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0. CAPITULO INTRODUCTORIO

El periodo de anticlericalismo militante esté definitivamente cerrado para el Partido
Liberal, y exhiben corta vision, quienes para apoyar este régimen politico - la
Regeneracidn - o abstenerse de combatirlo, aducen como razon el temor a que renazca la
llamada era de las persecuciones, que acaso no fue en realidad sino el periodo de la
lucha. El libre pensamiento de algunos liberales, nada tiene hoy de agresivo contra la
Iglesia y sus Ministros.*

No hemaos sido perseguidores del clero catélico. Hemos sido, si,
partidarios de la tolerancia religiosa, siempre que no haya
practicas contrarias a la moral cristiana y a las costumbres.?

Una de las causas de la intransigencia clerical es la intransigencia fanatica

con que, gratuitamente, nos atacaron desde el principio los liberales colombianos.
Si la Historia no miente, fueron ellos los agresores, y segun la intransigencia del
ataque, ha tenido que ser la intransigencia de la defensa.’

Los epigrafes anteriores encierran el objeto de estudio. La historiografia tradicional
colombiana da por supuestas algunas verdades sobre el periodo ca.1849 — ca.1880 en cuanto al
papel desempefiado por la institucion eclesiastica* basicamente en su relacién con el Estado,
los partidos politicos recién creados y la sociedad. Estas interpretaciones se basan en las
posiciones tomadas por diversos actores en el periodo en cuestion. Asi, para algunos, los
considerados liberales, fue una época de lucha - como lo menciona Uribe Uribe -. Para otros,
proclamados conservadores y la misma institucion eclesiéstica, fue una etapa llena de
persecuciones. Estas posiciones estan enmarcadas en cierto partidismo que caracteriza, tanto a

la historia colombiana, como a las interpretaciones sobre la misma. Pretendemos en este

! Carta de Rafael Uribe Uribe al arzobispo de Bogota, Bernardo Herrera Restrepo, publicada en El Autonomista -
periédico de Uribe Uribe -, N0.38, 4 noviembre 1898. Cursivas y negrilla mias.

2 El Liberal [Tunja] No.3, 14 de mayo de 1897: 9-10. Cursivas y negrilla mias.

3 Cayo Leonidas Pefiuela, Libertad y liberalismo (Bogoté: La Luz, 1912) 23. Pefiuela, sacerdote boyacense nacido y
muerto en Soata, Boyaca, (1864-1946). Cursivas y negrilla mias

* Asi, Institucién eclesiastica es la responsable del apostolado y la misién, encargada de administrar lo sagrado:
encabezada por el Pontifice, pasando por el colegio de obispos, los presbiteros y las autoridades de las comunidades
religiosas, los cuales conforman la Jerarquia eclesiastica. Iglesia catdlica, o simplemente Iglesia, se refiere a la
comunidad de creyentes catdlicos, pero también incluida la Institucion eclesiastica con su Jerarquia. Laicado, o
laico, hace alusion a los adherentes al credo cat6lico que no hacen parte del clero ni de su Jerarquia. Para mayor
especificidad de estos términos cfr. Manuel Teruel Gregorio, Vocabulario basico de la historia de la Iglesia
(Barcelona: Critica, 1993); P. R. Santidrian, Diccionario de las religiones (Madrid: Alianza, 1994); Ana Maria
Bidegain, “La pluralidad religiosa en Colombia”, Arte y cultura democratica (Bogota: Instituto para el desarrollo de
la democracia Luis Carlos Galan, 1994).



trabajo desprendernos de las interpretaciones y visiones tradicionales, para profundizar sobre
las diversas formas como fueron vistas las relaciones de la institucion eclesiastica con el
Estado, con los partidos politicos y con la sociedad, en pleno proceso de modernizacién
politica y econémica, como ha sido calificado por muchos historiadores el periodo liberal de
mediados del siglo XIX.

Por ejemplo, los epigrafes que tomamos, emitidos durante la Regeneracion® (c.1880-c.1904), -
periodo politicamente conservador y que sucedid al que deseamos estudiar -, hacen referencia
a la época de predominio liberal, la cual ha sido mostrada en la historiografia colombiana, bajo
algunas Opticas, entre ellas la de la institucion eclesiastica, como una etapa de persecucion
religiosa, donde el clero - tanto secular como regular - y comunidades religiosas, se vieron
afectados en sus intereses econdmicos, politicos y sociales. Multiples fueron las medidas
tomadas por gobernantes liberales, - esencialmente, José Hilario Lépez®, José Maria Obando’
y Tomas Cipriano de Mosquera® - que dan indicios para pensar que fue realmente una época

dificil para los administradores de lo sagrado®.

® Proceso politico conservador, catlico e hispanizante, que se presenté como reaccion al proceso politico liberal y
radical de mediados del siglo XIX. La Regeneracion se puede ubicar temporalmente entre 1880 y 1904, aunque los
conservadores gobernaron el pais hasta 1930.

Sobre la Regeneracion cfr. Fernando Guillén Martinez, La Regeneracion. Primer frente nacional (Bogota: Carlos
Valencia Editores, 1986); Margarita Garrido, La Regeneracidn y la cuestion estatal nacional en Colombia (Bogota:
Banco de la Republica, 1986).

® José Hilario Lépez Valdés, Militar y politico caucano (Popayén, 18 de febrero de 1798 — Campoalegre, Huila, 27
de noviembre de 1869). Fue presidente de la Nueva Granada entre 1849 y 1853. Ademas, fue el primer presidente
liberal del pais. Participd como integrante de las guerrillas patriotas en la Independencia del pais. Cfr. Abel Cruz
Santos, José Hilario Lopez o el soldado civil (Bogota: Nelly, 1970).

’ José Maria Obando del Campo, militar y politico caucano (Corinto, 8 de agosto de 1795 — El Rosal,
Cundinamarca, 29 de abril de 1861). Fue presidente de la Nueva Granada entre 1853 y 1854 cuando fue derrocado
por el golpe militar comandado por José Maria Melo. Entre 1819 y 1822 defendi6 la causa espafiola pero decidid,
en ese afo, enlistarse en el ejército independentista. Cfr. Horacio Rodriguez Plata, José Maria Obando intimo
(Bogota: Editorial Sucre, 1958); Francisco Zuluaga, José Maria Obando. De soldado realista a caudillo
republicano (Bogota: Banco Popular, 1985).

® Tomas Cipriano de Mosquera, militar y politico caucano (Popayan, 26 de septiembre de 1798 — Puracé, 7 de
octubre de 1878). Fue cuatro veces presidente del pais (1845-1849, 1861-1863, 1863-1864, 1866-1867).
Perteneciente a una familia prestigiosa cuyos integrantes ocuparon cargos publicos, burocraticos y eclesiasticos
importantes. Cfr. Mario Perico Ramirez, Yo, Tomas Cipriano de Mosquera (Tunja; UPTC, 1969); Joaquin Tamayo,
Don Tomas Cipriano de Mosquera (1798-1878) (Bogota: Cromos, 1936).

% “|o sagrado pertenece como una propiedad estable o efimera de ciertas cosas (los instrumentos del culto), a
ciertos seres (el rey, el sacerdote), a ciertos lugares (el templo, la iglesia, el sagrario), a determinados tiempos (el
domingo, el dia de Pascua, el de Navidad, etc.)”. Cfr. Roger Caillois. EI hombre y lo sagrado, 22 reimpresion
(México: FCE, 1996) 12.



Sin embargo, esos supuestos 0 premisas, dadas por hecho, no han sido profundizados en
investigaciones historicas. Algunos estudios sobre la Regeneracion, por ejemplo, parten de la
base de que el periodo previo se caracteriz6 por esa persecucion y que por lo tanto la Iglesia,
como institucion, actué en su defensa construyendo, durante la Regeneracion, el llamado
régimen de cristiandad®, donde reafirmé su poder social, politico y econémico, promoviendo
con su discurso la implementacion de un modelo que favorecio a un pequefio grupo social. Por
el contrario, otras posiciones, de corte liberal, muestran ese periodo como el inicio de la
modernizacion en el pais, con el ideal de la construccién de un Estado moderno de
caracteristicas liberales, descartando la idea que de él se tiene como una etapa de
persecuciones’’. Lo anterior invita a indagar sobre las mdltiples visiones acerca de las

relaciones de la institucion eclesiastica esencialmente con el Estado.
0.1 Definicién del problema

Pretendemos con la tesis detallar cémo a partir de las diversas reformas'? que se propusieron,
en el periodo que comprende 1849 a 1867, y que potencialmente modificarian y afectarian
tanto a la institucion eclesidstica como las relaciones de ésta con el Estado, los partidos
politicos como actores sociales, y la sociedad colombiana en general, teniendo en cuenta que

en cada uno de estos estamentos encontramos sujetos con multiples visiones sobre lo

1% _a cristiandad, segtn Pablo Richard, es una “forma determinada de relacién entre la Iglesia y la sociedad civil,
relacién cuya mediacion fundamental es el Estado. En un régimen de cristiandad la Iglesia procura asegurar su
presencia y expandir su poder en la sociedad utilizando antes de todo la mediacion del Estado”. La sociedad puede
ser tomada en dos sentidos : el sentido lato, que cobija a la sociedad en conjunto, y, el sentido restrictivo, que se
refiere Unicamente a las estructuras que cumplen una funcion de consenso, o aquéllas a través de las cuales las
clases dominantes ejercen su hegemonia en una determinada nacion. En este orden de ideas, Ana Maria Bidegain
indica que la cristiandad, como modelo especifico de insercion de la Iglesia en la totalidad social, utiliza como
mediacion el poder social y politico dominante. Cfr. Pablo Richard, Morte das cristiandades e nascimento da
Igreja. Analice historica e interpretacao teoldgica da Igreja na América Latina, 22 ed. (Sao Paulo: Paulinas, 1994)
10; y, Ana Maria Bidegain, “El debate religioso en torno al establecimiento de la Constitucién de 1886, Texto y
contexto, Universidad de Los Andes, Bogota, No.10 (enero-abril, 1987): 168.

' _a historiografia colombiana de corte liberal, y la Nueva Historia, ha seguido la tendencia mencionada de afirmar
que fue el liberalismo, méas que como un conjunto de ideas, como colectividad politica, el encargado de enfilar el
pais a la modernizacion y a la modernidad. Esta tendencia puede observarse en: Gerardo Molina, Las ideas liberales
en Colombia. Tomo I, 1849-1914, (Bogota: Tercer Mundo, 1979).

12| as principales reformas y tensiones que afectaron las relaciones entre el Estado y la Iglesia fueron: entre 1849 y
1853, la supresion del derecho de estola, el desafuero eclesiastico, la reduccién y posterior supresion del diezmo, la
eleccion de los curas parrocos por los cabildos municipales, el matrimonio civil, el divorcio, la separacién Estado-
Iglesia, la libertad de cultos, la expulsion de los jesuitas y del arzobispo Mosquera; entre 1861 y 1863, la separacion
Estado-Iglesia, la expulsion del arzobispo Herran y de varios obispos, la supresion de comunidades religiosas, la
tuicion de cultos, la desamortizacion de bienes eclesiasticos, el debate entre el presidente Mosquera y Pio IX; en
1870, el Decreto Organico de Instruccion Publica que elimind la ensefianza religiosa de las escuelas.



acontecido en ese periodo, se construyeron, reconstruyeron y configuraron diversas formas de

ver el mundo.

De esta forma al estudiar las visiones sobre el mundo construidas por quienes proponian las
reformas, por aquellos que se verian afectados por las mismas y por los publicistas y
polemistas de la época para ver como se configuraban las relaciones Estado-lglesia a
mediados del siglo XIX en Colombia podemos ver y comprender como todos ellos entendian
las relaciones Estado-lglesia y como entendian el papel que debia desempefiar la institucion
eclesiastica en la sociedad y en sus relaciones con otros actores sociales. Por ejemplo, en
medio del reformismo liberal enmarcado por las ideas de civilizacion y progreso, los liberales,
genéricamente hablando, construyeron la imagen de que la Nueva Granada debia ser una
sociedad igualmente civilizada y moderna, configurandose esos liberales como los
portaestandartes de la civilizacion. Ellos veian a quienes se oponian a las reformas como
retrogrados e intransigentes. Por su parte, quienes se oponian de una u otra forma a las
reformas consideraron que quienes las proponian estaban subvirtiendo el orden, designandolos

como herejes y barbaros, entre otros muchos calificativos.

Lo anterior significa un trabajo de distanciamiento, o por lo menos de cuestionamiento, de los
esquemas explicativos y las afirmaciones dadas como verdades en la historiografia
colombiana, tanto sobre el periodo mismo, como sobre la tematica propuesta, para profundizar
en los procesos histdricos presentados alrededor de las relaciones sugeridas. Es decir, debe
evitarse caer en las explicaciones que conducen a mostrar que el periodo fue la persecucion
liberal contra la institucion eclesiastica defendida por los conservadores, o, mostrar a los
liberales como los modernizadores progresistas en contravia de la institucion eclesiastica y los

conservadores, retardatarios y retrogrados®®. Las explicaciones con tendencias partidistas

13 Esta tendencia liberal de la historiografia ha repercutido en las formas como se interpreta la historia colombiana.
Se sobredimensiond lo que habian realizado los liberales, y a la vez, se responsabilizd a lo conservador del atraso
que vivia el pais. Gonzalo Sanchez afirma, refiriéndose al trabajo de los historiadores colombianos desde los afios
setenta del siglo XX, que ellos habian privilegiado “las fuerzas dinamizadoras de la sociedad (grupos, movimientos
sociales, formas de resistencia a la dominacion) pero se ha descuidado el andlisis de las resistencias al cambio, de
las inercias, de las instituciones, de las fuerzas de conservacion (partidos tradicionales, Iglesia, familia) o de
aquéllas en las cuales los cambios son mas lentos”. Gonzalo Séanchez, “Diez paradojas y encrucijadas de la
investigacion histérica en Colombia”, Historia Critica, Universidad de Los Andes, Bogota, No.8 (julio-diciembre,
1993): 78.



deben ser tomadas con cautela, para profundizar en los matices que hacen ricas y fructiferas

las interpretaciones histdricas™.

Debemos anotar que a pesar de la existencia de obras generales que aluden a las relaciones
Estado-Iglesia, escritas hasta la década de 1980, y de las cuales nos ocuparemos en el balance
en este mismo capitulo, es importante hacer, nuevamente, una vision panoramica sobre esas
relaciones pero involucrando los avances que sobre la materia se han efectuado en los mas
recientes afios, lo cual nos ayudara a reforzar, o desvirtuar en algunos casos, los supuestos
sobre los cuales se realizaron aquellas obras generales. Muchos de esos supuestos fueron
aceptados por los investigadores sociales y asimilados en sus obras especificas sin mayores
cuestionamientos, con lo cual estas obras, escritas para regiones y periodos muy concretos,
partieron de algunas bases endebles y cuestionables. Por ejemplo, es comdn afirmar que los
liberales decimondnicos fueron anticlericales, pero al revisar detalladamente las fuentes,
algunas de ellas muy recurridas, observamos que tal “anticlericalismo” obedecio més a las
interpretaciones que los historiadores han hecho sobre los procesos histéricos que a la realidad
de esos procesos. Y asi podriamos citar otros ejemplos. También queremos mostrar que las
mencionadas relaciones se ubican en contextos nacionales e internacionales que les dan

sentido.

En cuanto al anticlericalismo, concepto que sera recurrente en la tesis, coincidimos con
Roberto Blancarte al afirmar que no es sinénimo de indiferencia religiosa. Asi, René

Remond ha indicado que el anticlericalismo no es carencia de creencias religiosas, por el

1 «|_os analisis histéricos de los procesos econémico — politicos en el siglo XIX tienen un punto com(n de corte:
Ilegan hasta la Independencia y reaparecen en el Medio Siglo (1850), dejando en la mayor oscuridad treinta afios de
la vida del pais que son cruciales para entender el sentido, la direccién y el caracter de las reformas de mitad del
siglo y los fendmenos que acompafiaron la gestacion de un Estado propio y distinto asi como la formacién de un
espacio centralizado y unitario para el ejercicio del poder.

El abandono, por decir lo menos, de un periodo histérico tan importante, no sélo para la justa apreciacion de lo que
fue la centuria decimonodnica sino también para entender en su real dimension procesos del presente, se debe en
parte a la conservacidn acritica de una tradicion historiografica que hunde sus raices en los primeros analistas de los
sucesos socioecondmicos colombianos, para quienes la Republica empieza en el Medio Siglo, pues consideraban
que es una coyuntura cuando el pasado colonial queda enterrado y se inician las verdaderas transformaciones
politicas, econdmicas y sociales sobre las cuales se regira el pais hasta el final del siglo”. Cfr. Maria Teresa Uribe y
Jesis Maria Alvarez, Poderes y regiones: problemas en la constitucion de la nacién colombiana, 1810-1850
(Medellin: Universidad de Antioquia, 1987) 11-12.



contrario, puede ser entendido como un esfuerzo de “renovacion o purificacion” dentro de
la Iglesia’®:

El anticlericalismo especifico no es tampoco irreligion militante: sea lo que sea que
piense en su fuero interno del hecho religioso, el anticlerical se defiende de querer
combatirlo o suprimirlo; pretende solamente contener o reducir la influencia de la
religion a limites conformes a la idea que él se hace de la distincion de esferas y de la
independencia de la sociedad civil. Est4 todavia méas lejano de confundirse con la
indiferencia religiosa, ya sefialada en 1817 por Lamennais y que todas las Iglesias
denuncian hoy como el peligro mayor; nada les es mas contrario que el apego
religioso. El anticlericalismo, lejos de desinteresarse en la religion, no piensa mas que
en ella [...] El anticlericalismo no es tampoco el anticristianismo ni anticatolicismo,
aunque frecuentemente ha sido obligado a contraponer el cristianismo de la Reforma
con el cual la democracia, la ciencia o la libertad de conciencia podian coexistir sin
problema, con un catolicismo romano cuya propension al clericalismo era irrefrenable.
Sinceridad o astucia tactica, el anticlericalismo ha siempre pretendido despojar al
cristianismo, puede ser que incluso al catolicismo, de las falsificaciones que lo
desfiguran, para restituirlo a su pureza original, enorgulleciéndose de servirlo, y hacer
esto mejor que el clericalismo®®.

El periodo sefialado para estudiar est4d marcado por lo que Oscar Beozzo*’ denoming el tiempo
de la intransigencia, donde no quedo espacio para que compartieran los que al mismo tiempo
querian ser liberales y catdlicos. O se era uno o lo otro, pero no ambos. Esto significaria la
derrota del catolicismo liberal y la entronizacion del catolicismo intransigente. Este fendmeno
permeo la cultura Occidental latina desde Italia y también afectdé a Colombia, sobre todo desde

1880y en la Regeneracion.

A lo largo del periodo seleccionado para la investigacion encontramos que subyacian a la
discusion sobre las relaciones Estado-Iglesia tres posiciones: la defensa del patronato, pero
ahora republicano; la separacion de las potestades; y, en el fondo, el deseo de muchos politicos
de acordar dichas relaciones por medio de un concordato. En la época colonial la Nueva
Granada, igual que las deméas colonias espafiolas en América, se regia por el derecho de
patronato, consistente en una serie de privilegios que la institucion eclesiastica concedia a
los fundadores de un lugar sagrado y a sus sucesores. Asi, dicha institucion quedaba

vinculada tanto al papado como a la monarquia. El derecho de patronato permitia a los

5 Roberto Blancarte, “Laicidad y laicismo”, Roberto Blancarte editor, Laicidad y secularizaciéon en el mundo
contemporaneo (México: El Colegio de México, 2007).

'® René Rémond, L’anticlericalisme en France. De 1815 & nous jours (Paris: Editions Complexe, 1992), citado por
Blancarte, “Laicidad y laicismo”...

7 Oscar Beozzo, “La Iglesia frente a los Estados liberales (1880-1930)”, Enrique Dussel, editor, Resistencia y
esperanza. Historia del pueblo cristiano en América Latina y el Caribe (San José: DEI, 1995).



reyes proponer a Roma a los eclesiasticos que debian ocupar altos cargos. De igual forma
autorizaban la vigencia de las bulas y otros documentos papales por medio del exequator.
Sélo el rey podia autorizar la ereccién de iglesias, capillas y conventos®®. Una vez
consolidada la Independencia de la Nueva Granada, las autoridades eclesiésticas de Bogota
le solicitaron al vicepresidente, Francisco de Paula Santander, que definiera a qué autoridad
le correspondia el derecho del patronato. Algunos clérigos afirmaron que debia solicitarsele
a la Santa Sede el patronato a la repablica, otros como Juan Nepomuceno Azuero, indicaron
que correspondia a la republica el derecho de nominacién de los ministros eclesiasticos. En
el Congreso de Cucuta de 1821 se autoriz6 al ejecutivo para que convocando a los
apoderados de las sillas episcopales se hiciera un arreglo provisional y para que enviara
comisionados ante el Papa, quienes negociarian un concordato. Mientras ello ocurria el
gobierno de Colombia se declard sucesor del de Espafia en cuanto al patronato. La
legislatura de 1824 expidié una ley, el 28 de julio, que en su articulo primero decia que “La
Republica de Colombia debe continuar en el ejercicio del derecho de patronato que los
Reyes de Espafia tuvieron en las iglesias metropolitanas, catedrales y parroquiales de esta
parte de América”. En esencia, la ley recogia todo lo que el gobierno espafiol habia hecho
en materia religiosa por delegacion papal o por habérsele atribuido é1 mismo™®. El derecho
de patronato seria ejercido por el Ejecutivo, el legislativo o por los intendentes y los
gobernadores®®. No obstante, el gobierno no pudo nombrar obispos en las didcesis vacantes
sin la autorizacion expresa del Papa. Luego de largas gestiones diplomaticas, Leon Xli
preconizé como obispos a los nominados por el gobierno, siendo elegido nuevo arzobispo
de Bogota Fernando Caicedo y Flérez, y nuevos obispos de Santa Marta y Antioquia, José
Maria Estévez y Mariano Garnica, respectivamente. Esta decision papal fue vista por el
gobierno como una aceptacion tacita del derecho de patronato'. Asi, el gobierno del nuevo
pais ejercid el patronato hasta la separacion de las potestades en 1853.

18 Sobre el patronato cfr. Lloyd Mecham, Church and State in Latin America: A History of Politico-
Ecclesiastical Relations (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 1966) 3-37.

19 Cavelier, pp.102-111.

20 Sobre la ley del 28 de julio de 1824 cfr. www.lablaa.org/blaavirtual/historia/igesc/igesc2aa.htm

2L Cfr. Russ Tobias Davidson, The Patronato in Colombia, 1800-1853: Reform and Anti-reform in the
Archidiocese of Sata Fe de Bogota (Tesis de Doctorado en Historia) (Nashaville: Vanderbilt University,
1978) 83-118.




Desde el comienzo de la vida republicana algunos sectores deseaban el concordato como
mecanismo para resolver el problema de las relaciones Estado-Iglesia. El concordato es un
acuerdo o tratado entre el Papa y un soberano temporal, con el objetivo de fijar las
relaciones entre el Estado y la Iglesia en el pais en cuestién®. Pero en Colombia debi6
esperarse hasta 1887 para llegar a un acuerdo de este tipo, lo cual no significo que no se
intentara alguna solucion antes de ese afio para disminuir las fuertes medidas contra la
institucion eclesiastica. Ejemplo de ello fue el acuerdo firmado, en el gobierno del liberal
independiente Julian Trujillo (1878-1880), por Sergio Camargo, agente confidencial de
Colombia ante la Santa Sede, y el cardenal Lorenzo Nina, secretario de Estado del
Vaticano, en el cual se comprometian a restablecer las relaciones y a evitar futuros
inconvenientes entre Colombia y la Iglesia catolica. Ademas, el gobierno colombiano se
comprometia a derogar la tuicion de cultos a indemnizar a la Iglesia por la desamortizacion,
a levantar el destierro de obispos y a indultar a sacerdotes que hubiesen sido condenados.
Sin embargo, este acuerdo no fue ratificado por el Congreso de 1881, pues el ahora
presidente, Rafael Nufiez, se oponia a él. A la postre, seis afios mas tarde, y en su tercer
periodo de Gobierno, seria el propio Nufiez quien daria el aval para la firma del concordato,
el cual se acomodaba perfectamente a la nuevo Constitucion Politica de 1886, regeneradora
y centralista. En el articulo primero del concordato se reconocié a la religion catélica como
la de Colombia, indicando que las autoridades publicas la reconocerian como elemento

1%, Asi, se llegaba a lo que desde un comienzo se buscé, un tratado

esencial del orden socia
que beneficiara a la Iglesia catdlica y dejara satisfechos a la mayoria de los politicos y

publicistas colombianos, catolicos todos ellos.

Es necesario anotar que las discusiones que se presentaron en Colombia en la segunda
mitad del siglo XI1X sobre las relaciones Estado-Iglesia no eran nuevas ni para la época en
cuestion ni para el pafs en especifico®. En la Independencia observamos la necesidad de

solucionar el asunto de las relaciones a partir de la experiencia que se tenia, es decir, la

22 Cfr. “Concordato”, Edgar Royston Pike, Diccionario de religiones, 22 ed (México: FCE, 2005) 110-111.

%3 Sobre el concordato de 1887 cfr. Fernan Gonzélez, S.J., “El concordato de 1887. Los antecedentes, las
negociaciones y el contenido del Tratado con la Santa Sede”, Revista Credencial Historia, No.41 (mayo,
1993).

% Tratados y acuerdos entre la Santa Sede y varios estados pueden verse en José Luis Santos Diez y Carlos
Corral Salvador, Acuerdos entre la Santa Sede y los Estados: version espafiola de los textos (Madrid:
Biblioteca de Autores Cristianos, 2006).
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continuacion o no del patronato, el cual contaba con una historia de por lo menos
trescientos afios. De esta forma, las discusiones por esas relaciones constituyen una
estructura de larga duraciéon que tampoco concluye con la firma del Concordato en 1887.
Después de ese afio se presentaron conflictos cada vez que la administracién politica de
turno busco hacerle modificaciones a ese tratado como paso en los afios 1936, 1942 y 1973,
e incluso, la redaccién de la nueva Constitucion Politica en 1991%°. De igual manera,
después de 1887 las discusiones internas en Colombia sobre las relaciones Estado-lIglesia
siguieron siendo ubicadas en el contexto internacional, como si el pais hiciera parte de un
entramado mas complejo. Asi, abordamos en esta investigacion una parte del problema

buscando contribuir en la interpretacién mas global y compleja.

0.2 La cronologia

Advertimos que la cronologia seleccionada, inicialmente, intenta obedecer a la estructura
temporal tradicional de la historia politica colombiana. El periodo elegido, ca.1849 — ca.1867,
se caracterizg, para nuestra tematica, por aspectos como la creacion de los partidos politicos
tradicionales, liberal y conservador, 1848 y 1849 respectivamente, donde en sus programas
tenia cada uno una posicion sobre la relacion que debia establecer el Estado, y ellos mismos,
con la institucion eclesiastica. El periodo, no obstante, no es homogéneo. Desde finales de la
década de 1840 hasta mediados de la siguiente, observamos una primera oleada reformista
liberal. Desde mediados de la década de 1850 hasta 1861 vemos un interregno conservador
que se caracteriz0, entre otras razones, por intentar matizar o revertir las reformas liberales.
Por ultimo, encontramos el periodo de 1863 hasta 1867, de radicalismo donde el pais reforzo

el federalismo y optd por medidas liberales radicales, expresadas en la Constitucion de 1863.

25 Cfr. Gabriel de Ibarra, La religién catdlica en el concordato de Colombia (Assisi: Tipografia Metastasio di
L. Vignati, 1939); Concordato y teocracia (Medellin: drama, 1965); Gonzalo Castillo Cardenas, The
Colombian Concordat: in the light of recent trends in catholic thought concerning church-state relations and
religious liberty (Cuernavaca: CIC, 1968); José Joaquin Caicedo Perdomo, “La reforma concordataria de
1942 y sus proyecciones en el Concordato de 1973”. Revista Credencial Historia, No.41 (mayo, 1993): 10-
14; Pedro Pablo Camargo de la Torre, El régimen concordatario colombiano (Bogota: Sociedad Colombiana
de Abogados, 1974); Pedro Pablo Camargo de la Torre, El Estado laico en Colombia: fin del concordato con
la Santa Sede (Bogotd: Libreria Juridica Wilches, 1995); Carlos Felipe Castrillon, El concordato y la
constitucion de 1991: historia de una transgresion del derecho (Bogota: San Pablo, 1995).
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En 1849 asume la presidencia José Hilario Lopez, primer presidente liberal. Desde ese
momento comenzaron a ponerse en marcha algunas medidas que mostraban que las posiciones
del Estado con la institucion eclesiastica iban a ser bastante controvertidas: la separacion de
poderes; la educacion laica; el matrimonio civil; el divorcio civil del matrimonio catélico; la
desamortizacion de bienes de manos muertas; la tuicion de cultos; la expulsion de arzobispos,
obispos, sacerdotes, comunidades religiosas; la exclaustracion de religiosas de clausura, entre
otras. Pero, ;por qué pasaron estas cosas? ¢Qué tipo de relaciones tenia la institucion
eclesiastica con actores como los partidos politicos y el Estado para que sucedieran estas
cosas? ¢Qué actitudes, y sobre todo, qué visiones del mundo tenian y construyeron los
diversos actores estudiados, ante los nuevos procesos que afectaron a la institucion
eclesiastica? Son algunas preguntas a resolver en la investigacion, sobre todo porque sus
respuestas nos permitiran acercarnos a una explicacion mas compleja de los procesos
histdricos, evitando reducirlos a la formalidad, la normatividad y la legislacion en la cual han
estado. Ademas, porque nos permite conocer las posiciones de otros actores que no
participaban directamente en las determinaciones que afectaban a las relaciones entre el
Estado y la Iglesia, es decir, el gobierno y la institucién eclesiastica. Responder esas preguntas
nos permitird conocer qué pensaban y qué opinaban otros actores como los integrantes de los
partidos politicos o los publicistas, entre otros, sobre las citadas relaciones y como ellas
contribuian a configurar las explicaciones que cada uno de ellos tenia sobre el mundo que

vivian.

Debemos anotar que la cronologia que hemos seleccionado coincide, en buena medida, con el
pontificado de Pio IX (1846-1878), lo que de diversas formas marcé el desarrollo de las
relaciones entre Estado e Iglesia en Colombia, pues a medida que la Iglesia catdlica se
fortalecio alrededor de la figura del pontifice, ello fue incidiendo en la institucion eclesiastica

en el pais.

0.3 Los actores

Hablamos de que mediados del siglo XIX se caracterizd, en la Nueva Granada, por reformas

encaminadas a la transformacion de las estructuras coloniales ain vigentes y que no habian
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desaparecido con la Independencia y en los primeros afios de vida republicana. Algunas de
esas reformas afectaban o buscaban afectar a la institucion eclesiastica y a la relacion de ésta
con el Estado. Sobre esta base determinaremos los actores que entraron en disputa y discusion
alrededor de las mencionadas reformas. Debe anotarse que esos actores no estan
perfectamente delimitados, pues en una sociedad en camino de complejizacion ellos podian
desempefiar diversos roles. Por ejemplo, un politico integrante de alguno de los dos partidos
perfectamente podia fungir como publicista empleando la prensa como medio de difusién de

sus ideas.

Los nacientes partidos politicos conformados por individuos de dos generaciones, la
independentista y la de aquellos que nacieron durante o después de la guerra de Independencia
y Cuyo accionar y auge se observa en los afios que estudiamos. Ambas generaciones estaban
compuestas por personajes con distintos talantes ideoldgicos. Eran comerciantes,
terratenientes, intelectuales, politicos y militares — cuando les tocaba -. Estaban dispuestos a
debatir sobre todos y cada uno de los asuntos que consideraban pertinentes para la sociedad
neogranadina®®. Un ejemplo de las diferencias generacionales en los partidos politicos puede
verse en las fracciones draconiana y goélgota del Partido Liberal. La primera de ellas
conformada esencialmente por militares independentistas con tendencias liberales moderadas
mientras que la segunda, mas afin al radicalismo, estaba compuesta mayoritariamente por
jovenes que comenzaban a despuntar en la politica mas influenciados por lo que estaba
pasando en Europa en cuanto al desarrollo del liberalismo?.

El liberalismo colombiano no era ideol6gicamente puro. Era el resultado de una mezcla de
diversas fuentes filosoficas. Entre ellas el romanticismo politico, el socialismo utopico y el
liberalismo francés?®. Con el tiempo fue evolucionando, tanto asi que en la segunda mitad

del siglo XIX se transform6 en una version afrancesada, anticlerical, popular y estatista,

% Una historia de las ideas politicas colombianas en su evolucion a lo largo del siglo XIX y en la forma como ellas
se manifestaron puede verse en la obra clasica de Jaime Jaramillo Uribe, EI pensamiento colombiano en el siglo
XIX. 32 ed. (Bogota: Temis, 1984).

%" Sobre este topico puede verse German Colmenares, Partidos politicos y clases sociales. 32 ed. (Bogota: Tercer
Mundo, Universidad del Valle, Banco de la Republica, Colciencias, 1997). (La edicion original es de 1968);
Roberto Echeverria Rodriguez, Los gélgotas: episodios de la vida politica colombiana (Bogota: Editorial Mejoras,
1944).

28 Javier Ocampo L6pez, Qué es el liberalismo colombiano (Bogota: Plaza y Janés, 1990).
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interesada en conciliar, aunque fuese solo discursivamente, los derechos individuales con
las politicas sociales. Otra vertiente, de corte inglés, promovio las libertades religiosa y
econémica y un gobierno muy restringido por la ley?. Lefan, o por lo menos citaban a
Louis Blanc, Fourier, Saint Simon, Prouhom y Condorcet, asi como Alfonso de Lamartine,

Eugenio Sué, Esquiroz, Alejandro Dumas, Victor Hugo y San Pierre, entre otros™.

A diferencia de su par liberal, el conservatismo colombiano es mas homogéneo,
ideoldgicamente hablando. Reproduce el calificativo de conservador que habia aparecido
en Gran Bretafia en 1832, cuando después de la reforma electoral se consolidé como grupo
partidario de la conservacion y mantenimiento del orden social y politico establecido. En la
Nueva Granada, siguiendo la tendencia de Occidente, los representantes del conservatismo
promovieron los principios de conservacion del orden social, los cuales quedaron
plasmados en su programa de 1849% . En esencia, defendian el orden, la legalidad, la moral
cristiana, la libertad racional, la igualdad legal, la propiedad, la seguridad y la civilizacién
cristiana. Se identificaron con el color azul por ser el tono mariano de la Iglesia catdlica y el

simbolo de la aristocracia y la tradicion®.

La institucion eclesiastica, compuesta por una jerarquia romanista ubicada en los centros del
poder eclesiastico, la arquididcesis y las didcesis; el clero secular, encargado de las labores
parroquiales. Junto a ellos detallamos el clero regular, dispuesto en las comunidades religiosas
presentes. Su pensamiento no era homogéneo, aunque la jerarquia estaba fortaleciendo la idea

centralista y romanizadora emanada desde el pontificado. EI que no sea homogeneo su

2% Cfr. Marco Palacios, Parabola del liberalismo colombiano (Bogota: Norma, 1999) 79 y ss.

%0 Sobre los liberales y el liberalismo colombiano de la segunda mitad del siglo XIX se han construido varias
visiones, desde la leyenda negra hasta la apologética. Una obra reciente pretende reivindicar a los liberales
colombianos decimondnicos mostrandolos como teoricos “porque creian en la fuerza de sus ideas politicas”,
romanticos “porque sofiaban en un pais en el que primara la igualdad y la libertad, y dogmaticos “porque
defendian con pasién y ahinco lo que pensaban sobre la nacion”. Cfr. Lazaro Mejia Arango, Los radicales.
Historia politica del radicalismo del siglo XIX (Bogota: Universidad Externado de Colombia, 2007) 15. Creo,
no obstante, que el liberalismo colombiano no trascendia lo discursivo para concretarse en acciones que
construyeran ese pais sofiado, el de la igualdad y la libertad.

Una obra en la que se muestra ese desfase entre los discursos y las ejecutorias en la historia colombiana, sobre
todo en cuanto a las administraciones liberales es: Eduardo Posada Carbo, La nacion sofiada (Bogota: Norma,
2006).

3L Cfr. Los programas conservadores de 1849-1949 (Bogota: Publicaciones del Directorio Conservador,
1952).

%2 Javier Ocampo L6pez, Qué es el conservatismo colombiano (Bogoté: Plaza y Janés, 1990) 77 y ss.
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pensamiento nos permite afirmar que el monolitismo que esa institucion nos quiso mostrar no
existio, pues en su interior habia diversidad de pensamientos que se estaban conformando y
delineando. En la institucion eclesiastica, mas que generaciones, como puede ocurrir con los
partidos politicos, encontramos corrientes, aunque es de anotar que la joven jerarquia formada
bajo la influencia de Pio 1X en los colegios pontificios de Roma, seria clave para entender la
romanizacion y el ultramontanismo que caracterizaria a la institucion eclesiastica al final del
periodo que deseamos estudiar. Este periodo también se caracterizd por las tensiones
existentes entre tres corrientes destacadas, la utopica, la liberal y la intransigente o
tradicionalista. Con el devenir del tiempo y el fortalecimiento del poder papal con Pio IX, se
consolidd la corriente tradicionalista, marcada por la intransigencia, la romanizacion y el

ultramontanismo®.

La romanizacion y el ultramontanismo nos muestran que esta equivocada la interpretacion que
afirma que en el siglo XIX la religion organizada fue desplazada de su papel de fuente de
identidad y de sentimiento. Por el contrario, uno de los aspectos que podrian caracterizar esa
centuria fue el reavivamiento catélico impulsado por Pio IX. Segin Margaret Anderson ese
reavivamiento fue muy lento. En Irlanda se manifestd con la introduccion de la respetabilidad
y la disciplina de la Iglesia Tridentina. En Silesia y Polonia se observé la renovacion de las
peregrinaciones. También se observd la renovacion del clero con la fundacion de nuevas
ordenes, muchas de ellas devotas a la vida activa, lo que conllevd el incremento de las
vocaciones. Los clérigos de distintos paises invocaron la autoridad de Roma en cada debate y
en cada nivel. Por ejemplo, los obispos prusianos la invocaron en su disputa con la corona.

Los sacerdotes franceses en los conflictos con sus obispos. La romanizacién fue la respuesta al

¥ La romanizacion consisti6 en el proceso por medio del cual la Iglesia catélica toda comenzé a moldearse bajo las
caracteristicas de la Iglesia Romana, tanto en dogma como en moral y culto. Con esta unificacion se impediria la
aparicion de iglesias nacionales. En este proceso fue importante la figura de Pio IX.

El ultramontanismo fue el nombre que se le dio a la idea que se tenia en Europa de la Iglesia Cat6lica Romana, mas
alla de los montes, Los Alpes — de alli lo ultramontano -. Segun Riolando Azzi, historiador brasilefio, “el
ultramontanismo tiene como eje principal de su pensamiento la Iglesia institucional, establecida en los moldes
tridentinos y fortalecida en su posicidn antiliberal durante el siglo XIX. En la perspectiva ultramontana prevalece el
concepto de Iglesia Universal, cuya unidad esta centralizada en la Sede Romana: se trata, por tanto, de un
universalismo comandado por Roma, a partir del cual tienden a ser diluidas las caracteristicas propias de las Iglesias
locales”. Riolando Azzi, O Estado leigo e o projeto ultramontano. Historia do pensamento catélico no Brasil. IV
(Sao Paulo: Paulus, 1994) 72.

Cfr. Igualmente Juan Marfa Laboa, Historia de la Iglesia. 1V: Epoca contemporanea (Madrid: Biblioteca de
Autores Cristianos, 2002); Juan Maria Laboa, El integrismo. Un talante limitado y excluyente (Madrid: Narcea,
1985).
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peligro real de las iglesias nacionales. Otra caracteristica del reavivamiento catolico fueron las
misiones en la medida que el siglo XIX fue un siglo misionero. El catolicismo ultramontano,
igual que otros movimientos religiosos internacionales como el protestantismo evangélico,
tuvo la premisa que el mundo aun debia ser cristianizado, sobre todo después de la supuesta
descristianizacién pos revolucionaria®. En cuanto a la Iglesia catélica en la Nueva Granada,

en el periodo que vamos a estudiar, estaba dividida en varias didcesis y una arquidiocesis®.

En cuanto a los publicistas e intelectuales podian o0 no pertenecer a los partidos politicos.
Publicaban de acuerdo con el fragor de los debates, lo cual puede verse en la gran cantidad de
periodicos existentes. Ellos asumian la posicion de que era una obligacién participar en las
discusiones como integrantes de la incipiente opinion publica. Son ellos, en esencia, los
actores que participaron en las discusiones. Muchos politicos fungieron como publicistas y
desde los impresos tomaron partido en las multiples discusiones que se presentaban, sobre
topicos variados, entre ellos las relaciones Estado-Iglesia. La intervencion de los publicistas
nos muestra una forma de relacion en el espacio publico en donde se podia ser visto y oido por
otros. Su misién consistia en hacer circular juicios sobre los temas que consideraban de interés
para toda la sociedad, con lo que contribuian a la formacion de una incipiente y selectiva
opinién publica. Asi, los publicistas — como ya hemos mencionado, muchos de ellos
pertenecientes a los nacientes partidos politicos -, hicieron circular visiones del mundo que
contenian sus propios juicios e ideas, y a partir de la fe en el poder de los impresos intentaron
desarrollar espacios criticos y de discusion. Aunque dichos espacios estuvieron marcados por

¥ Margaret Lavinia Anderson, “The Divisions of the Pope: The Catholic Revival and Europe’s Transition to
Democracy”, The Politics of Religion in an Age of Revival, Austen Ivereigh, ed. (Londres: Institute of Latin
American Studies, 2000) 24-28.

% Didcesis de Santa Marta creada en 1534; didcesis de Cartagena erigida el mismo afio; didcesis de Popayan fundada en
1546; arquididcesis de Bogota creada en 1563; didcesis de Antioguia erigida en 1804; didcesis de Nueva Pamplona
fundada en 1834; didcesis de Pasto creada en 1859; didcesis de Medellin erigida en 1868; y, didcesis de Tunja creada en
1880, Durante nuestro periodo objeto de estudio fueron arzobispos de Bogota Manuel José Mosquera, Antonio Herran
y Vicente Arbel&ez. Fueron obispos de Cartagena, Pedro Antonio Torres, Bernardino Medina y Moreno; fueron obispos
de Pamplona, José Jorge Torres y Etans, Bonifacio Toscano, José Luis Nifio, y Ignacio Antonio Parra; fueron obispos de
Antioquia, Domingo Antonio Riafio, Valerio Antonio Jiménez y Joaquin Guillermo Gonzélez; fueron obispos de
Mededllin, Valerio Antonio Jiménez, José Joaquin de Isaza, e Ignacio Montoya; fue el principal obispo de Popayan,
Carlos BermUdez; fueron obispos de Pasto, Juan Manuel Garcia Tejada y Manuel Canuto Restrepo. De igual forma,
fueron representantes de la Santa Sede en el pais, desde 1835 y en el siguiente orden, monsefior Cayetano Baluffi,
monsefior Lorenzo Barili y monsefior Miecislao Ledochowski. Cfr. José Restrepo Posada, Genealogia episcopal de la
jerarquia eclesiastica en los paises que formaron la Gran Colombia, 1513-1966 (Bogota, s.e., 1968).

Para una vision del proceso de conformacion de arquididcesis y didcesis en la América espafiola cfr. Paulino
Castafieda Delgado y Juan Marchena Fernandez, La jerarquia de la Iglesia en Indias: El episcopado americano.
1500-1850 (Madrid: MAPFE, 1992).
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una fuerte ideologizacion que contenia y compendiaba las visiones que del mundo los

publicistas tenian.

En la difusién de las ideas jugé papel importante la imprenta y sobre ella la discusion que se
presentd, a mediados del siglo XIX, por la libertad absoluta de la misma, la cual fue legislada
en la primera administracion liberal en 1851. Todos los publicistas, de una u otra forma, veian
en el poder de los impresos la posibilidad de construir y difundir los mas altos ideales de
responsabilidad, convivencia y paz. Sin embargo, estos ideales quedaban de lado cuando se
tocaban temas algidos como las relaciones Estado e iglesia, en las cuales chocaban diferentes
representaciones e imaginarios. Asi, los impresos fueron un medio privilegiado en donde
encontramos esas representaciones y los imaginarios, y las formas como se confrontaron

dejando ver las posiciones de sus autores.

Es importante anotar que los publicistas, que publicaban en periddicos, folletos, hojas sueltas,
panfletos y libros, buscaban influir en toda la sociedad aunque su publico especifico era el
letrado, el cual tenia acceso a las publicaciones y discutia sus contenidos. Por ello esta tesis
abordara exclusivamente las relaciones Estado-Iglesia desde las elites ilustradas, capacitadas

para difundir y recibir ideas sobre esas relaciones.

Aqui es importante llamar la atencion sobre el escaso publico lector que tenian los escritos de
los publicistas. No existen datos concretos sobre el analfabetismo en Colombia a mediados
del siglo X1X, sin embargo se puede advertir que muy pocos sabian leer y escribir. Manuel
Ancizar afirmaba que en 1851, en la Provincia de Vélez, nororiente del pais, 98 individuos
de cada 100 eran, segun sus palabras, ignorantes, es decir, no sabian leer ni escribir®®. En la
provincia de Tunja, cercana a la capital del pais, el asunto tampoco era alentador. Segun el
mismo Ancizar, en 1850 sélo habia 48 escuelas publicas y privadas a las que asistian 1220
infantes, deduciendo con ello que “apenas el 2.3 por ciento de la nueva generacion aprende
a leer y escribir”. Para las mujeres la situacion no era mejor pues solo cien iban a las

escuelas®”. Finalizando el siglo XIX, y después de la implementacion y el fracaso de la

% Manuel Ancizar, Peregrinacion de Alpha. Tomo | (Bogota: Banco Popular, 1984) 118.
37 «“Descripcion de la Provincia por Manuel Ancizar”, Camilo Dominguez, Guido Barona, Apolinar Figueroa,
Augusto Goémez, edicion, analisis y comentarios, Geografia Fisica y Politica de la Confederacién Granadina.
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reforma educativa radical de la década de 1870, la situacion no habia mejorado. Jorge
Orlando Melo advierte que en 1897 el departamento de Antioquia era el que mas poblacién
tenia estudiando con un 5.4%, “entre tanto, Bolivar y Boyaca tenian apenas el 2% de su
poblacion en las escuelas primarias”. En 1898 s6lo uno de cuarenta colombianos asistia a
centros educativos®®. Observamos que a pesar de que la elite pensaba que la informacion
circulaba por medio de los escritos eran muy pocos lo que asistian a centros educativos para
aprender a leer. No obstante, considero que esa misma elite tenia la viva imaginacién de
que el pais se convertiria en un gran centro cultural con muchas imprentas y amplia

circulacion de escritos®.

0.4 Justificacion

Es una costumbre historiografica colombiana afirmar que las relaciones Estado-lglesia son
importantes para comprender el desarrollo histérico del pais*®. Y en efecto, sin conocer sus
principales caracteristicas es muy dificil desentrafiar parte de la historia que se ha construido
desde el discurso oficial, ya sea estatal, partidista o de la instituciéon eclesiastica, pues las
acciones gubernamentales y estatales asumidas y que afectaban de una u otra forma a la
Iglesia catolica determinaron reacciones no solo de ella misma sino de sectores que tomaron

partido o posicién*'. Es dificil indagar sobre proyectos reformadores o modernizadores del

Volumen 1Il. Estado de Boyaca. Tomo Il. Antiguas provincias de Tunja y Tundaza y de los cantones de
Chiquinquird y Moniquira (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, Universidad Pedagdgica y
Tecnoldgica de Colombia, Universidad del Cauca, 2003) 57.

% Jorge Orlando Melo “La evolucién econémica de Colombia. 1830-1900” Manual de Historia de Colombia.
Tomo Il 32 ed. (Bogota: Colcultura, 1984) 138.

% “Algunas comparaciones son rotundas. En Francia, el indice de alfabetizacion, que era de 30 por ciento en
el Antiguo Régimen, sube a 90 por ciento en 1890. Los 500 periddicos publicados en Paris en 1860 se
convierten en 2000 para 1890. Inglaterra, a principios del siglo XX, tenia 97 por ciento de alfabetizados; el
Daily Telegraph duplicé sus ejemplares entre 1860 y 1890, llegando a 300000; Alicia en el pais de las
maravillas vendié 150000 copias entre 1895 y 1898”. Cfr. Néstor Garcia Canclini, Cultura hibridas.
Estrategias para entrar y salir de la modernidad (México: Grijalbo, 1990) 66.

Para la evolucion de la lectura puede observarse Guglielmo Cavallo y Roger Chartier, directores, Historia de
la lectura en el mundo occidental (Madrid: Taurus, 1998).

%0 «E| conflicto que enfrenta a la Iglesia Catélica y al Estado colombiano, durante tres cuartos del siglo XIX es,
quizas, el hecho mas importante de este periodo”. Con estas lineas comienza la primera version de su libro, ya
clasico, Jorge Villegas. Esa obra, no obstante, y tal vez por la época en la cual fue escrita asume una posicion liberal
del papel que jugd la Iglesia catélica en la historia colombiana. Cfr. Villegas, Enfrentamiento... 1A.

1 “En Colombia la Iglesia catélica ha estado tan intimamente ligada a todos los factores sociales (legitimacion
social, educacion, beneficencia, grupos de presion politica y econdmica, etc.) que no se puede comprender al pais
sin comprenderla a ella, y viceversa”. Cfr. Rodolfo Ramén de Roux, Una Iglesia en estado de alerta. Funciones
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Estado sin hacer alusion a como la institucion eclesiastica se veria afectada en ellos. Lo mismo
podemos decir sobre propuestas de nivel educativo y otras cuantas mas. Sin embargo, y a
pesar de la relativa importancia de las relaciones entre el Estado y la Iglesia, una historiografia
que podemos denominar como liberal se ha encargado de soslayarlas, y otra, de tipo
apologético, de sobredimensionarlas**. Ademas, se han preocupado por estudiarlas desde las
normas, desde las regulaciones positivas, determinando como se construyeron formal y

legalmente esas relaciones y qué actores participaron en su elaboracion.

Sin embargo, y a pesar de la importancia de lo que acabamos de describir, la historiografia
bésica sobre las relaciones Estado-Iglesia se queda en la reconstruccion del proceso formal y
legal, sin entrar a determinar el contexto en el cual se presentaron esas relaciones, las
influencias exteriores que recibieron y como ellas fueron adaptadas o readaptadas, pero sobre
todo los tipos de discursos empleados por quienes opinaron al respecto, las visiones del mundo
que Se construyeron a partir de las propuestas sobre esas relaciones*®. Esto significaria que
ellas se han estudiado como en una especie de burbuja, sin determinar los posibles impactos
que causaron, desde los discursos relacionados con ellas mismas hasta la forma como los
diversos actores que participaron y opinaron en cada una de ellas se imaginaban a si mismos y
a los otros, en un ambiente en clara transformacién. De tal forma que proponemos una nueva
apreciacion del problema, yendo més alla de la vision formalista, normalista y legalista de las
relaciones entre el Estado y la Iglesia. Asi, nos preocupan las visiones y argumentaciones,
manifestadas en los discursos, de una variedad mas amplia de actores sobre esas relaciones, y
no sélo de los que se han estudiado tradicionalmente, los gobernantes y la jerarquia de la
Institucidn eclesiastica. Ademas es importante indicar que se afectan, igualmente, el orden de

los términos. Se ha hablado cominmente de relaciones Iglesia-Estado pero preferimos decir

sociales y funcionamiento del catolicismo colombiano: 1930-1980 (Bogota: Servicio colombiano de comunicacion
social, 1983) 11.

“2 Ambas han partido de lo politico acontecimental, siendo muy dificil desprenderse de ello. Una alude a la
Institucion eclesiastica como la responsable de los males que aquejan al pais, otra, por el contrario, la califica como
la abanderada de las transformaciones que éste ha vivido. Sobre este tdpico puede verse un balance bibliografico
elaborado hace mas de diez afios: José David Cortés, “Balance bibliografico sobre la historia de la Iglesia cat6lica
en Colombia, 1945-1995”, Historia Critica, Universidad de Los Andes, Bogota, No.12 (enero-junio, 1996).

* En los afios setenta del siglo pasado el historiador jesuita Fernan Gonzalez buscé salirse de los esquemas
tradicionales para explicar las relaciones Estado e Iglesia, preocupandose por las condiciones en las cuales ellas se
dieron. Sin embargo, y a pesar de su posicion sacerdotal, sus obras distan de ser apologéticas, aunque no logran
desprenderse del recuento cronoldgico de los puntos de encuentro y desencuentro de esas relaciones. Para ello
puede verse, Fernan Gonzalez, Partidos politicos y poder eclesiastico. Resefia histérica, 1810-1930 (Bogota:
Cinep, 1977); Fernan Gonzalez, Poderes enfrentados. Iglesia y Estado en Colombia (Bogota: Cinep, 1997).
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que son relaciones Estado-Iglesia, pues es el primero el que, a mediados del siglo XIX,
propuso el replanteamiento de las mismas llevandolas al Patronato, a la tuicion o a la

separacion total.

Considero importante ir mas alla de la historia que nos muestra las relaciones entre Estado e
Iglesia en sus contenidos normativo y formal, ubicadas en una historia politica marcada por
lineamientos legales, para conocer mejor el contexto en el cual se construyeron y presentaron
los contenidos normativos. Por lo anterior, creo necesario abordar el contexto en el cual se
buscd reformar esas relaciones, contexto que bien pudo motivar las intenciones de los
proponentes de aquéllas, y que también pudo incidir en la forma como fueron leidas por otros
actores, integrantes de una opinion publica en ciernes, encabezada por intelectuales,
publicistas y literatos. Al hablar del contexto me estoy refiriendo a lo que estaba sucediendo
en Europa, donde eran evidentes las tensiones entre el liberalismo floreciente con la institucion
eclesiastica y con los sectores conservadores. Esto debido a que lo que alla sucedia podia ser
tomado en el pais como antecedentes de lo que posiblemente podia ocurrir mas tarde en
Colombia, sobre todo por la circulacion de ideas. Pero también es el contexto interno, pues no
podemos vaciar las relaciones entre el Estado y la institucion eclesiastica, despojandolas de las
condiciones que eventualmente les darian sentido. Asi, encontramos que el periodo a estudiar
significd la conformacion de los partidos politicos, la delineacion de las identidades politicas,
las tensiones entre la herencia colonial con la necesidad de despojarse de ella, las ideas de
modernizacion econdmica chocadas con la escasez de recursos, la configuracion de un poder

central en contravia de poderes locales fragmentados, entre otros tantos aspectos.

Creemos que la interpretacion que se deriva de esta investigacion permite observar, como
aporte a la historiografia del pais, la forma cémo diversos actores configuraron, a partir de su
participacion en las discusiones sobre las relaciones entre la institucion eclesiastica, los
partidos politicos y la sociedad colombiana, la sociedad en la cual deseaban vivir. Esa
configuracion estaria compuesta por visiones del mundo que nos permitiran profundizar en

interpretaciones sobre la sociedad colombiana de mediados del siglo XIX.



20

Como se menciono atras, las relaciones Estado e Iglesia han sido estudiadas desde “historias
oficiales” para cada uno de los dos componentes de esas relaciones. Ademas, han sido
vaciadas del contexto en el cual ellas se han producido. Considero que lo nuevo y un aporte de
la tesis es desprenderse de las interpretaciones de la historia politica tradicional para observar
en las fuentes, sobre todo los impresos, como los distintos actores que entraban en las
discusiones observaban e interpretaban los procesos histéricos — en nuestro caso lo que
afectaba las citadas relaciones - y sobre ellos construian discursos que contenian formas de ver
al mundo, formas de ver a los otros, formas de verse a ellos mismos, en esencia, construian su
propia realidad. De esta forma iremos mas all& de las interpretaciones construidas a partir de la
lectura de la normatividad sobre las citadas relaciones llegando hasta determinar, en la lectura
de las fuentes, los discursos y las argumentaciones que ellos contienen, que son las que nos
permitiran conocer cdmo se representaban y representaban a los otros los actores que discutian
sobre las relaciones Estado e institucion eclesiastica. Esto nos indica que detallamos
situaciones mas complejas sobre esas relaciones, pues no nos limitamos al aspecto legal sino
gue vemos cémo ellas fueron leidas e interpretadas por diversos actores, configurando a partir

de esas relaciones formas de ver el mundo.

Otro aporte es que las relaciones Estado e institucion eclesiastica, con las normas que
intentaban regularlas, son el pretexto para inferir las relaciones entre los procesos sociales y
politicos que conforman y contienen a las citadas relaciones con las argumentaciones que se
pusieron en juego a raiz de aquéllas. Esas argumentaciones nos permiten ver mucho mas alla
de las normas y leyes pues nos dejan detallar las representaciones que se estaban conformando

en una época de transformaciones politicas y econémicas.

Hemos dicho que estudiar las reformas y medidas que afectaban o tocaban a la institucion
eclesiastica, y a ésta en sus relaciones con el Estado es un mecanismo para observar la forma
como los distintos actores que entraban en discusion construian formas de ver el mundo sobre
ellos mismos y sobre los otros actores que también intervenian en las discusiones. Esas
visiones del mundo obedecian tanto a dindmicas externas como internas, por lo cual es

importante observar y contextualizar lo que en la misma materia ocurria en el exterior, pues
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considero que ello medid para que algunos actores en disputa consideraran que en Colombia

podria ocurrir, o creian ya estaba ocurriendo, algo similar a lo que acontecia en Europa.

La tesis se configura a partir de la lectura de fuentes impresas, esencialmente prensa, folletos y
libros, donde se detallan diversas posiciones sobre las relaciones entre el Estado y la
institucion eclesiastica. Procuramos inferir la relacion entre esas relaciones como procesos
sociales y politicos, y las argumentaciones que se pusieron en juego sobre aquéllas. La prensa,
los panfletos, las hojas sueltas, todo aquello que circulaba al calor de las discusiones, nos
permite observar como los diversos actores que participaban en las discusiones se
representaban a si mismos y a los deméas. No consideramos a las fuentes como objetivas en si
mismas sino reconociéndoles tres caracteristicas: como lugares donde se argumentaban las
representaciones sociales existentes; como escenarios de confrontacion de las visiones
construidas sobre las relaciones Estado e institucion eclesiéstica; como armas para mediar los

conflictos existentes entre las elites sobre las relaciones entre el Estado y la Iglesia.

0.5 Hipotesis

La llamada persecucidn a la institucion eclesiastica en el periodo liberal del siglo X1X ca.1849
— ca.1877 - no debe ser entendida como tal, es decir, como un acorralamiento de liberales
anticatolicos hacia la Iglesia, sino que esa persecucién, que parece darse, no es mas que el
resultado del enfrentamiento entre el ideal de un Estado liberal modernizador y el mundo
tradicional, caracteristico de la sociedad colombiana a mediados del siglo XIX, donde la
institucion eclesiastica jugaba un papel fundamental en el control sociopolitico y econdémico.
Es decir, las relaciones de la institucion eclesiastica con otros actores como el Estado, los
partidos politicos y la sociedad, estuvieron mediadas por el reacomodamiento de poderes de
cada uno de esos actores en los procesos historicos colombianos de mediados del siglo XIX,
donde los proyectos de formacion del Estado nacional podian afectar a cada uno de esos

actores en su poder e intereses.

Las diferentes formas de ver el mundo que aparecieron y que fueron empleadas en el fragor de

las discusiones sobre las relaciones de la institucidn eclesiastica con el Estado y la sociedad
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colombiana decimononica estaban mediadas por la apropiacion y la lectura que hacian de los
debates que ocurrian en el extranjero quienes participaban en las discusiones internas.
Ademas, considero que es importante tener en cuenta que en el trasfondo de los debates se

encontraban las confrontaciones entre lo que se consideraba la civilizacion y la barbarie.

Considero que los debates por las reformas que afectaron las relaciones entre la institucion
eclesiastica y el Estado, asi como el papel que debia cumplir esa institucion en la sociedad,
permiten observar aspectos de mayor importancia como, por ejemplo, las formas de ver el
mundo que cada uno de los grupos en contienda tenia, asi como los ideales que poseian de
coémo debia ser la sociedad en la que habitaban, cual debia ser el papel a desempefiar por cada

uno de esos grupos y como entendian y veian a los otros que también componian la sociedad.

0.6 Balance historiografico sobre las relaciones Estado-Iglesia

“El conflicto que enfrenta a la Iglesia catdlica y al Estado colombiano, durante tres
cuartos del siglo XIX es, quizés, el hecho mas importante de este periodo”

Jorge Villegas, Colombia: enfrentamiento Iglesia-Estado, 1819-1887, 1977.

En este apartado buscamos mostrar las formas coémo se han estudiado las relaciones entre el
Estado y la Iglesia en Colombia, asi como el papel que ha jugado la institucion eclesiastica
de la Iglesia catolica en la historia politica colombiana decimondnica. En esta aproximacion
nos hemos dado cuenta que el estudio de las citadas relaciones ha tomado fuerza en los mas
recientes afios y que ello ha permitido abrir las posibilidades de los enfoques desde los
cuales aqueéllas se estudian, en la medida que varias ciencias sociales han confluido en su

preocupacidon sobre este fendmeno.

Las relaciones Estado-lglesia en Colombia han sido ampliamente estudiadas por
historiadores colombianos y extranjeros a lo largo de los ultimos 150 afios. Hablamos
desde, por lo menos, mediados del siglo XIX*. Sin embargo, la forma cémo han sido

estudiadas estas relaciones ha variado a lo largo del tiempo, de tal manera que el énfasis

* Hay dos textos claves de mediados del siglo XIX colombiano: José Manuel Groot, Historia eclesistica y civil de
la Nueva Granada. 5 tomos (Bogota: Ministerio de Educacion Nacional, 1956) (1869-1870); Juan Pablo Restrepo,
La Iglesiay el Estado en Colombia. 2 Tomos (Bogota: Banco Popular, 1984) (1885).
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que se les da a ellas dentro de la historia politica colombiana cambia de acuerdo con los
intereses y enfoques empleados por los historiadores. En este apartado del capitulo
introductorio pretendemos mostrar como han sido vistas esas relaciones y el papel que se le
ha asignado en ellas a la institucion eclesiastica. En esas multiples interpretaciones se
detallaran los intereses reinantes y las formas que han prevalecido para acercarse a su
estudio. Un balance como éste es relevante en la medida que nos permite observar como se
han estudiado las relaciones Estado-Iglesia, las tendencias que esos estudios han tomado y

la fragmentacion de los mismos, en la medida que la tematica ha ido especializandose.

0.6.1 Las interpretaciones

En las diversas interpretaciones existentes sobre las relaciones del Estado con la Iglesia
catdlica en la historia politica colombiana podemos destacar las siguientes: la institucional,
es decir la elaborada por integrantes de la institucion eclesiastica — de alli su nombre de
institucional -, y que constituye, en resumidas palabras, la historia oficial, clerical y
clericalizada. Una segunda interpretacion esta ligada con la anterior, pero sus integrantes no
hacen parte de la institucién, aunque la siguen mostrando como muy importante y
determinante en la historia colombiana. La tercera, puede ser calificada, no sin cautela,
como liberal, en el sentido que estudia a la institucién eclesiastica como un factor
conservador y conservatizante de la sociedad colombiana. La siguiente se relaciona con la
tendencia de la Nueva Historia de Colombia y de la cual se desprende la ultima, la que
busca estudiar el papel desempefiado por la institucion desde una perspectiva mas
compleja, contextualizada y que tenga en cuenta los diversos procesos historicos que ha
vivido el pais. lgualmente es una tendencia, con varias vertientes, que permite la
conjuncion de diversas ciencias sociales. Es necesario anotar que estas interpretaciones no
se presentan como una sucesion de estadios excluyentes y determinantes, como camisas de

fuerzas fijas con integrantes sin posibilidad de movilidad.

0.6.1.1 La interpretacion institucional clerical

Esta interpretacion clerical tiene como principal caracteristica ser elaborada por integrantes

de la institucion eclesiastica y escrita sobre la misma institucién. Muestra la forma como
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ella y sus integrantes se han preocupado y ocupado por infundir, difundir, defender y
consolidar el catolicismo en el pais, indicando con ello los obstaculos presentes y la forma
como han sido superados. En este sentido muestran y valoran, por no decir sobrevaloran, el
papel que ha jugado la institucion en la historia del pais. Este tipo de interpretacion lo
podemos calificar como una historia oficial, apologética y martirolégica. Oficial porque
sale del interior de la institucion eclesiastica y cuenta con el beneplacito de la jerarquia de
la misma para su difusion. Apologética porque valora, sobrevalora y exalta el papel de la
Iglesia y de su institucién en el desarrollo social. Y martiroldgica porque el accionar de la
institucion dentro de la sociedad colombiana ha tenido y presentado dificultades, segun

quienes escriben su historia®.

Los escritos de esta interpretacion justifican y defienden la estrecha relacion entre la
institucion eclesiastica y el Estado, y en términos generales, entre la Iglesia y el Estado. De
esta forma, coyunturas complejas en esas relaciones, como las que se presentaron a lo largo
del siglo XIX — que veremos con detalles mas adelante -, ya sea por las reformas liberales
de mitad de siglo o las presentadas bajo la segunda presidencia de Tomas Cipriano de
Mosquera, comenzando la década de 1860, son vistas por esta tendencia historiografica
como graves ataques no solo contra la institucion eclesiastica sino contra la religion. Las
actitudes asumidas por la institucion eclesiastica en aquella época se justifican y se
respaldan por un proyecto mucho mas amplio, globalizante y globalizador para el
catolicismo, el proyecto romanista desde el Vaticano, que fortalecié la imagen del Papa
como centro del catolicismo, y en asuntos especificos por la necesidad de defenderse ante
los embates de los considerados enemigos no solo de ese proyecto sino del catolicismo

como un todo.

También se resaltan los momentos para la apologia. Estos pueden ubicarse en el papel
desempefiado por los misioneros en la Conquista y la Colonia, en las hagiografias sublimes,
en la participacion del clero en la emancipacion y el proceso independentista, en la
consolidacién de la identidad religiosa catdlica del pueblo colombiano, lo que le permitié a

% Esta tendencia historiografica es generalizada en América Latina como puede verse en Hans-Joachim Konig, “La
Iglesia en la Edad contemporanea”, Valentin Vazquez de Prada e Ignacio Olabarri, editores, Balance de la
historiografia sobre Iberoamérica (1945-1988) (Pamplona: Universidad de Navarra, 1989).
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la institucion denotar su papel protagonico en la historia del pais y participar abiertamente
en procesos como la Regeneracion. Aunque en esos momentos se mostrasen muy
complejos para la misma institucion, notando no sélo confrontaciones con actores externos
sino también fisuras internas, las cuales, no obstante, no eran vistas como tal para evitar
mostrar visiones diferentes a la de la posicion supuestamente Unica que debia existir en su
interior*®. Esta vision fue la que mas fuerza y atencion tuvo, por lo menos, hasta los afios
sesenta del siglo XX. Puede destacarse la monumental Historia Extensa de Colombia, a
cargo de la Academia Colombiana de Historia, en la cual existe una parte de ella dedicada a
la institucion eclesiastica. EI volumen XIII de la citada obra, compuesto por cinco tomos,
estd dedicado a la Historia Eclesiastica. Esta historia hace un recorrido desde la
evangelizacion del Nuevo Reino de Granada en el siglo XVI, lo que hoy podriamos llamar
la conquista espiritual, hasta el papel jugado por el clero en la Independencia®’. Estos cinco
tomos son el mayor esfuerzo institucional por recuperar el papel histérico de la institucion
eclesiastica en el pais. Dentro de esa historia institucional deben también destacarse las
escritas por los historiadores “oficiales” de las comunidades religiosas, pertenecientes a
ellas mismas. De la Compafifa de Jesis se destaca Juan Manuel Pacheco*. De los
dominicos sobresale Alberto Ariza*®. Entre los franciscanos tenemos a Luis Carlos Mantilla
Ruiz®®, Gregorio Arcila Robledo™ y Alberto Lee Lépez®?. Entre los agustinos recoletos

encontramos a Rubén Buitrago® y a Eugenio Ayape®. De los claretianos podemos

*® Para mostrar los problemas que ha tenido la institucién eclesiastica en el &mbito politico colombiano pueden
verse José Restrepo Posada, La Iglesia en dos momentos dificiles de la Historia patria (Bogota: Kelly, 1971); y, JesUs
Maria Ferndndez y Rafael Granados, La obra civilizadora de la Iglesia en Colombia (Bogota: Voluntad, 1936).

*" Los cuatro primeros tomos fueron escritos por el jesuita Juan Manuel Pacheco: La evangelizacién del Nuevo
Reino. Siglo XVI (Bogoté: Lerner, 1971); La consolidacion de la Iglesia. Siglo XVII (Bogota: Lerner, 1975); La
Iglesia bajo el regalismo de los borbones. Siglo XVIII. De Felipe V a Carlos 111 (Bogota: Lerner, 1986); La Iglesia
bajo el regalismo de los borbones. Siglo XVIII. Bajo la llustracion (Bogota: Lerner, 1986).

El tomo quinto fue escrito por el claretiano Roberto Tisnés, El clero y la Independencia en Santa Fe, 1810-1815
(Bogota: Lerner, 1971).

“® Su obra més importante es Los jesuitas en Colombia, 3 tomos (Bogota: San Juan Eudes, 1959-1989).

