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Resumen

Desde mediados del siglo XIX la Iglesia catélica ha adelantado un
proceso de romanizacién, es decir, su centralizacién y unificacion
institucional segn las directivas de la Curia romana, con miras a
integrar a todos los catélicos del mundo en torno a la figura del
Papa. En Iberoamérica ese proceso de romanizacion correspon-
de al final del Patronato o Padroado, que habia convertido a los
reyes de Espafia y de Portugal (y luego al emperador del Brasil)
en «patronos» de la Iglesia. La romanizacion — animada por un
catolicismo «integral» y aun «integrista» — logré en las Iglesias
latinoamericanas una renovacion y reestructuraciéon de las es-
tructuras eclesiasticas y de la vida eclesial. En ese proceso de
romanizacion, del que se analiza el porquéy el como, el Concilio
Plenario de América Latina (Roma, 1899) fue un acontecimiento
importante y la Iglesia catélica brasilefia es un ejemplo signifi-

cativo.
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The Romanization of the Catholic Church in Latin
America: a Long-Term Political-Religious Strategy

Abstract

From the mid-Nineteenth century on, the Catholic Church has
undergone a process of romanization, ie, the institutional
centralization and unification according to the directives of the
Roman Curia, in order to integrate all the world’s Catholics around
the figure ofthe Pope. In Latin America the process of Romanization
meant the end of the regime of Padroado, which had turned the
kings of Spain and Portugal (and later the emperor of Brazil) into
“patrons” of the Church. The process of Romanization - animated
by a “comprehensive” and even “fundamentalist” Catholicism —
has promoted a renewal in the ecclesiastical structures and the
ecclesial life in Latin American Churches. In this process — whose
causes and forms are here analyzed -, the Plenary Council of Latin
America (Rome, 1899) was an important event and the Brazilian
Catholic Church is a significant example.
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La Iglesia catblica ha conocido desde mediados del siglo XIX un proceso de
romanizacion, es decir, su centralizacion y unificacién institucional segtn las directi-
vas de la Curia Romana, con miras a integrar a todos los catélicos del mundo en torno
a la figura del Papa en un momento en el que la Santa Sede se enfrentaba a los go-
biernos liberales — tanto en Europa como en América Latina —, luchaba contra el avan-
ce de la “Modernidad” y emprendia un fortalecimiento de su influjo politico-religioso
decidida a no dejarse “encerrar en las sacristias”. Ese paulatino fortalecimiento del
Papadoy de su Curia ha reconfigurado las relaciones entre la Santa Sede y las iglesias
locales, modificado la vida misma de la Iglesia y su accién politico-religiosa, incluidas
las relaciones entre la Iglesia y los Estados.

Aunque el proceso de romanizacién involucra a la Iglesia catélica en general,
en América Latina fue favorecido en sus inicios por una coyuntura particular: el
surgimiento de nuevas repblicas y el final del régimen de “Patronato real”, régimen
que habia sacado a las Iglesias del Nuevo Mundo del control directo de la Santa Sede.
Desde una perspectiva histérica se ofrecen a continuacién elementos de compren-
sién sobre el porqué y el c6mo de este proceso de romanizacion, desde su comienzo
hasta mediados del siglo XX.

Final del Patronato, continuacién del Padroado.

A lo largo de todo el periodo colonial los reyes de Espafia y de Portugal actuaron
como patronos de la Iglesia* en sus dominios americanos y como vicarios del Papa
en materias eclesiasticas gracias al Patronato real que les concedib6 la autoridad para
establecer y organizar la Iglesia en sus dominios de ultramar. El centro de la Iglesia
colonial no estuvo, pues, en Roma sino en Madrid y en Lisboa (Gdmez Hoyos, 1961;
Shiels, 1961).

Después de las independencias hispanoamericanas a principios del siglo XIX, la
Santa Sede - liberada del Patronato real — emprendi6 la lenta tarea de retomar el
control de la Iglesia en los antiguos dominios de Espana. Los nuevos gobernantes re-
publicanos buscaron ser los herederos del antiguo Patronato real para poder utilizar
y controlar a la Iglesia, la cual, a pesar de todo lo que habia sido afectada por las lu-
chas de la Independencia, continuaba siendo la institucién mas sélida de las jovenes

replblicas. Finalmente la Santa Sede no accedié

1. En gracia de la brevedad, de aqui en adelante cuando
me refiera a la Iglesia catdlica escribiré simplemente, la
negociar concordatos para regular las relaciones  Iglesia.

a otorgar estos patronatos republicanos y prefirid
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con los nuevos Estados que, en su mayoria, querian tener un representante ante la
Santa Sede.

En el caso del Brasil la transicion de colonia portuguesa a imperio independiente
se caracteriz6 por la continuidad mantenida tanto en la esfera eclesiastica como en
otras esferas a causa del traslado de la corte portuguesa desde Lisboa a Rio de Ja-
neiro en 1807-1808, momento de la invasion de la peninsula ibérica por las tropas de
Napoledn I. El catolicismo continué siendo la religion del Estado y la transferencia del
Padroado del rey portugués al emperador brasilefo fue reconocida por Le6n Xll en la
bula papal Praeclara Portugalia de 1827 (CEHILA, 1980). Sin embargo, este Padroado
real no fue benéfico para la Iglesia: en cincuenta afios de reinado, Pedro Il (1840-
1889) solo fundo tres didcesis vy, en 1855, puso fin al reclutamiento de novicios para
las 6rdenes y congregaciones religiosas, de manera que, en 1889 no quedaban en
Brasil sino 10 franciscanos, 170 religiosos de diversas comunidades y 520 sacerdotes
seculares formados en los seminarios del Estado para atender a aproximadamente
14.500.000 habitantes. Siglo y medio antes la situacion era sustancialmente mas fa-
vorable para la Iglesia: en 1759 habia en Brasil 950 franciscanos, 320 jesuitas, 850
religiosos de otras congregaciones y 580 sacerdotes seculares para atender a una
poblacién de 2.700.000 habitantes (Wosiack Zulian, 2011). A fines del siglo XIX en
realidad se trataba de una Iglesia simplemente tolerada por un Estado que esperaba

que muriera de muerte natural.

De una Iglesia regalista a una Iglesia ultramontana.

Después de un periodo de gobiernos relativamente conservadores en Hispanoa-
mérica entre 1830y 1850, el advenimiento del Estado liberal a mediados del siglo XIX
anunci6 una ruptura mas fuerte con el pasado colonial y con la Iglesia catélica que,
segln los liberales, era una institucién que dependia de un poder extranjero, la Santa
Sede, y que por lo tanto atentaba contra la soberania que correspondia a la nacion.

Como resultado de ello, el conflicto entre el Estado liberal y la Iglesia se convirtid
en la cuestién politica central en toda Hispanoamérica a mediados del siglo XIX y
también en los ainos posteriores. Todo lo anterior contribuyé a que la Iglesia, después
de haber sido mayoritariamente regalista en el siglo XVIII, es decir, defensora de los
privilegios de los reyes en asuntos eclesiasticos, terminara en la segunda mitad del
siglo XIX siendo mayoritariamente ultramontana, o sea, defensora acérrima de la au-
toridad papal frente a los gobernantes civiles.
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El endurecimiento del conflicto entre la Iglesia y los gobiernos liberales en Amé-
rica Latina en la segunda mitad del siglo XIX es inseparable de los conflictos entre
la Santa Sede y los gobiernos liberales en Europa. En ese contexto de lucha, Pio IX
promulgé en 1864 su famoso Syllabus, catalogo de ochenta proposiciones en las que
condensé y condend los “errores del mundo moderno”: panteismo, racionalismo, in-
diferentismo, socialismo y liberalismo. Seis anos después, para reforzar la autoridad
del Papa, el Concilio Vaticano | proclamé el controvertido dogma de la infalibilidad
pontificia. Era el 18 de julio de 1870. Dos meses mas tarde el Papa perdia los Gltimos
vestigios del poder temporal que ejercia sobre los Estados Pontificios. Pio IX se decla-
r6 a si mismo “prisionero” en el Vaticano.? En aquellas circunstancias el pensamiento
catélico tradicionalista, convertido en la corriente predominante dentro de la Iglesia,
interpretd la Historia como si estuviera controlada por “los poderes del mal”. Y acen-
tué una visién maniquea del mundo: por un lado estaban los enemigos de Dios y de
la Iglesia; por el otro lado estaban los buenos catélicos, que debian unirse al Papa en
una actitud clara y decididamente antiliberal.3 La devocién al Corazén de Jesds — que
se promovi6 ampliamente — expres6 de manera tipica esta vision del mundo: Jesls
era “el prisionero del Sagrario”, y sus devotos debian refugiarse a sus pies para repa-
rar los pecados cometidos por los perversos y por los enemigos de la Iglesia.

