios después, en otro
pueblo en la provincia de Azdngaro, varios indios que se habian convertido al
Adventismo, fueron masacrados. (87) El asalto en Plater{a desaté otra contro-
versia nacional que contribuyé a la decision del Congreso en 1915 de eliminar
la restriccion contra el culto pablico para los no catélicos. No obstante esta

(84) Dan Chapin Hazen, ‘“The Awakening of Puno: Government Policy and
the Indian Problem in Southern Peru, 1900-1955” (Yale University, te-
sis doctoral, 1974), pag. 112.

(85) Luis Valcarcel, Tempestad en los Andes (Lima: Editorial Universo,
1972), pags. 85; 88-91; 123-124; Manuel Gonzdlez Prada, Propaganda y
Ataque (Buenos Aires: Ediciones Iman, 1939), pag. 118.

(86) AAC, 80, 2, 33.

(87) Hazen, pags. 38-39;115.

- 132



modificacién oficial, la Iglesia no cambié su actitud de hostilidad frente a la
implantacién de una religién opositora al catolicismo en el Perd. En algunos
casos la Iglesia y los gamonales del Sur Andino asociaron el protestantismo
con el comunismo porque los dos sembraron el descontento social. Asi fue
la denuncia que formuld un cura en 1924:

“M4ximo Salas, pdarroco de Urcos, denuncia la presencia de
Adventistas en su doctrina y sindica al indigena Gavino
Yupanqui como propagandista que fomenta el culto pro-
testante a la par que la idea de que los indios son los tini-
cosduefios de la tierra, que es usurpada por los viracochas”.
(88)

El personaje que mds se distingui6 en el mundo protestante en esta épo-
ca fue el Dr. John MacKay, escocés de nacimiento y misionero de la Iglesia
presbiteriana. MacKay, que habia estudiado la Literatura espafiola en Madrid
antes de venir al Per(, ingresé en San Marcos en 1917 y se doctoré con una
tesis sobre Miguel de Unamuno. Fundé el Colegio Anglo-Peruano, posterior-
mente conocido como San Andrés. Entre los docentes notables en el colegio
de MacKay se encuentran Haya dela Torre, Luis Alberto Sdnchez, Ratl Porras
Barrenechea y Jorge Guillermo Leguia. Por eso existian vinculos especiales
entre MacKay y el fundador del Partido Aprista. En 1923 Haya de la Torre se
refugié en la casa de MacKay en Miraflores antes de ser deportado. MacKay
fue autor de distintas obras que son testimonios acerca de la vida politica y
religiosa de América Latina en esos afios, tales como The Other Spanish
Christ (1932) y Christianity on the Frontier (1950). Después de 16 afios en
" Ameérica Latina como misionero, educador y conferencista auspiciado por la
YMCA, MacKay fue a los Estados Unidos donde se desempefié como profe-
sor en el Princeton Theological Seminary. También llegé a ser durante algunos
afios presidente de ese centro de estudios. (89) A pesar del hecho de que
mostraba un espiritu mds abierto al didlogo que un misionero tipico de la
época, MacKay no escapé a la critica de Mons. Lissén, que en 1926 se refirié
a él como al “propagandista protestante Sr. Juan A. MacKay en la Universi-

(88) AAC, C-XLIV, 44.

(89) Sobre MacKay ver los comentarios de Luis Alberto Sanchez en Leader,
6rgano del Colegio San Andrés, Lima, diciembre de 1972, pags. 49-53.
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dad de San Marcos”. (90) En 1919 el mismo Lisson habia prohibido a los ca-
tolicos pertenecer a la YMCA (la Asociacion de J6venes Cristianos, fundada
en la capital en 1920) por sus vinculos con el protestantismo. (91)

No obstante el celo expansionista que hacia fines del siglo y comienzos
del nuevo infundié nueva vida al protestantismo, el progreso fue mds bien mo-
desto. En 1928 el total de pastores y ministros protestantes, entre extranjeros
y peruanos, era 339, y segin un célculo, en 1930 habia en todo el Per( aproxi-
madamente 14,933 evangélicos. (92)