9 Sy obra mas destacada es Los dominicos en Colombia, 2 tomos (Bogota, s.e, 1992).

%0 Se destacan de este sacerdote Actividad misionera de los franciscanos en Colombia durante los siglos XVII y
XVIII (Bogota: Kelly, 1980); Historia abreviada de la provincia franciscana de Santa Fe de Colombia (Bogota:
Kelly, 1993); Los franciscanos en Colombia, 2 tomos (Bogota: Kelly, 1984-1987).

*! Tenemos de este franciscano: Apuntes histéricos de la provincia franciscana de Colombia (Bogota: Imprenta
Nacional, 1953); La orden franciscana en la América meridional (Bogota: Pontificio Ateneo Antoniano, 1948); Las
misiones franciscanas en Colombia: estudio documental (Bogota: Imprenta Nacional, 1950); Martirologio de la
provincia franciscana de Colombia (Bogota: Paz, 1955).

>2 De él tenemos: Clero indigena en Santa Fe de Bogota: siglo XVI (Bogotéa: Consejo Episcopal Latinoamericano,
1986).

%3 podemos observar: Memorias biogréaficas de la provincia de Nuestra Sefiora de la Candelaria de la orden de
recoletos de San Agustin (Bogota: Arquididcesis de Bogota, 1963).
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mencionar a Carlos Eduardo Mesa Gomez™. De este Gltimo resaltamos un articulo que
buscaba estudiar de manera rapida las relaciones del Estado con la Iglesia con una supuesta
objetividad la cual, a la postre, no aparece pues Mesa no logrd desprenderse de las
explicaciones que muestran a la institucion como la victima inerme del reformismo

liberal®®.

0.6.1.2 La interpretacion institucional laica

Las élites colombianas, tan propensas a participar en los debates que se suscitaban®’, se
vieron motivadas a manifestarse en cuanto al papel que debia cumplir la institucion
eclesiastica en la vida politica colombiana y también sobre las relaciones Estado e Iglesia.
Los textos significativos obedecian, igual que en la interpretacion anterior, a las
confrontaciones en las cuales la institucién se inmiscuia o era inmiscuida, ya fuese por sus
integrantes o por laicos. Podemos afirmar que esos textos respondian a la defensa que
podian hacer en las coyunturas como las de mitad del siglo XIX por ejemplo. Por ello
podemos afirmar que esta visiébn buscaba o busca, aun, defender el accionar de la
institucion en la consolidacion de una sociedad catolica, y de paso, justificar sus posiciones
politicas. De esta interpretacion destacamos La Historia Eclesiastica y Civil de la Nueva
Granada, de José Manuel Groot®®, La Iglesia y El Estado en Colombia de Juan Pablo
Restrepo®. Obra de menor calidad e impacto pero también importante para conocer la

> Se destaca de él: Fundaciones y noticias de la provincia de Nuestra Sefiora de la Candelaria de la orden de
recoletos de San Agustin (Bogota: Lumen Christi, 1950).

> podemos observar: Galeria de prelados claretianos (Medellin: Zuluaga, 1985).

% Carlos Mesa, CMF., “Separacion de la Iglesia y el Estado colombiano”, Revista de la Academia Colombiana de
Historia Eclesiastica, XI. 35 (1977).

*" Han aparecido, en afios recientes, algunos textos que muestran como las élites colombianas participaban en las
discusiones que sobre diversos temas se presentaban copiando muchas veces modelos importados, esencialmente de
Europa occidental. Por ejemplo, Frédéric Martinez, El nacionalismo cosmopolita. La referencia europea en la
construccion nacional en Colombia, 1845-1900 (Bogota: Banco de la Republica, Ifea, 2001).

% El texto de Groot no fue tnico en América Latina y obedecia a la necesidad de construir una historia nacional,
desde las élites, claro estd. En Brasil estd la obra de Candido Mendes de Almeida, Dereito civil eclesiastico
brasileiro, 4 volimenes (Rio de Janeiro, 1860-1873); en Chile, Silva Cotapos, Historia eclesiastica de Chile
(Santiago, 1825) y José Eyzaguirre, Historia eclesiastica, politica y literaria de Chile, 2 volumenes (Valparaiso:
Imprenta del Comercio, 1850); en México la obra de Mariano Cuevas, Historia general de la Iglesia en México
(México, 1921-1928).

* Fernan Gonzalez, S.J., en el prélogo a la edicion de este libro publicada por el Banco Popular, detallé el contexto
en el cual Restrepo escribi6 su obra: “El ataque liberal a la Iglesia y el movimiento de la unidad italiana, que implicaba
la desaparicion de los Estados pontificios, trajo consigo como reaccion la acentuacion de la dimension jerarquica y papal
de la Iglesia. La idea papalista se fortalece frente al ocaso del poder temporal de los papas...la vinculacion al papado
como centro de unidad aparece como la garantia de libertad de las Iglesias locales”. Esta Iglesia que se veia acorralada
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vision laica sobre la institucion eclesiastica es la de José Joaquin Borda®, en suma
apologética de la Compaiiia de Jesus sobre todo en momentos algidos como lo fueron las
expulsiones de 1850 y 1861.

0.6.1.3 La interpretacion liberal

Jests Maria Alvarez y Maria Teresa Uribe indicaron en los afios ochenta del siglo pasado
que las reformas de mitad de siglo XI1X determinaron la manera como se configuraria una
tendencia liberal en la historia e historiografia colombianas. Para estos autores, los liberales
decimondnicos determinaron que a partir de mediados del siglo XIX, afios mas, afos
menos, podria comenzar a hablarse de una historia republicana, en la medida que a partir de
las reformas de mediados de siglo, como uno de sus objetivos basicos, se buscaba abolir el
pasado colonial ain presente en instituciones de indole econdmico, politico, social y

cultural®:

. Desde el punto de vista de estos autores, los reformistas dieron pie para que cien
afios después, desde la década de 1960, en medio de las agitaciones sociales y politicas, del
despertar, en el estudio, de los movimientos sociales, los historiadores que se estaban
formando profesionalmente determinaron que la institucién eclesiastica habia jugado papel
importante en el proceso de conservadurizacion que habia vivido el pais a lo largo de su
historia republicana pero sobre todo desde finales del siglo XIX. Estos historiadores, creo,
sesgaron sus posiciones y redujeron, en la mayoria de los casos, a la institucion,
politicamente hablando, a su participaciéon partidista, y en el peor de los casos, a lo
estrictamente electoral o electorero. Esto puede deberse a la lectura e interpretacion que se
ha hecho de ciertas fuentes, conducentes a determinar unidireccionalmente la participacion
de la institucién en un campo reducido de la politica, las elecciones. Podemos afirmar,

entonces, que esta tendencia liberal tiene sus origenes en los historiadores del siglo XIX,

por el mundo moderno y sus secuelas asumia posiciones defensivas. Eran una especie de cruzadas, en una sociedad
dividida en dos: el bien y el mal. El catolicismo contra el progreso, la modernidad y el capitalismo. La verdad contra el
error. EI mismo Gonzalez afirmé que "la Iglesia es la contraposicion y la antinomia del espiritu del mundo, por ser éste
la contraposicion y la antinomia de los creyentes”. Agregando que para comprender a la Iglesia se debe manejar la
categoria de "baluarte, fortificacion o castillo, de fortaleza, en la que toda la actuacion se orienta y se dirige a impedir la
irrupcion desde el exterior, fortaleciendo el frente interior, cerrando filas e incrementando los dispositivos de la defensa”.
Cfr. Juan Pablo Restrepo, La Iglesia y el Estado en Colombia. Tomo | (Bogota: Banco Popular, 1987) 11.

% José Joaquin Borda, Historia de la Compafiia de Jesis en la Nueva Granada, 2 tomos (Poissy: Imprenta de
Lejay, 1872).

81 Cfr. Uribe y Alvarez, Poderes y regiones... 11-12.
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aquéllos que criticaron a la institucion eclesidstica. Obras como las de José Maria
Samper®, Salvador Camacho Roldan®®, Manuel Murillo Toro®, José Marfa Rojas
Garrido®, entre otras, sobre todo escritas en el calor de la juventud liberal influenciada por
las revoluciones burguesas europeas, abrieron el paso para las interpretaciones que se
construyeron sobre el papel de la institucion eclesiastica en la historia colonial espafiola y
en los pocos afios de vida republicana que tenia la Nueva Granada. Las obras de estos

autores seran recurrentemente empleadas en el trascurso de la tesis.

Ya en el siglo XX, esta interpretacion ha sido la que més fuerte ha criticado a la institucion
eclesiastica por sus actuaciones en la historia del pais. Considero que sus obras denotan, en
la mayoria de los casos, desconocimiento no solo de la organizacion de ella sino también de
su propia historia y como ésta esta encajada en procesos historicos mas amplios. La
caracteristica esencial de estas obras, en el siglo XX, es que sus autores reproducen los

esquemas interpretativos empleados por sus predecesores en el siglo XI1X. Asi, caen en lo

62 José Maria Samper Agudelo, publicista, politico y literato tolimense (Honda, 31 de marzo de 1828 — Anapoima,
Cundinamarca, 12 de julio de 1888). Es considerado como el mas prolifico escritor colombiano decimonénico,
siendo su obra de caracter interdisciplinario y polifacético. Cfr www.lablaa.org/blaavirtual/biografias/sampjose.htm
% Salvador Camacho Roldan, economista, jurista, publicista y politico (Nunchia, Casanare, 1828 — Zipacon,
Cundinamarca, 19 de junio de 1900). Es considerado como el pionero de los estudios socioldgicos en Colombia.
Fue encargado brevemente de la presidencia del pais entre diciembre de 1868 y enero de 1869. Cfr. Antonio José
Iregui, Ensayo biografico: Salvador Camacho Roldan (Bogota: s.e., 1919); Javier Ocampo Lopez, Los presidentes
de Colombia nacidos en Boyacé (Bogotéa: Banco Popular, 1991); Antonio Cacua Prada, Salvador Camacho Roldan
(Tunja: Academia Boyacense de Historia, 1989); v,
www.banrep.gov.co/blaavirtual/revistas/credencial/abril1990/abril3.htam

® Manuel Murillo Toro, publicista y politico tolimense (Chaparral, 1 de enero de 1816 — Bogoté, 26 de diciembre
de 1880). Fue dos veces presidente del pais (1864-1866, 1872-1874). De formacién abogado, comenzd su carrera
publica en 1837 cuando fue elegido oficial mayor en la Camara de Representantes. A ella llegé luego como
representante en 1846. En la administracion de José Hilario Lopez fue Secretario de Hacienda desde donde
comenzd algunas de las reformas econdmicas de mitad de siglo XIX. Como presidente del pais busco ponerlo a
tono en cuanto a las comunicaciones se refiere. Asi, cred el Diario Oficial, puso en marcha el telégrafo e hizo que se
elaboraran los primeros mapas del pais. Como periodista, en su juventud, fue reconocido como divulgador de las
obra de Prouhom, Fourier y Saint Simon. Promulgé como liberal el individualismo clésico, pero en su texto “Dejad
hacer” puede verse ya un viraje hacia un liberalismo social, o que puede verse también en la Ley de Tierras de
1852 cuando promulgd que la tierra debia ser de quien la trabajara. Cfr. Jests Clodoaldo Torres Almeida, Manuel
Murillo Toro: caudillo radical y reformador social (Bogota: Ediciones ElI Tiempo, 1984); v,
www.lablaa.org/blaavirtual/letra-b/biogcircu/murimanu.htm.

% politico liberal considerado uno de los principales exponentes del utilitarismo en el pais. Considerado,
igualmente, como uno de los mas elocuentes oradores del siglo XIX colombiano. Cfr. Jorge Mario Eastman,
“Presentacion”, José Maria Rojas Garrido, Obras Selectas (Bogota: Camara de Representantes, 1979) 9-18; Jorge
Mario Eastman Vélez, Trece pensadores del liberalismo social (Bogota: Servigraphic, 2000); y, Delimiro Moreno,
La toga contra la sotana (Rojas Garrido vs. Rojas Tobar). Ensayo liberal sobre dos figuras representativas de
Colombia (Neiva: Editorial Kimpres, 1999).
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que Germéan Colmenares denominé “prisiones historiograficas”®. Por ejemplo, los autores
liberales del siglo XIX construyeron la imagen de que ellos eran modernos, democraticos,
anticlericales y que la institucion eclesiastica era lo opuesto, retrograda autoritaria y
romanista antirrepublicana. De tal forma que la historiografia liberal del siglo XX pasa a
hablar de que en efecto en la centuria precedente se presentaron dichas caracteristicas pero
sin entrar a matizarlas, explicarlas y contextualizarlas, contentandose Unicamente con

reproducirlas.

Una de las primeras obras que buscé interpretar las relaciones Estado-lglesia desde la
perspectiva liberal y marxista fue la de Jorge Villegas®’. Para este autor, las relaciones
Estado-Iglesia y el conflicto entre ambos es de lo mas importante en la historia colombiana
decimonénica®®. Sin embargo, a pesar de esta afirmacion, las obras subsecuentes, y el
mismo libro de Villegas, no profundizan en las mencionadas relaciones. El libro busca
hacer un recorrido desde la Independencia hasta la firma del Concordato entre el pais y la
Santa Sede. La obra de Villegas se fortalece en las reformas de mediados del siglo XI1X en
la administracién de José Hilario Lépez. Segun Villegas, durante el gobierno de Lépez se
agudiza el conflicto entre Iglesia y Estado, expresado en varias medidas:

En 1850 se suprimi6 el fuero eclesiastico, sometiendo al examen y juicio de los
tribunales seculares y los prelados... Expidié el Congreso de 1851, a peticion del
gobierno, las leyes de: abolicion de los diezmos; eleccion de los parrocos por los
cabildos municipales; intromision de las cdmaras de distrito en la apropiacion de
fondos; y decreto de gastos para el culto; todo ello en contra de las protestas del
arzobispo monsefior Mosquera, y demas obispos, a causa de lo cual el gobierno los
consigjfrc’) rebeldes y los condené a destierro, lo mismo se hizo con la Compaiiia de
Jesus™.

% Colmenares se refiere a “prisién historiografica” cuando alude a la obra del historiador decimonénico José
Manuel Restrepo, Historia de la Revolucion. En ella, Restrepo desde una posicion de hombre blanco bogotano
explico la independencia colombiana. La prision consiste en que los historiadores que le siguieron dieron por
sentadas las interpretaciones de Restrepo y no se preocuparon por confrontarlas empirica, tedrica y
metodoldgicamente. Cfr. German Colmenares, “La Historia de la Revolucién por José Manuel Restrepo: una
prision historiografica”, German Colmenares et. al., La Independencia. Ensayos de historia social (Bogota:
Instituto Colombiano de Cultura, 1986) 7-23.

Después de Colmenares pocos historiadores se han preocupado por desestructurar las explicaciones de José Manuel
Restrepo, mostrando incluso los errores que aquél cometid. Sobre este tépico cfr. Alfonso Munera, El fracaso de la
nacion. Region, clase y raza en el Caribe colombiano (1717-1810) (Bogota: Banco de la Republica, EI Ancora,
1998).

%7 Jorge Villegas, Colombia: enfrentamiento Iglesia-Estado, 1819-1887 (Medellin: La Carreta, 1981).

% Villegas, Colombia... 21.

% |van Cadavid, Los fueros de la Iglesia ante el liberalismo y el conservatismo en Colombia, Medellin: Bedout,
1955, citado por Villegas, Colombia... 35-36.
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Para Villegas, como reaccion a estas medidas y a la supresion de la esclavitud se presento
la guerra civil de 1851. Los conservadores son derrotados lo que da a los liberales motivos
para tomar nuevas medidas contra la Iglesia: en octubre de 1851 las cAmaras de provincia
discutieron un proyecto de abolicion de los derechos de estola, que veremos mas adelante.
Ante esta medida y otras como la supresion del diezmo y la primicia y el desafuero
eclesiastico la prensa liberal pidio al clero que la solucion no era utilizar el pulpito para

predicar la revolucién ni para tratar a los liberales de impios, herejes o volterianos .

Paralela y posteriormente a la obra de Villegas aparecieron otras con las mismas
connotaciones de la historiografia liberal donde las relaciones del Estado con la Iglesia eran
vistas a partir de un Estado en gestacion que buscaba desprenderse de la nefasta influencia
y herencia del mundo colonial, donde la institucion eclesiastica habia desempefiado un
papel importante en la delineacion de las mentalidades. Sin embargo, esta historiografia no
observa los matices que pueden presentarse entre un Estado que busca dominar a la
institucién continuando con el Patronato o la propuesta de un Estado que propende por una
separacion completa de las potestades. Para los historiadores liberales, en su mayoria, la
pretendida separacion de las potestades no les deja ver cémo se buscd el control de la

institucion eclesiastica por parte del Estado.

Desde la historiografia liberal se muestra el papel del liberalismo como el encargado de
buscar la modernizacion tanto del Estado como de la sociedad en contravia de las
tendencias conservatizantes de fuerzas que no desean desprenderse del pasado colonial.
Aunque, sea clave decirlo, estas obras no profundizan en ese fendmeno, dejandose llevar,
mejor, por afirmaciones sin mayor sustento. Alli encontramos el capitulo escrito por Alvaro
Tirado Mejia en el Manual de Historia de Colombia. Para Tirado, el “problema religioso”
fue lo que dividio, en determinados momentos, de manera clara a los dos partidos politicos
colombianos, el liberal y el conservador. Estaban en juego las relaciones del Estado con la
Iglesia, los bienes de la Iglesia, algunas fuentes fiscales y el sistema de educacion. Era,
segun Tirado, un debate entre partidarios del statu quo y los que deseaban mayor

" Villegas, Colombia... 37.
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adaptacion de la sociedad a formas mas acordes con el capitalismo mundial™. Segn
Tirado, para comprender la pugna en el siglo XIX con la Iglesia catélica es necesario ubicar
el papel de la Iglesia en el Estado colonial, es decir, mediados por el Patronato. Con el
programa del partido liberal, redactado por Ezequiel Rojas en 1848, se veian las intenciones
liberales de separar el Estado de la Iglesia, pues se proponia que no se empleara la religion
como medio para gobernar’?. También se aludia a la presencia de los jesuitas como

peligrosa para las libertades publicas y la soberania nacional.

0.6.1.4 La Nueva Historia de Colombia

Con el nombre de Nueva Historia de Colombia se conoce no sélo un movimiento de
historiadores colombianos sino principalmente una nueva forma de entender la historia del
pais, esto debido a la necesidad de romper con la explicacion tradicional que sobre aquélla
se habia construido a lo largo del tiempo. La Nueva Historia de Colombia nos muestra
diferencias en cuanto a objeto, enfoque y metodologia entre ella y la historia tradicional .
Jorge Orlando Melo defini6 a ésta como una historia en la que primaba la “historia militar y
politica; [el] papel de la Iglesia en la cultura nacional; [la] concentracion en el siglo XVI1y
en el periodo de la Independencia [los cuales] son los limites tradicionales del trabajo
histérico en Colombia”. Segun el mismo Melo el paso de la historia tradicional a la Nueva
Historia de Colombia se debid esencialmente a la creciente importancia de los estudios
historicos en las universidades; a la difusion de categorias marxistas; y a los aportes de los

estudiosos extranjeros poseedores de preparacion tedrica y metodoldgica’.

* Alvaro Tirado Mejia, “El Estado y la politica en el siglo XI1X”, Manual de Historia de Colombia, Tomo 11, 32 ed.
(Bogota: Procultura, Instituto Colombiano de Cultura, 1984) 353; Alvaro Tirado Mejia, “Las relaciones entre la
Iglesia y el estado en Colombia”, Revista Universidad de Antioquia vol. L1V, No.210 (octubre-diciembre, 1987).

"2 José Ezequiel Rojas Ramirez. Politico Boyacense (Miraflores, Boyacé, 13 de septiembre de1803 — Bogota. 1873).
Es considerado como el primer idedlogo del Partido Liberal Colombiano, asi como el maximo exponente de las
ideas de Jeremias Bentham en el pais. Fue desterrado del pais al ser acusado de participar en la conspiracion
septembrina que atent6 contra la vida de Simén Bolivar en 1828. Cfr. Gustavo Humberto Rodriguez, Ezequiel
Rojas y la primera republica liberal (Bogotd: Universidad Externado de Colombia, 1984); vy
www.partidoliberal.org.co/root/index

™ Dario Jaramillo Agudelo, “Introduccién”, Dario Jaramillo Agudelo, compilacién e introduccion, La Nueva
Historia de Colombia (Bogota: Colcultura, 1976) 7-24.

" Jorge Orlando Melo, “Los estudios histéricos en Colombia: situacion actual y tendencias predominantes”, Dario
Jaramillo Agudelo, compilacién e introduccién, La Nueva Historia de Colombia... 25y ss.
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La Nueva Historia de Colombia introdujo debates en la historia econdémica, social y politica
del pais, e hizo de la disciplina historica un espacio de formacion académica universitaria
en donde jugaron papel importante el Departamento de Historia y la Facultad de Ciencias
Humanas de la Universidad Nacional de Colombia en Bogota. Alli han trabajado figuras
relacionadas con la Nueva Historia y se han patrocinado e impulsado eventos académicos

que han buscado darle coherencia y fortaleza a los estudios histéricos en el pais’™.

Como vimos atrds, igual que Tirado Mejia, otros historiadores también han mostrado en sus
obras, aunque ellas sean de caracter general, la importancia de las relaciones Estado e
Iglesia. Aunque debe anotarse que caen en el lugar comun al afirmar que esas relaciones
son muy importantes, pero dicha importancia no se ve reflejada ni en el espacio que le
dedican en sus obras ni en los enfoques empleados para estudiarlas. Para David Bushnell el
ambito politico de Colombia es un buen ejemplo de la manera como los conflictos entre
“liberales” y “conservadores” y entre Iglesia y sectores anticlericales se propagaban de una
nacién a otra’®. Ya en una obra temprana, Bushnell muestra la importancia que tiene el
clero en la sociedad neogranadina. Segun él el problema religioso, presentado en los
primeros afos de la Independencia,

derivaba su importancia principalmente de la influencia notable que el clero habia
ejercido y ejercia ain en la vida de la nacién. Los anticlericales podian lamentar esta
influencia como un signo de fanatismo degradante, pero no podian negarla ni mucho
menos perderla de vista. Los visitantes extranjeros estaban de acuerdo en reconocer
gue los curas parrocos tenian una autoridad moral absoluta sobre la masa de la
poblacion y el gobierno colombiano contribuy6 a reforzar su autoridad nombrando
clérigos como miembros ex officio de las juntas de manumision, de las juntas de
educacion primaria y de comités similares para el logro de causas beneficiosas’’.

En su obra general, Marco Palacios y Frank Safford también se preocupan por las
relaciones entre el Estado y la Iglesia y por determinar el papel de la institucion eclesiastica
en la sociedad. Esta obra es mucho mas profunda en la medida que contextualiza social,
politica y econémicamente el papel de dicha institucion, interrelacionandola con otros

actores sociales. Para ellos, la era liberal, comprendida entre 1845 y 1876, significé una

" Sobre este topico puede verse Mauricio Archila Neira, “La disciplina histérica en la Universidad Nacional, sede
Bogota”, Mauricio Archila et. al, editores, Cuatro décadas de compromiso académico en la construccién de la
nacion (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, Facultad de Ciencias Humanas, 2006) 189-202.

’® David Bushnell, Colombia. Una nacién a pesar de si misma. De los tiempos precolombinos a nuestros dias, 22
ed. (Bogota: Planeta, 1997) 149.

" David Bushnell, El régimen de Santander en la Gran Colombia (Bogota: EI Ancora, 1985) 223.
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época de grandes transformaciones donde la economia mundial y la circulacion de ideas
permitié que el liberalismo se asentara y se mostrara como el corpus ideoldgico y politico
capaz de transformar la sociedad. Dentro de ese espectro temporal fueron las
administraciones de José Hilario Lopez y de José Maria Obando las encargadas de darle
sentido a una verdadera revolucion con grandes transformaciones. Los autores parten del
principio, decimondnico por cierto, de que los acontecimientos de mediados del siglo XIX
obedecieron a un proceso revolucionario. Independiente de que estemos de acuerdo con esa
apreciacion, pues considero que lo unico que hace es reproducir una camisa de fuerza
interpretativa, el que los autores consideren que aquella fue una época revolucionaria
significa que las variaciones en las relaciones Estado e Iglesia en esa época obedecian
también a cambios revolucionarios. Safford y Palacios afirman que la administracion de
Lopez combind varias revoluciones superpuestas: 1°. Fue un conflicto partidista por el
control politico, en donde liberales y conservadores deseaban la hegemonia y para ello
movilizaron fuerzas populares las cuales emplearon, en determinados momentos, la
violencia. 2°. Fue una revolucion institucional en donde politicos sin importar su filiacion
partidista estuvieron de acuerdo en cambios fundamentales como el comercio exterior,
divergiendo en algunos como los relacionados con la Iglesia catdlica. 3°. Fue una
revolucién social parcial que ilumind las divisiones clasistas de la sociedad neogranadina’.
Las revoluciones partidista e institucional pueden mostrar el conflicto liberal y conservador
por el control del Estado y desde alli la definicidn de éste en su relacion con la Iglesia como
institucion. En ese orden de ideas, los liberales mas radicales creian que la estructura
jerarquica de la Iglesia catdlica era incompatible con la democracia. Los mas moderados no
compartian esa posicion pero si creian que era necesario reducir el poder de la Iglesia sobre
todo por cuestiones politicas y econdmicas. Asi, por ejemplo, abolir el fuero eclesiastico
significaba la afirmacion del principio de igualdad ante la ley. Para debilitar la estructura
jerarquica de la Iglesia se procedid a la seleccion de los curas parrocos por parte de los

concejos municipales. Amortizar los censos significé facilitar la circulacion de la tierra™.

"8 Marco Palacios y Frank Safford, Colombia: Pais fragmentado, sociedad dividida. Su historia (Bogota: Norma,
2002) 382.
" Palacios y Safford, Colombia... 393-394.
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Destacamos la obra de Christopher Abel®

quien de una manera detallada, concisa y precisa
quiso mostrar la influencia que tuvo la institucion eclesiastica en el desarrollo politico
partidista colombiano y en su relacién con otros actores sociales, econémicos y politicos.
En este libro, marcado por la cronologia de la historia politica del pais, se observa el afan
de indicar las confrontaciones internas entre los mismos integrantes de la institucion
eclesiastica determinadas por los intereses particulares de ellos en relacién con los poderes
politico regionales. Este fue un aporte importante para la época en que aparecio la obra,
pues da cuenta de que la institucién eclesiastica no es monolitica, presentando en su interior
posiciones divergentes. No obstante, la obra se desvanece desde su relacion politica, Iglesia
y partidos, cuando en el capitulo septimo, al aludir a los asuntos econdémicos descarta a la
institucion eclesiastica, como si ella — en su conjunto o0 en sus partes - no tuviese nada que
decir al respecto y como si ella estuviese reducida Unicamente a lo politico partidista y no

pudiese desenvolverse también en lo politico econémico.

Otro autor que es importante resaltar es Fernan Gonzalez. Gracias a sus textos, articulos y
libros, hemos podido determinar la existencia de multiples actores y relaciones en la
participacion de la institucion eclesiéstica en la historia colombiana, siendo clave sefalar
que ese aporte nos ha permitido desentrafiar postulados, aunque tacitos pero postulados al
fin y al cabo, de las tres interpretaciones que hasta ahora hemos abordado, donde se
denotan esquemas rigidos que impiden detallar fisuras, disensos, confrontaciones,
heterodoxias, particularidades, y que también nos permite comenzar a entender la Iglesia
catdlica, y en ella la institucion, como un todo universalista y universal. En sus obras se
nota la evolucion que permite mostrar, como lo sefiala en una de sus Gltimas compilaciones,
la existencia de dos grandes poderes enfrentados, el Estado y la institucion eclesiastica, en
un espacio donde la religion, la religiosidad y la directriz institucional de la Iglesia, han
detentado un poder fundamental y han jugado papeles relativamente determinantes en las

construcciones histéricas del pais®:.

% Christopher Abel, Politica, Iglesia y Partidos en Colombia (Bogota: FAES, Universidad Nacional de Colombia,
1987).

® De Ferndn Gonzélez cfr. Partidos politicos...; “La reorganizacion de la Iglesia ante el Estado liberal colombiano”,
Historia general de la Iglesia en América Latina. Volumen VII, CEHILA ed. (Salamanca: Sigueme, 1981); “Iglesia
y Estado desde la Convencion de Rionegro hasta el Olimpo Radical. 1863-1878, Anuario Colombiano de Historia
social y de la Cultura, Universidad Nacional de Colombia, Bogota, N°.15 (1987); Poderes enfrentados....
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Segun Fernan Gonzélez “en ninguno de los momentos de nuestra historia se ha dejado de
agitar el tema de la religion y la politica”. Gonzélez afirma que ““situar el papel de la
Iglesia dentro del desarrollo histérico de Colombia en el siglo XIX” tiene una importancia
definitiva para la comprension de la Iglesia del siglo XX”. Para ver bien las relaciones entre
el Estado y el régimen politico Gonzalez balancea testimonios internos y externos, pues el
problema de esas relaciones consiste en la concepcidn que cada una de las partes tiene de la

otra, es decir, la mutua percepcion que no siempre corresponde a la autopercepcion .

Para Gonzalez, en los afios posteriores a la Independencia se forma, entre los sectores altos
de la sociedad, una opinion puablica anticlerical. Para ello se emplean los periddicos, las
logias masodnicas y la educacion oficial que adopta a Jeremias Bentham como autor de
obligatoria lectura. La idea es disminuir el peso y la importancia de la institucién
eclesiastica en la naciente republica. Las medidas anticlericales se aprueban facilmente
debido a la fuerte tendencia liberal en el Senado, y a pesar de que en la Camara existe una
representacion clerical y ultracatdlica. Francisco de Paula Santander en su primera
administracion, al ser vicepresidente de Bolivar, suprime gradualmente el Santo Oficio.
Pudo por ello perder popularidad pero no de manera grave. En este momento de la historia
la mayoria de clérigos y de gobernantes son partidarios de continuar con el Patronato. Se
cree que el gobierno tiene el derecho de erigir y limitar didcesis, convocar concilios y
aprobar sus conclusiones, fundar y eliminar monasterios y hospitales, determinar los
aranceles, diezmos y otras rentas del clero, mantener la disciplina eclesiastica, presentar los

candidatos para obispos a Roma®.

¥ Gonzalez, Partidos politicos... 1-11. Tal vez ésta es la obra més importante de Gonzalez. El libro sit(a el papel de
la institucion eclesiastica dentro del marco del desarrollo histérico de Colombia en el siglo XIX. Se mira sélo el
ambito de las relaciones en el espacio politico entre el Estado y la Iglesia, dedicandose especialmente a las
relaciones entre la Iglesia catdlica y los partidos politicos colombianos. Segun Gonzalez el siglo XIX presentd gran
dinamizacion. Esta fue equivalente a un proceso de secularizacion que buscaba implantar una sociedad sobre bases
laicas. En aras de la idea de progreso se remplazé el mas alla trascendente por el mas alla futuro que se logra con el
esfuerzo humano. Las luchas politicas y religiosas del siglo XIX se debieron a la confrontacion entre dos
concepciones del mundo, entre dos maneras de concebir la sociedad, lo que repercutié en dos maneras de concebir
la mision de la institucion eclesiéstica.

¥ Gonzalez, Partidos politicos... 78-79.
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Segun Gonzélez las reformas de mediados de siglo X1X que buscan dinamizar la sociedad
son también un intento de “secularizacion” que pretende la autonomia de lo temporal y
politico con respecto a la tutela eclesial: “A la concepcion tradicional y estatica del mundo
se va a enfrentar una concepcion dinamica y secular, ya que la idea de un progreso
indefinido lanza al hombre a la conquista y transformacion del mundo. Se sustituye el mas
alla trascendente por el més alla futuro que se logra por el esfuerzo del hombre individual:
esta va a ser la base de la concepcién moderna del mundo”®. Para Gonzélez, el nuevo
grupo social, comerciantes, intelectuales, en esencia, la generacion postindependentista,
quiere crear una sociedad secularizada y progresista que remplace a la sociedad
providencialista y sacralizada de la Colonia. Por ello, ese nuevo grupo social es bastante
anticlerical, siendo sus criticas tanto a la Iglesia como a las formas externas de religion
estereotipadas y convencionales, que emplean lugares comunes y muy utilizados como por
ejemplo “las negras tinieblas del medioevo”, el “velo del oscurantismo”, o el *“yugo
teocratico”, siendo la razén de sus criticas la influencia clerical en la vida pablica®. Aqui
vale la pena preguntarse por el sentido que le da Gonzalez al concepto de secularizacion,
pues es importante anotar que aquélla, como tal, no ha podido desarrollarse plenamente en
la historia colombiana del siglo XX, pues la fuerte raigambre cultural cat6lica ha impedido

que las mentalidades se deslinden de la influencia religiosa®.

No obstante, es importante anotar que la obra de Gonzalez despunta como la que introduce
nuevos conceptos en el estudio de las relaciones Estado-Iglesia, sobre todo para el periodo
de mediados del siglo XIX, despojando las explicaciones de esquematismos que ven al
liberalismo como progresista y al conservatismo como retrogrado. Por ejemplo, afirma que
el liberalismo a mediados del siglo XIX busca “privatizar” la religion convirtiéndola en un
asunto privado e individual, propio de cada conciencia, sin influencia alguna en la sociedad,
combatiendo algunas formas de ascetismo o fatalismo providencialista que se asociaban

con los métodos de trabajo de una sociedad agraria y sancionaban un orden social

# Fernan Gonzalez, “Religion y sociedad en conflicto: la Revolucién ideoldgica y social de 1848 en Colombia”,
Eclesiastica Xaveriana, Universidad Javeriana, Bogota, vol. XXII, (1972): 18.

% Gonzalez, Partidos politicos... 94-95.

% Segun la socidloga Ana Mercedes Pereira en Colombia no debe hablarse totalmente de secularizacion sino de
niveles de secularizacién pues la sociedad colombiana no se ha secularizado totalmente. Cfr. Ana Mercedes Pereira,
“Modernidad y religion: nuevas formas de lo sagrado en Colombia”, Controversia, CINEP, Bogota, N°.169
(noviembre, 1996).
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inmutable®’. El aporte de Gonzalez es tan importante que sus obras son hoy de consulta
obligada en la elaboracion de investigaciones sobre tematicas ligadas con la separacion
Estado e Iglesia asi como con la institucion eclesiastica. Tal es el caso de la obra de Ricardo
Arias, quien para la parte correspondiente al siglo XX, donde estudia las tensiones entre el
episcopado colombiano y el liberalismo, se basa fundamentalmente en los textos de
Gonzélez, aungue ello signifique para el autor el desconocimiento de obras y textos

surgidos en afios recientes®®.

0.6.1.5 Las nuevas interpretaciones

En afios recientes han surgido y se han consolidado interpretaciones tendientes a tomar a la
institucion eclesiastica, en cuanto a su participacion politica, en un marco mucho mas
amplio que el de los apoyos partidistas, e incluso superando la discusion tendiente a
referenciar las relaciones Estado-Iglesia desde lo simplemente legal. Ese marco amplio esta
determinado por el contexto tanto nacional como internacional, por la desestructuracién del
discurso institucional oficial, por la ubicacion en los diversos debates de los intereses
institucionales, por la aproximacion a referentes conceptuales e incluso a marcos
interpretativos amplios, tomados de la sociologia y la antropologia de las religiones y se

experimenta con el empleo de conceptos provenientes de la teologia y de la ciencia politica.

0.6.1.5.1. La importancia del contexto

Hablamos del contexto porque generalmente cuando se hace referencia tanto a la Iglesia
catélica como a su institucion se ignora que ella actla traspasando las fronteras. En ese
sentido, si bien no se desconocen las peculiaridades y particularidades de la historia
colombiana, y el papel que pudo desempenar la institucion eclesiastica en el desarrollo de
la historia politica del pais, aquél esta, en gran medida, determinado por el proyecto de
centralizacion romana, la romanizacion, y porque la Iglesia como un cuerpo institucional

obedece a directrices desde el Vaticano. Ademas, las disputas de ese centro catdlico con los

¥ Gonzalez, Partidos politicos... 95.
® Ricardo Arias, El episcopado colombiano. Intransigencia y laicidad (1850-2000) (Bogota: Ceso, Uniandes,
ICANH, 2003).
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proyectos modernos y liberales determinaron, de igual forma, los discursos que la

institucion proyecté hacia las periferias de su accionar misionero®.

Consideramos, por lo que de ellas conocemos, que las primeras tres interpretaciones aqui
expuestas — con las consabidas excepciones - no tuvieron presente esa contextualizacion ni
el contexto, es decir la historia, y determinaron el papel de la institucidn eclesiastica en la
historia politica colombiana, como si ésta fuese autdbnoma, algo asi como una iglesia
nacional. Esto puede verse con mayor claridad en la vision liberalizante, que desde los afios
sesenta del siglo XX ha intentado determinar el accionar de la Iglesia catolica en la historia
colombiana. Por ejemplo, en la Regeneracion se ha querido mostrar que la institucion
eclesiastica determind politicamente el devenir del pais, dejando de lado la posibilidad de
que los regeneradores tuviesen la capacidad de estructurar, en compafiia de la institucion,
su proyecto politico. Asf, se ha afirmado que la Regeneracion fue un proyecto teocratico®.
Este tipo de afirmaciones desconoce la manera como coincidieron proyectos antiliberales y
antimodernos de la lIglesia catolica desde el Vaticano con la reaccion conservadora
colombiana, contraria a los postulados del radicalismo. Este desconocimiento de la
contextualizacion impide entender por qué la institucién eclesiastica reaccion6 de manera
defensiva ante las reformas liberales de mediados del siglo XIX gque buscaban cuestionar su
poder econdémico, politico y social. El ataque que sufria por parte del liberalismo en el
centro del catolicismo, es decir la Europa Occidental, se sentia como si fuese propio. Asi,
cualquier medida que afectara a la institucion eclesiastica en Colombia era interpretado

como parte del complot universal contra ella. De igual forma, las grandes transformaciones

® Las relaciones entre el Estado y la institucion eclesiéstica deben enmarcarse en el estudio de su propia historia y
en el desarrollo de los procesos historicos que vivia no s6lo el pais sino también la Iglesia catdlica a nivel mundial.
Por ejemplo, es importante tener en cuenta que las reformas emprendidas que afectaron a la institucion eclesiastica
en Colombia obedecieron al espiritu liberal de la época y tuvieron como reaccion el espiritu tradicional y
ultramontano de la institucién eclesiastica en Europa Occidental desde Roma. Para ver con mas detalle claves
tedricas de lectura de las relaciones Estados e iglesias cfr. Rafael Navarro-Valls y Rafael Palomino, Estado y
religion. Textos para una reflexién critica (Barcelona: Ariel Derecho, 2000).

% Miguel Angel Urrego, La creacién de un orden teocrético durante la Regeneracién (Tesis de Maestria en
Historia) (Bogota: Universidad Nacional, 1990). Sin embargo entre los planteamientos centrales de Urrego resalta
que una de las caracteristicas del orden teocratico fue la subordinacién del poder temporal al poder espiritual,
aspecto que es necesario matizar. Si bien es cierto que los regeneradores tomaron la religion catélica como uno de
sus sustentos ideoldgicos, no puede afirmarse tajantemente que la jerarquia de la Iglesia impuso su voluntad al
gobierno civil. Recordemos que fueron los laicos los que acudieron a la Institucion eclesiastica y pusieron a su
servicio aparatos estatales como la educacion, siendo de mutuo provecho esa situacion. Por ello es mejor hablar de
régimen de cristiandad.
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sociales, politicas y econdmicas que iban de la mano de las revoluciones burguesas, a
mediados del siglo XIX, siempre llevaban a la memoria los sucesos revolucionarios de
finales del siglo XVIII que tan fuerte habian golpeado tanto a la institucion como a lo que
se entiende como Iglesia en su conjunto. Por ello es necesario comprender que el papel que
juegue la institucion eclesiastica en el pais debe entenderse y circunscribirse a un escenario
mucho mas amplio donde ella también esta involucrada de manera directa y determinante,
aspecto éste que considero ha sido desconocido sobre todo por la interpretacion de

tendencia liberal.

0.6.1.5.2. La desestructuracién y el desmantelamiento del discurso institucional

Las nuevas interpretaciones buscan desestructurar el discurso institucional de la Iglesia
catdlica y mostrar que a pesar de la uniformidad, univocidad y monolitismo que desea
mostrar, las particularidades, las especificidades, los contrastes y los disensos juegan papel
importante. Particularidades y especificidades que rompen la estructura y la composicion
homogenizante y homogénea que pueden verse, esquematicamente, con el conocimiento
del contexto, esto es, el conocimiento de la historia en general y de la historia de la Iglesia
en particular. Las especificidades pueden estar marcadas por intereses particulares y
porgue, para nuestro caso, son maltiples las lecturas que existen sobre como deben ser las
relaciones del Estado con la institucion eclesiastica en particular y con la Iglesia en general,
en el desarrollo politico del pais. Veamos varios ejemplos. En el siglo X1X, no todo el clero
se manifestdo en contra de las llamadas reformas liberales, algunos opinaron sobre la
favorabilidad, e incluso la necesidad de las mismas. Comunidades religiosas se dividieron
por acatar o rechazar las medidas mosqueristas de desamortizacion, e incluso, de otras mas
polémicas como la tuicién, las que se presentaron en la década de 1860. Si el investigador
se atiene al discurso institucional que indica que la institucion es una sola no podra
encontrar los matices, los disensos, las diversas corrientes que dentro de ella se ubican.
Desestructurar el discurso oficial de la institucion significa ver que aquél sirve para mostrar
como ella se representa hacia el exterior, hacia el cuerpo de la Iglesia, pero que no

necesariamente en su interior funcione asi.
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0.6.1.5.3. La conceptualizacion y la aproximacion al manejo de términos

En el proceso de complejidad y complejizacion que conllevé la interpretacion que estamos
mostrando, se observa el paso lento pero paulatino de una historia centrada en relaciones
simples en lo politico partidista de la institucion eclesiastica con otros actores a una historia
mas detallada, y por lo tanto compleja, que determina la importancia del hecho religioso y
que decanta la participacion de una institucion en lo politico mas alla de los indicadores
partidistas y electorales. Esto tiene su explicacion por el surgimiento de diversas
metodologias para aproximarse a la problematica religiosa. Son relevantes por su influencia
las obras de Jean Delumeau®, Phillipe Aries®’, Michel de Certeau®™, Georges Duby®,

Jacques Le Goff*®

, entre otros. Es importante anotar que las obras de estos autores han
marcado e influido en la aparicion de obras recientes sobre el fendbmeno religioso en

Colombia.

Estas influencias permitieron decantar en América Latina desde los afios ochenta del siglo
XXy posteriormente en Colombia, ejes de reflexion historiografica més cercanos a una
compleja participacion de la Iglesia catdlica, en su totalidad, no sélo la institucion, en la
historia politica de los paises latinoamericanos, ya sea a través de la institucién misma o de
otros mecanismos que involucraban a los laicos. Se comenzd a estudiar el accionar
religioso — y en €l el de la institucion - en el campo educativo, en el sindicalismo, en los
medios de comunicacion, en los aparatos y las visiones sobre la salud, en las mentalidades
y los imaginarios religiosos, en los proyectos sociales y de nacion, en las relaciones

interconfesionales, entre otros aspectos. De esta forma, el espectro de lo politico se amplio.

% jean Delumeau, EIl catolicismo de Lutero a Voltaire (Barcelona: Labor, 1973); El miedo en Occidente (Madrid:
Taurus, 2001).

% Philippe Aries, EI hombre ante la muerte (Madrid: Taurus, 1999).

% Michel de Certeau, La escritura de la historia, 3% ed. (México: Universidad Iberoamericana, 1999); La fabula
mistica, primera reimpresion (México: Universidad Iberoamericana, 2004).

% Georges Duby, El caballero, la mujer y el cura (Madrid: Taurus, 1982); Guillermo el Mariscal (Madrid: Alianza,
1985); editor, Historia de la familia (Madrid: Alianza, 1988); La historia continGa (Madrid: Debate, 1992).

% Jacques Le Goff, El nacimiento del purgatorio (Madrid: Taurus, 1981); Herejias y sociedades en la Europa
preindustrial (siglos XI-XVIII) (Madrid: Siglo XXI, Ministerio de Educacion y Ciencia, 1987); La bolsa y la vida.
Economiay religion en la Edad Media (Barcelona: Magazin, 1987).
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Para ello fue también necesario el aporte de una nueva sociologia de la religion® y de la
antropologia®’, que ayudaron, de igual forma, no sélo a ampliar lo politico sino también a
preocuparse por las multiples y variadas religiosidades. La aproximacién conceptual y el
manejo derivado de esa aproximacion ha sido importante para intentar precisar no sélo a los
actores sino a las relaciones que ellos producen en un campo mas amplio de lo religioso

formal.

Todo lo conceptual y tedrico que hemos venido despuntando puede concretarse en la
aplicacion de posiciones conceptuales como la del socidlogo e historiador belga Frangois
Houtart, que define el catolicismo, en todo su conjunto, como un sistema religioso,

compuesto por los siguientes elementos®:

% para ello podemos ver las obras de Emile Poulat, Le Groupe de sociologie des religions (Parfs, 1969); Integrisme
et catholicisme integral (Paris, 1969); Catholicisme, Democratie et Socialisme (Paris, 1977); Eglise contre
Bourgeoisie (Paris, 1977). De igual forma las de Frangois Houtart, Sociologie de I'Eglise comme institution
(Lovaina, 1973); “Religion et champ politique: cadre théorique pour I"etude des societés capitalistes peripheriques”,
Social Compass, Lovaina, XXVI1.2-3 (1977); Danielle Hervieu-Léger, La religién pour memoire (Paris: Les
editions du cerf, 1993); Pierre Bourdieu, “Genese et structure du champs religieux”, Reveu Francaise de Sociologie,
Paris, X1 (1971).

De suma importancia resulta la obra, ya clésica, del socidlogo Emile Durkheim. Para él es importante determinar la
existencia del homo credens, el hombre creyente. Para éste existe una forma simbolica de comunicarse y
comprenderse que une a los individuos entre si y da forma a la posibilidad colectiva, pues la religién da a los
individuos la facultad de vivir y pensar en sociedad. Cfr. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida
religiosa 32 ed. (México: Colofén S.A., 2000).

%" Recomendamos, por su importancia y por su valor conceptual, los siguientes autores: Mircea Eliade, Lo sagrado
y lo profano (Barcelona: Labor, 1981); Tratado de historia de las religiones, 172. Reimpresién (México: Era, 2004);
Metodologia de historia de las religiones (Madrid: Piados, 1982); Historia de las creencias e ideas religiosas, 2
volimenes (Madrid: Cristiandad, 1978). De este autor rescatamos para su uso los siguientes conceptos: Homo
Religiosus (hombre que tiende a vivir mas lo sagrado. Caracteristico de las sociedades tradicionales, premodernas);
lo sagrado (es la manifestacion de una realidad de un orden totalmente diferente del de las realidades naturales); lo
profano; teofania (la consagracion de un lugar por la relacion que tenga con lo alto); hierofania (las
manifestaciones de lo sagrado).

Roger Caillois, ElI hombre y lo sagrado. También las obras de Jules Reis, Lo sagrado en la historia de la
humanidad (Madrid: Encuentro, 1989); Tratado de antropologia de lo sagrado. Los origenes del homo religiosus
(Madrid: Trotta, 1989); Clifford Geertz, “La religion como un sistema cultural”, La interpretacion de las culturas
(Barcelona: Gedisa, 2001).

% Francois Houtart, Sociologia de la religion (Managua: Ediciones Nicarao, 1992). Para Houtart la complejidad y
especificidad de la religion la ubican como un fenémeno cultural. En esencia, la religion es “una estructura de
discursos y practicas comunes a un grupo social y referidos a algunas fuerzas (personificadas o no, mdltiples o
unificadas) a las que los creyentes consideran anteriores y superiores a su entorno natural y social, frente a los
cuales los creyentes expresan sentir una cierta dependencia (creados, gobernados, protegidos, amenazados, etc) y
ante las cuales fuerzas los creyentes se consideran como obligados a una cierta conducta en sociedad con sus
semejantes”, a lo que se afiade que debemos considerar “cualquier fenémeno social (discurso, rito, conflicto, etc.)
como religioso en la medida, en que haya sido producido en el seno de tal conjunto de préacticas y discursos, y
conserve implicita o explicitamente una referencia afirmativa discernible a tales fuerzas sobrenaturales y
sobrehumanas”.
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Las representaciones religiosas: las que el hombre construye de si mismo y de sus
relaciones con la naturaleza, sus origenes y finalidades, algo asi como las cosmogonias
y las cosmovisiones. Las representaciones estan condicionadas por los grupos
socioecondémicos, la etnia, las relaciones de género, las diferencias regionales. Los
sujetos, en sus practicas, construyen las representaciones de su mundo y a la vez
permiten que éstas influyan en esas practicas, en una dialéctica que puede conllevar a la
representacion de las practicas.

Las expresiones religiosas: encontramos los ritos, cultos, devociones y liturgias de los
sistemas religiosos. Estas expresiones simbdlicas ayudan a romper la trivialidad de la
cotidianidad y le dan significado a la pertenencia a una religion determinada.

La ética religiosa: son los comportamientos que tienen como referencia las
representaciones religiosas y que son condicionados y adoptan diferentes formas segun
los modos de produccidn, las épocas, los medios, las etnias y las relaciones de género
entre otros elementos.

La organizacion religiosa: es el conjunto estructurado de actores que interrelacionan en
un orden real de cosas y que ejercen papeles religiosos especificos, con una base
material y organizativa que permite el funcionamiento del sistema religioso. Esa
organizacion religiosa se elabora de acuerdo al medio o circunstancia histdrica en que
nace la religion. De esta forma, el cristianismo adoptd una organizacion religiosa a
manera de iglesia, tomando como bases las estructuras politicas y religiosas tanto del
Imperio Romano como del judaismo (sacerdotes, fiestas religiosas). La organizacién
religiosa tiene como funciones las siguientes: a) la reproduccion de representaciones
religiosas como la ensefianza del catecismo; b) la produccion de sentidos religiosos
nuevos en donde pueden darse cambios de significados y significantes sobre Dios entre
otros aspectos; c¢) la formalizacion de expresiones religiosas por medio de ritos,
liturgias, devocionarios; d) la definicion de las normas de ética religiosa, en donde estan
la regulacién de comportamientos, la division entre el bien y el mal, las significaciones
del y sobre el pecado; e) la reproduccion de la organizacion religiosa y la vinculacién
del sistema religioso con otros elementos de la sociedad y la politica en constante

interaccion.
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0.6.1.5.4 El estudio de las corrientes politico religiosas

Lo anterior nos deja ver que puede entenderse el sistema religioso como un escenario
amplio, donde se interrelacionan actores, entre ellos la institucion eclesiéstica, en relaciones
complejas y complejizadas donde lo politico se entiende como uno de los aspectos
relacionados trascendentes mas alla de las referencias colectivas partidistas. Un intento por
poner en practica estas indicaciones puede notarse en la aplicacién a estudios concretos de
las llamadas corrientes politico religiosas. Las corrientes han surgido, dentro del sistema
religioso catélico, de las opciones de vida encontradas por los catélicos enfrentados a
realidades histéricas determinadas y concretas, que les invitan a interpretar el Evangelio.
Las diversas interpretaciones, influenciadas por el devenir y las transformaciones historicas,
afectan al conjunto del sistema religioso catélico, compuesto como todo sistema religioso

de representaciones, expresiones, ética y organizacion religiosa®.

La propuesta por las corrientes politico religiosas pretende aterrizar y concretar el sistema
religioso a manifestaciones tangibles donde se vean las interrelaciones entre actores
sociales y politicos. Las corrientes, en su definicion, son, segun Ana Maria Bidegain,

diferentes maneras de interpretar el mensaje fundador en circunstancias histéricas
concretas. Interpretaciones a su vez, condicionadas por las relaciones culturales,
economicas, politicas, sociales, étnicas y de género, de los actores y actrices religiosos
que producen estas interpretaciones, las que a su turno, producen discursos y practicas
religiosas de incidencia directa en la sociedad. Las corrientes religiosas van
conformando y transformando permanentemente el conjunto del o los sistemas

religiosos de una sociedad a lo largo de su historia™®.

En los estudios que se hacen desde las corrientes politico religiosas, pero sobre todo desde
el sistema religioso, se quieren ampliar el espectro y el campo de investigacion de la
participacion de la Iglesia catélica como institucion, en la historia politica y en ella el papel

jugado tanto por la institucion como por la Iglesia en sus relaciones con el Estado. Con ello

% Ana Maria Bidegain, directora, Historia del cristianismo en Colombia. Corrientes y diversidad (Bogoté: Taurus,
2004) 12.

Una resefia de este libro puede verse en José David Cortés, “Historia del cristianismo en Colombia. Corrientes y
diversidad (resefia)”, Fronteras de la Historia, Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, No.11 (2006) 435-
446.

1% Ana Marfa Bidegain, “El estudio de las corrientes religiosas en la conformacién del catolicismo
latinoamericano”, Memorias del X Congreso Colombiano de Historia, Disco Compacto (Bogota: Universidad
Nacional, Kimera, 2000) 1. Esta misma definicion es trabajada por Bidegain en la introduccidon del libro que ella
dirigi6. Cfr. Bidegain, directora, Historia del cristianismo... 11-12.
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se pretende avanzar paulatinamente en la reduccién que se ha hecho al papel institucional.
No podemos negar que la fuerte presencia de lo religioso en sociedades como la nuestra ha
incidido en que se le asigne al elemento institucional, en la organizacion religiosa — la
institucion eclesiastica -, y en esencia, en el sistema religioso, un papel preponderante,

como si fuese el unico componente o por lo menos el central del sistema.

Las primeras interpretaciones historiograficas que hemos tratado aqui, que luego influirian
en las otras perspectivas y analisis sociales (antropolégicos, socioldgicos o desde la ciencia
politica, sobre el catolicismo) han privilegiado el estudio de la organizacion o institucion
(no siempre de manera adecuada) y en particular el espacio y la influencia social que esta
ha tenido, determinadas también por la preocupacion historiografica general, en Occidente,
de desentrafiar la historia del poder. “Por eso, las diversas corrientes religiosas que a lo
largo de los siglos han conformado y transformado el catolicismo se han estudiado
sobretodo, y al mismo tiempo, han surgido, (influenciada por esta concepcion histérica),
para ubicar a la institucion en el lugar que se considera pertinente debe ocupar en el espacio
social. Por eso se ha privilegiado el analisis de la actuacion de los actores religiosos con

funciones religiosas de poder”*®*,

Podemos afirmar que debido a las condiciones histéricas en las cuales ha nacido y se ha
desarrollado el catolicismo, las diversas visiones o miradas han privilegiado la historia
institucional u organizacional y en ella han dado peso relevante a la jerarquia como si fuese
la Unica manifestacion no sélo de la institucion sino de todo el sistema. Y en ella han
querido mostrar la posicién “oficial” como si fuese la unica posible, desconociendo lo que

hemos querido mostrar en el avance, la posibilidad de los disensos.

Segun lo anterior las fronteras entre lo religioso y lo politico se vuelven dificiles desde las
perspectivas de las corrientes politico religiosas. Sin embargo, esas fronteras de relacién y
que son de inclusion e implicacion entre lo religioso y lo politico pueden establecerse por la
convergencia de lo religioso y de lo politico en la produccion de sentido tal como lo ha

1% Bidegain, El estudio... 2.
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expresado Pierre Bourdieu'®. “Si aceptamos la mirada de la antropologia y de la
sociologia de la cultura que coinciden en una de las funciones de todo sistema religioso es
ser dador de sentido, facilmente podemos aceptar el papel peculiar que en el catolicismo
tiene la organizacion en la produccion y elaboracién de sentidos nuevos y alli el papel
preponderante que juegan las diversas corrientes religiosas”'%. Pero lo anterior lo que
indica es que las transformaciones y los procesos historicos determinaran sus propias
representaciones y como la institucion eclesiastica puede o no adaptarse a ellas
construyendo sentidos que le sean propios. En este orden de ideas, las corrientes politico
religiosas como intérpretes del sistema religioso eventualmente entenderan la politica como
un espectro mas amplio de la connotacion sobre el poder. Seran interpretaciones mucho
mas complejas y totalizadoras donde se mezclen proyectos de interpretacion de la realidad,

y en esencia, proyectos para esa realidad'®.

Desde la perspectiva de las corrientes se han realizado pocas investigaciones, queriendo
ellas abrir el camino para otras que se aproximen al tema. La que mejor expresa la
interpretacion desde las corrientes es la ya mencionada dirigida por Ana Maria Bidegain.
Ella considera que a lo largo de la historia de Colombia, desde la Conquista y la Colonia,
pasando por la época republicana, las diferentes corrientes politico religiosas del
catolicismo se han manifestado en la historia del pais. Asi, en los primeros afios de la
presencia espafiola se manifestd la corriente erasmista-humanista, que fomento
controversias sobre como debia ser la evangelizacion en las nuevas tierras. En el siglo

XVIII, inspiradas en las ideas de la llustracion, se asentaron cuatro corrientes bésicas, el

192 E5 importante el concepto de campo manejado por Pierre Bourdieu. Cfr. Pierre Bourdieu, “Génesis y estructura
del campo religioso”, Relaciones, El Colegio de Michoacan. vol.XVIl, No.108 (Otofio, 2006).

Se entiende por campos a los “espacios sociales estructurantes y estructurados; es decir, un sistema jerarquizado de
disposiciones y posiciones, en el cual ocurren relaciones durables de dominacion entre los distintos agentes que lo
componen. Los campos funcionan a partir de sistemas de diferencias, cuyos puntos cardinales estan dados por
valores reconocidos: noble-innoble, distinguido-vulgar. Las relaciones entre los participantes de un campo social
son conflictivas y antagonicas. El objeto y razon de ser (lo que estéa en juego y se apuesta) de las luchas y consensos
entre los agentes y las instituciones que participan en los campos, es la distribucién de las formas especificas de
capital, diferentes en cada campo (los intereses en juego en el campo universitario son diferentes a los del campo
deportivo, por ejemplo)”. Pierre Bourdieu citado por Gustavo Téllez Iregui, Pierre Bourdieu. Conceptos bésicos y
construccion socioeducativa (Bogota: UPN, 2002) 202.

1% Bidegain, El estudio... 2.

104 Bidegain, El estudio... 4. “En esa produccién y elaboracién de sentido religioso, que realizan las diversas
corrientes religiosas, en la medida que hay una mediacidn de la realidad y pretende servir como una comprension
totalizante de la misma para el individuo y la colectividad se encuentra con las corrientes politicas. Podran
asimilarse, competir, entrecruzarse, mezclarse buscando la hegemonia y el acceso al poder tanto religioso como
politico”.
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jansenismo, el galicanismo, el fenobrismo y el josefismo, que mostraron una crisis
constitucional de las iglesias europeas. Para el siglo XIX encontramos tres corrientes
bésicas, el catolicismo liberal, el catolicismo utopico y la intransigencia. Ellas estuvieron
enmarcadas en las transformaciones politicas, econdémicas y sociales de ese siglo, siendo, al
final, la corriente intransigente la que controlo a la Iglesia catdlica desde el Concilio
Vaticano | en 1870. Para el siglo XX se encuentran, segun Bidegain, el catolicismo integral,

la democracia cristiana y el catolicismo por la liberacion'®

. A pesar de la intencion que se
perseguia en ese texto, tras la revision del mismo, no se observa que todos los autores
participes en el mismo, tengan claro lo que significan las corrientes politico religiosas ni el
papel que pudieron desempefiar en la historia colombiana. Por ejemplo, en la referencia a la
Conquista y la Colonia, no encontramos que se haga alusion a la corriente erasmista-
humanista. Los capitulos dedicados al siglo XIX son poco satisfactorios y en lugar de
convertirse en un avance en el estudio de las relaciones Estado-Iglesia constituyen un
retroceso pues desconocen bibliografia de reciente aparicion y fuerzan las explicaciones

para demostrar la presencia de las corrientes en la Colombia decimondnica.

En esa aproximacion, algunas de las respuestas enunciadas no resultan claras ni

contundentes, como lo son los trabajos elaborados por William Elvis Plata'®

, los cuales
han mostrado la dificultad en la aplicacion de los conceptos sin un nivel profundo de
intermediacion. Considero que en estas obras es caracteristica la instrumentalizacion,
entendida ésta como una tergiversacion de las fuentes para poder mostrar que los conceptos
asimilados de la realidad europea pueden ser aplicados, acriticamente, en la realidad
colombiana. Ambos textos buscaron demostrar la presencia de corrientes politico religiosas
en la Colombia decimononica. No obstante, el afan por mostrar su existencia redujo y
limitd la lectura de las fuentes y ubicé algunas obras de unos pocos autores en un marco

mas amplio al cual tal vez no pertenecieron si se les observa en toda su produccion escrita.

1% Bidegain, directora, Historia... 14-22.

1% william Elvis Plata, Corrientes politico religiosas del catolicismo colombiano en el siglo XIX (1820-1860),
(Monografia de pregrado) (Bogota: Universidad Nacional, 1997); El catolicismo y sus corrientes en Colombia
decimonodnica, 1850-1880, (Tesis de maestria) (Bogota: Universidad Nacional, 2001). El primer texto, a pesar de
contar con buenas fuentes, es débil, lo cual se observa “cuando pasa, sin explicaciones satisfactorias, a presentar las
tres corrientes politico-religiosas de que trata: las del catolicismo tradicionalista, liberal y utépico”. Cfr. Grupo de
investigacion Religion, cultura y sociedad, Historiografia sobre religion, cultura y sociedad en Colombia
producida entre 1995 y el 2000 (Medellin: Universidad Nacional de Colombia, 2001) 21.
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Esto sumado a la manera como se leyeron los procesos historicos colombianos del siglo
XIX sin mayor profundidad y desconociendo avances presentes en obras de reciente
publicacion®’. Creemos, por lo tanto, que la posibilidad de determinar la presencia o no de
manera efectiva de las corrientes pasa por hacerse a un instrumental conceptual méas
amplio, que derive desde la teologia, la sociologia de la religién, la antropologia religiosa,
la historia, encaminadas a comprender la historia colombiana como un todo donde la
institucion eclesiastica juega un papel importante, pero que ella obedece a procesos
historicos mas amplios que los internamente determinados. De igual manera, la posibilidad
de reconocer el sistema religioso como un escenario amplio facilitaria elaborar una historia
compleja donde lo politico se determine profundamente y no quede reducido. Por ello
mismo, creo importante acercarse, tanto al estudio de las corrientes como al del sistema

religioso.

Considero que al aludir a las corrientes politico religiosas se nos quiere hacer creer que por
primera vez se habla de un tema que ya viene tomando fuerza por lo menos desde la década
de 1990 y es la fragmentacion del campo religioso y la pérdida de la hegemonia de la
Iglesia catolica en el pais. Ademas, localizamos textos, aunque escritos en las regiones
colombianas, y de poca circulacion y difusion, que también mencionan diversas formas de
entender los procesos historicos desde la posicion que se asuma respecto a la religion
catdlica pero no emplean el concepto de corrientes aunque se refieran a lo mismo. Ejemplo
de ello es una obra de Ivan Dario Toro en la que quiere mostrar, de manera sistematica, el

pensamiento de los catolicos colombianos en el debate ideologico de la segunda mitad del

7 En la obra dirigida por Ana Maria Bidegain dos capitulos escritos por el mismo William Elvis Plata nos siguen
mostrando la forma como se tergiversan las fuentes para demostrar la existencia de corrientes politico religiosas en
el catolicismo colombiano decimononico, como si éste tuviese exactamente las mismas caracteristicas que el
europeo, desconociendo con ello las mediaciones discursivas y practicas construidas por los colombianos de aquella
época que si bien estaban al tanto de lo que ocurria en el Viejo Continente, elaboraban mediaciones discursivas de
las influencias que recibian del exterior. Ademas, los dos textos nos muestran el gran desconocimiento por parte de
Plata de bibliografia reciente sobre la Colombia decimonénica. Cfr. William Elvis Plata, “Del catolicismo ilustrado
al catolicismo tradicionalista” y “De las reformas liberales al triunfo del catolicismo intransigente e implantacion
del paradigma romanizador”, Bidegain, directora, Historia..., 181-285.

Las principales fallas de estos dos capitulos son las siguientes: no logra definir claramente las tres corrientes de las
que se ocupa — cudles eran sus integrantes, como se definian como integrantes de una corriente -; toma las
corrientes existentes en Europa y cree que ellas se manifiestan, de igual manera, en Colombia; desconoce la
produccion historiografica reciente, por lo que hace afirmaciones como si fuese el primero en acercarse al tema de
estudio; describe las relaciones Estado-Iglesia en una dicotomia de bien-mal, donde la Iglesia, en su conjunto, es
mostrada como la victima y los liberales y el liberalismo como victimarios. De esta forma, pareciera el resurgir de
la interpretacion institucional laica, lo que significaria un retroceso en las explicaciones sobre las relaciones Estado-
Iglesia y la aparicion y consolidacion de una historia que podriamos llamar neoclerical y neoapologética.
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siglo XIX. El autor define la generacion de pensadores como aquellos que participaron “de
todas las preocupaciones fundamentales que el pais debia resolver”. La clave de postura y
actuacion de esos pensadores fue la defensa del catolicismo en todos los campos de la
sociedad. La sociedad la veian como establecida e identificada con principios cristianos
pero amenazada por diversos factores. Se identificaban, igualmente, con la institucion
eclesiastica y con otras que representaran al catolicismo'®. ;Qué diferencia encontramos
entre lo que Toro bautizé como “generacion de pensadores catolicos de mitad de siglo” y lo

que Plata llamd corriente tradicionalista?

Esta tendencia que no es novedosa puede verse claramente en la introduccion de otra obra
dirigida por Ana Maria Bidegain, donde afirma que “al analizar los Gltimos cincuenta afios
de la historia de Colombia nos percatamos de que el cambio no se encuentra ni en los
partidos politicos, ni en los sindicatos, ni en los movimientos guerrilleros, ni en su
estructura socioecondmica, sino principalmente en la transformacion religiosa y sus formas
de influencia en la sociedad civil, como ha ocurrido en otros escenarios

latinoamericanos” %

. Se desconoce que la historia colombiana reciente ha sido muy
dinamica y por lo tanto cambiante. No puede afirmarse, asi no mas, que el sistema politico
partidista actual sea igual al del Frente Nacional, o que el movimiento sindical tenga las
mismas caracteristicas que en los afios setenta del siglo pasado. De tal forma que pareciera

que sélo el fendbmeno religioso fuese el Gnico en transformarse.

Asi, al acercarnos al sistema religioso en su totalidad y complejidad podemos dimensionar
lo politico mas alla de limitantes, aunque ello signifique trascender las hasta ahora

tradicionales lecturas que se han construido sobre, y casi exclusivamente, la institucion

1% 1van Dario Toro Jaramillo, El pensamiento de los catélicos colombianos en el debate ideolégico de la “crisis del
medio siglo™ (1850-1900) (Medellin: Fundacién Universitaria Luis Amigd, 2005) 7-8. El problema de esta obra
radica en que Toro cay6 en una “prision historiografica”, pues al hablar de los “catolicos colombianos™ hizo alusion
a lo que en el siglo XIX pensaban eran los catélicos, es decir, los conservadores. Asi, para Toro catélicos son los
conservadores, igual que afirmaban los conservadores decimononicos, excluyendo de ese calificativo a los liberales.
Pareciera que Toro, comenzando el siglo XXI, atn creyera que los liberales no eran “pensadores cat6licos”.

1% Ana Maria Bidegain y Juan Diego Demera, Compiladores, Globalizacién y diversidad religiosa en Colombia
(Bogota: Universidad Nacional de Colombia, sede Bogota, 2005) 13-14.

Dos resefias de este libro pueden verse en José David Cortés, “Globalizacion y diversidad religiosa en Colombia
(resefia)”, Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, Universidad Nacional de Colombia, No.33
(2006): 390-395; y, Renan Vega Cantor, “Académicos obnubilados con el fetiche de la globalizacion”, Boletin
Cultural y Bibliografico, Banco de la Republica, vol. XLII, No.70 (2005): 101-105.
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eclesiastica, esencialmente en lo organizativo y su participacion en la politica por el acceso
a los espacios de poder. Pero asi como a pesar del avance en los estudios sobre el fendmeno
religioso en Colombia aparecen textos de regular factura, siguen publicandose articulos y
libros sobre aquél topico que no trascienden lo meramente descriptivo dejando de lado
explicaciones novedosas o por lo menos satisfactorias repitiendo lo dicho con anterioridad
por diversos autores®. No obstante, hay obras que se encargan de mostrarnos que el
estudio del fendmeno religioso puede ser visto como un escenario en el cual hay muchos
temas que profundizar y otros por descubrir. Asi, observamos que con aportes de distintas
escuelas y diferentes enfoques se presenta el auge en el estudio del fendbmeno religioso en
Colombia, aunque dicho sea de paso aquél no ha sido del todo coherente y estructurado
pues encontramos que afloran, como hemos visto aca, estudios que ain no se desprenden de
viejas explicaciones e interpretaciones y que no obedecen a ningun rumbo metodoldgico,

te6rico y conceptual ™'*.

0.6.2 La fragmentacion del estudio del fendmeno religioso

Es importante conocer las diferencias regionales. Estas diferencias son claves porque en las
distintas regiones que conformaban Colombia en la segunda mitad del siglo XIX las
relaciones entre el Estado y la Iglesia no necesariamente se veian de igual forma. Maxime
cuando el pais presentd el modelo federal entre 1858 y 1886. Asi, veremos a continuacion
algunas obras que comienzan a preocuparse por el estudio de las relaciones entre el Estado

y la Iglesia, en sus diversas formas, en las regiones colombianas.

