Momentos de Iglesia en la Historia de América Latina?

Nos interesa aqui la Iglesia, su autoconciencia, en las diversas épocas o etapas de la historia
latinoamericana. No pretendemos ninguna historia eclesial, ningin seguir minucioso de su
acontecer histdrico. Se trata mas bien de sefialar algunos momentos muy significativos de esa
historia en relacion al desarrollo de la “eclesiologia”. Significativos no solo por si mismos, sino
especialmente para nosotros, en cuanto pueden ser elementos para una mejor comprensién de
la Iglesia latinoamericana de hoy. Nos importa la historia, por nuestra actualidad. La necesidad
de comprender nuestro tiempo nos empuja a la revisién histérica. Nuestros problemas y
desafios tienen lejanas vertientes. Si no se sabe de ellas, de sus razones, nos exponemos a una
mala inteligencia de nosotros mismos. Por eso, esos “momentos significativos” de la historia
eclesial latinoamericana son luz o sombra de nuestra propia autocomprensién actual,
contemporanea.

1. En la Fundacidn Eclesial Latinoamericana.

Los origenes son siempre decisivos. Nos condicionan para siempre, aunque de diferentes
maneras. Nuestros origenes eclesiales estdn en la Europa de los siglos XV y XVI, mas
particularmente en Espafay Portugal. Como no conozco suficientemente la historia portuguesa,
me limitaré a la de Espafia. Nuestros origenes estan en las modalidades eclesiales que toma la
evangelizacién de las culturas indigenas americanas, en sus modos iniciales de relacién. Estos
dos aspectos serdn nuestro primer “momento”.

Primero nos preocupa qué Iglesia viene aqui. En Europa se estan gestando los primeros Estados
nacionales, por sobre la dispersién feudal o las ciudades libres. Aparece de modo cada vez mas
intenso la reflexién sobre la soberania del Estado en relacidn a la Iglesia. Autonomia que se
vuelve en muchos superioridad sobre la Iglesia, sujecién de la Iglesia al Estado. De modo paralelo
a la configuracién propia del Estado, comienza a tomar relieve la autoconciencia diferenciada de
la Iglesia como tal, la reflexion sobre su autonomia, su independencia respecto del Estado vy el
sentido de su superioridad. Desde el seno de una “cristiandad” abarcadora, se diferencia masy
mas, como en contracanto reciproco, el Imperio o la Monarquia del Papado. Porque es singular:
solo puede ser igual al Estado otro Estado. No hay igualdad entre la Iglesia y Estado, pues no son
de la misma naturaleza. Si no es asi, la Iglesia que siempre esta dentro de la esfera del Estado, o
esta sometida al Estado —que tiene la potestad temporal maxima- o es independiente al Estado
(dentro del Estado). Esto ultimo solo puede ser posible si en algun sentido la Iglesia es superior
al Estado, si es portadora de valores que trascienden al Estado. La relacién de la Iglesia y Estado
que bajo un aspecto pone a la Iglesia en inferioridad, siempre sometida a la potestad del Estado
en algun sentido; o bajo otro aspecto, la pone en superioridad, trascendiendo al Estado en algun
sentido, es tension que estalla intensamente en los tiempos del descubrimiento y la conquista
americana. Hay multiples posibilidades y respuestas para esa extrafia dialéctica de diferencia
entre la Iglesia y el Estado por “superioridad” e “inferioridad” reciprocas desde dngulos distintos.
Es una relacidn inevitable, forzosa; una dialéctica de contrarios muy extraordinaria. Asi, el
nacimiento de la teoria del Estado coincide, no por azar, con el surgimiento de la Eclesiologia.
La formacién del Estado nacional en Espafia que culmina con los Reyes Catdlicos, en el siglo XV,
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es contemporanea de una de las primeras eclesiologias, la “Summa de Ecclesia” (1453), de Juan
de Torquemada.

El dominico Juan de Torquemada proviene, en sus perspectivas eclesioldgicas, de Santo Tomas
y Viterbo. Es critico de las visiones nominalistas de la Iglesia que la desgranaban en la multitud
de los fieles individuales. Apela a la teoria de las cuatro causas para la comprensién de la Iglesia
como “cuerpo mistico”: causa eficiente (principal Cristo; instrumental, sacramentos), causa
material (fieles), causa final (participacidn en la Gloria) causa formal (unidad de Cristo por medio
de la Fe). Pero el énfasis principal no esta en el misterio de la Iglesia, sino en el Primado Romano,
los concilios, el cisma y la herejia. Esto es bien explicable. Si la Iglesia debia afirmarse en su
propio ser visible ante el Emperador o el Rey —encarnaciones visibles de la suma potestad del
Estado- debia centrarse en su propia autoridad visible suprema, el Pontificado. De lo contrario
se esfumaba en pura invisibilidad o se desgranaba en Iglesias nacionales, episcopales, perdiendo
su “catolicidad” encarnada. La individuacién de los Estados en multiples soberanias, llevaba
necesariamente al acento catdlico concreto en el Pontificado. Esta serd una linea que ird
acentuandose progresivamente desde el dominico Cayetano hasta los jesuitas Sudrez y
Bellarmino, en el siglo XVII. Se configura asi uno de los elementos esenciales de la mentalidad
eclesioldgica del tiempo fundacional de América Latina.

Pero la historia no es tan sencilla. Si el nacimiento de la eclesiologia responde ante todo a una
lucha de la Iglesia por mantener su independencia e identidad en relacién a los poderes de este
mundo, su independencia siempre es relativa y fragil. Pues la Iglesia solo existe concretamente
en la esfera de autoridad del Estado, soportando la presion incesante del Estado que tiende
naturalmente a subordinar toda sociedad que forme parte de su Sociedad. En esta dialéctica
incesante a que estad sometida la accion de la Iglesia en el mundo (siempre dentro de Estados
determinados) su independencia tomaba ahora una forma de dependencia concreta: el
Patronato Regio. No olvidemos que en el mundo todas las independencias tienen dependencias;
que éstas toman distintos rostros y formas en el curso de la historia, pero que jamas
desaparecen. Solo Dios es cabalmente independiente.