Los partidarios mas convencidos del ultramontanismo pertenecian a la corriente
de los llamados “catélicos intransigentes” que afirmaban la inmutabilidad, intangibi-
lidad e integralidad del pensamiento catélico y se oponian duramente a los “catéli-
cos liberales”. Estos dltimos — que existian tanto

en Europa como en América Latina —, criticaban la

romanizacion de la Iglesia; consideraban que el li-
beralismo era compatible con el cristianismo; apo-
yaban la separacién entre la Iglesia y el Estado, lo
mismo que la libertad de conciencia; y estimaban
que el clero debia abstenerse de hacer politica
partidista.

El catolicismo liberal termind siendo aplasta-
do por el rodillo compresor de la romanizacion y
del catolicismo intransigente imbuidos de un con-
servadurismo que le tenia horror al mundo nuevo
nacido de la Ilustracién y de la Revolucién fran-
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2. Para el caso de Italia y de Francia, Emile Poulat ha ana-
lizado con lucidez y minuciosidad el conflicto que opuso
a la Iglesia con los regimenes liberales burgueses no sdlo
a lo largo del siglo XIX sino hasta bien entrado el siglo XX.
Véanse, por ejemplo, sus obras: Intégrisme et catholicis-
me intégral, Casterman, 1969; Catholicisme, Démocratie
et Socialisme, Casterman, 1977; Eg[ise contre bourgeoi-
sie, Casterman, 1977.

3. Para una vision de conjunto del conflicto entre la Igle-
sia romana y los gobiernos liberales en Europa durante
el siglo XIX véase, Roger Aubert, “L’Eglise catholique
de la crise de 1848 a la Premiére guerre mondiale”, en
R. Aubert, M. D. Knowles, L-). Rogier, Nouvelle Histoire de
I'Eglise, tomo 5: L’Eglise dans le monde moderne (1848 3
nos jours), Parfs, Editions du Seuil, 1975, p. 9-120.

4. Sobre el catolicismo liberal hay una buena sintesis y
una abundante bibliografia en Roger Aubert, Le pontificat
de Pie IX (1846-1878), Paris, Bloud et Gay, 1952.
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cesa. Para este catolicismo intransigente, la sociedad estaba organizada de forma
rigidamente jerarquica; cada cual tenia desde el nacimiento su lugar y cometido; la
direccién de la sociedad, al igual que los estudios, estaban destinados por voluntad
divina a unos cuantos privilegiados; y “cualquier novedad en politica era revolucion;
en filosofia, error, y en teologia, herejia.” (Martina, 1974, p. 106). La Civilta Cattolica,
fundada en 1850 y dirigida por los jesuitas, se convirti6 en el principal exponente del
catolicismo intransigente y romanizante y en el fiel intérprete de las ideas y directivas
de la Santa Sede. Para ello la revista trabajé especialmente en cuatro campos: la cri-
tica de los principios liberales; la defensa del poder temporal de los Papas; la exposi-
cién de los principios de la doctrina social de la Iglesia; y la propaganda del tomismo
(pensamiento de Tomas de Aquino), convertido por Pio X en 1914 en el pensamiento
filosofico oficial de la Iglesia catélica.’ Ya desde 1879 el tomismo habia sido enfatica-
mente recomendado por Ledn XllII en su enciclica Aeterni Patris con el fin de propor-
cionar a los catélicos un vocabulario y unos principios comunes. Desde el punto de
vista de la romanizacién, sofiar con un “orden social cristiano” piloteado por la Santa
Sede implicaba una estricta disciplina del pensamiento, que se debia imponer a todo
el sistema de ensefianza catélica. La renovacién del tomismo no fue, pues, una simple
cuestion de preferencias metafisicas, ni solo asunto de saber sino también de poder
(Poulat, 1974, p. 5-21; Thibault, 1972). Quedaba por dar a ese orden social cristiano
un contenido que tuviera en cuenta la situacién concreta de la evolucién social; ese
fue el cometido de la enciclica Rerum Novarum (1891), primer gran texto de la doctrina
social de la Iglesia.

La reconquista romanizante
Ante un adversario identificado como liberal, positivista, masén y protestante, la
Iglesia cat6lica respondi6 volviéndose mas romana y agresiva. Excluida de un poder
politico que, salvo excepciones, le era hostil, esta Iglesia clerical y ultramontana se
propuso, dentro del espiritu del Syllabus, recristia-

5. En 1910, Pio X promulgd el motu propio Sacrorum An-
tistitum, conocido como “Juramento antimodernista”,
que debia ser pronunciado por cualquiera que quisiera
conservar o acceder a un oficio eclesiastico, incluida la
docencia en teologia. Sobre la crisis modernista y la re-
accion integrista durante el pontificado de Pio X véase,
Emile Poulat, ‘Modernisme’ et ‘Intégrisme’. Du concept
polémique a lirénisme critique, Archives des Sciences
Sociales des Religions, N° 27, 1969, pp. 3-28.

nizar no solamente la sociedad sino también la po-
liticay el Estado. Con el apoyo decidido de la Santa
Sede, la Iglesia latinoamericana se renovd sobre
todo a partir del dltimo tercio del siglo XIX gracias
a ese proceso de restauracién que se propuso mo-
delar al clero, a las estructuras eclesiasticas y a la
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sociedad segln los designios “romanos”, con todo lo que aquello implicaba de rigor
doctrinal y jerarquico.

El proceso de romanizacion comenz6 durante el pontificado de Pio IX (1846-1878)
a partir de 1848, cuando la situacion de crisis politica en Europa obligd a la Santa
Sede areagrupar las fuerzas catélicas en torno a un centro Gnico de irradiacién contra
el liberalismo revolucionario y anticristiano. En lo concerniente a América Latina la
primera gran fecha simbélica de la romanizacién es 1858 cuando se abri6 en Roma el
Colegio Pio Latino Americano dirigido por los jesuitas y destinado a formar segtn los
designios papales a la élite del clero que habria de constituir una parte importante
del episcopado latinoamericano. En 1899 — cuando se celebré en Roma el Concilio Ple-
nario de América Latina — habfa ya 19 obispos egresados del Pio Latino Americano.®

La politica de romanizacion fue fomentada sistematicamente por las nunciaturas
y los jesuitas. Los profesores de la Universidad Gregoriana de Roma (fundada y re-
gentada por los jesuitas) enfatizaron las tesis clasicas sobre el primado del Papa,
la infalibilidad pontificia y el poder indirecto de la Iglesia sobre la autoridad civil. Se
multiplicaron en las Iglesias locales las intervenciones de los delegados apost6licos y
de los nuncios, a pesar de que estos Gltimos eran simplemente los embajadores de la
Santa Sede ante un gobierno extranjero. A los obispos les urgi6 la obligacién de la vi-
sita ad limina que debian hacer a Roma cada cinco afios y que habia caido en desuso.
La Santa Sede apoy6 a los sacerdotes fieles a la mentalidad romana nombrandolos
obispos y combatié todo aquello que tendiera a fomentar peculiaridades regionales,
promoviendo la observancia del derecho canénico tal como se ensefiaba en Roma 'y
alentando el recurso a la Curia Romana aun para las cuestiones secundarias.

Leon Xl (1878-1903) acentud todavia mas el proceso de centralizacién romana.
Los nuncios y delegados apostélicos ya no serian (inicamente los representantes di-
plomaticos ante los gobiernos sino también los canales normales de comunicacién
entre la Santa Sede, los obispos, el clero y los fieles en general. En las relaciones con
el Estado el nuncio pontificio adquirié gran poder, llegando a desplazar a los obispos
locales. Seglin la Santa Sede, dado que estas relaciones con el Estado concernfan
a toda la Iglesia, cafan directamente bajo la competencia del Papa y por ende, de
sus representantes diplomaticos. Mas tarde Pio

. . . 6. Después de casi siglo y medio de funcionamiento
X (1903-1914) encarg6 a los nuncios de informar  (en april de 1999) habian pasado por el Colegio 3.735

a Roma sobre la situacién de las diGcesis, vigilar ~ 2lumnos, de entre los cuales 391 habian llegado a ser
obispos y arzobispos y 27 cardenales (Palomera, 2000,

la ensenanza impartida en los seminarios y visi-  p..131yp.1.142).
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tar los conventos de religiosos. Se aumentaron asi las interferencias de los nuncios
pontificios en los asuntos internos de las di6cesis. En la practica se llegd a atribuir
a la Curia Romana - conjunto de 6rganos de gobierno de la Santa Sede — la misma
autoridad que al magisterio del Papa. Pio X insistié en la necesidad de acatar incon-
dicionalmente no sélo sus 6rdenes estrictas sino incluso las manifestaciones de su
voluntad transmitidas eventualmente por medio de sus colaboradores. Asi se llegd a
identificar de hecho, si no de derecho, a la Santa Sede con la Iglesia.