Primero veremos lo producido en Antioquia. Es, tal vez, la region con el mayor desarrollo
historiografico sobre la teméatica que nos interesa. Su evolucion ha sido constante,

preocupandose por determinar las especificidades regionales del estudio de las relaciones

10 Rubby Amelia Alvarez de Huertas, Entre el gorro frigio y la mitra. La mentalidad politico-religiosa del hombre
neogranadino, 1850-1887 (Tunja: Academia Boyacense de Historia, 1998); Esther Parra Ramirez,
“Aproximaciones a las relaciones Iglesia-Estado en el periodo radical”, Temas Socio-juridicos, Facultad de
Derecho, Universidad Auténoma de Bucaramanga, 14.31 (diciembre, 1996): 107-112.

M Esta tendencia no es exclusiva de los estudios sobre el fenémeno religioso, otros escenarios también la han
presentado. Puede verse JesUs Antonio Bejarano, “Guia de perplejos: una mirada a la historiografia colombiana”,
Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, No.24 (1997): 283-329.
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Estado e Iglesia en Antioquia**?

. Antioquia, desde mediados del siglo XIX fue un Estado, y
desde 1886 es un departamento, ubicado en la parte noroccidental del pais. Fue en esa
region donde se fomentd el cultivo y la explotacion del café, lo que permitio la
colonizacion de las vertientes de las cordilleras central y occidental del pais. Se aduce
continuamente sobre el espiritu catolico de los antioquefios, férreos defensores de la
religién, pero también se habla de su espiritu capitalista, aspecto éste que se puede ver en el
desarrollo empresarial. En cuanto a lo que nos compete podemos detallar varias obras que
se preocupan por estudiar las relaciones Estado e Iglesia en la regién. Gloria Mercedes
Arango se ha preocupado por ahondar en la relacion entre la Iglesia y la politica en
Antioquia en el siglo XIX, a partir del estudio de las mentalidades, las practicas y los
discursos religiosos. Determina la autora el papel jugado por la jerarquia de la institucion
eclesiéstica tanto en el poder como en el control social en la regién™. De igual forma se ha
preocupado por estudiar las sociabilidades catolicas en la transicion de la tradicion a la

modernidad antioquefias***.

Un estudio mas centrado en el desarrollo de la institucion eclesiéstica en Antioquia es el de
Ivan Dario Toro. El autor se preocupa por estudiar la didcesis de Medellin, separada de la
didcesis de Antioquia en 1868. Su centro de atencidn son las relaciones Estado e Iglesia, la
influencia de la institucién eclesiastica en la educacion de los antioquefios asi como las
motivaciones de las vocaciones religiosas y el tipo de instruccion que recibian los
sacerdotes™™. Por su parte, Patricia Londofio VVega pretende en su obra explicar para el caso
antioquefio la forma como los diversos sectores sociales se relacionaron en su diario vivir
en aspectos como las costumbres, las ideas, los valores, las creencias y las actitudes tanto
culturales como religiosas. Para acercarse al objeto de estudio explora los diversos grupos y
asociaciones voluntarias que surgieron en la segunda mitad del siglo XIX y congregaron a

antioquefios en torno a objetivos filantropicos y obras pias. Para ello se basa, parcialmente,

12 gobre los estudios regionales en Antioquia puede verse: Memoria del Simposio Los Estudios Regionales en
Colombia: el caso de Antioquia (Medellin: FAES, 1982).

3 Gloria Mercedes Arango, La mentalidad religiosa en Antioquia. Précticas y discursos, 1828-1885 (Medellin:
Universidad Nacional, 1993).

4 Gloria Mercedes Arango, Sociabilidades catélicas, entre la tradicién y la modernidad. Antioquia, 1870-1930
(Medellin: Universidad Nacional, 2004).

5 |van Dario Toro Jaramillo, El clero en la di6cesis de Medellin de 1868 a 1902. Actuacién y formacion
sacerdotal (Medellin: Fundacion Universitaria Luis Amigd, 2005) (Originalmente Tesis doctoral, Pamplona:
Universidad de Navarra, Facultad de Teologia, 1996).
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en la obra de Maurice Agulhon, pues a partir de ella, como ejemplo a seguir, puede
entender como durante la revolucion francesa de 1848 los habitantes de la region del Var
viran del conservadurismo hacia la izquierda. Para lograr su objetivo, Londofio estudia el
desarrollo y las particularidades de la Iglesia catélica en Antioquia. Asi, se preocupa por el
estudio de la Iglesia y la politica, el surgimiento de las asociaciones devotas y el desarrollo

de la religiosidad en la vida cotidiana™®.

Otra obra reciente, escrita por el Grupo de Investigacién Religion, Cultura y Sociedad de la
Universidad Nacional sede Medellin, se preocupa por un aspecto importante y poco
indagado de las relaciones Estado e Iglesia en Colombia, el papel jugado por la Iglesia, en
su conjunto, y por el fendmeno religioso en las guerras civiles que afectaron al pais a lo
largo del siglo X1X. El grupo de investigacion parte del supuesto que las guerras civiles y la
Iglesia catdlica se constituyeron y se siguen constituyendo en dos claves importantes para
comprender el desarrollo historico del pais en la larga duracion. “Las guerras civiles y la
predominante religion catdlica en Colombia, al tiempo que se constituyeron en dos claves
de construccién e integracién del estado y de la Nacion occidental colombiana en la
segunda mitad del siglo XI1X, fueron factores de polarizacion entre los colombianos y de
exclusion de aspiraciones de algunos grupos sociales, cuyos proyectos de vida,
‘comunidades vividas’, no fueron incorporadas en la formacion de ‘comunidades
imaginadas’ por las elites”. A partir de ese presupuesto en el libro se busca mostrar la
relacion entre la Iglesia cat6lica y la guerra, ya sea la Institucion eclesiastica, la jerarquia de
ella, las manifestaciones en la iconografia, el papel de las reformas educativas en la
incitacion del conflicto armado, el papel jugado en las guerras por las asociaciones

catélicas, entre otros aspectos**’.

18 patricia Londofio Vega, Religion, cultura y sociedad en Colombia. Medellin y Antioquia, 1850-1930 (Bogota:
Fondo de Cultura Econdmica, 2004). Titulo original Religion, culture and society in Colombia. Medellin and
Antioquia, 1850-1930 (Oxford: Oxford University Press, 2002).

17 Grupo de Investigacién Religion, Cultura y Sociedad, Ganarse el cielo defendiendo la religién. Guerras civiles
en Colombia, 1840-1902 (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, sede Bogota, 2005). Uno de los integrantes
de ese grupo, el profesor Ortiz Mesa publicé un texto donde observa la misma relacion entre Iglesia y guerras
civiles en Colombia en el siglo XIX, pero para unas regiones especificas. Cfr. Luis Javier Ortiz Mesa, Fusiles y
plegarias. Guerra de guerrillas en Cundinamarca, Boyaca y Santander, 1876-1877 (Medellin: Universidad
Nacional de Colombia, Dime, 2004).
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En otras regiones, diferentes a la antioquefia, también se han realizado estudios especificos,
aunque de factura muy diversa, siendo sus resultados bastante disimiles. La caracteristica
que podria reunirlos a todos es el conocimiento y manejo de fuentes especificas sobre cada
uno de los espacios geogréficos. Hemos revisado investigaciones de Boyaca'® y el sur
occidente colombiano™® sobre teméticas variadas, pues van desde la visién global sobre las
relaciones Estado-Iglesia, pasando por el papel de la institucion eclesiastica en la sociedad,
hasta las guerras civiles y sus implicaciones religiosas. Uno de los problemas de estos

estudios es que han partido de supuestos que no fueron suficientemente demostrados™?°.

Pero ademas de las diferencias regionales en lugares donde la poblacién era relativamente
importante también es necesario conocer las diferencias en las relaciones entre el Estado y
la Iglesia en zonas de frontera. De ello se encarga el libro de Gabriel Cabrera Becerra'?!. El
libro es un aporte al conocimiento de la historia del pais, tanto en el escenario cultural de
estudio propuesto que ha sido descuidado por los historiadores como en el de actores que
poco han contado para la historia tradicional, y aun la reciente, como lo son las misiones
catdlicas y las comunidades indigenas. Este texto es un intento por explorar el papel de las
misiones catolicas y la conceptualizacion sobre las fronteras en la region del Vaupés
colombo brasilefio en el periodo de la definicion de la soberania en ese territorio fronterizo
poblado por comunidades indigenas. En la obra el autor muestra la forma cémo los
indigenas no fueron pasivos receptores de la doctrina, indicando también las diferencias

existentes entre Colombia y Brasil para llevar a cabo las misiones y cuidar las fronteras.

8 Hernando Barahona Delgado, El Radicalismo en el Estado Soberano de Boyaca. 1863-1886 (Pasto: Universidad

de Narifio, 1997).

9 Gerardo Le6n Guerrero Vinuesa et. al., Educacién y politica en el régimen del liberalismo radical. Sur del
Estado Soberano del Cauca. 1863-1880 (Pasto: Universidad de Narifio, 1999); Pedro Carlos Verdugo Moreno, La
Guerra Civil de 1876-1877 y el Ocaso del Liberalismo Radical en los Estados Unidos de Colombia. Crisis,
Intolerancia y Clientelismo (Pasto: Universidad de Narifio, 2001).

120.Como historiador puedo ubicarme en esta corriente que busca alejarse de los discursos apologéticos, ya
sean liberales o eclesiasticos. Desde que comencé a estudiar el fenémeno religioso, y especificamente las
relaciones Estado-Iglesia, he pretendido mostrarlas en diversos niveles, desde el internacional hasta los
pormenores en provincias y regiones. Un texto que muestra este interés es la obra con la que gané, en 1997, el
Premio Nacional de Historia del Ministerio de Cultura de Colombia. Los jurados — Eduardo Posada Carbd,
Anthony McFarlane y Aida Martinez Carrefio - indicaron que en ella se encuentra una nueva interpretacion de
la Regeneracién colombiana. Cfr. José David Cortés, Curas y politicos. Mentalidad religiosa e intransigencia
en la Didcesis de Tunja, 1881-1918 (Bogota: Ministerio de Cultura, 1998).

121 Gabriel Cabrera Becerra, La Iglesia en la frontera: misiones catélicas en el Vaupés, 1850-1930 (Bogota:
Universidad Nacional de Colombia, 2002).
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Como hemos podido ver, aunque aun falte material por consultar, las relaciones Estado e
Iglesia son mas complejas de lo que se puede creer. Determinar esa complejidad pasa por
varios aspectos: la Iglesia, como institucion, no es monolitica sino que presenta diversas
tendencias, a las que algunos historiadores han llamado corrientes; el campo religioso es
muy amplio, pues la Iglesia, mas alla de lo institucional, esta compuesta por los bautizados
bajo un mismo credo, sus ritos, sus creencias, su organizacion, su participacion en el mundo
social, politico, econémico y cultural, sus representaciones e imaginarios; debido a lo
anterior, debemos tener en cuenta que interpretar las relaciones entre el Estado y la Iglesia
genera varios enfoques disciplinares, pues no sélo la historia esta involucrada en su estudio
sino que aparecen también, entre otras, la antropologia, la sociologia y la ciencia politica;
las relaciones Estado e Iglesia también dependen de factores como la diversidad regional y

el papel que tanto la Iglesia, como institucion y el Estado, hayan jugado en cada region.

0.7 Fuentes

Las fuentes empleadas son los impresos de la época: prensa, folletos y libros. La prensa era,
por excelencia, el medio de comunicacion privilegiado. La poblacién de aquélla época se
entusiasmaba con la prensa escrita, pues su lectura y el conocimiento de la informacion que
trafa, le daba cierto aire al lector de conocer los "negocios del mundo™*??, de los cuales se
empapaba, e intentaba participar en ellos, algunas veces escribiendo para apoyar y refutar. Era
asi como se construian los debates sobre propuestas, reformas, formas de ver el mundo, los
cuales construyeron el entramado que deseamos estudiar’?. Segtin Jestis Marfa Alvarez y
Maria Teresa Uribe la prensa para el siglo XI1X colombiano

constituye una fuente primaria que no so6lo consigna la informacion, sino que la
interpreta, la valora, la sefiala, la exalta o la vitupera; en suma, ‘toma partido’ frente a
los sucesos ocurridos, que pueden ocurrir, 0 que s6lo existen en la imaginacion, el
recuerdo o el mito; es el contrapunto de la informacion - desinformacion, una vision
movil y cambiante de la realidad vista a través de los cristales opacos de la ideologia, de

122 5obre este topico ver Oscar Torres Duque, “Al margen de la prensa (1865-1896)”, Gaceta, Bogota, No.32-33
(abril, 1995): 81-94.

123 Sobre el papel de la prensa en la construccion de imaginarios, representaciones e identidades puede verse Luis
Miguel Glave, “Del pliego al periodico. Prensa, espacios publicos y construccion nacional en Iberoamérica”,
Debate y Perspectivas. Cuadernos de Historia y Ciencias Sociales, Madrid, Fundacién Mapfre Tavera, No.3
(diciembre, 2003): 7-30.
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los intereses particulares [...] del partido comdn [...] de la intencionalidad politica que

regia los intereses del director del periédico y sus colaboradores*?.

Ademas, por lo comun, como lo afirma Maria Teresa Herran, los peridédicos “no nacian para
dar noticias sino para convertir en letras de molde las pasiones generalmente politicas de sus

quijotes™*®

. Pasiones plasmadas en discursos que nos permiten ver posiciones sobre el
mundo, es decir, representaciones e imaginarios. Debemos tener en cuenta una doble
consideracion: la prensa se convirtio en un vehiculo de la opinién publica, pero también actud
como “creadora de ideas”. Esta condicion bidireccional otorga a la prensa como fuente un
gran dinamismo. Como receptora de noticias y comentarios de los niveles local, nacional e
internacional proyecta sobre el pueblo otras ideas y experiencias, en medio de un periodo en el

126

gue se gozaba de libertad de imprenta Asi la prensa formd, reforz6 y refutd

representaciones e imaginarios.

Empleamos también los folletos, las hojas sueltas, ubicados, la mayoria de ellos en el Fondo
Antiguo de la Biblioteca Nacional de Colombia y en la Sala de Raros y Manuscritos de la
Biblioteca Luis Angel Arango en Bogota?’. Consultamos, igualmente, los textos escritos
durante el periodo a manera de memorias, ensayos, obras recogidas, obras selectas, cuadros y
novelas de costumbres, diarios y relatos de viajeros y manuales de urbanidad. Los folletos y
las hojas sueltas nos muestran circulacion de ideas, deseos de manifestar opiniones, algunas
veces de manera anonima, en los debates que observaremos. Podian buscar, igualmente,
generar contraposicién a posiciones mas fuertes presentes en la prensa. En cuanto a las
memorias, si bien son obras escritas posteriormente, como una revision de vida, de tinte
autobiografico, nos permiten determinar las evaluaciones que hacian los diversos actores, con
mayor distancia temporal, de los procesos en los que participaron. Los ensayos son obras mas

elaboradas que buscan mostrar cierta cientificidad y que reflejan posiciones mas decantadas

124 Jestis Marfa Alvarez y Marfa Teresa Uribe, indice de prensa existente en la Biblioteca Central (Medellin:

Universidad de Antioquia, 1984) 4.

125 Marfa Teresa Herran, “Periodismo de los siglos XVIII y XIX”, Senderos, Biblioteca Nacional de Colombia,
Bogota, No.6 (1994): 852.

126 Sobre el accionar de la prensa colombiana en medio de la libertad de imprenta puede verse Eduardo Posada
Carho, “;Libertad, libertinaje, tirania? La prensa bajo el Olimpo Radical en Colombia, 1863-1885", Paula Alonso,
compiladora, Construcciones impresas. Panfletos, diarios y revistas en la formacién de los estados nacionales en
América Latina, 1820-1920 (Buenos Aires: FCE, 2003) 183-201.

127 Catéalogo fundamental es el de la Biblioteca Nacional de Colombia. Cfr. Catalogo Publicaciones Seriadas. Siglo
XIX, 2 Tomos (Bogota: Biblioteca Nacional de Colombia, Instituto Colombiano de Cultura, 1995).
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sobre las discusiones que suscitaron las relaciones que deseamos trabajar. Los ensayos no son
tan efectivos en cuanto a la respuesta inmediata en los debates, pero si pueden generarlos o ser
utilizados como referencias en los mismos. Ahora bien, toda esta gama de fuentes escritas nos
deja ver el afecto por la cultura impresa que tenian las elites econdmicas, politicas e
intelectuales, donde se suponia que las discusiones debian manifestarse por medio de la letra
impresa, pues en ella misma podian resumirse las tertulias, los debates parlamentarios, y todas

aquellas reuniones en espacios de discusion.

Los cuadros y las novelas costumbristas nos permiten ver

una realidad que escapa al historiador; la esencia misma de la vida nacional pasa a sus
paginas [...] Esta pintura, desdefiada por el historiador y exagerada en pro o en contra
por viajeros y poetas satiricos, es tanto mas importante cuanto que nos ofrece un espejo
fiel en que mirar nuestras inclinaciones, nuestros placeres y también nuestras virtudes

[...] y puede ofrecernos mas modelos que seguir y mas escollos que evitar que la

misma historia [...]'%.

De los costumbristas nos interesa observar la manera como delineaban en sus paginas la
sociedad que creian o querian estar viendo. En ellas quedaban plasmadas los ideales de lo
que debia ser como el rechazo de lo que existia pero no servia o era contraproducente. Son,
muchas veces, alegatos por la civilizacién y la modernidad, eso si, desde una posicion de
poder, pues estaban escritos por elites ilustradas que veian a los grupos iletrados como

inferiores*?°.

0.8 Estructura de la tesis

La tesis esta dividida en un capitulo introductorio, tres partes, un epilogo y las conclusiones.
En el capitulo introductorio se explican, como vemos, la justificacion, los objetivos, las bases
conceptuales y metodoldgicas del trabajo. Igualmente, ubicamos un balance historiogréfico de
como se han estudiado las relaciones Estado-Iglesia en Colombia, particularmente para el
siglo XIX.

128 R Mesonero Romanos, “Las costumbres de Madrid, enero 1832” citado por José Montesinos, Costumbrismo y
novela. Ensayo sobre el redescubrimiento de la realidad espafiola, 2 ed. (Madrid: Editorial Castalia, 1965) 47.

129 Carlos José Reyes, “El Costumbrismo en Colombia”, Manual de Literatura Colombiana, Tomo | (Bogota:
Procultura, Planeta, 1988) 229.
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La primera parte nos muestra el desarrollo de las relaciones Estado-Iglesia a mediados del
siglo XIX en el momento de la formacién de los partidos politicos tradicionales, liberal y
conservador. Las reformas que alli se emprendieron por parte de la primera administracion
liberal partidista las ubicamos entre 1849 y 1853. Destacamos entre ellas la expulsion de los
jesuitas, el desafuero eclesiastico, la eliminacion del derecho de estola, la eleccién de curas

parrocos por los cabildos municipales y la expulsion del arzobispo Mosquera.

La segunda parte comprende desde 1853 con la promulgacién de la separacion Estado-Iglesia
hasta 1863, antes de la redaccion de la Constitucion de Rionegro. En este periodo
encontramos, aparte de la citada separacion, el matrimonio civil, el divorcio, la tolerancia de
cultos, la libertad religiosa, una nueva traida de los jesuitas y su subsecuente expulsion, la
desamortizacién de bienes de manos muertas, la tuicién de cultos y, la prohibicién de

comunidades religiosas, entre otras mas.

La tercera parte comienza con la Constitucion de 1863 hasta 1867. Este periodo que forma
parte del Olimpo Radical se caracterizd por el planteamiento de reformas por parte del
liberalismo radical plasmado en la Carta Magna. En esa parte estudiamos las diversas
posiciones conformadas sobre la Convencion de Rionegro que redacto la citada constitucion y
sobre ella misma, en materias relativas a las relaciones Estado-Iglesia. De igual forma vemos
las confrontaciones por aspectos como el liberalismo, la civilizacion, el progreso, la libertad, el
sistema representativo, el republicanismo, la patria y la soberania nacional, asi como las
justificaciones que surgieron en pro de la guerra religiosa. Detallamos también la recepcion

del Syllabus.

El epilogo nos sirve para enganchar el cuerpo y la temética de la tesis, involucrados en un
periodo de reformas liberales, con la Regeneracion, época esencialmente conservadora y

que fue resultado, segun las explicaciones clasicas, del fracaso del reformismo liberal.
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PRIMERA PARTE.
LAS PRIMERAS REFORMAS LIBERALES Y LAS TENSIONES POR LAS
RELACIONES ESTADO-IGLESIA. 1849-1853.

En esta parte observaremos la forma como se fueron configurando las relaciones entre el
Estado y la Iglesia catolica como institucion a partir de 1849, no como un afio cualquiera
sino como el momento en el cual se delinearon las colectividades politicas y como ellas
fueron conformandose de acuerdo a lo que pensaban debia ser tanto ese Estado como la
citada instituciéon. lgualmente, consideramos que las reformas propuestas desde el
liberalismo en el poder estaban pensadas desde posiciones influenciadas por los
acontecimientos revolucionarios europeos y que, en determinados momentos, esas reformas

chocaban con la tradicion heredada del mundo colonial.

Considero que el punto de comienzo de esta parte de la tesis es el ascenso del liberalismo al
poder en 1849. En cuanto al momento de quiebre para esta primera parte es 1853, previo a
la redaccion de una nueva Constitucion, pero sobre todo, al afio en que se separaron
oficialmente el Estado y la institucion eclesiastica. En ese lapso detallaremos la forma
como se ensalzé el 7 de marzo de 1849 como una fecha de corte para iniciar una nueva
historia que estaria plagada de reformas que conducirian a la Nueva Granada hacia el
progreso. De alli miraremos las reformas, la defensa de las mismas y las oposiciones a
ellas. Hemos dedicado considerable espacio a la expulsion de los jesuitas porque creemos
que nos permite ver la forma como los liberales delinearon su posicion respecto a la
institucion eclesiastica. Por ejemplo, los expulsaron por ser extranjeros y obedecer al Papa
con lo que pretendian, quienes los expulsaron, dar a entender que todos los habitantes de la
Nueva Granada debian, ante todo, obedecer las leyes y las autoridades del pais. Esta
categoria de “extranjero”, si bien fue poco usada en la época, denota cierta aversion a lo
proveniente de allende las fronteras. Algo similar ocurre con la expulsion del arzobispo
Mosquera, aspecto al que también hemos dedicado un buen espacio. Alli, por medio de un
discurso excesivamente elaborado se pretendid, por parte de sus detractores, mostrar al
arzobispo como un delincuente, mientras que sus defensores vieron en €l al “primer martir

de la patria”.
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Pero no pretendemos ubicarnos en el escenario normativo sino que hemos buscado penetrar
formas de ver el mundo que circularon sobre dichas relaciones. Asi, quienes se opusieron a
las reformas veian que la religion catolica estaba en peligro, amenazada por liberales,
socialistas, comunistas, masones, y cuanto nuevo término surgiera, en una sinonimia que
solo nos permite ver la confusién que sobre la realidad se tenia. Estos opositores a las
reformas creian que ellas afectaban a toda la religion pues confundian a la institucion
eclesiastica con la Iglesia y a ambas con el catolicismo. Esto nos lleva a hacernos la misma
pregunta que se hizo Roger Chartier sobre la desacralizacion francesa, aunque no sea
nuestro objetivo responderla directamente: ;Qué tan catdlica era la Nueva Granada a
mediados del siglo XIX? Por lo visto en las fuentes puede notarse que habia cierta adhesion
a la formalidad ritual lo que conllevaria a pensar errbneamente que si existia la aprehension

ética de la religion.

Las fuentes que encontramos nos muestran las formas como diversos sectores se
representaban y decian representar determinados intereses. Estan las de los politicos y
publicistas, mas elaboradas discursivamente hablando, pero hallamos las de las mujeres en
casos como las expulsiones de los jesuitas y del arzobispo, llenas, mas que de argumentos

politicos y filoséficos, de sentimientos mas sencillos pero mas profundos.

1.1 Introduccion: Las reformas liberales de mitad de siglo. El proyecto liberal del
Estado

La mayoria de las reformas fue promovida e impulsada por una generacion de intelectuales
y publicistas nacidos, buena parte de ellos, después de la Independencia. Esto también le
dio una caracteristica especial pues fueron integrantes de esa generacion, influenciada por
ideas europeas tanto de corte socialista utdpico como liberal, quienes contribuyeron en la

creacion del Partido Liberal en 1848 Paralelo a ello, una nueva generacién de

130 |a historiograffa colombiana ha unido, generalmente, al liberalismo con el Partido Liberal. En este sentido,
algunas obras fueron escritas con intencionalidad apologética como son los casos de Milton Puentes para quien las
reformas de mitad de siglo XI1X fueron una “formidable obra revolucionaria”. Cfr. Milton Puentes, Historia del
Partido Liberal colombiano, 22 ed. (Bogota: Prag, 1964); Tenemos también la ya clasica obra de Molina, en donde
se muestra al liberalismo y al Partido Liberal como los defensores de la libertad en contravia de la herencia
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91! Y aludimos a los

intelectuales de corte conservador cred el Partido Conservador en 184
partidos porque con ellos se comprende en buena medida las disputas surgidas a partir de

las reformas propuestas por liberales.

Sin embargo, dentro del conjunto de ideas que eran entendidas como liberalismo asi como
dentro de la colectividad que se conformé como Partido Liberal, también militaron
personajes que habian participado directamente en la Independencia y que, posterior a ella,
se convirtieron en caudillos regionales defensores de los intereses de las zonas que
protegian. Tal fue el caso de José Maria Obando y Tomés Cipriano de Mosquera, ambos
caucanos, ambos presidentes del pais. Hemos con esto de decir que no podemos seguir
afirmando que el liberalismo fue seguido sélo por jovenes, comerciantes y supuestos
anticlericales, como hasta hace poco se creyd. Sus ideas fueron, de una u otra forma,
adoptadas por generaciones mayores, hacendados, mineros y fervorosos catélicos*.

Hablaremos aqui rapidamente de algunas de las reformas de mediados del siglo XIX,
anotando que las que tocaron a la institucion eclesiastica seran tratadas detenidamente mas
adelante. Primero tenemos la libertad de los esclavos. El premio por la participacion de los
esclavos en la Independencia fue la proclamacion de la libertad de vientres - los hijos de las
esclavas, que nacieran después de la Independencia, serian libres al cumplir los 21 afios de
edad -. Esta medida no era completa y dejaba como esclavos aun a la mayoria de los negros
que habitaban el territorio de la Nueva Granada. Fue asi como el presidente Lopez por

colonial. Cfr. Molina, Las ideas liberales... Tomo I; Javier Ocampo Ldpez, Qué es el liberalismo colombiano
(Bogota: Plaza y Janés, 1990).

Sobre la evolucién del ideario liberal colombiano recomendamos dos ensayos en los cuales se muestra cdmo el
discurso liberal, en la segunda mitad del siglo XIX, se desdobl6 en una versién mas francesa, anticlerical, popular y
étatiste, preocupada por conciliar las garantias individuales con la politica social y con la ampliacion de la
participacion electoral de abajo hacia arriba, y paralela a ella corrié una linea liberal inglesa, promoviendo las
libertades religiosa y econdmica, el ejército minimo y el gobierno restringido por la ley. Cfr. Marco Palacios,
“Parabola del liberalismo colombiano” y “El (des)encuentro de los colombianos con el liberalismo”, Marco
Palacios, Parahola del liberalismo 81-97 y 221-236.

L Cfr. Alfonso Romero Aguirre, El partido conservador ante la historia (Bogota: Editorial La Luz, 1944);
Abelardo Forero Benavides, La historia del Partido Conservador (Bogota: Editora Guadalupe, 1980); Javier
Ocampo Lopez, Qué es el conservatismo colombiano (Bogoté: Plaza y Janés, 1990).

132 Con Fuentes y Fernandez, aunque ellos trabajen el liberalismo espafiol, considero que el liberalismo colombiano
de mediados del siglo XIX puede mezclar tres vertientes: una maximalista en donde se identifica la progresion del
liberalismo con la historia de la civilizacién occidental; otra, que lo considera como un ariete contra el Antiguo
Régimen, en nuestro caso el pasado colonial; y finalmente, como la consecuencia en el plano ideolégico del ascenso
de la burguesia como clase, en la Nueva Granada seria el apogeo de los jévenes comerciantes. Cfr. Juan Francisco
Fuentes y Javier Fernandez, directores, Diccionario politico y social del siglo XIX espafiol (Madrid: Alianza, 2003)
414y ss.
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medio de la ley de mayo de 1851 y que entrd en vigor el primero de enero de 1852, decretd

la manumision de los negros que permanecian como esclavos™*.

Sin embargo, el nimero de esclavos no era muy alto con relacion a economias esclavistas.
Se cree que solo alcanzaba la cifra de 20.000. Ademas, las cosas no cambiaron mucho para
la poblacién negra, la cual estaba sometida a discriminacion racial lo que implicaba que le
era muy dificil ascender socialmente y conseguir riquezas. Por otra parte los antiguos
esclavistas si vieron recompensado el dejar libres a sus esclavos, pues el Estado emitio
certificados de deuda para pagarles el perjuicio econdémico sufrido. Otros esclavistas, como
Julio Arboleda, duefio de haciendas en el suroccidente colombiano y que se vio perjudicado
con la manumisién, pues se quedd sin mano de obra, decidié organizar una revuelta

conservadora contra el gobierno liberal. Este levantamiento no tuvo éxito.

Una segunda reforma fue la eliminacion de los resguardos. Desde la independencia se
buscd que la propiedad colectiva de las comunidades indigenas, los resguardos, fuera
parcelada y distribuida entre las familias integrantes de cada comunidad. Estas propiedades
no podian ser vendidas después de su distribucion durante un periodo prolongado de afios.
Pero a mitad de siglo se vio que esa medida no era efectiva y que muchos mestizos

estafaban a los indigenas para apoderarse de sus tierras.

Por ello se decidio que no debia existir ninguna traba para que los indigenas vendieran sus
tierras que ya eran propiedad privada. Esto trajo como consecuencia la disolucion definitiva
de los resguardos en la mayor parte del pais, excepcién hecha del soroccidente. Muchos
indigenas terminaron vendiendo la parte que les correspondié de sus antiguos resguardos y
se convirtieron en asalariados de las haciendas o en arrendatarios. Otros indigenas se

aprovecharon de sus compafieros y les quitaron la propiedad*3*.

133 Cfr. Jorge Castellanos, La abolicién de la esclavitud en Popayéan, 1832-1852 (Cali: Universidad del Valle,
1980); Francisco Zuluaga, “El discurso abolicionista de las elites hacia 1852”7, VI Céatedra Anual de Historia
Ernesto Restrepo Tirado, 150 afios de la abolicion de la esclavizacion en Colombia. Desde la marginalidad a la
construccion de la nacién (Bogota: Aguilar, 2003) 391-412.

34 |a tematica de los resguardos ha sido mas abordada para el periodo colonial. Por ejemplo ver: Margarita
Gonzélez, El resguardo en el Nuevo Reino de Granada (Bogota: Universidad Nacional, 1970); Jorge Villegas,
Colombia resguardos de indigenas y reduccion de salvajes (Medellin: Universidad de Antioquia, CIE, 1977); Jorge
Villegas, Resguardos de indigenas, 1820-1890 (Medellin: Universidad de Antioquia, 1977).
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Encontramos la separacion Estado-lglesia, la disolucion civil del matrimonio catélico, el
matrimonio civil, todas en 1853, lo que escandalizo a la poblacion que habia contraido
nupcias bajo el sacramento religioso. En materia educativa, se eliminaron, en 1850, los
requisitos para obtener grados académicos para el ejercicio de profesiones, lo cual indico
que la persona podia aprender donde y como quisiera los conocimientos necesarios para

practicar una profesion, sin la necesidad de estudiar en una universidad y obtener un titulo.

En la Colombia decimondnica las reformas liberales fueron, mas o menos, contemporaneas
con otros escenarios latinoamericanos**®. Y la propuesta de esas reformas, ligadas, aunque
no exclusivamente, a partidos liberales, suscitd los enfrentamientos entre la institucion
eclesiastica y el Estado, con la mediacion de otros actores sociales como los partidos
politicos, aunque no los Unicos pero si los mas beligerantes y ruidosos en las discusiones,

como fue el caso mexicano.

Ahora bien, en las diferentes etapas reformistas que vivio la Nueva Granada encontramos el
referente europeo que de una u otra forma podia influir en quienes propusieron las

reformas™®. Ese referente era, esencialmente, revolucionario, pues se hacia alusion a las

13 Bushnell y Macaulay muestran en su obra el apogeo del reformismo liberal en América Latina, ubicandolo en el

periodo comprendido entre 1850 y 1880. El capitulo 9 esta dedicado a mirar de forma paralela, aunque no
necesariamente comparada, las reformas liberales en Colombia y México. Cfr. David Bushnell y Neill Macaulay, El
nacimiento de los paises latinoamericanos (Madrid: Nerea, 1989) 197-222. Safford nos brinda una vision mas
amplia del reformismo liberal, afirmando que él se debio, esencialmente, al cambio generacional. Cfr. Frank
Safford, “Politica, ideologia y sociedad”, Leslie Bethell, ed., Historia de América Latina, Tomo 6 (Barcelona:
Critica, 1991) 74-104.

Sobre la participacion politica del clero en el México independiente puede verse Anne Staples, “La participacion
politica del clero: Estado, Iglesia y Poder en el México independiente”, Brian Connaughton y Andrés Lira
Gonzélez, editores, Las fuentes eclesisticas para la historia social de México (México: Instituto Mora,
Universidad Auténoma Metropolitana, 1996) 333-351. En otro texto, “El Estado y la Iglesia en la Republica
restaurada”, la doctora Staples muestra la confrontacion de las dos potestades en el México decimonénico como una
lucha a largo plazo, lo cual nos indica la complejidad de las relaciones entre aquellas. Cfr. Staples, “El Estado y la
Iglesia...”.

1% En sus memorias, Anibal Galindo nos muestra la influencia que tenian sobre los liberales las ideas
revolucionarias europeas. Segun él la opinién liberal “venia en el verbo, en las olas de la Revolucién francesa de
Febrero de 1848, que habia derribado el trono de Luis Felipe para fundar aquella Republica utopica de Libertad,
Igualdad, Fraternidad, que no debia encanecer sus cabellos, y era imposible contenerla. El Judio Errante, de
Eugenio Sué, contra los Jesuitas, Los Girondinos, de Lamartine, y Los Montafieses, de Esquiroz, eran el evangelio
de toda la juventud liberal”. Cfr. Anibal Galindo, “El 7 de marzo”, Recuerdos histéricos: 1840-1895, en
www.lablaa.org/blaavirtual/letra-r/recuergalin/recuergalin3.htm.

José Maria Samper reconocia la admiracién que se tenia por algunos autores europeos que habian influido en la
juventud liberal. Refiriéndose a su encuentro con Lamartine en Paris, Samper afirm6 haberle dicho lo siguiente:
“que él — Lamartine — era inmensamente popular (con Victor Hugo y Alejandro Dumas) en toda la América
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revoluciones francesas de 1789 y 1848™". No obstante, encontramos que también hay
discusiones sobre cémo influyd el ideario revolucionario en los presupuestos liberales
neogranadinos pues no todo de ser visto como una asimilacién acritica de ese ideario™.
También hayamos que el pais no fue el Unico que vivio esa influencia la cual penetrd en

diversas regiones latinoamericanas**°.

Un aspecto que veremos con las reformas, y en ello seguimos a Roberto Blancarte, es que
aquéllas son, en parte, muestra de destellos de laicidad que se presentaron desde mediados
del siglo XIX**. Ejemplos de esos destellos son la libertad religiosa, la separacién Estado-
Iglesia, y las leyes que buscaron restar poder a la institucion eclesiastica del catolicismo.
Sin embargo, entre los mismos promotores de la reforma encontramos contradicciones,
tropiezos y retrocesos que nos demuestran que la historia de la laicidad colombiana estuvo
llena, como en otras partes del mundo, de altibajos y que no constituy6 un desarrollo lineal

y progresivo.

1.2 EI 7 de marzo de 1849, representaciones e imaginarios del inicio de una nueva era

“La opinion publica deseaba con ansia un cambio en los principios del gobierno”
Salvador Camacho Roldan, Memorias, 1894.

Veremos, a continuacion, la forma como desde el 7 de marzo de 1849, fecha en la que fue
elegido presidente de la Nueva Granada José Hilario Lopez, aumentaron las voces pidiendo
con urgencia la aplicacion de reformas de corte liberal para fortalecer y modernizar el

Estado. Y como esas reformas atacaron el problema de las relaciones de ese Estado con la

espafiola; que su admirable Historia de los girondinos habia producido prodigioso efecto, y que entre nosotros el
Telémaco de Feneldn y el Viaje a Oriente del mismo M. de Lamartine eran los libros favoritos con cuya lectura
aprendimos a traducir francés”. Cfr. Historia de un alma, Tomo Il (Bogota: Kelly, 1948) 187.

37 Mario Aguilera Pefia y Renan Vega Cantor, Ideal democratico y revuelta popular (Bogota: Instituto Maria Cano,
1991) 97-148.

38 | uis Eduardo Nieto Arteta, Economia y cultura en la historia de Colombia, 8 ed. (Bogota: Banco de la
Republica, El Ancora, 1996) 229y ss.

139 Cfr. Jacqueline Covo, “Las ideas de la Revolucién Francesa en el Congreso Constituyente de 1856-1857”,
Historia Mexicana, Vol. XXXVIII, No.1 (Jul-sept., 1988): 69-78.

Cfr. Andrés Lira, “La recepcion de la Revolucidn Francesa en México 1821-1848. José Maria Luis Mora y Lucas
Alaman”, Relaciones. Estudios de historia y sociedad, N0.40 (otofio, 1989) 20.

10 cfr. Roberto Blancarte, “Laicidad y laicismo en América Latina”, Estudios Socioldgicos, vol.XXVI, No.76
(enero-abril, 2008): 139-164.



63

institucion eclesiastica. Igualmente, aparecieron voces en contravia de las reformas y sobre
todo de su presunto espiritu anticatdlico, o por lo menos, anticlerical. Esto en medio de la
formacion de los dos partidos politicos tradicionales, el liberal y el conservador. Esta fecha
que podria ser asumida superficialmente como una mas, generd entre la elite politica
colombiana contemporanea diversas ideas Yy posiciones, imagenes antagonicas y
contradictorias. Los liberales la representaron como punto de partida de una etapa de
transformaciones y reformas. Por su parte, la oposicion al liberalismo represent6 al 7 de
marzo como el momento en el que la naciente democracia neogranadina estuvo a punto de

ser asesinada por el pueblo bogotano exaltado por los liberales.

Con la eleccion de José Hilario Lopez era la primera vez que un integrante de los
recientemente constituidos partidos politicos llegaba a la presidencia®*. Este
acontecimiento no tendria nada de interesante si sobre él no se hubiesen construido una
serie de lecturas y explicaciones, opuestas algunas de ellas, que lo constituyeron en
relevante para la politica contemporanea. Los liberales lo vieron como el punto de partida
de una “nueva historia”, mientras que los grupos conservadores elaboraron el imaginario

del comienzo del caos que viviria el pais.

El liberal contemporaneo Salvador Camacho Roldan mostré con fino detalle como fue
elegido Lopez por el Congreso, esto porque los parlamentarios conservadores, derrotados
en la eleccion, se dieron a la tarea de divulgar la informacion de que habian sido
amenazados por los artesanos desplazados por los liberales al convento de Santo Domingo,
donde sesionaba el Congreso, y llamaron a ese momento “la noche de los pufiales”, en

alusion a las armas que supuestamente empleaban los artesanos para intimidarlos**2.

1 |_a historia tradicional nos dira que el partido liberal fue creado por Ezequiel Rojas en 1848 y que su programa
fue publicado en el periédico bogotano El Aviso. En cuanto al partido conservador, fue creado en 1849 por José
Eusebio Caro y Mariano Ospina Rodriguez y publicado su programa en el periddico bogotano La Civilizacion.
Ezequiel Rojas, “La raz6bn de mi voto”, www.lablaa.org/blaavirtual/letra-l/liberal/cap4.htm. Publicado
originalmente en El Aviso, No.26, Bogota, 16 de julio de 1848. Puede verse también en Molina, Las ideas
liberales... 20-25.

42 Ademés de José Hilario Lépez, competian por la primera magistratura dos candidatos conservadores, Rufino
José Cuervo y José Joaquin Gori. “Un furioso aguacero reinaba en esos momentos — nos cuenta Camacho -; pero no
fue obstaculo para que la multitud se mantuviese, como se mantuvo, en la segunda calle del comercio, ansiosa de
saber el éxito final y expresando su agitacion natural en vivas a la libertad, al general Lépez y al general Obando”.
Al final de la jornada la cuarta votacion le dio el triunfo a Lopez con 45 votos. Cfr. Camacho Roldan, Memorias
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Pero veamos lo que pasaba alrededor de la eleccion:

Las puertas del templo de Santo Domingo estaban abiertas, y al través de ellas llegaban
a la multitud los ecos de una agitada discusion en el recinto del congreso: nadie, sin
embargo, penetrd al interior. Se sabe que alli habia llegado la violencia del debate
hasta el extremo de que un diputado conservador, en medio de su discurso, puso un par
de pistolas sobre el pupitre anunciando que en caso de ser atacado el congreso llevaria
comparieros liberales al otro mundo.

Por su parte, el jefe del partido conservador y fundador del mismo, Mariano Ospina

Rodriguez**, escribi6 en su voto por Lépez lo siguiente: “Voto por Lopez para que no sea

»144

asesinado el congreso Esta fue la imagen que los conservadores comenzaron a

proyectar desde ese momento para deslegitimar la eleccion presidencial. Por lo anterior, el
historiador estadounidense Frank Safford afirma que la administracion de Lopez comenzé

“en medio de sentimientos partidistas muy agrios”**.

Al darse paso a la gente para que ingresase en el recinto,

la multitud se precipitd ansiosa, y al saber el resultado se produjo un alborozo general,
como nunca he vuelto a verlo en el curso de mi vida — afirmé Camacho -. Los
diputados liberales y aun no pocos conservadores eran abrazados por la multitud: las
disposiciones gque se juzgaban de odio homicida, se habian tornado en sentimientos de
benevolencia y de paz. Muchos conservadores fueron acompafiados a sus casas por los
artesanos liberales, y de alli salié una procesion de mas de dos mil personas a dar parte
de la eleccidn al presidente de la republica.

El otro lider del partido conservador, y también fundador del mismo, José Eusebio Caro*,
escribio en La Civilizacion, periodico que expresaba las ideas conservadoras, que la
eleccion del 7 de marzo habia sido el resultado de una conspiracion “preparada con el

objeto de producir intimidacion sobre el congreso”. En un intento de derrumbar la imagen

41. Camacho alude a que nunca mas volvié a ver a la gente tan efusiva, creemos porque luego el pueblo fue
excluido nuevamente de la politica como agente de primer orden.

143 Mariano Ospina Rodriguez, publicista y politico cundinamarqués, (Guasca, 18 de octubre de 1805 — Medellin,
11 de enero de 1885). Fundador del Partido Conservador en 1849 y presidente de la Nueva Granada (1857-1861).
Cfr. Antonio Cacua Prada, Don Mariano Ospina Rodriguez, fundador del conservatismo colombiano, 1885-1985
(Bogota: Nelly, 1985); Estanislao Gomez Barrientos, Don Mariano Ospina y su época (Medellin: Gaceta
antioquefia, 1913-1915).

144 camacho Roldan, Memorias 42-43.

15 palacios y Safford, Colombia... 382.

14 José Eusebio Caro, publicista, poeta y politico santandereano, (Ocafia, 5 de mayo de 1817 — Santa Marta, 28 de
enero de 1853). Fue cofundador del Partido Conservador desde el periédico La Civilizacion. Su hijo Miguel
Antonio Caro fue figura fundamental de la Regeneracion. Cfr. Eduardo Carranza, “Primer disefio para un retrato de
José Eusebio Caro”, Boletin Cultural y Bibliografico, Vol. V, No.5 (mayo, 1962).
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que se construia sobre la eleccion de Lopez, Camacho Roldan cit6 a varios parlamentarios
conservadores, quienes habian votado por el candidato liberal no por intimidacion sino
porque comprendian “que la opinidn publica deseaba con ansia un cambio en los principios
del gobierno”'*’. De esta forma, ante la noticia de que el pueblo armado y sediento de
sangre conservadora intimidd a los congresistas para que eligieran a Lopez se construyo la
imagen de que el pueblo no era homicida sino que conformaba una incipiente opinion
publica deseosa de transformaciones, aspecto éste que supuestamente comprendieron muy

bien los congresistas conservadores.

El cambio en los principios del gobierno parecia ser lo que los liberales en el poder querian
mostrar. Recordemos que Camacho escribié sus memorias casi medio siglo después de esos
acontecimientos. Sin embargo, si parecia que se presentaban algunas transformaciones que
motivaban a los liberales a elaborar el imaginario sobre esos cambios. Estos recibieron el
nombre de “revolucion de medio siglo” o de reformas liberales, y asi ha tratado de
conocérseles en la historiografia colombiana. Entre 1850 y 1851 las principales reformas
fueron: la abolicién de la prision por deudas, la libertad total de prensa, libertad de
ensefianza, expulsion de los jesuitas, abolicion de la esclavitud, abolicién de los resguardos
indigenas, descentralizacion de rentas y gastos hacia las provincias, la abolicion de los
monopolios estatales sobre el tabaco y la sal, y, la reduccion de la fuerza pablica. Estas
medidas serian mostradas como el comienzo de una nueva historia, el punto cero, el punto
de partida de un nuevo pais. Las memorias de los politicos e intelectuales de la época
contribuyeron a que se creara esa imagen, la cual, de una u otra forma, ha sido reforzada

por la historiografia liberal**®.

La necesidad de romper con el pasado colonial y su legado influyé mucho en reforzar la
imagen del 7 de marzo como un punto de quiebre en la historia nacional. A pesar de que
Colombia logré la independencia, rompiendo la dominacion politica, econdémica, militar y
administrativa de Espafia, no se derrumbo la estructura colonial que la metropoli levant6

durante tres siglos. Legados de esa estructura permanecian de manera visible en los

147 Camacho Roldan, Memorias 46. Cursivas mias.
18 Cfr. Uribe y Alvarez, Poderes y regiones... 11-12.
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primeros afios después de la disolucién de la Gran Colombia®*.

Por ello, muchos
historiadores, comenzando por los del siglo XIX, creian que el pais s6lo empezd a
construirse cuando se implementaron medidas de corte liberal que modernizarian al nuevo

Estado y que facilitarian dejar atras las trabas coloniales.

Al final de cuentas el 7 de marzo no se proyecté como una fecha memorable en la historia
colombiana. Paso al olvido como tantas otras. Sin embargo, los liberales de mediados del
siglo X1X se preocuparon por fortalecer algunas efemérides que consideraban importantes
como lo fueron el 20 de julio y el 7 de agosto, que recordaban acontecimientos de la
primera y la segunda independencias. “El partido progresista — escribio José Manuel
Restrepo refiriéndose al liberal — celebrd en 1849 el aniversario del 20 de julio con fiestas y
regocijos publicos que duraron ocho dias. En el primero se manumitieron veinte y cinco
esclavos con el producto de donaciones patriéticas de varios particulares. En aquel dia se
recordaron los hechos de algunos Préceres y hombres distinguidos de la independencia”*.
Es, a partir de estos afios cuando los Ilamados héroes de la independencia que habian sido
relegados al olvido por intereses politicos, comenzaron a ser retomados para construir un

pantedn heroico y generar, igualmente, niveles de identidad en el pueblo™.

1.3 La justificacion de las reformas

“Convencidos como estamos todos de la necesidad de hacer reformas de todo género”
El 7 de marzo, No.2, 1849.

Y9 Cfr. Uribe y Alvarez, Poderes y regiones... Los autores plantean las probleméticas regionales y desenmascaran
interpretaciones tradicionales sobre la economia en los Gltimos afios coloniales y los primeros de Independencia.

Konig, En el camino hacia la nacion.... Este trabajo explora la construccion de la identidad nacional durante un
siglo, incluyendo los procesos independentistas y la formacion de la repdblica. El autor concluye que formar la
nacion fue, en ultimas, un intento fallido.

150 José Manuel Restrepo, Historia de la Nueva Granada, Tomo II. 1845 a 1854 (Bogoté: Editorial El Catolicismo,
1963) 129.

L «Los historiadores de las nuevas naciones hispanoamericanas del siglo XIX adoptaron las convenciones
narrativas usuales en Europa en el oficio historiografico. Dichas convenciones servian para construir un epos
patriético en torno a actores que desarrollaban una accion casi siempre ejemplar [...] La representatividad de los
héroes hispanoamericanos era limitada. Se confinaba a aquellos rasgos raciales prestigiosos que les conferian
‘gallardia’, “‘modales distinguidos’, ‘facilidad y franqueza’ en el trato, ‘desprendimiento’, etc... La paradoja de esta
convencion sobre los nobles origenes del héroe reside en que estaba destinada a halagar los instintos populares”.
Cfr. Colmenares, Las convenciones... 59-69.
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Para los lideres liberales era claro que desde el 7 de marzo de 1849 se perfilaba un cambio
decisivo que marcaria la historia del pais. Para ellos, que apoyaban a Lopez, las reformas
eran necesarias. “Convencidos — afirmaban los editores de ElI 7 de marzo, periddico
gobiernista — como estamos todos de la necesidad de hacer reformas de todo género, que
liberten al pais de las trabas que hoy lo sujetan: deseosos de alcanzar por medio de ellas la
prosperidad de nuestra patria, y nuestro propio engrandecimiento como nacién”**?. La
idea era clara. Las reformas acabarian con las trabas coloniales que no habian desaparecido
con la Independencia. Esta vision liberal mostré que la historia moderna del pais
comenzaria s6lo desde 1849, pues el mundo colonial se habia proyectado a los primeros

afios de la republica. Y fue la vision que tomaron los historiadores liberales tiempo después.

La defensa de las reformas se sustentd en la necesidad de reorganizar la sociedad por medio
de leyes y mecanismos que dejasen ver el progreso al cual la Nueva Granada debia llegar.
Para ello debia trabajarse no solo en el aspecto material sino también en el espiritual, y era
ese uno de los puntos de discusién con la institucién eclesiastica, que de acuerdo con los
impulsores de la reforma habia dejado de lado al pueblo para preocuparse por sus riquezas.
Preciso era, segun los liberales del Neo-granadino, “llevar la mano de la reforma al
corazdn, a los instintos del pueblo y trabajar por la felicidad de éste hasta donde lleguen los
limites del deber y de la justicia: trabajos son estos paralelos que demandan una
consagracion simultanea y esforzada”. Ellos mismos afirmaban que ningln artesano, por
ejemplo, carecia ni de amparo, de doctrina moral y religiosa y menos de educacion primaria
e industrial. Para ellos palabras como Libertad, Igualdad y Fraternidad eran vacias si no se

les daba el sentido de la realidad de los hechos de una buena organizacién social*>.

152 E] 7 de marzo [Bogoté], No.2, 9 de septiembre de 1849: 1. Cursivas mias.

153 EI Neo-granadino [Bogoté], Afio 111, N0.92, 21 de marzo de 1850: 89.

La historiografia tradicional y también la liberal han planteado que las Sociedades Democraticas estaban
compuestas por artesanos, reduciendo con ello su capacidad de convocatoria. El historiador Renan Vega ha
demostrado que esas sociedades estuvieron conformadas por individuos de diversa procedencia y no sélo artesanos.
Ademas ha afirmado que esa reduccidn se debe a que se estudia Unicamente la Sociedad de Bogota y no se
observan las de otras regiones de la Nueva Granada. Cfr. Renan Vega Cantor, “Liberalismo econémico y artesanado
en la Colombia decimonénica”, Boletin Cultural y Bibliografico, No.22 (1990). Otros textos sobre las Sociedades son:
David Sowell, “La teoria i la realidad: The Democratic Society of Artisans of Bogota, 1847-1854", Hispanic American
Historical Review, vol.67, No.4 (1987); Jaime Jaramillo Uribe, “Las sociedades democraticas de artesanos y la
coyuntura politica colombiana de 1848, La personalidad histérica de Colombia y otros ensayos (Bogota: Colcultura,
1977); Enrique Gaviria Liévano, “Las Sociedades Democraticas o de artesanos en Colombia”, Correo de Los Andes,
No.24 (1984); German Mejia Pavony, “Las Sociedades Democraticas (1848-1854), problemas historiograficos”,
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Pero asi como se defendian las reformas, quienes esgrimian sus bondades se encargaron
también de mostrar que quienes se les oponian lo hacian porque estaban identificados con
el pasado cadtico. Francisco de Paula Borda, liberal de la segunda mitad del siglo XIX, nos
muestra en sus memorias lo tempestuoso de los afios cincuenta de esa centuria por la
confrontacién de los recientemente formados partidos politicos. Su vision liberal le hizo
calificar al partido conservador como patrocinador de una “conspiracion anarquica [...]

1154

contra un gobierno tan tolerante como lo era, supuestamente, el de Ldépez. En este

sentido la imagen que tenia de los conservadores, como muchos otros liberales, era la de

una colectividad anquilosada y arraigada al pasado™>.

La sociedad entera parecia estar preocupada por las reformas. Borda, en sus memorias, nos
muestra al pueblo raso unido con los clérigos y ambos opuestos a las reformas: “Los
sirvientes estaban en todos los secretos. Rumores y consejas de comadres corrian
constantemente en la ciudad”. Segin esto los chismes parecian recurrentes,
caracterizandose por “imaginaciones exaltadas y pueriles [que] veian, suponian o inventan,
agitaban esta sociedad dominada entonces por jesuitas y por frailes, extranjeros casi todos
ellos”. El temor y el miedo que supuestamente despertaban las reformas eran generados por
los enemigos de las mismas, esencialmente, el clero projesuita y la jerarquia eclesiastica.
Asi, la influencia de aquéllos era nociva para todos los neogranadinos. Entonces, se
preguntaba Borda: “Qué ideas, qué sentimientos, qué educacion, y sobre todo, qué pasiones
no debian inculcarse y crecer como plantas venenosas en las almas que se formaban bajo la

influencia siempre decisiva, de un medio ambiente deletéreo, corrompido por las pasiones

Revista Universitas Humanistica, vol.IX, No.17 (1982); David Sowell, Artesanos y politica en Bogota, 1832-1919
(Bogota: Pensamiento Critico, Circulo de Lectura Alternativa, 2006).

134 Francisco de Paula Borda, Conversaciones con mis hijos, Tomo | (Bogota: Banco Popular, 1974) 61.

1% La idea de que lo conservador esté relacionado con la institucion eclesiéstica debe ser juzgado como un rezago
del pasado que pervive en la historiografia colombiana. En una obra reciente, el historiador protestante Javier
Augusto Rodriguez parte de la base de que esa institucion, a mediados del siglo XIX, sostenia una “sociedad
jerarquica y sefiorial”. Por el contrario, los liberales radicales, segin Rodriguez, protectores de los protestantes,
“poseian una alta ética y principios”. Este tipo de afirmaciones no permite el avance de las interpretaciones sobre
las relaciones Estado-Iglesia y se queda anclado en lecturas esquematicas sobre las mismas. Cfr. Javier Augusto
Rodriguez, “Primeros intentos de establecimiento del protestantismo en Colombia”, Bidegain, directora, Historia
del cristianismo... 294.
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mas peligrosas y disolventes: el odio y la ambicién, estimulados y explotados por la intriga

clerical”**®.

Parecia, de acuerdo con la interpretacion de Borda, que los responsables de este tipo de
situaciones eran los frailes quienes en “connivencias secretas con sefioras y criadas”,
utilizaban la religion catélica como arma contra el gobierno convirtiendo los templos “en
parques o en lugares de cita de sirvientes y de clérigos”*>’. Pero no todos los sacerdotes se
oponian a las reformas lo que nos muestra la existencia de clérigos liberales contrarios a la
presencia de agentes pro-romanos. Asi, los que militaban contra los jesuitas y el arzobispo
Mosquera exaltaban, por ende, la bondad de las reformas. Por ejemplo, Fray Gervasio
Garcia indico que las leyes que el gobierno estaba expidiendo no tenian como objeto
perseguir a la religion, aungue asi lo quisieran hacer ver los enemigos de la administracion

liberal *°8,

1.4 Critica y oposicion a las reformas de mediados del siglo XIX

“¢ Pero de qué progreso se trata? ¢ Es el progreso de la inmoralidad?”
La Civilizacion, No.4, 1849.

Si bien se puede afirmar que sectores distintos al partido liberal en el poder, como el
partido conservador, estaban de acuerdo con las reformas para mejorar las condiciones
materiales y sociales del pais, los lideres de aquél, comenzando por sus fundadores, vieron
en aquéllas una expresién del consumado ataque contra las bases religiosas y morales de la
sociedad, identificadas en el catolicismo y en su estructura material, la institucion
eclesiastica. La critica basica radico en la forma como los promotores de las reformas
entendian la libertad. “Qué reformas son esas? ¢Quién las ha propuesto? ¢En donde estan
indicadas? ¢es la reforma de la constitucion?” se preguntaban los opositores a las reformas,
respondiendo ellos mismos que aquéllas buscaban, supuestamente, dar vuelo al progreso.
“.Pero de qué progreso se trata? /Es el progreso de la inmoralidad?” insistian en sus

preguntas. Pareciera que no, pues en cinco meses de gobierno, seguin sus opositores, no se

1% Borda, Conversaciones... Tomo | 61. Cursivas mias.
157 Borda, Conversaciones... Tomo | 61-62.
158 Fr. Gervasio Garcfa, Al pueblo granadino, 3 de septiembre de 1851 (Bogota, s.e.) 1.
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habia adelantado en la ilustracion del pueblo ni en el progreso material ni en la riqueza
plblica®™. Esa supuesta indefinicion del espiritu de las reformas que criticaban los

conservadores era la que los obligaba a oponerse a ellas.

Los detractores de las medidas liberales culpaban al gobierno del 7 de marzo de imaginar
que la impunidad de los delitos era la libertad, dejando el campo libre para que los
“facciosos” destruyeran el orden legal, de tal forma que la sedicion y la rebelion liberales
conducirian a la anarquia y a la dictadura, siendo estas dos “el reverso de la libertad”*®°.
Este argumento buscaba desenmascarar la posicién liberal que indicaba que las reformas
reforzarian la libertad. Por el contrario, debian ellas ser tenidas como sindnimo de anarquia,
de desorden y de caos, con lo que se implementaba también la imagen de miedo a esas
reformas y a sus resultados, que se queria infundir entre la poblacién por parte de los

conservadores.

Y en contravia de lo que proponian los liberales como garantes del orden y las reformas que
ellos promulgaban como impulsoras del progreso, los defensores de la institucion
eclesiastica, afirmaron que ni ésta ni la religion catdlicas eran contrarias al cambio. Por el
contrario, defendian a la religion como la base del Estado social:

La religion catolica ha trabajado constantemente en el desenvolvimiento de la
inteligencia. Ella no teme la instruccién del pueblo, porque ella sabe que las luces
verdaderas y completas conducen forzosamente al hombre hacia esta religion [...] La

religion, la cristiana es incontestablemente la Unica base de un estado social conforme

a la naturaleza del hombre®®*.

Varios afios despues de planteadas las reformas por los liberales de mitad de siglo seguia la
oposicién a las mismas. El 1 de abril de 1857, cuando estaba tomando posesion de la
presidencia de la republica, Mariano Ospina Rodriguez pronuncié ante el Congreso un
discurso en el cual afirmaba que esas reformas iban en contravia del desarrollo histérico del

pais pues las instituciones y los cddigos politicos que se habian implementado no fueron

159 La Civilizacién [Bogotéa] No. 4, 30 de agosto de 1849: 14.

%0 La Civilizacién [Bogota] No. 30, 28 de febrero de 1850: 122. Repetimos, los lideres conservadores, como
Ospina Rodriguez, hacian mucho énfasis en la fecha del 7 de marzo de 1849, pues denunciaron que en la eleccion
de Lopez como presidente, el Congreso del pais se vio amenazado de muerte por los artesanos que esperaban afuera
del convento de San Agustin, donde se realizaba la eleccion. Es decir, que si no era elegido Lépez, segun los
conservadores derrotados, los congresistas habrian sido asesinados por la turba enardecida.

181 E| Catolicismo [Bogota] No. 37, 1 de mayo de 1851: 312.
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resultado de las tendencias, los habitos y las costumbres de la Nueva Granada sino copiados

de otras naciones'®.

Lo que vamos observando nos conduce a la confrontacion de dos mundos que se muestran
antagénicos donde cada uno de ellos se va representando como el Unico y verdadero: los
defensores de las reformas y los criticos de las mismas. Cada uno de ellos se observaba y se
mostraba como el poseedor de la verdad, en la construccion de un mundo con
caracteristicas maniqueas, muy comun en la historia de Colombia y sobre todo en la
historia que tiene como protagonista a la institucion eclesiastica con los debates que sobre

ella se han suscitado®.

1.5 Las representaciones de un mundo con caracteristicas maniqueas

“Dividido en dos bandos, perseguidor y perseguido”
El Neogranadino, No.82, 1850.

El postulado basico del mundo maniqueo es que existen dos visiones antagonicas,
claramente enfrentadas, donde cada uno de los polos se muestra como el poseedor de la
verdad y ve al otro polo como el espacio de la mentira, eliminando con esta logica
cualquier posibilidad de matices. En esencia, cada uno de esos polos empleaba los mismos
mecanismos que su oponente — la prensa, los panfletos y libelos, los debates publicos - para
presentarse, defenderse y atacar. Buscaban los contendientes, ubicados en los imaginarios
polos opuestos, mostrarse con la posesion de la verdad y denunciando el error. El problema
de esta forma de ver el mundo es que reduce una realidad rica en matices a solo dos tonos,
el blanco y el negro. Lo anterior no significaba necesariamente que esa realidad fuese asi de

simple pero resultaba facil reducirla para ser comprendida por la mayoria de la poblacién.

162 Mariano Ospina Rodriguez, “Estado politico de Nueva Granada”, Escritos sobre economia y politica (Bogota:

Universidad Nacional, 1969) 175. Original publicado en la Gaceta Oficial nimero 2106.

183 \/er sobre este aspecto de la historia de Colombia y que muestra la forma como en periodos posteriores seguia
empledndose ese esquema de enfrentamiento bipolar y maniqueo, dos trabajos: José David Cortés, Curas y
politicos, Mentalidad religiosa e intransigencia en la di6cesis de Tunja, 1881-1918 (Bogota: Ministerio de Cultura,
1998); José David Cortés, “Intransigencia y tolerancia: Elementos historicos en el proceso de democratizacién
religiosa en Colombia”, Elssy Bonilla, editora, Formacién de Investigadores y propuestas de futuro (Bogota:
Tercer Mundo, Colciencias, 1998).
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En primera instancia, los partidarios de las reformas liberales tildaban a los conservadores
como los responsables del descalabro del pais y como defensores, con la institucion
eclesiastica, del oscurantismo y del mal. Mostrandose a la vez, los liberales, como los
poseedores de la verdad. Para los editorialistas de uno de los principales periodicos
liberales, defensor de las reformas, la representacion de una sociedad confrontada en dos
polos era clara. Para ellos los conservadores eran “apasionados, rencorosos” y que querian
convertir al pais en uno “dividido en dos bandos, perseguidor y perseguido, para mostrar en
este estado violento sus vacias declamaciones y su propoésito de perturbar la quietud
publica”. Para continuar afirmando que los conservadores eran “insensatos, incendiarios de
la sociedad, hombres de odio y no de calculo ni patriotismo” que clamaban y vociferaban
para intentar convencer a un pequefio numero de ilusos sin lograrlo, pues sus estrategias no
podian conmover en un “apice el orden general [...]”. Por su parte ellos mismos, los
liberales, se veian como hombres de “seso y de gobierno”, quienes harian todo lo posible
“para impedir la consumacion de aquel plan malévolo [el de los conservadores], teniendo
siempre delante de los ojos el bien de la patria y no los exagerados intereses de partido
[..]7*%*. Notese que los liberales hacian lo mismo que los conservadores, calificar a sus

opositores como peligrosos para el orden social.

Las anteriores afirmaciones iban en el mismo sentido de los sectores medios del liberalismo
gue tenian sus Grganos de expresion en peridédicos como La Jeringa. Los editorialistas de
éste eran fuertes criticos de los dirigentes del partido conservador a los cuales calificaban
de inconsistentes politicos que no sabian distinguir entre monarquismo, republicanismo y
absolutismo, pues se ubicaban indistintamente en cada uno de esos grupos. Asi, se acusaba
a los conservadores de falta de criterio politico, y a la vez se les mostraba como férreos
fanaticos retrogrados, en oposicion de lo moderno que supuestamente representaba el
liberalismo: “Entre los descoloridos [como Ilamaban a los conservadores] no habia
comunistas, y comunistas desaforados, implacables”, habia, segin La Jeringa, “ateos,
deistas, materialistas, protestantes, fanaticos, camanduleros, jesuitas rematados Yy
antijesuitas de los finos”, pero también habia “volterianos e impios de carita y de careta, y

aun de dos caras; [...] iconoclastas y gentes que [creian] a pie juntillas que los santos de

184 E] Neo-granadino [Bogoté] Afio 111, No. 82, 11 de enero de 1850: 9. Cursivas mias.
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madera y de yeso son los mismos mismisimos que estan en el cielo, y que se revela[ba]n a
las santas mujeres [...]”, concluyendo que los conservadores eran “el elemento fanatico,
compuesto de una parte de las masas ignorantes y abyectas, de los fanaticos e ilusos de
buena fe, de los hipdcritas que solo miran la religién como medio y no como objeto”®.
Estos calificativos constituian parte de las imagenes que sobre los conservadores construian
los liberales. Llama la atencion dentro de esos calificativos el de “descoloridos” el cual se
usaba en contravia del de “rojos” que empleaban comunmente los conservadores para

calificar a los liberales®®,

Los conservadores, por su parte, empleaban la misma estrategia mostrando a los liberales
como poseedores del error y el mal, para a su vez exhibirse como sujetos defensores de la
verdad y el bien. Por lo mismo, en esa linea, el conservador defendia también la libertad y
se consideraba liberal, pero sin que ello significase traspasar los limites del orden y la
moral. Los conservadores de Santa Marta afirmaban que “el partido liberal-conservador”,
como se definian estos conservadores en particular, defendia los principios de libertad, de
orden, de tolerancia, de igualdad, de religion y de progreso, mientras que “el partido liberal
rojo”, como calificaban despectivamente al partido liberal, se titulaba a su turno amigo de
la libertad, del orden, de la tolerancia, de la igualdad y del progreso, para continuar
afirmando que “el partido liberal-conservador” atacaba la tirania y las persecuciones. Pero
el *“partido liberal rojo” ostentaba esos mismos sentimientos. No obstante, los
conservadores-liberales consideraban a los rojos como enemigos de la patria’®’. Aqui es
importante mostrar codmo esos conservadores de Santa Marta se veian a ellos mismos y
leian a los otros. Se mostraban como defensores del progreso, la tolerancia, las libertades y
mostraban a los liberales, a los que calificaban como rojos, como sujetos que mentian sobre
el mismo aspecto pues indicaban que ellos se titulaban como amigos de la libertad y el
orden pero ello no significaba que realmente lo fueran. Asi, en un juego complejo de
palabras unos se mostraban como poseedores de ciertas caracteristicas e indicaban que si

bien los otros también decian tenerlas, ello no era cierto.

1%5 |_a Jeringa [Bogoté] No. 2, 2 de diciembre de 1849: 10.

1% Frank Safford indica que los conservadores desarrollaron identidad partidista identificandose con la religion, el
orden y la moralidad en contravia del comportamiento de los “rojos” liberales. Cfr. Palacios y Safford, Colombia...
387.

187 El Conservador [Santa Marta] No. 3, 2 de junio de 1850: s. p. Subrayado en el texto.
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Para los conservadores, las bases morales estaban siendo carcomidas por el liberalismo.
Entonces, desde la dptica de los lideres conservadores, en el mundo maniqueo, el partido
liberal era inmoral. “Se ha demostrado al partido rojo — afirmaba el editorialista de La
Civilizacion, José Eusebio Caro -, que en el seno de la libertad que gozamos, solo la moral
puede estar en cuestion, y que €l con sus ensefianzas, con sus periodicos, con sus
revoluciones, y con sus motines” era el que ponia en tela de juicio la moral. Y ante la
acusacion de ser perturbadores de la moral, el partido liberal no respondia prefiriendo
cambiar de actitud para cuestionar a su acusador. Ese partido era visto como “el alacran
moribundo” que moviendo aun su cola podia herir al que lo pisara. El partido liberal
pretendia hacer culpable de esa inmoralidad a la Nueva Granada entera, afirmando que el
partido conservador que lo habia combatido, era “tan inmoral como él, y ain méas inmoral

que 18,

Y en ese orden de ideas, para hacer frente a las propuestas del gobierno de LOpez,
respaldadas por los liberales, a los cuales tildaban de rojos, desde el seno del partido
conservador se construy6 una imagen que dejaba ver a aquellos, los liberales, como sujetos
por fuera de la religion. Desde La Civilizacion, José Eusebio Caro ataco a los liberales por
su posicién supuestamente contraria al catolicismo: “;Qué sois vosotros? — les preguntaba a
los dirigentes liberales — Si no sois ni catdlicos, ni cristianos, ni teistas, ni deistas
observadores siquiera, ¢qué sois vosotros? Sois los adoradores de la CAUSALIDAD; SOIS
ATEQOS!”. Para los dirigentes conservadores, como Caro, los liberales no eran mas que
“sectarios, satélites, pendistas, guerrilleros, agentes, colectores soldados, 6rganos, alumnos
de la faccion de 1840”, siendo también esos liberales “oradores directores, miembros de los
clubs jacobinicos y masonicos [...] instigadores y aprovechadores del 7 de marzo” y todo

ello se debia a que eran fieles discipulos de Bentham, de Voltaire, de Diderot, de Tracy, de

188 | a Civilizacién [Bogota] No.7, 20 de septiembre de 1849: 27. En oposicion, los conservadores mostraban a su
partido como uno moral: “[...] el partido conservador no es un simple partido politico, es también un partido moral,
o usando de una palabra menos propia un partido social, pero no un partido socialista. Como partido politico y
moral tiene también mucho que conservar; si tiene que conservar cuanto es indispensable para la marcha prdspera y
segura de la civilizacion”. Cfr. La Civilizaciéon [Bogota] No. 60, 17 de octubre de 1850: 241.
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Broussais™®’. Los adjetivos empleados por Caro para calificar a los liberales hacian parte de

las imagenes que los conservadores querian proyectar sobre sus oponentes politicos.