La aparicion del Patronato Regio se inscribe aqui dentro de la dindmica rival hispano-lusitana en
los descubrimientos y conquistas africanas, por la implantacion de las Iglesias en ellas y el
recurso a la Santa Sede, habitual entonces. Esto culmina en la reparticién del Papa Alejandro y
los Tratados de Tordesillas. No es posible, ni interesa ahora, historiar las vicisitudes de la
obtencidn del Patronato Regio por los Reyes de Portugal, Castilla y Aragdn. Respecto de los
Reyes Catdlicos tenia en su trasfondo la paraddjica aceptacidn de la “donacién pontificia” como
titulo de dominio sobre tierras americanas. Los contrastes no faltan, la consolidacion del
Patronato Regio acaecié bajo el Papa Julio Il, que pretendié justamente resistirlo mas. Fue
cuando Julio Il promulgd la bula de ereccidn de las primeras didcesis de América. Alli se jugd la
batalla decisiva y final. El Papa no mencionaba ningun derecho de patronato real. Fernando
bloqued la bula. El Rey explicd a su embajador ante la Santa Sede: “Yo mandé ver las bulas que
se expidieron para la creacion y provisiéon de arzobispados de la Espafiola; en los cuales no se
nos concede el patronazgo de los dichos arzobispados y obispados, ni de las dignidades y
canonjias, raciones y beneficios con cura o sin cura que en la dicha Isla Espafiola se han de erigir.
Es menester que Su Santidad conceda el dicho patronazgo de todo ello perpetuamente amiy a
los reyes que en estos reinos de Castilla y de Ledn sucedieren” (ver Lopetegui y Zubilla “Historia



de la Iglesia en la América Espafiola”, BAC, tomo |, p. 127). Exigié también tres concesiones:
“concesidn perpetua del patronato para la ereccidon y provision de todos los beneficios
eclesiasticos; orden de que los obispos y beneficiados no percibirian mas que aquella parte de
los diezmos que constaran en la donacién de ellos que los reyes hicieren; poder de que el rey
pudiera precisar los limites de la diécesis”. Y ello no solo para la Isla Espaiola, sino para las otras
sedes de “las otras islas y tierra firme del mar Océano que son y fueren erigidas”. Y manifestaba
su absoluta resolucion en no admitir componendas (ldem, pp. 127-128). Hubo un forcejeo de
tres afios. El Papado se encontraba impotente para erigir la jerarquia; finalmente Julio Il capitula,
concediendo a Fernando los privilegios en la bula “Universalis Ecclesiae Regiminis” (1508). Asi
se afirmd el Patronato Regio para las Indias.

iSi seran importantes los origenes! El Patronato Regio fue concesién cuando todavia no se tenia
ni idea que América fuera un nuevo continente y Espafia solo dominaba unas islas en el Caribe.
Sin embargo, las consecuencias de esta concesién pontificia fueron tan grandes como
prolongadas. Pasaron —a pesar, otra vez, de la resistencia pontificia- a los nuevos Estados
americanos independientes en el siglo XIX; solo en nuestros dias los ultimos Estados han
renunciado al Patronato. Claro, el Patronato tuvo en la historia distintas implicaciones,
diferentes significados. Condiciond fuertemente la vida de la Iglesia, pero no es la vida de la
Iglesia. Acotemos que en relacién al reino de Portugal, el Patronato Regio fue configurandose
desde las bulas pontificias de 1455 y 1456 hasta la culminacién en 1514 (imitando la victoria de
Fernando) por concesion de Ledn X.

El Patronato Regio incluye el derecho de presentacidn para el nombramiento de obispos por el
Pontifice. El Estado siempre tuvo interés —especialmente en tiempos de cristiandad- de controlar
a sus episcopados. Es cuestion siempre latente, con tensiones intensas de tanto en tanto, y que
hoy acaece no solo con Estados confesionales ateos (como los marxistas) sino incluso con
Estados que se proclaman no-confesionales. Lo cierto es que los “reyes catodlicos” (asi
designados por el Papa Borgia) tuvieron especial cuidado de realizar una verdadera “reforma del
episcopado”, en el sentido de preocuparse por presentar muy buenos candidatos. Esto posibilitd
luego la “reforma de los conventos” y monasterios de monjas, impulsada sobre todo por el
notable Francisco Jiménez de Cisneros, con el apoyo de la monarquia. Cisneros fue fraile
franciscano de estricta observancia. Llevé a cabo la reforma de la vida religiosa que pasaba por
un periodo de relajacién, con mano dura y rigorista. Pero no se tratd solo de una reforma
disciplinaria, sino que cald profundamente y se hizo también reforma cultural y cientifica. Nunca
hay plena reforma religiosa sin reforma de los estudios. De tal modo, sostenido por los reyes
catdlicos, el cardenal Cisneros llevaria a cabo una extraordinaria “reforma catdlica” que no solo
evitd la “reforma protestante” en la peninsula ibérica, sino que dio energias a la Iglesia para la
gran reafirmacion y reforma del Concilio de Trento. Las reformas de Cisneros alcanzaron su
apogeo con la Universidad de Alcala, con su educaciéon humanista, con la obra monumental, la
Biblia “Poliglota Complutense”, como sostén de los colegios de formacién sacerdotal, sin los
cuales no habia reforma eclesiastica. En la dialéctica entre las universidades de Alcala y
Salamanca, surgid la gran escolastica espaiola —bajo el signo de Santo Tomas- con Vitoria,
Melchor Cano, Soto, etc. De esta atmdsfera espiritual-intelectual, saldran desde los Bartolomé
de las Casas hasta los Santo Toribio de Mogrovejo. De la reforma de Cisneros viene energia tanto
para la “evangelizacidn constituyente” en América, como para la respuesta de Trento en Europa.
Tenemos ya una cierta noticia de la Iglesia que llega al mundo americano, la que enfrenta las



tareas inéditas de la evangelizacién de sociedades indigenas totalmente desconocidas. Para la
evangelizacién un desafio hasta entonces insélito, dentro de muy especificas condiciones
politicas.

La Iglesia real no coincide nunca con las “eclesiologias”, pues las desborda siempre, tanto en su
ser como en su accion. La realidad de la Iglesia es mucho mas rica que las eclesiologias, que son
reflexion segunda. Estas son decisivamente determinadas por el repertorio de problemas
relevantes y urgentes de un determinado tiempo. Ponen a la luz de algunos aspectos, pasan a la
sombra otros, lo que no significa que estos ultimos no existan, que no operen en la realidad. En
la misma praxis eclesial —que es plural- hay muchas veces perspectivas eclesiolégicas implicitas,
gue no llegan a tematizarse, que no se autoformulan conscientemente. La evangelizacién no es
tampoco cuestion de sola predicacion, asunto de la “palabra”, de Logos. Es también cuestién de
praxis, acciones, gestos, ritos, liturgia, procesion, fiesta. Implica siempre una exigencia de
justicia, de amor concreto, personal y social. De tal modo, los motivos eclesioldgicos que
determinaron la evolucidn eclesial en Europa y que fueron si claramente explicitados, no eran
los mismos que surgieron en la experiencia americana. Solo que aqui, por la inevitable
dependencia inicial del centro europeo, no alcanzaron formulaciones eclesiolégicas. Hubo
nuevos planteos pastorales. Pero si las diversas pastorales implican distintas eclesiologias, aqui
no se pudieron extraer de las pastorales los nuevos acentos eclesioldgicos correspondientes. Por
eso nos limitaremos a sefalar singulares situaciones pastorales que pudieron tener
consecuencias eclesiolégicas. Cierto, nada se pierde, y pueden ingresar en la reflexion
eclesioldgica de hoy.