La Evangelizacion de los asidticos

Entre 1840 y 1879 mas de 90,000 chinos fueron trasladados al Per( en
calidad de mano de obra contratada, la gran mayoria para trabajar en las ha-
ciendas de la Costa, y entre 1898 y 1923 llegaron en igual condicién unos
18,258 japoneses. (93) La importacién masiva de asidticos desperté cierta dis-
conformidad entre muchos peruanos, algunos por motivos racistas y otros por
motivos humanitarios. En los afios anteriores al conflicto con Chile, Manuel
Tovar expresé su indignacién ante ese tipo de trafico humano:

“La especulacién de los chinos, que no es mds que una trata
de negros, mds o menos desfigurada, no puede convenir a
nuestro pais. Ese trafico repugnante de carne humana, es
un cdncer, del cual es llegada la época nos alejamos cortdn-
dola en su misma raiz.” (94)

(90) El Amigo del Clero, 6 de octubre de 1929, pdgs. 1505-1509.
(91) El Amigo del Clero, 1 de setiembre de 1919, pag. 276.

(92) J. Lloyd Mecham, Church and State in Latin America (2a. ed.; Universi-
ty of North Carolina Press, 1966 ), pag. 174; Bahamonde, pag. 175.

(93) Sobre la inmigracion asidtica ver Watt Stewart, La Servidumbre china en
el Peru (Lima: Mosca Azul, 1976), Clinton Harvey Gardiner, The Japa-
nese and Peru, 1873-1973 (University of New Mexico Press, 1975),
Amelia Morimoto, Los Inmigrantes japoneses en el Peri (Lima: Univer-
sidad Nacional Agraria, 1979).

(94) Manuel Tovar, Obras, Vol. 11, pags. 361-363.
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Sobre la evangelizacién inicial de los inmigrantes del Oriente se sabe
muy poco. La presencia de los chinos en el Pert se registra muy temprano en
los archivos parroquiales. Asi, un padrén de una doctrina en Chancay en 1840
se refiere a un tal Juan Cortés, “chino libre”, y a una “china criolla”. (95) Sin
embargo, no existia ninglin esfuerzo organizado de parte de la Iglesia para
evangelizar a los trabajadores asidticos. En general, esa fue una obra asumida
por ciertas personas piadosas que se preocupaban de ellos. Asi, El Deber de
Arequipa informé en 1919 que una cierta sefiorita Carmen Rosa Polar habia
participado como madrina en el bautismo de dos japoneses que ella misma ha-
bia convertido al catolicismo. (96) Posteriormente, los propios conversos to-
maron la iniciativa, a veces con un celo que sobrepasaba al de los peruanos o
misioneros extranjeros asignados a la tarea. En Madre de Dios el P. Zubieta,
superior de los Dominicos, se admiré de un nedfito japonés, bautizado por él
por el afio 1915, que regres6 un afio después con 5 nuevos candidatos para ser
bautizados. (97) En Huaral, en 1941, una maestra japonesa prepar6 a 174 ni-
fios de unas 58 familias para un bautismo masivo. (98)

Sin duda, la migracién de los dos grupos hacia Lima y otros centros ur-
banos acelerd mucho el proceso. En Lima se destaca la labor de una sefiora
piadosa, Dominga Gazcén, que se dedicé durante afios hasta su muerte en
1879 a la evangelizaci6n de los chinos. Su base fue la Iglesia de San Pedro y la
Casa de Retiros de Santa Rosa. (99) En parte por este motivo, San Pedro se
convirti6 en un centro de atencion a la colonia china, tal como seria para la
colonia japonesa a partir de la década del 60 de este siglo. La labor de Domin-
ga Gazcon fue asumida por Juan Chdvez, chino-peruano que se ordend sacer-
" dote en 1876. Su sucesor fue el Padre jesuita José Pineda que hasta el afio de
su muerte en 1934 hab{a bautizado a centenares de chinos y japoneses.

(95) AAT, “Padrones’’, Legajo 8.
(96) El Deber, 25 de noviembre de 1919, pag. 2.

(97) Wenceslao Fernidndez Moro, O.P., Cincuenta afios en la selva amazonica
(Madrid, 1952), pdg. 276.

(98) Urbain-Marie Yonekawa, OFM, Lumiere nippone au Perou (Quebec:
Aux Editions Franciscaines, 1959), Vol. I, pag. 146.