1.6 La expulsion de la Compafia de Jesus de la Nueva Granada en 1850

“Esa plaga funesta con que el Cielo nos castigd en su colera,
€s0s jesuitas, son la causa de nuestros males”

Manuel Fernandez Saavedra (?), El arzobispo de Bogota ante la nacion, 1852.

Desde que fue elegido presidente de la Nueva Granada, el liberal José Hilario Lépez buscd
motivaciones para extrafiar a la Compafiia de Jesus del territorio nacional. Los jesuitas, que
habian sido expulsados de los territorios espafoles por el rey Carlos 11l en 1767, regresaron
al pais en 1844 por solicitud expresa del gobierno de Pedro Alcantara Herran'® y con el
auspicio del benefactor de aquéllos, Mariano Ospina Rodriguez. Desde su regreso, los
jesuitas se convirtieron en motivo de discusion entre los politicos neogranadinos, que se
iban perfilando poco a poco en la formacion de los dos partidos histéricos colombianos, el
liberal y el conservador. Debe anotarse, sin embargo, que no se puede esquematizar que
todos los liberales de mitad de siglo eran antijesuitas ni todos los conservadores eran sus
defensores. Dos casos nos pueden mostrar esto: Rufino Cuervo™ y Julio Arboleda'’,
reconocidos por la historiografia colombiana como conservadores, se opusieron, antes de
1849, el primero a la traida de los sacerdotes al pais, y el segundo, a la permanencia de

aquéllos en el territorio nacional, pues consideraba que ello era ilegal.

1.6.1 Llegada de los jesuitas y tensiones por su presencia en el pais

““Jesuitas para educar y civilizar”
Rafael Mosquera, 1842.

1%9 | a Civilizacién [Bogota] No. 14, 18 de octubre de 1849: 44. MayUsculas en el texto.

70 pedro Alcéantara Herran y ZaldGa, militar y politico bogotano, (Bogota, 19 de octubre de 1800 — 26 de abril de
1872). Fue presidente de la Nueva Granada (1841-1845).

' Rufino Cuervo y Barreto, politico, diplomético y publicista cundinamarqués, (Tibirita, 28 de julio de 1801 —
Bogota, 21 de noviembre de 1853). Fue el candidato del Partido Conservador a las elecciones presidenciales de
1849.

172 Julio Arboleda Pombo, militar, politico, publicista y poeta caucano, (Timbiqui, 9 de junio de 1817 — Berruecos,
13 de noviembre de 1862). Desde el periddico ElI Miséforo de Popayan fue duro opositor del gobierno de José
Hilario Lépez.
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El 23 de abril de 1842 el secretario del Interior y de Relaciones Exteriores de la Nueva
Granada, Mariano Ospina Rodriguez, firmé con el presidente del Senado, Vicente Borrero,
el presidente de la Cadmara, Ignacio Gutiérrez, el secretario del Senado, José Maria Saiz y el
secretario de la Camara, Pastor Ospina, el decreto por medio del cual se mostraba la
necesidad de contratar sacerdotes para que se encargasen de las misiones y la reduccion de
indigenas. El decreto establecia la creacidn de varios colegios de misiones en Casanare y
San Martin (en los Llanos Orientales), Andaqui (Caquetd), Mocoa (Putumayo), Guajira (al
norte del pais) y Veraguas (Panamd), los cuales serian sostenidos con partidas
presupuestales apropiadas del Congreso y destinadas por éste para el servicio de misiones.
En el mencionado decreto no se indicaba especificamente el nombre de alguna comunidad
religiosa para encargarse de las misiones'’®. Con el paso de los dias se acordd que aquéllas
debian ser dejadas en manos de los jesuitas, no sin antes cooperar en el establecimiento de
los nuevos colegios*’. Sin embargo, no fue facil desde el comienzo el tema relacionado
con los jesuitas. Si bien el proyecto de ley pasé sin problemas en el Senado donde fue
defendido por Joaquin Mosquera y Vicente Borrero, no corri6 igual suerte en la Camara.
Alli recibi6 oposicion, entre otros, de dos sacerdotes, José Antonio Amaya, representante
de El Socorro y Emeterio Ospina, de Mompox. Por su parte la defensa estuvo a cargo de
José Ignacio de Marquez, Mariano Ospina y Rafael Mosquera. Este defendi6 la traida de
los jesuitas con el siguiente argumento cuando se le pregunto el por qué debian retornar los
sacerdotes al pais: “Jesuitas para educar y civilizar, no solo a los salvajes de los desiertos,

sino también y muy principalmente a los jévenes salvajes de nuestras ciudades™".

'3 José Restrepo Posada, Arquididcesis de Bogota. Datos biogréficos de sus prelados. Tomo 1l (1823-1868)
(Bogota: Academia Colombiana de Historia, Biblioteca de Historia Eclesiastica “Fernando Caicedo y Florez”,
Lumen Christi, 1963) 156-157.

% En una de sus obras, la historiadora Jane Rausch muestra cémo las misiones que tenian los jesuitas en la Colonia
y que fueron dejadas en manos de otras 6rdenes religiosas tras la expulsion de aquéllos decayeron, sobre todo
porque los clérigos encargados de las mismas consideraban que era un castigo su destinacion a las mismas.
Igualmente, dedica un capitulo a la forma como se les encomendo a las jesuitas las misiones desde 1844, fracasando
en la de Putumayo y reviviendo las de los Llanos Orientales. Los dos Gltimos factores se debieron a factores como:
nunca hubo mas de dos docenas de jesuitas en la Nueva Granada; fueron pocos los que iban a las fronteras; muchos
prefirieron dedicarse a diversos asuntos en Bogota, exacerbando la animadversion de quienes se les oponian. Cfr.
Jane Rausch, La frontera de los Llanos en la historia de Colombia (1830-1930) (Bogota: Banco de la Republica, El
Ancora, 1999) 52-94,

175 Estanislao Gémez Barrientos, Don Mariano Ospina y su época, Tomo I, 266, citado por Juan Manuel Pacheco,
S.J., “Regreso y nueva expulsion de la Compafiia de Jesus”, Revista de la Academia Colombiana de Historia
Eclesiastica, vol. IX, N0.32 (1974): 82.
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A raiz del decreto mencionado, el vicepresidente de la republica, encargado del ejecutivo,
Domingo Caicedo, firmé otro decreto el 3 de mayo de 1842, ratificandolo'’®. En éste se
anotd en el considerando segundo que se eligié a la Compafiia de Jesus para hacerse cargo
de las misiones porque la experiencia habia demostrado que aquélla era la mas adecuada
para convertir a los “salvajes a la Religion cristiana y para conducirlos a la civilizacion”*"".
El mencionado decreto, también firmado por Mariano Ospina Rodriguez, ordenaba al
arzobispo y a los obispos a que exhortasen a todos sus fieles para que cooperaran con
limosnas para el establecimiento de colegios de misiones y para el traslado de los
misioneros de Europa a la Nueva Granada®”®. Lo anterior nos indica que el retorno de los
jesuitas se convirtié en un proyecto que involucraba a sectores politicos con los religiosos

en una clara muestra de la union existente entre el Estado y la Iglesia como institucion.

Conocido el decreto que permitia a los jesuitas volver al pais, el arzobispo de Bogota,
Manuel José Mosquera — hermano de Tomas Cipriano - dirigi0 una pastoral a sus
diocesanos en la cual mostro el beneplacito del mundo catdlico colombiano por el retorno
de la comunidad religiosa. Para él, el jubilo no tenia limite, tanto que hasta, en palabras
suyas, “los huesos de nuestros padres se movieron de sus sepulturas al contemplar la dicha
que ellos desearon ver de nuevo y no lo consiguieron”*”. Para el arzobispo el regreso de
los jesuitas se asemejaba a la imagen de “remeros vigorosos y experimentados” que se
ofrecian para romper las olas del mar que amenazaba a cada instante con el naufragio y con
la muerte™®. Por lo que observamos, parecia que quienes defendian el retorno de los
jesuitas al pais no eran conscientes de las discusiones que generaria la presencia de los

sacerdotes.

Aungue no todos los que han sido considerados esquematicamente como defensores de los
jesuitas creyeron conveniente su retorno al pais. Tal fue el caso del conservador Rufino

Cuervo: “Crei entonces, como creo todavia — afirmé Cuervo — que, habiendo triunfado el

176 Angel Cuervo y Rufino José Cuervo, Vida de Rufino Cuervo y noticias de su época, Obras. Tomo IV, 22 ed.

(Bogota: Instituto Caro y Cuervo, 1987) 435.
" Borda, Historia de la Compafifa... 176.

178 Borda, Historia de la Compaififa... 178-179.
179 Borda, Historia de la Compafifa... 181.

180 Borda, Historia de la Compaiifa... 182.
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partido de orden y de legitimidad de las facciones de 1840 y 1841, no debia traerse como
elemento de conservacion un instituto por el cual no manifestaban simpatia muchos

1181

miembros de ese mismo partido Cuervo hacia referencia al partido ministerial,

considerado uno de los soportes del futuro conservatismo.

Pero asi como Cuervo se oponia a la llegada de los sacerdotes, diversos sectores mostraban
su entusiasmo Yy ansiedad por el arribo de los jesuitas al pais. Ejemplo de ello es el médico
Andrés Pardo quien en junio de 1842 escribio: “No se habla mas que de la salvacion de las
almas, de la restitucién de los jesuitas, de la bula de la Santa Cruzada [...]”**. En esa
misma tdénica escribio Ignacio Gutiérrez Vergara a su amigo Rufino Cuervo. Para
Gutiérrez, por lo que vemos, era importante restablecer a los jesuitas asi ello llevara
implicito el considerarsele una persona anticuada. Esto no importaba ya que de por medio
estaba la educacion religiosa de los neogranadinos:

Tengo firme intenci6n, aunque pase por retrégrado y ultramontano, de hacer cuanto
pueda en el Congreso para volver a traer a la Nueva Granada los jesuitas misioneros....
Yo estoy por lo real y positivo, y por eso entiendo la educacion religiosa, Unica que

puede hacer nuestra felicidad aqui y més alla de aqui. Todo lo demés son dibujos y

majaderias que no echan en la olla'®.

Las palabras de Gutiérrez nos dejan ver que en la temprana década de 1840 ya existia la
relacion, que perduraria en el tiempo, entre lo calificado como retrégrado con la institucion
eclesiastica. La critica al ultramontanismo seria mucho mas fuerte afios después con las
medidas tomadas en Roma por Pio IX. Pero igualmente esas palabras nos dejan ver como
representaban a los jesuitas sus defensores. Si bien no habian estado bajo su tutela pues los
sacerdotes fueron expulsados en 1767, se les consideraba pieza fundamental para alcanzar
la anhelada “felicidad”. Es, en este caso, la representacion del objeto ausente al que

tampoco se conoce pero se le anhela.

El 20 de enero de 1844 se embarcaron en El Havre, Francia, 12 sacerdotes y seis hermanos

coadjutores llegando a Santa Marta el 26 de febrero siguiente y el 18 de junio arribaron a

181 Rufino Cuervo, Defensa del Arzobispo de Bogota. Observaciones del Doctor Rufino Cuervo al cuadernillo
titulado “El Arzobispo de Bogota ante la nacién™ (Bogota, 1852) 26.

182 Cuervo y Cuervo, Vida... 14, nota 3.

183 Carta del 3 de agosto de 1842, Bogot4, en Luis Augusto Cuervo, Epistolario del doctor Rufino Cuervo, Tomo Il
(Bogota: Imprenta Nacional, 1922) 227-228, citada por Pacheco, S.J., “Regreso...” 82.
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Bogota™®* ubicandose en el convento de la Tercera donde celebraban los oficios religiosos,

salvo en grandes fechas como el 31 de julio — fiesta de San Ignacio de Loyola -, cuando se
desplazaban a la iglesia de San Carlos — que recibié ese nombre en honor a Carlos Il tras la
expulsion de los jesuitas en 1767 y que era conocida anteriormente, como lo es hoy
también, como San Ignacio -. Para la formacion de los sacerdotes se cred un noviciado y
para la formacion de los misioneros se escogié Popayan de donde saldrian a “civilizar” a
las tribus del sur del pais. Ademas de esta obra se instaurd un colegio en Medellin. Por
orden del arzobispo de Bogota y en convenio con el superior de los jesuitas, Pablo Torrella,
también se deleg6 en ellos la conduccion del Seminario Menor, en el cual ensefiaban latin,
espanol, inglés, francés, italiano, griego, oratoria, poesia, escritura, dibujo y musica,
historia, filosofia y matematicas, en programas curriculares pensados para ocho afios. Estas
actividades fueron concertadas con el arzobispo y con personas connotadas de cada ciudad
ya que no aparecian explicitas en el decreto por medio del cual fueron invitados al pais.

Ignacio Gutiérrez Vergara, en carta del 2 de agosto de 1844 a Rufino Cuervo, quien por esa
época residia en Paris, comentaba que con el paso de los dias los jesuitas iban ganando
terreno en la opinién puablica y eran solicitados en “todas las provincias” para que se
encargasen de la educacion. Para Gutiérrez la traida de los jesuitas habia sido “la medida
mas radical y mas positiva que se ha tomado para mejorar la suerte de los que nos
sucedan”, y por ello bendecia a Dios con toda la fuerza de su corazén'®. Lo que podria ser
visto como una virtud, en palabras de Gutiérrez, fue uno de los puntos que mas atacaron
quienes comenzaron a oponerse a los jesuitas pues veian que aquéllos desviaban su objetivo
que era trabajar en las misiones con indios para dedicarse a la educacion de los jovenes en

las ciudades.

Desde su arribo al pais la presencia de los jesuitas causd confrontaciones entre los politicos

neogranadinos. Esa oposicion fue continua y se manifestd en las discusiones presentadas en

184 Wilfrido Loor, Los jesuitas en el Ecuador (Quito: La prensa catdlica, 1959) 49 y ss.

185 Carta de Ignacio Gutiérrez a Rufino Cuervo del 2 de agosto de 1844, en Luis Augusto Cuervo, Epistolario del
Doctor Rufino Cuervo (1843-1853), Tomo 111 (Bogota: Imprenta Nacional, 1922) 128.

Un mes antes, el mismo Gutiérrez en misiva a Cuervo indicaba el fervor que estaban causando los jesuitas: “Los
Padres Jesuitas estan a la orden del dia; son en efecto muy buenos. La ciudad entera los ha visitado, y hasta su mas
acérrimo enemigo, como lo fue Luis Silvestre, esta reconciliado con ellos”. Carta de Ignacio Gutiérrez a Rufino
Cuervo del 29 de junio de 1844, en Luis Augusto Cuervo, Epistolario...Tomo 111 119.
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el Congreso del pais. Estas discusiones se caracterizaron, segun Rufino Cuervo, por su

acaloramiento?®®

y porque buscaban con multiplicidad de argumentos demostrar la
ilegalidad de la presencia de la Compafia de Jesus en el pais asi como justificar su
expulsion. Asi, desde el mismo afio de su arribo al pais la oposicidn a su presencia fue
continua. Por ejemplo, en las sesiones del Congreso de 1844 Lucas Andrés Caballero,
representante por la provincia del Socorro, propuso el proyecto que resumiria, mas tarde, la
posicion liberal: suprimir y expulsar a la Compaiiia de Jesus. Incluso, Julio Arboleda, que
se caracterizaria por ser un conservador acérrimo, estuvo de acuerdo con el liberalismo en
ese tema, rechazando la presencia de los jesuitas en el pais'®’. Desde 1846 en el Congreso
se discutio la posibilidad de que la pragmatica de 1767 promulgada por Carlos 111 y que los

habfa expulsado de los territorios y colonias espafiolas atin estaba vigente'®.

De acuerdo con los opositores de los jesuitas varios eran los motivos que justificarian su
expulsion. Incluso en la razon central de la presencia de los sacerdotes, el trabajo en
misiones, se encontraban causas que generaban malestar. Salvador Camacho Roldan nos
muestra las reacciones que causé que los jesuitas llegaran al pais supuestamente a
evangelizar “salvajes”:

Esta medida [la del repatriamiento de la orden religiosa] suscité inmediatamente una
oposicion violenta, no s6lo en las filas liberales, sino entre algunos hombres notables
de los conservadores. Se comprendié que los salvajes a quienes se queria catequizar,
no eran los de los bosques desiertos sino los de las ciudades; no para reducirlos al
cristianismo, sino para inspirarles opiniones contrarias a la republica, tomadas del
programa de reaccion contra las ideas liberales que empezaban a propagarse en Europa

a principios del siglo XVI, por el célebre soldado, después fraile, Ignacio de Loyola
189

Por su parte, en el folleto contra el arzobispo de Bogota, El arzobispo de Bogoté ante la
nacion, se afirmaba que en el pais no se necesitaban misioneros y que si en efecto fueran

necesarios el arzobispo Mosquera se habria preocupado por formar en el Seminario buenos

18 Cuervo y Cuervo, Vida... 435.

187 José Marfa Samper, “Julio Arboleda”, Seleccion de estudios (Bogota: Ministerio de Educacién Nacional, 1953)
107-108.

188 E| Dia, [Bogota] No0.349, 19 de abril de 1846 citado por Cuervo y Cuervo, Vida... 437; Pacheco, “Regreso...” 86.
189 Camacho Roldan, Memorias...187; Gonzélez, Partidos politicos... 103.
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sacerdotes para las misiones o como en el caso de Venezuela se habria llamado a clero

extranjero pero no necesariamente a los jesuitas™®.

En el pais, un grupo de sacerdotes calificados como “rojos” por sus ideas liberales, y
jovenes intelectuales y publicistas que conformarian, en su mayoria, la faccion golgota del
liberalismo, opusieron resistencia a los jesuitas. Entre los primeros encontramos a los

191

presbiteros Manuel Maria Alaix™ y Juan Nepomuceno Azuero, acusados por su

pertenencia a la masoneria. Entre los segundos, se form6 la llamada “camarilla”, y
destacaban José Maria Samper Agudelo, Manuel Murillo Toro y José Maria Obando™*.
Ademas de estos liberales, algunos conservadores se opusieron por cuestiones practicas a la
presencia de los jesuitas en el pais. Tal fue el caso de Rufino Cuervo y Julio Arboleda. En
1848 el debate en el Congreso se hizo mas algido. El representante por Neiva, Gaspar Diaz,
propuso que se impusieran restricciones a los jesuitas entre ellas renunciar, bajo juramento,
a toda dependencia y sujecion de autoridades extranjeras y dedicarse exclusivamente a las
misiones entre “salvajes”*®>. Con propuestas como esta se reforzaba la hipétesis del temor

que se le tenia a los jesuitas por ser extranjeros y por tener contacto con la juventud.

Por otro lado, desde el gobierno, el secretario de Hacienda Florentino Gonzéalez pidié la
expulsion de los jesuitas. Como el presidente Tomas Cipriano de Mosquera no accedié a
ello, Gonzalez renuncid. Una vez salié de la administracion publica, Gonzélez escribi6 el
opusculo A la imparcialidad y a la justicia en donde reforz6 su posicion antijesuita:
“Conociendo a la Compafiia de Jesis como la conozco por sus constituciones, por sus
infames casuistas, por los hechos de sus miembros en todos los paises en donde ha
adquirido ascendiente, yo no podia ver con indiferencia los progresos que hacia en mi pais

esta sociedad hipdcrita” que sélo infundia “perniciosas doctrinas™*®.

% E| arzobispo de Bogoté ante la nacién (Bogoté: Imprenta del Neo-Granadino, 1852) 16-20.

91 por la expulsion de los jesuitas, el sacerdote Alaix manifestd su alegria: “Pocos meses han pasado después de la
expulsion de los jesuitas, y ya se siente restablecida la unidad entre los cristianos”. Cfr. Manuel Maria Alaix, No sin
desconfianza en mis propias fuerzas... (Popayan, s.e. 1850) 30.

192 Cfr. Luis Forero Durén, S.J., “Verdaderas causas de la expulsién de la Compafifa de Jests en tiempo de José
Hilario Lépez”, Revista Javeriana, vol.35, N0.172 (marzo, 1950).

193 pacheco, “Regreso...” 86.

1% Jaime Duarte French, Florentino Gonzalez. Razén y sinrazén de una lucha politica (Bogota: Banco de la
Republica, 1971) 365.
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En cuanto a quien asumid desde un comienzo la defensa de los jesuitas, Mariano Ospina
Rodriguez, podemos afirmar que con sus actuaciones politicas mostrd su apoyo
incondicional a los sacerdotes. Promovid su traida desde 1842, hecho que se concretd en
1844. Alent0 a habitantes de distintas regiones, como Antioquia, para que solicitasen que su
colegio provincial fuera regentado por los jesuitas. De esta forma, los sacerdotes empezaron
a ampliar sus funciones en el pais, pues inicialmente se les encomendaron las misiones'®.
Otro de los defensores de la Compaiiia fue el representante de Popayan, Antonio Olano,
quien fue calificado por el padre Manuel Gil, superior de la comunidad en la Nueva
Granada, como un “Montalembert 0 un O’Connell”*®*. Este tipo de comparaciones con
personajes del pasado y/o extranjeros era comdn y mostraba que también podian existir en
el pais sujetos del talante de los personajes que se referenciaban. La imagen de Olano
pervivio entre los jesuitas con el tiempo, tanto asi que bien entrado el siglo XX el
historiador de la Compafiia, Daniel Restrepo, calificd al politico caucano como “principal
defensor de la Compafiia [...] quien con elocuencia y doctrina espléndidas hizo nuestra

apologia, mereciendo nuestra gratitud eterna”*®’.

No obstante, desde el 7 de marzo de 1849 Lopez busco la forma de expulsar a los jesuitas,
no solo por principios politicos de partido sino también para satisfacer las presiones de

quienes lo respaldaban en la primera magistratura. A continuacion observaremos con

Para el sacerdote Rafael Pérez, el objetivo de Gonzllez era eleccionario, por lo que buscé que su folleto se
distribuyera “profusamente en las Provincias”. Se basa en que el folleto de Gonzélez, como los ataques hechos por
Julio Arboleda, fueron replicados por un libelo titulado Reflexiones para servir de Comentario a Los Jesuitas del
Sr. J. Arboleda, de autor andnimo. En aquél se afirmaba: “El Dr. Gonzéalez aspira sin duda a ser distinguido hombre
de Estado, y el Sr. Arboleda no desechara el mismo honor; pero no es de hombres de Estado descender a las
vulgaridades y a las indecorosas recriminaciones con que ambos atacan a las Compafiia de Jesus”. Cfr. Rafael
Pérez, S.J., La Compafiia de Jests en Colombia y Centro-América después de su restauracién (Valladolid:
Imprenta de Luis N. De Gaviria, 1896) 225.

1% Cfr. Antologia del pensamiento de Mariano Ospina Rodriguez, Tomo I, Elaborada por Doris Wise (Bogota:
Banco de la Republica, 1990) 9-13.

1% pérez, S.J. La Comparfifa de Jests en Colombia....221.

Charles Forbes, conde de Mantalembert, (Londres, 1810 — Paris, 1870). Catdlico liberal acaté siempre la autoridad
de Roma.

Daniel O’Connell, (Condado de Kerry, Irlanda, 1775 — Génova, 1847). En 1822 fund6 la Asociacién Catolica.
Como integrante de la Camara de los Comunes logro la derogacion de las disposiciones restrictivas respecto a los
catolicos en Inglaterra.

9 Daniel Restrepo, S.J., La Compafifa de Jesls en Colombia. Compendio historial y galeria de ilustres varones
(Bogota: Imprenta del Corazén de JesUs, 1940) 182. Segun Restrepo, Olano fue quien convenci6 a Julio Arboleda
de la posicion equivocada que tenia sobre los jesuitas. Restrepo, La Compafiia... 182.
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detalle la polémica suscitada por la decision tomada por Lopez de expulsar a la Compafiia

de Jesus de la Nueva Granada.

1.6.2 La expulsion de los jesuitas como bandera liberal

“Los liberales de entonces la detestdbamos [a la Compafiia de Jests] con una intolerancia
que llegaba hasta el odio, y no pocas veces hasta la diatriba, la injuria y la calumnia™

José Maria Samper, Historia de un alma, 1881.

Parecia, entonces, que el ambiente se caldeaba cada vez mas por la presencia de los jesuitas
en el pais. José Hilario Lopez, deseoso de expulsarlos, comenzo6 también a recibir presiones
de sus copartidarios para que tomara la decisién de hacerlo™®. Esas presiones obedecian,
esencialmente, a que los sectores contrarios a la Compafiia de Jesus la veian como enemiga
politica capaz de socavar el poder. Los liberales cercanos al presidente Lopez presionaban
para que se ejecutase la expulsion de la Compariia por considerar que su permanencia en el
territorio nacional era ilegal y porque sus doctrinas difundidas entre la juventud,
corrompian las bases sociales. Segun Fernan Gonzéalez uno de los puntos que significaron la
frontera entre los partidos politicos fue la presencia de los jesuitas en el pais de tal forma
que una de las banderas de la administracion de 1849 fue la expulsion de los sacerdotes'®®.

Desde el periddico EI Sur-Americano, Joseé Maria Samper escribia insidiosamente contra

los sacerdotes®®. De acuerdo con Samper, la Compafifa de Jesds era una institucion

1% Aunque esta afirmacion la podemos matizar. Segtn el historiador estadounidense Terrence Horgan, José Hilario
Lopez habia aceptado de hecho los programas liberales pero no los habia incorporado a su credo personal. Un
ejemplo de esa indecisidn fue el caso de los jesuitas. En campafia politica habia visitado el seminario de los jesuitas
en Popayéan, comentandole que pediria a Dios que lo iluminara en la controversia sobre los sacerdotes. Sobre ello
hay varias controversias. Cfr. Terrence Horgan, El arzobispo Manuel José Mosquera: reformista y pragmatico
(Bogota: Kelly, 1974) 79-80.

199 Segiin Safford ese fue un tema de discusion entre los partidos politicos. Algunos liberales vefan en los jesuitas
un arma politica de los conservadores pero los liberales viejos, entre ellos Lopez, no querian expulsar a los
sacerdotes para evitar algin levantamiento popular. Cfr. Palacios y Safford, Colombia... 392.

2% Cien afios después de la expulsién de los jesuitas, el sacerdote Luis Forero indicé cémo el joven José Marfa
Samper escribia de manera ofensiva contra los jesuitas, tanto que el mismo presidente lo llamé al orden, recibiendo
como respuesta no la obediencia sino la posible renuncia a su cargo publico. Cfr. Luis Forero Duran,
“Verdaderas...”. En 1873, un José Maria Samper mas reposado escribi6 tres cartas al joven liberal Diégenes Arrieta,
mostrandole las virtudes del liberalismo que esta con Dios, sin negarlo, e indicando, igualmente, la compatibilidad
entre liberalismo y catolicismo, contradiciendo con ello a los méas radicales que afirmaban la imposibilidad de
conciliar ambos principios. Cfr. José Maria Samper, “La libertad y el catolicismo”, Origenes de los partidos
politicos en Colombia (Bogota: Colcultura, Biblioteca Basica Colombiana, 1978).
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perjudicial para la sociedad porque sus maximas corrompian las costumbres y prostituian el
corazdn del hombre. Samper afirmaba que los jesuitas “con sus cucafias miserables, con su
codicia desenfrenada, con su hambre de riquezas” estafaban al incauto y sencillo catélico
sembrando en su corazon “el fanatismo y las preocupaciones mas estupidas”. Pero o mas
grave para el editorialista liberal era que los jesuitas se constituian en enemigos de todo
gobierno libre y de la democracia, minando los cimientos del gobierno neogranadino y
preparando “la ruina de las instituciones republicanas”?®*. El temor de que los jesuitas
atacaran las instituciones republicanas no estaba relacionado Unicamente con la idea de que
eran promonarquistas sino que, por su origen mayoritariamente espafiol, se les temia por ser
extranjeros. EI miedo al extranjero no fue muy comun en la Nueva Granada a mediados del
siglo XIX aunque fue empleado indistintamente de las filiaciones politicas de quienes
manifestaban ese miedo. Asi, los liberales en este caso especifico desconfiaban de los
jesuitas por su origen extranjero como algunos conservadores desconfiarian de los
protestantes que llegaban al pais por su origen foraneo. Volviendo al caso de los jesuitas,
atras vimos como Francisco de Paula Borda en sus memorias escritas para sus hijos
mostraba la desconfianza que generaban los jesuitas por su origen extranjero. Para este
escritor la oposicion a las reformas emprendidas a mediados de siglo por los liberales y la
exaltacion que aparentemente estaban generando en la sociedad eran responsabilidad de los
jesuitas y frailes, “extranjeros casi todos ellos”?%2. Salvador Camacho Roldan también fue
muy enfatico sobre este aspecto: “La agregacion de un elemento extranjero a nuestras
discordias, y de un elemento esparfiol, especialmente antipatico a nuestros sentimientos
nacionales, estaba, y aun esta llamado, a despertar coOleras perjudiciales a la buena

marcha del pais”?®.

Para la prensa liberal los jesuitas conformaban “una sociedad extrafia” la cual no reconocia
mas patria que la del “asiento de la Orden”, es decir Roma, y que sélo obedecian la
autoridad del General de la misma orden. En contravia reconocia en los frailes

neogranadinos, por haber nacido en el pais, como representantes de la moral, de la dulzura,

201 «|_os jesuitas. En presencia de la ley, de la moral, de la civilizacion, del partido granadino”, El Sur-Americano
[Bogota] Trimestre 1, No.10, 14 de octubre de 1849: s.p.

22 Borda, Conversaciones...Tomo | 61.

2% camacho Roldéan, Memorias...189. Cursivas mias.
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el patriotismo, la verdad y la falta de codicia®®. Con ello se indicaba de manera clara que s
habia una confrontacion con los jesuitas por su origen foraneo y que para ello se ensalzaba
la labor de los sacerdotes nativos, aunque ello no significara que se estuviese impulsando
una Iglesia nacional. Creemos que el temor que despertaban los jesuitas se relacionaba con
la relacion que ellos tenian con el papado y ello con la imagen que aquél proyectaba de
estar relacionado con el Antiguo Régimen. Todo esto en una época en la que se

cuestionaba, por medio de ideas y revoluciones, lo que significaba ese Antiguo Régimen.

Debemos advertir que el antijesuitismo no se presentaba Unicamente en la Nueva Granada.
Desde que fue restaurada en 1814 la Compairiia de Jesus fue objeto de continuos ataques y
criticas, los cuales se centraron en la divulgacion de imagenes que no le favorecian. Una de
ellas fue la leyenda del judio errante, segln la cual el judio Ahasuerus impidié que Cristo
descansara frente a su casa en el camino al Calvario, como castigo se le condeno a vagar
por el mundo eternamente. A partir de esta figura se construyeron varios relatos en el siglo
XIX, siendo el mas conocido el de Eugenio Sue. En su obra el autor francés incluyd un
ataque contra los jesuitas, dibujandolos como granujas y corruptores de la sociedad
francesa. Segun Sue, el objetivo de los jesuitas era apoderarse del mundo tal como lo
referencio en la figura de un jesuita ubicado frente a un globo terraqueo, el cual
contemplaba en profundo silencio las incontables crucecitas rojas que parecian cubrir como
una red inmensa todos los paises de la Tierra. El poder que tenian los jesuitas en todo el
planeta llenaba a aquel sacerdote de orgullo. La obra de Sue tuvo gran éxito. El periddico
Le Constitutionnel, donde circul6 aquélla, aumento sus ventas entre 1844-1845 de 3.600 a

20.000 ejemplares®®.

Pero el antijesuitismo no se contentd con la proyeccion de iméagenes como la del judio
errante. La Compafiia fue expulsada de varios paises europeos, por ejemplo, Suiza®®. En

Alemania los jesuitas fueron vistos como emisarios de Roma y por lo tanto puestos bajo

204 «|_os jesuitas y los frailes”, El Sur-Americano [Bogota] Trimestre 1, No.6, 27 de septiembre de 1849: s.p.
2% Jonathan Wright, Los jesuitas. Una historia de los “soldados de Dios” (Barcelona: Debate, 2005) 248-249.
2% \Wright, Los jesuitas... 250.
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tutela administrativa de la policia por ley del Reichstag de 4 de julio de 1872. En Espafia

fueron suprimidos y permitidos alternadamente®’.

En Francia se vivio el mayor antijesuitismo. Se les imaginaba en todas partes en actitud
acechante de mujeres y de nifios. El odio se manifesto en varias ocasiones, por ejemplo en
1828 fueron cerrados los colegios de la compafiia. En 1845, en plena monarquia de julio,
fueron clausurados sus establecimientos en Paris, Lyon y Avifion. Antes de que llegara a su
fin esta monarquia, algunos intelectuales franceses (Jules Michelet, Edgar Quinet del
Colegio de Francia) calificaron como peligroso el resurgir catdlico en Francia
atribuyéndoselo a los jesuitas®®®. En Estados Unidos también se presentd antijesuitismo a
mediados del siglo XIX. Se les acusaba de ser responsables de la Guerra de Secesion y del

asesinato de Abraham Lincoln?®.

Volviendo a la Nueva Granada, afios antes de morir, José Maria Samper advertiria que el
odio que sentia por los jesuitas provenia de su militancia partidista: “Las ardientes
discusiones relativas a los jesuitas eran causa de division en el clero y de marcado
antagonismo de los dos grandes partidos (bien que muchos conservadores no eran adictos a
la Compafifa de Jesus) (sic)” 2'°. Para el mismo Samper habia entre la juventud liberal de la
época varios motivos de irritacion, siendo dos de ellos la presencia de los jesuitas en el pais,
“a quienes yo detestaba, no como sacerdotes, sino por espiritu de partido, considerandoles
como auxiliadores politicos del partido conservador”; y las costumbres del clero de Bogota,

“que me parecian en mucha parte grotescas"2“.

En esa misma tonica retrospectiva Samper afirmaba que los politicos contemporaneos se
distinguian mas por ser projesuitas o antijesuitas que por ser llamados retrégrados o
progresistas, aunque pareciera que existia cierta sinonimia entre las palabras empleadas:

Hubo luego fanéticos del odio a los jesuitas, lo mismo que fanaticos en la admiracion e
idolatria; y ellos supieron despertar el entusiasmo religioso y apoderarse en gran parte

27 \Wright, Los jesuitas... 251-252.

298 \Wright, Los jesuitas... 254.

%9 C.F. Adams, ed., The works of John Adams, vol.10 (Boston, 1856) 216-232 citado por Wright, Los jesuitas...
237-238.

219 José Marfa Samper, Historia de un alma (Medellin: Bedout, 1971) 194.

211 José Maria Samper, Historia... 189.
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de la ensefianza publica, sin ofrecer por este motivo ni pretexto para que se les tachara
con justicia.

Lo que en ellos, excelentes sacerdotes espafioles, se miraba mal, era la institucion; y
los liberales de entonces la detestdbamos con una intolerancia que llegaba hasta el

odio, y no pocas veces hasta la diatriba, la injuria y la calumnia; con lo cual se

patentizaba que en nuestro pais el espiritu liberal estaba refiido con el de tolerancia®*?.

Pero esta oposicién a los sacerdotes parecia justificarse pues se les veia como el sustento
del partido conservador, con lo que la confrontacidn por la presencia o no de los sacerdotes
tenia claras banderas partidistas, siendo, segun el mismo Samper, la expulsién de los
jesuitas una cuestion de honor para el partido liberal: “La religién quedé [...] complicada
con la politica, y ésta con la religion, y nuestros partidos tomaron un aspecto como de
sectas enemigas. Era una gloria fructuosa el defender con calor a los jesuitas, y el atacarlos
un acto de valor y de audacia, de suerte que la prensa tomo el méas apasionado giro y aspero

lenguaje en pro y en contra de la Compafiia de Jestis™*.

De modo similar lo muestra otro politico liberal contemporaneo en sus memorias, Salvador
Camacho. El consideraba a los jesuitas “mas como instrumento de partido politico que
como miembros del sacerdocio cristiano”. Desde este punto de vista, el de que los jesuitas
eran instrumento de partido, Camacho califico6 como notable su expulsién:

Por su origen y el objeto de su institucion, la comunidad de los jesuitas no es,
propiamente hablando, un establecimiento religioso sino uno de propaganda politica;
de predicacién de las ideas reaccionarias dominantes en Espafia en los tiempos de
Felipe II; en resumen, esa comunidad es una sociedad politica de caracter permanente,
en lucha con los gobiernos libres y las ideas de renovacion social®*.

212 José Maria Samper, Historia... 181. Cursivas mias.

En otra obra Samper ratificd el odio que sentia la juventud liberal contra los jesuitas. Cuando estudiaba
jurisprudencia en la Universidad de Bogota, Samper participaba “como toda la juventud liberal de aquel tiempo, de
una prevencion ciega y vehemente, que rayaba en odio, contra los jesuitas”. Advertia que el partido liberal
detestaba a los jesuitas sin conocer su historia, los odiaba por dos motivos: porque los habia traido la administracion
Herran cuando se habia prometido traer capuchinos, y porque los creian auxiliadores de la politica conservadora.
José Maria Samper, “Julio Arboleda”, 106.

213 José Marfa Samper, Historia... 181-182.

Como hemos visto, en varios escritos José Maria Samper mostrd que la expulsion de los jesuitas hizo parte del
programa liberal que enarbol6 José Hilario Lépez. En un texto sobre este politico Samper indicé: “La expulsion de
la Compafiia de Jesus habia sido punto esencial del programa del gobierno aceptado por el presidente, desde antes
de la eleccién, y el partido liberal le exigia no s6lo por interés politico sino también por puntillo de partido. Creimos
los liberales exaltados de aquel tiempo que el honor de nuestro partido estaba sumamente interesado en el asunto,
por cuanto si los jesuitas no eran expulsados dariamos una manifiesta prueba de cobardia y debilidad”. Cfr. José
Maria Samper, “José Hilario Lopez”, Galeria Nacional de hombres ilustres o notables o sea Coleccion de Bocetos
Biogréficos (Bogota, 1879) 258-259.

214 Camacho Roldén, Memorias... 189.
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Estas palabras de Camacho son esclarecedoras para ver las imagenes que se construyeron
sobre los jesuitas como abanderados politicos de las fuerzas conservadoras y por lo tanto
opuestos a “los gobiernos libres y las ideas de renovacion social”, las cuales, desde esta
perspectiva, eran supuestamente defendidas por los liberales.

Para los liberales, como lo muestran en sus periédicos, los jesuitas eran perniciosos para la
sociedad. ¢Qué es un jesuita? Se preguntaban. El jesuita era “un intrigante en politica”, un
vagabundo que se paseaba por todas las naciones tramando contra la paz publica y contra
las autoridades legitimas. Como vemos, el jesuita era “un miserable criminal, un facineroso
consumado, asesino en todas partes, envenenador en todos los tiempos, estafador de todas
las gentes sencillas, falsificador en todas ocasiones, revolucionario y conspirador en todos

los paises”?™.

En esencia, el jesuita resumia la imagen que, en el ideario liberal,
representaba todo lo malo que debia ser combatido por las reformas emprendidas a
mediados del siglo XIX, como por ejemplo la herencia espafiola, resumida en su
“fanatismo” o en sus “vicios”**°. Creemos que la leyenda antijesuita que se difundia por
todo el mundo jug6 papel importante en las criticas y comentarios que se hacian contra la

orden en la Nueva Granada.

A diferencia de lo que se creia y promulgaba, no sélo la mayoria liberal propendia por la
expulsion de los jesuitas. Sectores conservadores también lo hicieron, aunque una vez se
delinearon las colectividades politicas aquéllos prefirieron asumir la defensa de los
sacerdotes. Tal fue el caso de Julio Arboleda quien desde 1848 debatio en diversas
instancias la necesidad de expulsar a los jesuitas del pais. Arboleda, como representante a la
Camara de una region protectora de los jesuitas como lo era Cauca, presentd un proyecto de
ley para que la Compafiia religiosa fuese declarada ilegal en el pais. Consideraba que la
ilegalidad no solo estaba sustentada en la vigencia de la Pragmatica de Carlos Il sino
también porque la presencia de los religiosos era insidiosa y nefasta para la juventud
granadina. Sustentaba esta afirmacion con los siguientes argumentos: Primero, los jesuitas
tenian como fundamento la delacion, y ésta debia ser considerada como inmoral. Segundo,

los jesuitas en el pais habian manifestado que era mas importante el amor y el respeto que

215« os jesuitas y los frailes” s.p.
216 “Fuera jesuitas”, El Siglo [Bogota] Trimestre 11, No.24, 9 de septiembre de 1849: s.p.
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los verdaderos catdlicos tenian por la Compafia de Jesus, sin importar que para ello
tuviesen que relegar amor y respeto a los seres mas queridos como los padres. Para
Arboleda esto era inadmisible, pues la pretension jesuitica rompia con los méas sagrados y
estrechos lazos de amor filial. Tercero, los jesuitas tenian como principio la obediencia.
Esta determinaba que solo los superiores o quienes impartian las ordenes eran los
responsables por las actuaciones de los subordinados. El principio, para Arboleda, atacaba
no sélo el libre albedrio que determinaba la responsabilidad individual de los actos, sino
gue permitia a los jesuitas cometer cuantos crimenes quisieran, aprovechandose del pudor

de las mujeres y de la soledad de las viudas, sin responder por sus hechos?’.

1.6.3 Clérigos y masones contra los jesuitas

“Los clérigos y frailes, que atizan y apoyan todo lo que es contra los jesuitas™

Manuel José Mosquera, Carta a su hermano Manuel Maria, 1848.

Los jesuitas despertaban odios no sélo entre los politicos liberales. También sectores del
clero neogranadino, ya fuese secular o regular, se oponian a la presencia de los sacerdotes
en el pais. Esta oposicion nos permite ver una caracteristica de la institucion eclesiéstica en
el pais a mediados del siglo XIX y es que aquélla, a diferencia de lo que la jerarquia nos
quiso mostrar, no era homogénea, presentando fisuras en su interior. De esta forma, la
representacion de una institucién eclesiastica Unica, unida e indivisible, que se asimilaba a
la imagen de un monolito, promovida desde el centro del catolicismo, Roma, no obedecia
en su totalidad a la realidad neogranadina. Més bien existia el temor de que la institucion se

fracturara dando la posibilidad de copiar modelos como el galicanismo®®®.

Diversos eran los motivos que llevaron a que varios clérigos se opusieran a la presencia de

los jesuitas en el pais. El tipo de educacién que habian recibido durante su formacion en el

217 Cfr. Julio Arboleda, Los jesuitas (Bogota, s.e, 1848).

Uno de los puntos que utilizaron los opositores de los jesuitas para atacarlos fue acusarlos de trato indecoroso con
las mujeres a las que guiaban espiritualmente, tanto asi que hubo “rifias entre los casados y divisién de muchos
matrimonios que hasta hoy estan separados”. Cfr. El arzobispo de Bogota ante la nacién 22.

218 Con este término se designa al conjunto de ideas politico religiosas que promovian que la autoridad de la Iglesia
y la del Papa estuviesen supeditadas a la del Estado, en clara muestra de la disputa entre las potestades.

En esencia, el término recibe su nombre de la tendencia del clero francés de anteponer a la iglesia nacional por
encima de la Santa Sede. Los galicanos no rechazaban ningin dogma y reconocian la autoridad de Roma, pero
sostenian que la iglesia francesa debia conservar su libertad y su propia organizacion.
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Seminario; la inquina que sentian por el arzobispo Manuel José Mosquera, quien apoyaba a
los jesuitas, de tal forma que al atacarlos también lo hacian, indirectamente, con el prelado;
la influencia que recibian de las logias masodnicas, declaradas enemigas de la Compafiia de

Jesus en el pais.

Segun José Maria Arboleda Llorente, biografo del arzobispo Mosquera, el clero
neogranadino de la primera mitad del siglo XIX fue formado bajo el plan de estudios de
Francisco de Paula Santander de 1826, pues el gobierno con el consentimiento del
arzobispo Fernando Caicedo se involucré en el Colegio de Ordenandos, fundado en
1823%° Para el mismo autor, el gobierno civil influyé nefastamente en la formacién
sacerdotal pues los clérigos estudiaban con obras proscritas por la jerarquia de la Iglesia
catélica como lo eran las de Desttut de Tracy y de Jeremias Bentham. Lo anterior puede
verse claramente en una carta que el arzobispo bogotano remitié al politico conservador
Rufino Cuervo:

El clero no presenta mejor aspecto, y aln es mas triste el porvenir, atendiendo a que la
autoridad eclesiastica no tiene medios para promover la educacién de los jovenes
Samueles. En San Bartolomé, lejos de formarse clérigos, se crian enemigos del clero,
imbuidos en los principios de Bentham; y aunque ese colegio es seminario, el
Arzobispo no tiene ninguna influencia para nada®?°.

Otro aspecto es el de la aversion que sectores del clero sentian por el arzobispo Mosquera.
El mismo prelado admitia que a los jesuitas los atacaban porque él los apoyaba, de tal
forma que al criticarlos esas criticas también recaian sobre él. En carta dirigida a su
hermano gemelo, Manuel Maria, el arzobispo Mosquera advertia, hacia 1849, sobre la
situacién que venimos tratando:

Aqui con una libertad de licencia intolerable, se prepara una persecucion contra los
jesuitas por el Congreso, y sabe Dios qué mas se proyectara contra la Iglesia. No nace
mi temor de la mala voluntad de los impios solamente, sino de la enemiga de los
clérigos y frailes, que atizan y apoyan todo lo que es contra los jesuitas y contra mi.
Estamos en crisis bajo muchos aspectos, y como no hay sancién moral, ni mas mévil
gue pasiones innobles, es mas de temerse cualquier resultado. Para que formes idea de
la licencia que hay en todo, te referiré que en la Dominica de Septuagésima un fraile
franciscano predicé en la catedra en presencia del cabildo contra los jesuitas

219 José Marfa Arboleda Llorente, Vida del Illmo. Sefior Manuel José Mosquera. Arzobispo de Santa Fe de Bogota,
Tomo Il (Bogota: ABC, Biblioteca de Autores Colombianos, 1956) 192-194.

220 pablo Correa de Leén, “El arzobispo Mosquera y la formacion del clero”, Antologia del Iimo. Sr. Manuel José
Mosquera Arzobispo de Bogota, y escritos sobre él mismo (Bogota: Sucre, 1954) 435; y Gonzalez, Partidos
politicos... 105.
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tratandolos de fariseos. Yo no puedo contener estos abusos, porque me hallo

desautorizado y sin apoyo ninguno en el clero que me detesta y la gente lega es toda

falsa o enemigos mios?.

Ademas de los “enemigos”, que Mosquera veia en todas partes, es importante mostrar que
la presion de los sacerdotes antijesuitas fue otro factor que jugd papel importante en la
expulsién de la Compariia de Jesus. Algunos de los sacerdotes que promovieron la causa
contra los sacerdotes eran masones tal como puede verse con Juan Nepomuceno Azuero y
Manuel Maria Alaix. La presencia de sacerdotes masones parecia comun para la época, e
incluso, participaban abiertamente en politica pues Azuero era senador de la republica y
Alaix era representante a la Camara®??. Pero lo importante de detallar aqui es que las logias

masdnicas se unieron contra los jesuitas.

Segun Carnicelli, la Logia Estrella del Tequendama, nimero 11, aprobd en su tenida del 27
de agosto de 1849 una proposicién para que los masones finalizaran sus reuniones jurando
“guerra y exterminio” a la Compafiia de JesUs, ello lo hacian en vista “de las amenazas
formuladas a las logias y a los masones por los partidarios de los Jesuitas, pues los fines de
dicha Compafiia son los de no admitir la tolerancia ni la libertad de conciencia y aspiran a
imponer sus ideas retardatarias y su dominio en el mundo”. Francisco Gonzélez, venerable
maestro de la logia y autor de la proposicion, conceptud que los jesuitas eran “los enemigos

natos de la Institucién masénica y no escatiman ningun medio para combatirla y como es

?2L Carta del arzobispo Mosquera a su hermano Manuel Maria, 18 de agosto de 1848, en José Maria Arboleda
Llorente, Vida del Illmo. Sefior Manuel José Mosquera. Arzobispo de Santa Fe de Bogota, Tomo | (Bogota: ABC,
Biblioteca de Autores Colombianos, 1956) 387, Cursivas mias; Gonzalez, Partidos... 105; y, Gonzalo Sanchez
Zuleta, Vida y pensamiento del arzobispo Mosquera. 1800-1850 (Bogota: Kelly, 1987) 149.

222 Américo Carnicelli muestra la relacién entre antijesuitismo y masonerfa en sacerdotes como Alaix y Azuero,
ambos congresistas de la republica, y que escribieron diversas representaciones dirigidas al presidente Lopez para
que expulsara a los jesuitas del pais. Cfr. Americo Carnicelli, Historia de la masoneria colombiana. Tomo I. 1833-
1940 (Bogota, s.e., 1975) 165-170.

Una de esas representaciones comenzaba de la siguiente forma: “Como amigos politicos vuestros hemos deliberado
dirigiros esta carta sobre un negocio cuya magnitud habéis medido de tiempo atras [...] Queremos hablaros de la
necesidad imperiosa de lanzar de la Republica a los padres de la compafiia de JesUs, antes de que el actual congreso
cierre sus sesiones”. Cfr. Gustavo Arboleda, Historia contemporanea de Colombia, Tomo V, 2% ed. (Bogota: BCH,
1990) 130.

Un dato importante es que Carnicelli afirma que “la masoneria bogotana se caracterizd por su acendrado
anticlericalismo”. Cfr. Carnicelli, Historia de la masoneria... 91 y ss. Pero a pesar de ello tenian las logias entre sus
miembros a clérigos. Igual sucedia en diversas regiones del pais. Considero que su anticlericalismo tenia tintes
antijesuitas y antirromanistas, lo que permitia que sacerdotes con esas caracteristicas militaran en las logias.
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I6gico los masones estan en la obligacion ineludible de combatir a la Compafiia de Jesus en

la forma que ellos combaten a la Institucién masénica [...]"%.

En sus memorias, José Maria Samper, quien en sus afios jévenes militdé en la masoneria,
afirmd, de igual manera, que los masones odiaban casi por principio a los jesuitas, sobre
todo porgue los sacerdotes eran contrarios de la tolerancia religiosa. Samper indic6 que las
logias habian contribuido decisivamente en la expulsion de la comunidad religiosa:

Sin embargo de la absoluta tolerancia religiosa que habia en la logia y de una aparente
abstencion politica, ella trabajaba activamente contra los jesuitas. Este era su principal
objetivo, y tanto, que todas las noches, al cerrar las tiendas, el venerable nos hacia jurar
a todos solemnemente: “Odio eterno a la tirania y a los tiranos” (lo que era de regla

universal), y “Guerra a la Compafiia de JesUs”, lo que era un aditamento particular de

nuestra logia®“.

1.6.4 El decreto de expulsion de los jesuitas y su explicacion

“El Poder Ejecutivo [...] ordena salgan del territorio de la Republica”.
José Hilario Lopez, Decreto de expulsion de los jesuitas, art. 1, 1850.

La expulsién de los jesuitas era inminente, causando esa situacién tensiones continuas y
Ilegando a movilizar sectores de la poblacion opuestos a la permanencia de los sacerdotes
en el pais. El 16 de enero de 1850 el gobernador de Bogotd, general José Maria Mantilla,
junto con miembros de la Sociedad Democratica se amotinaron para exigirle al presidente
Lopez la expulsion de los jesuitas. Ante esta situacion, un dia después, el superior de la
Compafiia, padre Manuel Gil, fue llamado al Palacio Presidencial en donde se le hizo saber
el malestar que causO que los artesanos que estaban bajo la influencia de los jesuitas se
hubiesen unido a la Sociedad Popular Conservadora, contraria a la Sociedad Democratica,

d225

siendo ese el motivo de la protesta de esta Sociedad“™. A este reclamo se unia al que los

jesuitas no habian jurado la Constitucién y que proclamaban la ilegitimidad del gobierno

223 Carnicelli, Historia de la masoneria... 168.

224 José Marfa Samper, Historia... 234.

?25 Este argumento era recurrente entre los liberales como nos lo deja ver la afirmacién de Camacho Roldéan: “En
competencia con la Sociedad de Artesanos fue fundada en 1849 la Sociedad Popular, compuesta en su principio de
una reunién que, con pretextos religiosos, habia formado la Compafiia de JesUs. Esta Sociedad mostré desde un
principio sentimientos fuertes de animadversion al gobierno y a los liberales con lo cual quedaron frente a frente
dos sociedades enemigas y dispuestas a irse a las manos en el primer momento”. Camacho Roldan, Memorias... 82.
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del 7 de marzo. El superior prometio al presidente contestar por escrito esas acusaciones. Y

asi lo hizo.

El superior de la Compafiia en la Nueva Granada, en nombre propio y de sus compafieros,
dirigié una nota al primer mandatario donde exponia que ningun jesuita, incluyéndose él,
que estuviese presente en la Nueva Granada habia intervenido en la politica interna del
pais, por lo tanto no habian aconsejado a nadie ni en asuntos electorales ni para participar
en algun partido politico. Por el contrario, en su papel de pastores no habian “predicado
publica ni privadamente otra cosa que la observancia de los preceptos divinos y de las leyes
del Estado”. El padre Gil también afirmaba que todos los jesuitas reconocian, obedecian y
respetaban al presidente del pais y a su gobierno. A ello se sumaba que los religiosos que
cumplian funciones publicas si habian jurado la Constitucion. Como motivo de protesta, el
superior dejo sentado que desde ese momento, comienzos de 1850, no aprobaria ni
promoveria la llegada de més jesuitas al pais®®®. Se llegé a afirmar que esta carta, fechada
el 19 de enero de 1850, no fue obra del padre Gil sino del presidente Lopez, quien
presionado por los liberales buscaba la forma de expulsar a los jesuitas para que le
aprobasen las leyes de gastos y del pie de fuerza. Esto, no obstante, no ha sido demostrado.

Otro de los pretextos que se utilizo para expulsar a los jesuitas fue el de hacerlos ver como
los representantes del Partido Conservador?®’. Ante esto, el padre Gil indic que si un
partido supuestamente los tomaba como apoyo, y el otro los atacaba, el gobierno de Lopez
debia acogerlos bajo su proteccion, es decir, que los jesuitas en un hipotético debate
partidista por su presencia 0 no en el pais se plegarian al gobierno alejandose de cualquier
discusion partidista. Esta solucién no fue tenida en cuenta por el presidente. Mientras tanto,
la Sociedad Democrética, bajo el mando del presbitero Juan Nepomuceno Azuero, seguia

pidiendo la expulsion de los religiosos.

225 Borda, Historia de la Compaififa... 209-211.

227 En el folleto “El arzobispo de Bogoté ante la nacién” se mostraba tanto al arzobispo Mosquera como jefe del
Partido Conservador y a los jesuitas como sus jenizaros (es decir, hijos de padres de diversa nacién). Cfr. El
arzobispo ante la nacion 24.
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Como puede observarse, los artesanos agrupados en las Sociedades Democraticas fueron
claves en la expulsion de los jesuitas. Para un defensor de los jesuitas, como José Joaquin
Borda, ellas fueron determinantes. Las Sociedades Democréticas estaban incitadas por el
sacerdote Azuero y el general José Maria Obando. A las Sociedades se unieron los
congresistas liberales y el propio Lopez, quien segin Borda “no tenia la grandeza de alma
suficiente para caer cumpliendo con la ley y con la justicia y cediendo a la voluntad
nacional, se contentaba con responder en su agitacion”. Borda mostraba a Lopez como un
personaje dependiente del Congreso el cual le pedia la expulsion de los jesuitas a cambio de
la aprobacion de la ley de gastos. Si ella no se aprobaba, segin Borda, LOpez se erigiria en

dictador®®,

El decreto de expulsion fue firmado por José Hilario Lépez y por los secretarios del
gabinete el 18 de mayo de 1850 y publicado en la Gaceta Oficial tres dias después®?®. Para
darle cumplimiento el general José Maria Obando salié con un grueso de tropa el 20 de
mayo hacia Popayan pues en esa ciudad se encontraba uno de los centros de concentracion
de los jesuitas para las misiones del sur del pais. Mientras tanto se armo6 a la Sociedad
Democratica y a los estudiantes de la Universidad para que estuvieran preparados y
colaboraran en la tarea de la expulsion. El dia 21 se publicaron numerosos carteles tomados
de la Gaceta Oficial, nimero 1123, donde aparecié la justificacion del decreto de
expulsion, que se habia firmado tres dias antes. Esa justificacion fue rubricada por el
presidente Lopez, por el secretario de Hacienda encargado de Gobierno, Manuel Murillo

?28 Borda, Historia de la Compafifa... 217.

Dos articulos que nos permiten ver las conspiraciones anti jesuiticas y los sentimientos que despert6 la expulsion de
la Compafiia de Jests son: Mario Garcia Molina, “Jesuitas, masones y conspiradores: Dramas bogotanos a
mediados del siglo XIX”, Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, Universidad Nacional de
Colombia, Bogota, No.23 (1996); y, Amparo Ibafiez, “La obediencia, fuente de poder. Masones y jesuitas, siglo
XI1X”, José Eduardo Rueda, Compilador, Los imaginarios y la cultura popular (Bogotad: CEREC, 1993).

229 E| decreto de expulsion puede verse en varios textos. Referimos aqui José Restrepo, Arquidiécesis de Bogota....
207-208.

Enfatizamos en que fueron el presidente y sus secretarios del despacho quienes firmaron el decreto de expulsion
pues han aparecido recientemente obras que argumentan, tergiversando las fuentes, que quienes firmaron el decreto
de expulsion fueron los sacerdotes neogranadinos opuestos a los jesuitas: “Es sabido que en el decreto de expulsion
de 1850 se encontraban las firmas tanto de Azuero como de Manuel Maria Alaix...”. Cfr. William Elvis Plata, “Del
catolicismo ilustrado al catolicismo tradicionalista”, Bidegain, directora, Historia del cristianismo en Colombia...
217.
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Toro, y por los secretarios de Relaciones Exteriores y de Guerra, Victoriano Paredes® y

Tomas Herrera®®!, respectivamente.

La justificacion se apoyaba en la base de que la permanencia de los jesuitas en el pais
agitaba “profundamente los animos” y que esa permanencia habia dividido a los partidos
politicos, lo cual se podia corroborar en las continuas discusiones que al respecto se
presentaban, incluyendo las del Congreso en las que segun el presidente Lépez la mayoria
solicitaba la expulsion de los jesuitas de conformidad con la ley de la Recopilacion
Castellana que los proscribié de Espafia y de sus colonias®*2. El presidente consideraba que
dicha ley estaba vigente y obedeciendo el clamor de los representantes del pueblo, es decir
de los congresistas, veia oportuno, conveniente y sujeto a legalidad, la expulsion de los
jesuitas que se encontraban en el pais violando la mencionada ley. LOpez era consciente
que algunos colombianos sentirian dolor por la partida de los sacerdotes pero debia ser
claro en que su presencia no sélo violaba la ley sino que era perniciosa para “los progresos
de la civilizacion y de la libertad”. Lépez advertia que habia dudado mucho en tomar la
decision pero que debia obedecer el mandamiento de la ley a lo que se sumaba la creencia
de que la “naciente civilizacion e industria” neogranadinas no tenian la suficiente fuerza
para luchar contra “la influencia letal y corruptora de las doctrinas del Jesuitismo”. Asi, lo
que Lopez pretendia era compaginar el sentido de la ley, que proscribia la presencia de la
Compafiia de Jesus en el pais, con el clamor supuestamente mayoritario de la poblacién,
que se expresaba en el sentimiento de sus representantes presentes en el Congreso de la

repUblica, lo cuales vefan en los jesuitas a unos enemigos del pais®.

2% Sobre Victoriano de Diego Paredes y Paramato cfr. Miguel Jesis Arenas Prada, Victoriano de Diego Paredes y
Paramato (Bucaramanga: (SIC) Editorial, 2000).

31 Tomas de Herrera y Pérez-Davila, militar y politico panamefio (Panama, 21 de diciembre de 1804 — Bogot4, 1 de
diciembre de 1854). Politico liberal que fue Secretario de Guerra en la administracion de Lopez. Comand6 las
tropas que derrotaron a los insurrectos conservadores antioquefios en la guerra de 1851. Muri6 en la toma de Bogota
en la guerra civil de 1854 contra el golpista José Maria Melo.

Cfr. www.lablaa.org/blaavirtual/biografias/herrtoma.htm

32 |a citada Pragmética es la ley 38, titulo tercero, libro 1, de la Recopilacién Castellana. Cfr. “Decreto de
expulsion de los Jesuitas”, Documentos importantes sobre la expulsion de los jesuitas (Bogota: Imprenta de El Dia
por J. Ayarza, 1850) 56.

El decreto firmado el 18 de mayo de 1850 en su articulo primero hacia alusion a la mencionada pragmatica como
justificacién para que los gobernadores de las provincias donde se encontrasen jesuitas para que los notificasen de
gue aun permanecia vigente ese documento real, por lo cual tenian que abandonar el territorio neogranadino. Cfr.
Restrepo, La Iglesia...Tomo | 588.

23 Borda, Historia de la Compafifa... 218-221. La influencia nefasta del jesuitismo era vista como una causa
primordial para expulsar a los jesuitas. Se aseguraba que era necesario defender “el reinado de la libertad y de la
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En la explicacion del decreto podemos encontrar varios aspectos. Primero, que el presidente
mostrd la imagen de fidelidad a la ley, asi ella pareciera caduca por haber sido emitida en
tiempos coloniales. Ademas, mediados del siglo XIX era el momento en el cual se queria
borrar los rezagos coloniales, y uno de ellos debia ser el legislativo. Se utilizaba, pues, una
ley colonial en una época en la cual afloraba el espiritu contrario a la herencia colonial que
aun pervivia en la joven republica. Es importante resaltar que estaba comenzando a
construirse la imagen de la Nueva Granada como pais civilista respetuoso de la ley, ello
conduciria a la representacion de la ley como base del estado Moderno. Asi, fue pretexto
importante respetar la ley y “contribuir” con esa imagen y esa representacion para expulsar

a los jesuitas.

Segundo, y relacionado con el punto anterior, era claro que el presidente observaba la
debilidad del Estado que hasta ahora se estaba formando y para que no tuviese fuerte
competencia se hacia necesario expulsar a los jesuitas, que si bien recién llegaban al pais,
eran temidos por la forma cdmo podian hacer contrapeso al Estado. Esto confirma una de
las hipotesis sobre las divergencias entre el Estado y la institucion eclesiastica a mitad de
siglo: que el Estado veia en ella una institucion capaz de competirle en dominio y control y

por ello debia o dominarla o reducirla.

Ademas del decreto, el presidente Lopez justificd la medida de expulsar a los jesuitas,
tomada por medio de una explicacion minuciosa de los puntos que consideraba importantes
para evitar que los sacerdotes siguieran en el pais. Debe anotarse que la consideracion mas
importante fue la vigencia de la Pragmética de Carlos Ill de 1767, que habia expulsado a
los jesuitas de los dominios espafioles, incluyendo sus colonias en América. Sin embargo,

resulta paradéjico®®* que la administracion liberal que comenzé la ruptura con el pasado

democracia en estos paises que fueron colonias espafiolas y que por consiguiente la supersticion y el fanatismo
dejaron hondas raices”, siendo también necesario trabajar para remover todas las causas de atraso y todas las
instituciones que servian de “rémora a la apetecida consolidacion del sistema de gobierno adoptado”. Cfr. Borda,
Historia de la Compaiiia... 224-226. Ver también, Restrepo, La Iglesia...Tomo | 586-588.

234 Juan Pablo Restrepo, en su papel de defensor de la institucién eclesiastica mostré, finalizando el siglo XX, esa
paradoja: “Curioso espectaculo ver encender la titanica guerra de la independencia, con el fin de destruir la tirania y
establecer la democracia; y luego los jefes de esa democracia vencedora, sentarse en el solio presidencial a cumplir
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colonial y que planteo reformas conducentes a la formacion de un Estado moderno, alejado
de las influencias estructurales coloniales, se valiese de un documento colonial fruto de la
ilustracion borbdnica, que de por si tensiond la relaciones con las colonias llevandolas en
gran medida a la ruptura independentista, el que sirviese para tomar la decision de expulsar
a los jesuitas®®®. Esto no muestra otra cosa sino la ausencia de medidas legales de peso para
el extrafiamiento, el que parecio tener, mas bien, fuertes fines politicos. Es decir, que una

legalidad débil ocultd las reales intenciones del decreto.

Sobre las justificaciones y las explicaciones de la expulsion de los jesuitas podemos
analizar lo siguiente. Primero, Lopez mostraba que la eleccién presidencial de 1849 estuvo
marcada especialmente por el asunto de los jesuitas. Esto quiere decir que el primer
presidente perteneciente a uno de los dos partidos fue elegido para hacer cumplir una
pragmatica que se suponia caduca. Asi, podemos corroborar la hipdtesis de que el asunto
jesuita marcé las relaciones de los dos partidos desde su creacion, ya que la expulsion
coincidio temporalmente con la formulacion de las primeras propuestas de ambas
colectividades. Y si observamos la forma como los creadores del partido conservador —
desde el periddico La Civilizacion - defendieron a la Compafiia ante la amenaza de
expulsion y su posterior extrafiamiento, podemos afirmar que en efecto la cuestion jesuitas,

como fue llamada en la época, constituyd una confrontacion partidista.

Segundo, que tras estudiar durante un afio la situacion, recibiendo solicitudes de parte y

parte, concluimos que Lépez y los liberales vieron en los jesuitas un punto de discordia que

y ejecutar aquellos mismos mandatos tiranicos contra los cuales se habian levantado, por ser opuestos a la indole y
a la naturaleza de esa decantada democracia”. Cfr. Restrepo, La Iglesia...Tomo | 593.

2% Frank Safford en su libro El ideal de lo préactico afirma que un sector de la élite neogranadina de mediados del
siglo XIX era neoborbénica, pero lo que resulta paradéjico es que quien se “convirtié — segin Safford - en el mas
importante portavoz del neoborbonismo” fuera Mariano Ospina Rodriguez, principal defensor de los jesuitas. Por
su parte, los liberales que expulsaron a los jesuitas eran antineoborbonicos, pero a la postre, emplearon un
documento borbonico para justificar sus fines. De alli la paradoja que denunciamos. Para esos liberales, la traida de
los jesuitas por Ospina Rodriguez, cuando fue Secretario de Pedro Alcantara Herran, estaba asociada “con el
sistema educativo neo-borbonico, ya que Ospina y algunos de sus amigos habian promovido la utilizacion de los
jesuitas en la educacion secundaria”. De esta forma, con Safford podemos afirmar que el liberalismo reformista
tuvo mucho que ver con la destruccion del sistema neoborbénico. Una lectura superficial y errénea del texto de
Safford, haria pensar que toda la élite neogranadina era neoborbdnica, cuando por el contrario, él afirma, en la
pagina 190, que durante los ultimos afios del primer gobierno de Tomas Cipriano de Mosquera y en la
administracion de José Hilario Lépez, muchos liberales y conservadores se unieron para desmantelar el sistema
neoborbdnico. Cfr. Frank Safford, El ideal de lo practico, El desafio de formar una élite técnica y empresarial en
Colombia (Bogota: Empresa Editorial Universidad Nacional, EI Ancora, 1989) 168-204.
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podia conducir a alterar el orden publico. Esto significaba conducir a la repdblica a una

guerra civil. Ella llegaria, aunque por otras causas mas, en 1851.

Tercero, que la imagen que se tenia de los jesuitas era la de opositores de la libertad y la
democracia, y sinonimos del atraso y la supersticion coloniales. La paradoja radica en que
fue un elemento colonial - la pragmaética, de corte regalista o jurisdiccionalista - lo que
permitio justificar la expulsion -. Esto nos indica que en la justificacidn de la expulsién los
liberales encabezados por Lopez no pudieron salirse del mundo de rasgos maniqueos que
encerraban las estructuras religiosas coloniales. El bien contra el mal. La verdad contra el
error. Asi, a un mundo de progreso que se obtendria aplicando ciertas reformas y
expulsando a los jesuitas se le anteponia el mundo del atraso y la supersticion, representado
por lo antiguo, lo colonial, y por supuesto, los jesuitas. Pero lo que las fuentes no dejan ver
es que la expulsién de los jesuitas tenia otras connotaciones. Se les expulsé por la
influencia de la leyenda antijesuita que los hacia ver como peligrosos en cada una de las
regiones del mundo en donde se encontraban. También se les expulsé porque se les
relacionaba con el poder papal. En la temprana formacion de los Estados nacionales se
consideraba peligrosa la presencia de sujetos que no obedecian las leyes civiles del pais
porque anteponian la obediencia al Papa. Creemos que ello también conllevo
animadversion hacia lo extranjero pues los jesuitas eran espafioles que servian a intereses
foraneos antes que a los de la Nueva Granada. Estos aspectos hicieron que muchos sectores

sintieran resquemor por la presencia de los jesuitas en el pais.