Corresponden solo breves anotaciones, como estimulo a la reflexidn.

En primer lugar, la predicacién. Ella irrumpid en su esplendor, con la Orden de los Predicadores,
los dominicos. Cuando era general de la Orden el cardenal Cayetano, vinieron los primeros
predicadores. El sermén de Montesinos desencadend la lucha por la justicia en América en favor
de los indios. Del que viene Bartolomé de las Casas. Su génesis estd sin duda en la tradicion de
los grandes predicadores populares de los mendicantes. Mas concretamente, viene de un
profeta desarmado, Savonarola, ya muerto en la hoguera, que tenia gran influencia en los
dominicos espafioles de entonces. Pienso que en el sermén de Montesinos hay ecos de
Savonarola. La repercusién fue inmensa. Desencadend la disputa teoldgica mas intensa sobre el
Nuevo Mundo. Incidié en la legislacidon social, en la actitud del Estado, especialmente en las
Leyes Nuevas de 1542. La evangelizacion afectaba a las instituciones sociales, no se concentraba
solo en la conversién personal; esto puede acaecer en cualquier estructura social. Pero las
estructuras sociales son formas habituales de relacion entre las personas; residen, viven en las
personas. Tocar una, implica afectar la otra, a mediano o largo plazo. La teologia se vio
conmovida por estas cuestiones, pero la verdad es que no se integraron explicitamente en la
reflexion eclesiolégica.

Los franciscanos tuvieron otras perspectivas. Buscaron la inculturacidon. Penetraron mas
profundamente en las culturas indigenas. Quisieron asumir mas a fondo al mundo indio. Asi,
manifestaron una gran curiosidad por las culturas pre-colombinas. Por un lado, fueron mas
conformistas con las instituciones dadas, como Motolinia, confiado en el fermento paciente del
evangelio; por otro lado, acariciaron la idea de una renovacién de la Iglesia en el Nuevo Mundo,



mas pura que la de Europa que sentian decadente. En esto parece haber estado los franciscanos
de México, al principio, hasta la liquidacién del complot de Martin Cortés en 1565-66. Esto ha
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de los franciscanos, incluso de los que apoyaron a Coldn en el convento de La Rabida. El mismo
Coldn no era ajeno a tales visiones. Los estudios de J. Phelan y Marcel Bataillon abren rumbos
todavia no suficientemente recorridos.

De este espiritu franciscano y del humanismo de la reforma de Cisneros venian impregnados los
primeros grandes obispos, Zumarraga y Vasco de Quiroga. Zumarraga persiguio la idolatria, hizo
una gran destruccién de idolos, a la vez, que protegia a los indios. Su amigo Vasco de Quiroga,
fue mas lejos y fundé los célebres “pueblos hospitales” en Michoacdan, intentando realizar con
los indios la Utopia de Santo Tomas Moro. Evangelizar llevaba al mismo episcopado a intentar
transformar las condiciones sociales del indigena. En ese sentido se encaminan los Concilios
Provinciales de México (1554-65 y 85) y de Lima (51-67-82). El obispo Santo Toribio Mogrovejo,
formado en el espiritu de Trento, serd su mas alta expresion.

El Il Concilio de Lima es muy claro en su designio pastoral. Quiere que, como adecuado método
de evangelizacion, se formen “reducciones” con los indios. Es decir, busca llevar a los indios
dispersos a la vida de “ciudad”. Esto tiene una perspectiva tomista muy clara: el hombre es un
animal politico, habitante de la ciudad. Solo en la vida de la ciudad el hombre puede alcanzar su
posibilidad de realizacién plenamente humana. Por eso habia que introducir a los indios en la
vida publica. De tal modo, evangelizar implicaba reunir a los indios en pueblos, villas, ciudades.
Hay aqui una intima unidad entre promocién y evangelizacidn. Este designio pastoral del
episcopado condensa toda una serie de experiencias evangelizadoras, ya iniciadas por el mismo
Bartolomé de las Casas que argliia sobre la plena humanidad de los indios, porque eran capaces
de “construir ciudades”. Encontrard luego su culminacién en las reducciones franciscanas y
jesuitas, principalmente estas ultimas, que lograran la mas alta experiencia misionera de la
formacién de América Latina.

Como se ve, un conjunto de lineas pastorales que se diferencian, se entrecruzan, chocan, se
heredan y alimentan mutuamente. Experiencias muy diversas de las europeas. Una
problematica diferente, que fue aprovechada por la Iglesia ante todo en el dmbito misionero de
los nuevos continentes que se abrian a la accidn apostdlica, pero que no se volvié reflexién
eclesioldgica. Las tensiones con los Estados y con la reforma protestante siguieron dando la
ténica fundamental de la eclesiologia naciente. No era para menos, pues alli estaba en peligro
la existencia misma de la Iglesia. Era asunto de vida o muerte, en tanto que lo americano —de
inmensa importancia evangelizadora- no amenazaba, diriamos, al ser mismo de la Iglesia, sino
gue requeria su accién y comprensiéon mas o menos profundas.

Creo que tenemos ya un esbozo, una imagen de la Iglesia en su primer momento significativo
de la formacién de América Latina. Tenemos una nocién de su complejidad. Siempre se puede
proseguir, de modo interminable...

2. En la llustracidn.

Un segundo momento eclesial altamente significativo es la llustracién. Desde el angulo de
América Latina, la llustracién abarca claramente de mediados del siglo XVIII hasta la



Independencia, o sea el primer tercio del siglo XIX. Luego, las tendencias eclesioldgicas irdn
cambiando su direccidn a partir del pontificado de Gregorio XVI, en 1831, es decir desde el
reconocimiento pontificio de las nuevas republicas americanas independientes. Las tendencias
eclesiolégicas del tiempo de la llustracidn toman una direccidon contraria a la de Torquemada,
Cayetano, Vitoria, Cano, Suarez, Bellarmino, que caracterizd el primer momento significativo,
renacentista y barroco. Muchos nombres pueden caracterizar este segundo momento eclesial;
jansenismo, regalismo, galicanismo, josefismo, febronianismo, etc. Preferimos sintetizarlo en
una sola designacién: “neojansenismo”, que se diferencia del “jansenismo” primitivo, de indole
teoldgica, por ser mds de acento eclesiolégico.