Primer Concilio Plenario de América Latina.

Un acontecimiento significativo en el proceso de romanizacion de la Iglesia lati-
noamericana fue el Primer Concilio Plenario de América Latina® (CPAL) convocado por
Ledn XllI el 25 de diciembre de 1898 y celebrado en Roma en la sede del Colegio Pio
Latino Americano entre junio y julio de 1899. De 113 circunscripciones eclesiasticas
entonces existentes en América Latina asistieron al Concilio 13 arzobispos y 40 obis-
pos de 12 republicas: Argentina, Brasil, Colombia, Costa Rica, Chile, Ecuador, Haiti,
México, Paraguay, Per, Uruguay y Venezuela. De todos ellos, eran egresados del Co-
legio Pio Latino Americano 8 obispos y los arzobispos de Quito, Montevideo, Salvador
de Bahia (Jeronimo Thomé da Silva, Primado del Brasil, que vivié 9 afos en el Pio
Latino Americano) y Rio de Janeiro (Joaquim Arcoverde de Albuquerque Cavalcanti,
que estuvo 10 afios en el Pio Latino Americano y que en 1905 Se convirtié en el primer
cardenal latinoamericano).

El Concilio fue preparado en Roma en gran parte por el capuchino espafiol José
Calazans de Llevaneras ayudado por los jesuitas Gennaro Bucceroni y Francisco
Wernz (quien luego seria Preposito General de la Compaiiia de Jests). Ningtin te6logo
0 canonista latinoamericano, ni siquiera los que habian sido traidos por sus obispos,
fue admitido a los trabajos del Concilio, permaneciendo sélo los ocho tedlogos y ca-
nonistas puestos a disposicion de los obispos latinoamericanos por la Curia Romana
(Pazos, 2000, p.149-184; Piccardo, 2000, p.185-234).

Aunque el Concilio Plenario marcé el rumbo que la Iglesia habria de recorrer en

Ameérica Latina a lo largo del siglo XX, hizo gala de

7. La expresion América Latina no aparece en documen-
tos importantes de la Santa Sede sino a partir de 1897.
El Concilio Plenario de América Latina afianzd definitiva-
mente en los documentos de la Santa Sede el uso de los
términos América Latina y Latinoamericano. (Palomera,
2000, p. 1131)

38

una altiva ignorancia del pasado eclesial latino-
americano y de su rica legislacién eclesiastica. Los
Decretos del CPAL estan atiborrados de citas de
los Concilios de Trento (1545-1563) y del Vaticano |
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(1869-1970), lo mismo que de citas del magisterio pontificio, sobre todo de Pio IX y de
Ledn XllII. Pero no hay una sola cita de los Concilios Provinciales hispanoamericanos
de los siglos XVI, XVII y XVIII, ni siquiera de los famosos Sinodos Il de Lima y Il de
México que trataron sobre la aplicacién del Concilio de Trento en el Nuevo Mundo. No
hay tampoco cita alguna de las Constitui¢oes primeiras do Arcebispado da Bahia que
fueron durante casi 200 afios (1707-1900) la armazon juridico-pastoral de la Iglesia
catélica en el Brasil. Hay apenas diez citas de Concilios provinciales latinoamericanos
realizados en los treinta afios que precedieron al Concilio Plenario de 1899.8 Como

anota el historiador brasilefio José Oscar Beozzo (1978, p. 172),

“no se puede negar al Concilio Plenario latinoamericano la importancia
histérica de haber colocado por primera vez bajo la luz de una misma le-
gislacién tanto a la América espafiola cuanto a la América portuguesa. No
se puede sin embargo esconder que esta unidad se consiguié por la imposi-
cién de un proceso que los historiadores contemporaneos han calificado de
‘romanizacién’ de las estructuras de la Iglesia, de la pastoral y de la teolo-
gia en América Latina.” (BE0ZZ0, 1978, p. 172)

El CPAL aprob6 998 articulos para la reorganizacion de la Iglesia en América Latina
e indudablemente aument6 la conciencia colegial del episcopado latinoamericano.
Pero desde el punto de vista teolégico y can6nico no constituyé novedad alguna. Sus
decretos expresan su firme adhesion a lo ya establecido por el Concilio Vaticano | en
cuestiones de fe, revelacion y eclesiologia, marcada ésta por una fuerte afirmacion de
la “romanidad” de la Iglesia (AGUIER, 2000). En 1900 se publicaron en latin las actas
y decretos del CPAL junto con un apéndice que incluia 135 documentos (enciclicas,
cartas apostolicas, constituciones del Concilio Vaticano |, decretos e instrucciones de
las congregaciones romanas, etc). Seis afios después se publico la traduccion oficial
castellana de las actas y decretos, que hizo accesible el texto aun en las parroquias
mas alejadas. Los decretos del CPAL sirvieron como una especie de cdigo de dere-
cho eclesiastico latinoamericano antes de que Benedicto XV promulgara en 1917 el
Codex luris Canonici (CIC), cuerpo legislativo (inico

para toda la Iglesia catdlica de rito latino que se 8. A saber, 7 citas del Concilio Provincial de Nueva Gra-
nada (Colombia, 1868), una cita del Concilio Provincial de
Quito (Ecuador, 1869) y dos citas del Concilio Provincial de
romanizacion. Antequera (México, 1893).

convirtié en un instrumento mas del proceso de
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Aunque queda todavia mucho por investigar sobre el influjo del CPAL, sabemos
gue quince obispos publicaron cartas pastorales presentando el Concilio y que, en
Ameérica Latina, tras el Concilio Plenario se celebraron al menos 14 Concilios provincia-
les y 58 sinodos diocesanos que en sus documentos citan continuamente textos del
Concilio Plenario o hacen referencia a sus disposiciones (Gonzalez, 2000, p. 254-317).
En el caso del Brasil, los obispos elaboraron en 1904, 1907 y 1915 pastorales colecti-
vas que ponian en practica la legislacion del CPAL. Ademas, se convocaron los sinodos
diocesanos de Diamantina (1903), Mariana (1904), Floriandpolis (1910) y el segundo
de Diamantina en 1913. (Saranyana, 2002, p. 52)

La Iglesia catélica brasilena, ejemplo de romanizacion.

Después de una independencia incruenta, el Brasil se convirtié en imperio y la Santa
Sede intent6 en vano que se anulara el Padroado real. En 1831 los eclesiasticos fueron
asimilados a los funcionarios y bajo la Regencia (1831-1840) el padre Diogo Feijé (1784-
1843), ministro de justicia y después regente, hizo todo lo posible para realizar el pro-
grama regalista de una Iglesia nacional, alejada de Roma y sometida al Estado.

El emperador Pedro Il (1840-1889), regalista como Feijo, vigilé estrechamente los
asuntos eclesiasticos, escogié personalmente a los obispos que habian de ser nom-
brados y, cuando en 1864 Pio IX publicé la enciclica Quanta Cura acompanada del
Syllabus, el emperador rehusé que el texto se difundiera en el Brasil. En medio de
unas relaciones tensas entre la jerarquia catélica y el emperador sobrevino, en 1889,
la proclamacién de la Replblica por parte de un grupo de militares positivistas. En
1891, la nueva constitucion republicana establecid la libertad de cultos, el matrimonio
civil y la secularizacién de la ensenanza, excluyendo al clero como docente y a la reli-
gion como materia de estudio; el Estado dej6 de pagar al clero y los religiosos fueron
exentos de los votos religiosos. La Replblica renunci6 al Padroado y escogi6é también
alejarse de una Iglesia catélica brasilena cadavez masromana (Meyer, 1995, p. 977).