La expulsion de los jesuitas causd gran revuelo y excitacién. Los puntos hasta aca
planteados dejan ver que la confrontacion partidista por esa cuestion fue grande. Los
legisladores liberales no ahorraron esfuerzos por sacar a los sacerdotes, tanto que una vez
logrado tal fin, felicitaron desde el Congreso a LoOpez por haberse decidido. Los
congresistas liberales afirmaban que el presidente habia mostrado firmeza, patriotismo y
energia al haber expulsado a los jesuitas pues era una medida importante “para la
conservacion del orden, de las libertades publicas y de la independencia nacional”. Este
tipo de actitudes fue seguida por politicos como Anibal Galindo y Eustorgio Salgar, asi

como las camaras provinciales de Neiva, Mariquita y Pamplona y los cabildos del Socorro



99

y Melgar, asi como ciudadanos de Sogamoso, Tunja, Vélez, Cartago, Quilichao y

Popayan®®.

La Camara de Representantes construyo la imagen tanto del presidente Lépez como de sus
secretarios del despacho como benefactores de la patria por haber expulsado a los
jesuitas®®’. Cuando se hablaba de beneficiar a la patria parece muy clara la idea de que
quienes propusieron la expulsién de los jesuitas los veian como sujetos que ponian en
peligro la seguridad interna del territorio pues exponian al pais frente a fuerzas externas
como el papado. Asi, los enemigos de los jesuitas se representaban como defensores del
pais, el cual se encontraba en peligro por esas fuerzas externas que obedecian a intereses

como los del pontificado.

En ese orden de ideas, el presidente Lépez advirtio varias veces que la medida tomada no
obedecia a intereses personales sino a influencias y presiones de quienes lo apoyaron el 7
de marzo de 1849. Segun Ldpez la situacion se le habia salido de las manos y ya no podia
diferir la medida, tanto que debia obrar de algin modo “o abandonar ignominiosamente el
puesto a que los sufragios populares lo elevaron”. EI mismo Lopez advirtio que vacil6 en la
toma de la decision de expulsar a los jesuitas por razones de tolerancia y de respeto de las
instituciones democraticas, pero estas consideraciones debieron ceder delante del

mandamiento de la ley vigente?®.

Una vez conocido el decreto se tomaron medidas para evitar alteraciones del orden publico
en Bogota®*®. El gobernador, general Manuel Marfa Franco, dicté un decreto prohibiendo la
reunion de diez 0 mas personas. El representante Alfonso Acevedo Tejada propuso felicitar
al gobierno por la decision tomada. Por su parte, los también representantes José Maria

Malo Blanco, Juan Antonio Pardo y Juan Nepomuceno Neira protestaron por la misma

%% Gustavo Arboleda, Historia contemporanea de Colombia, Tomo 111 (Popayan: Imprenta del Depto.) 112, citado
en Daniel Turriago Rojas, La expulsion de los jesuitas de la Nueva Granada en 1850 (Bogota: Pontificia
Universidad Javeriana, 1980) 78-79.

237 Restrepo, La Iglesia...Tomo | 601.

238 José Manuel Restrepo, Historia de la Nueva Granada, Tomo 2 (Bogota: El Catolicismo, 1963) 150, citado por
Turriago, La expulsion... 79-80.

%9 |_a situacién parecia tensa pues el presidente Lopez escribi6 al vicepresidente Rufino Cuervo una nota en que le
advertia que por la firma del decreto de expulsién los secretarios de Estado dormirian en el Palacio de gobierno y
que si él, Cuervo, lo consideraba pertinente también podia hacerlo. Cfr. Luis Augusto Cuervo, Epistolario... 252.
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decision. Entre tanto, el Seminario Mayor “se llend de gente, dice un escritor notable, desde
el momento en que se publico el decreto y casi no quedd una persona honrada en toda la
ciudad, de todo sexo, edad y condicién que no fuese a visitarlos [a los jesuitas] y a

participar con ellos de esta pena comun y extraordinaria”?*°.

1.6.5 Las refutaciones al decreto de expulsién

“Lo que se persigue en el Jesuita es al Jesuita mismo”
La Civilizacion, No.41, 1850.

¢Por qué algunos sectores se opusieron al decreto de expulsion? Una primera respuesta nos
indica que quienes se opusieron a la expulsion de los jesuitas veian en el decreto un artificio
“contrario a la justicia, a la libertad, a las garantias y a los derechos individuales, que la
Constitucion les concedia [a los jesuitas]”?**. Los mayores defensores de los jesuitas, desde
lo politico, fueron los creadores del Partido Conservador. José Eusebio Caro se dio a la
tarea de explicar la inconveniencia y la ilegalidad de la expulsion de la comunidad
religiosa. Asi lo observamos en una serie de articulos publicados en el periddico La
Civilizacién seis meses antes de tomarse la medida de expulsién. En ellos explico en dos

grandes apartados el abuso que se cometeria si se tomase esa medida.

La primera cuestion a la que referia Caro en sus articulos fue la de la legalidad. Para él, la
existencia de los jesuitas era legal “como la existencia de todo lo que existe”, por lo que
ella no podia ponerse en duda. Ademas, segiin Caro desde el afio de 1842 el Congreso sabia
que los sacerdotes iban a llegar al pais y de una manera expresa lo habia aprobado y desde
su arribo al pais, en 1844, no habia querido declarar su ilegalidad teniendo para ello seis

afios de sesiones y trabajos®*.

240 Borda, Historia de la Compaiifa... 229.

21 Lagrimas i recuerdos, o justificacion del dolor de las bogotanas por la expulsién de los religiosos de la
Compaiiia de Jesus (Bogota: Imprenta de Espinosa, por Juan de Dios G6mez, 1850) 4.

222 cuando se solicité la venida al pais de los jesuitas, en 1842, el superior de la comunidad, padre Juan Roothaan,
pidié garantias de que sus sacerdotes no sufririan ningdn tipo de problema en el pais. Esa solicitud fue contestada
por Eladio Urisarri, encargado de negocios neogranadinos en Roma, indicandole que no existiria ninguna dificultad,
pues en el decreto del 28 de abril de 1842 “qued6 establecido sin género alguno de ambigiiedad, que la Compafiia
de JesUs se considerase como una de las Ordenes religiosas legalmente admitidas en la Nueva Granada, y
autorizada para vivir conforme a su instituto, de acuerdo con la constitucion y las leyes de la Republica...”. Cfr.
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La segunda cuestion era la de la conveniencia, la que Caro consideraba mucho mas
importante que “la casi ridicula cuestion de legalidad”. Para resolverla, Caro comenzé
definiendo, segun su criterio, a los jesuitas. Para él, la Compafia de Jesus era una
asociacion de sacerdotes catdlicos organizada en torno a una autoridad central y constituida
por tres votos: de castidad, de pobreza, “y muy especialmente de obediencia”, dedicandose
exclusivamente al estudio, a las misiones, a la predicacion, a la confesion y a la educacion.
En este orden de ideas, segun Caro, la tarea general de los jesuitas era la de “defender y
propagar la doctrina catélica” en la ciencia, la predicacion, la administracion de los
sacramentos y la ensefianza de los nifios, lo que implicaba que los jesuitas se alejaban del
mundo para consagrar su vida a combatir “con las armas del pensamiento y de la palabra”
como soldados de Dios y del catolicismo®?®. De esta forma Caro parecia entender a los
jesuitas como un grupo selecto de sacerdotes destinado para actividades sublimes las cuales
los alejaba del mundo exterior, sin embargo, era en ese mundo donde debian realizar sus
actividades principales como la predicacion, la educacion, la administracion de
sacramentos, y eran esas actividades las que mas preocupacion causaban entre sus

opositores.

Los jesuitas, segun Caro, eran hombres preparados para integrar las tropas del Papa. No
eran amantes del dinero porque hacian votos de pobreza, tampoco deseaban el placer
porque hacian votos de castidad y menos se esmeraban por amar a la gloria pues
generalmente morian lejos de su patria. A estos hombres sélo los intereses religiosos los
motivaban para sacrificar la libertad, la familia y en general su vida, por lo que podia

afirmarse que tanto jesuitas como la Compafiia en general eran sinceros®*.

En esencia, los conservadores defensores de los jesuitas cuestionaban la legalidad del
decreto por estar basado en un documento que consideraban estaba caduco: “Sacar a luz

una pragmatica de los reyes de Espafia y sacarla aquellos que se creen los mas avanzados

Restrepo, La Iglesia...Tomo | 567. Cursiva en el texto. El decreto de traida de los jesuitas, después seria puesto en
entredicho y revocado porque contrariaba la pragmatica de Carlos IlI.

?%3 | a Civilizacién [Bogota] No.14, 8 de noviembre de 1849: 56-57.

244 La Civilizacion [Bogota] No.14, 8 de noviembre de 1849: 56-57.
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republicanos, es un acto que pasa de ilegal a ridiculo™®*. La reaccién conservadora estaba
fundamentada en el hecho de que Fernando VII habia derogado la pragmatica el 29 de
mayo de 1815, acto que fue confirmado por la ley 62 tratado 2° parte 22 de la Recopilacion
granadina®®. Este elemento reforzaba la vision que tenian los conservadores sobre las

incongruencias del proyecto liberal.

Los fundadores del partido conservador dirigieron una carta a sus amigos denunciando el
acto inconstitucional que se pretendia cometer con la expulsion de los jesuitas sin formula
de juicio. Aunque consideraban que esa medida no se llevaria a cabo, buscaban que los
interesados en defender a la comunidad religiosa se unieran. Para Ospina Rodriguez y Caro
era claro que existian tres motivos por los cuales se deseaba expulsar a los religiosos. El
primero de ellos era destruir sus colegios; el segundo era privar a la gente de la instruccién
moral y religiosa que daban desde el pulpito y el confesionario; y el tercero era provocar
disturbios que justificaran, por parte del gobierno, el empleo de la fuerza para callar a
quienes estaban con los jesuitas. Para evitar esos planes del “circulo intolerante y
perseguidor”, como llamaban al gobierno, los dos politicos propusieron mantener a toda
costa el orden ptblico®. Si recordamos lo que escribié José Eusebio Caro en defensa de
los jesuitas y vemos lo que escribio con Ospina Rodriguez denunciando los motivos que
supuestamente tenia el gobierno para expulsarlos, notamos que son basicamente los mismos
puntos. Para Caro eran muy importantes los jesuitas por su educacién y formacion, porque
educaban a la nifiez y a la juventud, y porque predicaban y confesaban. Estos mismos
aspectos eran, segun los lideres conservadores, los que el gobierno liberal deseaba destruir,

expulsandolos del pais.

En otra parte, los mismos politicos conservadores insistieron en que la medida de expulsion

no era mas que una muestra de intolerancia de los liberales en el poder. Proponian,

2% Borda, Historia de la Compafifa... 230. Cursivas mias.

26 Juan Pablo Restrepo criticé fuertemente la medida tomada para expulsar a los jesuitas y mas por estar
fundamentada en un documento colonial. “Cuando un pais experimenta una transformacion tan completa y radical
como la que se verificé entre nosotros con la independencia — afirmaba Restrepo -, quedan de hecho derogadas
todas las leyes incompatibles con la indole y tendencias de la transformacion verificada, sin necesidad de que se
decrete la derogacion de actos especiales y expresos del Soberano”. Cfr. Restrepo, La Iglesia...Tomo | 589.

247 Mariano Ospina Rodriguez y José Eusebio Caro, Carta a nuestros amigos politicos, i a todos los amigos de los
Jesuitas (Bogota: Imprenta El Dia, 1850). Citado también en Documentos importantes... 2.



103

entonces, que para anular la medida por medio de la cual se queria expulsar a los jesuitas y
que violaba tanto las garantias individuales como la libertad de ensefianza, tan defendida
por los liberales, no fuese la guerra sino la paz. Para anular las intenciones del “partido
intolerante y fanatico”, como era una de las formas en que llamaban al partido liberal, era
mostrarle a todo el pueblo la incapacidad de los liberales para gobernar y lo funesto que
podria llegar a ser el programa liberal®*®. Siendo asi, con las medidas que se estaban
tomando lo que se veia venir era el acabdse pero no por actitudes violentas del

conservatismo sino por las mismas determinaciones del liberalismo.

Mariano Ospina Rodriguez y José Eusebio Caro seguian indagando por la real causa de la
expulsion de los jesuitas y por qué éstos eran perseguidos por Lépez y su administracion.
Ellos no entendian claramente qué era lo que se perseguia cuando se perseguia a los
jesuitas. No era el habito porque otras comunidades religiosas no eran perseguidas con
tanto ahinco. Tampoco se perseguia la predicacion que hacian porque otros predicadores no
eran perseguidos. Tampoco era la ensefianza que impartian porque otros profesores no eran
perseguidos. Lo que se perseguia en los jesuitas era la esencia de ellos mismos, su
conciencia, sus votos?*®. Ademas, Caro y Ospina advertian que ninguna ley contemplaba
como delito ser jesuita®™. Es importante anotar que parecia, seglin la vision conservadora,
que a los jesuitas se les perseguia por lo que representaban, pero en esencia por ser jesuitas.
La apreciacién de los dirigentes conservadores conduce a hacerse la misma pregunta: ¢Por
qué eran perseguidos los jesuitas? Y parece que la respuesta mas acertada es la misma que
daban ellos: por ser jesuitas y por lo que representaban. Otras comunidades religiosas no

fueron acosadas como lo fue la Compafiia de Jesus.

Ademas, se temia al poder de la Compafiia por su aparato educativo y la influencia que
pudiese tener en sectores de la élite neogranadina. Asi lo vieron los lideres del
conservatismo, como Juan Francisco de Martin, para quien la cuestion de los jesuitas

pasaba también por la libertad de ensefianza. Todo el odio que despertaban, segun de

2%8 | a Civilizacién [Bogota] No.41, 16 de mayo de 1850: 164.

249 a Civilizacién [Bogota] No.41, 16 de mayo de 1850: 165.

20 cfr. Mariano Ospina Rodriguez y José Eusebio Caro, Representacién. Ciudadano presidente de la Republica
(Bogota, s.e., 1850).
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Martin, se debia a que cumplian con celo su funcion docente, ya fuese al pueblo en los
templos o0 a la juventud en las aulas. Asi, los liberales no eran capaces de admitir con
humildad la capacidad de los jesuitas para la educaciéon y de que éstos, con todo lo que
representaban, eran superiores a los neogranadinos®*. Por lo anterior, debemos ver la
expulsion de los jesuitas no s6lo como un problema particular, por ejemplo educativo, sino
que ésta fue mucho mas que eso. Ademas, es muestra de clericalismo al elevar la figura del
sacerdote, en este caso en materia educativa por encima de otros seres humanos. Ahora
bien, los conservadores con todas las explicaciones que daban por la expulsién de los
jesuitas no indicaban, tal vez, la mas importante. El que los jesuitas representaban la
esencia del conservadurismo, asi los clérigos lo negaran. Es decir, que los jesuitas podian

apoyar al conservatismo desde el pulpito.

El 21 de junio de 1850, el superior de los jesuitas escribié al presidente Lopez, desde Santa
Marta, antes de abandonar el pais, una fuerte protesta. En ella quedé claro que la expulsion
era vista como un acto arbitrario y ofensivo. Para el padre Gil no habia duda de que Lopez
le incumplié a los jesuitas, pues, segun el sacerdote, Lopez “habia dado su palabra de honor
a los jesuitas y a otras personas, de que durante su administracién aseguraba la existencia
de la Compaiiia en la Republica, a no ser que una ley viniese a disponer lo contrario”. Para
Gil no era cierto que los jesuitas participasen en politica y que estuviesen difundiendo
doctrinas perjudiciales para la Nueva Granada pues era de publica notoriedad que siempre
se habian conservado neutrales, segtn se lo mandaba la comunidad, declarando, en fin, que
no se habian pronunciado previamente sobre este aspecto por haber sido traidos al pais de
una manera precipitada sin que las autoridades del mismo se cuestionaran sobre las

condiciones existentes para la presencia de los jesuitas®>>.

Antes de la protesta del padre Gil, se intento, el 22 de mayo, un ultimo recurso para que los
jesuitas pudiesen quedarse en la Nueva Granada. Afirmaban que cumplirian la parte
esencial del decreto de expulsion, la extincién de la Comunidad en la Nueva Granada, de
tal forma que como el mismo decreto permitia que los sacerdotes nacidos en el pais

permanecieran en €l siempre y cuando no perteneciesen a ninguna congregacion religiosa

1| a Civilizacién [Bogota] No.58, 25 de abril de 1850: 152.
%2 Borda, Historia de la Compafifa... 252-258.
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los extranjeros acudirian al derecho que tenian de solicitar residencia como lo hacia

cualquier laico. Algunos de ellos no estaban muy convencidos de que fuese aceptada.

Ese dia, los jesuitas prometieron dispersarse de la comunidad para asi no causar
inconvenientes a la repdblica, como lo hizo saber al presidente Lopez el padre Gil, en una
comunicacion enviada a aquél. En esa comunicacion los jesuitas extranjeros en la Nueva
Granada se representaban ante el presidente LOopez como obedientes, respetuosos y
acatadores de la ley. En ese orden de ideas afirmaban que cumplirian la parte sustancial del
decreto del 18 de mayo de 1850, es decir, la extincion de la Compafiia del pais, pasando
inmediatamente a reclamar el derecho que tenian de vivir en el pais, ya fuesen granadinos o
extranjeros. Esto porque el decreto de expulsién permitia a los naturales neogranadinos
quedarse en el pais. Asi, el decreto fue interpretado no como expulsion sino como una
extincion de la comunidad. Querian, entonces, permanecer como sacerdotes, encargados de
lo sagrado pero no en congregacion religiosa. Ante esta solicitud el secretario Manuel
Murillo Toro contestd que el ejecutivo no hallaba préactica la distincion entre el jesuita
viviendo en comunidad y el que se pretendia instaurar viviendo en el siglo. En ese sentido,
advertia que ya no podia alterarse la determinacion que se habia tomado en cuanto a la

expulsion de los sacerdotes®>.

Algunos extranjeros se opusieron a la expulsion de los jesuitas por considerar que esa
medida generaba un pésimo antecedente pues era resultado de la copia e imitacion de las
ideas revolucionarias europeas en boga. En 1850 el francés R. M. Taurel escribié desde
Lima, después de recorrer la Nueva Granada, una apologia de la Compafiia de JesUs a
Manuel José Mosquera, arzobispo de Bogotd. El viajero atribuia la expulsion de los
religiosos a la copia de doctrinas subversivas europeas: “Acostumbrado por desgracia a
reconocer las huellas de la impiedad en las ruinas que ésta produce, he podido encontrar en

medio de la decrepitud general rapidos progresos del mal moral que agita al pais. Pero hay

%3 Borda, Historia de la Compaiifa... 236-239.
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algo que me Ilama sobre todo la atencion: como fuente de esos males se cita la influencia

de principios y libros franceses”%**.

Una vez expulsados, el arzobispo de Bogota hizo saber su malestar por la medida pero a
diferencia de lo que podria suponerse, el prelado pidié a los fieles paciencia y resignacion
en lugar de incitar a las armas y la rebelion, como aseguraban algunos liberales. Para
mostrar su pesar por la expulsion de los sacerdotes Mosquera dio a conocer una pastoral el

22 de mayo®°.

1.6.6 Sentimientos, representaciones e imaginarios por la expulsion de los jesuitas

“Lagrimas i recuerdos™

“Lagrimas y recuerdos™, 1850.

En medio de la discusion por la expulsion de los jesuitas aparecieron, por parte de varios
actores que no estaban involucrados en la politica partidista, manifestaciones y
representaciones en donde expresaban su dolor y pesar por la suerte de los sacerdotes. La
expulsion de los sacerdotes jesuitas afectd a diversas capas de la sociedad, sobre todo las
altas, pero fueron las damas prestantes de Bogota y sus hijas las que méas clamaron ante el

presidente LOpez y sus secretarios para que detuviese la medida. Segun una representacion

%4 R. M. Taurel, De la question religieuse en France et de la Compagnie de Jésus. Lettre & Sa Grandeur
Monseigneur Mosquera, Archéveque de Bogota, Métropolitain de Nouvelle-Grenade (Lima: Imprenta de Joseph
Marie Massias, 1850) 3 citado por Martinez, El nacionalismo... 87.

El francés Taurel parecia ser un personaje bastante preocupado por lo que pasaba con el catolicismo y con la Iglesia
catolica en América Latina. Taurel era miembro del partido catdlico francés, que apoyaba la libertad de cultos en
Francia pero no en Per( y que argumenté su negativa en los siguientes términos: La libertad religiosa romperia la
unidad religiosa del pais, permitiendo el acceso del socialismo (facilitaria el dominio de potencias extranjeras); el
catolicismo facilitaba la armonia social en contravia del protestantismo, sinénimo de subversidn; elogiar la herencia
colonial espafiola, que facilité el mestizaje y difundi6 la religion. Cfr. Pilar Garcia Jordan, Iglesia y poder en el
Per( contemporaneo. 1821-1919 (Cusco: Centro de Estudios Regionales Andinos Bartolomé de Las Casas, 1988?)
192y ss.

25 El titulo de la Pastoral es “Pastoral excitando a la paciencia y a la mansedumbre, a consecuencia de la violenta e
injusta expulsion de los religiosos de la Compafiia de JesUs, decretada por el gobierno de la Republica”. Cfr.
Restrepo, Arquididcesis de Bogota... Tomo Il 212.

José Manuel Restrepo en su Diario escribié que en esa pastoral el arzobispo pedia a sus fieles la paciencia y la
resignacion. “Parece que no ha gustado al gobierno dicha pastoral, pero no pueden atacarla por ninguna parte”. Cffr.
José Manuel Restrepo, Diario politico y militar. Tomo 1V, 1849-1858 (Bogota: Imprenta Nacional, 1954) 91.
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de las mujeres eran los sujetos mas notables de la ciudad quienes enjugaban sus lagrimas y

envidiaban la paz “en el corazén de los justos”?*

, refiriéndose a los jesuitas.

En ese orden de ideas, se queria mostrar que muchas personas, con multiples intereses, eran
las que sufrian por la expulsion de los jesuitas y que ese no era un problema exclusivamente
de las autoridades eclesiasticas. También sufrian los veteranos de la Independencia, los
ministros y los diplomaticos, las “matronas virtuosas”, los artesanos, las mujeres pobres y
los estudiantes que asistian a los colegios dirigidos por los sacerdotes. “Todos lloraban del
mismo modo; como se llora por un amigo perseguido, por un hermano desterrado, por un
padre muerto”, afirmaban quienes defendian a los jesuitas. Por el contrario, quienes no
Iloraban eran los “barbaros perseguidores de la virtud y la inocencia”, es decir los enemigos
de la Compafifa de Jestis?*’. En este sentido creemos que con este tipo de representaciones
se queria ampliar la base del debate involucrando en él a mas gente, la cual no
necesariamente participaba directamente en politica. No obstante es importante ver con
mucho cuidado este aspecto pues es posible que detras de las manifestaciones de mujeres y
jévenes estuviesen los politicos conservadores, quienes habian llevado la discusién por la
expulsion de los jesuitas al plano partidista. A estos mismos politicos les convenia crear la
imagen de que toda la sociedad neogranadina estaba profundamente conmovida por la
suerte de los jesuitas. Asi, aparecieron varias representaciones escritas que buscaban
mostrar la tristeza que generaba entre las mujeres la expulsion de los sacerdotes. La primera
de ellas fue liderada por la esposa de Antonio Villavicencio, Gabriela Barriga, y entregada
al presidente Lopez el 9 de mayo de 1850. Otra representacion es la conocida como
Lagrimas i recuerdos y que hemos retomado aqui siendo reimpresa en varias

oportunidades, incluso en el extranjero®®

, o que nos muestra el afdn por dar a conocer
internacionalmente el trato al que eran sometidos los jesuitas en la Nueva Granada y con
ello mostrar que en el pais, como en otros lugares del mundo, tal como vimos atras, existia
antijesuitismo, lo que nos indicaria también que las representaciones quejandose por el trato

a los jesuitas podrian ser empleadas allende las fronteras.

2% |_agrimas i recuerdos... 18.
7| agrimas i recuerdos... 22.
%8 |_oor afirma que esa representacion fue reimpresa en Quito el 7 de febrero de 1851. Cfr. Loor, Los jesuitas... 56.
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El 3 de junio de 1850 maés de cien mujeres de Popayan dirigieron una carta por la expulsion
de los jesuitas. Pero el destinatario no fue el presidente Lopez sino los sacerdotes jesuitas
residentes en esa ciudad. Las damas payanesas hacian saber a los sacerdotes su mas
“sincera estimacién”, la cual, segun ellas, se habian ganado desde su arribo a la ciudad.
Igual que las bogotanas, las payanesas afirmaban que la expulsion de los jesuitas solo
causaba lagrimas, las cuales regaban el suelo que los sacerdotes abandonaban. Para aquellas
sefioras no eran claras las causas de la expulsion de los sacerdotes pues no consideraban
gue sus ensefianzas fuesen corruptoras. Por el contrario, afirmaban ellas que *“vuestra
ensefianza y vuestra doctrina [refiriéndose a los jesuitas] era la ensefianza evangélica, la
doctrina de la verdad”. La carta termino dando gracias por los favores recibidos de parte de
los sacerdotes y por el comportamiento que habian tenido asi como por el bien que habian
hecho al fortalecer las creencias de la religion catdlica entre los payaneses. En cuanto a la
misiva, las mujeres pidieron que fuese recibida no como una sefial de amargura por la
expulsion, ya que para ello las lagrimas eran mas expresivas, Sino Como una protesta que

hacian ante Dios por el vejamen que se estaba cometiendo?®*°.

En los textos anteriores, donde las mujeres como protagonistas mostraron sus sentimientos
por la expulsion de los jesuitas, podemos observar que si bien en el siglo XIX primo la
palabra masculina, donde las mujeres quedaron relegadas a plantear contradiscursos
fundados en las caracteristicas de su religiosidad, en algunas ocasiones esa religiosidad
“sentimental” mostrada en la devocion cotidiana se proyectd a textos escritos, elaborados
para causas que creian justas, como lo fue la defensa de la Comparfiia de Jesus y de sus
componentes®®, considerados como “padres”, en la medida que la madre era la iglesia
como institucion. Asi, vemos que las mujeres estaban perdiendo con esa expulsion la figura

paterna®®. Lo que las mujeres bogotanas y payanesas sintieron por el extrafiamiento de sus

29 E| Mis6foro [Popayan] No.1, 13 de junio de 1850: s.p.

20 Cfr. Michela de Giorgio, “El modelo catélico”, Historia de las mujeres, Tomo 7, El siglo XIX. La ruptura
politica y los nuevos modelos sociales, Georges Duby y Michelle Perrot, directores (Madrid: Taurus, 1993) 184-
188.

2L Cfr. Suzy Bermudez, El bello sexo. La mujer y la familia durante el Olimpo Radical (Bogota: Uniandes, Ecoe,
1993) 47.
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amigos, confidentes y confesores hacia parte de su fe plena, considerada como un “hecho

de mentalidad” 22,

En cuanto a las quejas y representaciones que escribieron e hicieron circular podemos decir
que en ellas encontramos, siguiendo a Louis Marin, representaciones de dimension
transparente o transitiva, es decir, que representan algo, en este sentido, el sufrimiento de
las mujeres que sentian dolor por la expulsién de los jesuitas. Sin embargo, nos surge la
inquietud sobre la autoria de los documentos pues bien pudieron ser elaborados por los
padres, esposos 0 hijos de esas mujeres queriéndosenos presentar como si en efecto
representaran a alguien, en este caso a las mujeres. Ademas, en la época ya se afirmaba que
las mujeres que suscribieron esas representaciones fueron utilizadas o engafiadas por los
hombres. Asi se mostro en el folleto titulado El arzobispo de Bogota ante la nacion, donde
se indicd que Mariano Ospina Rodriguez cometié un “crimen” al engafiar a las mujeres

aprovechandose de su “piedad y credulidad”?®.

Ademas de la falta que les haria a los sectores mas acomodados, l0s jesuitas también serian
extrafiados por sus labores en el confesionario y en la Cétedra Sagrada. Sus consejos eran
aceptados y acatados por mucha gente como por ejemplo las “madres infelices”, los
“pobres indigentes”, las “jovenes honestas” quienes continuamente eran “acosadas por el
hambre, y seducidas por los encantos de la riqueza, o por las frivolidades de la vanidad
mundana”. Todas estas personas y muchas mas habian encontrado en las palabras de los
jesuitas “consejos eficaces, exhortaciones prudentes, consuelos imponderables, paciencia,

conformidad y resignacion”?**,

262 E| concepto “hecho de mentalidad” para referirse a la fe de las mujeres es tomado de Michela de Giorgio, “El

modelo...” 185. Seguln esta autora, “el catolicismo del siglo X1X se escribe en femenino”.

253 E| arzobispo de Bogoté ante la nacién 26. En este mismo folleto se explicaban las supuestas funciones de las
“mujeres jesuitas”: 1° Uniformar la opinién publica; 2° impedir divisiones en el Partido Conservador; 3° atraer
electores al Partido Conservador; 4° promover la votacion de todos los individuos “con quienes tengan cualesquiera
clase de relaciones”; 5° evitar a los del partido “rojo”; 6° despreciar a los hombres del partido “rojo”. Como
“mujeres jesuitas” se calificaba a quienes estaban cercanas, por diversos motivos, a los sacerdotes de la Compafiia
de JesUs. El arzobispo de Bogota ante la nacion 26-27.

264 Lagrimas i recuerdos... 31; “Recuerdo y gratitud”, El Catolicismo [Bogotad] No.52, 15 de mayo de 1852: 432 y
ss.
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Siguiendo con lo anterior podemos observar cémo algunas personas mostraron su
beneplacito por el buen papel que desempefiaron los jesuitas desde su arribo al pais. Un
ejemplo de ellos fue el caso de la matrona antioquefia Matilde Barrientos Zulaibar,
integrante de una de las familias mas pudientes e instruidas de la época. Recordaba que al
promediar el siglo XIX “se observaba todavia cierta indiferencia religiosa en las clases
sociales mas encumbradas”. Esta situacion fue modificada por los jesuitas “[...] que [segun
Barrientos] tanto empefio tomaron en hacer conocer en toda su extension la doctrina
netamente Romana relativa a la conveniencia del retiro espiritual conforme al método de
San Ignacio, la autoridad del Romano Pontifice, su supremacia en el Episcopado [...]".
Segun la misma Barrientos la Compariia de Jesus dio “fruto en provecho de la morigeracion
de las costumbres, en la labor de suavizar los caracteres y en la propaganda de la caridad
verdadera”. Los jesuitas eran “apdstoles en la devocion al Sagrado Corazon de JesUs, antes
casi desconocida en esta tierra”?®®. Recordemos que Antioquia fue una de las regiones a

donde llegaron los jesuitas, y segun se cuenta, fueron muy bien recibidos.

Segun Rafael Pérez, historiador jesuita, los jesuitas llegados a Antioquia fueron objeto de
toda clase de atenciones: “[...] el concurso desde el primer dia fue tanto, cuanto pudo caber
en el espacioso templo: los almacenes de comercio se cerraron [...] Partidas de hombres
seguian por las calles a los PP. pidiendo confesion, su casa se veia constantemente asediada
[..]7%%°. Se les asignd el templo de San Francisco, hoy San Ignacio, y el Colegio
Académico. En 1846 llegaron otros seis sacerdotes. Segun Londofio Vega los jesuitas
introdujeron los retiros y ejercicios espirituales, organizaron la Congregacion de la
Anunciacion para estudiantes, la de San José para artesanos, y la de la Inmaculada

Concepcion o Corte de Marfa, para sefioritas®®’.

Ademas del importante trabajo que realizaban en Bogota, los jesuitas también hacian
misiones en el campo. Estas misiones, a 0jos de los benefactores de la Compaiiia eran tan

importantes llegando a ser “imposible describirlas con todo su esplendor y poesia”. Tanto

2% Gomez Barrientos, Reminiscencias de familia 12-14 y 17-23 citado por Londofio, Religion... 162-163.

2% Rafael Pérez, S.J., La Compafifa de Jests en Colombia y Centroamérica después de su restauracién (Valladolid,
1896) 69 citado por Londofio, Religion... 83.

%7 |ondofio, Religion... 83-84.
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asi que con la expulsion el campo perdia a sus adalides: “El dia de la partida, el dia de las
lagrimas, uno de los sacerdotes colocaba una cruz de madera sobre la puerta del templo;
era un recuerdo que el misionero dejaba a los habitantes de la aldea, para que no
olvidasen las instrucciones que de él habian recibido, ni las promesas que ellos habian
hecho a Dios”?®. Es decir, esa cruz pasaria a representar ante los parroquianos a los

jesuitas que abandonaban la localidad por su expulsion.

Igualmente los sacerdotes de la Compafiia trabajaban en otras areas. Una de ellas estaba
encaminada a formar artesanos y vigilar la educacién de los nifios. Para tal motivo
establecieron las congregaciones de artistas y de nifios, cuyo objeto, segun los defensores
de las mismas, era dar a la Iglesia hijos virtuosos y al pais buenos ciudadanos®®®. En este
sentido, los artesanos se acostumbraron a hacer fiestas en honor de la Virgen y de San José
bajo el auspicio de los jesuitas. La ausencia de los sacerdotes podia hacer que todo ese
esfuerzo se perdiese. Este era el temor de quienes clamaban por la suerte de los artesanos
gue quedaban desamparados por la ausencia de sus tutores:

iOjala que los honrados artesanos de la Congregacion no olviden jamas las doctrinas,
los consejos, las exhortaciones y ensefianza, que durante seis afios recibieron de los
Padres Jesuitas! jOjala que recuerden sin cesar, que con su practica han perfeccionado
sus buenas costumbres, han mejorado su industria y su fortuna, se han granjeado la
estimacion general, han logrado aumentar la confianza en su honradez, el amor en sus
esposas y el respeto de sus hijos!?™.

De acuerdo con las anteriores palabras, doctrinas, consejos, exhortaciones y ensefianza se

convertirian en las representaciones de los jesuitas después de que fueron expulsados.

Las Congregaciones de Artistas reunian a artesanos que estaban bajo la tutela de los
jesuitas. Esas asociaciones tenian fuerte influencia y convocatoria en los sectores populares,
sobre todo en materia de moral y culto, y eran contrarias a las sociedades democraticas.
Asi, la presencia de sus integrantes era importante en las actividades relacionadas con los
dias de fiesta religiosa. Esa imagen, la de los artesanos participando fervorosamente en los

actos religiosos fue reforzada por observadores que defendian a los jesuitas. Por ejemplo,

28 | 4grimas i recuerdos... 37. Cursivas mias.
29| agrimas i recuerdos... 47.
2’0 |_agrimas i recuerdos... 48.
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en la fiesta de San Carlos de 1845 participaron mas de ochocientos trabajadores, los cuales
comulgaron y estuvieron presentes en todo el acto religioso dando ejemplo de la

importancia de la congregacion a la que pertenecian, dirigida por los jesuitas®’*.

Las visiones méas optimistas dentro de quienes se vieron beneficiados por la presencia de
los jesuitas en el pais y su influencia en grupos de artesanos, mostraron después de la
expulsion de aquellos que sus obras y sus legados aun permanecian vigentes, lo que nos
indica que aun se rememoraba a los jesuitas, sus representaciones e imagenes. Por ejemplo,
los editores de El Catolicismo mostraban que seis afios después de la salida de los
sacerdotes del pais la congregacion de artesanos fundada por los jesuitas seguia dando cada
dia nuevos frutos espirituales, aunque algunos artesanos optaran por retirarse>’?. Era claro
gue muchos se habian alejado del buen camino pero la mayoria continuaba aprovechando el
buen ejemplo de los jesuitas construyendo una vida dentro de la moral cristiana.

Otro aspecto en el cual, segin los defensores de los jesuitas perdié la sociedad
neogranadina con su expulsion, fue la educacion. Sobre ésta, se hizo especial énfasis en la
de la juventud. Se afirmaba constantemente que la sociedad perdié a hombres afables que
tenian la capacidad de acercarse a nifios y jovenes. Ese lamento era frecuente entre los
padres de familia quienes vieron cdmo sus hijos se habian quedado sin instruccién moral,
religiosa y cientifica. Quienes se preocupaban por la educacion se lamentaban que
desapareciera la ensefianza de la retorica, la 1dgica, sicologia, teodicea, moral, teologia
natural, filosofia moral, matematicas, fisica experimental, literatura, entre otras. Ademas,
los jesuitas sabian mantener entre los nifios el respeto y el orden. Eran docentes en el

sentido de dar ejemplo®™.

Los jesuitas eran representados como excelentes docentes que influian con su buen ejemplo

a todos los sectores de la sociedad y a diversas etapas de la vida, desde la nifiez hasta la

L E] Dfa [Bogota] No.285, 26 de junio de 1845: 1, citado por Maria Esther Forero, Cultura y mentalidad de los
artesanos de Bogotd, 1840-1880 (Tesis de Maestria en Historia) (Bogoté: Universidad Nacional, 1998) 157-158.

272 ] Catolicismo [Bogota] No.246, 24 de junio de 1856: 180.

23 Lagrimas i recuerdos... 49.

En un texto que criticaba las posiciones de Julio Arboleda y Florentino Gonzalez contra los jesuitas se afirmaba
sobre la bondad de los religiosos como educadores y que, por ello mismo, los catolicos granadinos los buscaban
para confiarles a sus hijos. Cfr. Arboleda, Gonzalez y los Jesuitas (Bogota: Imprenta de Espinosa, 1848).
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vejez, pasando por la juventud. Era esta una de las justificaciones no solo para defenderlos
sino también para mostrar lo perjudicial de su expulsion. Asi lo expresaron explicitamente
los editores conservadores del periddico La Civilizacion:

Mas de veinte veces os hemos probado que la traida de los Jesuitas ha sido altamente
util para la educacion y para la moral. Las fundadas y enérgicas representaciones que
los hombres probidos e ilustrados en todas las provincias en que hay Jesuitas, dirigen
al Congreso y al Poder Ejecutivo, en defensa de aquellos religiosos, y de su
permanencia en la Republica, prueban de la manera mas perentoria, que la existencia
de los Jesuitas en este pais es favorable a la moral y a la conveniencia publica. La
opinion de tantos respetables granadinos, vale seguramente algo mas que la opinién de
La Jeringa, del Neo-Granadino, del Alacran y del Sur-Americano [refiriéndose a
periodicos liberales]. La traida de los Jesuitas solo puede parecer un acto de
inmoralidad a los que profesan la moral roja, la moral de los Marat y de Proudhom; a

los que esperan fundar su dominio en la corrupcién de la juventud, en la propagacion

del materialismo?™.

El anterior texto constituye una defensa mas de los jesuitas en este caso en cuanto a la
conveniencia pablica de su permanencia en el pais. Notese que se construye el mundo
maniqueo donde se veia que los defensores de ciertas doctrinas eran los directos interesados
en la expulsion de la Compariia. Asi, y siguiendo ese orden de ideas, los partidarios de los
jesuitas mostraron a quienes promovian su expulsion, esencialmente liberales, como
contradictorios. Esto porque se veia un contrasentido entre la defensa de las libertades que
hacian los liberales y la negacion que se hacia de aquéllas a los jesuitas, mientras que éstos
y los conservadores, partidarios de los sacerdotes, en la logica bipolar, pasaban a
convertirse en defensores de los principios y garantias individuales, es decir, de la libertad.
Para los editorialistas de La Civilizacién habia varios ejemplos al respecto. En uno de ellos
afirmaban que habian sido los conservadores quienes propusieron y aprobaron la libertad de
cultos, mientras que los rojos, como despectivamente llamaban a los liberales, eran los que,
amparados en el monopolio universitario, ensefiaban doctrinas inmorales®”. Era continua,
por parte de los conservadores, la lectura que quiso mostrar la supuesta contradiccion de los
liberales que hablaban de la libertad de cultos pero perseguian al clero; que se proclamaban
liberales pero eran enemigos de las libertades, sobre todo la religiosa en cabeza de la

institucién eclesiastica.

24 «E| 7 de marzo de 1849”, La Civilizacién [Bogota] No. 22, 3 de enero de 1850: 88. Cursivas mias.
215 «E| escordio i el aspavientos”, La Civilizacién [Bogota] No.7, 20 de septiembre de 1849: 28.
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El temor de que la educacién de los jovenes de la élite, esencialmente conservadora, cayera
en manos ineficaces hizo que se pidiera prontamente el retorno de la comunidad religiosa
en contravia de posiciones opuestas al catolicismo.

Nosotros queremos la vuelta de los jesuitas — escribian los editorialistas de La
Civilizacion — porque profesamos los principios sinceros de la tolerancia; porque
detestamos el fanatismo perseguidor, y la arbitrariedad insolente de los déspotas que
proscriben y destierran; porque queremos, como los hombres ilustrados de Inglaterra

[...] que cada padre exija el maestro de sus hijos, y que en la Republica haya méas bien

profesores catélicos que profesores comunistas?’®.

Es importante anotar que un punto, tal vez el més relevante, que causo la discusion por la
presencia de los jesuitas en el pais fue el de su papel en la educacion. Los defensores de la
Compafiia, como hemos visto, indicaban que su labor como educadores era la mejor pero
quienes estaban contra ella mostraban que el solo contacto de los sacerdotes con los nifios y
jovenes seria pernicioso para la formacion de ellos. De tal forma que no fueron pocas las
confrontaciones que se presentaron porgue los jesuitas llegaron al pais a hacerse cargo de la
educacion. En Antioquia encontramos un caso al respecto. Alli gobernaba Mariano Ospina
Rodriguez, defensor de los jesuitas, quien vio una buena oportunidad para que los
sacerdotes se encargaran de la educacion que habia tomado tintes seculares en el Colegio
Académico. Ante la medida de la administracion regional de entregarle el plantel educativo
a los jesuitas se configuré la oposicién a ellos. Tal oposicion fue encabezada por el
periodico EI Amigo del Pais publicado por el club del mismo nombre entre diciembre de
1845 y octubre de 1847. Sus principales representantes fueron Emiro Kastos, Carlos
Antonio Echeverri, conocido como El Tuerto, José Maria Fabio Lince y Pedro Antonio
Restrepo Escobar, y detras de ellos, “entre bastidores” dos ingleses protestantes, Mr. Moore
y M. William Jerwis. Lo que le molestaba a aquél club era que la educacion quedara en
manos de extranjeros ultramontanos, es decir, los jesuitas, pues éstos como orden, no eran
estimados en paises como Francia que “mejor que nosotros pueden conocer y juzgarla [a la
Compafiia]”, y la que habian expulsado de su suelo por considerarla inmoral y peligrosa,
“[porque los jesuitas] siempre dejan lagrimas, discordia y anarquia por todas partes donde

avanzan en su funesta carrera”?’’.

2’8 |_a Civilizacién [Bogota] No.54, 5 de septiembre de 1850: 216.
2T El Amigo del Pais [Medellin] No.2, 1 de enero de 1846: s.p. citado por Londofio, Religién... 36; Pacheco,
“Regreso...”, 86.
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En sus memorias, Camacho Roldan criticO vehementemente a los jesuitas por su labor
como educadores. Recordemos que Camacho era liberal, lo cual nos refuerza un punto que
apenas hemos mencionado, que las colectividades politicas también se confrontaron en
relacion con los jesuitas en materia educativa. Para sus defensores eran los mejores
maestros pero para los opositores constituian un peligro para los educandos:

La educacion monastica, dirigida por principios contrarios a la espontaneidad y
dignidad que se busca en el caracter republicano, es incompatible con la tendencia de
nuestras instituciones y con el ideal politico hacia el que convergen nuestras
aspiraciones. Ademas, ellos no poseen ni pueden poseer la superioridad cientifica que
puede obtenerse con otros profesores, como se ha observado con la importacion de
maestros alemanes, franceses y americanos. La tendencia inevitable de la educacion
jesuitica hacia la intolerancia religiosa por una parte, y hacia el espiritu de dogmatismo
y de negacion de la autoridad de la razén humana, por otra, son absolutamente
inaceptables. La experiencia de nuestro pais en los dos periodos en que han sido
duefios de los primeros de nuestros establecimientos de educacién (1843 a 1850 y 1886
a 1898) esta muy lejos de darles buen crédito en el particular, pues se han exhibido,

con algunas raras excepciones, como maestros chabacanos e inferiores en todo

sentido?’®.

Recordemos que Camacho escribié sus memorias en los Ultimos afios del siglo XIX cuando
los jesuitas ya habian sido repatriados nuevamente por los regeneradores, de alli a que haga
alusién a los dos periodos de la presencia de los sacerdotes en el pais. Es interesante
observar que a pesar del paso del tiempo Camacho siguié pensando que los jesuitas no eran

buenos educadores para la juventud.

El dltimo sentimiento inmediato por la expulsiéon de los jesuitas fue que el gobierno de
Lopez habia traicionado la confianza de los neogranadinos incumpliendo las promesas
hechas de que no serian expulsados. A pesar de que Lépez nunca prometié expresamente
que el extrafiamiento no se llevaria a cabo si afirmo el 5 de mayo de 1850 que los
sacerdotes “no serian heridos alevosamente”. Y esto fue entendido como un consentimiento
tacito a su permanencia en el pais, maxime cuando el presidente afirmaba publicamente que
los religiosos no habian violado ninguna ley de la republica, salvandolos de la acusacion de

presunta participacion en politica partidista. Pero al final si fueron expulsados y esto causo

2’8 Camacho Roldén, Memorias... 190. Francisco de Paula Borda en sus memorias indica cémo parte de la
generacion de mediados del siglo XIX se salvé de ser educada por los jesuitas tras la expulsion de aquéllos. Cfr.
Borda, Conversaciones... Tomo | 110-111.
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malestar en los defensores de los jesuitas, quienes vieron en ese hecho una actuacion
alevosa que so6lo beneficiaba al partido en el poder y especialmente al politico liberal
[lamese L6pez u Obando, a quien le prodigaban “inciensos para deificarlo hasta el fastidio”

porque era uno de los artifices de la expulsién®”®.

1.6.7 El extrafiamiento

“La Camara felicita al Poder Ejecutivo [...] y aplaude y apoya con decidido y leal interés
una medida de vital importancia [la expulsion de los jesuitas] para la conservacion del
orden, de las libertades publicas y de la independencia nacional”.

Resolucion Camara de Representantes, 1 de junio de 1850.

La orden de expulsion de los jesuitas debia ser cumplida inmediatamente. El dia de la
salida, 24 de mayo de 1850, varias mujeres que iban hacia el templo encontraron que las
ventanas del Colegio de los jesuitas estaban abiertas de par en par. Los sacerdotes habian
sido sacados en la madrugada de ese dia quedando Unicamente un sacerdote, un coadjutor y
tres novicios, también granadinos. El asunto fue que a las nueve de la noche del dia anterior
los sacerdotes recibieron la orden de salir en pocas horas. A las dos de la mafiana el
Gobernador, acompafiado por varios miembros de la Sociedad Democrética, llego al
Colegio y los conmind a salir de la ciudad, acompafiandolos hasta las afueras de la misma,
sin respetar, segiin Juan Pablo Restrepo, “las vigilias anteriores de aquellos respetables

Sacerdotes, ni la ancianidad de unos, ni las enfermedades de otros” 2.

Hacia las ocho de la mafiana de ese dia ya la ciudad se habia enterado de la salida de los
sacerdotes. Esto volvio a conmocionar a las mujeres que antes habian hecho esfuerzos por
detener la medida como lo observamos en varias representaciones®®. Para comunicar
oficialmente el decreto a los afectados por el mismo, fueron comisionados Januario Salgar,
secretario de la gobernacion, Carlos Martin, Salvador Camacho Roldan y Jose Maria
Samper Agudelo, quienes se dirigieron al lugar de habitacion de los sacerdotes, llevando el

219 E| Conservador [Santa Marta] No.4, 12 de junio de 1850: s.p.
280 Cfr. Restrepo, Iglesia...Tomo | 599.
%L |_4grimas i recuerdos... 24-25.
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pliego con el mencionado decreto de expulsion e informandoles que tenian 48 horas para
abandonar la ciudad. El decreto fue leido ante todos los sacerdotes de la comunidad. Los
jesuitas aceptaron la conminacion y el superior, padre Gil, pidi6é un plazo de un mes para
arreglar los asuntos de todas las casas en la Nueva Granada. Sin embargo eso no fue
aceptado, aspecto éste ampliamente criticado por los lideres conservadores, quienes
mostraron como el dictador de Buenos Aires, Juan Manuel de Rosas, si permitié ese plazo

para los jesuitas de su Provincia.

Para la salida del pais el ministro de la Gran Bretafia en la Nueva Granada, general
Florencio O’Leary, intercedié ante el gobierno para que se permitiera dirigirse a los
sacerdotes por la via al Pacifico con estacion en Ambalema o Guaduas. Sin embargo, la
estacion en alguno de estos dos puntos no fue cumplida. Los jesuitas expulsados
provenientes de Bogota, Popayan y Medellin se reunieron en Honda donde tomaron el
champéan que los condujo por el rio Magdalena. Posteriormente se dirigieron a Santa Marta

y de alli a Europa, Jamaica y Ecuador®®?.

Aun en el extranjero los jesuitas que habian sido expulsados de la Nueva Granada siguieron
siendo atacados. Los que se dirigieron al Ecuador fueron acogidos por el presidente de ese
pais, actitud que le valio las criticas de la prensa liberal neogranadina, la cual afirmaba que
ese mandatario “se convierte en un servil agente del jesuitismo que no solamente les
permite residir en su pais, sino que sirve de eco de propaganda de los sefiores Jesuitas que

menosprecian a su propia patria, la Nueva Granada”?%*.

Después, en 1853, los liberales granadinos apoyaron una insurreccion en el Ecuador, la cual
result6 victoriosa. Como contraprestacion exigieron la expulsion de los jesuitas, lo que se
produjo el 18 de noviembre de ese afio. Fueron conducidos por el buque “Almedo” hasta

Panamé a donde llegaron el 5 de enero de 1854 de donde partieron rapidamente a Nueva

%82 os jesuitas residentes en la capital salieron de ella el 24 de mayo a las dos de la mafiana. Los que estaban en

Medellin salieron el 5 de junio, los de Popayan lo hicieron el 6 de junio y los de Pasto el 8 del mismo mes. Los que
llegaron a Jamaica fundaron un colegio. Quienes llegaron al Ecuador fueron, segln los Cuervo, bien recibidos, lo
que molest6 al agente diplomatico de la Nueva Granada, quien acusé al vecino pais de abrirle las puertas a los
enemigos del pais. Cfr. Angel Cuervo y Rufino José Cuervo, Vida... 439.

283 E| Neogranadino [Bogot4] 30 de mayo de 1851: sp, citado por Villegas, Colombia... 36.
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Orleans pero llegaron a Guatemala donde los esperaba el superior, padre Gil*®*. La
expulsion del Ecuador, y el que el general Castilla, presidente del Peru, no diera permiso
para su ingreso a ese pais, causé gran alegria en los liberales que se oponian a la comunidad
religiosa: “Damos a nuestros hermanos del Ecuador nuestras cordiales enhorabuenas, por
haberse desprendido de esa tea de discordia que los tenia, como a la Nueva Granada, en una

alarmante contienda doméstica”?®.

Después del extrafiamiento de los jesuitas, José Hilario Lépez firmo la ley de 9 de mayo de
1851 sobre comunidades religiosas, donde en sus articulos primero y séptimo ratifico la
prohibicion de la existencia de la Compafiia de Jesus en el pais. Por otra parte, cualquiera
otra comunidad religiosa podia existir en el territorio nacional, siempre y cuando no
estuviese conformada por antiguos jesuitas?®®. Dos afios después, cuando el sufragio
universal habia sido aprobado, los liberales volvieron a poner sobre el tapete el asunto de
los jesuitas porque creian que ellos, si regresaran, desde el pulpito manipularian a las masas
a favor de los conservadores:

Si los jesuitas triunfan en las elecciones, todo el terreno que ha ganado la causa liberal
desde 1849, se perdera infaliblemente; porque vueltos los jesuitas a esta tierra, se
apoderaran de las masas; las masas ya pueden formar mayoria constitucional para los
efectos de gobierno; y con mayorias legislativas compuestas de jesuitas de sayal o de
casaca, se reformara la Constitucion, se derogaran todas las leyes liberales, se celebrara
un concordato degradante a la dignidad nacional, se establecera el despotismo de un
sacerdocio extranjero; la iglesia granadina serd despreciada, y la libertad civil y

religiosa expirara ahogada en medio de los regocijos de los discipulos de Loyola®’.

Es importante detallar que a pesar de que los jesuitas no estaban en la Nueva Granada la
imagen que de ellos tenian los liberales ain permanecian en la memoria de los mismos por
lo que el antijesuitismo, podriamos deducirlo, ain no se desvanecia. Asi, pervivia en el

imaginario el miedo al posible retorno de los jesuitas y a su injerencia en la politica.

%84 Florentino Gonzélez, quien estuvo en contra de los jesuitas, deploré la forma como fueron expulsados del pais y
la violencia que ello gener6: “Si recientemente algunos individuos del pueblo de la Nueva Granada tomaron las
armas, y se insurreccionaron contra el gobierno por la expulsién de los jesuitas, porque la expulsion de los jesuitas
fue un acto de persecucion, fue una violencia [...] Censuro la violencia que se ha ejercido en los jesuitas, aunque yo
rechazo y condeno a esos hombres, y jamas he tenido relaciéon con ninguno de ellos”. Cfr. Duarte French,
Florentino Gonzalez... 581-588, citado en Turriago, La expulsidn... 86.

Sobre la presencia y obra de los jesuitas en el Ecuador una vez fueron expulsados de la Nueva Granada puede verse,
aunque sea una vision apologética pero que aporta valiosa informacion, Loor, Los jesuitas...

25 «|_os jesuitas del Ecuador”, La Democracia, Cartagena, No.152, 2 de enero de 1853, s.p.

286 Restrepo, La Iglesia...Tomo | 604.

%7 El Neogranadino, [Bogot4] 24 de septiembre de 1853. citado por Villegas, Colombia... 52.
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1.7 Derechos eclesiasticos cuestionados

“Solo los sacerdotes no merecen recompensa del servicio que 0s prestan, porque vosotros
los mirais como vuestros esclavos para disponer de ellos a vuestra voluntad y conforme a
vuestras ideas brutales”.

“Nuevos atentados de los cabildos parroquiales”, La Religion, No.15, 1853.

Las reformas de mitad de siglo cuestionaron derechos eclesiasticos que habian sido
obtenidos por el clero desde la época colonial, y que en ese momento, desde la optica del
liberalismo, eran vistos como privilegios. En este sentido mientras que la institucion
eclesiastica tenia la imagen de que eran derechos, los liberales, que los cuestionaban
construian la imagen de que aquéllos eran privilegios. La pretension de eliminarlos suscit6
fuertes confrontaciones entre la institucion eclesiastica y sus defensores con los que

proponian esas medidas.

En este apartado deseamos mostrar las discusiones que gener0 el cuestionamiento de los
derechos eclesiasticos y la promulgacion de legislacion que buscaba restringir a la
institucion eclesiastica. Las leyes que cuestionaban el poder de la institucion eclesiastica
recibieron criticas generales de quienes se les oponian. A grandes rasgos los politicos
conservadores desestimaban las reformas explicando que quienes las promulgaban no
conocian nada sobre la realidad neogranadina y mucho menos sobre la historia y la
dindmica de la institucion eclesiastica, desconociendo la doctrina de aquélla. Asi, por una
ley la autoridad del arzobispo quedaba sujeta al examen y calificacion de los tribunales y
juzgados civiles (desafuero eclesiastico). Otra ley le daba derecho al pueblo para nombrar
los curas parrocos, “quedando la eleccion a merced de intereses lugarefios y el elegido en
situacion inadecuada para el libre desempefio de su ministerio”. Por otra ley se dejaba “al
arbitrio de veleidosas asambleas” la existencia de los capitulos catedrales, importantes en
las didcesis. Por otra se disminuian los medios de subsistencia de todo el clero, pues se
admitia la consignacion en el tesoro pablico de la mitad de los capitales a censo,

obligandose el Estado a reconocer el valor integro y dando por libre el censuatario.
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Igualmente, se revivia un proyecto de ley que incorporaba el Seminario Conciliar al
Colegio Nacional de San Bartolomé, traspasando al Ejecutivo la direccion del
establecimiento, que correspondia al arzobispo®®®. Las leyes a las que los Cuervo hacian
alusion, en el recuento de la vida de su padre, eran la de 14 de mayo sobre desafuero
eclesiastico, de 27 de mayo adicional y reformatoria del patronato, de 1 de junio adicional y
complementaria de las de descentralizacion de rentas y de 30 de mayo sobre arbitrios. Para
los Cuervo al pueblo se le hacia creer que estaba cerca el dia en que “los ignorantes y la
ultima hez de la sociedad” ocuparian los principales puestos, sin que mediara para ello el

“trabajo y la inteligencia”?®.

Asi como dirigentes conservadores se oponian a las leyes que afectaban a la institucion
eclesidstica la jerarquia de la misma encabezada por el arzobispo Mosqguera no se quedaba
atrés. Para el prelado la legislacion liberal hacia parte de una conspiracion contra la Iglesia
no quedando otra opcion que resistir con todas las fuerzas. Esta posicion puede verse
claramente en la correspondencia que tuvieron a mediados de 1851 el arzobispo Mosquera
y el obispo de Cartagena, Pedro Antonio Torres. En carta del 14 de junio de 1851 el
arzobispo le coment6 a Torres sobre varios asuntos relacionados con las reformas que
contra la institucion eclesiastica estaba siguiendo el gobierno liberal. Le informo que el dia
anterior se habia reunido el Cabildo de la Catedral para estudiar la situacion y que estaba
esperando su informe, el cual no seria otro que el de protestar contra la ley de desafuero,
contra el nombramiento de curas por los cabildos y contra la extincion de los capitulos
catedrales. Segun Mosquera habia un dilema: “si callamos va adelante la esclavitud de la

Iglesia; si hablamos nos expulsaran”, siendo menos malo el segundo aspecto®®.

En carta del 20 de junio le informaba que el Cabildo habia acordado protestar contra las
leyes que estudiaba el Congreso. En esa misiva el arzobispo le informé que estaba
buscando la adhesién de toda la jerarquia colombiana: “Ya no es posible que guardemos
silencio, y dejemos que se desnaturalice la Iglesia en la Nueva Granada s6lo porque asi lo
quieren gentes sin fe”. Mosquera advertia que era factible que por su actitud fuese juzgado

288 Cuervo y Cuervo, Vida... 494-495.
289 Cuervo y Cuervo, Vida... 469.
20 Arholeda, Vida...Tomo 11 111.
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pero que estaba “resuelto a sufrir todo lo que venga sobre mi por estos pasos porque son
necesarios y obligatorios en conciencia”®®}. La exposicion que hizo el jerarca de la Iglesia
en la Nueva Granada nos permite ver varios asuntos que es importante destacar. Se muestra
que la jerarquia debia resistir y criticar las medidas sin importar las consecuencias que ello
trajera, lo cual tensionaria mucho mas las relaciones con el Estado. Esto nos indica que
estaban dispuestos a construir la imagen de martires capaces de ofrendar su vida, si fuese
necesario. El segundo aspecto es que el arzobispo buscaba la union de la jerarquia lo que
nos podria indicar que ella, tal vez, no habia actuado hasta ese momento como un cuerpo
unido, mostrandonos con ello que la institucion eclesiastica como tal no era Unica e
indivisible. Esto también nos indica que se pretendia unificar a una institucion que
proyectaba la imagen de estar dividida, sobre todo por la desobediencia del clero secular. El
tercer punto tiene que ver con la participacion del pueblo, pues sobre aquélla podrian
construirse mucho matices, sin embargo es paraddjico que sujetos como Cuervo
consideraran al pueblo como actor ignorante para participar en las lides politicas y, sobre el
mismo asunto, el arzobispo Mosqguera lo viera apto para oponerse a las leyes que afectaban
a la institucion eclesiastica, de tal forma que al pueblo se le representaba de acuerdo a los
intereses de cada uno de los actores que lo invocaban.

Pero ante las protestas que los conservadores, defensores de la institucion eclesiastica, y los
jerarcas de la misma hacian sélo se habia obtenido, en palabras de ellos, “un insultante
desdén, o la calumnia y el sarcasmo de los periddicos ministeriales contra los buenos
catolicos”?%2. En efecto, la posicion de la jerarquia mostrandose como defensora de
supuestos privilegios era criticada por algunos liberales quienes veian que esa situacién no
contribuia al desarrollo del pais, generando, mas bien, anomalias. Ante las criticas que
recibieron las leyes promulgadas en 1851 por parte del arzobispo de Bogotd, el secretario
de gobierno José Maria Plata indicé lo siguiente, dando a entender la primacia de la
soberania popular:

Pretender ahora que el soberano no pueda por si sélo reformar una ley, que no es un
tratado publico ni un contrato bilateral es restringir inconsultamente la extension de la
soberania. Es decir, que el pueblo granadino no tiene nunca el derecho de darse
instituciones que modifiquen las actuales; que no puede quitar a ciertos funcionarios

21 Arboleda, Vida... Tomo 11 113
2 Cuervo y Cuervo, Vida... 528.
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determinadas atribuciones y conferirlas a otros; que estd obligado a mantener
existentes esos funcionarios civiles cuya intervencion en los negocios eclesiasticos ha
sido admitida aun cuando se reconozca posteriormente su inutilidad o inconveniencia
[ ]293

Es paradojico observar como el Secretario también recurrio al pueblo para justificar la
soberania que se tenia para realizar transformaciones a favor de la sociedad sin importar
que ellas afectaran a la institucion eclesiastica. Veamos ahora, con detenimiento, las

principales leyes que afectaron derechos y privilegios que tenia la institucion eclesiastica.

1.7.1 Abolicion del derecho de Estola

“Pluguiese a Dios que por fin se aboliera la perniciosisima practica
de cobrar dinero por la administracion de los sacramentos”

Manuel Ancizar, Peregrinacion de Alpha, 1851.

El derecho de estola permitia a los clérigos obtener dinero por servicios eclesiasticos
prestados a los fieles, para con esos emolumentos subsistir. Este derecho, visto por los
liberales como privilegio, fue fuertemente criticado por ellos en la medida que podia, segln
la vision liberal, convertir al sacerdote en un vendedor de servicios religiosos olvidando

principios de la ética cristiana como la pobreza.

Quienes defendian el derecho de estola lo veian necesario para el bien material del clero, es
decir, para su manutencion y subsistencia. Ellos se preguntaban si defender la subsistencia
de los sacerdotes era atacar las bases del proyecto liberal y de la civilizacién, encontrando
que para nada la defensa de los derechos de los sacerdotes era atentatorio contra alguno de
estos dos aspectos. Por el contrario, la religion como base de la civilizacion necesitaba de
ministros que ensefiasen el dogma y la moral y que ejercieran el culto recibiendo para esas
funciones algun soporte que no dependiera de la voluntad de funcionarios y politicos. Los
editores del periddico La Civilizacion indicaban que si la subsistencia del sacerdote
dependia del capricho de un ministro, de un partido, o de una secta, aquél perdia su libertad

2% Camacho Roldan, Memorias... 238.
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convirtiéndose en instrumento de quienes le podian dar o quitar su manutencion. Esta
situacion, segun los editores, era contraria tanto de la religion como de la moral, por lo que
era absurdo que la subsistencia del sacerdocio catolico dependiese de la voluntad ya fuese
del Congreso de la republica, de un gobernador o de un ministro del gabinete, que bien

podrian ser “protestantes o ateos” 2%,

En La Civilizacién, quienes defendian el derecho de estola seguian insistiendo en que para
nada se cometia simonia, estafa o robo por recibir dinero a cambio de administrar
sacramentos como el bautismo o el matrimonio. Por ejemplo, si se exigia dinero por
sepultar un cadaver no se aumentaba la afliccion o el dolor de los deudos, mas bien si
desapareciera el derecho de estola no podrian tampoco existir sacerdotes “porque no
podrian subsistir, pues tendrian que morir de hambre y de miseria” trayendo como
consecuencia que no habria “ni ensefianza religiosa, ni culto, ni administracion de
sacramentos”, es decir, “que no habria religion”. En cuanto a la acusacion que se hacia de
que los sacerdotes cobraban por los matrimonios y que por ese motivo los pobres no podian
casarse cayendo en costumbres inmorales, los defensores del clero y de sus derechos
insistieron en que la culpa de ello no era de la contribucion sino del monto de la misma, por
lo que si era “indebido y perjudicial” exigir a los pobres derechos superiores a sus
recursos®®. De esta forma, el debate pasaba por eliminar el derecho como tal o reducir el

monto de las cuotas o tarifas que se cobraban por cada servicio del parroco.

La vision de los clérigos afectados por medidas como la supresion del derecho de estola era
similar a la de los laicos, es decir, sentian que estaban siendo perseguidos por la
administracion liberal que queria dejarlos en la mendicidad. Asi lo hicieron saber
sacerdotes del clero secular y regular en representacion de apoyo al arzobispo Mosquera
contra las leyes que afectaban a la institucion eclesiastica. Para esos clérigos, asi quedaran
en la absoluta pobreza no dejarian “el servicio del altar y el cuidado de las almas”, siendo
para ellos mismos motivo de orgullo someterse “a todo género de privaciones por mantener

la religion de nuestro Sefior Jesucristo, prestar a Dios el culto publico que le es debido, y

294 «Derecho de estola”, La Civilizacién [Bogota] No.29, 21 de febrero de 1850: 115.
2% «gybsistencia de los curas”, La Civilizacién [Bogota] No. 27, 7 de febrero de 1850: 108. Ver igualmente, La
Civilizacién [Bogota] No.26, 31 de enero de 1850: 104-105.
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servir al pueblo catélico en el ejercicio de ministerio sacerdotal”>®. Los clérigos defensores
del derecho de estola creian que su eliminacion y reemplazo por un salario manipulado por
enemigos de la Iglesia hacia parte del complot contra ella. Con esa medida esos clérigos se
verian “desgraciados y deprimidos — reducidos a un ruin salario, mas miserable que el de un
jornalero — en blanco de los envenenados tiros del odio y de la mas cruda persecucion de

parte de las leyes y de los hombres”?’.

En este caso particular, del derecho de estola, y en todos los derechos y privilegios
cuestionados a la institucidn eclesiastica, puede notarse el afan de un sector del liberalismo
por cortarle independencia econdmica a la institucion eclesiastica y dominarla, que en
esencia, constituia una pretensién de liberales que buscaban llevar a ese extremo el
Patronato vigente. Mientras tanto los lideres conservadores veian en esa actitud una clara
muestra del supuesto ateismo liberal, guiado por la mezquindad del funcionario que se

designase para manejar los recursos de los parrocos.

Los defensores de la medida de suprimir el derecho de estola afirmaban que ese derecho no
era la renta mas importante de subsistencia de los parrocos, sino que sélo complementaba a
las méas generales e importantes, el noveno beneficial y la primicia. La prensa liberal hacia
ver que los derechos de estola eran una renta que los parrocos no debian percibir pues
tenian otros medios de sustento. Los excedentes de las rentas de los sacerdotes debian
“pertenecer a los pobres, a las viudas, a los huérfanos™®®. Se queria con esto reforzar la

imagen del sacerdote como un hombre pobre.

En 1850, cuando estaban discutiéndose las leyes que afectarian a la institucion eclesiastica,
en su recorrido por el centro y por el nororiente de la Nueva Granada, Manuel Ancizar®®

2% Documentos para la biografia e historia del Episcopado del llustrisimo Sefior D. Manuel José Mosquera, Tomo

Il (Paris: A. Le Clere, 1858) 480.

#7 Examen de algunas cuestiones relativas al estado presente de la Iglesia granadina (Bogota: Imprenta de
Francisco Torres Amaya, 1851) 1.

2% E| Neo-granadino [Bogotéa] Afio 111, No.89, 1 de marzo de 1850: 66.

29 Manuel Ancizar, politico, escritor, diplomatico y publicista bogotano de tendencia liberal, (Fontib6n, 25 de
diciembre de 1812 — Bogota, 21 de mayo de 1882). Hijo de un comerciante espafiol vivi6 su juventud en Cuba,
Estados Unidos y Venezuela. En la Nueva Granada cre6 el periédico El Neogranadino. Fue el primer secretario de
la Comision Corografica y el primer rector de la Universidad Nacional de los Estados Unidos de Colombia. Cfr.
www.lablaa.org/blaavirtual/biografias/ancimanu.htm
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criticaba la existencia de la vieja practica del pago por los servicios sacerdotales:
“iPluguiese a Dios que por fin se aboliera la perniciosisima practica de cobrar dinero por la
administracion de los sacramentos, verdadero simonismo que desautoriza y vilipendia el
ministerio del cura y lo despoja de su prestigio moral a los ojos de los feligreses, al paso
que propaga entre éstos la corrupcion y el concubinato”. Como contraprestacion Ancizar
propuso en su mismo texto que se asignara sueldo a los curas asi como la creacion de un
fondo de pensiones de retiro para los “invélidos del sacerdocio™®. El pago de un sueldo a
los sacerdotes por parte de la administracion era la solucion que daban los liberales en el
gobierno para la subsistencia de los administradores de lo sagrado. Pero pareciera que el
objetivo ultimo era la separacion de las potestades de tal forma que el sostenimiento de los

clérigos dependiera de los fieles***.