Vimos ya en el primer momento significativo como un doble movimiento contradictorio. La
afirmacion del Estado, de las teorias del Estado y su soberania, con el movimiento paralelo y
contrario de la Eclesiologia, con la reafirmacidn de la centralidad catdlica en el Pontificado. De
una parte, en la Iglesia Catdlica se acentuaba el centro Pontificio, la unidad de la Iglesia, el
esfuerzo de centralizacion eclesial. Por otra parte, los Estados tendian mas y mas, al control total
de sus Iglesias nacionales.

En los Estados protestantes, el “cujus regio, ejus religio” no ofrecia problema, puesto que no
habia exigencia de “catolicidad” visible y las Iglesias podian dividirse al infinito. Pero en los
Estados catdlicos si habia problema: debian sostener simultdneamente la “catolicidad” visible a
la vez que tendian al control total de sus Iglesias locales contra la Santa Sede. Esta contradiccion
se manifiesta, por ejemplo, en sostenerse por un lado las eclesiologias de Cayetano, Vitoria,
Cano, Suarez y Bellarmino; las reformas de Trento y a la vez afirmar el Patronato Regio. Respecto
de América Latina se expresa también, por ejemplo, en el conflicto de Felipe Il y el Papado. Este
se negaba a dar prerrogativas al Patriarcado de las Indias concedido a Madrid, temeroso de que
se terminara en nuevo “cisma” tipo Bizancio. De tal modo, el Patriarcado de las Indias quedd
raquitico y puramente honorifico. En contra-réplica, Felipe Il impidio el envio de ningliin Nuncio
papal a las Indias, mantuvo a las Iglesias americanas sin comunicacién directa con Roma,
monopolizd firmemente toda la conduccién eclesial dentro del Imperio. El ultimo obispo que
mantuvo relaciones directas con Roma, con graves conflictos con las autoridades civiles, fue
Santo Toribio de Mogrovejo. Luego, una cortina de hierro regalista separé a las Iglesias de las
Indias de la Santa Sede. Pero como el conjunto de la sociedad era catdlica —y los monarcas
también- se mantuvo un equilibrio inestable entre esas dos tendencias contradictorias (una
hacia la primacia del Estado sobre la Iglesia, otra hacia la primacia de la Iglesia y su
independencia del Estado). Esta situacion de “equilibrio” puede caracterizar el primer momento
eclesial significativo. Equilibrio lleno de tensiones. En cambio, el tiempo de la llustracién se
caracteriza por la ruptura de ese “equilibrio” y el movimiento del péndulo hacia la hegemonia
del Estado sobre la Iglesia o sea, la caida de la Santa Sede en el colmo de la postracién y debilidad
histéricas.

Para muchos, no hay verdadera diferencia practica entre el primero y el segundo momento
significativo, en el sentido que el control del Estado sobre la Iglesia era tan total con los
Habsburgo como con los Borbones. La Unica diferencia serian los rétulos, pero los efectos los
mismos. Sin embargo, creo que no es asi: la diferencia de rétulos revela cambios no solo
tedricos, sino practicos. La practica no queda indemne a los cambios de rétulos. En efecto, el
camino del Patronato Regio se ahonda, sigue su despliegue, pero en un momento dado —en lo



continuo- se produce lo discontinuo, un cambio no gradual sino cualitativo: se introduce la
diferencia: el Patronato Regio se quiere transmutar en Vicariato Regio, en Regalismo, y eso ya
toca esencialmente a la eclesiologia misma. En el campo eclesiolégico contra Roma, reside la
nueva direccién. Un contra Roma que significa la sujecion eclesial al Estado y que manifestara
tanto en las monarquias absolutas del siglo XVIlIl como en las republicas liberales decimondnicas,
sus herederas en este plano.

Hay un camino continuo desde el Patronato Regio al Vicariato Regio y de éste al Regalismo. La
Santa Sede no estaba preparada para la sorpresa del descubrimiento del Nuevo Mundo. La
mision la tomaron las Iglesias nacionales de Espafia y Portugal, controladas por las monarquias.
El primer Papa posterior a Trento, Pio V (1565-1572) se interesé directamente en los problemas
americanos. Intentd enviar Nuncios. Intentd la palabra fundaciéon de la Congregacién de
Propaganda Fide que pronto desaparecié por la oposicién de Espana. En la famosa real cédula
del 1 de junio de 1574 se reafirmaba rotundamente el Patronato Regio en mdaxima amplitud, lo
que “provocé una oleada de protestas y representaciones, tanto de parte del episcopado como
de las Ordenes religiosas, por las trabas alli contenidas contra su libertad pastoral y eclesiastica”
(Historia de la Iglesia en Espaiia, dirigida por Garcia Villoslada. Tomo lll, 2da, p. 407, BAC). Son
franciscanos con experiencia americana los que comienzan a elaborar la teoria del Vicariato
Regio, convirtiendo al Rey en delegado del Papa para gobernar las Iglesias de las Indias. Esta
tendencia se plasma en el jurista laico Don Juan de Solérzano Pereira (1575-1654), autor de la
célebre “Politica Indiana” (1647). Cree que el patronato proviene de concesiones pontificias,
pero que una vez concedido es inalienable y se transmuta en regalia de la Corona. Las cédulas
reales se dice que tienen fuerza en cosas espirituales. Roma puso la obra en el Index. La
Monarquia espafiola hizo caso omiso y hasta amenazé a la Santa Sede. Esta, entre tanto habia
puesto en marcha la Congregacién de la Propaganda Fide, que pudo actuar en otros continentes,
no en Hispanoamérica, pero que solo tendra importancia recién en el siglo XIX, con la libertad
de las Iglesias ante los Estados, al unificarse realmente en el centro Pontificio.

El camino al Regalismo seguia ascendente. En el Concordato de 1753 la Monarquia espafiola
logra extender el Patronato Regio de América a Espafia, en toda su amplitud. Estamos ya en el
tiempo del maximo abatimiento del Papado, impotente ante las monarquias catdlicas, ya
galicanas, ya josefistas. Acorde con esta realidad de la primacia de los Estados sobre la Iglesia,
vinieron las eclesiologias del neojansenista Van Espen, de Febronio, del Sinodo Cismatico de
Pistoya (1786). Aqui viene la alianza intima de Regalismo y Episcopalismo, a la vez que la
enemiga contra las Ordenes religiosas

La situacién es perfectamente comprensible. Las monarquias controlaban al Episcopado, de
hecho lo nombraban, a través de su derecho de presentacion. De tal modo, por linea general,
los episcopados dependian intimamente del Estado. De ahi que el Regalismo fuera naturalmente
Episcopalista, contra Roma. La tendencia era formar Iglesias nacionales. Por el contrario, las
Ordenes aparecian ligadas —por ser supranacionales, supraestatales- directamente a Roma. Los
superiores religiosos residian en Roma. De ahi la hostilidad de las monarquias absolutas a las
Ordenes religiosas, donde veian los “tentdculos” catélicos del Papado. Cierto, en sectores de
religiosos habia también anti-romanos, en especial en algunos ambitos franciscanos. Pero, de
todos modos, no eran controlables como el Episcopado. De ahi que una reivindicacién del



Regalismo es la liquidacién de la “exencién” y el sometimiento de los religiosos a la jurisdiccion
diocesana de cada obispo.