La Iglesia, por su parte, sin perder la esperanza de obtener en el futuro el apoyo
del Estado, aprovechd sus relaciones por fin libres con la Santa Sede para “romanizar-
se” y emprender un rapido desarrollo institucional: de 12 didcesis en 1891 pasé6 a 17
€n 1900, 30 €n 1910, 58 en 1920, 100 €N 1940, 113 €N 1950, 145 €N 1960 Yy 212 en 2013.°
Los nuevos obispos fueron escogidos por Roma, que nombré un nuncio apostélico
en 1901, un cardenal en 1905, y no cesé de enviar

9. Véanse los diferentes Annuarium Statisticum Ecclesiae
Catholicae. consignas, clero y dinero. Pero si los seminarios y
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conventos se multiplicaron, las vocaciones brasilenas no siguieron el mismo ritmo,
por lo que la Santa Sede envié un gran nimero de sacerdotes y religiosos europeos:
jesuitas, lazaristas, redentoristas, dominicos franceses, capuchinos franceses e ita-
lianos, salesianos italianos, carmelitas holandeses, benedictinos belgas y alemanes,
franciscanos alemanes. El aflujo de congregaciones religiosas femeninas también fue
muy importante. Solamente entre 1889 y 1900 llegaron 5 nuevas congregaciones reli-
giosas femeninas provenientes de Italia, 5 de Francia, 2 de Alemania y 2 de Bélgica.*

Con un clero cuya élite se formaba en Europa y cuya otra mitad venia de Europa, la
Iglesia prosiguié su reforma. Los seminarios jugaron un papel importante en la roma-
nizacion del clero, mientras que, entre los laicos, los colegios catélicos y las misiones
populares confiadas a los religiosos propagaron la frecuentacion de los sacramentos
y el discurso apologético contra el protestantismo, la masoneria y el liberalismo. En
competencia con la repiblica liberal y con los protestantes, la Iglesia catélica hizo un
esfuerzo particular en la educacion de los nifios, de las clases medias y de las élites.
El desarrollo de la prensa catélica, la ayuda a los inmigrantes (entre 1850 y 1910 se
calcula que llegaron 2.650.000 europeos) y las misiones entre los indigenas fueron
también manifestaciones del dinamismo de esta Iglesia. Las congregaciones religio-
sas femeninas, que ocuparon el vacio dejado por las cofradias y las “6rdenes terce-
ras” en crisis, se encargaron del trabajo en los hospitales, los asilos de ancianos y los

orfanatos. En el ambito politico el clero se alejé de la participacion politica directa

para evitar la “contaminacién” con el liberalismo;
en el ambito cultural el clero trabajé por el triunfo
de la ortodoxia romana y contribuy6 también a la
difusion de la cultura europea que él vehiculaba,
tanto mas cuanto que de la poblacién de inmigran-
tes europeos surgieron muchas vocaciones.

Para 1930 la Iglesia brasilefia, después de
cuarenta afios de separacion del Estado, se habia
convertido en una institucién centralizada y séli-
damente organizada que decidié claramente re-
cuperar un lugar de privilegio en la vida publica al
lado del Estado. El inspirador de este movimiento
fue Dom Sebastiao Leme da Silveira Cintra, figura
sobresaliente del catolicismo brasilefio de la pri-
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10. Las cinco congregaciones religiosas femeninas pro-
venientes de Italia fueron: Capuchinas de Loano (1889),
Hijas de Marfa Auxiliadora (1892), Misioneras de San
Carlos Borromeo - Scalabrinianas - (1895), Hermanitas
de la Divina Providencia (1900), Apdstolas del Sagrado Co-
razon de Jesis (1900). Las cinco provenientes de Francia:
Franciscanas de la Pequena Familia del Sagrado Corazdn
de Jesiis (1890), Buen Pastor de Angers (1891), Santos An-
geles (1893), Hermanas de San José de Tarentaise (1896),
Religiosas franciscanas (1899). Las dos provenientes de
Alemania: Hermanas de la Divina Providencia de Miins-
ter (1895), Religiosas de Santa Catalina Virgen y Martir
(1897). Las dos provenientes de Bélgica: Religiosas de la
Instruccion Cristiana (1896) y Hermanas de San Vicente
de Paiil de la madre Candele de Ghyseghem (1896). A las
anteriores hay que afadir, para el mismo periodo, cuatro
congregaciones religiosas femeninas de origen brasilefio:
Auxiliadoras de Nuestra Sefiora de la Piedad (1892), Her-
manitas de la Inmaculada Concepcion (1895), Carmelitas
de la Divina Providencia (1899) y Franciscanas del Corazon
de Maria (1900) (Beozzo, 1983, p. 123-124).
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mera mitad del siglo XX (arzobispo de Olinda-Recife: 1916-1921, obispo coadjutor de
Rio de Janeiro: 1921-1930 y arzobispo cardenal de Rio: 1930-1942). En 1931, Dom
Leme organiz6 dos grandes manifestaciones religiosas en Rio de Janeiro: un jubileo
en honor a Nuestra Sefiora de Aparecida — patrona del Brasil —, y una semana en
honor a Cristo Redentor, cuya estatua — que se convirtié en uno de los simbolos de
la ciudad — fue erigida en el Corcovado. La Iglesia mostr6 asi su fuerza al presidente
Getulio Vargas — la principal figura politica brasilefia entre 1930y 1945 — quien vio las
ventajas que podia obtener de un apoyo por parte de la Iglesia en momentos en que
el sistema politico se hallaba en crisis. En 1931 Dom Leme junto con cincuenta obispos
visitd al presidente Vargas para presentarle sus reivindicaciones. El acercamiento no
fue envano. La constitucién de 1934 mantuvo la separacién entre la Iglesia y el Estado
pero reconocié a éste el derecho de apoyar a la Iglesia, concedi6 el derecho de voto a
los clérigos, mejoro la situacion juridica de las congregaciones religiosas y otorgé al
matrimonio religioso el valor de matrimonio civil; el divorcio fue prohibido y la Iglesia
obtuvo el derecho de ensefiar el catecismo en las escuelas plblicas (Meyer, 1990,
p. 984). Cuando en 1937 se proclamo la nueva constitucién corporatista y autoritaria
del Estado Novo, que suprimi6 los partidos y limit6 las libertades politicas, la Iglesia
la declaré conforme con la doctrina social de Pio XI.

Efectos de la romanizacion.

Desde el punto de vista de la reorganizacién y aumento de las circunscripciones
eclesiasticas fue decisiva la intervencion de la Santa Sede una vez terminado el régi-
men del Patronato real. A o largo del siglo XIX se crearon 65 di6cesis, de manera que
en 1900 América Latina tenia 20 arquididcesis y 93 didcesis. Ese esfuerzo se intensifi-
caria posteriormente. Entre 1900y 1950 se erigieron 44 arquididcesis, 144 didcesis, 31
vicariatos apostélicos, 34 prelaturas y 15 prefecturas apostélicas; o sea, 268 nuevas
circunscripciones eclesiasticas.*

Igualmente junto al proceso de romanizacion se dio globalmente en Latinoamé-
rica un incremento del nimero de sacerdotes y se mejord su preparacion en los se-
minarios diocesanos, tal como habfa insistido el Concilio Plenario de América Latina.
Hubo asimismo una preocupacion por mejorar la disciplina sacerdotal. Como ya se

dijo para el caso del Brasil, también en el resto
44. Datos en, CELAM, Directorio Catélico Latinoamerica-
no, Bogota, 1968. Actualmente, en 2013, hay 530 di6cesis
en América Latina (incluyendo Hait). llegada, fomentada por la Santa Sede, de nuevas

de América Latina el clero regular aumenté con la
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congregaciones religiosas que no habian existido durante el periodo colonial. Se tra-
taba de congregaciones masculinas como los pasionistas, los redentoristas, los sa-
cerdotes del Verbo Divino, los hermanos cristianos, los maristas, los claretianos, los
lazaristas; y de congregaciones femeninas como el Sagrado Corazén, el Buen Pastor,
Maria Auxiliadora y el Divino Nifo. La Iglesia reanudé con su trabajo misionero en las
regiones periféricas de las republicas, trabajo que habia entrado en crisis desde la
época de la Independencia a principios del siglo XIX. Se fortalecieron las estructuras
parroquiales; comenz6 a desarrollarse una “prensa catélica” y se inst6 al laicado a
un mayor compromiso con la Iglesia para construir verdaderas “naciones catélicas”.
(De Roux, 2012).