Creemos que la supresion o la permanencia del derecho de estola estaban intimamente
ligadas con las relaciones Estado-Iglesia. En términos generales desde el Estado y desde el
grueso de los liberales debia suprimirse ese derecho ya fuese para que los sacerdotes
recibieran sueldo por parte de la administracion publica, lo que les daria categoria de
empleados oficiales, o para que aquéllos subsistieran con las contribuciones voluntarias de
los fieles de cada parroquia. En el primer caso, los curas quedaban sujetos al Estado, por lo
que se veria afectada su independencia con respecto a éste y a las leyes civiles. Varias de
esas leyes afectaban a la institucion eclesiastica y es de suponerse que los sacerdotes
desearian resistirse a ellas y por lo tanto manifestar su independencia con respecto al
Estado. En el segundo caso era necesaria la plena separacion de los poderes con lo cual

cada comunidad de fieles se responsabilizaria de la manutencion de sus pastores.

Independientemente de los dos caminos expuestos parecia claro que se buscaba suprimir
ese derecho para evitar la mercantilizacion de los servicios eclesiasticos, pero lo que
realmente se queria era someter econdmicamente a la institucion eclesiastica, pues por la

via del sueldo el Estado podia burocratizar, con todo lo que ello significaba, a los clérigos,

%0 Ancizar, Peregrinacién... Tomo | 70.

%L Observaciones para servir a la historia de la administracién del 7 de marzo, y especialmente en lo que
concierne a la polémica promovida por el Arzobispo de Bogota con relacion a algunas disposiciones legislativas
recientemente puestas en ejecucion (Bogota: Imprenta del Neo-Granadino, 1851) 13 y ss.
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mientras que si dependian de los fieles, eran muchas las comunidades pobres donde
sostener, con solo aportes voluntarios y no diezmos obligatorios a un parroco, resultaria

Muy 0oNeroso.

1.7.2 El desafuero eclesiastico

“Nada pues, tiene que ver con la Religion la ley del desafuero”

Fray Gervasio Garcia, Al pueblo granadino, 1851.

Desde el proceso de independencia y posterior a él, en la formacion de los Estados
nacionales en América Latina se buscO reducir los fueros a dos estamentos que tenian
mucho poder: el militar y el eclesiastico. A pesar de que fueron esencialmente los militares
los vencedores de la contienda independentista, la élite civil que comenzé a construir los
parametros legales de los nacientes estados, vio que era necesario disminuir el influjo y la
posicion privilegiada de los militares en la vida de las naciones y por ello propuso el
desafuero como mecanismo. Con el clero paso de igual forma. En ambos casos, militar y
eclesiastico, el desafuero significo alinear bajo las directrices civiles a los componentes de
ambos estamentos y reducir la capacidad de maniobra que tenian las jerarquias de ambos
para eludir la ley civil e imponer leyes exclusivas para cada uno de los estamentos. En
esencia, el desafuero era quitar la posibilidad que tenian estamentos, y hasta gremios, para
juzgar a sus afiliados e integrantes por fuera de las leyes civiles que debian, teéricamente,

cobijar a todos los ciudadanos.

Eliminar el fuero eclesiastico fue uno de los propdsitos de la administracion de José Hilario
Lopez. Para él, si el clero continuaba con el fuero tendria el pretexto ideal para desobedecer
las leyes civiles, y en ultima instancia, la Constitucion, generando con ello rivalidades
juridicas con el Estado y socavando las competencias y la fuerza de éste para regular la vida
de los ciudadanos. Por ello decidio eliminar todo fuero o privilegio eclesiastico por medio
de la ley de 14 de mayo de 1851°%.

%2 | a ley fue publicada en la Gaceta Oficial No. 1225. Copia de la citada ley puede verse en Documentos... Tomo Il
405-407.
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La ley determinaba que quedaba extinguido todo fuero o privilegio eclesiastico,
encargandose la Corte Suprema de Justicia del conocimiento de todas las causas criminales
que se siguiesen, por mal desempefio de sus funciones o por delitos comunes, contra los
arzobispos y obispos. La misma corte se encargaria de conocer, en segunda instancia, los
pleitos promovidos contra miembros de ambos cleros. Los tribunales de distrito se
encargarian, en primera y segunda instancia, de las causas criminales contra provisores,
vicarios generales y capitulares. Por su parte, los jueces de circuito o parroquiales, se
encargarian, en primera instancia, de las causas civiles contra miembros de los dos cleros.
Debe anotarse que las causas seguidas contra clérigos por el mal desempefio de sus
funciones, correspondian también a los jueces del circuito, en primera instancia, y a los

tribunales de distrito, en segunda instancia>®.

Una vez conocido el decreto, la jerarquia de la institucion eclesiastica, afectada por tal
determinacion, y afirmando que con ella se rompia la unidad y la disciplina de toda la
Iglesia, siendo éste el centro de su argumentacion, protestd vehementemente, mostrando
gue se vulneraba un derecho de origen divino e incuestionable, que habia sido acatado y
respetado a lo largo de los siglos y reafirmado por autoridades eclesiasticas y terrenales.
Diciente de esta actitud de defensa del fuero eclesiastico como un derecho divino y natural,
imperecedero, es la carta escrita por el obispo de Popayan al presidente de la republica el
11 de junio de 1850:

Entenderse la ley del desafuero eclesiastico a privar a los juzgados y tribunales de su
especie, de la intervencion y conocimiento de aquellas causas, es haber desconocido su
autoridad, y haber dado un golpe mortal a la Iglesia, haber desconocido su autoridad,
haber propuesto imprescriptibles derechos a los nuevamente creados por la ley de
aquella naturaleza, que esta en abierta pugna con los canones de muchos concilios, y
en notoria oposiciones del de Trento, cuyas determinaciones han sido consideradas,
atacadas y respetadas en todo tiempo y en cualquier circunstancia. La ley del fuero
eclesiastico en toda época se ha tenido como necesario para mantener la
independencia de la Iglesia, y para hacer respetar sus sagrados e inviolables derechos
[...] Si pues tal atribucién se ha dado a los tribunales, juzgando civiles, por ella
Ciudadano Presidente, se ha despojado a la Iglesia de su poder espiritual, se ha visto
con indiferencia la fuente de donde le vienen aquellos derechos, que lo es el derecho
divino. Con dicha atribucion dada a los juzgados seculares, se confunde el poder
temporal con el espiritual, quedando este en todo, sometido el primero; por manera
que habra embarazos para la administracion, los que creceran a medida que crezcan y
se desenvuelvan los partidos politicos a que por desgracia se ven siempre reducidos los

303 Cfr. Restrepo, La Iglesia...Tomo | 437-438.
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pueblos de un Estado [...] Meditad Ciudadano Presidente, sobre los males que
acarrearda a la Iglesia aquella ley, y en particular la disposicion de la que me he
ocupado, y hacedlos palpables a la proxima legislatura a fin que se ponga remedio a

tan funesto y luctuoso porvenir [..] si es que no se ha conseguido aun su

derogatoria®.

El arzobispo de Bogota, conocida la ley, la rechazé por considerarla contraria a la autoridad
interna de la institucion eclesiastica. Segun €l la institucion jamas habia consentido en que
las causas eclesiasticas fuesen juzgadas por la autoridad civil*®®. Para Mosquera, la potestad
de la Iglesia como institucion residia, “por derecho divino, en el cuerpo episcopal con el
Sumo Pontifice”, por lo que nadie podia ejercer esa potestad por derecho propio, sino el
Papa y los obispos. Mosquera advirtié que: “No hay, ni puede haber méas jueces
competentes para juzgar las causas eclesiasticas, que el obispo en cada diocesis, el
metropolitano y el Concilio Provincial en las provincias, los Concilios Generales y el Papa
en toda la Iglesia*®. Por lo anterior, el arzobispo Mosquera envié el 26 de mayo de 1851
una representacion al presidente Lopez reclamando contra la ley. En ella el jerarca insistia
en que la potestad civil no podia inmiscuirse en asuntos cuya competencia trascendia lo
humano siendo del fuero y la voluntad divinas. De igual forma, el arzobispo le reclamd al
presidente “la inmunidad y la libertad de la Iglesia en el ejercicio de su autoridad divina” lo
cual reforzaba su posicion: era inadmisible que las autoridades civiles se inmiscuyeran en
las causas eclesiasticas, de tal forma que cualquier eclesiastico al estar en situacion
angustiosa de verse en el conflicto entre un deber sagrado y una ley, siempre optaria por

seguir la conducta de los ap6stoles®”’.

Observamos que la discusion se encamind al enfrentamiento y la competencia de las
potestades civil y eclesiastica para regular sus actividades sin inmiscuirse en los asuntos

relativos a la otra. EI mismo Mosquera, en comunicacion del 19 de marzo de 1851, dos

%4 E| Catolicismo [Bogota] No.41, 1 de julio de 1850: 341. Cursivas mias.

3% Restrepo, La Iglesia...Tomo | 441. El enfrentamiento entre las potestades que se observaba y apuntaba a la
separacion total, fue mostrada histéricamente por el arzobispo bogotano, para quien la injerencia de lo politico en lo
eclesiastico no era aceptada desde los origenes de la Iglesia. “Cuando Constancio se propuso dar leyes sobre cosas
espirituales a los Obispos, Osio de Cdrdoba, el oraculo de los concilios, le dijo con santa libertad: “Has visto, oh
Emperador, que Constantino se haya entrometido en los juicios eclesiasticos? No te mezcles, pues, t en las cosas
de la Iglesia, ni nos des preceptos, sino mas bien apréndelos de nosotros. A ti se te ha dado el Imperio, a nosotros se
nos dio la Iglesia”. Cfr. Restrepo, La Iglesia...Tomo | 441.

%% Documentos... Tomo 11 396; y Arboleda, Vida...Tomo | 250.

%7 Documentos... Tomo |1 412-415.
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meses antes de la aprobacion de la ley, mostré la inconveniencia de la injerencia de la
autoridad civil en la autoridad eclesiastica, pues de ser asi, los “principios dogmaticos, de

los cuales ni la misma Iglesia podia prescindir” se pondrian en peligro®®.

Multiples fueron las representaciones y comunicaciones de los jerarcas de la institucion
eclesiastica contra el desafuero. Por ejemplo, el 9 de junio de 1851, el obispo de Calidonia,
auxiliar del Metropolitano de Bogota, escribio desde Puente Nacional, Santander, una carta
al presidente de la republica en la que afirmaba que la ley de desafuero eclesiastico le
quitaba a la institucion eclesiastica libertad e inmunidad en el ejercicio de la “autoridad
divina que recibio de Jesucristo”, siendo ello muy perjudicial para el clero y poniéndolo
personalmente en el “penoso conflicto de tener que elegir entre un deber sagrado de

7309 ‘mostrando con esta afirmacion el centro

derecho divino, y uno de ley que lo contradice
de la discusion: ante quién debia rendir cuentas legales y terrenales un clérigo. EI 11 de
junio se adhirieron al pronunciamiento del arzobispo los obispos de Pamplona y

Popayan>°.

Las representaciones de los jerarcas eran similares en su contenido, protestar por las leyes
que se promovian contra la institucion eclesiastica. Algunas mas quejumbrosas y lastimeras
que otras**. En la misma ténica que los anteriores, también se comunicé al presidente del
pais, desde la ciudad de Pasto el 24 de junio de 1851, José Elias Puyana, obispo de Caradro

y auxiliar del diocesano de Popayan®?

. Ilgualmente se adhirieron con su representacion el
obispo de Cartagena, Pedro Antonio Torres, y el vicario capitular de Antioguia, José Maria

Herrera®®,

%% La comunicacién del 19 de marzo de 1851 estaba dirigida al Secretario de gobierno y puede verse en

Documentos... Tomo Il 395-402;

%9 E| Catolicismo [Bogota] No. 40, 15 de junio de 1851: 333. Esta representacion puede verse completa en
Documentos... Tomo |1 424-426.

%1% Documentos... Tomo 11 426-427.

311 Sin embargo, la del obispo de Santa Marta, publicada el 21 de junio, no deja de ser la mas lastimera cuando
comienza con palabras muy lagubres: “Préximo a bajar al sepulcro, no tanto en fuerza de mi avanzada edad, como
por la amargura profunda que devora mis entrafias al contemplar los progresos que hacen en la Nueva Granada las
doctrinas fatales que hicieron llover males a torrentes sobre la Francia en su escandalosa revolucion del siglo
pasado”. Aqui notamos dos aspectos, no sélo la posicion de martir del obispo sino que relaciona, como lo haran
muchos politicos conservadores, los males que aquejaban a la institucion eclesiastica con la influencia de las ideas
revolucionarias europeas. Cfr. Documentos... Tomo 11 429.

%12 E| Catolicismo [Bogota] N0.43, 24 de enero de 1852: 359.

% Documentos... Tomo |1 432-435.



130

Las protestas que hicieron el arzobispo Mosquera, los obispos y la mayor parte del clero
secular y regular de la arquidiécesis por la ley de desafuero eclesiastico fueron
desestimadas por el Congreso. De igual forma el representante del Papa se dirigié al
presidente para hacerle saber las razones de las protestas de la jerarquia de la institucion
eclesiastica. Ante todas estas protestas el secretario de gobierno, José Maria Plata,
respondio en nota del 23 de junio de 1851, indicando, especialmente al arzobispo, que él y
cualquier otra persona tenia derecho de protestar contra las leyes que considerase
perjudiciales a sus doctrinas privadas. Sin embargo, lo que las autoridades harian siempre
seria velar por el cumplimiento de la ley escrita, “respecto de cuya obediencia no permitira

la menor trasgresion”3*.

Estas palabras mostraban la esencia de reformas como el
desafuero consistente en someter a todos los sujetos, independientemente de su condicién, a
la ley civil. Asi, quienes la promovian veian en cualquier oposicién la imagen del clérigo
que buscaba delinquir evadiendo la justicia y amparandose no solo en el fuero sino tambiéen

en la obediencia al papado**®

. Muy pocos sacerdotes, entre ellos Gervasio Garcia, alegaban
que el desafuero se ajustaba a la ley, con lo que iban en contravia de lo dispuesto por la
jerarquia neogranadina: “Nada pues, tiene que ver con la Religion la ley del desafuero,
sancionada por el Congreso: remontese el que quiera hasta el origen de dicho privilegio,
consultelo con la historia, y se hallard que él nunca ha tenido un caracter divino sino
puramente temporal”®*®. Este punto de la temporalidad del fuero eclesiéstico respaldaria la
posicion de quienes avocaban el desafuero como una necesidad para limitar a la institucion

eclesiastica.

El desafuero eclesiastico afectaba directamente las relaciones Estado-lglesia. Para la
administracion liberal era claro que todos y cada uno de los neogranadinos, o de los
extranjeros que se encontraran en el pais, incluyendo los religiosos, debian someterse a las
leyes y a las autoridades civiles, lo que hacia de aquéllas las bases del ordenamiento sobre
el cual se desenvolveria la sociedad. Asi, lo que analizamos es el afén, justificable de por si,
de introducir al pais a la modernidad legal lo que significaba romper con los privilegios ain

314 Cuervo y Cuervo, Vida... 495.
%15 Camacho Roldan, Memorias... 233y ss.
318 Fray Gervasio Garcia, Al pueblo granadino... 2.
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existentes del orden colonial, que cobijaban, bajo el manto de los fueros, a estamentos
como el eclesiastico. Significaba, igualmente, la necesidad de convertir a todos los
individuos en ciudadanos sujetos a las leyes, tanto para los derechos como para las
responsabilidades.

1.7.3 Eleccion de curas parrocos por los cabildos municipales

“El nombramiento de curas por los Cabildos y padres de familia es
de todo punto contrario a la autoridad y disciplina de la Iglesia”

Arzobispo Manuel José Mosquera, Carta al Secretario de Gobierno, 1851.

De acuerdo con la ley del 27 de mayo de 1851, los vecinos de las parroquias tenian voz y
voto en la designacién de sus curas parrocos®’. Esta medida, como es de suponerse,
contribuy6 a la tension de las relaciones del Estado con la institucion eclesiastica y fue
bastante discutida y debatida. La mayor parte de la jerarquia se neg6 a cumplirla. Incluso,
antes de ser promulgada y cuando aun era un proyecto, el arzobispo de Bogotéa lo rechazd,
pues en él se presentaban graves dificultades que afectaban puntos de vital interés para la
institucion eclesiastica, ya que el nombramiento de curas por los cabildos y padres de
familia era contrario a la autoridad y disciplina de esa institucién, pues si bien ella habia
concedido varias veces la facultad de nombrar o proponer nombres para llenar vacantes por
medio del Patronato, la institucién jamas habia consentido, ni aun tolerado, elecciones de
curas ni otros ministros por el pueblo. ElI 19 de marzo de 1851 el arzobispo dirigié al
secretario de gobierno, Manuel Dolores Camacho, una nota oponiéndose a los proyectos
que se discutian en el Congreso. Se quejo por el nombramiento de curas por los Cabildos
municipales:

La indole de la jurisdiccion eclesiastica, su naturaleza divina, las disposiciones de la
Iglesia acatadas en el mundo cat6lico, me prohiben, como prohiben a todo obispo,
poder aceptar innovaciones que afectan intimamente la constitucién de la Iglesia y

317 Los articulos primero y segundo de la mencionada ley eran claros en ese sentido. “Art. 1°, Corresponde a los
Cabildos parroquiales el nombramiento y presentacion de curas, tomados de entre las propuestas que les pasen los
respectivos Diocesanos, observandose todo lo dispuesto para la provision de curatos por las leyes 1y 4, parte 1,
tratado 4° de la Recopilacion Granadina [...] Art. 2°. Pueden concurrir a la sesion de Cabildo en que se trate del
nombramiento de curas los vecinos padres de familia catélicos, teniendo en ella voz y voto, a cuyo efecto el
Cabildo anunciara con ocho dias de anticipacion por lo menos el dia y hora en que deba tener lugar”. Cfr. Restrepo,
La Iglesia...Tomo | 344-345;y, Documentos... Tomo Il 407-408.
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alteran substancialmente la disciplina [...] El nombramiento de curas por los Cabildos y

padres de familia es de todo punto contrario a la autoridad y disciplina de la Iglesia®*®.

Siendo este punto central en la discusion pues se afirmaba que la administracién publica no
tenia derecho “para mezclarse ni en el régimen o disciplina de la Iglesia, ni en el
nombramiento de sus funcionarios”. Esto se afirmaba porque los negocios de la institucion
eclesiastica no eran politicos, ubicandose por encima de “la esfera de los asuntos terrenales

y mundanos™**.

En dltima instancia, nombrar y elegir a los curas tal como lo mencionaba el proyecto de ley
seria, segun el arzobispo bogotano, “objeto de partidos, [y] de intrigas en cada

parroquia”®?

, con lo cual “la benéfica institucion de los parrocos vendria a ser manantial
inagotable de desavenencias y luctuosos acontecimientos”?. Es decir, que las elecciones
se convertirian en espacios politico partidistas y no en el reconocimiento de la potestad y la
mision que tenfan los sacerdotes en sus curatos. Este constituia uno de los nudos de la
discusion, el mas importante, como veremos en el proceso que se le siguid al arzobispo
Mosquera, para quien era claro que la disciplina y la autoridad de la institucion eclesiastica
no podian discutirse por la autoridad civil, por ser las primeras de origen divino y la

segunda de origen terrenal.

Una vez promulgada la ley, el mismo arzobispo protestd enérgicamente, en comunicacion
del 18 de junio de 1851, pues lo dispuesto el 27 de mayo introducia, segun él, “una
novedad contraria a la autoridad y disciplina de la Iglesia”?2. Y este era el punto clave de
la discusion. La forma como en medio del debate por el Patronato y la posibilidad de
separar las potestades, tal como lo expresé en repetidas ocasiones el presidente Lopez, la
autoridad civil se inmiscuyera en asuntos concernientes a la estructura organizativa de la

institucion eclesiastica. Por ello podemos entender que paralela a esta medida, la eleccion

%8 Arboleda, Vida... Tomo | 247.

%19 Examen de algunas cuestiones relativas a... 58. Cursivas mias.
320 Restrepo, La Iglesia...Tomo | 345-347.

%21 Documentos... Tomo 11 400.

322 Restrepo, La Iglesia...Tomo | 347.
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de curas por los cabildos, se propuso el desafuero eclesiastico, tal como se expuso

anteriormente®®.

El gobierno solicité al arzobispo que convocara a concurso para proveer los curatos

vacantes®?*

, @ lo que Mosquera se negd tal como se lo conto al obispo de Cartagena, Pedro
Antonio Torres, en carta del 7 de septiembre de 1851, donde le indicaba que el gobierno
queria enfrentarlo a los cabildos, pero que él se iba a negar a convocar a concurso “aunque
me destierren” porque, segun el arzobispo era “muy hondo el odio” que le profesaban
quienes deseaban extrafiarlo del pais®*. El arzobispo lo que indicaba era que en ningin
momento sacrificaria la libertad de la Iglesia en manos de los cabildos municipales, asi

fuese por ello juzgado y extrafiado del pais®?.

Como el arzobispo se neg6 a convocar a concurso aduciendo estar enfermo para encargarse
de asuntos de la arquidiocesis, el gobierno, por intermedio del Secretario de Gobierno, José
Maria Plata, solicité al provisor de la arquidiocesis, Antonio Herrdn, que se encargara de
esa cuestion, pero éste también se neg6®?’. Ante esta situacion, el 1 de diciembre de 1851
Plata se dirigi6 al Provisor de Antioquia, José Maria Herrera, para que convocara al

concurso supliendo con ello la supuesta negligencia del arzobispo.

Como el provisor de Antioquia convocé concurso, el arzobispo reaccion6 molesto. Asi lo
hizo saber a su hermano Manuel Maria en carta del 24 de marzo de 1852, a quien también
le conto que tenia listo en la imprenta un contraedicto desconociendo la autoridad del padre

Herrera, el cual fijaria el mismo dia en que saliera la Gaceta Oficial convocando al

3 Al arzobispo bogotano lo siguieron en su protesta otros jerarcas colombianos. El 29 de junio se pronunci6 el
obispo de Calidonia; el 2 de julio el obispo de Pamplona; el 8 de julio lo hizo el de Santa Marta; el 17 del mismo
mes protestd el de Cartagena, luego, el 22 el de Popayan; y el 12 de agosto el obispo de Caradro. La principal
caracteristica de estas representaciones es que muestran su adhesion incondicional a lo expuesto por el arzobispo
Mosquera contra las leyes que afectaban a la institucion eclesiastica, especialmente el desafuero y el nombramiento
de curas por los cabildos, con lo cual se queria mostrar la unidad de cuerpo de la jerarquia. Cfr. Documentos...
Tomo |1 457-475.

824 Esta solicitud la hacia el gobierno basandose en el Tratado 4°, Parte 12, Ley 12 del 28 de julio de 1824, de la
Recopilacion Granadina, es decir, el Patronato Eclesiastico, esencialmente el articulo 26. Cfr. Recopilacion
Granadina (Bogota: Imprenta de Zoilo Salazar, 1845) 243y ss.

3% Carta a Pedro Antonio Torres, 7 de septiembre de 1851, en Arboleda, Vida... Tomo Il 115; Sanchez Zuleta,
Vida... 177-178.

%26 Carta a Pedro Antonio Torres, 30 de octubre de 1851, en Arboleda, Vida... Tomo Il 116; Sénchez Zuleta, Vida...
178.

32" Horgan, El arzobispo... 95-96;
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concurso. Mosquera sabia que por ello seria enjuiciado y se le aplicaria la ley de 25 de abril
de 1845 exigiendo que nombrase vicario, a lo que se negaria porque esa ley habia sido
protestada por el Papa desde septiembre de 1845. Por ello seria expulsado del pais,

atreviéndose a afirmar que eso ocurriria en Pascua®?.

Lo informado por el arzobispo a su hermano se cumplio efectivamente. Asi, el 1 de marzo
el provisor de Antioquia publicé su edicto convocando a concurso®? a lo que el arzobispo
respondié con otro edicto, dos dias después, rechazando el primero y en el cual se
conminaba con excomunién mayor latae sententiae®*° a los eclesiasticos que obedecieran el
edicto de José Maria Herrera®'. Segln el arzobispo por ese motivo “seré juzgado y
expulsado. Resignado me hallo a todo para no faltar a mis deberes, ni traicionar mi
conciencia”**?. La razon que el arzobispo aducia en su edicto era que los canones prohibian
que un obispo ejerciera autoridad en una didcesis diferente a la suya y mucho menos en la

del Metropolitano, cuya negligencia sélo podia ser suplida por el Papa®**.

Es interesante mostrar como en diversas comunicaciones y representaciones el arzobispo
hablaba de que las disposiciones y los proyectos legales del gobierno lo ponian en
disyuntiva, respetar la disciplina de la Iglesia, especificamente de la institucion eclesiastica,
y las disposiciones que la regian, de origen divino, u obedecer las leyes civiles. De igual
forma, en cartas tanto a obispos como a sus hermanos, el arzobispo informaba que sus
actitudes le traerian dificultades con el gobierno incluyendo su enjuiciamiento vy

extrafiamiento, pero que cualquier castigo lo aceptaria con tal de defender la autoridad, la

%8 Carta a Manuel Maria Mosquera, 24 de marzo de 1852, en Arboleda, Vida... Tomo Il 302; Sanchez Zuleta,
Vida... 180-181.

%29 Cfr. Documentos... Tomo 11 497-503.

%0 Segn el canon 1314 del derecho canénico “las penas generalmente son ferendae sententiae, de modo que solo
obliga al reo desde que le ha sido impuesta; pero es latae sententiae, de modo que ocurre ipso facto en ella quien
comete el delito, cuando la ley o el precepto lo establece asi expresamente”. Cfr.
www.iuscanonicum.org/articulos/art035.html

3L Cuervo y Cuervo, Vida... 498.

La excomunion se expres6 de la siguiente manera: “Ningun eclesiastico secular o regular, de cualquier grado o
condicién, reconocerd, acatara ni obedecera el edicto o providencia del Sr. Vicario capitular de Antioquia, bajo
pena de excomunidn mayor, latae sententiae”. Cfr. Documentos... Tomo I1 511.

Con esa amenaza se queria dar a entender que ningun eclesiastico podia estar por encima de la autoridad del
arzobispo, como lo pretendia, rompiendo con ello la disciplina de la institucion eclesiastica, el vicario de Antioquia.
%32 Carta a Manuel Maria Mosquera, 24 de marzo de 1852, en Arboleda, Vida... Tomo Il 302; Sanchez Zuleta,
Vida... 181.

3% Sanchez Zuleta, Vida... 181-182.
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disciplina y la libertad de la institucion eclesiastica. En este sentido Mosquera comenzaba a
mostrarse como martir, como victima, sabiendo que esa actitud le traeria el respaldo de la
poblacion, e, incluso, como lo menciond en algin momento, podria generarse una guerra
civil. Asi, el arzobispo, a lo largo de su conflicto con el gobierno comenzé a construir la
imagen de victima, a representarse como tal, de tal forma que pudiera ser percibido de esa
manera por quienes lo apoyaban y que veian que la Iglesia en la Nueva Granada estaba en

peligro.

Otro aspecto que analizamos aqui es que el arzobispo, comunicandole a su familia y a los
jerarcas de la Iglesia en la Nueva Granada, toda la situacion por la que estaba atravesando
no solo buscaba informarles sino crear una especie de “red de solidaridad” que funcionaria
en el caso en que fuese juzgado por las autoridades civiles. De igual forma, suponemos, que
todas las cartas y comunicaciones podian ser eventualmente publicadas para dar mayor
informacién de la situacion a la poblacion en general. Asi, podemos entender que el
arzobispo publicara contraedictos desautorizando los que los jerarcas “rebeldes” emitian,
mostrando con ello, también, que no permitiria ninguna division de la institucion

eclesiastica en la Nueva Granada.

Es claro que la eleccion de curas parrocos suscitd la confrontacion entre el Estado y la
institucion eclesiastica. El primero buscé por medio de este mecanismo controlar a los
parrocos convirtiéndolos en sujetos que competian por un cargo, en este caso un curato,
como cualquier ciudadano con derecho a ello competiria en concurso por un empleo
publico. Esto, unido a la eliminacion del derecho de estola, convertia a los clérigos en
vulnerables ante el Estado quien controlaria su subsistencia. Ademas, si los cabildos
municipales elegian a los parrocos éstos pasaban a ser vigilados por los vecinos, lo que
romperia la disciplina interna de la institucion eclesiastica pues los curas desviarian el
centro al cual debian obediencia y lealtad. La pregunta seria, ¢a quién obedecer y ser leal, al
jerarca de la Iglesia o a quien voto e influyd para la eleccion? Este podia ser el dilema de
los parrocos en una sociedad clientelizada, donde ellos formarian parte de la clientela de

caudillos y gamonales.
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La actitud de los provisores que pasaban por encima de la autoridad del arzobispo fue
fuertemente criticada por sus compafieros de institucion, quienes los pusieron a escoger
entre el gobierno civil o la institucion eclesiastica, sopena de ser excomulgados. Ante esta
presion decidieron echar para atras su posicion de apoyo a la ley. Este aspecto serd mucho
maés detallado en el apartado dedicado a la causa que se le siguio al arzobispo Mosquera

para ser expulsado.

La retractacion de los citados provisores estuvo también motivada por las presiones
recibidas desde el centro del catolicismo, en momentos en los cuales las politicas desde
Roma, para toda la iglesia catolica, estaban encaminadas a reforzar no sélo el poder papal,

sino también a mostrar la unidad y fortaleza de la institucion eclesiastica®*.

El provisor Herrera se retractd, el 5 de enero de 1853, de haber convocado a concurso,
aduciendo que lo hizo cumpliendo la ley civil y que con ello no creia que estuviese
ofendiendo los derechos de la Iglesia. Ademas, justificaba su error en su avanzada edad y
en su “fisico debilitado por las enfermedades”, por lo que, en Gltima instancia, desconocia
cualquier acto que hubiese cometido contra la disciplina y los “derechos sagrados de la

Iglesia catélica™**.

Una vez aceptado el error, y en el proceso de enmienda propia por la falta cometida, pasé a
la etapa del arrepentimiento, aspecto fundamental para enfrentar la penitencia y ser
aceptado en el redil como subdito del pontifice. El error de Herrera se debia, segin él
mismo, por su naturaleza humana pero al arrepentirse queria volver a la disciplina de la

institucion eclesiastica, por lo que se postraba a “los pies de Vuestra Santidad, implorando

%4 Por ejemplo, el provisor José Marfa Herrera recibié una carta del Papa Pio 1X donde le criticaba la actitud

tomada por poner en préactica la ley del 27 de mayo de 1851 y por inmiscuirse en asuntos que competian a jerarcas
superiores de la iglesia, poniendo sobre su autoridad la potestad civil.

Asi se expreso el pontifice: “[...] no tuviste embarazo en convocar para concurso a las parroquias de la
Arquidiocesis de Santafé de Bogota, con violacién de las disposiciones canoénicas y grande ofensa de los buenos
catolicos. No te detuvo, por cierto, al expedir aquel edicto la consideracién de que con él no sélo guardabas y
sostenias una dada por un poder ilegitimo, y enteramente contraria a la potestad de la iglesia, sino que con
infraccion a los preceptos de los sagrados canones, te sobreponias a tu Metropolitano el Venerable Hermano
Manuel José Mosquera [...]”. Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo | 490.

%% Documentos... Tomo |1 519-520.
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la paternal y apostélica bendicién de Vos, Santisimo Padre”**®. En la misma tonica, y
también en comunicacion a Pio IX, se expreso el provisor de Popayan, Manuel Bueno,
confesandose por el pecado cometido, pidiendo perddn y esperando ser aceptado sin

inconvenientes en el seno de la institucion eclesiastica®’.

Por su parte, el sacerdote antioquefio Lino Garro fue mucho més concreto y menos retorico.
En comunicacion a Pio IX se arrepintié por haber ejecutado en su obispado la ley de
eleccion de curas parrocos por los cabildos. Garro afirmé que sélo en la Iglesia, como
institucion, reconocia el derecho para arreglar todo lo que concerniera a la disciplina de
ella, y por ello mismo respetaba y acataba las decisiones del Sumo Pontifice®*®. Las
retractaciones no pueden hacernos creer que la Iglesia catdlica colombiana, y en especial la
institucion eclesiastica, era monolitica. Parte de la oposicion que sufrieron tanto los jesuitas
como el arzobispo Mosquera provenia de clérigos, los cuales no actuaban como se nos
quiere mostrar, presionados por el gobierno, sino por motivaciones propias que obedecian a

aspectos tan disimiles como la disciplina interna de la institucion como los celos y envidias.

Las criticas y el rechazo a la aplicacion de la ley por parte del arzobispo Mosquera, hizo
que el Senado de la Republica, dominado por los liberales golgotas promovieran su
expulsion del pais. Luego de discusiones tensas y largas se aprobd la propuesta de
expulsion el 25 de mayo de 1852, siendo también expulsados, varios dias después, los

obispos de Pamplona y de Cartagena.

Después de la expulsion del arzobispo se seguian enarbolando los argumentos contrarios al
nombramiento de curas parrocos por los cabildos como lo hizo Rufino Cuervo. Para este
politico conservador la citada ley era contraria a “las maximas y disciplina general de la
Iglesia”. Pero ademas de este problema debia tenerse en cuenta que los pueblos eran, segun

Cuervo, “juguete de dos o mas tinterillos y alborotadores” quienes se encargarian de

336 Documentos... Tomo |1 520-521; y, Restrepo, La Iglesia... Tomo | 491-492.

%7 «[..] Como Vicario Capitular de la Didcesis de Popayan, puse en practica varias veces la ley de 27 de mayo de
1851, sobre provisién de curatos, que ha sido resistida por el Episcopado granadino, que la juzgé contraria a la
autoridad y disciplina de la Iglesia [...] He aqui, Beatisimo Padre, la confesion genuina y sincera de las faltas que he
cometido. Las refiero con la sinceridad de un hijo que desea la reconciliacién con su padre [...]". Cfr. Restrepo, La
Iglesia... Tomo | 492.

3% Restrepo, La Iglesia...Tomo | 493.
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manipular la eleccion y por medio de “las intrigas, las simonias, los pactos vergonzosos”
convertirfan al sacerdocio en un negocio®®. Asi, el temor radicaba en que los péarrocos
perdieran su independencia y se convirtieran en cuotas burocraticas de los gamonales de
cada uno de los pueblos. Asi, Cuervo parecia tener razon en la medida que en una sociedad
como la neogranadina podrian los curatos convertirse en cuotas politicas y burocraticas, de
tal forma que los caudillos y gamonales regionales movilizarian sus clientelas para

favorecer por medio de los votos a uno u otro candidato.
1.8 La guerra civil de 1851

“El clero que yo respeto y acepto es el clero que reconozco en el Evangelio, mas no el
clero de sedicion y de ruina social que quiere colocar al Estado dentro de la Iglesia'y
sobre el altar la hoguera y el pufal”.

Emeterio Ospina, Pbro., 6 de marzo de 1852.

A la par que algunas medidas y reformas afectaban a la institucion eclesiastica y que otras
de indole econdmico atacaban intereses de hacendados y esclavistas, los animos se fueron
caldeando. Es asi que en 1851 estalla la primera guerra civil en donde se involucraron los

recientemente creados partidos politicos. Por ello le dedicamos un espacio en esta tesis.

El 21 de mayo de 1851 José Hilario Lopez firmd el decreto de manumision de los esclavos
el cual entraria en vigor el 1 de enero de 1852. Esta medida, como era de suponer, fue
rechazada por los esclavistas del suroccidente del pais. Asi, la reaccién inmediata en la
region caucana fue el levantamiento armado contra el gobierno de Lopez®*. Sin embargo,
ademas de las razones econdmicas también advertimos que hubo otras que incitaron a la
guerra, estando ellas relacionadas con el factor religioso como por ejemplo la reciente

expulsion de los jesuitas de la Nueva Granada®*'. No obstante esta mezcla de factores,

%39 Rufino Cuervo, Defensa... 51.

0 Cfr. J. Ledn Helguera, “Antecedentes sociales de la Revolucién de 1851 en el sur de Colombia (1848-1849)”,
Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, Bogota, Universidad Nacional de Colombia, No.5.

341 juan Carlos Jurado Jurado, “Ganarse el cielo defendiendo la religion. Motivaciones en la guerra civil de 1851”,
Ganarse el cielo defendiendo la religion...; Alonso Valencia Llano, “La guerra de 1851 en el Cauca”, Las guerras
civiles desde 1830 y su proyeccion en el siglo XX. Memorias de la Il Catedra Anual de Historia Ernesto Restrepo
Tirado (Bogota: Museo Nacional de Colombia, 1998).
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historiadores como Sergio Elias Ortiz insistieron en mostrar que ese conflicto tuvo
Unicamente caracteristicas de enfrentamiento del poder civil contra la Iglesia neogranadina,
desconociendo con ello otras causas y queriendo mostrar que la guerra era una maquinacion
del liberalismo en el poder contra los derrotados en las elecciones de 18493*2. Segin el
historiador Alonso Valencia Llano, esta guerra fue poco interesante desde el punto de vista
militar siendo mas bien una revuelta de sefiores tradicionales y de “algunos curas fanaticos”
qgue no tuvieron suficiente fuerza para oponerse a las reformas emprendidas por la

administracion liberal®®.

El conflicto se generé en el suroccidente neogranadino. En Popayan, una junta

conservadora encargada de organizar la guerra envié a Sergio Arboleda®**

al Ecuador para
obtener recursos. Asi, el 1 de mayo de 1851 un ejército caucano con el apoyo del gobierno
ecuatoriano y al mando de Julio Arboleda se levanté en armas contra la administracion
neogranadina. La insurreccion fue derrotada, pero a diferencia de lo que podria creerse se
difundié y disperso a otras regiones del pais. Por ejemplo, en Cali los insurrectos fueron

organizados por el sacerdote José Maria Rengifo.

La Junta de Popayan que unificaba el conflicto apoyd la insurreccion en Antioquia para lo
que destind al general calefio Eusebio Barrera. La justificacién para el levantamiento
armado en esa region fue que el 1 de julio de 1851 comenzaba a regir el decreto que
fraccionaba la provincia en tres jurisdicciones gobernadas desde las ciudades de Antioquia,
Rionegro y Medellin. Esta medida tenia como objeto restringir el poder conservador en la
region. Asi, conservadores y clérigos, contrarios a las leyes que afectaban a la institucion

eclesiastica pasaron a apoyar la propuesta federalista de la insurreccién la cual se uniformo

José Maria Samper expreso sus opiniones sobre la participacion de los jesuitas en la promocion del conflicto: “Los
jesuitas expulsados del sur de la Repulblica se habian asilado en el Ecuador, y se les acusaba de ser promotores de la
insurreccion que estaba a punto de estallar en Pasto”. Cfr. José Maria Samper, Historia... 269.

¥2 Sergio Elias Ortiz, “La cuestion religiosa en las guerras civiles del 39 y 51", Revista de la Academia
Colombiana de Historia Eclesiastica vol.IX, N0.32 (1974): 38-41.

3 Valencia Llano, “La guerra de 1851 en el Cauca” 39.

344 Sergio Arboleda Pombo, politico, escritor y publicista caucano, de tendencia conservadora (Popayan, 11 de
octubre de 1822 — 18 de junio de 1888). Hermano menor de Julio Arboleda, e igual que éste, se opuso
vehementemente al gobierno de José Hilario Lopez, empleando para ello el periédico payanés EI Clamor. En la
guerra civil de 1859 defendi6 en el Cauca al gobierno de Ospina Rodriguez. Cfr.
www.lablaa.org/blaavirtual/biografias/arboserg.htm
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bajo el lema “Dios y Federacion”. Una vez el ejército comandado por Borrero se hizo cargo

de la Federacion encabezada por Antioquia suspendié leyes como el desafuero eclesiastico.

Segun Jurado, “el fanatismo religioso estuvo presente como uno de los resortes para animar
la participacion social” en diversas regiones como el suroccidente pero también en
Antioquia®*®. Parecia claro que el factor religioso tenfa cierta importancia en el conflicto
tanto asi que se mostraba a los lideres insurrectos como hombres que sacrificaban todo por
defender la religion. Un panfleto que circuld en el suroccidente mostraba a Julio Arboleda
como un hombre *“vestido pobremente, con un Santo Cristo en la mano y cargado de cruces
por todas partes, [y que] se subia sobre las piedras a predicar a los indios y [a] pedirles con
suspiros y sollozos la defensa de la religién que los malditos rojos estaban destruyendo™**.
Para Valencia Llano éste no parecia ser el estilo de Arboleda, sin embargo consideramos
que lo que los autores de aquel panfleto buscaban era construir la imagen de un lider que
sufria por lo que los enemigos de la religion, en este caso los “malditos rojos”, le estaban
haciendo a aquélla. Y qué mejor manera de convocar y reclutar hombres para la causa
religiosa que imaginar a su lider, en ese retdrico relato, vestido con muchos crucifijos,

simbolos del sacrificio humano.

En Antioquia, invocandose el nombre de la religion se participaba en la guerra civil segun
relata un funcionario en informe dirigido al Secretario de Gobierno de Medellin:

[...] el veneno jesuitico penetrd hasta la médula de los huesos de los curas parrocos, de
la mayor parte del bello sexo, de una porcién considerable de la juventud y de la masa
entera del pueblo. No hay que engafiarnos Sefior Secretario, este pueblo pacifico,
laborioso, enemigo de todo aparato militar, que en otros tiempos se ocultaba entero en
los montes y preferia la muerte a la conscripcion, ahora se ha lanzado en masa a
afiliarse voluntario bajo el estandarte de la cruzada; y una derrota no es el argumento
suficiente para que ese pueblo crea reconciliada la religion con el Gobierno y mucho
menos para que prescinda del deber que juzga pesa sobre €l con la fuerza de un
anatema de vengar con sangre la religion ultrajada. La corrupcion ha sido profunday el

remedio tiene que ser heroico y de lentas influencias [...] **'.

35 Jurado, “Ganarse el cielo...” 241.

%6 Arboleda, Historia... Tomo V 284, cita 1.

37 Archivo General de la Nacién, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. I, ff. 15r-
15v, citado por Jurado, “Ganarse....” 242.
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Segun las palabras del funcionario es importante detallar que la influencia nefasta de los
jesuitas habia calado en todo el pueblo y que, en momentos de conflicto como el que se
vivia en ese momento, la gente iba voluntariamente a la guerra con tal de defender la
religion. Si hemos de seguir estas palabras notamos que el factor religioso se fue asentando
hasta llegar al punto de ser motivacion para la confrontacion armada. Ejemplo de lo
anterior fue el caso de Braulio Pérez para quien sus ideales de la fe justificaban la muerte
de los “rojos”. Esos mismos ideales excitaban a las gentes “a la matanza en nombre de Dios

y la religion®*®.

De acuerdo con Luis Javier Ortiz, en Antioquia los conservadores insurrectos condenaban
las reformas emprendidas por el gobierno liberal y veian en ellas la influencia de las ideas
socialistas en boga:

los ilusos han pretendido en su safia feroz destruir nuestra verdadera y santa religion
aboliendo el culto por medio de leyes inicuas para abrir el paso al detestable socialismo
y sustituir el evangelio que civilizé al mundo, con las infames doctrinas de Proudhom

y Saint-Simon que lo conducirian a la barbarie. Es pues la religion de nuestros padres

la que vamos a defender [...] 3.

Es interesante ver como se responsabilizaba al socialismo de lo que estaba pasando al pais
y de como aquél conduciria a la Nueva Granada a la barbarie. Pero mas interesante es ver

que esa barbarie seria combatida, en nombre de la religién, con la guerra si fuese necesario.

Para los criticos de la guerra y de la actitud de los insurrectos, el llamado de la Federacion
no seria pretexto para el levantamiento. En cambio la religion si, la cual era considerada
como “poderoso estimulante para comprometer a pueblos ignorantes”**°. La imagen que

los liberales, opuestos a la guerra, comenzaron a construir de los sacerdotes azuzadores del

8 AGN, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. II, f.36v-37, citado por Jurado,
“Ganarse...” 243.

39 La estrella del Occidente, [Medellin] Trimestre 16, No.253, 10 julio 1851, citado por Luis Javier Ortiz Mesa,
Aspectos politicos del federalismo en Antioquia. 1850-1880 (Medellin: Universidad Nacional de Colombia, 1985)
20.

%0 AGN, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. Il, ff. 37v-38r, citado por Jurado,
“Ganarse...” 243.
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conflicto fue la de hombres incendiarios, belicosos y conflictivos, que manipulaban la

ignorancia del pueblo para llevarlo mansamente al campo de batalla®’.

Esa imagen no estaba alejada de la realidad en algunos casos. José Joaquin Isaza, parroco
de Aguadas, actual Caldas, y que seria obispo de Antioquia en 1870, fue acusado de
difundir propaganda revolucionaria en su curato y de abusar de su condicién “invocando la
religién para comprometer a sus feligreses”. Otro sacerdote, Tomas Henao, fue acusado de
“bendecir las armas y municiones de los enemigos del gobierno”**?. Pero hay casos que
resultarian dicientes de la participacion del clero en las guerras civiles del siglo XIX. El
primero de ellos fue Manuel Canuto Restrepo, residente en Abejorral, actual Antioquia,
quien particip6 como combatiente en el conflicto con el grado militar de teniente segundo
del ejército de Eusebio Borrero. Restrepo fue nombrado afios después obispo de Pasto y
jugo papel importante en la guerra civil de 1876-1877, donde con sus pastorales incit6 la

guerra religiosa contra las escuelas neutras en materia religiosa.

Otro caso fue el de José Ignacio Montoya quien como castigo por su participacion en el
conflicto fue desterrado a la Aldea de Soledad, actual municipio de Andes en Antioquia.
Montoya, igual que Restrepo, ascendio en la carrera eclesiastica y fue nombrado obispo de
Medellin en 1876, afio también conflictivo por la guerra que se inicid. Otros sacerdotes que
de una u otra forma participaron en la guerra o estuvieron de acuerdo con el levantamiento
conservador fueron Vicente Arbeldez y Valerio Jiménez, que también llegaron lejos en la
institucion eclesiastica. El primero fue arzobispo de Bogota en la época de la guerra de
1876-1877 y el segundo fue el primer obispo de Medellin en 1868. Con estas referencias
gueremos mostrar como jovenes clérigos participaron en el conflicto armado y cuando
llegaron a la jerarquia de la institucion eclesiastica, afios después, siguieron azuzando y
motivando guerras civiles si las creian necesarias para defender los intereses tanto de la
institucion como de la religion, tal como sucedié en la denominada “guerra de las

escuelas”. Esto nos permite afirmar que los sacerdotes sobre los cuales se construia una

%1 Sobre el apoyo que dieron algunos clérigos a la guerra en Antioquia puede verse Ortiz, Aspectos politicos... 25y
ss.
%2 AGN, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. I, f. 38 bis v, citado por Jurado,

“Ganarse...” 245.
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imagen de belicistas tenian esa misma imagen de ellos pero la justificaban pues su
participacion bélica se asemejaba a la de los cruzados que defendian la fe. Esa imagen de
cruzados estaba involucrada en la representacion que los clérigos tenian de una sociedad en
guerra donde se enfrentaba el bien, que ellos defendian contra el mal, encarnado por los

liberales.

En cuanto a la participacion del arzobispo Mosquera en el conflicto encontramos imagenes
superpuestas. Para sus criticos el jerarca tuvo mucho que ver en la guerra cuando con sus
palabras preparé la revolucién como respuesta a las medidas tomadas por la administracion
liberal contra la institucién eclesiastica, entre ellas la expulsién de los jesuitas®>:. Por su
parte, los defensores de Mosquera indicaban que no era posible la participacion del clérigo

en el conflicto porque en esa época estaba enfermo y de ello podian dar fe sus médicos>>*.

Quienes lo acusaban indicaban que si bien estaba enfermo su silencio propicid los
enfrentamientos, pues en lugar de hacer un llamado a la paz, ese silencio fue complice del
accionar de quienes atacaron la autoridad legitima®®°. Esta acusacion se debi6 a que el
gobierno le solicit6 al arzobispo la promulgacion de una Pastoral para detener el conflicto
pero el jerarca se negd aduciendo su enfermedad, relegando esa responsabilidad en el
Provisor Antonio Herran. La solicitud se hacia basandose en que el arzobispo era “un
funcionario publico” cuya voz influia en los sacerdotes. Esa voz seria, segun el secretario
de Gobierno José Maria Plata, “expresion de vuestro pensamiento, que no podéis rehusar si
17356

él esta conforme con lo que indican los deberes de un buen patriota y digno eclesiastico

A la postre el provisor Herran escribié la Pastoral®’ pero el gobierno no la publicé porque

353 Cfr. El arzobispo de Bogota ante la nacion 25.

%4 Cfr. Venancio Restrepo, Impugnacién del Doctor Venancio Restrepo al libelo infamatorio titulado “El
arzobispo de Bogota ante la nacion” (Bogota: s.e., 1852); Rufino Cuervo, Defensa...

%5 Fray Gervasio Garcia, Al pueblo granadino... 4.

%% Restrepo, Arquidiécesis... Tomo 11 231.

%7 Antonio Herran, Pastoral del provisor y vicario general, con motivo de las turbaciones politicas (ptblicas) de
1851, 29 de julio de 1851. En esa Pastoral Herran alegaba por los embates que estaba sufriendo la Iglesia en la
Nueva Granada: “El episcopado granadino se ha visto en el deber sagrado, deber de conciencia, deber de honor, de
reclamar algunas disposiciones legislativas que ha creido contrarias a los derechos y a las maximas fundamentales
de la Iglesia; pero estos reclamos no han podido ni pueden interpretarse como un Ilamamiento al desorden vy al
pecado”. p.243.
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en ella se le acusaba, de manera implicita, de atentar con sus reformas contra la institucion

eclesiastica®®.

Una vez finalizado el conflicto, en el que los conservadores salieron derrotados, comenzo el
proceso de indulto. En carta del 6 de marzo de 1852 el sacerdote de tendencia liberal,
Emeterio Ospino, solicito al Poder Ejecutivo que todos los sacerdotes que participaron en la
guerra fueran indultados aduciendo “la necesidad de la presencia de los eclesiasticos para el
servicio espiritual, y el escandalo que pueda suscitarse en los fieles por la exclusién de la
gracia a los sacerdotes”**°. Para Ospino, los sacerdotes que debian recibir esta gracia por
parte del gobierno serian aquellos dispuestos a dejar los ataques contra las reformas que se
estaban implementando. Segun lo anterior habia dos tipos de clérigos, los virtuosos y los
perversos. En la misma misiva, Ospino advertia:

No soy enemigo del clero Sefior Secretario: al clero virtuoso lo respeto profundamente.
Confieso a la faz del mundo que soy cristiano, y tengo orgullo de ser catélico. Empero,
el clero que yo respeto y acepto es el clero que reconozco en el Evangelio, mas no el
clero de sedicion y de ruina social que quiere colocar al Estado dentro de la Iglesia y
sobre el altar la hoguera y el pufial. Gracias sean dadas para siempre a quien concibio

la tenebrosa idea de introducir Jesuitas en la apacible Antioquia, para corromper al

virtuoso clero [...] *.

El indulto general fue concedido el 2 de octubre de 1852, pero se exceptuaban militares de
alto rango, funcionarios publicos de altas posiciones del orden civil y clérigos que “hayan
predicado abiertamente la rebelion, o que hayan enviado gente en auxilio de los facciosos,
comprometiendo asi a muchos padres de familia, y abusando de su sagrado ministerio para
perder a los que era un deber de conciencia aconsejar paz y caridad” ***. No obstante, los
clérigos podian pedir indulto a cambio de renunciar o separarse de sus beneficios,

perdiendo la condicion de parrocos.

1.9 La expulsion del arzobispo Manuel José Mosquera

%8 Restrepo, Arquidiécesis... Tomo 11 231.

%9 AGN, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. Il, ff. 85 y ss, citado por Jurado,
“Ganarse...” 247.

%0 AGN, Fondo Republica, Ministerio del Interior y Relaciones Exteriores, T. Il, f. 86 v, citado por Jurado,
“Ganarse...” 247.

%1 | a Estrella de Occidente [Medellin] Trimestre 24, No0.258, 5 octubre 1851, citado por Ortiz, Aspectos politicos...
p.36.
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““Sea extrafiado el Prelado™.

Decision del Senado de la Nueva Granada, 1851.

El 27 de abril de 1834 Manuel José Mosquera fue elegido por el Congreso como arzobispo
de Bogota, méas de dos afios después de que el primer obispo republicano, Fernando
Caicedo y Florez, muriera. Desde ese momento el jerarca caucano, miembro de una de las
mas prestantes familias de la region, hermano del que seria cuatro veces presidente del pais,
Tomas Cipriano de Mosquera, comenz6 una labor que lo llevaria a vivir momentos
importantes para la Iglesia cat6lica en Colombia, como lo fueron, entre otros, el retorno de
la Compaiiia de Jesus. Pero de igual manera, con el ascenso de los liberales al poder y la
administracion de José Hilario Lopez, comenzaron a promulgarse leyes que afectaban a la
institucion eclesiastica, las cuales fueron resistidas, criticadas y protestadas por el
arzobispo, lo que le trajo la confrontacion con el gobierno y con los liberales reformistas,
valiendole ello la expulsion del pais. Es importante advertir que desde su eleccion el
arzobispo fue resistido por parte de la elite politica asi como del clero neogranadino. Se
advertia que el joven sacerdote habia sido elegido arzobispo de Bogota por las presiones
que sobre el Congreso ejercio su hermano, Toméas Cipriano de Mosquera, y que incluso se
habia desconocido la existencia de otros jerarcas con mayor experiencia como el obispo de
Santa Marta, monsefior Estévez o el candidato del presidente Francisco de Paula Santander,

el parroco de la catedral de Bogota, Juan de la Cruz Gémez Plata®®.

El arzobispo fue resistido por el clero neogranadino porque representaba una vision
verticalista y extranjerizante de la institucion eclesiastica. Asi, se le veia como aliado de
clérigos foraneos como los jesuitas. Para el sacerdote José Maria Aiguillén, el arzobispo
tenia en mal concepto a las tres cuartas partes del clero neogranadino, al que consideraba
como “ignorante, imbécil y lleno de vicios”. Pero eso no era todo, pues el arzobispo habia
enarbolado, segun Aiguillon, “la bandera del terror, la bandera de Torquemada”, lo que
segun el mismo sacerdote dividié al clero nacional en opresores y oprimidos. Los primeros

lo alababan y llamaban “Santo Prelado”, porque reconocian en €l “el arbol por su corteza y

%2 juan Manuel Pacheco, S.J., “Monsefior Manuel José Mosquera”, Revista Javeriana, Bogota vol. XXV, No.122
(marzo, 1946): 90-93; Eduardo Trujillo, Pbro., “El egregio arzobispo Manuel José Mosquera. Primer centenario de
su muerte”, Cathedra. Revista Trimestral de Cultura Eclesiastica Vol.VII, No.1 (1953): 435-439.
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no por lo venenosos de su jugo y de su fruto”. De esta forma, para Aiguillon los males del
pais no estaban en ideas foraneas sino en la falta de moralidad del arzobispo, clara
representacion de la manera como los habitantes del pais eran arrastrados por las intrigas y
la tirania de su conductor espiritual®®®. Lo anterior nos muestra que un sector del clero no
respondia ni obedecia a los requerimientos del arzobispo, lo que podria interpretarse si no
como un cisma dentro de la institucion eclesiastica si como una confrontacion entre

sectores antagonicos.

Entre mayo y junio de 1851 el Congreso de la Nueva Granada aprobd varias leyes que
afectaban a la Iglesia catolica como institucion entre las cuales encontramos, como hemos
visto atras, el desafuero eclesiastico; el nombramiento y presentacion de los curas por los
cabildos parroquiales; la redencién por la mitad de su valor los capitales a censo; entre
otras®®. Todas ellas eran consideradas por el prelado como contrarias a la disciplina de la
institucion eclesiastica y por ello las protesto con bastante vigor. Desde comienzos de 1851
el arzobispo Mosquera mostraba los graves peligros que vivia la Iglesia catdlica
colombiana. Asi lo hizo saber en carta al obispo de Cartagena, Pedro Antonio Torres, del 8
de febrero de 1851: “Mucho se habla de los proyectos sobre materias eclesiasticas por el
Congreso, y ya no dudo que, si no todos y en los términos que se anuncian, los tendremos
siempre graves, hostiles y que serd necesario resistir’>®®. En ese momento el arzobispo
creia que estaban por aprobarse los siguientes proyectos: primero, institucion y
consagracion de obispos sin autorizacién y participacion del Papa; segundo, elecciones
populares de obispos y curas; tercero, el matrimonio de los clérigos, el matrimonio civil y
el divorcio del matrimonio catolico; y, cuarto, la amortizacion entera de los bienes de

establecimientos religiosos.

Algunos de estos proyectos fueron planteados y discutidos pero otros nunca existieron y
obedecian maés al temor del prelado de que la institucion eclesiastica fuese golpeada por la

administracion liberal. Consideramos que el arzobispo buscaba contagiar con sus miedos

33 José Maria Aiguillén, El triunfo de la tiranfa archiepiscopal. Manifiesto que da a sus compatriotas el presbitero
Dr. José Maria Aiguillén (Bogots, s.e., 1850) 1-26.

%4 \Ver Documentos... Tomo 11 405-411.

35 Carta a Pedro Antonio Torres, 8 de febrero de 1851, en José Maria Arboleda, Vida... Tomo Il 103; Gonzalo
Sanchez Zuleta, Vida... 154.
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tanto a la institucion eclesiastica como a la sociedad neogranadina de tal forma que pudiese
plantear y justificar una fuerte reaccion contra los reformadores. Esto justificaria las
palabras del arzobispo segun las cuales “con la mitad [de los proyectos contra la institucién

eclesiastica] sobra[ba] para incendiar el mundo”*®

. ¢Y queé significaba incendiar el
mundo? Comenzando 1851 el arzobispo Mosquera emple6 un tono beligerante contra las
leyes que se estudiaban en el legislativo. Ese tono, no obstante, se atenud con el paso del

tiempo como lo observamos en la guerra civil de 1851.

En carta al Secretario de gobierno el 19 de marzo de 1851, Mosquera mostraba su angustia
porque los proyectos de ley fueran sancionados pues ello lo obligaria a entrar en conflicto
entre su deber sagrado y la ley, teniendo que seguir el ejemplo de los Apostoles, es decir,
primaria en su decisién el deber sagrado, siendo, segun el jerarca, de “todo punto de vista
imposible, obrar de otra manera”*®’. El 18 de junio de 1851 el arzobispo Mosquera dirigi6
una nueva exposicion al gobierno protestando contra las leyes de 14 y 27 de mayo y 1 de
junio de 1851. En esa comunicacion el arzobispo comenzé advirtiendo que la Silla
Apostolica, es decir el pontificado, habia recibido de Dios la unidad de la doctrina de la
verdad y que no encontraba como presentarse ante ella sin evadir la responsabilidad de lo
que estaba pasando en la Nueva Granada. Si bien, respetaba las relaciones entre la potestad
civil y la institucion eclesiastica, si los derechos sagrados de ésta estaban en peligro no
podia callar ante tal situacion y seguiria el ejemplo que otros obispos habian dado al hacer
respetar a la institucion candnica. Al final, y dada la situacion existente en el pais, el
arzobispo no veia otra opcion que protestar por las leyes adoptadas informando de toda la
situacion al Papa cuya decision seria la regla “infalible” que deberia seguir tanto el
arzobispo Mosquera como la institucién eclesiastica en la Nueva Granada®®. Esta
notificacion de que informaria al Papa de todo lo que pasaba en el pais, y que la decisién de
aquél seria la regla de conducta a seguir, motivo que los opositores al arzobispo lo vieran
como un personaje que anteponia la autoridad extranjera, en este caso la del pontifice, sobre

la autoridad civil de la Nueva Granada.

%6 Arboleda, Vida... Tomo 11 103; Sanchez Zuleta, Vida... 154. Cursivas mias.
%7 \/er Documentos... Tomo Il 401-402; y, Gonzalo Sanchez Zuleta, Vida... 164.
%8 Documentos... Tomo |1 435-439; y Sanchez Zuleta, Vida... 168.
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El 20 de junio de 1851 el arzobispo Mosquera escribié al obispo de Cartagena
comentandole que habia protestado ante el gobierno y que esa protesta iba anexada a la
carta. “Ya no es posible que guardemos silencio y dejemos que se desnaturalice la Iglesia
en la Nueva Granada sélo porque asi lo quieren gentes sin fe”, le decia el arzobispo al
obispo, agregando que estaba dispuesto a sufrir por sus acciones, pero las medidas tomadas
eran necesarias para tener tranquila su conciencia. “He dado cuenta al Papa de todo esto
acompafiando copias — continuaba el jerarca -, y desde luego no se quedara callado Su

Santidad, sino que de su parte reclamara y protestara”*®°.

Ante la protesta del arzobispo el gobierno le respondi6 con carta del Secretario de gobierno,
José Maria Plata, en la cual le decia que, en efecto, la administracion no podia impedirle a
nadie protestar contra leyes que hirieran sus principios o doctrinas privadas, siempre que la
protesta no envolviese ningun delito. Lo que no podia permitir era la trasgresion de la ley,

es decir, que quienes protestaran contra las leyes debian, no obstante, cumplirlas®™.

El 30 de junio de 1851 el arzobispo volvid a escribir una representacion al gobierno. En ella
partia del principio de que no estaba sobreponiéndose a las leyes del pais sino que la
discusion iba por otro lado que era el de reconocer el derecho de la Iglesia, especificamente
de la institucion eclesiastica, sobre la disciplina y del ejercicio de su poder, derecho que
todos los paises catdlicos reconocian en el Papa. Este derecho, segun el arzobispo, se
contemplaba incluso en paises que no eran mayoritariamente catolicos como Prusia,
Holanda y Rusia. En esencia, el problema parecia reducirse, aunque de manera profunda, a
la carencia de un tratado con la Santa Sede y a la forma como se abusaba del Patronato que
la republica habia heredado del dominio espafiol, tal como se advertia en la Recopilacion
Granadina. Para solucionar esta situacion el arzobispo pedia la elaboracion de un

concordato con la Santa Sede®™*.

%9 Carta a Pedro Antonio Torres, 20 de junio de 1851, en Arboleda, Vida... Tomo Il 113; Sanchez Zuleta, Vida...
168-169.

37 Documentos... Tomo 11 440-446.

%! Documentos... Tomo 11 446-451.
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A la par que el arzobispo de Bogota presentaba protestas por las leyes que afectaban a la
institucion eclesiastica, en el Congreso se discutia tanto la necesidad de separar las dos
potestades, asi como la de enjuiciar al arzobispo, ya sea por las protestas como por el edicto
que publico prohibiendo a los eclesiasticos la obediencia a las leyes. En el primer semestre
de 1852 el gobierno presentd en la Camara de Representantes una acusacion contra el
arzobispo por considerar que desacataba continuamente las leyes recientemente aprobadas,
para lo que el Secretario de gobierno recopilé todas las protestas hechas por el arzobispo y
el episcopado colombiano contra las citadas leyes. ElI 12 de mayo de 1852 la Camara
admitio la acusacién en votacion de 22 contra 15 y se dispuso a nombrar una comision para
que estudiara el caso, la cual quedd conformada por Justo Arosemena, Carlos Martin e
Ignacio Franco Pinzon. La comision examind la conducta del arzobispo de Bogota con
respecto a las leyes del pais. Basandose en algunas disposiciones de la Recopilacion
Granadina, que podian ser aplicables a hechos ejecutados por el arzobispo de Bogota,
quien en concepto de la comision habia delinquido contra las leyes que debiera cumplir y
prometiera observar®’?. De tal forma que la imagen que se comenz6 a construir sobre el
arzobispo fue la de un delincuente que habia quebrantado las leyes del pais y por tal motivo
la acusacion que se le hiciera debia estar lo més justificada posible, indicando

detalladamente las leyes que habia violado®”*.

Teniendo en cuenta lo anterior vemos como la comision advirtid, para iniciar el proceso,
que no aplicaria los céanones de la Iglesia catdlica porque la mision era resolver si el
arzobispo habia violado las leyes del pais, punto clave en la confrontacidn con el arzobispo.
Se afirmaba que al oponerse a las leyes de 1851 el arzobispo estaba en contravia de la

autoridad civil y por lo tanto ella era la que se aprestaba a enjuiciarlo.

En primera instancia, en el articulo 269 de la Ley 12 o Cddigo Penal de 1837, se castigaba
al “funcionario o empleado publico que excitare o provocare directamente a desobedecer al

Gobierno, o a resistir o impedir la ejecucién de alguna ley o providencia de la autoridad

312 «Acusacion de la Camara de Representantes al Sefior Arzobispo de Bogota”, El Catolicismo [Bogota] No.53, 1
de junio de 1852: 440-450.

373 Se indicaba que el arzobispo habia violado varios articulos de la Ley 13, Parte 42, Tratado 2° de la Recopilacién
Granadina, que era el mismo Cddigo Penal o Ley 1 de 27 de junio de 1837. Cfr. “Cddigo Penal de 1837,
Recopilacion Granadina 190 y ss.
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publica”. En este orden de ideas y para aplicar esta ley, se argumentaba que el arzobispo
habia protestado el 18 de junio de 1851 contra las leyes de 14 y 17 de mayo y 1 de junio de
1851, por considerarlas contrarias a la autoridad y disciplina de la Iglesia. La protesta del
arzobispo fue comunicada al obispo de Cartagena y probablemente a todos los obispos del
pais. Protestar contra las leyes y comunicar esa protesta a un funcionario inferior en la
escala jerarquica era, en concepto de la comision, “excitar y provocar directamente al
inferior a desobedecer las leyes protestadas”. Esa excitaciobn provoco también,

supuestamente, la desobediencia de las leyes en la arquidiocesis®™.

Para reforzar la idea de que el arzobispo excitaba la desobediencia a las leyes del pais, la
comision daba un ejemplo concreto. Como ya vimos, el provisor de la didcesis de
Antioquia expidio el 1 de marzo de 1852 su edicto convocando a concurso para provision
de curatos de la arquididcesis supliendo con ello la negligencia del arzobispo quien no
cumplio con ese deber a pesar de las invitaciones que el gobierno le hizo. El arzobispo
incitd a los eclesiasticos a desobedecer el edicto por medio de su propio edicto de 29 de
marzo de 1852 ordenando que no lo reconocieran, obedecieran ni acataran, haciéndose por
ello reo de violacion del articulo 540 del Cddigo Penal, que castigaba al funcionario
publico que resistiera, impidiera o frustrare directamente la ejecucion de alguna ley,

decreto, reglamento u orden superior®”.

En el articulo 272 de la citada ley 1% 0 Codigo Penal de 1837 también se imponia pena “al
eclesiastico secular o regular que en edicto, carta pastoral u otro escrito oficial presentare
como contrarias a la religion y a los principios de la moral evangélica las operaciones o
providencias legales de cualquiera autoridad publica, o al que denigrare con alguna de estas
calificaciones al Congreso de la Republica o a alguna de sus Camaras”®’®. Esto se podia
aplicar a la oposicion del arzobispo a las leyes pues con su edicto buscaba contrarrestar las
disposiciones gubernamentales dando a entender que el espacio de la institucion

eclesiastica no podia ser mediado por leyes civiles.

4 Cfr. “Cédigo Penal de 1837” 190; y, “Acusacién de la Camara de Representantes al Sefior Arzobispo de
Bogota”, El Catolicismo [Bogota] No0.53, 1 de junio de 1852: 440.

%75 Cfr. “Cédigo Penal de 1837 207; y, “Acusacion...” 441.

376 Cfr. “Codigo Penal de 18377 190; y, “Acusacion...” 440.
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En los articulo 273 y 274 de la citada Ley 1% o Codigo Penal castigaba “al funcionario
publico, o eclesiastico secular o regular, que en edicto u otro escrito oficial negare a la
potestad civil las facultades que en materias eclesiasticas le hayan declarado la Constitucion
y las leyes™*"". Esto se aplicaba al final de la protesta del arzobispo donde declaraba que era
la Silla Apostdlica quien poseia la regla infalible en los negocios a los que se referian las
leyes contra las que protestaba, desconociendo la facultad que tenia la legislatura del pais

para expedirlas.

Asi, la comision al detallar las supuestas violaciones a la ley propuso lo siguiente: 1. Que la
Camara de Representantes acusara ante el Senado al arzobispo de Bogota por violacion de
los articulos citados; 2. Elegir el representante que debia introducir y sostener ante el
Senado la acusacion decretada “sobre procedimientos en los negocios criminales”; 3. Pasar
una copia de este informe y de los documentos que en él se citan al fiscal de la nacion. La

comision presentd su informe el 4 de mayo de 18523,

Pero la decision de recomendar el juicio del arzobispo por el Senado no pas6 indemne por
la Camara. Varios representantes se opusieron a esa medida. Quien tomo la defensa del
arzobispo, sefior Antonio Olano, adujo que con la acusacién a aquél se destruia el libre
ejercicio de la religion catolica. Afirmaba, igualmente, que no entendia por qué era delito
protestar leyes que afectaban la autoridad y la disciplina de la Iglesia pues ese era un
derecho constitucional. Ademas, no entendia cOmo una protesta, la del arzobispo, podia
influir en las de otros jerarcas de la institucion eclesiastica, cuando aquéllas se presentaron
con anterioridad, como fueron las de los obispos de Pamplona y Popayéan el 11 de junio, la
del de Santa Marta y el vicario de Antioquia el 21 de junio y la del de Pasto el 28 de junio.
Segun Olano, en su protesta del 18 de junio, el arzobispo no incitd la desobediencia a las
leyes. Olano también veia que, entre otras, la Suprema Corte de Justicia se habia opuesto a
las mismas leyes a las que se opuso el arzobispo y que el fiscal de la Nacion, en nota del 8
de marzo de 1852, habia indicado que el gobierno no podia impedir a un prelado

eclesiastico ni a ningun particular protestar contra una ley que hiriera sus principios y

377 Cfr. “Cddigo Penal de 1837 190; y, “Acusacion...” 440.
878 «Acusacion...” 441.
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opiniones privadas®". Lo que Olano no advertia es que si bien el gobierno no impedia la

protesta de las leyes si habia sido claro en que ellas debian ser obedecidas.