Pero el embate contra los religiosos o sea contra los ultimos restos de unidad catédlica con el
Papado, de modo practico, comenzd con la presidon de las Monarquias absolutistas para la
disolucién de la Compaiiia de JesUs. La ofensiva la inicié el Marqués de Pombal en Portugal y se
prosiguidé con Aranda y Campomanes en Espafa (aqui toma presencia también, por primera vez
de modo relevante, la Masoneria, fundada en Inglaterra en 1717). Tras dramaticas vicisitudes
en las que Moiiino, embajador de Espaia ante la Santa Sede, amenazé incluso con la expulsion
de todos los religiosos, la ruptura con Roma y un cisma nacional, el Papa Clemente XIV firmé el
Breve de disolucién de la Compafiia de Jesus, el 21 de julio de 1773. En las Indias es conocido el
terrible efecto de la expulsidon de los jesuitas, ya preparada por las Monarquias espafiola y
portuguesa con la destrucciéon de las Misiones del Paraguay, las republicas guaranies, el mas alto

logro misionero en la evangelizacion fundacional de América Latina.

La quiebra de la Compania de Jesus tenia su ldgica secuencia. Era la columna mas fuerte del
Papado. Al derrumbarse, ya venian las medidas de las Monarquias contra las otras Ordenes
religiosas. Medidas confiscatorias, de restriccién del personal o simplemente de disolucién. El
gue inicia la ofensiva es el despotismo ilustrado del emperador José Il, en 1782. El Sinodo de
Pistoya de 1786 propuso que solo quedase una Orden religiosa con la regla de Port Royal. En la
Revolucidn Francesa, en su primera fase de monarquia constitucional, se procede a los tres tipos
de medidas basicos contra la Iglesia: se nacionalizan y venden los bienes eclesiasticos, pasando
los clérigos a ser asalariados del Estado; se reforman las Ordenes religiosas, se ponen minimos
y maximos de religiosos por cada casa, no se admite que en adelante reciban novicios, se les
somete a jurisdiccidn episcopal, etc.; finalmente, la constitucién civil del clero. Se fijaban las
formas de eleccidon del presbiterio y del Episcopado por el cuerpo electoral politico, se
desconocia a la Santa Sede. Esta ultima perspectiva electoral se fundaba en la idea de que la
potestad eclesiastica se comunica antes a la “comunidad” cristiana, que la transmite luego a la
Jerarquia. Con lo cual se destruye la “sucesién apostélica” y la misidon de Pedro, como directas
de Jesucristo. Con la idea de la “comunidad” amorfa como anterior a la jerarquia, el Estado se
reserva la completa manipulacién del presunto cuerpo electoral. La Iglesia quedaba “por abajo”
—en mando del Estado, de los poderosos en la sociedad civil. Es interesante sefialar estos tres
tipos de medidas bdsicos, pues, con variaciones, reapareceran a lo largo del siglo XIX en la lucha
de los Estados liberales anticlericales contra la Iglesia. En este aspecto, si bien las Republicas
liberales se definen como lo contrario de las Monarquias absolutas, no lo son en lo referente a
la Iglesia Catdlica. Pues heredan el “regalismo” y el neojansenismo que prosperd alentado por
aquellas Monarquias. En este orden, el Absolutismo regio es plenamente asumido por la
Republica liberal latinoamericana del siglo XIX. O por el Imperio del Brasil.

La desembocadura inevitable del control del Episcopado por el Estado, de la disolucién de la
Compaiiia de Jesus y la restriccion o supresién siguiente de las Ordenes y Congregaciones
religiosas, era la mdxima postracion y debilidad del Papado. Su fuerza esta en ser centro real de
la convergencia de las Iglesias, su centro unitivo. Si el movimiento centrifugo domina, el Papado
queda exangle y la Iglesia se atomiza. Asi el Papa Pio VI muere prisionero en 1799, Pio VIl serd
también prisionero por Napoledn de 1808 a 1814. El derrumbe del Imperio Hispanico toma al



Papado en semejante situacidn. En tales condiciones de abatimiento del centro eclesial acaece
el proceso de nacimiento de los nuevos Estados de América Latina.

Ya me he referido a esta temdtica en la ponencia que presenté en la | Semana Latinoamericana
de Intelectuales Catdlicos, titulada: “La Ruptura de la Cristiandad Indiana. Su punto de partida:
llustracién e Independencia”. Me remito a ese estudio. Aqui seré muy breve en lo que respecta
a la crisis eclesial que se desata en la década de 1820, cuando los nuevos Estados
latinoamericanos se constituyen. En verdad, el primer efecto eclesial de la Independencia es
como la culminacién de las tendencias cismaticas del neojansenismo. Conviene aqui una ultima
recapitulacidn.

Las teorias del Vicariato Regio nacieron en tierras americanas. Era la experiencia concreta de
nuestras Iglesias. El Obispo de Cuzco, en el siglo XVI, vislumbra genialmente las consecuencias
del Patronato Regio para la Iglesia. Anuncia lo que acaecerd finalmente, en su esencia, en las
eclesiologias de la llustracidn. Lo que era una concesién del Papado, un “accidente” histérico,
pero no parte esencial de la eclesiologia, el Patronato Regio, terminaria generando légicamente
eclesiologia “luterana”. Dice el Obispo de Cuzco, Gregorio Montalvo de Coca O.P. en el IV
Concilio de Lima de 1591, segun la relacién que hace Nicolads Ovalle, provincial de la Merced: “A
esto responde el Obispo de Cuzco que el rey, por su cédula, no es intérprete del Concilio ni de
las bulas del Papa, dando a entender no se debe seguir el orden de la dicha cédula, y asi mismo
dice que es luteranismo decir que para que se guarden y ejecuten los breves que vienen de
Roma es menester que sean primero pasados por Vuestros Real Consejo, y asi mismo dice el
dicho obispo que lo que hace el Consejo Real de Castilla y de las Indias, en tomar breves que
vienen de Roma y detenerlos, que es luteranismo y diciéndole yo que mirase que no se podia
presumir de que los Consejos hiciesen una cosa tan fuera de orden como la que él decia, si no
tuvieran fuerza de privilegio o costumbre que se lo permitiera, a esto respondié el dicho obispo
gue no tenian titulo ninguno y que por no escandalizar al mundo no los declaraba el Papa por
excomulgados. Item, ha dicho el obispo delante de algunas personas, que podré sefialar por su
nombre, que en las Indias casi no hay Iglesia, porque Vuestra Majestad se lo es todo, palabras
no poco escandalosas y ofensivas para quien las entendiere...” (Lopetegui-Zubillaga, op. cit. p.
133). El Obispo de Cuzco infiere a Lutero. Es decir, concluye que el control visible eclesiastico
por parte del Principe, deja a la Iglesia lo puramente “espiritual”. Eso es la dicotomia luterana
de los dos Reinos, donde entrega el gobierno de la organizacidn eclesiastica a los principes y a
la Iglesia se vuelve puramente espiritual. Es el destino tragico de todos los espiritualismos
eclesiales.