Dentro de las preocupaciones de esta Iglesia en vias de romanizacién se presté es-
pecial atencion a la defensa de la “educacion catélica”. Téngase en cuenta que, en el
caso de América Latina, a partir del Gltimo tercio del siglo XIX, la ideologia dominante
entre las élites intelectuales y politicas liberales fue un positivismo que, ademas de la
filosofia positiva de Augusto Comte, englobaba el evolucionismo de Darwin, su aplica-
cion por Herbert Spencer a la sociedad vy a la historia, y el utilitarismo de John Stuart
Mill. Ese “positivismo” fue vivido en América Latina como una “cultura cientifica” que
buscéd modelar la economia, la sociedad y la politica, y también como una especie de
“religion del progreso” que cuestion6 radicalmente a la Iglesia catélica, a la que con-
sideraba como una supervivencia arcaica destinada a desaparecer con el avance de la
ciencia y de la educacion; de ahi la importancia que adquiri6 para la Iglesia la “batalla
educativa” sobre todo en los grandes paises, como México (donde en 1867 Benito Jua-
rez encomend® la organizacion de la educacioén nacional a Gabino Barreda, discipulo de
Augusto Comte en Paris), Argentina (donde los positivistas llegaron a la presidencia de
larepiblica en 1880 con el general Julio Roca), o el Brasil, donde — como ya dijimos —un
golpe de Estado dirigido por militares positivistas proclamé la repiblica en 1889.

Romanizacion coordinada a escala continental.

Una dinamica significativa del periodo posterior a 1940 fue el esfuerzo de inte-
gracion de la accion de la Iglesia a nivel latinoamericano; esfuerzo impulsado por
la Santa Sede que buscé asi una respuesta positiva, inmediata y generalizada a sus
directivas. Ademas de las reuniones de coordinacién a nivel continental, como la |
Asamblea iberoamericana de universidades catdlicas (Lima, 1944), se fundaron la
Confederacion Latinoamericana de Educacién Cristiana (CIEC, Bogota, 1945), el Se-
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cretariado Latinoamericano de Accion Catélica (Santiago, 1946), el Movimiento Fami-
liar Cristiano (Montevideo, 1951) y la Confederacion Latinoamericana de Sindicalistas
Cristianos (CLASC, Santiago, 1954).

Todo ese esfuerzo de coordinacién continental culmind, en cierto sentido, con la |
Conferencia del Episcopado Latinoamericano celebrada en 1955 en Rio de Janeiro. En
dicha Conferencia se fund6 el Consejo Episcopal Latinoamericano (CELAM), primero
del mundo en su género. La jerarquia cat6lica latinoamericana, que pasé bajo Pio XI|
de 268 a 436 obispos, se dotd asi de un importante instrumento de coordinacién y
de trabajo entre los episcopados de 22 paises. Fue precisamente la Il Conferencia
del Episcopado Latinoamericano convocada por el CELAM, y realizada en Medellin en
1968, la que abrié una nueva etapa en el compromiso social de la Iglesia en América
Latina. Signo de la importancia prestada por la Santa Sede a estas Conferencias es el
hecho de que, por primera vez en la historia, un papa en ejercicio— Pablo VI — viaj6
a Ameérica, precisamente para inaugurar la Il Conferencia Episcopal del CELAM, en
Medellin. Posteriormente, Juan Pablo Il inauguré la V Conferencia del CELAM (Santo
Domingo, 1992) y Benedicto XVI la VI (Aparecida, Brasil, 2007).

Después de la creacion del CELAM, se fundé en Roma en 1958 la Pontificia Co-
misién para América Latina, érgano que coordina las diferentes congregaciones de
la Curia Romana en lo concerniente a los problemas de la region. También en 1958,
y en Roma, se fundé la Confederacion Latinoamericana de Religiosos (CLAR) que ha
tenido un papel de primera importancia en la coordinacién del trabajo de los miles de
religiosos y religiosas presentes en el continente.

Un catolicismo social, integral e intransigente
articulado con el proceso de romanizacién.

Desde finales del siglo XIX y principios del XX, en reaccién al liberalismo laicizante
y a la aparicién del socialismo, del comunismo y del anarquismo, entr6é en escena un
“catolicismo social” articulado con el proceso de romanizacién. De la jerarquia, los
clérigos y el laicado surgié una élite que con espiritu misionero se propuso instaurar
un orden social cristiano por medio de una “tercera via”, ni capitalista ni socialista
sino de “doctrina social de la Iglesia”. La Iglesia, para lograr su cometido y orientada
desde el Vaticano, desarrollé una militancia en el campo social y politico que tuvo
mayor o menor fortuna e intensidad seg(n los paises. Dicha militancia iba en la linea
sefialada por la enciclica Rerum Novarum (1891) de Ledn XlII que con su critica al
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liberalismo, al anarquismo y al socialismo, y por otra parte con sus propuestas refor-
mistas, dio a los catélicos una pauta de combate y el esbozo de otro tipo de sociedad
mas justa en lo social y no secularizada en lo religioso. Dentro de esta perspectiva
romanizante de dar una sélida unidad de direccién y de pensamiento a la Iglesia, los
sucesivos papas han ido enriqueciendo este corpus de “doctrina social de la Iglesia”
que se halla sintetizado en el “Compendio de la Doctrina Social de la Iglesia” que el
Consejo Pontificio “Justicia y Paz” publicé en 2005.*

El catolicismo social fue igualmente “integral”, pues no se contentaba con el
rol subalterno y marginal que le reservaba el Estado liberal a la Iglesia, sino que

“r

reivindicaba el derecho y el deber de modelar “integramente” la sociedad y el Estado,
restaurando un orden social cristiano (instaurare omnia in Christo), del que la Iglesia
catélica y romana seria alma y cabeza para enfrentarse al mal absoluto que aparecia
a sus ojos encarnado en una hidra de tres cabezas: la Reforma (protestante y anglo-
sajona), la Revolucion (francesa, mexicana, bolchevique) y el Liberalismo (masoneria,
positivismo). El suefio “integralista” present6 entonces al catolicismo como factor de
mediacion y de equilibrio, detentor de la posible “redencion social” frente al capita-
lismo y frente a la lucha de clases. Este catolicismo integral (intransigente tanto con
el individualismo liberal ligado al capitalismo como con el colectivismo de un nuevo
orden socialista o comunista), es el catolicismo que se embarca en una “tercera via”
de “doctrina social de la Iglesia” que se expresé en el modelo de los Circulos de Obre-
ros de la llamada pastoral obrera y en los partidos politicos demécrata-cristianos.®

Al catolicismo integral se le llamé asi no s6lo por ser fiel a la integridad dogmatica
0 por tener una manera estrecha y rigida de entender dicha integridad (lo que le da
su caracter integrista) sino también por la pretension de ser un catolicismo aplicado
a las necesidades integras de la sociedad contemporanea, repensadas a la luz de la
doctrina de la Iglesia. El catolicismo integral se opuso entonces tanto al liberalismo
como al socialismo, que poseen su doctrina sobre la sociedad y que concuerdan en
pensar que con sus respectivas doctrinas pueden

resolver los problemas sociales sin tener que re- 2. Compendio que, como muchos otros documentos
del Papado, puede consultarse facilmente en el sitio
web: www.vatican.va
el manejo de la polis y ha de permanecer en el ter- 13. En 1949 se cred la Organizacion Demdcrata Cristiana
. . L de América (OCDA), cuya voluntad de pesar en la vida
reno de la vida privada, de la conciencia individual. politica latinoamericana se concretd con la fundacion, en
una quincena de afos, de partidos demécrata cristianos
en la casi totalidad de los paises latinoamericanos donde
ciable de las ensefianzas pontificias y de la institu-  todavia no existian.

currir a la religion, la cual no debe inmiscuirse en

Comienza ahi la batalla, pues una tesis no nego-
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cion eclesiastica catdlica es que la religion no es un asunto privado ni una cuestion de
conciencia dejada al libre examen del individuo sino un asunto de sociedad. Para el
tipo de catolicismo encarnado por la Santa Sede lo “espiritual” no existe sin lo “tem-
poral” y no bastan las virtudes burguesas de la familia y del individuo para constituir
una sociedad cristiana. Es esta tesis del aspecto social y pdblico de la religién la que
determina la actitud intransigente de la Iglesia cat6lica en la sociedad moderna frente
atodos aquellos que quisieran encerrarla en las sacristias y reducirla a no ser sino un
culto mas sometido, junto con los demas cultos, al derecho de las asociaciones libres.