En su defensa del arzobispo, Olano afirmaba que existia clara contradiccion de los
principios liberales. Para reforzar su afirmacion acudio a un hecho pasado, algo muy comun
en las justificaciones: en 1844, época que era considerada por los liberales como de tirania,
el arzobispo de Bogota se negd a nombrar un vicario que remplazara al obispo de Panama
que habia sido suspendido por la Corte Suprema de Justicia. EI 18 de febrero del mismo
afio el arzobispo contestd que no podia hacerlo: Oportet deo obdire magis quam hominibus.
Non possumus, que significaba que obedeceria primero a Dios que a los hombres, no
pudiendo cumplir las disposiciones del gobierno, pero no por eso fue juzgado como
criminal en una época supuestamente tirana. Pero en 1852, en una era calificada por los
liberales como de libre expresion del pensamiento, se le queria juzgar por el Senado como a
un delincuente®®. Asi, segtn la interpretacién de Olano, lo que observamos son razones
politicas disfrazadas por mecanismos legales para expulsar al arzobispo, siendo
caracteristica de muchos liberales no ser consecuentes en su discurso y en su accionar, pues
enjuiciando al arzobispo no solo se le molestaba a él sino también a la institucion
eclesiastica, incluyendo su centro en Roma, con lo cual se daba a entender que el Estado no

cederia ante esa institucion en asuntos que consideraba de su incumbencia.

El 18 de mayo de 1852 se presentd ante el Senado el representante Carlos Martin
comisionado por la Camara de Representantes para acusar al arzobispo Mosquera. Una vez
conocido ese informe el Senado procedié a nombrar la comision que se encargaria de
estudiar la acusacién: José Joaquin Gori, Eugenio Castilla y Nicomedes Florez. La
comision present6 su informe el 21 de mayo y el presidente del Senado dispuso para el
lunes 24 de mayo su estudio en plenaria, citando a la Camara de Representantes y al fiscal

Carlos Martin. El informe terminaba afirmando que habia “lugar al seguimiento de causa

879 «Acusacion...” 441-446; y, “Discusion en la Camara de Representantes. Se resuelve acusar al Arzobispo ante el
Senado”, Antologia del llustrisimo Sefior Manuel José Mosquera arzobispo de Bogota y escritos sobre el mismo
(Bogota: Sucre, 1954) 494-495,

%80 «Acusacion...” 441-446; “Discusion en la CAmara de Representantes...”, 498.
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contra el sefior Arzobispo de Bogota, doctor Manuel José Mosquera”, por todas los cargos

que le hacia la Cdmara de Representantes®".

El 24 de mayo de 1852 comenz0 el juicio en el Senado. Habia temor en la zona tanto que se
tomaron algunas medidas de seguridad por parte de las autoridades: “la tropa estaba sobre
las armas, en los cuarteles; y los agentes de policia con sus carabinas debajo de las ruanas
rodeaban a los espectadores, observando todos sus movimientos”. En esa sesion el
representante Carlos Martin leyo la acusacion. Martin se present6 hablando en “nombre de
la patria”, y buscando en el Senado al juez y no al legislador, por lo que le exigia a éste no
sabiduria, sino “simplemente vuestra justicia”. Se presentd, igualmente, con el “penoso
deber” de decir que las leyes del pais habian sido resistidas y violadas por un granadino,
“que mas que otro alguno debiera obedecerlas y acatarlas”. Segin Martin, el arzobispo
habia delinquido y también habia incitado “abusando del alto puesto que la nacion le diera”
para que otros granadinos, refiriéendose en primera instancia a los otros jerarcas, también

quebrantaran las leyes®?.

Partiendo de la base de que el arzobispo habia violado la ley y por lo tanto era un
delincuente, el representante Martin comenzo a exponer ante el Senado las razones por las
cuales debia ser encontrado culpable el prelado. El centro de la acusacion era que el
arzobispo habfa invitado a desobedecer tanto las leyes como a las autoridades publicas®®.
Segun Martin, el arzobispo “crey6 seguramente, que le era licito levantar su voz para
oponerse contra algunas de las disposiciones de aquellas leyes [las que cuestionaban a la
institucion eclesiastica]”, protestando ante el Poder Ejecutivo el 18 de junio de 1851,
afirmando que no podia acatarlas por juzgarlas contrarias a la autoridad y disciplina de la
institucion eclesiastica. Ademas, y aqui entraba a jugar otro punto, y es que anunci6 que

daria cuenta de su protesta al Papa, cuya decision, la del pontifice, seria la “Unica regla

3L «Acusacion...”, 450; “Sesion del Senado, en el dia 24 de mayo de 1852. Declérase haber lugar al seguimiento de
causa contra el arzobispo”, Antologia del Ilustrisimo... 538.

%2 «Causa ante el Senado contra el Sefior Arzobispo de Bogot4”, El Catolicismo [Bogotd] No.53, 1 de junio de
1852: 451; Gaceta Oficial [Bogota] No.1369; y, Carlos Martin, “Acusacion introducida en el Senado por el fiscal
nombrado por la Camara de Representantes”, Antologia del lustrismo... 529.

%3 «Causa ante el Senado...”, El Catolicismo [Bogota] No.53, 1 de junio de 1852: 451; Gaceta Oficial [Bogota] No.
1369; y, Carlos Martin, “Acusacion introducida...” 530.



154

infalible en los negocios a que se refiere la protesta™®®*. Este punto, como se vio atrés, fue
fuertemente promovido por los que acusaban al prelado, quienes lo veian mas como un
potencial traidor a la patria que obedecia a gobernantes de potencias extranjeras y no a las

leyes y gobernantes del pais.

El representante Martin continué exponiendo, en términos generales, las violaciones a la
ley que habia cometido el arzobispo. Asi, paso a referirse a la forma como el jerarca habia
violado la disposicion, tal como se present6 atrds, que prohibia a cualquier eclesiastico
mostrar como contraria a la religion, por cualquier mecanismo escrito, las providencias
legales 0 que denigrara de las autoridades publicas. La explicacion de Martin buscaba
mostrar al arzobispo como violador de la ley y que merecia castigo como un criminal. Ese
supuesto desacato a la ley se reforzaba cuando el representante mostraba a otros prelados
como cumplidores del deber, tal como hemos visto atras.

Martin no citdé los canones de la Iglesia pues el arzobispo habia violado claramente las
leyes del pais con lo que daba por sentado que al prelado se le juzgaba por ello. La Camara
de Representantes viendo la necesidad de separar las potestades no creia conveniente que
continuasen las leyes resistidas y violadas por el arzobispo, pero si creia firmemente que
mientras ellas existieran era necesario hacerlas obedecer, escarmentando “ejemplarmente su

violacion, llevando el castigo hasta donde se halla el delincuente”*®°.

A partir de ese momento comenzaron las discusiones en la corporacion. Igual que en la
Camara, en el Senado también aparecieron voces discordantes con la medida. El senador
Pablo Calderon manifestd que votaria negativamente porque las protestas que hizo el
arzobispo no habian motivado el rechazo de los poderes ejecutivo y judicial y ellos no las
habian calificado como delito. También anotd que el arzobispo habia protestado no como
funcionario pablico sino como jefe de la Iglesia en la Nueva Granada y como encargado de

conservar su disciplina. Calderdn advirtié que si se acusaba al arzobispo debia hacerse lo

34 «Causa ante el Senado...”, 451; Gaceta Oficial [Bogota] No.1369; y, Carlos Martin, “Acusacion introducida...”
530.
385 «Causa ante el Senado...” 451; Gaceta Oficial [Bogota] No.1369; y, Carlos Martin, “Acusacion introducida...”
535.
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mismo con los obispos y sus capitulos pues ellos manifestaron adherirse a las protestas del
arzobispo. Ademas, el senador anotd que el edicto del arzobispo por haberse publicado por

imprenta estaba exento de pena alguna®*®.

El senador Severo Garcia también manifestd su oposicion a la acusacion por los siguientes
motivos: Primero, por incompetencia del Senado para conocer la acusacion por ser la causa
de aquélla un asunto puramente espiritual; segundo, si el provisor habia sido negligente
para proveer los curatos y si el sufraganeo se abrogaba la facultad de concederlos no podia
el Senado ser competente para esta declaratoria; tercero, el Senado tampoco podia afirmar
si existio o no negligencia del arzobispo; cuarto, las funciones de convocar a concurso y
conferir la jurisdiccién a los parrocos era “pura y meramente espiritual”®®’. Al final la
discusion se centraba en pedir castigo para un criminal y no la absolucién de un

inocente%®

, siendo éstas las dos imagenes que se construyeron durante el juicio al jerarca.

Con la causa contra el arzobispo se podria demostrar que los liberales en el poder no
sentian temor de la jerarquia eclesiastica, llegando a perderle el respeto si aquélla no se
acomodaba a los intereses de esos liberales. Hecha la votacién, 19 senadores votaron

porque se expulsara al arzobispo, tres se opusieron.

Una vez conocida la decision de expulsar al arzobispo circularon varias representaciones en
las cuales se manifestaba el rechazo por tal medida. La del clero bogotano, escrita el 3 de
junio de 1852, mostraba que al salir del pais el arzobispo dejaria en sus pastores la
representacion de *“gratos recuerdos”, llevandose con él, a su vez, la “obediencia

inviolable™3°

. lgual adhesion manifestaron, a traves de sus superioras, las comunidades
religiosas femeninas de la capital. Para ellas la expulsién del prelado producia gran dolor
que se manifestaba en lagrimas (de manera similar a como las mujeres bogotanas se
manifestaron por la expulsion de los jesuitas), las cuales s6lo podian ser aplacadas por las

oraciones que el arzobispo elevase ante Dios. Para las religiosas, el arzobispo era como “el

386 «gesion del Senado...” 540-541.

%7 «Causa ante el Senado...” 451; “Sesion del Senado...” 544.
388 «Causa ante el Senado...” 451; “Sesion del Senado...” 546.
% Documentos... Tomo 11 696.
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pastor que guiaba su rebafio” pero con su salida aquél quedaria “a merced de los lobos que

se ensafian para devorarlo”.

Al igual que con la expulsion de los jesuitas las damas bogotanas no se quedaron atras y
dirigieron al arzobispo una representacion manifestando su dolor por tal situacién. E igual
que con los jesuitas lamentaban su expulsion pues el arzobispo habia sido factor importante
en la educacion de padres e hijos al establecer un colegio donde se ensefiaban, entre otras,
“las virtudes cristianas”*®. Sin embargo, en ninguna de las representaciones encontramos
disertaciones o discusiones politicas sobre los motivos de la expulsion, contenian, mas bien,
muestras de dolor y desconsuelo los cuales se manifestaban en palabras sencillas e, incluso,
en algunas poesias. Las discusiones politicas quedaban, entonces, para ser realizadas por

los polemistas y publicistas.

Una vez conocida la decision del Senado el arzobispo informé que la acataria: “Conforme
con los decretos de la Providencia me alejaré de mi patria y de mi grey e iré a buscar
hospitalidad en extrafia tierra”**!. Sin embargo, no podia salir inmediatamente por estar
enfermo. Saldria por la via de Honda y Cartagena. Sin embargo, la enfermedad del
arzobispo hizo que se efectuaran varios cambios. El prelado salié hacia Villeta donde
permanecio dos meses en casa de la sefiora Juana Sanchez de Moure. Alli tomé las ultimas
decisiones sobre su arquidiocesis como se lo hizo saber al obispo de Cartagena, Pedro
Antonio Torres. Asi, designd seis vicarios para que se sucedieran en el gobierno de la
arquidiocesis con facultades restringidas lo que significaba que no podian dar instruccion
canonica para beneficios, y no podian convocar, celebrar y proveer concursos, entre otros

aspectos®®.

El 10 de septiembre de 1852 salidé el arzobispo en un buque rumbo a Nueva York,

enterandose alli del consistorio del 27 de septiembre de 1852 que se dedico al estudio de los

%% Documentos... Tomo 11 707-708.

¥1 Manuel José Mosquera, “Contestacion del arzobispo a la comunicacién anterior del gobernador de Bogota”,
Antologia del lustrisimo... 556; El Catolicismo [Bogota] No.52. 1 de junio de 1852.

%92 Carta a Pedro Antonio Torres, 14 de agosto de 1852, en Arboleda, Vida... Tomo Il 130; Sanchez Zuleta, Vida...
196.
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problemas de la Nueva Granada y en donde el Papa lo defendi6®*. Pio IX hizo en ese
consistorio un elogio del arzobispo Mosquera por haber protestado “con sabiduria y
fortaleza contra las leyes impias”, resistiendo a “la depravacion del siglo y a los planes de
los hombres impios” para defender la causa de Dios y de la Iglesia®*.

Rumbo a Roma paso por Paris y de alli a Marsella donde muri6 el 10 de diciembre de 1853.
El obispo de esa ciudad, monsefior Mazenod, dirigio una carta al Papa en donde indicaba
gue mostraria a todos sus diocesanos “el valor de un Obispo que sufrié por la fe una
persecucion que lo ha hecho morir de angustia y de dolor”*®*. También fueron acusados
ante la Corte Suprema el obispo de Santa Marta, quien muri6 antes de terminar el juicio. Se
acuso al obispo de Cartagena, de quien José Joaquin Gori dijo “parece que el sefior doctor
Torres pretende ser martir, y no serd sino un delincuente, a quien como tal pintard la
historia”. Se enjuicié al obispo de Pamplona de 85 afios de edad, quien fue sacado de su
residencia no sin antes pagar una multa de 40 pesos. Los jerarcas expulsados recibieron el
apoyo Yy la solidaridad de muchas personas tanto en el pais como en el exterior. Por
ejemplo, el obispo Torres fue recibido por el arzobispo de Lima y el gobierno peruano le
asignd una pension mensual de 200 pesos®®.

1.9.1 Critica y oposicion a la expulsion del arzobispo

“Los vasos sagrados en manos profanas...”.
El Catolicismo, No.55, 1852.

Una vez conocida la expulsion del arzobispo aparecieron textos que buscaban interpretar
ese evento, coincidiendo la mayoria de ellos que se trataba de un ataque contra la religion
catélica. Es interesante observar como a partir de un acontecimiento puntual como éste, la
expulsion del jerarca, se buscaba explicar los males que afectaban a la institucion

eclesiastica pero se hacia indicando que era toda la religion la que estaba en peligro. Segun

%% Documentos... Tomo I11 272-323.

¥4 Alocucién “acerbissimun” de Pio I1X en el consistorio del 27 de septiembre de 1852, Antologia del Ilustrisimo...
598; Sanchez Zuleta, Vida.... 200.

3% sanchez Zuleta, Vida... 201.

3% Cuervo y Cuervo, Vida de Rufino Cuervo... 501-502.
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esas voces, los hombres y las ideas que atacaban al arzobispo eran anticatolicas y formaban

“parte esencial del programa socialista adoptado por nuestros gobernantes”®"’.

Otros eran mas pesimistas y no atribuian la expulsion del jerarca solo a las ideas en boga
sino que también habia responsabilidad en el abandono de las costumbres catolicas en los
hogares en donde ya no se educaba a los nifios en la practica del cristianismo. Asi, no sélo
debia defenderse la religion contra los ataques del gobierno sino que también debia
renovarse la fe. Esta renovacion se debia a que “hasta en la Catedra del Espiritu Santo se
engafia al pueblo, persuadiéndole que no hay persecucion contra la Iglesia, que no hay
cisma, que todo va bien”. Esta imagen del cisma, recurrente como se ha visto, se construyo,
en parte, porque un sector del clero se opuso férreamente al arzobispo Mosquera. Aquel
clero era visto por sus contradictores como “gusanos devorando este cadaver. El Pastor
desterrado y el rebafio entregado a la feroz voracidad de los lobos [...] los vasos sagrados en
manos profanas [...]"*%. Creemos que este punto de vista no hacia sino reforzar la idea de

que la institucion eclesiastica estaba siendo perseguida por los liberales.

En los textos se queria mostrar al jerarca como una victima de la persecucion liberal y
como primer martir de la patria. Segun Félix Frias el arzobispo Mosquera habia muerto por
el “ejemplo pernicioso de Paris” en “las pasiones sublevadas” de los neogranadinos. Esto
significaba que la influencia socialista francesa habia calado en la tierra del jerarca ya fuese
en clubes o en la prensa®*°. Pero Mosquera no era sélo mértir de los ataques sufridos en su
pais sino que era mostrado como victima de una confrontacién mundial, lo que le da a estas
palabras gran importancia ya que muestran como algunos sectores conservadores, y de la
institucion eclesiastica, sentian que estaban viviendo un conflicto complejo donde se
confrontaba el error, en este caso ejemplificado en el socialismo y el comunismo, con la
verdad encarnada en el catolicismo. Y lo que era mas claro, que el conflicto podria

conllevar la pérdida de soldados valiosos como Mosquera.

%7 \/enancio Restrepo, “El Arzobispo de Bogoté desterrado de la Republica”, El Catolicismo [Bogota] No.54, 15 de

junio de 1852: 460-461.
% «Sijtuacion de la Iglesia”, El catolicismo [Bogota] No.55, 1 de julio de 1852: 465-468.
399 Félix Frias, Muerte del Arzobispo de Bogota (Bogota: Imprenta de Francisco Torres Amaya, 1854) 5.
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La gran ensefianza que debian dejar tanto la vida como la muerte de Mosquera era la
necesidad de hacer guerra a la revolucion y a los revolucionarios. Y esta guerra debia ser
hecha por los “que no transigen jamas con el error ni con el vicio, y los combaten con las
armas de la palabra, de la persuasion y de la caridad en el interés mismo de los que son
presa del mal y de la mentira”*®. Lo interesante de estas palabras es que ya nos permiten
ver un aspecto que sera mucho mas claro afios después, la intransigencia por parte de la

institucion eclesiastica y sus defensores contra el liberalismo.

Asi como la imagen que los defensores de Mosquera tenian de él era la de mértir, en el
exterior pasoé algo similar, lo cual fue aprovechado por los primeros para mostrar los males
sufridos por la institucidn eclesiastica de manos de los liberales, “barbaros del siglo diez y
nueve [...] horda feroz y destructora”, toda ella compuesta por “rojos y socialistas”. De
acuerdo con lo anterior, “los rojos son los mismos en todas partes”®. Esos rojos eran
“secuaces de la tirania y la arbitrariedad”, mientras que la Iglesia era la viva imagen
“conservadora y la expresion [...] de las ideas de orden, de autoridad y de verdadera
libertad”*®?. Pero ¢qué era lo que estaba pasando, seguin este preocupante panorama, en la
Nueva Granada? Una respuesta que se acomodaba a los oidos de los defensores del
arzobispo la encontramos en una revista irlandesa: “Un arzobispo y otros prelados ilustres
desterrados, drdenes religiosas arrojadas, una iglesia entera desorganizada y un pais
corriendo temerariamente al cisma”*®®. Una visién rapida, como la que tenian los irlandeses

si podria indicarnos el peligro del cisma.

1.9.2 Ataques y defensas contra el arzobispo después de su expulsion

“El arzobispo de Bogota ante la nacién”.
Manuel Fernandez Saavedra?, 1852.

“El mercenario huye, y abandona las ovejas [...] huye el mercenario porque es mercenario,

y no se apura por las ovejas”. Con estas palabras tomadas del capitulo X del Evangelio de

“ Félix Frias, Muerte... 12.

“01 Revista Catélica [Santiago de Chile], No.272, julio de 1852, Articulos varios sobre la cuestién religiosa, Tomo 3
(Bogota, 1852) 294-295.

%2 propagateur Catholique [Nueva Orleans] 23 de octubre de 1852, Articulos varios... Tomo 3 296.

“3 Tablet [Dublin] 6 de noviembre de 1852, Articulos varios... Tomo 3 301.
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San Juan comienza un folleto titulado EI Arzobispo de Bogoté ante la nacion y que empezo
a circular pocos dias después de que el arzobispo Mosquera abandonara el pais*®*. En ese
texto se cuestioné la actitud del jerarca frente a la institucion eclesiastica y el Estado. Se
cree que el autor fue el sacerdote bogotano Manuel Fernandez Saavedra, de tendencia
liberal, y fuerte critico del verticalismo del arzobispo Mosquera*®. Este folleto provocé
elogios por parte de muchos liberales y recriminaciones provenientes de connotados
escritores conservadores como José Maria Groot y Rufino Cuervo. Lo diciente de esta
situacion es que a pesar de haber sido expulsado y que ya no se encontraba en el pais, el

arzobispo y su imagen seguian generando discusiones y debates.

El texto esta dividido en cuatro partes: revolucion del afio de 1840; jesuitas; solicitud
pastoral; y, extraflamiento. En el panfleto se preguntaba si en 17 afios de labor como
arzobispo Mosquera habia hecho algo importante por la Iglesia del pais, respondiendo que
“no sélo no ha hecho el bien a la Iglesia granadina; lo que ha hecho ha sido la desgracia [...]
los males de toda clase a un pueblo digno de mejor suerte [...]”, siendo considerado el

jerarca como una amenaza “a la libertad y soberania de la nacién”*%.

Como era de suponerse el folleto no pasé desapercibido recibiendo gran cantidad de criticas
tanto por parte de laicos como de integrantes de ambos cleros. La mas conocida refutacion
fue escrita por Rufino Cuervo. En ella, el escritor conservador parti6 del supuesto de que el
gobierno liberal emprendié medidas que lesionaban a la religién catélica empleando para
ello al comunismo y al socialismo demagogico, los cuales s6lo podian contenerse, segun
Cuervo, “por la influencia bienhechora del Catolicismo”. La preocupacion de Cuervo
radicaba en que las bases fundamentales del pais estaban siendo atacadas por el apoyo que
la administracion publica le estaba dando al “socialismo demagodgico con todos sus

%04 E| arzobispo de Bogota ante la nacién 2.

%% Cuando se discutié el texto, supuestamente escrito por Fernandez Saavedra, se mostré en varias oportunidades
que ese sacerdote habia elogiado al arzobispo Mosquera cuando fue nombrado en ese cargo eclesiastico. Cfr. Juan
Francisco Ortiz, Recuerdos del Sr. Arzobispo de Bogota, Dr. Manuel José Mosquera i Arboleda (Bogota: Imprenta
de Francisco Torres Amaya, 1854) 3-4.

Si son ciertas 0 no estas palabras poco importa. Lo interesante es ver cémo se queria mostrar al sacerdote Fernandez
Saavedra como un personaje que cambiaba de posicién con respecto al arzobispo, pasando de ser un adulador a un
traidor.

%% E| arzobispo de Bogota ante la nacién 4.
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horrores”*®”. Para Cuervo religién e Iglesia eran exactamente lo mismo“®. Por lo anterior
se podia entender que los granadinos no pudiesen practicar la religion catdlica ya que el
gobierno no la protegia y por lo tanto, estando ahi el silogismo de Cuervo, tampoco
protegia a la Iglesia pues por ella se entendia implicitamente a la religion*®.

Cuervo en su defensa del arzobispo no sélo queria mostrar como aquél fue atacado y
expulsado injustamente por los liberales. Su argumentacion era mucho mas profunda, pues
con ella buscaba que la gente pensara que el gobierno liberal estaba contra la religion
catolica, la cual era, segun el escritor, el lazo de union de los neogranadinos. De esta forma,
la unidad nacional estaria en peligro por causa de la aplicacion de principios disociadores
como el socialismo. Esta idea era muy recurrente pues los escritores conservadores
buscaban argumentos historicos para consolidar el proyecto nacional y qué mejor que la
religion catolica como elemento cohesionador de la comunidad imaginada. Asi, es
interesante observar como Cuervo representaba a la Nueva Granada:

¢El pueblo y Gobierno de la Nueva Granada son catdlicos, o no lo son? [..]
Confesemos la unidad, la santidad y la catolicidad de la Iglesia, reconozcamos por jefe
de ella al Vicario de Jesucristo, acatemos la autoridad eclesiastica no sélo en los
negocios de fe y costumbres, sino también en los de disciplina; respetemos a los
Obispos como sucesores de los apostoles y no metamos la hoz en mies ajenas,
legislando sobre materias que no son de competencia del poder temporal. Entonces el
deber constitucional de proteger el ejercicio de la Religién Catolica, Apostélica y

Romana, sera una realidad y todas las dificultades quedaran allanadas**°.

Sin embargo, no todas las defensas del arzobispo empleaban dicha logica. A diferencia de
Cuervo quien creia que al atacarse a la Iglesia — léase desde nuestra interpretacion a la
institucion eclesiastica — se atacaba a la religion catdlica, otros autores creian que estaban
equivocados quienes maliciosamente atacaban al arzobispo, cabeza visible de la Iglesia en
el pais, con el sélo objetivo de hacerle dafio a la religion catdlica. Para Venancio Restrepo,

erraban quienes “dominados por la idea de desquiciar el Catolicismo en la Republica”

47 Rufino Cuervo, Defensa... 4.

“% Rufino Cuervo, Defensa... 43-44.

99 Este error, premeditado a nuestro parecer, de confundir y equiparar religion e Iglesia (institucion eclesiéstica) era
muy comun, pues ello facilitaba la comprension de la gente y permitia sustentar la idea, a manera de acusacion, de
que el anticlericalismo era lo mismo que el anticatolicismo y que éste era lo mismo que la irreligiosidad, el ateismo
o cualquier sinénimo que se empleara, lo cual facilitaba también acusar a los liberales, presuntos anticlericales, de
anticatolicos e irreligiosos.

“° Rufino Cuervo, Defensa... 44.
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habian llegado a confundir “a menudo la religién con su jefe”. Asi, Restrepo indicaba que
calumniar al arzobispo, presentandolo como “un malvado, como un monstruo” no llevaria a
que el pueblo “mirara el catolicismo que él defiende como una religién perversa”, aunque
ese fuese el objetivo de los enemigos del jerarca*!. La diferencia de las dos l6gicas, de
Cuervo y Restrepo, esta en los matices. Restrepo indicaba que al atacar al arzobispo podia
hacérsele dafio a la Iglesia pero no necesariamente a la religion, mientras que Cuervo si
creia, o pretendia hacer creer, que religion e Iglesia eran una sola cosa y por lo tanto atacar
a una era lo mismo que atacar a la otra. Sin embargo, ambas légicas veian enemigos en
todas partes y cuyos objetivos eran la destruccién del catolicismo y sus representantes. No
hemos encontrado manifestaciones de anticatolicismo y detallamos que el anticlericalismo
no era tan radical ni tan difundido como se ha querido mostrar, estando mas bien presentes

rasgos de antirromanismo.

Rufino Cuervo recibié de Popayan varias cartas en las cuales sus autores se adherian a la
defensa que hizo del arzobispo. Joaquin Mosquera le hizo saber que quedd “altamente
satisfecho de la habilidad con que ha desvanecido Usted” las calumnias del citado folleto.
Mosquera indicaba que él estaba escribiendo un texto con las mismas caracteristicas pero se
habia detenido “por falta de datos que debia conseguir en Bogota”. Pero lo mas importante
es que Mosquera se comprometid a que el texto de Cuervo circulara “en abundancia en esta
Provincias y en las Republicas del Sur”, por lo que ordend una reimpresion de mil
ejemplares**2. El arzobispo, desde Nueva York, también le escribié a Cuervo por su texto al
que califico de “brillante” y lleno de “talento” y de “pericia”. Agradeciendo, igualmente,

que varios amigos lo habian defendido®™.

Ademas de las defensas y representaciones que hemos mencionado circularon muchas mas,
siendo la caracteristica de ellas su rechazo al folleto incriminatorio y su adhesion a alguno
de los textos que defendieron al arzobispo, sobre todo el escrito por Rufino Cuervo. Por
ejemplo, en el escrito por el clero y los vecinos de Popayan se alababa no sélo la figura del

prelado expulsado sino también la de su defensor, Cuervo, quien fue calificado como “uno

“1 \/enancio Restrepo, Impugnacion... 6-7.
2 |_uis Augusto Cuervo, Epistolario... 324.
B3 |_uis Augusto Cuervo, Epistolario... 338.
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de nuestros primeros hombres”, tanto “por sus talentos [como] por su posicion social y por

sus conocimientos”**

, con lo cual no s6lo se buscaba dejar en alto el nombre del arzobispo
Mosquera sino también el de su principal defensor. Y asi encontramos adhesiones al texto
de Rufino Cuervo provenientes de muchas localidades del pais. Algunas de esas adhesiones
solo tenian un par de lineas donde manifestaban su posicion y luego gran cantidad de
firmas que respaldaban lo escrito por Cuervo®®. La publicacién y circulacién de
representaciones y de adhesiones a las mismas tenia como objeto hacer ver, entre los
neogranadinos, que existia gran malestar por los ataques que sufria el arzobispo incluso

después de su expulsion.

4 «adhesion del clero y vecinos de la ciudad de Popayan”, Documentos... Tomo 11 217-218.

#15 \/emos adhesiones del clero y vecinos de las parroquias de Moniquira, Guamo, Samaca y Floresta; del clero de
Buga; de los vecinos de Umbita; del clero y vecinos de Cali; de los vecinos de Ortega; del clero y vecinos de Ataco;
del clero del cantén de Guaduas; de los vecinos del distrito de Chaparral, entre otras muchas grupales. También
habia adhesiones individuales como la del cura del Espino; de un seminarista que firmo F.P.; del cura de Tasco,
entre otras mas. Estas adhesiones y representaciones pueden verse en: Documentos... Tomo 111 203-257.
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SEGUNDA PARTE. )
LAS RELACIONES ESTADO-IGLESIA. DE LA SEPARACION DE LAS
POTESTADES AL RADICALISMO. 1853-1863.

En la segunda parte de la tesis estudiaremos las relaciones Estado-Iglesia en el periodo
comprendido entre 1853 y 1863. En 1853 fue redactada una nueva Constitucion para el pais
que abrio6 el camino hacia el federalismo y permiti6 la libertad de cultos como un derecho
individual. De igual forma en ese afio se concretd la separacion de las potestades. Sin
embargo el liberalismo que confrontaba, como colectividad politica, a la institucion
eclesidstica, no se veia homogéneo presentando en sus filas diversas vertientes que variaban

en posturas respecto a la citada institucion.

Por su parte los sectores que reaccionaban contra las reformas liberales, genéricamente
ubicados en el conservatismo, se fortalecian situandose en sectores estratégicos de la
administracion, tanto asi que gobernaron al pais entre 1855 y 1861. En ese periodo se
intento retraer el reformismo liberal tomando medidas como el retorno, nuevamente, de los
jesuitas. Sin embargo, grupos regionales y liberales, identificados con el lider caucano
Tomas Cipriano de Mosquera, emprendieron una campafia militar que conllevo el
derrocamiento de la administracion conservadora y el ascenso de los mosqueristas al poder
en julio de 1861. No obstante, no todos los liberales, sobre todo los que eran calificados
como radicales, apoyaban al caudillo caucano, buscando, por el contrario, contrarrestar su
poder. Esa division liberal fue notoria en las discusiones que conllevaron la redaccién de
una nueva Constitucion en el primer semestre de 1863. A partir de ese momento
encontramos en el pais un radicalismo méas acérrimo que ha sido conocido en la
historiografia colombiana como Olimpo Radical. El punto de corte de esta parte de la tesis
es 1863, antes de la Convencion de Rionegro cuyo objetivo fue redactar una nueva
constitucién politica en donde quedarian plasmadas las medidas mas radicales en cuanto a

libertades individuales.
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En 1853 aun pervivia el espiritu reformista que los liberales estaban implementando desde
los afios inmediatamente anteriores. Esto lo veremos desde la Constitucion de 1853 y por la
forma como era visto lo que el nuevo presidente del pais, José Maria Obando, podia hacer
por la Nueva Granada, continuando con las ejecutorias de su antecesor José Hilario Lopez.
Para mostrar lo anterior podemos observar el discurso pronunciado por el secretario del
Congreso de la Republica el 1 de abril de 1853, dia de la posesion del segundo presidente
perteneciente al Partido Liberal, el general Obando. En ese discurso se hacia mucho énfasis
en los logros obtenidos por los liberales en la transformacion de estructuras que se

consideraban caducas:

Bajo su gobierno — haciendo alusién al de José Hilario Lopez - ha caido el patibulo
politico; se ha ensanchado el régimen municipal; se ha conservado y extendido la
libertad de ensefianza; se ha establecido el juicio por jurados en materia criminal; se ha
reducido la fuerza de linea; la libertad de imprenta se ha puesto fuera del alcance de
toda represién; ha desaparecido el monopolio del tabaco; el diezmo y las primicias se
han descentralizado y casi han desaparecido; los derechos de estola han dejado de
sombrear la santidad de nuestra Religion; los metales preciosos han quedado sin
gravamen alguno; se han suprimido los derechos de exportacion; la renta proveniente
de las salinas del Estado, ha sufrido un cambio que consulta el bien de los
consumidores; se ha mejorado el convenio en virtud del cual el importante Istmo de
Panama camina con una rapidez increible a sus méas prosperos destinos; se han echado
los cimientos de colosales empresas, que cambiaran en un dia no muy remoto, el curso
de la navegacion y del comercio en el universo; las cuarentenas han desaparecido; las
propiedades de manos muertas se han transformado en propiedades de libre cambio; se
han hecho ensayos de la contribucidn directa, y se prosigue en esta via; se han
mejorado nuestros caminos, se han abierto otros, y se han preparado obras interesantes;
la navegacion de nuestros rios se ha abierto a todas las naciones amigas de la tierra; los
Jesuitas, traidos a la Republica contra la ley, se han despedido de ella en cumplimiento
de la ley [...] la oprobiosa esclavitud ha sido borrada de nuestros cédigos, y la reforma
de nuestras instituciones fundamentales queda muy avanzada en el sentido mas liberal

que puede apetecer la inmensa mayoria de nuestros pueblos**®.

La revision de las ejecutorias de Lopez, ademas de loar al presidente saliente, tenia como
objetivo mostrar que el reformismo liberal debia continuar y que esa era la misién del
entrante mandatario. Si seguimos a Koselleck encontramos en estas palabras la expectativa
por el futuro a partir de la experiencia reciente, que segun el congresista, si hemos de creer

en todo lo que €l anotd, habia sido muy buena por la cantidad de logros de la

#1% José Marfa Obando, “Posesion del general José Marfa Obando de la Presidencia de la Republica”, Luis Martinez
y Sergio Elias Ortiz, compiladores, Epistolario y documentos relacionados con el general José Maria Obando.
Tomo 111 (Bogota: Kelly, 1973) 137-138.
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administracion de Lopez*’. Es decir, esperaban en Obando y su gobierno la continuacién

de lo que el liberalismo estaba haciendo en el poder desde 1849.

2.1 La Constitucion de 1853

“Sostendremos la Constitucion del 21 de mayo, como la grande obra del partido a que
pertenecemos y como que es la expresion de la voluntad de la mayoria de los granadinos”.
El Liberal, No.1, 1853.

En 1853 fue elegido como presidente de la Nueva Granada el general caucano José Maria
Obando quien representaba el ala draconiana del liberalismo. Los golgotas, por su parte,
habian desistido de participar en la contienda electoral, mostrando con ello la division que

se presentaba en el partido liberal®'®.

Los conservadores tampoco participaron en la
eleccion presidencial. EI nuevo mandatario prometio, entre otros aspectos, lo siguiente:
conservar la paz interior; perdon reciproco de la injurias; extension del derecho de sufragio;
respeto a la propiedad privada; impuestos proporcionales a las fortunas de los
contribuyentes; reduccion del pie de fuerza del ejército; reclutamiento voluntario de los
soldados; creacion de una Guardia Nacional; libertad de ensefianza, difusion y extension de
la educacion primaria, reorganizacion de los Colegios Nacionales; poner en armonia las
relaciones entre los poderes civil y eclesiastico; fomentar las relaciones armoniosas con
otros paises. Con el posible cumplimiento de estos objetivos Obando deseaba que al final

de su administracion se dijera que ella fue de “libertad practica, de igualdad genuina, y de

17 para Koselleck, “la experiencia es un pasado presente, cuyos acontecimientos han sido incorporados y pueden

ser recordados. En la experiencia se fusionan tanto la elaboracion racional como los modos inconscientes del
comportamiento que no deben, o no debieran ya, estar presentes en el saber. Ademas, en la propia experiencia de
cada uno, transmitida por generaciones o instituciones, siempre esta contenida y conservada una experiencia ajena”.
Por su parte, el anhelo por el progreso se relaciona con la expectativa, la cual segin el mismo Koselleck “esta
ligada a personas, siendo a la vez impersonal, también la expectativa se efectda en el hoy, es futuro hecho presente,
apunta al todavia-no, a lo no experimentado, a lo que solo se puede descubrir. Esperanza y temor, deseo y voluntad,
la inquietud pero también el analisis racional, la vision receptiva o la curiosidad forman parte de la expectativa y la
constituyen”. Cfr. Reinhart Koselleck, Futuro pasado. Para una semantica de los tiempos histdricos (Barcelona:
Piadds, 1993) 338.

418 para 1853 el Partido Liberal se habfa dividido en dos vertientes. La draconiana, integrada, en su mayoria, por
caudillos y militares que habian participado en la guerra de Independencia. Propugnaba por reformas moderadas en
donde la estabilidad social no se viera afectada. Y, la golgota, compuesta esencialmente por jovenes intelectuales y
publicistas que proponian, discursivamente hablando, reformas radicales que buscaban transformaciones mas
profundas en la sociedad, siendo con ello enemigos del pasado colonial. Sobre este aspecto cfr. German
Colmenares, Partidos politicos y clases sociales en Colombia (Bogota: s.e., 1968) 155-174.
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cristiana fraternidad”**°. Algunos de estos puntos causaron fuertes polémicas e hicieron

parte de lo que estudiaremos a continuacion.

Como presidente, Obando convocé a una asamblea constituyente que redacté la nueva carta
politica de 1853. Esa carta incorpor0 la esencia de las leyes que pusieron en marcha las
reformas de mitad de siglo. Pero también involucré nuevas reformas que mostraron hasta

donde el espiritu liberal en la Nueva Granada podia llegar.

Una de las més avanzadas reformas involucrada en la Constitucion de 1853 fue el sufragio
universal masculino. Esto indicaba que todos los hombres mayores de edad, es decir 21
afios, sin importar su condicién social e ingresos econdmicos, podian hacer uso del derecho
al voto. Con ello se dio fin al sufragio censitario. Esa libertad para que todos los hombres
mayores de edad pudieran votar causdé malestar entre algunos intelectuales, sobre todo
liberales, quienes manifestaron que muchos analfabetas asistirian a las urnas no por
voluntad propia sino guiados por caudillos y por sacerdotes, quienes les indicarian por

quién depositar el voto.

A pesar de lo anterior, se copié el ejemplo revolucionario francés, que después de la
Revolucion de 1848 impuso el sufragio universal. Incluso, en la Nueva Granada se adoptd
el sistema de eleccion directa, es decir, que el ganador en una eleccion seria designado por
la mayoria de votos de todos los electores, eliminando con ello el sistema del colegio
electoral, consistente en que los votos de los ciudadanos solo servian para designar
representantes en ese colegio, los cuales eran los que al final designaban al ganador de las

elecciones.

La Constitucion de 1853 apunto a la conformacion de un pais federal, pues permitio que los
gobernadores de todas las provincias fueran elegidos regionalmente y no por decision
tomada en Bogota por el presidente. Esto se sumo a que el Estado central permitié que las

provincias se encargaran de manejar sus finanzas, administrando impuestos y tributaciones.

9 José Marfa Obando, “Alocucién del Presidente de la RepUblica a los Granadinos”, Luis Martinez y Sergio Elias
Ortiz, compiladores, Epistolario y documentos oficiales del general José Maria Obando. Tomo Il. (Bogota: Kelly,
1973) 151-160.
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Fueron estos pasos los que facilitaron que desde 1855 se comenzaran a formar los Estados
Soberanos, que conformarian en 1863 los Estados Unidos de Colombia, el ejemplo federal

mas palpable de nuestra historia, como veremos mas adelante.

En materia religiosa, la Constitucion de 1853 mostro el espiritu de la separacion Estado-
Iglesia - que seria decretada el mismo afio pero mas tarde -, promulgando la libertad de
cultos y eliminando la censura religiosa. Se facilitd el ingreso de pastores protestantes, cuyo
objetivo era hacer trabajo misional en el pais. Si bien, estos pastores evitaron entrar en
conflicto con los catélicos y sobre todo con el clero, no puede negarse que su presencia
causo tensiones y criticas, las que aumentaron con la promulgacion de la ley de separacion
y con el exceso de tolerancia religiosa de las reformas, manifiesta, por ejemplo, en casos
como la aprobacion del matrimonio civil y la aceptacion del divorcio vincular, medidas

fuertemente criticadas por el clero.

Sin embargo, y a pesar de que sanciond la Constitucion, a Obando y a los liberales de vieja
guardia - los draconianos -, que €l representaba, no les gustaron algunas de las medidas en
ella estipuladas. Por ejemplo, la separacion de las potestades, el matrimonio civil y el
divorcio, la abolicion de la pena de muerte y la reduccion del pie de fuerza del ejército.
Tampoco eran amigos del rumbo federal que estaba tomando el pais pues veian en él la
pérdida del poder del ejecutivo ubicado en Bogota. Este desencuentro con algunas de las
medidas que se estaban aprobando nos muestra la confrontacion interna del partido liberal
entre golgotas y draconianos que podia ser vista también como enfrentamientos
generacionales y de clase, los cuales se manifestaban, de igual forma, en la prensa. En este
sentido vemos la polémica entre los peridédicos EI Neogranadino, Eco de los Andes, y La
Discusion y El Orden. Los dos primeros sostenian la posicion de reformar la constitucion
con un orden federalista; abolicion de la pena de muerte; supresion del ejercito permanente;
separacion de las potestades; contribucion directa progresiva; y no a la prisioén por deudas.
Los segundos querian reformar la constitucion pero con orden centralista; abolicion de la
pena de muerte cuando estuviera sancionada la ley penitenciaria; que se mantuviera el
ejercito reducido a su minima extension; no a la contribucion directa, sino la contribucion

proporcional; que el pueblo eligiera sus arzobispos y obispos y los aprobara el Congreso; y
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que se hiciera un nuevo concordato en donde no se separara el Estado de la Iglesia. Por
ejemplo, el asunto de la eleccion iba en la tradicion entre galicana y la regalista o

concordataria*?®.

A continuacion veremos dos aspectos que se desprendieron de la Constitucion de 1853 y
que causaron polémica en la medida que afectaban no solo los intereses de la institucion
eclesiastica sino la forma en que muchos individuos entendian el mundo en el que habian

crecido: el sufragio universal y la libertad religiosa.

2.1.1 El sufragio universal y la participacion politica del clero

“Todo ciudadano granadino tiene derecho a votar directamente, por voto secreto [...]".
Constitucion Politica de la Nueva Granada de 1853, articulo 13.

En la Constitucion de 1853 se aprobo el sufragio universal directo que permitia que todo
ciudadano granadino ejerciera su derecho a votar directamente, y de manera secreta, por
presidente y vicepresidente del pais, por magistrados de la Suprema Corte de Justicia, por el
procurador general de la nacion, por los gobernadores de las provincias, por senadores y
representantes a la Camara*?*. En el articulo tercero se estipulé que eran ciudadanos de la
Nueva Granada los hombres mayores de 21 afios 0 quienes hayan sido o sean casados*?*. El
modelo del sufragio universal que servia como referente fue el empleado en la Francia
revolucionaria en 1848. En este apartado veremos el desarrollo de la discusion por el
sufragio universal y como, segun los imaginarios de los distintos actores involucrados en la
discusion, el sufragio fue empleado para favorecer o perjudicar a las distintas
colectividades politicas. Asi, se afirmaba que el sufragio universal facilitd la intervencion
decidida del clero en la politica eleccionaria y el triunfo del conservatismo en diferentes

elecciones.

#20 «|_a decision i sus consecuencias”, EI Termémetro [Bogota] No.1, 4 de septiembre de 1853: 2. Sobre este tépico
también puede verse Aquileo Parra, Memorias (1825-1875), 22 ed. (Bogota: Incunables, 1982) 98-99.

21 Cfr. Pombo y Guerra, compiladores, “Constitucién Politica de la Nueva Granada, 1853, Constituciones de
Colombia, Tomo IV... 12.

#22 Cfr. Pombo y Guerra, compiladores, “Constitucién Politica de la Nueva Granada, 1853” 8.
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Una de las garantias individuales que mas discutieron los liberales colombianos de
mediados del siglo XIX fue el sufragio universal“®. Sin embargo, ese principio causé entre
ellos mismos puntos de vista diferentes. Los habia quienes defendian el principio sin
modificaciones, mientras otros creian que aquél debia obtenerse con el tiempo después de
un proceso de maduracion social. En 1855 Manuel Murillo Toro se metia en la discusion
por el sufragio universal después de dos afios de experiencia. La discusion propuesta por
Murillo, en la que quiso mostrar diversos puntos de vista, radicaba en determinar si el
sufragio universal, que permitia que los hombres mayores de 21 afios pudiesen elegir a los
principales funcionarios del pais, habia obtenido los resultados esperados, pues en las
elecciones de 1853, intereses y principios diferentes a los que defendia la repablica habian
sido favorecidos en los escrutinios. Dado ello, algunos defensores del sufragio comenzaron
a plantear su restriccion, dejando este derecho s6lo a ciudadanos a quienes suponian
“capacidad e independencia”. Esto ocurria en regiones donde existian, segin Murillo,
“poblaciones de indigenas embrutecidos por el régimen antiguo” y que obedecian como

424 “an clara alusion a la manera como el

ovejas a los que “se disfrazaban como pastores
clero, desde los pulpitos, supuestamente direccionaba las opiniones politicas de los

creyentes, lo que significaba indicarles por cuéles candidatos votar.

El sufragio universal partia del principio de libertad y autonomia individual, lo que
significaba el derecho de cada uno a ser el regulador exclusivo de sus acciones, su propio
legislador, su soberano. La autocracia individual la constituian los derechos del individuo y
para Murillo “el uso de sus facultades inmanentes y consiguientes a las necesidades que el
Creador le impuso”. Segun este principio el individuo es un ser moral, libre e independiente
con dominio absoluto y exclusivo de derechos, los cuales eran incuestionables, ubicandose

entre ellos el del sufragio®?.

%23 Con Pierre Rosanvallon creo que la igualdad frente a la urna electoral es la primera condicién de la democracia y
la forma mas elemental de la igualdad, sin embargo, esto que hoy parece tan obvio no lo era a mediados del siglo
XIX, pues desconfiaban del sufragio universal diversos sectores sociales y politicos, ya fuese porque era visto como
una subversién de la politica al darle peso a las masas, lo cual conduciria al desbarajuste social, o porque se
desconfiaba de la capacidad de independencia del pueblo para tomar decisiones politicas. Pero lo que si queda claro
es que la cuestion del sufragio universal es un tema importante en el siglo XIX. Cfr. Pierre Rosanvallon, La
consagracion del ciudadano. Historia del sufragio universal en Francia (México: Instituto Mora, 1999) 9y ss.

4 Manuel Murillo Toro, “El sufragio universal”, Manuel Murillo Toro, Obras Selectas (Bogota: Camara de
Representantes, 1979) 89.

#25 Murillo Toro, “El sufragio universal” 90.
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Por otro lado, quienes criticaban el sufragio universal, como Murillo Toro, argumentaban
gue noventa por ciento de la poblacién no tenia capacidad de discernimiento para
seleccionar entre lo que le convenia y entre lo que no, pues eran habitantes de un pais
“sujeto antes al régimen embrutecedor de la Colonia, y al cual un clero al servicio del poder
temporal propinaba las maximas mas serviles y absurdas, al propio tiempo que lo mantenia
bajo la disciplina del latigo y de la doctrina”. Esto se ejemplificaba con la “raza indigena”,
la mas explotada, segin Murillo, por los “mandarines y los clérigos del tiempo de la
Colonia”, siendo esta raza la que se opuso a la Independencia — seguramente haciendo
alusion a los indigenas del suroccidente del pais - y fue la que “bajo el imperio del sufragio
universal” estaba resistiendo mas, en las parroquias, “al desarrollo y perfeccion de la idea
republicana”*?®. Otro publicista liberal indicaba que el pueblo se dejaba manipular en las
urnas por el clero fanatico y apasionado. “Cierto es — indicaba el escritor -, que hoy los
indios imbéciles, los libertos estupidos, y los labriegos seducidos e intimidados, son los que

deciden las elecciones”*’, lo cual, como era de suponer, preocupaba mucho a los liberales.

Murillo Toro afirmaba que de aceptarse las posiciones anteriores la republica democratica
no seria posible. “Si la Republica ha de ser el gobierno de todos por todos — indicaba
Murillo -, 0 mas bien, el gobierno de cada uno por si mismo, y conviniésemos en que la
mayoria no estd en la posibilidad de gobernarse por si misma sino que persiste en ser
gobernada por el Cura, deberiamos despedirnos del régimen democratico y proclamar una
dictadura con el encargo de prepararnos para la forma republicana”*?. Para el mismo
Murillo era claro que esa dictadura quitaria los derechos individuales como acontecia en los
paises donde los caudillos se habian entronizado en el poder negando la existencia de las

instituciones democraticas.

En el anterior orden de ideas, Murillo creia que no debia abandonarse el derecho del
sufragio por no saber leer o escribir, maxime cuando era un derecho que venia

“simplemente de ser miembro de la comunidad, en calidad de ser libre, con derecho

#25 Murillo Toro, “El sufragio universal” 91.
7 ibertas, seud., “Desengafios”, El Liberal [Bogota] No.9, 14 de enero de 1854: s.p.
“28 Murillo Toro, “El sufragio universal” 92.
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perfecto a gobernarse a si mismo, sin sujecion de ninguna especie a otro”. Asi, el derecho al
sufragio universal era la ley primordial del pais, era la soberania misma. Murillo Toro
consideraba que el sufragio educaba a los pueblos, “y los abusos mismos del clero y de los
propietarios de tierra” podian acelerar “las mas veces la independencia e instruccion”. Para
el mismo Murillo, los sacerdotes debian hacerse querer y respetar, ser desprendidos y
generosos, algo que no lograrian si se entrometian en pleitos politicos y de riquezas de
tierras. Los propietarios, si deseaban influir en los electores, tampoco debian aprovecharse
de los arrendatarios*?. De tal forma que el debate por el sufragio universal pasaba por la
capacidad que tuviesen los individuos de ser autébnomos e independientes. Para unos, la
mayoria de los colombianos ain no lo era, mientras que otros, los defensores del principio
como inherente al ser humano, consideraban que aquél no se lograria consolidar si no se
ponia en practica continuamente, a pesar de los obstaculos que pudiesen presentarse por la

pervivencia de practicas heredadas de la Colonia, como lo era el clientelismo.

En esencia, creo que el sufragio universal condensaba un principio basico que el
liberalismo mostraba y que algunos liberales, en medio del fragor idealista de la época,
defendian, el de la ciudadania. Asi lo expresé el liberal Salvador Camacho Roldéan en sus
memorias:

La idea liberal si empez6 a mostrarse en diversas manifestaciones entre los miembros
del congreso. La primera fue la abolicidon de titulos a los servidores de la nacion,
copiados de las costumbres monarquicas. La excelencia del presidente de la republica;
la sefioria ilustrisima de los magistrados de los tribunales; el usia honorable de otros.
El presidente qued6 reducido al titulo de ciudadano, y los deméas empleados al de
sefior. Nadie podra creer en la excelencia de una ineptitud suprema, excepto el que
recibe diariamente aquella apelacion, con lo cual en lugar de creerse lo que
verdaderamente es, un servidor de sus conciudadanos, se imagina ser el amo de todos

ellos*?.

Otro politico liberal de la época, el presidente José Maria Obando, entr6 en la discusion
sobre el principio del sufragio universal y directo. Segun él, la clave de la discusion
radicaba en revisar de dénde emanaba el dogma de la soberania del pueblo. El fuerte y el
débil, el rico y el pobre, el desvalido y el poderoso, el ignorante y el entendido, todos ellos

tenian en el riesgo comun una parte igual que perder, todos tenian en la sociedad los

29 Murillo Toro, “El sufragio universal” 94-95.
4% camacho Roldan, Memorias... 65. Cursivas en el texto.
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mismos derechos, todos debian gobernarse a si mismos en lo politico, asi como se
gobernaban en lo religioso, en lo moral, y en lo econémico que individualmente les
preocupaba. Obando lo que queria manifestar era que el individuo tenia tantas obligaciones
con la sociedad como derechos individuales recibia de ella. Segin Obando sélo podia
privarse del sufragio, razonablemente, a quienes no habia dado la naturaleza

la fuerza fisica e intelectual suficiente para que su ejercicio redundase en provecho
suyo y utilidad de la Republica. Toda limitacion que se sustente sobre el temor del
influjo que puedan ejercer en la sociedad la inteligencia y la riqueza, dotes que
presuponen algin mérito en sus poseedores, es un desconocimiento flagrante de la

indole de los gobiernos democraticos, en los cuales las distinciones personales son el

resultado 16gico y preciso de las desigualdades de la naturaleza®®".

En ese sentido, hacia 1853 cuando Obando pronuncio estas palabras, era claro que a pesar
de ser un principio liberal fundamental, el sufragio en su sentido universal, despertaba

dudas en no pocos liberales.

La propuesta del sufragio universal que cobijase a todos los varones mayores de edad,
como vemos con las palabras de Obando, causd tensiones dentro de la definicion del
liberalismo, y nos permite ver los limites hasta los cuales quienes lo proponian estaban
dispuestos a llegar. Es claro que igualar en derecho de representacion a quienes se les
consideraba inferiores constituia un gran paso. El problema radicaba en aceptar que esos
inferiores, sobre todo en costumbres, moralidad e ilustracion, estaban en capacidad de
decidir libre y auténomamente. Miguel Samper®*? escribid, haciendo revisién del sufragio
universal, que éste no podia recaer en todos por igual, pues existian fuerzas que moldeaban
la conciencia de los nuevos ciudadanos:

La ciudadania se extendié — escribi6 Samper - a todos los varones que fueran o
hubieran sido casados, o que tuvieran méas de veintiun afios de edad, sin otro requisito.
Qued¢ asi establecido el sufragio llamado universal, pues se suprimio el rodaje de los
electores. Considerabase el sufragio como derecho, no como funcién, y asi era légico
despojarlo de toda condicién de idoneidad e independencia. Los altos funcionarios de
los tres Poderes, y los Gobernadores de las Provincias, pasaban a ser elegidos por el
voto de las grandes masas ignorantes, dirigidas por el gamonal y el mameluco, o por
los parrocos, en las poblaciones pequefias*®.

1 Obando, “Alocucién del Presidente de la Republica a los Granadinos” 149.

2 Miguel Samper Agudelo, abogado, politico y economista cundinamarqués de tendencia liberal, (Guaduas, 24 de
octubre de 1825 — Anapoima, 16 de marzo de 1899). Es considerado como el mayor exponente del liberalismo
econémico en el pais. Cfr. www.lablaa.org/blaavirtual/politica/pensa/pensall.htm

% Miguel Samper, “Libertad y orden. 1896”, Escritos politico-econémicos de Miguel Samper. Tomo 11 (Bogota:
Banco de la Republica, 1977) 334.
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En estas palabras, escritas casi medio siglo después de tomada la medida, Samper nos deja
ver las tensiones presentes en el ideario liberal de mediados del siglo XIX. Parecia, con
ello, dificil mediar entre lo sublime y atractivo que resultaba el discurso igualitario, y la
realidad que dejaba ver los grandes desequilibrios sociales. Asi, Samper nos permite
observar lo que la mayoria de intelectuales que abanderaron el liberalismo, también nos
mostraria: la filiacion discursiva con un ideario, en este caso el liberalismo, pero la
separacion tajante con la puesta en practica del mismo***. El sufragio universal era
estandarte de la libertad pero a mediados del siglo XIX resultaba complejo acercar a todos

ese derecho.

De esta forma lo que hizo Miguel Samper en el recuento histérico de su vida politica fue
mostrar su separacion y su divergencia con las ideas que se expresaron a mediados del siglo
XIX. En 1896 criticd la medida tomada en la Constitucion de 1853: “El sufragio universal
es hoy la piedra angular del Gobierno en Francia, y no se puede ver sin espanto que alli las
grandes ciudades, Paris, Lyon, Marsella, eligen diputados comunistas, enemigos del orden
social existente, cuando de tales centros de ilustraciéon y de riqueza debieran salir para el
Cuerpo Legislativo los ciudadanos mas aptos para tan augusta mision”. Y los mas augustos
ciudadanos estaban siendo desplazados por una minoria de tendencia comunista, cada vez
mas fuerte, y cuyos Unicos impulsos eran principios erréneos, el que desterraba a Dios del
santuario de las leyes, el que renegaba de la patria, y el que atacaba la propiedad y la
familia*°. Ese temor al pueblo, tan caracteristico de buena parte de los liberales, nos
permite ver que el liberalismo planteado fue acomodaticio, de acuerdo con los intereses de
quienes lo proponian. Mas de cincuenta afios antes de las palabras de Samper, en el afio en
que se debatia la promulgacion del sufragio universal, en varios periddicos liberales se

mostraba que esa medida no habia sido Util en Francia. Por el contrario, en ese pais se

4 En paises como México también podemos observar la fractura entre el ideario liberal y la puesta en practica de

aquél. Cfr. Beatriz Urias Horcasitas, Historia de una negacion: la idea de igualdad en el pensamiento politico
mexicano del siglo XIX (México: UNAM, 1996); Fernando Escalante Gonzalbo, Ciudadanos imaginarios:
memorial de los afanes y desventuras de la virtud y apologia del vicio triunfante en la Replblica Mexicana: tratado
de moral publica (México: El Colegio, 1992).

% Miguel Samper, “Libertad y orden. 1896 344.
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presento la paradoja de que por medio del “sufragio directo y secreto” se eligié a quien

ocuparia el trono al convertir la reptblica en imperio®®.

El mismo Samper continu6 criticando la apertura de la ciudadania que se dio legalmente, y
como ella prevalecio en la Constitucion de 1858: “Mantenianse en la Constitucion de 1858
las dos falsas conquistas hechas en 1853: la ciudadania sin méas condiciones que la edad y el

sexo, y el sufragio universal”**

. ¢Por qué eran falsas conquistas? Creo que porque dejaban
ver el espiritu liberal pero contradecian las verdaderas intenciones de quienes decian
promoverlo, y era mantener las diferencias existentes, legalmente hablando. De esta forma,
la propuesta del sufragio universal tensiono al liberalismo colombiano desde mediados del
siglo XIX, pues puso a la doctrina plasmada en discurso frente a la practica que le indicaba
a los liberales que aun no era viable aplicar el principio, pues con él, y hablando en
términos estrictamente pragmaticos, estarian en desventaja en relacion a sus rivales
politicos. Como es obvio, los liberales optaron por el sentido practico y dejaron para

después la aplicacion del principio.

Lo que observamos es que los liberales, que supuestamente apoyarian el sufragio universal,
fueron paraddjicamente quienes mas se opusieron a la medida al notar que ella no los
favorecia en los momentos eleccionarios. Y de igual forma, los liberales que defendian,
discursivamente hablando, el sufragio universal, apuntaban que no se le podia dar ese
derecho al pueblo que consideraban inferior. Ejemplo de lo anterior son las palabras de
Aquileo Parra*® para quien el sufragio universal era una falsa institucién porque partia de
una falsa premisa y era “la de que hombres ignorantes, que carecen de la mas elemental
instruccion, puedan emitir conscientemente sus votos en la eleccion de altos funcionarios

nacionales”. Ademas indicaba Parra que el sufragio universal no era la solucién que

% «|_a Francia”, El Patriota [Cartagena] No.1, 20 de enero de 1853: s.p. Cursivas en el texto.

7 Miguel Samper, “Libertad y orden. 1896” 344-346. En cuanto a cémo quedaron algunas funciones en la
Constitucion de 1858, Samper escribio: “La organizacion de los altos Poderes y sus funciones no ofrecen objecion,
si se exceptla el voto directo de los ciudadanos como fuente de la eleccién del Presidente y de los miembros del
Congreso, dada la excesiva amplitud de la ciudadania para tan importante funcion”. Cfr. Miguel Samper, “Libertad
y orden. 1896” 347.

*% José Bonifacio Aquileo Parra Gémez, politico y publicista santandereano de tendencia liberal radical, (Barichara,
12 de mayo de 1825 — Pacho, 4 de diciembre de 1900). Fue presidente de los Estados Unidos de Colombia en la
época del Olimpo Radical (1876-1878). Integrd la Convencion de Rionegro que redact6 la Constitucion de 1863.
Cfr. www.banrep.gov.co/blaavirtual/revistas/credencial/diciembre2000/132centenario.htm
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muchos esperaban a los problemas que tenia el pais pues aquél era “una masa enorme
muerta, impulsada por la pasion: los hombres de mas talento no son por lo comun los méas

populares”*°.

La discusion por el sufragio universal llegd en la provincia de Vélez, actual departamento
de Santander, a que ese derecho fuese aprobado para las mujeres. Asi qued6 plasmado en la
Constitucién de aquella provincia, sancionada el 11 de noviembre de 1853, siendo la
primera vez que ello pasaba en América Latina. Eran pocos los antecedentes al respecto,
siendo los casos del Estado de Kansas en 1838 y de Austria y Alemania en 1848 algunos de
los que se contaban en esa época. El gobernador de la provincia, Antonio Maria Diaz, firmé
la Constitucidn pero protestd porque consideraba que medidas como el sufragio femenino
atentaban contra lo dispuesto en la Constitucion del pais. Como era de suponer, la toma de
esta medida no pas6 desapercibida. Segun el historiador Mario Aguilera, publicistas como
Emiro Kastos se opusieron por considerar que la mujer debia mejor “llevar consuelo a la
cama de los enfermos, aceptar de lleno sus graves y austeros deberes de madre y esposa”.
Otros como el periddico bogotano de orientacion gélgota ElI Constitucional, segin el
mismo Aguilera, consideraban la medida como de elemental justicia para con las

mujeres**

. Independientemente de lo anterior no hay pruebas de si las mujeres hicieron o
no uso del derecho de sufragio pues la Constitucion de Vélez fue anulada a finales de 1854,
y segun Aguilera no hay indicios de que las tres elecciones programadas para 1854 en dicha

provincia se hayan realizado en medio de la guerra civil que vivia el pais**.

¥ parra, Memorias... 100-101.

“0 Sobre el debate entre los periédicos EI Constitucional y EI Liberal por el sufragio femenino puede verse:
“Constituciones provinciales”, El Liberal [Bogota] No.6, 25 de diciembre de 1853: s.p.

“1 Cfr. Mario Aguilera Pefia, “Por primera vez, la mujer tuvo derecho a votar en 1853”, Revista Credencial
Historia, Bogota, No.163 (julio de 2003): 3-7.

Las discusiones por el sufragio universal y lo que aquél implicaba en el desarrollo de la sociedad, ya fuese por la
defensa del principio como derecho o por la oposicion al mismo, independientemente de las razones que se dieran,
no fueron exclusivas de la Nueva Granada. En 1837 el argentino Esteban Echeverria defendiendo la igualdad y la
libertad como ejes de la democracia asi como los principios de soberania del pueblo y del individuo, rechazé el
sufragio universal, pero a diferencia de muchos liberales neogranadinos que lo rechazaron porque veian en peligro
sus fortines electorales o porque consideraban que el pueblo, con el derecho al voto, equipararia a la elite,
Echeverria consideraba que “para emancipar las masas ignorantes y abrirles el camino de la soberania, es preciso
educarlas”. Es decir, que para el publicista argentino era necesario que el pueblo estuviese educado para acceder a
los derechos de la soberania y de la libertad politica porque de lo contrario serian facilmente manipulables. Cfr,.
Esteban Echeverria, “El dogma socialista (1837)”, Carlos Rama, Prélogo, seleccion, notas y cronologia, Utopismo
socialista (1830-1893), 22 ed. (Caracas: Biblioteca Ayacucho, 1987) 89-130.
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Pero ademas de cuestionar el sufragio universal por el presunto papel nivelador que jugaria
en la sociedad o porque ésta no estaba preparada para tal medida, aquél fue revisado porque
permitia y facilitaba la participacion politica partidista del clero a favor del partido
conservador y de sus candidatos, siendo ésta la mayor preocupacion de los detractores de la
medida. La participacion politica del clero fue un punto algido del debate ideologico
presente desde mitad del siglo XIX y que influyé en tomar la decision de separar los dos
poderes. Pero la historiografia colombiana no ha visto que las posiciones radicales tomadas
por la institucion eclesiastica y por los liberales y conservadores obedecen a contextos
especificos. El clero, ante el embate de las reformas liberales optd por apoyar al
conservatismo que tenia como objeto conservar las instituciones y las estructuras que

preservaban a la sociedad.

La discusion de la participacion politica del clero se prolongara en la historia colombiana.
Los arzobispos colombianos, como cabeza de la jerarquia de la institucion eclesiastica,
vetaban esa participacion. Y lo hacian continuamente. En esos afios de reformas liberales,
el arzobispo Mosquera y luego el arzobispo Herran alentaban a sus clérigos a no convertir
en tribuna politica los pulpitos. Pero se dejaba abierta la participacion como ciudadanos de
los sacerdotes, los cuales podian expresar sus opiniones sobre la administracion de lo
publico, aunque ello se confundiese con la participacion partidista. ; COmo separar su papel
de sacerdote del de ciudadano? Juan Nepomuceno Rueda, connotado liberal, afirmé al

respecto:

No hay remedio: o el cura se mete en el santuario para no oir sino confesiones, para
decir misa y predicar, y abandonar la moral publica y a los vecinos en manos de los
propagadores, y entonces no cumple bastantemente su mision; o debe luchar en el
campo eleccionario para evitar tamafios males arrastrando los sarcasmos, la vigilia, los
azotes, el naufragio, la carcel, como lo hizo San Pablo [...] s6lo asi es posible la

salvacion moral de los principios catdlicos y de las libertades pablicas [...]**.

Al clero en general se le recomendaba no participar en politica. Pero la dificultad de
controlar a todos los sacerdotes hacia imposible que se cumpliera con ese deseo de la
jerarquia eclesiastica. Muchos clérigos creian estar obrando bien al atacar desde el pulpito

al liberalismo pues suponian que éste fue quien inicié la batalla contra la institucion

2 Juan Nepomuceno Rueda, El clero Granadino con relacién a la politica (Bogota: s.e., 1855) 9.
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eclesiastica. Segun el periodico El Catolicismo el pueblo habia visto ese ataque, por tanto
“los clérigos no han engafiado al pueblo cuando lo han persuadido a que no voten por
candidatos liberales”**. La confrontacion del liberalismo desde el palpito invitando a los
feligreses a no votar por los candidatos de esa colectividad politica uniria a la jerarquia con

sus parrocos en un solo cuerpo.

La prensa catolica fue muy importante en las contiendas electorales, aunque tratando de ser
moderada. Por ejemplo, El Catolicismo no realizé explicita propaganda partidista, porque la
voluntad del arzobispo Manuel José Mosquera era no confundir los intereses de la
institucion eclesiastica con los del partido conservador. Otros periodicos como El clamor
de la verdad (1848) o La Iglesia (1855) si fueron abiertamente defensores de la mezcla
entre catolicismo y conservatismo. Posteriormente los hechos politicos de 1863 y los afios
siguientes, hicieron que hasta la misma institucion eclesiastica, desde la jerarquia hasta los

clérigos de pueblo, confundieran e identificaran catolicismo con conservatismo.

Como hemos revisado, el sufragio universal era visto por los liberales, que se
autoproclamaban como republicanos, como logro que sostenia la soberania del pueblo y de
la libertad. Era un principio contrario al despotismo, era el “principio mas santo”. Sin
embargo, a pesar de esta defensa existia una paradoja, pues de paso criticaban a la
institucion eclesiastica de manipular el sufragio universal por lo que aquél pasaba a ser
visto con cautela por los mismos que lo promovian. En el periddico El Liberal mostraban
que los sacerdotes defendian el voto como una de las instituciones que ofrecian “mas
garantias a la teocracia”, sosteniendo engafiosamente la soberania del pueblo con el Unico
objeto de inculcar la soberania del Papa. Muchos liberales creian que habia “mucho peligro
de que un Enviado de su Santidad sea el que nos gobierne”. Encontramos entonces dos
grupos antagonicos que defendian el principio del sufragio universal. La pregunta que se
hacian los autoproclamados republicanos, liberales ellos, era cual de los sectores saldria
airoso con el empleo del sufragio universal. La respuesta les parecia clara y era que si los
liberales no atacaban la participacion electoral del clero y si la opinién publica no cubria

“de odio y de desprecio a estos Curas” para evitar que se engafiase a los sufragantes y

3 m_os clérigos i las elecciones"”, El Catolicismo [Bogota] No.120, 24 de diciembre de 1853: 245,
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“torcer su voluntad con supercherias”, y si la tolerancia liberal era complice de “las
picardias del clero” se obtendria que el sufragio universal fuese “la calle por donde los
ultramontanos conduciran la libertad de la hoguera™***. Asi, lo que algunos liberales veian
era que el voto seria empleado por los sacerdotes para favorecer sus proyectos politicos.