Pascal afirma sagazmente “qui fait I'ange, fait la bete”. La historia nos ensefia que todos los

“espiritualismos” eclesiales, menospreciadores del “poder eclesidstico”, terminan siempre al
servicio de algun Principe de este mundo... aunque no lo sepan. Lo contrario de poder es

impotencia; para servir hay que poder.

La Monarquia no permitié luego mas Concilios Provinciales. Solo los volvié a convocar en el siglo
XVIII para preparar la liquidacion de la Companiia de Jesus. Asi el IV Concilio Provincial Mexicano
de 1771, donde el Consejo de Indias considerd que no hacia falta ninguna aprobacién pontificia.
No en vano uno de los regalistas mas difundidos era el mexicano Antonio Joaquin de
Ribadeneira, con su “Manual Compendio del Regio Patronato” (1755). Ya Carlos Il afirmaba el



Vicariato Regio de modo explicito en cédula real. Ya hacia obligatorio en la ensefanza de
universidades y seminarios al canonista neojansenista Van Espen, con su “Jus Eclesiasticum
Universum”. El sucesor de Van Espen serd el célebre Febronio, de inmensa difusién en su tiempo
(1762). Una especie de Hans Kung dieciochesco: un comunitarista y episcopalista destructor de
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Pedro. Es claro que para Van Espen y Febronio era necesario siempre el “placet” regio. Y
Febronio tuvo su gran continuador hispanico en Antonio Pereira Figueiredo (1725-1797) en sus
obras “Tentativa Theoldgica” (1766) y “Demostracidn Teoldgica” (1769). Hombre de Pombal,
éste lo impuso como Obispo de Coimbra, a pesar de la condena de sus tesis por Roma. En 1755,
fray Pedro José de Parras escribe “Gobierno de Regulares en América”, totalmente regalista.
Esto es suficiente para percibir el clima intelectual y espiritual en el que se formé el clero que

iba a vivir los tiempos de la Independencia.

Aqui, serdn en su mayor parte presbiteros los teéricos de los nuevos Estados como herederos
del Patronato Regio. Seran presbiteros los que asesoraran las medidas contra los religiosos,
siempre en la linea adversa al centro pontificio... Claro, me refiero a la tendencia, no a todos los
presbiteros. Los obispos regalistas volveran a Espafia, los que siguen sienten ante todo su
comunion con Roma.

La ultima arremetida de las eclesiologias neojansenistas, regalistas, se produce en la década de
los afios 20. Las nuevas republicas se constituian, el pueblo era masivamente catdlico y por ende,
era de primera importancia para los Estados y sus gobiernos el definir sus relaciones con la
Iglesia. En ese momento de definicidn originante, los Estados no solo se apropian del Patronato
Regio, sino que desde la “Reforma eclesiastica” de Rivadavia, tendian a una nueva constitucion
“civil” de la Iglesia. Esto se propagé por diferentes formas de toda América Latina. Sin embargo
otros tomaron el camino de la unidad con Roma. El mas decisivo fue Simén Bolivar, el Libertador.
A principios de los afios 30, el neojansenismo habia perdido definitivamente su batalla al interior
de la Iglesia. Las tendencias cismaticas que habian sido alimentadas intensamente desde el
nuevo centro imperial —Londres- perdian todo arraigo interno en la Iglesia. Las Iglesias de
América Latina comenzaban a ligarse, por primera vez en siglos, directamente a Roma. Simbolo
de ese nuevo movimiento irreversible, que cerraba la llustracion Catélica y abria una nueva
época, serd la obra del dean de la catedral de Lima, José Ignacio Moreno, “Ensayo sobre la
Supremacia del Papa” (1831) que tuvo vasta repercusién no solo en América Latina sino hasta

en ediciones europeas.
3. En el Concilio Plenario de Roma.

El primero de enero de 1900 Ledn Xl publicaba y promulgaba los decretos del “Concilio Plenario
de la América Latina”, habido en Roma desde el 28 de mayo hasta el 9 de julio de 1899.
Tomaremos este Concilio como “tercer momento” significativo de nuestra historia eclesial. No
porque el Concilio haya tenido especial importancia por si mismo, por sus efectos intelectuales
y practicos. Sino porque sintetiza muy bien la problematica y la mentalidad eclesiastica
“romanista” de toda esta época eclesial latinoamericana. Tercer momento en agudo contraste
con los caracteres del segundo momento, de la llustracién, pues se retoman los motivos basicos
de la eclesiologia tematizada en el primer momento significativo o sea la linea de Cayetano,
Cano, Suarez, Bellarmino. En ese sentido puede llamarsele “restaurador”. Linea que tendra su
culminacién en el Concilio Vaticano I, con la proclamacidn no solo de la infalibilidad pontificia



sino de la jurisdiccidn universal del Papa, que reafirmaba la centralidad de la Iglesia y separaba
a los episcopados de los poderes del Estado. Por lo menos de jure. La Iglesia, en este tercer
momento, retomaba al maximo su libertad, su independencia, luego de las alineaciones del
regalismo y el neojansenismo. El péndulo salia de la hegemonia estatal y volvia a centrarse en la
Iglesia misma. Este movimiento acaecié en medio de grandes tempestades y hostilidades.