(99) Ismael Portal, Lima religiosa (1535-1924) (Lima, 1924), pags. 383-387.
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Por su labor entre los japoneses sobresale la figura de la Madre Fran-
coise Gros, Hija de la Caridad, de nacionalidad francesa. En el Hospital Dos de
Mayo, donde trabajé como enfermera entre 1906 y 1936, fue responsable de
la conversién de mds de mil japoneses, trabajadores de las haciendas, muchos
de ellos indigentes. (100) Sin embargo, no fue hasta el afio 1936 cuando se es-
tableci6 un apostolado permanente para atender a la colonia japonesa, ya bas-
tante concentrada en la capital. En ese afio, mediante algunas gestiones reali-
zadas por el Nuncio Apostdlico, Cayetano Cicognani, llego al Pera el P. Calix-
te Gelinas Yonekawa, de los Franciscanos canadienses. El P, Calixte habia tra-
bajado como misionero en Jap6n durante 24 afios. En 1938 fue acompanado
por el P. Urbain-Marie Yonekawa, y entre los dos establecieron bases s6lidas
para la incorporacién de la colonia japonesa al catolicismo.

RELACIONES CON EL ESTADO
Un Modus Vivendi entre tensiones

A partir de la Constitucién de 1860, que establecié un modus vivendi
entre la Iglesia y el Estado después de la tempestad desatada por los ataques
liberales en los afios 1855-1857, lasrelaciones entre las dos fuerzas se caracteri-
zaban por dos niveles de interaccién: un nivel formal y juridico en que el Es-
tado asumi6é un patronato sobre la Iglesia, brinddndole proteccién y cierto
apoyo econdémico, y otro nivel mds informal, en que regia una mentalidad lai-
cista, fruto de medio siglo del liberalismo, que insist{a en la subordinacién de
la Iglesia al Estado. En muchos casos concretos el Estado obstaculizaba la la-
bor de la Iglesia. En realidad, no fue un trato entre iguales: el Estado exigia
mucho mds de lo que ofrecia. Por ejemplo,en recompensa por cierta legitimi-
dad que le prestaba la Iglesia, econémicamente aportaba muy poco. Al supri-
mir los diezmos, Castilla hizo un arreglo segtin el cual el Estado se comprome--
tia a sostener a los prelados, seminarios y hospitales. La Constitucién de 1860
ratific6 el arreglo. Pero a lo largo de muchos afios el Estado cumpli6 sélo mi-
nimamente con su parte. No se hizo un intento, por ejemplo, para aumentar
los sueldos de acuerdo al costo de la vida, tal como se hacia en todas las de-
mds ramas de la sociedad. En 1962 el haber mensual del Arzobispo de Lima
era tan solo 5,000 soles, suma meramente simbolica, por no decir ridicula,
comparada con el ingreso de un prelado de la época colonial. (101) El aporte

(100) Yonekawa, Vol. I, pags. 1-5.

(101) José Pareja Paz-Solddn, Visién del Peru en el siglo XX (Lima: Ediciones
Libreria Studium, 1963), tomo II, pag. 488.
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a los seminarios corri6 la misma suerte. En 1941 el Seminario de Lima recibia
del Gobierno la suma de 200 soles al mes. “*Con esta suma ™, anotaba el P. Var-
gas Ugarte, “no habfa para pagar un portero”. (102)

Entre todos los derechos que el Estado exigia celosamente como propio
no habia ninguno tan importante como el de presentar a candidatos para ser
obispos. Entre 1860 y 1940 fue un deber del Parlamento elegir a los candida-
tos. Sélo en algunos casos excepcionales, “de conciencia”, rechazaba Roma
los nombramientos parlamentarios. Pero en el Congreso nacional, ademds de
catélicos practicantes, habia anticlericales, masones y otros que sencillamente
eran indiferentes. Esta situacién anomala, de un Estado y de un Parlamento
formalmente catélico pero en la prictica de tendencia regalista y a veces anti-
clerical, dio lugar a muchas tensiones y ambigiiedades. El célebre caso del
“Entredicho de Lampa” es un ejemplo. En 1864 el Diario de Debates informé
acerca de la eleccién de Ambrosio Huerta como primer obispo de P<ns1:XMLFault xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat"><ns1:faultstring xmlns:ns1="http://cxf.apache.org/bindings/xformat">java.lang.OutOfMemoryError: Java heap space</ns1:faultstring></ns1:XMLFault>