Aunque el catolicismo social en América Latina comenzd, segln los paises, entre
1890 y 1930, en lineas generales las décadas de su auge fueron las de 1930-1960,
cuando la Iglesia debi6 adaptarse a un cambio profundo de las estructuras politi-
cas y econdmicas, y se propuso mas decididamente construir una verdadera contra-
-sociedad a través de un “paralelismo catélico” creador de sindicatos, universidades,
colegios, escuelas, prensa y movimientos cat6licos de todo tipo. Ya desde principios
de la década de 1920, con los nuevos vientos que soplaban desde Europa, los ca-
télicos fueron estimulados por las opciones socio-politicas ligadas tanto al neoto-

mismo — con la influencia de Jacques Maritain y el ideal de una Nueva Cristiandad —

14. El Centro Dom Vital tomd su nombre de Dom Vital
Maria Goncalves de Oliveira, obispo de Olinda, que fue
condenado a prision en 1874 por enfrentarse a los franc-
masones. El Centro fue fundado en 1922 por Jackson de Fi-
gueiredo, figura importante del laicado catélico brasilefio.
En 1921, Figueiredo fue uno de los fundadores del perio-
dico A Ordem, que se inscribid dentro de la tradicion de
un catolicismo intransigente, ultramontano y antiliberal.
Tras la muerte de J. de Figueiredo en 1928, Alceu Amoroso
Lima tomé la direccion del Centro Dom Vital, que se con-
virtié en pocos afos y bajo la supervision de la jerarquia
eclesiastica, en un lugar de formacion donde se organiza-
ron mltiples conferencias y seminarios, y en un lugar de
encuentro entre los laicos catdlicos y los medios eclesias-
ticos. El Centro fue también un lugar donde se desarrolld
la renovacion tomista brasilefia. Alceu Amoroso Lima fue
uno de los fundadores de la democracia cristiana brasi-
lefia, lo mismo que de la Organizacion demécrata-cristia-
na de América (ODCA) en 1947. De 1967 a 1972, Amoroso
Lima fue miembro del Consejo Pontificio “Justiciay Paz”.
45, La Accion Catélica, que surgio en ltalia en 1923, tuvo
una amplia y rapida recepcion en América Latina, espe-
cialmente en Cuba, Colombia, Chile y Argentina, donde
se fundd en 1931y a mediados de siglo ya contaba con
300.000 miembros.

(Compagnon, 2003) como al fascismo. Es el caso,
por ejemplo, del Brasil, donde actud por una par-
te el grupo del Centro Dom Vital,*» que difundi6
el neotomismo de Maritain y se convirtié a los
valores democraticos del pluralismo religioso y
politico; vy, por otra parte, el grupo inspirado por
Plinio Salgado, fundador del movimiento Integra-
lismo (Antoine, 1973). Este compromiso — antili-
beral, anticapitalista, nacionalista y corporativis-
ta —, tomé sin embargo rumbos diversos segln
los paises, lo que hace dificil una generalizacion.

Entre la década de 1930y la mitad de la década
de 1960, los grupos de Accion Catélica fueron el
principal instrumento para coordinar el compro-
miso apostélico de los laicos, en particular de las
nuevas clases medias ciudadanas.® De ahi la de-
finicion que dio Pio XI de la Accién Catélica como
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“participacion de los laicos en el apostolado jerarquico” concibiéndola como una
fuerza activa que agrupara a los fieles bajo la autoridad episcopal —y la alta direccién
de la Santa Sede —* para lograr la recristianizacién de las costumbres y de la vida p(-
blica. La Accion Catélica se convirtié asi en una herramienta fundamental en la tarea
de “instaurar el reino de Cristo en la sociedad” (el ya mencionado instaurare omnia in
Christo).

A un primer tipo de Accién Catélica general se agregd una Accion Catélica “espe-
cializada” que tuvo su mayor influjo en América Latina en la década de 1950 y hasta
mediados de la década de 1960. La Juventud Obrera Catélica (JOC), la Juventud Agraria
Catélica (JAQ), la Juventud Estudiantil Catélica (JEC) y la Juventud Universitaria Cat6-
lica JUQ) fueron lugares en los que muchos jovenes descubrieron las exigencias del
compromiso politico, reformista al principio vy, para algunos de ellos, revolucionario
después.

Una paradoja de esta historia es que del catolicismo social, integral y romanizante
del que formaba parte la Accién Catblica especializada, a fines de la década de 1960
nacié la corriente de cristianismo socialista y utépico llamada Teologia de la libera-
cion*® y el movimiento Cristianos por el socialismo (Richard, 1976). Esta corriente de
cristianismo socialista y utépico — cuyo auge coincide con el declinar de la Accion Ca-
télica — cuestionara el modelo eclesial de la romanizacién por su caracter fuertemente
centralizador en torno a la figura del Papa y de la jerarquia eclesiastica, y por un ejer-

cicio hegeménico del poder sagrado por parte del clero en perjuicio del pueblo cristia-

no (Boff, 1981). Se criticara igualmente el modelo
socio-politico y econémico de la doctrina social de
la Iglesia considerando ilusoria su “tercera via”, y
se fustigara a los partidos demécrata cristianos por
considerar que no son en la realidad una tercera via
entre capitalismo y socialismo sino una alternativa
mas dentro del sistema capitalista (Maduro, 1978).
Por otra parte, este cristianismo de la liberacion re-
chaza la posibilidad de una “Nueva Cristiandad”,
es decir, de una restauracion catélica de la socie-
dad bajo la orientacién, en Gltima instancia, de la
jerarquia eclesiastica (Richard, 1978).

Se agudizaron, entonces, los conflictos entre
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16. Pius XI, Epist. Quae Nobis ad Card. Bertram 13 nov.
1928.

17. En 1938 se establecio un secretariado central de la Ac-
cién Catélica en Roma; v, en 1945, se celebrd la | Semana
Interamericana de Accion Catolica en Santiago de Chile.
48. Para no mencionar sino unos pocos pero significa-
tivos ejemplos: Dom Helder Camara, uno de los precur-
sores insignes de la teologia de la liberacion, fue coordi-
nador nacional de la Accidn Catélica brasilefia. Gustavo
Gutiérrez, “padre” de la teologia de la liberacion, fue ca-
pellan de la UNEC (Union Nacional de Estudiantes Catdli-
cos), el equivalente peruano de la JUC. Ronaldo Mufioz,
mentor de Cristianos por el Socialismo, fue lider de la
JUC chilena. Frei Betto, conocido dominico brasilefio, fue
miembro de la coordinacion nacional de la JEC en Brasil.
La primera editorial de los libros de la teologia de la libe-
racion fue MIEC-JECI (Movimiento Internacional Estudiantil
Catdlico - Juventud Estudiantil Catélica Internacional),
emanacion de la Accion Catélica.
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corrientes en el seno mismo de la Iglesia. El grupo integrista Sociedade Brasileira de
Defesa da Tradicdo, Familia e Propriedade, fundado en Sao Paulo en 1960, se proclamé
“defensor de la civilizacidén occidental y cristiana” y extendi6, a principios de los 70, su
influjo a Argentina, Chile, Uruguay y Colombia.* En 1972, el episcopado latinoamerica-
no eligié una nueva directiva para el CELAM, que procedi6 a destituir de sus organis-
mos a la mayoria de quienes pertenecian o simpatizaban con la corriente de la Teologia
de la liberacion (TL). Bajo el pontificado de Juan Pablo Il (elegido en 1978), el Papado
redoblé esfuerzos para limitar el influjo de la TL mediante la investigacion y sancién a
conocidos tedlogos de la liberacion, el control estricto de los lugares de formacién del
clero y del laicado, el nombramiento de obispos de reconocida fidelidad a las direc-
tivas pontificias y las advertencias solemnes contra la corriente de la TL, acusada de
atentar contra la unidad (a la manera romana) de la Iglesia, de utilizar acriticamente
el analisis marxista y de conceder excesiva importancia a la liberacién sociopolitica
con respecto a la liberacién espiritual.?® Juan Pablo Il se apoyara en organizaciones de
claro catolicismo integral y romanizante como los Legionarios de Cristo y el Opus Dei,
que conocen en esa época su hora de gloria. Pero entramos aqui en un periodo que
desborda el marco cronolégico del presente escrito. Sin embargo, la historia continda.

La romanizacion no ha terminado.

Epilogo: Nuevos desafios, continuidad de un proceso.

La romanizacién no ha estado exenta de conflictos internos pues el mundo catéli-
co no es homogéneo; esta atravesado por distintas corrientes, es decir, por maneras
diferentes de interpretar y de vivir el mensaje cristiano en circunstancias histéricas

determinadas. Concretamente, la romanizacion ha

19. Uno de los fundadores del grupo y su principal ided-
logo fue Plinio Correa de Oliveira, antiguo alumno de los
jesuitas.