Es util recordar las circunstancias en que se reunié el Primer Concilio continental donde
estuvieron juntos los obispos hispanoamericanos y brasileros. Por esa visidon unitaria la Santa
Sede fue la primera en usar la palabra “latinoamericana” desde 1862, con el Colegio Pio en
Roma. La Ultima década del siglo XIX esta cargada de acontecimientos. Por un lado es lairrupcién
pujante de Estados Unidos en todo el escenario latinoamericano: la década se abre con la
fundacién de la Unién Panamericana y se cierra con la guerra de Cuba, con el patético 98
espanol. Por otro lado en ocasion de los festejos del 400 aniversario del descubrimiento
colombino, se inicia una nueva conciencia “hispanoamericana” que culmina en el mismo afio
900 con el “Ariel” de Rodd, donde se autoformula en dialéctica con el nuevo poder
norteamericano. La Nueva hegemonia emergente tenia que preocupar a Roma: se trataba de
un poder protestante. Un mundo protestante mucho mas agresivo que el de Inglaterra, cerrada
en su Iglesia nacional. Los gobiernos masones anticlericales latinoamericanos llamaban a los
protestantes, para mejor terminar con el “atraso catélico”. Esto se producia en el ultimo tercio
del siglo XIX ya con suficiente intensidad. Asi, no es extrafio que en el Concilio Plenario de Roma
aparezca por primera vez una preocupacion especial por la invasidn protestante. Esto marca una
originalidad de América Latina respecto de Europa: primero nos llegd Trento; tres siglos después
comenzé el desembarco de los protestantes, ligados a la expansidon norteamericana.

Fue el Arzobispo de Santiago de Chile, Mariano Casanova, quien sugirié en 1892 a Ledn Xlll la
convocacion del Concilio Plenario. Ledn XllI, estimulado por la celebracidn del cuarto aniversario
del descubrimiento, meditd el “mejor modo de mirar los intereses comunes” de la mitad latina
de América. Los obispos latinoamericanos prefirieron la reunién en Roma, no solo como signo
de unidad con el Papa, sino por ser un lugar mas accesible para todos, que uno en la misma
Ameérica Latina, dados los medios de comunicacidén de entonces. Es interesante sefialar la vision
“latinoamericana” de Obispos chilenos: Monsefior Eyzaguirre impulsa la fundacién del Colegio
Pio en Roma (1858); ya hemos visto la intervencién de Monsefior Casanova; Monsefior Larrain,
en nuestros dias, pionero en el nacimiento y expansion del CELAM. Tres hitos decisivos.

Volvamos a nuestra época “romanista”. La obra de José Ignacio Moreno sobre la supremacia del
Papa (1831) no es la linea divisoria ente los dos momentos significativos, entre el regalismo
neojansenismo por un lado y el romanismo por otro. Sefiala mas bien el comienzo de la
“inversién tedrica” respecto de la supremacia del Estado en la llustracidn. Pero la lucha continué
en el seno de la Iglesia hasta el Concilio Ecuménico Vaticano |. Continud en medio de redobladas
persecuciones de las Republicas y del Imperio del Brasil a la Iglesia que luchaba por su
independencia. “Libertas Eclessiae” seria el lema de este tiempo romanista. Esto costé a muchos
Obispos latinoamericanos el destierro y la prisidn, expulsiones reiteradas de jesuitas y disolucion
de conventos. Fueron tiempos duros, dificiles, en los que el poder del Estado se volvia contra la
Iglesia. En los que las clases mas ricas y poderosas profesaban un liberalismo, liberal con todos,
menos con la Iglesia que vivia en las masas populares. Es lo que puede definirse como el fin de



la “cristiandad indiana”, que se consuma a lo largo de este tiempo y las primeras décadas del
siglo XX.

En tiempos de plena cristiandad, el Papa Gelasio habia hablado de las “dos potestades”, ahora
se decia “dos sociedades perfectas”. Algunos afirman que ese Iéxico viene ya de Suarez. Hablar
de “dos sociedades”, la Iglesia y el Estado, supone la destruccion de la cristiandad. Dentro de
ella solo podian diferenciarse “dos potestades”, no “dos sociedades”. El cambio de rdétulos
muestra la nueva realidad. Aun los tedlogos y obispos que sostenian la unién de la Iglesia y el
Estado, de hecho la minaban definitivamente con la idea de “dos sociedades perfectas”. Aqui es
indispensable una aclaracion. En nuestro lenguaje habitual, “perfecto” tiene una resonancia
muy distinta que en el lenguaje juridico-politico escoldstico; “sociedad perfecta” significa no
sociedad inmaculada, ni triunfalista, sino sencillamente sociedad independiente, que tiene eny
por si mismas todos los recursos para ser, y ser no dependiente del Estado (la otra sociedad que
seria “perfecta”, no dependiente como cualquiera otra). La Iglesia es fundada por Cristo y el
Espiritu Santo, es garantia de su autoridad, que gobierna a la Iglesia sin depender del Estado:
por eso es sociedad perfecta. No depende en nada esencial del Estado. Es evidente que la
eclesiologia podia tener tal acento en la “sociedad perfecta”, solo en lucha por la libertad de la
Iglesia ante los Estados. Parece asombroso que esto se olvide o no se comprenda ya. Pues se ha
vuelto lugar comun hoy, en muchos clérigos —incluso jesuitas- de ignorancia militante, la burla
de la idea de la Iglesia como “sociedad perfecta”, jugando con la ambigliedad equivoca del
lenguaje habitual. Es claro que quedarse en la Iglesia como sociedad perfecta seria una pobre
eclesiologia, pero no solo no deja de ser un concepto capital, inolvidable en su sentido riguroso,
sino que ha sido pre-requisito para la posterior reflexién intima de la Iglesia, tan notable en el
siglo XX. Sin afirmar la independencia del ser, el propio ser consistente, no se hubiera podido
entrar después tan profundamente en su intimidad. Las riquezas de hoy no serian posibles sin
la pobreza eclesioldgica de ayer, tan aferrada a lo elemental para existir como Iglesia Catdlica
entre los Estados. Libertas Ecclesiae, que no es asunto de ayer, sino vigente —bajo diferentes
modalidades- siempre. No es lo Unico que debe hacer la Iglesia, pero sin eso poco puede hacer.

Es necesario asi reiterar la heroica determinacion con que las Iglesias y sus obispos lucharon en
Ameérica Latina por su independencia del yugo estatal. De un Estado que ya no era gobernado
por la llustracién catélica, sino por los herederos de la llustracion Enciclopedista, volteriana. Era
el siglo de la Masoneria. Por eso también se hizo ahora mas facil y mas claro el conflicto, que
con los monarcas catdlicos y neojansenistas. Ahora la sujecidn se volvia mas ostensiblemente
peligro de muerte. El Patronato Regio en manos de la Masoneria Republicana se volvia absurdo
para siempre. La claridad del absurdo dio fuerzas a la Iglesia, aunque ésta no tuviera siempre
una inteligencia adecuada de todos los aspectos de la nueva realidad. Todavia en 1863 el
peruano Francisco de Paula Gonzalez (que ya habia escrito “Defensa de la autoridad de los
gobiernos y de los obispos contra las pretensiones de la Curia Romana”) publicaba su “Manual
de Derecho Publico Eclesiastico”, apologia de la mas estricta supervision estatal de la actividad
eclesiastica. Es como nuestro Dollinger, aquel opositor al Vaticano I, de la mano de Kulturkampf
de Bismarck contra la Iglesia. Los Ultimos neojansenistas hacen el cisma de los “viejos catélicos”
en Alemania. Nuestro Vigil serd el Unico latinoamericano mencionado en el Denzinger. Sera
también nuestro Ultimo neojansenista.



Dollinger, en aquellas circunstancias, se habia quejado de la intervencién de los obispos
latinoamericanos en el Concilio Vaticano |, pues apoyaban al Pontificado, contra lo que
imaginaba la superioridad de la “teologia alemana”. Como se ve, es una presuncién que viene
de lejos. La “teologia romana”, que era adoptada cada vez mds intensamente por nuestros
episcopados, es un retomar de la “segunda escolastica” del Siglo de Oro, y por tanto participaba
muy hondamente de nuestras propias tradiciones originales. No nos era por cierto extraia. Por
eso la facilidad de la recepcién. Por otra parte, esa contraposicion de “alemana” y “romana” —
divulgada en nuestros dias otra vez- no es exacta. La Escuela de Tubinga, a través de la
“Simbdlica” de Mohler, esta presente en la eclesiologia “romana”, que es una eclesiologia de
Cristo Encarnado. Hubo muy tempranamente edicidn francesa y espaiola de la obra de Mohler,
lo que hace presumir su conocimiento en los medios eclesiasticos latinoamericanos. Un obispo
de la importancia de Mariano Soler, que abrio el Concilio latinoamericano de Roma, conocia sin
duda la obra de Mohler. En una libreria de viejos pude comprar la “Simbdélica” que pertenecia a
la biblioteca de Soler. Claro, no tuvo la influencia de un Perrone, cuya obra existe en todos los
antiguos seminarios y curias de América Latina. En la eclesiologia romana estdn ya presentes
todos los motivos de la eclesiologia del Cuerpo Mistico de Cristo. Sin embargo, debemos
reconocer, en América Latina predomind una vision de canonistas, muy juridica vy
espiritualmente escualida. Eso se nota en los textos del Concilio Plenario de Roma. Un Scheeben,
con su profunda tematizacion del misterio, solo nos llegd hace poco, por los afios cuarenta de
nuestro siglo.

El Concilio Plenario celebrado en Roma es un excelente compendio de la mentalidad eclesiastica
de la época, de su preocupacion y de su vision. Termina con las ultimas prolongaciones del IlI
Concilio Provincial de Lima que se mantenia todavia en la difusidn de su Catecismo. Este tuvo en
el siglo XIX 11 ediciones: 1828/54/62/71/82/91/92/95/97 y 1901/1906. Ahora el Concilio
universalizaba el Catecismo Romano. No es un Concilio original ni brillante. Mediocre, terco y
firme. En su esencia, era el cierre de la Cristiandad Indiana, mds que la apertura de un nuevo
tiempo. Sin embargo, dejé abierta una puerta muy importante: la necesidad de reunidn
periddica de las Conferencias Episcopales nacionales. Esta nueva figura tomaria dimension
lin (1968), Puebla

latinoamericana en nuestra actualidad reciente: Rio de Janeiro (1955), Mede
(1979). Nueva figura de la colegialidad episcopal, razén de ser del CELAM.

4. Reflexion Conclusiva.

Hemos intentado caracterizar las lineas basicas de los tres momentos eclesiolégicos de nuestra
historia, que son antecedente necesario para la inteligencia de nuestra actualidad. Nuestro vivir
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contemporaneo forma parte del “cuarto momento” eclesiolégico latinoamericano, integrado
por el Vaticano Il -Medellin, Puebla-. Cuarto momento cuyos comienzos estan en la riquisima
reflexion sobre la Iglesia que se desencadena desde la primera guerra mundial en Europa
Occidental, mas estrictamente en el eje Francia-Alemania. Esto nos fue llegando poco a poco. Y
a partir del inmenso acontecimiento del Vaticano IlI, las Iglesias latinoamericanas estan

alcanzando su propia palabra desde Medellin-Puebla.
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Vimos el doble movimiento eclesial del “primer momento”, o sea la dindmica de la linea

eclesioldgico del siglo de oro hispanico, fundador, tridentino, con el despliegue de su contrario
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el Patronato Regio. Luego el “segundo momento”, donde el Patronato Regio de los Estados



Nacionales determina en la llustracién el neojansenismo contra la unidad catélica de la Iglesia.
Finalmente, el “tercer momento”, que invierte la direccién, recupera la linea eclesioldgica
tridentina, que termina por realizarse, y desde el Vaticano | reafirma la vocaciéon de la Libertas
Ecclesiae catdlica. Esto implicaba, aunque la Iglesia no se lo confesaba, el fin de la Cristiandad,
el fin del Patronato Regio, las “dos sociedades perfectas” (perddn por la palabra), o sea la Iglesia
libre en el Estado libre. Este extraordinario resultado, a pesar de sus vicisitudes, posibilité el
“siglo de la Iglesia” —desde los afios 20-, que se anuda para nosotros en el Vaticano Il y Puebla.
Claro que la dialéctica de las “dos sociedades” se interpenetra de modo infinitamente mas
complejo que la mera distincidn o separacion.

El “cuarto momento” estd presidido por el Concilio Ecuménico Vaticano Il, que desde Trento y
el Vaticano |, es capaz de asumir y trascender la Reforma y la llustracién, los desafios esenciales
todavia pendientes de la modernidad. La Reforma Protestante y la llustracién, en lo mejor de
ellas, en su verdad, estan asumidas y por eso intrinsecamente superadas por el Vaticano Il. Esa
es su inspiracién, energia y originalidad. Por eso abre una nueva época cuyo gigantesco
nacimiento nos envuelve y rebasa. El porqué de la conmocién que produce, que hace estallar
estereotipos. Pero pudo hacerlo desde Trento y el Vaticano |, no contra ellos. Va mas alld que
ellos, por ellos, incluyéndolos. Suponer lo contrario es una vision superficial, invertida,
ahistérica, de apariencia “progresista” pero de esencia reaccionaria, destructora del Vaticano I,
y por ende de la Iglesia Catdlica. Degradada en un pseudo-ecumenismo al servicio del Principe
Nuevo. Pero ahora quedamos en el umbral de ese “cuarto momento”, que es el que nos urge y
nos mueve incluso a este recorrido.