20. Véanse los documentos de la Congregacion para la
Doctrina de la Fe, Libertatis Nuntius. Instruccion sobre
algunos aspectos de la Teologia de la Liberacion (1984)
y Libertatis conscientia. Instruccion sobre la libertad cris-
tiana y la liberacion (1986). El segundo documento pro-
cura atenuary, en parte, corregir, la condena emitida en
el primero.

21, Colegio Pio Latino Americano, Concilio Vaticano I,
Concilio Plenario de América Latina, Codigo de Derecho
Canodnico, congregaciones de la Curia Romana como la de
los Obispos, la del Clero, la de los Institutos de Vida Con-
sagrada y las Sociedades de Vida Apostolica, el Pontificio
Consejo para los Textos Legislativos...

sido promovida por una corriente de catolicismo in-
tegral e intransigente que se ha opuesto duramen-
te tanto a un catolicismo liberal como a un catoli-
cismo socialista. Por el momento estas dos dltimas
corrientes han sido eficazmente neutralizadas por
la Curia Romana.

En el proceso de romanizacion - que es de larga
duracién — se han utilizado instrumentos diver-
s0s para la reorganizacién de la vida eclesiastica®,
para la estructuracién del pensamiento filoséfico-
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-teolégico de la Iglesia®, para la difusion de su pensamiento politico, econémico
y social®, para la movilizacién del laicado®, para el control de la santidad “oficial”
en la Iglesia®, para la promocién y coordinacién del influjo religioso y cultural de la
Iglesia®®, para la regulacion de las relaciones de la Santa Sede con los Estados (con-
cordatos, nunciaturas...).

Los desafios que dieron origen en el siglo XIX al proceso de romanizacién han cam-
biado. A lo largo del siglo XX, al tradicional enemigo liberal de la Iglesia se afiadi6 el
ateismo militante de los nuevos regimenes comunistas. Y desde fines del siglo XX se
vive en América Latina un proceso de creciente pluralismo religioso. Si en 1995 el 80%
de los latinoamericanos se autodefinian como catélicos, en 2004 sélo lo hacia el 71%,
en contraste con los que se definfan genéricamente como evangélicos, que en 1995
eran el 3%y en el 2004 el 13% (Corporacion Latinobarémetro, 1995-2004). Un nuevo
mapa religioso se va delineando como resultado de una explosion de creencias, de
comunidades emocionales, de “bricolajes” e hibridaciones religiosas “a la carta”. El
catolicismo hegemoénico se encuentra desestabilizado por la competencia religiosa,
en particular, pentecostal. Por otra parte, aunque los referentes religiosos contindan
siendo importantes para la mayoria de la poblacién latinoamericana, también se ha
dado un avance de la secularizacion, entendida como un proceso cultural de progre-
siva marginalizacion y/o privatizacién de las practicas y de las creencias religiosas.
Las evidencias empiricas indican una progresiva pérdida de influencia de la Iglesia
catélica en la legitimacién de normas y valores sociales, lo que ha facilitado una ge-
neralizada separacion entre Iglesia y Estado y la adopcion constitucional del principio
de neutralidad del Estado en materia religiosa. En este nuevo escenario la Iglesia ha
buscado redefinir sus relaciones con el Estado buscando tanto autonomia como re-
ciprocidad: al mismo tiempo que mantiene una distancia critica frente a las politicas

estatales neoliberales trata de apoyarse en el Es-

tado para combatir mejor a sus rivales religiosos.
Por otra parte, los nuevos desafios le han ser-
vido de estimulo al Papado para adelantar una
“nueva evangelizacién” del continente cuyas gran-
des pautas sefial6 Juan Pablo Il en la Exhortacién
Apostélica Ecclesia in America, que promulg6 el 22

de enero de 1999 al clausurar el Sinodo de América
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22, Promocion del tomismo, Congregacion para la Doctri-
na de la Fe, Comision Teoldgica Internacional...

23. Corpus de la Doctrina social de la Iglesia, Pontificio
Consejo lustitia et Pax, Pontificio Consejo Cor Unum para
el Desarrollo Humano y Cristiano...

24. Pontificio Consejo para los Laicos, Pontificio Consejo
para la Familia, Accién Catdlica, Circulos de Obreros, par-
tidos demdcrata cristianos, sindicatos catélicos...

25, Congregacion para las Causas de los Santos.

26. Congregacion para la Evangelizacion de los Pueblos,
Congregacion para la Educacion Catélica, Pontificio Con-
sejo de la Cultura, Pontificio Consejo para las Comunica-
ciones Sociales...
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en la Basilica mexicana de Guadalupe.? El Papa invita reiteradamente a encontrar so-
luciones en la doctrina social de la Iglesia, que pide difundir ampliamente (numerales
55, 56, 67); exhorta a la formacién de laicos que trabajen para la transformacion de
las realidades terrenas (54); plantea la necesidad de que la Iglesia “prepare dirigen-
tes sociales para la vida plblica en todos los niveles” (56); recomienda vivamente el
uso del Catecismo de la Iglesia catdlica y del Directorio general para la Catequesis
(69); plantea como algo fundamental la utilizacién de los medios de comunicacion
social. Para ello propone formar agentes pastorales especializados; fomentar centros
de produccién cualificada; usar satélites y nuevas tecnologias; adquirir nuevas emi-
soras y redes de radio y television; desarrollar las publicaciones catélicas; coordinar
las actividades en materia de medios de comunicacién social a nivel interamerica-
no (72). De lo anterior podemos colegir que la “nueva evangelizacion” aborda los
desafios del presente planteando una recatolizacion de la sociedad bajo la guia del
magisterio eclesiastico encargado de difundir la sana doctrina religiosa (catecismo) y
social (doctrina social de la Iglesia), y de formar dirigentes laicos que se encarguen de
la “transformacion (catélica) de las realidades terrestres”. No estamos lejos del viejo
ideal de una “Nueva Cristiandad”. En continuidad con lo propuesto por Juan Pablo I,
su sucesor Benedicto XVI cred en 2010 el “Pontificio Consejo para la Promocién de la
Nueva Evangelizacién”.

La Iglesia continda v, por ello mismo, cambia. Segln desde donde se la juzgue,
cambia por accion del Espiritu Santo, por conviccién profunda, por sentido de la his-
toria, por habilidad tactica, por la fuerza de las circunstancias, por la presion de sus
fieles, por la accion de algunos personajes innovadores o por otras posibles razones.
Pero la Iglesia cambia dentro de una continuidad. Con la excepcién de algunos cerca-
nos colaboradores, el nuevo papa Francisco hereda la Curia Romanay los nuncios que
servian a su predecesor, gobernara con los cardenales y obispos existentes antes de
su eleccidén como Papay, previsiblemente, no pondra fin a ese esfuerzo de centraliza-
cién que ha acrecentado no sé6lo el papel de la Curia sino también el de la figura del
Papa, como puso de relieve el funeral de Juan Pablo Il que congregd en Roma cerca
de millén y medio de peregrinos y reunié en la Plaza de San Pedro a los gobernantes

de casi todo el mundo para rendir homenaje a un

27. Puede verse el texto completo de la Ecclesia in Ame- personaje que encarné de manera excepcional la
rica en la pagina electronica del Vaticano: www.vatican.va
Los nimeros entre paréntesis corresponden a los numera-
les del documento pontificio. de la Iglesia.

macrocefalia papal promovida por la romanizacion
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Sin entrar a analizar ni a cuestionar los fundamentos y principios del gobierno
fuertemente centralizado y monarquico de la Iglesia, vistas las cosas desde un punto
de vista puramente sociohistérico no se puede negar que la estrategia de romaniza-
cion le ha permitido a la Santa Sede recuperar una posicién geopolitica que parecia
perdida. Baste recordar que, a pocos meses de comenzar el siglo XIX, el papa Pio VI
fue encarcelado y deportado a Francia en la época de la Revolucién francesa. Cuando
murié en Valence-sur-Rhone, el 29 de agosto de 1799, se le neg6 al cadaver un entier-
ro cristiano. El prefecto de la localidad inscribié en el registro de defunciones: “Fal-
leci6 el ciudadano Braschi, que ejercia profesion de pontifice”. Muchos periédicos y
gacetas de Europa sentenciaron al Papado titulando: “Pio VI y Gltimo” (Moral Roncal,
2007, p. 58y p. 12).. Subestimaron el hecho de que — como escribié Benedetto Croce
(1932, p. 30) — “la vieja fe era un modo, tan mitolégico como se quiera, de mitigar
y aplacar sufrimientos y dolores, de resolver el angustioso problema de la vida y la
muerte.” Subestimaron, igualmente, la extraordinaria resistencia del sistema confe-
sional catélico que ha mostrado gran aptitud para asimilar golpes e imaginar respues-
tas gracias a una larga experiencia histérica, una sélida organizacién institucional y

una proverbial capacidad de espera que le permite hacer planes de larga duracion.

Pro-Posi¢OEs | v. 25, N. 1 (73) | . 31-54 | 1AN./ABR. 2014

51



52

Referéncias bibliograficas

ACTA ET DECRETA CONCILII PLENARII AMERICAE LATINAE. Roma, Typographia Vatica-
na, 1900. Actas y decretos del Concilio Plenario de la América Latina. Roma: Typogra-
phia Vaticana, 1906. (Edicion bilingiie).

AGUIER, Héctor Rubén. Los Documentos del Concilio Plenario de América Latina. Ana-
lisis teolégico, juridico y pastoral. In: PONTIFICIA COMMISSIO PRO AMERICA LATINA.
Los dltimos cien afos de la evangelizacion en América Latina. Ciudad del Vaticano:
Libreria Editrice Vaticana, 2000. p. 235-254.

ANTOINE, Charles. L’intégrisme brésilien. Paris: Centre Lebret, 1973.

BEOZZO, José Oscar. Decadéncia e morte, restauracdo e multiplicacdo das Ordens e
Congregacoes religiosas no Brasil, 1870-1930. In: AZZI, Riolando (Ed.). A vida religiosa
no Brasil. Enfoques historicos. Sao Paulo: Paulinas, 1983.

BEOZZO, José Oscar. L’évangélisation en Amérique latine a la lumiére de son histoire.
Lumen Vitae, Bruxelas, v. XXXIll, n. 2, 1978.

BOFF, Leonardo. /greja: carisma e poder. Petrépolis: Vozes, 1981.

CEHILA. Histéria geral da Igreja na América Latina, tomo Il/2: Brasil (siglo XIX). Petré-
polis: Vozes; Sao Paulo: Paulinas, 1980.

COMPAGNON, Olivier. Jacques Maritain et ’Amérique du Sud. Le modéle malgré lui.
Villeneuve d’Ascq: Presses Universitaires du Septentrion, 2003.

CORPORACION LATINOBAROMETRO. El catolicismo en América Latina al inicio del pa-
pado de Benedicto XVI. Latinobarémetro 1995-2004. Disponible en: www.latinobaro-
metro.org

CROCE, Benedetto. Storia d’Europa nel secolo decimonono. Bari: Laterza, 1932.

DE ROUX Rodolfo. De la ‘Nacién Catélica’ a la ‘Repiblica Pluricultural’ en América La-
tina. Memorias. Revista Digital de Historia y Arqueologia desde el Caribe, afio 9, n. 16,
p. 1-35, 2012.

GOMEZ HOYOS, Rafael. La Iglesia de América en las leyes de Indias. Madrid: Instituto
Gonzalo Fernandez de Oviedo, 1961.

GONZALEZ, Fidel. Aplicacion, frutos y proyeccion del Concilio Plenario Latinoameri-
cano. In: PONTIFICIA COMMISSIO PRO AMERICA LATINA. Los dltimos cien afios de
la evangelizacién en América Latina. Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana,

2000. p. 254-317.

MADURO, Otto. Democracia Cristiana y opcién liberadora por los oprimidos en el ca-
tolicismo latinoamericano. Revista Concilium, Petrépolis, n. 213, p. 278-292, 1978.

Pro-PosIcOEs | V. 25, N. 1(73) | P. 31-54 | JAN./ABR. 2014



MARTINA, Giacomo. La Iglesia de Lutero a nuestros dias, tomo 3: Epoca del liberalis-
mo, Madrid: Ediciones Cristiandad, 1974.

MEYER, Jean. L’Amérique latine. In: MAYEUR J.-M. et al., Histoire du christianisme des
origines a nos jours, tome XI (1830-1914), Paris: Desclée, 1995.

MEYER, Jean. ’Amérique latine. In: MAYEUR J.-M. et al. Histoire du christianisme des
origines a nos jours, tome Xl (1914-1958). Paris: Desclée, 1990.

MORAL RONCAL, Antonio Manuel. Pio VI/: un papa frente a Napoledn. Madrid: Edicio-
nes Silex, 2007.

PALOMERA, Luis. El Pontificio Colegio Pio Latinoamericano de Roma. In: PONTIFICIA
COMMISSIO PRO AMERICA LATINA. Los dltimos cien afios de la evangelizacion en
América Latina. Centenario del Concilio Plenario de América Latina. Ciudad del Vatica-
no: Libreria Editrice Vaticana, 2000. p. 1.125-1.144.

PAZOS, Anton M. Preparacion y convocatoria del Concilio Plenario de la América La-
tina. In: PONTIFICIA COMMISSIO PRO AMERICA LATINA. Los dltimos cien afios de la
evangelizacion en América Latina. Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana,
2000. p. 149-184.

PICCARDO, Diego Rafael. La celebracion del Concilio Plenario de América Latina. In:
PONTIFICIA COMMISSIO PRO AMERICA LATINA. Los dltimos cien afios de la evange-
lizacion en América Latina. Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 2000. p.
185-234.

POULAT, Emile. L’Eglise romaine, le savoir et le pouvoir. Une philosophie & la mésure
d’une politique. Archives des Sciences sociales des Religions, Paris, n. 37, p. 5-21,
janv.-juin 1974.

RICHARD, Pablo. Cristianos por el socialismo. Historia y Documentacion. Salamanca:
Ediciones Sigueme, 1976.

RICHARD, Pablo. Mort des chrétientés et naissance de I’Eglise. Analyse historique et
interprétation théologique de I’Eglise en Amérique latine. Paris: Centre Lebret, 1978.

SARANYANA Josep-Ignasi (Dir.). Teologia en América Latina, volumen IlI: El siglo de las
teologias latinoamericanistas (1899-2001). Madrid: Iberoamericana; Vervuert, 2002.

SHIELS, William E. King and Church. The Rise and Fall of the “Patronato Real”. Chica-
go: Loyola University Press, 1961.

THIBAULT, Pierre. Savoir et Pouvoir. Philosophie thomiste et politique cléricale au
XIXe siecle. Québec: Les Presses de I’'Université Laval, 1972.

Pro-Posi¢OEs | v. 25, N. 1 (73) | . 31-54 | 1AN./ABR. 2014

53



54

WOSIACK ZULIAN, Rosangela. Alguns pontos de reforma na Igreja do Brasil e a as-
sisténcia ao imigrante: consideracdes sobre o caso do Parana. Anais do Ill Encon-
tro nacional do GT Histdria das religides e das religiosidades — ANPUH — Questdes
técnico-metodoldgicas no estudo das religioes e religiosidades. Revista Brasileira de
Histéria das Religides, Maringa (PR), v. Ill, n. 9, jan. 2011. ISSN 1983-2859. Disponible
en: http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pub.html. Consultado el 12 jul. 2013.

Submetido a publicagdo em 21 de janeiro de 2013. Aprovado em 27 de maio de 2013.

Pro-PosIcOEs | V. 25, N. 1(73) | P. 31-54 | JAN./ABR. 2014



ERRATA

No v.25, n.1 (73) jan./abr. 2014, na pagina 44, primeiro paragrafo:

onde se l&: “Signo de laimportancia prestada por la Santa Sede a estas Conferencias
es el hecho de que, por primera vez en la historia, un papa en ejercicio — Pablo VI —via-
jo a América, precisamente para inaugurar la IV Conferencia Episcopal del CELAM, en
Medellin. Posteriormente, Juan Pablo Il inauguré la V Conferencia del CELAM (Santo
Domingo, 1992) y Benedicto XVI la VI (Aparecida, Brasil, 2007).”

leia-se: “Signo de la importancia prestada por la Santa Sede a estas Conferencias es
el hecho de que, por primera vez en la historia, un papa en ejercicio — Pablo VI - viajé
a América, precisamente para inaugurar la Il Conferencia Episcopal del CELAM, en
Medellin. Posteriormente, Juan Pablo Il inauguré la V Conferencia del CELAM (Santo
Domingo, 1992) y Benedicto XVI la V (Aparecida, Brasil, 2007).”