La defensa del sufragio universal como instrumento que no fuese contaminado por el clero
también tenia como objeto criticar la participacion de aquél en la politica partidista. Se
denunciaba que los sacerdotes usaban el pulpito no sélo para dirigir a los feligreses
electoralmente sino también para cuestionar y criticar las medidas adoptadas por los
liberales en el poder. En el periédico El Liberal se advertia de esta practica de los
sacerdotes: “;Digasenos si no es cierto, que todos sus sermones se contraian a pintar con
los colores del pecado mortal las instituciones que engendran el progreso? [...] ¢si su
principal empefio no era convencerlos de que los partidos que se acogen a la bandera de la
democracia son batallones mandados por Satanas, para destruir la Iglesia y pisotear los
santos evangelios?”**. Lo que se mostraba era la imagen de sacerdotes que empleaban su
poder, el de mantener reunido al pueblo en un espacio especifico, no solo para guiarlos
apostdlicamente sino para incidir en sus decisiones como ciudadanos, criticando de paso, al
partido politico que consideraban antagonista, al cual representaban como seguidores del
demonio en contra de la Iglesia catdlica, lo que obedecia a la imagen que se tenia de la

confrontacidn entre la Ciudad de Dios y la Ciudad de Satanas.

Observamos que la posicion liberal, por lo menos la de periddicos draconianos, era la de
denunciar la participacién politica del clero y para ello no sélo afirmaban del empleo del
pulpito como vimos atras sino que recurrian a medios didacticos como lo eran supuestos
didlogos donde los personajes dejaban ver sus posiciones e intenciones. Asi, usando el
mecanismo de preguntas y respuestas mostraron un ejemplo, al parecer ficticio, de un
sacerdote que prometia la vida eterna a cambio de los votos de sus feligreses. La siguiente
fue la conversacion, recreada, entre el cura y una persona de su parroquia:

-¢Cree U. en Dios? Le pregunt6 el cura. —=Si, mi padre, si creo. -;Cree U. en los
misterios de nuestra santa fe? —Si, mi padre, como que soy catélico, apostélico y hasta

4« os republicanos i los Curas”, El Liberal [Bogota] No.3, 4 de diciembre de 1853: s.p.
45 «|_os republicanos i los Curas” s.p.
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romano [...] (Cree U. que yo soy Cristo en la tierra? —Eso si que no lo creo, mi padre;
porque Cristo redentor nuestro, no cobraba diezmos ni primicias, ni tuvo Barraganas
como U, mi padre, bien lo sabe. - Entonces U. es un hereje, impio, mason, rojo, liberal;
U. ira al infierno. —No lo espero asi, mi padre; pero si fuere, alla nos veremos, y cuente
U. con que allad le daré mi voto para recaudador de impuestos y primer intrigante
politico, que es en lo que U, mi padre, se ha distinguido en la tierra*®.

Uno de los problemas que se dejaban ver con la participacion politica del clero era el de la
ignorancia del pueblo, pues ésta permitia que aquél fuese manipulado por los sacerdotes.
Asi, los liberales denunciaban que los clérigos manipulaban a la poblacién y la llevaban,
metaforicamente hablando, amarrada con estolas a las urnas de votacion. Denuncias de este
tipo indican el temor que se tenia por el poder de convocatoria de los sacerdotes y de cémo
ese poder era empleado para manejar a una poblacion considerada intelectualmente inferior
por lo que la solucion parecia ser la educacion, con lo cual se proponia oponer una escuela
a cada sacristia**’. En esta l6gica los publicistas de El Liberal afirmaban que en los pueblos
existia la unidn entre el cura y el tinterillo — abogado de poca monta - para sacar provecho
en las elecciones. El cura dominaba las conciencias “por medio de las excomuniones y
rayos del Vaticano”, mientras que el abogado jugaba los roles de jurado y elector, escribia
los votos y vigilaba que las personas los depositaran en las urnas. En esencia, segun el autor
de la nota, “el Cura se ha desgafitado, predicando contra los rojos y el gobierno impio;
[mientras que] el Tinterillo ha sido su agente, y [...] ambos son lobos de la misma

"48 En este sentido la acusacion era clara, los sectores conservadores,

camada
representados en el sacerdote y el tinterillo, estaban manipulando y usufructuando el

sufragio universal.

Ahora bien, no s6lo desde Bogota se criticaba el accionar politico del clero aprovechando el
sufragio universal. En la ciudad de Pasto, al suroccidente del pais, region donde los
sacerdotes tenian mucha influencia como pudo verse en la guerra civil de 1851 y se veria en
los conflictos bélicos de comienzos de la década de 1860 y en la de 1876-1877, algunos
liberales que firmaban como “resueltos” denunciaban que los clérigos manipulaban a los

pobladores, a quienes consideraban sus “peones” y “satélites”, para que depositaran “un

#6 «Calabazas”, El Liberal [Bogota] No.3, 4 de diciembre de 1853: s.p.
“7«|_os republicanos i los Curas”: s.p.
“8 ibertas, seud., “Desengafios”, El Liberal [Bogota] No.9, 14 de enero de 1854: s.p.
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papel sucio en la urna electoral”, en nombre de la religién. Esos liberales indicaban que
como republicanos defenderian las instituciones politicas asi fuese necesario recurrir a las
armas y morir defendiendo la libertad pues consideraban que “el déspota tiene su asiento en
el sepulcro, y la justicia inexorable caera mas all4 de su generacion”**. En la poblacion de
Choconta, al nororiente de Bogota, los vecinos liberales se quejaban de que los cargos
burocréaticos estaban en poder de los conservadores, mismos que se habian insubordinado
en la guerra civil de 1851. De igual forma denunciaban nepotismo en la administracion
publica, la cual se valia de “una media docena de frailes fanaticos que azuzan a la clase
infima del pueblo, compuesta en su gran mayoria de indios estlpidos, que creen hacer un
servicio a la religion asesinando herejes y masones, que es como los frailes les han
ensefiado a llamar a los liberales”, y de igual forma que los pastusos advertian que de seguir

asf la situacién combatirfan a curas y conservadores “fuego con fuego™**°.

Como vemos, la molestia por la participacion politica del clero era grande en las huestes
liberales. No sélo reunian pruebas de dicha participacion en las regiones del pais sino que
llegaron a publicar retractaciones de sacerdotes por haberse inmiscuido en asuntos
concernientes a las contiendas politicas y electorales. Un punto interesante de las
retractaciones era mostrar el arrepentimiento por sus acciones, las que pudieron causar
malestar en la sociedad en general o en instituciones especificas. En casos anteriores
observamos como las retractaciones funcionaban y lo que buscaban, que en esencia era
reconciliarse con la jerarquia de la institucion eclesiastica y con la Iglesia en general. Ahora
lo que se encontraba era las retractaciones de sacerdotes que pedian perddn por haber
apoyado a los conservadores en la politica partidista. Un ejemplo de lo anterior fue la
retractacion de un sacerdote de Pasto, - José Chicaiza -. En ella el presbitero indicaba que
su conducta no era “digna de un sacerdote, sino muy ajena de su ministerio”, y recurria a
este mecanismo porque las faltas cometidas habian sido publicas. Estas faltas eran, en
primera instancia, la participacién en la guerra civil de 1851 en la que no s6lo promovio el
“derramamiento de sangre” sino también la obtencion de puestos publicos para los
conservadores. Y como segunda falta era la participacion politica “predicando al vecindario

que voten por las listas de los candidatos que mi partido les repartia”, en las elecciones de

9 «A os liberales, Pasto, 17 de noviembre de 1853, El Liberal [Bogota] No.4, 11 de diciembre de 1853: s.p.
#%0 “Representacion”, El Liberal [Bogota] No.14, 12 de febrero de 1854: s.p.
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1853. Es decir que el sacerdote deploraba haber colaborado en el accionar politico de los
conservadores en lugar de haber cumplido con sus funciones pastorales como lo menciono

con estas palabras:

Yo debi ensefarles la verdad y la caridad, y no el engafio y la discordia. Yo debi
predicarles la unién, y no que formen partidos que desgarren la provincia. Yo debi, en
fin, predicarles que hagan penitencia, para que Dios se compadezca de nuestros males
y de la Iglesia, y no que se valgan de los artificios que puedan, para que triunfasemos
en las elecciones. Todo esto he hecho, y alin més, que lo callo para que mi silencio lo
deje entender: méas de todo me he arrepentido, cuando he conocido que los amigos por
quienes he prostituido mi estado sacerdotal, y ain los deberes de ciudadano, quieren
posesionarse de los destinos publicos para saciar su egoismo y, para decirlo de una vez
por todas, para dar pabulo a sus pasiones de afiejas venganzas personales, y hacer
revivir los principios aristocraticos y despdticos, que constituyen su Unica fe politica y
aun su caracter fisico y moral.

Es importante resaltar que parecia que existian dos escenarios, uno de los cuales no podia
ser ocupado por los clérigos porque los degradaba resaltando con ello la imagen de la figura
del sacerdote como superior y elevada al del resto de los individuos. Al introducirse en ese
escenario, el preshitero Chicaiza habia rebajado su funcién pastoral por lo que pedia perdéon
por “mis faltas y escandalos publicos”, e invitaba a todos a comportarse como cristianos
para encontrar “la tranquilidad publica y privada”. Esa invitacion la hacia extensiva a sus
“hermanos de sotana” para que se alejaran de la politica, porque “es asqueroso ver a los
clérigos enrolados en asuntos mundanos, e introduciendo la discordia publica en su patria,
con absoluto olvido de la caridad cristiana, y constituidos en escaleras para que otros

suban”*?,

Esta Gltima parte es muy diciente del objetivo que tenia el periddico liberal al publicar la
retractacion del sacerdote, y era conducir, por medio de las palabras, a que otros siguieran
su ejemplo y se alejaran de la participacion electoral, gran preocupacién, como hemos
visto, de los liberales, o, por lo menos, a denunciar esa practica electoral. Siempre quedara
la duda de si el sacerdote existié 0 no pero la sola aparicion de su retractacion en paginas de
un medio liberal nos indica la necesidad que tenian los liberales de alejar a los clérigos del
apoyo que le daban a los conservadores, asi como también nos permite observar la imagen

que tenia la mayoria de liberales de los clérigos como sujetos dedicados a actividades

*1 José Chicaiza, “Mi retractacion” (Pasto), El Liberal [Bogota] No.9, 14 de enero de 1854 s.p.
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relacionadas al culto divino, o en el mejor de los casos, a individuos comprometidos con las

reformas emprendidas por las administraciones liberales.

El asunto de la participacion del clero en las elecciones seguia causando revuelo
comenzando 1854, casi un afio después de las primeras elecciones con sufragio universal.
En un recuento de lo acontecido el afio anterior, el periddico El Liberal indicaba que en
1853 se habia visto a los clérigos como “Jefes de partido, y olvidados de que su reino no es
de este mundo”, a un obispo como presidente de juntas electorales, repartiendo listas de
electores y manipulando mesas de jurados, “y amenazando con excomuniones a los
republicanos”. La acusacion también se dirigia al delegado apostolico de Pio IX a quien se
le achacaba dirigir, por medio de una junta, “la politica de los ultramontanos”, es decir de
los conservadores. Veian con dolor, los polemistas del periddico liberal, que en las
elecciones de ese afio habian sido elegidos, con apoyo del clero, quienes en 1851
promovieron la guerra civil en contra de reformas como el desafuero eclesiastico. Pero, y es
de anotar la revision que se hacia de las elecciones, que habia conciencia de que el
descalabro electoral se debia, no sélo a la ingerencia de los clérigos en la politica

partidistas, sino también a la divisién del partido liberal*?

. Independiente de ello es claro
que mientras el sufragio universal perviviera, cualquier triunfo electoral conservador seria
explicado, por sus oponentes liberales, como fruto de la manipulacién partidista del clero a

favor de aquella colectividad.

Una critica constante al sufragio universal fue que por medio de €l la institucion eclesiastica
influyd en la poblacion para que los conservadores obtuvieran buenos resultados. Mientras
que en las elecciones presidenciales de 1853 José Maria Obando obtuvo 1.548 votos,
Toméas Herrera obtuvo 329 sufragios, el conservador Mariano Ospina Rodriguez sélo
consiguio 36 votos y otros candidatos la suma de 52 votos, encontrandose 43 papeletas en
blanco®. Las primeras elecciones bajo el sufragio universal se efectuaron en 1855 para
designar congresistas. En ellas, como se ha visto, los conservadores derrotaron tanto a
liberales draconianos como a liberales gdélgotas. Fueron elegidos 27 conservadores contra

solo 16 liberales, donde éstos triunfaron en algunas regiones del nororiente y oriente del

%52 «1853-1854", El Liberal [Bogota] No.7, 1 de enero de 1854: s.p.
%53 Cfr. Historia electoral colombiana (Bogoté: Registraduria Nacional del Estado Civil, 1988) 80.
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pais, mientras que las zonas méas importantes, entre ellas Bogota, fueron ganadas
ampliamente por los conservadores, lo que les daba control claro sobre el legislativo. Entre
tanto fueron elegidos 36 representantes a la Camara conservadores por solo 21 liberales,
siendo también aplastante el triunfo de los conservadores en las regiones mas importantes
como lo eran la Costa Atlantica, la zona Andina central, incluyendo Bogota, el Occidente y
el suroccidente andino®™*. En estas elecciones ya es notorio el triunfo conservador en las
urnas ante lo cual los opositores del sufragio universal responsabilizaron a la institucién

eclesiastica de influir en la poblacion.

Las primeras elecciones presidenciales que se efectuaron con el sufragio universal fueron
las de 1856 que elegirian al presidente para el periodo 1857-1861. En ellas salié victorioso
el conservador Mariano Ospina Rodriguez con 97.407 votos sobre los 80.170 obtenidos por
Manuel Murillo Toro, mientras que el caudillo caucano Toméas Cipriano de Mosquera
obtuvo 33.038 votos*®. La victoria de Ospina fue calificada por la prensa bogotana como
“barrida” sobre sus contrincantes**®. Esta derrota liberal fue considerada como la clara

muestra de que el sufragio universal favorecia a los conservadores®”’.

Con las criticas de la prensa liberal a la participacion electoral del clero lo que observamos
es el afan de por mostrar a los clérigos como intrigantes politicos a favor de los
conservadores, llegando incluso a acusarlos de negociar los bienes espirituales por los
materiales, en este caso, los votos en las elecciones. También observamos la relacion
directa que veian los opositores del sufragio universal entre este mecanismo, la

participacion partidista del clero y el ascenso del conservatismo al poder al ganar las

*** Historia electoral colombiana... 141y 175.

** Historia electoral colombiana... 83.

Informacion detallada de los resultados obtenidos por cada candidato, provincia por provincia, puede verse en
David Bushnell, “Elecciones presidenciales colombianas, 1825-1856", Miguel Urrutia y Mario Arrubla, editores,
Compendio de estadisticas historicas de Colombia (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 1970) 279-314.

%6 E| Repertorio [Bogota] No.169, 7 de octubre de 1856: 8.

7 pero ademés de las acusaciones que se hacian de la participacién politica del clero se insinuaba que algunos
sacerdotes negaban los sacramentos a los liberales. Un caso fue denunciado en Cartagena en donde el parroco de
Santa Barbara, Francisco Vargas, neg6 la confesion a una sefiorita de la ciudad porque ella pertenecia a una familia
liberal. Segun el sacerdote la orden de negar los sacramentos al partido liberal “compuesto — segun él - de asesinos,
ladrones impios, herejes”, provenia directamente del arzobispo de Bogota, y la Unica forma de que aquéllos
accedieran a los sacramentos era que pasaran a las filas del conservatismo. Como la sefiorita no quiso cambiar de
colectividad el cura le neg6 la confesion, por lo que el cronista del periddico lo califico de “torpe e ignorante
monigote, sin educacion, sin cultura”. Cfr. La Discusion, seud., “Un hecho escandaloso”, El Patriota [Cartagena]
No.1, 20 de enero de 1853: s.p.
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elecciones en las que participaba. Esto permitio el afianzamiento de la imagen de los
sacerdotes como aliados politicos del conservatismo. Imagen que se ha proyectado en el

tiempo.

Ahora bien, nos hemos detenido en el tema del sufragio universal porque consideramos,
siguiendo a Roberto Blancarte, que aquél es un elemento que define mejor la gestacion de
la laicidad, en la medida que el sufragio universal hace parte de la transicion hacia un
régimen social cuyas instituciones politicas se legitiman crecientemente por la soberania
popular y cada vez menos por elementos sagrados y religiosos**®. Sin embargo, el camino
fue tortuoso, pues como hemos visto, el derecho al sufragio fue fuertemente impugnado
incluso por sectores que tedricamente lo apoyaron, de tal manera que la bldsqueda de la
laicidad sufrid los mismos inconvenientes, presentando roces, fisuras y contradicciones
entre los diversos sectores politicos. Como observamos, esa blusqueda no fue homogénea
presentando complicaciones que incluso nos hacen dudar de que algunos liberales
estuviesen convencidos de la laicidad como estado necesario para la sociedad colombiana,
a pesar de que en sus imaginarios apoyaran el sufragio ligado con la libertad de

pensamiento y de conciencia.

2.1.2 La libertad religiosa

“La republica garantiza a todos los granadinos [...] la profesion libre, publica o privada
de la religion que a bien tengan [...]”.

Constitucién Politica de la Nueva Granada de 1853, articulo 5°, numeral 5°.

Un aspecto que quedod plasmado en la Constitucion de 1853 fue la libertad religiosa, como
se anotd en el numeral quinto del articulo quinto de la citada carta politica. Esta medida era
revolucionaria para la época y con ella se buscaba acelerar la separacién de las potestades y
darle a diversas denominaciones religiosas, diferentes a la catolica, la posibilidad de
ingresar al pais. En este apartado veremos las explicaciones y justificaciones por la libertad

religiosa y la oposicion que ella sufrié por considerarla perjudicial para el pais.

%58 Cfr. Roberto Blancarte, “Retos y perspectivas de la laicidad mexicana”.
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Debemos advertir que en el siglo XIX las discusiones y los debates por la libertad religiosa
no fueron exclusivos de Colombia. En diferentes paises de la region latinoamericana en
donde el liberalismo hizo presencia, la necesidad de aquella libertad fue puesta sobre el
tapete. Las sociedades se dividieron entre los que estaban a favor y los que creian que no
era una buena medida. Argumentos iban y venian. Por ejemplo, se afirmaba que la libertad
religiosa era necesaria para favorecer la migracion extranjera lo que permitiria el arribo de
personas que colonizarian terrenos baldios. Esas personas deberian provenir de paises
protestantes a los que se les relacionaba con la civilizacion y el progreso. Por el contrario,
los opositores a la libertad religiosa afirmaban que la presencia de dichas personas
desestabilizaria la tradicion catdlica de la region. Asi como éstos encontramos mas

argumentos en uno y otro sentido*®.

2.1.2.1 La necesidad de la libertad religiosa

“Somos tolerantes: en primer lugar, porque no tenemos derecho para no serlo: en segundo
lugar, porque ser tolerantes, es lo que nos trae mayores ventajas: nos coloca en el campo
de la razon, armados con la égida de una justicia llena de filosofia, y de esta manera
somos invencibles”.

“Elementos sociales”, El Liberal, No.8, 1854.

Desde la Independencia el tema de la tolerancia y de la libertad religiosas fue recurrente en
la Nueva Granada. En la libertad religiosa encontramos dos caracteristicas, el derecho
individual a profesar la religion deseada, y, la confrontacion del Estado contra la Iglesia
catdlica al cuestionarle el privilegio de la religion Unica. La tolerancia era vista, por quienes
la defendian, como una reforma necesaria para dar un paso hacia la civilizacion. Aquélla se

propuso como un mecanismo para igualar a los hombres en su derecho de profesar la

*9 para una mirada rapida de las discusiones sobre la libertad religiosa en América Latina pueden verse: Jean-Pierre
Bastian, editor, Protestantes, liberales y francmasones (México: FCE, 1993); Jean-Pierre Bastian, Protestantismos
y modernidad latinoamericana. Historia de unas minorias religiosas activas en América Latina (México: FCE,
1994); Jean-Pierre Bastian, La mutacion religiosa de América Latina. Para una sociologia del cambio social en la
modernidad periférica (México: FCE, 1997); Jean-Pierre Bastian, coordinador, La modernidad religiosa: Europa
latina y América Latina en perspectiva comparada (México: FCE, 2004).
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religibn que quisieran, asi también como mecanismo para facilitar la afluencia de
extranjeros y de comercio al pais. Por ejemplo, en 1848 Manuel Murillo criticé la Pastoral
del obispo de Santa Marta donde se combatia la tolerancia religiosa. Calificd el documento
eclesiastico de extemporaneo que contenfa una “afieja e iliberal doctrina™*®. Considerd
que ese documento era extemporaneo pues ya habia leyes que consagraban “el fecundo
principio de la tolerancia religiosa”*®*. Las disposiciones a las que se referia Murillo eran
los tratados comerciales que permitirian que los extranjeros que llegasen al pais profesaran

su religion.

En 1848 se ratificd un tratado de comercio con Estados Unidos donde se garantizaba a los
ciudadanos estadounidenses que vivieran en la Nueva Granada el culto publico de la
religion que profesasen. Igual derecho se le otorgaria a los extranjeros que decidieran llegar
al pais. Sin embargo, con actitudes como la del obispo de Santa Marta se rompia la
confianza que los extranjeros depositarian en el pais. Pero, afortunadamente, las palabras
del prelado no encontrarian, segin Murillo, oidos en un ambiente de libertad, salvo en

=482 " |gualmente, Murillo vefa la libertad religiosa

“algunas pobres mujeres supersticiosas
como una sefial de avance, de democracia y claro ejemplo de las libertades individuales:
“La cuestion de tolerancia religiosa es una cuestion fallada ya definitivamente delante del
tribunal de la razon, la filosofia y de la religibn misma; porque la emancipacion del
pensamiento es una de las méas preciosas conquistas de la democracia, y constituye hoy uno

de los derechos incuestionables del hombre en sociedad”*®.

Por el contrario, la intolerancia se veia como una forma de retornar a “épocas de recuerdo
ingrato”. Significaba también “desconocer el verdadero espiritu del Evangelio, este texto
sagrado de la democracia, origen de las libertades modernas”. Segun Murillo el temor de
los jerarcas de la Iglesia a la presencia de otros cultos se debia mas bien a que ellos no

habian hecho caso de “los progresos de la inteligencia” y habian querido sostener todavia la

460 Manuel Murillo Toro, “La Pastoral del obispo de Santa Marta contra la tolerancia religiosa”, La Gaceta
Mercantil [Santa Marta] afio I, No.55, 25 de octubre de 1848: 1, reproducido en Murillo Toro, Obras Selectas 51.
Cursivas mias.

“81 Murillo Toro, “La pastoral del obispo de Santa Marta...” 51.

“2 Murillo Toro, “La pastoral del obispo de Santa Marta...” 52.

#83 Murillo Toro, “La pastoral del obispo de Santa Marta...” 53.
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Iglesia “como en los tiempos de la Edad Media” y, ademas se les habia visto
frecuentemente “alistados en las banderas de los que han tenido el triste empefio de
contener las tendencias marcadas del siglo, siglo de igualdad, de discusion y de justicia, y
he aqui porque si no han logrado hacerla odiosa, han llegado por lo menos a hacerla perder

el amor y veneracién de los pueblos™*®.

En la defensa que hizo Murillo Toro de la libertad religiosa puede verse la concrecion de
principios liberales en el respeto y salvaguarda de garantias individuales, observandose
también una de las caracteristicas del discurso de los liberales de mediados del siglo XIX,
donde se justificaban las transformaciones en nombre de los cambios del siglo guiados por

el progreso en contravia de las viejas tradiciones politicas heredadas de la Colonia.

El 22 de noviembre de 1852 Florentino Gonzéalez, reconocido por ser el impulsor del libre
cambio en el pais en la década de 1840, publicé en el periddico bogotano EI Neogranadino
un articulo en el cual mostraba su posicion respecto al problema entre Estado e Iglesia en el
pais. En dicho articulo, Gonzélez dejaba en claro que el Estado sélo se fortaleceria cuando
el pueblo participara de manera activa en el gobierno, es decir, teniendo la oportunidad de
elegir a sus gobernantes. Por ello el gobierno decretaba el sufragio universal y secreto, para
que consecuentemente el pueblo estuviese representado en los politicos que eligiese
libremente. Por tanto, para el gobierno liberal era de vital importancia proclamar, proteger y
defender la libertad de conciencia, hecho que finalmente redundaria en el bienestar y el
progreso del pais. Libertad de conciencia que no solo se interpretaba a nivel religioso sino
politico, es decir, protegiendo al ciudadano de cualquier coaccion que uno u otro politico
quisiese ejercer para su beneficio electoral. No es gratuito que la libertad de conciencia se

discutiese paralelamente a la proclamacion del sufragio universal para los hombres.

Florentino Gonzalez creia que la mejor garantia para la supervivencia y el mantenimiento
de la replblica era establecer y proclamar la mencionada libertad de conciencia, y por ello

mismo, una de sus consecuencias, la libertad religiosa, expresada en la libertad de cultos*®.

“4 Murillo Toro, “La pastoral del obispo de Santa Marta...” 53-54.
%85 El siguiente texto muestra el pensamiento de Florentino Gonzélez acerca de la libertad religiosa y como ésta era
importante para el pais: “La declaracion a favor del ciudadano de la libertad individual, de la libertad de industria;
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La libertad de conciencia permitiria que existiese el sustento moral para que la libertad
individual y de pensamiento fuesen realidades tangibles para la sociedad neogranadina de

aguel momento.

Gonzalez proclamaba como ejemplo politico del avance de la libertad de conciencia a los
Estados Unidos. Para él, era alli donde el sistema republicano habia encontrado su mejor
expresion:

La combinacion que ofrezco al examen de mis compatriotas no es una utopia, fruto de
la veleidad de mi entendimiento. Es por el contrario, el resultado de meditaciones
detenidas sobre lo que he visto en practica en la Nacion afortunada que fundé el
inmortal Washington secundado por sus ilustres compafieros. De estas meditaciones ha

nacido la profunda conviccion de que aquellas instituciones contienen el germen del

bien y lo desarrollaran en donde quiera que se adopten®®®.

Lo que observamos es que los liberales eran quienes se consideraban como promotores y
defensores de la libertad religiosa. Para ellos la tolerancia los colocaba en el “campo de la
razén”. De igual forma, creian que debian defenderla ante los embates de los sectores
intolerantes, pues la “verdadera tolerancia fraternal” debia ser la que reinara entre los

47 Al hablar de intolerancia se referian a clérigos y

“ciudadanos de la Republica
conservadores. En consecuencia con ello, un mecanismo empleado para exaltar la libertad
religiosa era comparar las costumbres protestantes con las catolicas. Ejemplo de lo anterior
es el relato de Francisco de Paula Borda quien cuenta que cuando era nifio y se dirigia de
Bogoté a la ciudad santandereana de Piedecuesta para estudiar, se quedaron en una casa
cural y alli vio como el militar que los acompafiaba paso6 toda la noche jugando dados con

el sacerdote quien lo perdi6 todo pero pidid la revancha después de la misa de cinco de la

de la libertad de prensa, de la libertad de reunirse y expresar su opinion, de la libertad religiosa; es decir, la
competencia exclusiva del individuo para decidir de todo lo relativo a estas cosas, es igualmente una garantia para
el establecimiento y conservacion de la Republica. El asegurar la libertad religiosa, sobre todo, es tan esencial para
la conservacion del gobierno republicano, que sin ella, no puedo concebir la existencia de aquel. EI despotismo
sombrio que por tantos siglos ha dominado el mundo, ingenioso en la invencién de los medios de sostener un poder
no basado sobre la voluntad del pueblo, incrusto la religion en el gobierno, con el pretexto de ejercer un derecho
que Ilamo de tuicion, de inspeccién y de defensa, y mas tarde patronato. Entonces los ministros de la religion,
convertidos en funcionarios politicos, fueron los oficiales del estado civil en todas las poblaciones al mismo tiempo
que ejecutaban las ceremonias del culto y se presentaban al pueblo como los Oraculos del Cielo.”. Cfr. “A los
legisladores de 1851”, El Neogranadino [Bogota] 31 de diciembre de 1852: 333.

Sobre este tdpico y sobre la tolerancia religiosa a mediados del siglo X1X puede verse Andrey Arturo Coy Sierra,
Tolerancia religiosa en Bogota y la revolucion liberal de Medio Siglo (1849-1854) (Monografia de Pregrado en
Historia) (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 2005).

%86 «A o5 legisladores de 1851” 333.

47 “Elementos sociales”, El Liberal [Bogota] No.8, 8 de enero de 1854 s.p.
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mafiana. Para Borda los curas convertian los templos en lugares de vicio, cosa que no
pasaba con los pastores protestantes. Mirando las casas de los curas Borda comprendio “la
buena razdn que tenian las sectas protestantes para permitir que se casen sus pastores y que
vivan con sus mujeres y sus hijos, sin indecentes secretos o escandalos. Esto es verdadero
respeto a la religion y a las buenas costumbres. El huésped se sienta a la mesa del pastor
protestante en medio de una familia que enaltecen el honor y la pureza, sin riesgo de rendir

homenajes y respetos en algtn sacrilego templo venusino™*®2.

La imagen de los liberales modernos que se representaban una sociedad donde ellos
mismos junto con los protestantes y los masones eran portadores de la modernidad
comenzd a construirse desde mediados del siglo XIX y ha sido reproducida por la

tradicional historiografia protestante*®®.

Mostrar a los liberales como Unicos defensores de la tolerancia religiosa en contravia de
unos intolerantes conservadores, tal como lo hacen los historiadores protestantes, tiene
tanto de general como de falso. Algunos padres del conservatismo colombiano defendieron
la tolerancia religiosa como principio mientras que liberales golgotas, con el paso del
tiempo, se distanciaron de la medida. Por ejemplo, José Eusebio Caro, uno de los
fundadores del partido conservador, afirmaba que fueron los conservadores quienes
“pidieron, prometieron, propusieron y sancionaron la libertad de cultos”. Igual sucedi6 con
la libertad de ensefianza, las leyes para quitar el monopolio del oro y el tabaco, la abolicion

de la alcabala, mientras que fueron los liberales “los que en cabeza de los jesuitas atacan sin

“%8 Borda, Conversaciones... Tomo | 141-142.

%9 Juana Bucana, La Iglesia evangélica en Colombia: una historia (Bogota: Buena semilla, 1995); José Luis
Angulo Menco, La indole calvinista del protestantismo colombiano (Barranquilla: Editorial Antillas, 2002).

Incluso en un reciente articulo, que se nos ha querido presentar como de novedoso enfoque, el historiador
preshiteriano colombiano, Javier Rodriguez, afirmé que el partido liberal fue “pionero de la modernidad” y junto
con la masoneria jug6 papel importante en el surgimiento del protestantismo en la Nueva Granada, en contravia de
las “ideas atrasadas”, defendidas por la Iglesia catélica y por el oligarquico partido conservador. Cfr. Rodriguez,
“Primeros intentos de establecimiento del protestantismo en Colombia”, Bidegain, directora, Historia... 287-294.

El eje de esta hipotesis de trabajo fue empleada por Jean-Pierre Bastian para el caso mexicano aunque Rodriguez la
haya mostrado como si fuera propia. Ahora bien, las raices de esta forma de interpretar el desarrollo histérico del
protestantismo ligandolo con el del mundo moderno pueden verse en obras clasicas como la de Ernst Troeltsch, el
cual es practicamente desconocido por la historiografia protestante en Colombia. Cfr. Ernst Troeltsch, El
protestantismo y el mundo moderno, Edicion conmemorativa 70 aniversario (México: FCE, 2005).
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cesar la libertad religiosa de los catélicos™™. Con estas palabras lo que Caro queria
insinuar era que la tolerancia debia ser por igual para todos, protestantes, catolicos, y si
fuese el caso, de otras denominaciones religiosas, por lo que la expulsion de los jesuitas era
vista como un acto de intolerancia religiosa. Ademas indicaba que la libertad de conciencia
y religiosa debia extenderse a la de culto para que asi la poblacion neogranadina, que era
profundamente catdlica y que no habia sido ensefiada a practicar otro culto, se aproximara a

la tolerancia*’*.

Mas de cincuenta afios después de tomada la medida de libertad religiosa el liberal Miguel
Samper afirmaba que aquélla no habia traido buenas consecuencias para la mayoria de los
colombianos: “La libertad de cultos gand en amplitud lo que el catélico perdié en aquella
proteccion especial de que venia disfrutando y que no habia motivo para retirarle”*’. Las
palabras de Samper nos dejan ver que la libertad religiosa puso en riesgo, aunque fuese
potencialmente, los privilegios del catolicismo, pero sobre todo nos permiten mostrar que
algunos liberales que han sido mostrados como modernos y defensores del protestantismo
cambiaron de parecer en sus afios de madurez mostrandose abiertos defensores del
catolicismo. De igual forma, no encontramos liberales decimonodnicos que hubiesen

cambiado de religion o que apostataran de la catolica.

Varios afios después de aprobada la libertad religiosa en la Nueva Granada los
constituyentes mexicanos de 1856 exhibian a aquél pais como un ejemplo a seguir, tal
como Florentino Gonzalez lo hizo, en la Nueva Granada, con Estados Unidos. En ese afio
se convocO a una Asamblea Constituyente que se encargaria de redactar una nueva Carta
Magna para México como cumplimiento de lo estipulado en el Plan de Ayutla por medio
del cual se finiquito la dictadura de Antonio Lopez de Santa Anna. El proyecto de articulo
que mas se discutié en la Asamblea fue el numero 15 que estipulaba la libertad religiosa.
Los debates, como era de suponerse, fueron candentes mostrando las diversas posiciones, a

favor y en contra, y no se limitaron al interior de la Asamblea pues de muchos lugares de la

#7% José Eusebio Caro, “La polémica de los rojos”, Simén Aljure Chalela, recopilacién, Escritos histérico-politicos
de José Eusebio Caro (Bogotéa: Fondo Cultural Cafetero, 1981) 90.

1 José Eusebio Caro, “La libertad y el partido conservador, 111", Carlos Valderrama Andrade, “Prélogo. El
pensamiento politico de José Eusebio Caro”, Aljure Chalela, recopilacion, Escritos histérico-politicos... 19.

2 Miguel Samper, “Libertad y orden. 1896 335.
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republica se enviaron representaciones a Ciudad de México para que los legisladores
tomaran en cuenta las opiniones de mexicanos y mexicanas sobre este topico. De igual
forma, polemistas escribieron en diversos periddicos y revistas dando a conocer sus puntos

de vista, la mayoria de veces opuestos a la citada libertad religiosa.

Pero un punto importante en las discusiones dentro de la Asamblea por la libertad religiosa
fue la continua referencia que en ella se hacia del caso neogranadino, en la medida que
como estamos observando en la Nueva Granada se habia aprobado la libertad religiosa en
1853. Los constituyentes mexicanos veian en nuestro pais un ejemplo de civilizacion y
adelanto en la materia. El constituyente Cerquera hizo alusion al caso colombiano de la
siguiente manera: “La republica de Colombia, educada bajo el fanatismo y las
preocupaciones espafolas, hizo otro tanto — refiriéndose también al caso de Estados Unidos
-, consiguiendo asi que la tolerancia religiosa se estableciera con asombro de la Europa
toda, que veia adquirida una conquista dificil en el campo de la reforma, sin chocar de
frente con las arraigadas costumbres teocraticas que todo lo habfan invadido™*"®. Para
Francisco Zarco, la Nueva Granada también era un ejemplo a seguir, pues era “el pais mas

1474

progresista de América espafiola””"", seguramente haciendo referencia a la serie de medidas

que se comenzaron a aplicar desde comienzos de la década de 1850*™.

* Francisco Zarco, Historia del Congreso Extraordinario Constituyente de 1856 y 1857. 2 Tomos (México: H.
Congreso de la Union, 1990) 847.

#% Erancisco Zarco, Debate en el Congreso Constituyente, 1856-1857 (México: Centro de Investigacion cientifica
Ing. Jorge L. Tamayo, 1991) 109.

> E| proyecto de articulo 15 fue rechazado en votacion en la plenaria del Congreso. De alli fue remitido a la
Comisién de Constitucion la cual intent6 rehacerlo para devolverlo al pleno. Sin embargo, lo que de esa revision
quedo dista mucho de lo inicialmente propuesto. El articulo que al final se aprob6 fue el nimero 123: “Corresponde
exclusivamente a los poderes federales ejercer, en materias de culto religioso y disciplina externa, la intervencién
que designan las leyes”. Cfr. Las Constituciones de México, 1814-1989 (México: H. Congreso de la Union, Comité
de Asuntos Editoriales, 1989) 159. Cfr. Sobre este topico Villegas Revueltas, El liberalismo moderado en México...
154.

Segln Emilio Rabasa, los liberales moderados se alejaron de los puros o radicales en esta materia y prefirieron
abstenerse de votar a favor la libertad de conciencia. Citando a Zarco afirmé que: “Tan breve debate, tan
considerable mayoria, son la mejor prueba de que no se ha conquistado ningln principio importante. Las relaciones
entre la Iglesia y el Estado quedaron como antes; es decir, subsisten la lucha y la controversia entre los dos
poderes”. Cfr. Emilio Rabasa, La constitucion y la dictadura. Estudio sobre la organizacion politica de México, 3?
ed. (México: Porrua, 1956) 49.

Lo breve del debate en el pleno del Congreso puede verse porque ese articulo, el 123, fue aprobado por una mayoria
aplastante de 82 votos contra 4.
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El tema de la migracion extranjera y su relacion con la libertad religiosa no fue exclusivo
de la Nueva Granada o de México*”®. Por ejemplo en Per(i se presentd también un
contrapunteo entre los defensores de la libertad religiosa relacionada con la inmigracion,
con aquellos que se oponian a la primera por considerarla perniciosa para la sociedad. El
debate se encaminO a ver esa libertad como una necesidad para la modernizacion del
Estado, por lo menos asi lo dio a entender el clérigo de tendencias liberales, Gonzalez
Vigil:
[...] la intolerancia, respecto del ejercicio publico de otras religiones, es uno de los
mayores impedimentos que tenemos a la prosperidad de nuestros Estados. Ahora
vienen extranjeros no catélicos, y después que hacen su capital huyen de nuestro suelo,
porgue no les dejamos tomar esposas, ni adorar a Dios en templo de su culto. No les
prohibamos ninguna de estas cosas, y vendran con sus familias, o las formaran entre

nosotros, y seran nuestros conciudadanos. Porque es preciso repetirlo, ni la Teologia

con sus argumentos, ni los Papas con sus bulas pueden indemnizar a los pueblos de los

males que les causa la intolerancia*’’.

2.1.2.2 Oposicidn a la libertad religiosa o la intolerancia como principio

Como hemos visto, la libertad religiosa fue aprobada en la Constitucion de 1853, sin
embargo, no paso indemne entre la opinion publica y entre la misma administracion estatal.
Como en México, la sola idea de quitarle el monopolio a la religion catdlica generé en la
Nueva Granada posiciones de rechazo. Los redactores del periddico La Religion protestaron
por la aprobacién de leyes que afectaban a la institucion eclesiastica de la Iglesia catdlica,
calificando a esas leyes como corruptoras e impias. La protesta iba encaminada a que las
autoridades eclesiasticas no podian vigilar la importacion y circulacién de obras que
llevasen a la corrupcién del pueblo, como lo eran las biblias protestantes, las que se vendian
a precios muy bajos o eran regaladas. De alli que los editorialistas del citado periddico,

478
3

reclamasen el restablecimiento de la Constitucion de 1843™"", en donde el Estado protegia a

#78 E| problema de la inmigracién extranjera no fue tocado directamente en las sesiones del Congreso Constituyente
de 1856-1857, sino que, debido al debate sobre la libertad religiosa, los mas radicales liberales, denominados puros,
vieron que era oportuno promover la inmigraciéon como una innovacién. Cfr Dieter Berninger, “Immigration and
religious toleration: a Mexican dilemma 1821-1860", The Americas, Vol. XXXII, No.4 (abril de 1976).

7 Cfr. Gonzalez Vigil, “Importancia y utilidad de las asociaciones”, en El Constitucional [Lima] 28 de mayo de
1858, citado por Fernando Armas Asin, Liberales, protestantes y masones. Modernidad y tolerancia religiosa.
Perd, siglo XIX (Lima: Centro de Estudios regionales andinos Bartolomé de Las Casas, Pontificia Universidad
Catélica, 1998) 51.

8 El titulo IV de la Constitucién de 1843, De la Religion de la Republica, decia que: “La Religion catélica,
Apostdlica, Romana es la Gnica cuyo culto sostiene y mantiene la Republica”. Cfr. Pombo y Guerra, compiladores,
Constituciones de Colombia, Tomo I1I... 334,
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un solo credo religioso, el catolico, declarando, a la vez, como escandalosa la libertad

religiosa: “jjLa diversidad y variedad de religiones en una Republica eminentemente

cristiana, que ha mantenido mas de 300 afios el culto que se tributa al Unico y verdadero

Dios, es el escandalo mas asombroso que puede presentar el legislador cristiano!”*"°.

Para los editorialistas de La Religion establecer la tolerancia de cultos tanto para nacionales
como para extranjeros era un acto de tirania y crueldad, maxime en un pais donde la
religion catolica, que era consideraba de por si la verdadera, era la dominante. Para ellos
“una religion tolerante no es un culto es la destruccion de todos los cultos”. La tolerancia
era, por lo tanto, la mayor prueba de desprecio del hombre por la verdad. El problema de la
tolerancia radicaba en que para los catélicos aquélla era hija de la indiferencia*®*. Un poco
menos intolerantes, para los editores de El Catolicismo, el periédico mas antiguo y vigente
del pais, fundado en 1849, era pues menester derogar todas las disposiciones que en materia
legislativa interfiriesen en los asuntos religiosos de la Nueva Granada. Segun ellos, los
catélicos nunca pidieron la libertad de cultos, pero teniéndolo ya como asunto sobre el cual

se habia legislado, nada podian hacer en su contra*.

Varios afios antes, en 1850, el arzobispo Mosquera defendia el principio de tolerancia
religiosa ante la inminente expulsién de los jesuitas. Segun Horacio Rodriguez Plata lo que
el arzobispo indicaba era que con la expulsion de los jesuitas se habia violado el principio
de tolerancia religiosa, el cual debia empezar por respetar al catolicismo antes que

preocuparse por religiones foraneas:

Hoy nuestras leyes, ciudadano Presidente — dirigiéndose a José Hilario Lépez -, como
vos lo sabéis, sancionan de acuerdo con los Tratados Publicos celebrados por la Nueva
Granada con otras naciones, una libertad absoluta no s6lo de conciencia sino de culto.
Hoy, cuando un protestante, un judio, un mahometano, pueden elevar un templo,
celebrar en él su culto y escoger sus sacerdotes, hoy s6lo los catolicos, que son todos o
casi todos los granadinos, serian los Unicos que no tuviesen esa libertad. Pero si se
priva de esta libertad al catolico y al granadino, ¢qué seguridad, qué garantia quedara
al protestante y al extranjero? La libertad, la tolerancia, la proteccion deben empezar

479 «| 3 Constitucién y la Iglesia”, La Religion [Bogota] No.21, 24 de mayo de 1853: 87.
“80 «|_a Constitucion y la Iglesia”, La Religion [Bogota] 24 de Junio de 1853: 95-96 y 7 de Julio de 1853: 99-100.
“81 «|_jbertad Relijiosa”, El Catolicismo [Bogota] 1 de Junio de 1853: 765-767.
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por el culto nacional, universal en el pais, antes que por el culto extranjero y

excepcional. EI que no respeta la regla menos respeta la excepcion [...]**.

El arzobispo se referia a los tratados de comercio firmados con Estados Unidos y aunque
exageraba porque no aparecieron ni mezquitas ni sinagogas si quedaba claro que pretendia
defender la tradicion histdrica religiosa de los neogranadinos la cual estaba ligada al
catolicismo, considerando que ella estaba amenazada por la inequidad en la aplicacion de la

legislacion por parte de la administracion publica.

Pero no todo era tan transparente. Diversos sectores eclesiasticos y conservadores se
opusieron tajantemente a la libertad religiosa, imagen de intolerancia que se ha proyectado
con el tiempo. Por ejemplo, el bidgrafo del arzobispo Mosquera, José Maria Arboleda,
indicaba que aquél tuvo que vivir en una época muy agitada, sobre todo porque “los
protestantes ingleses trataban de romper nuestra unidad religiosa, como hoy lo intentan
otros en via de penetracion pacifica”. Era un tiempo, segun el autor, de ideas confusas
donde “el marxismo empezaba a hacer su agosto™*®. Este escritor vivié casi un siglo
después de su personaje y aun retenia la idea de lo perniciosa que habia sido,
supuestamente, la penetracion protestante para la unidad catolica del pais, tal como estaba
siendo en ese momento, a mediados del siglo XX, la llegada de méas protestantes al pais. De
esta forma el problema historico se torna en historiografico, donde se mantiene la imagen

de que el protestantismo solo traeria malos momentos para la sociedad colombiana.

En tiempos tempranos de la aprobacion de la libertad religiosa ya sus detractores buscaban
construir una imagen negativa de los que no eran catdlicos. Por ejemplo, José Maria
Vergara y Vergara®®, defendiendo el catolicismo y la hispanidad que aquél podia

representar, indicaba que la leyenda negra de la Conquista era fruto de la propaganda de

*82 Manuel José Mosquera citado por Horacio Rodriguez Plata, “El arzobispo Mosquera como hombre de Estado”,
Revista Fuerzas de Policia de Colombia, Bogota, No.65-66 (noviembre-diciembre, 1957) 22.

*8 José Marfa Arboleda Llorente, “Ideas politico-religiosas del 1lmo. Sr. Mosquera”, Revista Fuerzas de Policia de
Colombia, Bogota, No.65-66 (noviembre-diciembre, 1957) 7.

84 José Marfa Vergara y Vergara, escritor costumbrista e historiador de la literatura colombiana, de tendencia
conservadora, (Bogota, 19 de marzo de 1831 — 9 de marzo de 1872). Junto con Eugenio Diaz fue fundador de El
Mosaico en 1852. Cfr. www.biografiasyvidas.com/biografia/v/vergara.htm
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protestantes y filosofos franceses y anglosajones, con lo cual también relativizaba las

atrocidades que en aquél proceso histérico pudieron cometerse*®®.

Pero ¢por qué se rechazaba la libertad religiosa?*®* En la Nueva Granada, a mediados del
siglo XIX, no era factible pensar, desde la forma de ver el mundo de la institucion
eclesiastica, la presencia de denominaciones religiosas diferentes a la catélica. Se rechazaba
esta presencia con varias justificaciones que partian de calificarlas como supersticiones,

idolatria, herejia, hasta el indiferentismo religioso.

Como observamos se atacaba la libertad religiosa desde antes de legislarse indicando que
ella era el fruto de la herencia de “Enrique VIII, Martin Lutero y demas serpientes del

infierno”*®".

Esa herencia era tomada por una “minoria de cismaticos nacionales y
extranjeros”, que pagaban la hospitalidad de los neogranadinos “propalando sin freno y sin
pudor, sus principios disociadores”. Asi, se representaba a los extranjeros como incitadores
del cisma que adoctrinaban a los politicos locales. De tal forma que los foraneos eran vistos
como sujetos “que nos vienen de fuera, a ensefiar los secretos de la civilizacion y

alucinarnos con palabras como a los indios con cuentas”*.

En esta parte podemos observar el temor que despertaba la presencia de extranjeros en el
territorio nacional. Si bien aquel temor no era muy marcado, los extrafios que venian de
mas alla de las fronteras eran vistos con recelo pues podian ser portadores de malas

costumbres o podian generar situaciones que causarian dafio a la sociedad neogranadina®®®.

*% José Marifa Vergara y Vergara, “Cuestion espafiola. Cartas dirijidas al doctor M. Murillo”, Bogota: Imprenta de
la Nacion, 1859” citado por Martinez, El nacionalismo cosmopolita... 188-189.

% Segin Kamen, el catolicismo, desde que se constituyé como religién oficial del Imperio Romano, se
conservadurizo convirtiéndose en una religion intolerante contra las otras. En ese sentido la Iglesia catolica, como
institucién, se fue conformando en un mundo de intolerancia hacia lo que no fuese lo que ella representaba y
defendia. Cfr. Henry Kamen, Nacimiento y desarrollo de la tolerancia en la Europa moderna (Madrid: Alianza,
1987) 14y ss.

87 «Exclamacion”, La Religién [Bogota] No.14, 24 de febrero de 1853: 58.

“88 E| negro persa, seud., “El Papa en perpetua contradiccion con los ‘gobiernos’ conservador y liberal de la Nueva
Granada”, La Religion [Bogota] No.12, 24 de enero de 1853: 49-52.

“9 El miedo al extranjero es una de las caracteristicas del desarrollo histérico de la humanidad. Asi lo muestra
Georges Duby haciendo alusion a la Europa medieval. Por ejemplo, los europeos temian a las hordas invasoras del
Este que amenazaban al mundo cristiano. Recordemos que la Europa de aquella época habia sido invadida maltiples
veces por pueblos dedicados al pillaje. “Los franceses de la época veian llegar gente cuya manera de vivir, de
alimentarse y de albergarse diferia completamente de la suya, gente que hablaba en lengua incomprensible. Los
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En la época que estamos estudiando es importante detallar que hay dos posiciones en torno
a la presencia de extranjeros en el pais, quienes la defendian por considerar que ella traeria
buenos resultados, y la de sus opuestos, quienes aludian que con los extranjeros, la mayoria
de ellos no catolicos, la Nueva Granada caeria en la corrupcién de las costumbres. Estos
ultimos serian los que desde el discurso los marginarian tanto por ser extranjeros como por

no ser catolicos*®.

Teniendo en cuenta lo anterior - el miedo al extranjero -, era necesario, ademas, ver a qué
tipo de personas se recibia en Nueva Granada, pues entre un cat6lico y uno que no lo era
debia preferirse al primero, lo cual constituia una clara muestra de xenofilia. Asi como se
temia al extranjero no catolico se rechazaban sus costumbres, tratandoselas
peyorativamente. Se creia que su presencia construiria una ruta para “retromarchar al
paganismo y rodar por una pendiente inevitable al abismo del ateismo en Religion, filosofia
y politica™*®*. En esencia, se crefa que los no catélicos eran supersticiosos por naturaleza, lo
que les daba carta blanca a los catolicos para burlarse de aquéllos, como claramente lo
muestran las siguientes palabras: “Del Coréan se rien los mismos discipulos del Profeta, y
nadie, por absurda que juzgue su profesion religiosa, querrd cambiarla por la grosera
idolatria, el desacreditado judaismo, el fanatismo y supersticién de los griegos [...]”*%.
Estas palabras llenas de absurdo nos indican el temor a la diversidad religiosa. Para
nosotros es claro que no habia musulmanes en la Nueva Granada y que ellos, si los hubiese,
respetarian las palabras de Mahoma, y no hemos encontrado indicios de que se quisieran

construir templos para Zeus y los dioses del Olimpo. Lo que se queria con afirmaciones

aterraba lo extrafio y el peligro” Cfr. Georges Duby, Afio 1000, afio 2000. La huella de nuestros miedos (Santiago:
Andrés Bello, 1995) 60. Cursivas mias.

% | a categoria de extranjero es muy amplia. No obstante, aqui la observamos bajo la expresién “no formar parte”,
lo que significa no pertenecer al grupo respecto del cual su status ha sido pensado. En este sentido, la definicion del
grupo de referencia se da de acuerdo con caracteristicas politicas. Asi, el extranjero seria el que no naci6 en Nueva
Granada. Sin embargo, podia a esa caracteristica politica del grupo afiadirsele otra, la religiosa, de tal forma que
ademas de no ser natural de un sitio, el extranjero no pertenecia al grupo por profesar una religion diferente a la de
aquél, en este caso, la catélica. Asi, dentro de una eciimene catélica, serian extranjeros los que no perteneciesen a
ella, los que no profesaran la religion cat6lica. Para el topico de marginar al extranjero nos hemos apoyado en Nilda
Guglielmi, Marginalidad en la Edad Media (Buenos Aires: EUDEBA, 1986) 25-45.

Por lo tanto, el extranjero que generaba miedo era el que no pertenecia a la comunidad politico-religiosa definida
por la Nueva Granada de mediados del siglo XIX, es decir, no era ni neogranadino ni catélico, donde el catolicismo
era la religion mayoritaria.

“LE| negro persa, seud., “El Papa en perpetua contradiccion con los ‘gobiernos’ conservador y liberal de la Nueva
Granada” 49-52.

92 £ Catolicismo [Bogota] No.86, 4 de mayo de 1853: 751.
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como aquélla era generar temor a la poblacion neogranadina indicando que el pais seria

invadido por fanaticos y supersticiosos religiosos.

En cuanto a los protestantes la vision no era diferente. También se construy6 la imagen de
que sus creencias eran contrarias al catolicismo y por lo tanto rayaban en la mentira. Los
catélicos neogranadinos veian en los protestantes a multitud de sectas sin ninguna
orientacion y sin ninguna cabeza clara, por lo que era facil que cayesen en el indiferentismo
religioso*®. De igual forma se criticaba sus cultos y ceremonias las cuales distaban mucho
del esplendor de los del catolicismo: “Los cristianos deben gloriarse de serlo, pues no hay
dogmas mas elevados, ceremonias mas majestuosas y significativas. Que se avergliencen
los cuéaqueros y lo protestantes con sus “estériles ceremonias”*®*. Asi, la comparacién era
importante pues a partir de ella se hacia notar la superioridad de una religion, la catdlica,
sobre las otras.

Cuando se estaba redactando la Constitucion de 1853, y en ella se debatia la libertad
religiosa, aparecieron criticas que mostraban el presunto peligro que vivia el pais si se
aprobaba la citada libertad. En términos generales se advertia que la promulgacion de la
libertad religiosa hacia parte de un complot generalizado contra la “religion santa que
profesamos”, algo caracteristico en la posicion de defensa de la religion y era mostrar que
todas las reformas formaban parte de un ataque al catolicismo. Se advertia, de igual forma,
que de aprobarse la libertad religiosa el pais seria conducido al ateismo y que éste
remplazaria a la religion catolica, aunque fuese impensable una sociedad atea, pues el caso

francés mostraba con creces como el ateismo habia destruido una sociedad*®®.

La critica al inciso quinto del articulo quinto de la Constitucion — en donde se promulgaba
la libertad religiosa - indicaba que al carecer el pais de una religion nacional los
neogranadinos quedarian a merced de la razon humana, algo que era considerado muy

grave ya que la religion catdlica era la encargada de ponerle freno a los impulsos humanos,

%% E| Catolicismo [Bogota] No.86, 4 de mayo de 1853: 751.

4% «|_a religién en la Nueva Granada durante la administracién llamada del siete de marzo. Tercera persecucién. El
chiste y el sarcasmo”, El Catolicismo [Bogota] No0.88, 26 de mayo de 1853: 759-760.

4% «|_a Constitucién y la Iglesia. Articulo primero”, La Religién [Bogota] No.20, 7 de mayo de 1853: 83.
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pues el hombre era propenso “mas abrazar el mal que el bien”. Se indicaba que a los
neogranadinos no se les podia hablar con facilidad de intereses generales y comunes debido
a que estaban mas preocupados por los particulares, siendo la religion la Unica que podia

"4% De esta forma se

mostrar la importancia de “concurrir al bien general y comuln
sefialaba que la religion era el mecanismo para inculcar en los sujetos las responsabilidades

individuales y colectivas y que sin ella la sociedad estaria siendo conducida al caos.

Ahora bien, el ateismo era visto como el resultado de la legislacion que en materia religiosa
estaba construyendo el liberalismo reformista, por lo que se llegaba a afirmar que aquél era
un ateismo legal, al cual se le calificaba de “abominable y pestilencial doctrina™*®’. La
critica se profundizaba en la medida que se advertia que la inmensa mayoria de los
neogranadinos era catdlica y una minoria, refiriéndose a los legisladores, no podia

determinar las creencias religiosas de los deméas*®.

También se criticaba la libertad religiosa pues se indicaba que ella estaba elaborada para
beneficiar a cultos diferentes al catdlico, y que éste se veia continuamente perseguido. No
se entendia como y por qué los ministros catolicos no podian ejercer libremente sus
funciones, dando a entender con ello que estaban siendo perseguidos por las autoridades
civiles. “Persiganse los ministros de una comunion cualquiera, impidaseles que ejerzan su
ministerio, ocupeseles en cosas incompatibles con este ejercicio, y la libertad que la
Constitucion sanciona y garantiza serd ilusoria”, se afirmaba en El Catolicismo. Pero
igualmente se pedia que la libertad religiosa también cobijara a los lugares de culto asi
como a los bienes y rentas de la institucion eclesiastica para que sus miembros pudiesen
sostenerse®®®. Aqui hay un punto interesante pues si se rechazaba la libertad religiosa se
hacia en nombre de la tradicidn catélica del pais, pero si ella era promulgada se indicaba
que la religion catolica no gozaria de los mismos derechos y libertades de los otros cultos.
Es decir, por cualquier lado que se le mirara la libertad religiosa era tomada como

perjudicial para el catolicismo en el pais.

4% «|_a Constitucion y la Iglesia. Articulo primero” 84.

497 «|_a Constitucion y la Iglesia. Articulo primero” 85.

%8 «|_os liberales consecuentes e inconsecuentes”, El Catolicismo [Bogota] No.89, 1 de junio de 1853: 767.
499 «|_jbertad religiosa”, El Catolicismo [Bogota] N0.90, 8 de junio de 1853: 773.
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A pesar de lo anterior y si comparamos con otros paises, como Meéxico, en la Nueva
Granada no encontramos reacciones exageradamente violentas contra la libertad religiosa,
pues si bien se le rechazaba por considerarsela opuesta a la tradicion catdlica del pais, no se
pedia el exterminio de los que no fuesen catdlicos, ni se propusieron leyes que avalaran la

pena de muerte para aquéllos>®.

2.2 La separacion Estado - Iglesia

“Tenemos que escoger entre tres sistemas: el de la libertad, el de la ley de patronato, o el
del concordato. Los dos ultimos nos encadenarian a las dificultades de que queremos
librarnos”.

Florentino Gonzélez, EI Neogranadino, 1853.

La propuesta de separar los dos poderes fue uno de los puntos mas algidos en las relaciones
entre el Estado y la institucion eclesiastica en los dos primeros gobiernos liberales después
de mitad de siglo XIX. Si bien la separacién venia propuesta de tiempo atras, incluso desde
la administracion de Francisco de Paula Santander, fueron José Hilario Lopez y José Maria
Obando quienes la llevaron a cabo, desde la legislacién. Como es de suponer, la propuesta
causO malestar en el sector mas conservador de la institucion y desconcierto en aquellos

que no sabian como iba a ser esa separacién y bajo qué criterios se produciria®,

%% Sobre este tépico cfr. José David Cortés, ““Viva la religién y mueran sus enemigos’: oposicion a la tolerancia
religiosa en México a mediados del siglo XIX”, Anuario Colombiano de Historia Social y de la Cultura, Bogota,
No.33 (2006): 209-246.

% Sobre este t6pico cfr. José Luis Hernandez Avendafio, Dios y el César. Itinerario politico de la Iglesia, (México:
Plaza y Valdés, Universidad Iberoamericana, ITESO, 2006) 57 y ss; y, Raimon Panikkar, El espiritu de la politica.
Homo politicus (Barcelona: Peninsula, 1999) 81 vy ss.

Segln Juan Rafael Llerena existen dos clases de relacion del Estado con la Iglesia: la confusion entre ambas
potestades y la distincién entre las dos. Segln Llerena en el mundo antiguo primordiaba la confusién a manera de
indiferenciacion, donde lo religioso estaba dentro de lo politico en union indisoluble. Por ejemplo, el gobernante
como encarnacién de una deidad, o el gobernante como sumo sacerdote o pontifice. El cristianismo comenz6 a
distinguir lo espiritual de lo temporal, lo religioso de lo politico. Con la reforma protestante aparecieron las iglesias
nacionales como la anglicana, quedando supeditadas a los gobernantes temporales. Con la Revolucion Francesa
también vemos confusion porque la Iglesia se ve supeditaba y sometida a las disposiciones del Estado
constituyéndose en una asociacion mas.

En cuanto a la distincién la Iglesia y el Estado existen sobre fundamentos propios. Cada uno tiene soberania en su
esfera porque poseen ordenamientos sociales igualmente originarios. Dentro de la distincién hay dos grandes
formas de relacion: la separacion y la relacion unitiva. La separacion significa que “las relaciones sociales de los
dos grupos no entran en contacto sobre un pie de igualdad, con vistas a ordenar las cuestiones de interés comdn”.
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La separacion de las potestades se puede observar como componente de la construccién de

la laicidad. Asf lo vemos en las obras de Jean Baubérot>%?

en la medida que nos muestra, en
el surgimiento del Estado laico, el desplazamiento de la fuente de autoridad del monarca
hacia la voluntad popular divorciando el poder politico de la legitimacién religiosa. Sin
embargo este proceso no es corto, temporalmente hablando, ya que presupone grandes
transformaciones de las realidades politica, social, econdémica, cultural e ideoldgica. Si bien
Baubérot alude a tres umbrales de laicizacion para el caso francés, y estos umbrales no
encajan necesariamente en las realidades latinoamericanas, coincidimos con Roberto
Blancarte al ver que esa experiencia francesa nos puede servir de guia®®, en la medida que
la separacion de las potestades en la Nueva Granada en 1853 hizo parte de un proceso de
larga duracion, con altibajos y retrocesos, que no obedecia necesariamente al ideal laico,

pero tampoco lo negaba*.

En la Nueva Granada la separacion del Estado y la Iglesia se decretd en junio de 1853. Ella
muestra la confusion y la confrontacion de diversas e ideas y de diferentes grupos politicos.
Si bien notamos que con la separacion se buscaba la ruptura del poder politico de la
legitimidad religiosa, y algunos liberales, imbuidos por el ideario del liberalismo, buscaron
preservar la libertad de conciencia y reducir lo religioso al &mbito privado, excluyendo a la
institucion eclesiastica del mundo publico, y a la vez perseguian el paso de un Estado
basado en la legitimacion religiosa a un Estado basado en la soberania popular, el

Por su parte la relacion unitiva “presupone el reconocimiento mutuo de los dos grupos como soberanos en sus
respectivas esferas, sin perjuicio de afirmar - cuando sea menester - la primacia de lo espiritual sobre lo temporal”.
En esta relacion hay un acuerdo de cooperacion en relacion con las diversas materias de interés comun. La
separacion se enfatiza con la indiferencia de los gobernantes o con el llamado laicismo de Estado, pretendiéndose
con ello arrancar el sentimiento religioso del pueblo. La separacion puede proponerse por el pluralismo religioso o
por la hostilidad del Estado sobre la o las iglesias. Cfr. Juan Rafael Llerena Amadeo, Las relaciones Iglesia-Estado
a la luz de la politica (Buenos Aires: Abeledo-Perrot, 1990) 15-19.

%02 Especificamente Jean Baubérot, Historia de la laicidad francesa (México: El Colegio Mexiquense, 2005).

%03 Roberto Blancarte, “Prélogo”, Jean Baubérot, Historia de la laicidad francesa... 9-14.

% Siguiendo a Roberto Blancarte afirmamos que ningln pais latinoamericano nacié como nacién laica, por el
contrario, los gobernantes de los jovenes paises quisieron heredar el patronato y configuraron mecanismos
constitucionales para proteger a la religion catélica. Esto indicaria que la identidad nacional estaria marcada por el
catolicismo y que la instituciéon eclesiastica quedaria bajo el control del gobierno. Lo anterior significaba la
continuacion de la tradicion regalista que pretendia la sujecion de la Iglesia a los intereses de los monarcas. De tal
forma que la separacion de las potestades debia romper con el patronato que los gobiernos civiles heredaron del
dominio colonial espafiol, aunque debemos anotar que ese patronato no fue aceptado por la Santa Sede, la cual
afirmaba que con la Independencia esa transaccién habia desaparecido, pues la consideraban no inherente en la
soberania y por lo tanto no heredable por las nacientes republicas. Cfr. Blancarte, “Laicidad y laicismo™...
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planteamiento de dicha separacion nos permite observar las contradicciones inherentes a la
imposibilidad de tener claro si aquélla era necesaria y viable, histéricamente hablando. Lo
anterior lo podremos observar con las dudas que manifestaba quien a la postre firmo la
separacion, el presidente Obando; con las dudas y confrontaciones en el liberalismo
colombiano; con la desconfianza con la que las elites observaban la soberania popular, y
como aquéllas defendian aun una sociedad estratificada estamentalmente. Lo que vamos a
encontrar es que la propuesta, discursivamente hablando, se contradecia con las realidades
politica, social, econémica, cultural e ideoldgica que vivia el joven pais, cargado de
inestabilidades que no desaparecerian inmediatamente como lo eran las guerras civiles,
entre otras. A continuacion observaremos, entonces, las discusiones por la separacién del

Estado y la Iglesia en la Nueva Granada.
2.2.1 Antecedentes de la ruptura

“[...] el lazo que nos une no puede ser de larga duracion”.

José Hilario Lépez a monsefior Brunelli, Roma, 1840. Lépez, Memorias.

Los antecedentes de la ruptura entre el Estado y la institucion eclesiastica de la Iglesia
catélica, segun los autores consultados, se ubican a partir de la Independencia, mas
exactamente en el Congreso de Cdcuta en 1821, cuando se disputaron la hegemonia tres
poderes: la institucion eclesidstica, poderosa, rica, organizada y con fuerte prestigio
popular; el ejército, triunfador de la contienda contra Espafia; el Estado naciente, heredero
del aparato colonial espafiol, mas no de su experiencia, quien nacia deficitario y abrumado

por el gigantesco peso de las deudas de guerra®®.

La disputa entre potestades gir6 en torno a la definicion del Patronato. El Papa rechazé
inicialmente la Independencia americana por considerarla subversiva del orden natural,
mientras los estadistas y politicos americanos proponian, una vez consumada la separacion

de Espafia, formas de relacionarse con la institucion eclesiastica®®. La mayoria de ellos se

%% Villegas, Colombia... 21.
%% Sobre la Independencia y el papel jugado en ella por la institucién eclesiastica cfr. Rosa Maria Martinez de
Codes, La Iglesia Catdlica en la América independiente (Madrid: Mapfre, 1992) 13-171. En cuanto a las
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encaminaba a continuar el patronato como una forma de controlar a la institucion. Una vez
restauradas las relaciones con Roma, la iglesia institucional prefirié buscar otros caminos
en sus relaciones con el Estado y romper con ello el regalismo que pervivia en la

legislacion tras la Independencia, como lo indicamos péginas atrés.

En la Gran Colombia se presentd el proyecto de patronato en agosto de 1823, siendo
fuertemente debatido en el Congreso, lo que impididé su aprobacion. Al afio siguiente
continuaron los debates, como lo sefial6 José Manuel Restrepo:

En la Céamara de Representantes hubo algunas disputas acaloradas, porque se formaron
dos partidos Ilamados Montafia y el Valle. ElI primero propendia a oponerse al
Gobierno existente, y en general sus opiniones no eran liberales. En el segundo estaban

los Diputados maés distinguidos por la liberalidad de sus opiniones, los que apoyaban

las medidas y proyectos del Ejecutivo colombiano®’.

Independiente del debate, el Patronato fue aprobado el 28 de julio de 1824, dejando claro,
en los articulos primero y segundo, que la Republica de Colombia se comprometia a
“continuar en el ejercicio del derecho de patronato que los Reyes de Espafia tuvieron en las
Iglesias metropolitanas, catedrales y parroquiales de esta parte de América”. Ese derecho se
convertia en deber, en la medida que el gobierno se obligaba a “sostener este derecho [el de
patronato] y reclamar de la Silla Apostolica que en nada se varie ni se innove; y el Poder
Ejecutivo, bajo este principio, celebrara con Su Santidad un Concordato que asegure para
siempre irrevocablemente esta prerrogativa de la Republica, y evite en adelante quejas y

reclamaciones”>%

. El Papa no aceptd, de manera expresa, la ejecucion del patronato,
aspecto que tensiono las relaciones del Estado con la institucion eclesiastica, en la medida
que la ley de 1824 abrog6 al ejecutivo y al legislativo el ejercicio del patronato, ademas de
que reservé al Congreso la posibilidad de sugerir al Papa la ereccién de arquidiocesis y
diocesis, presentdndole al pontifice, de igual forma, a los designados por aquél para ocupar

las didcesis y arquididcesis. Aunque debemos recordar que en aquel afio el Papa aun no

discusiones teoldgicas que apoyaban o condenaban la Independencia basandose en el tiranicidio o en la subversion
del orden natural creado por Dios puede verse Roberto Brefia, EI primer liberalismo espafiol y los procesos de
emancipacion de América, 1808-1824. Una revision historiografica del liberalismo hispanico (México: El Colegio
de México, Centro de Estudios Internacionales, 2006) 192 y ss.

%7 José Manuel Restrepo, Historia de Colombia, Tomo IlI, capitulo VIII, 412, citado por Restrepo, La
Iglesia...Tomo | 306.

Segun Juan Pablo Restrepo, las opiniones de José Manuel Restrepo eran erréneas, pues el partido de la Montafia no
hacia sino defender las causas cat6licas atacadas sin razon por el gobierno. Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo | 306.
%%8 Restrepo, La Iglesia...Tomo | 311.
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habia reconocido la Independencia de la Nueva Granada. El ejecutivo se permitia convocar
concilios y fundar y suprimir monasterios, dar el pase a las bulas papales, entre otros
aspectos. Los intendentes intervenian en el nombramiento de los curas y sacristanes, erigian
parroquias y fijaban sus limites. La Alta Corte se encargaba de seguir las causas contra los
prelados por infidelidad al pais o por violar las disposiciones del patronato. Las cortes
superiores se encargaban de seguir las causas contra provisores, vicarios capitulares,
dignidades, prebendados, curas y demas eclesiasticos por infidelidad al pais o por violar el

patronato®®’.

Ahora bien, antes de aprobar la separacion se discutia cual camino seria el mejor para las
relaciones entre el Estado y la Iglesia. Florentino Gonzalez indicaba que era necesario
escoger entre tres sistemas. El primero era el de la libertad, el segundo el del patronato y el
tercero el del concordato. Los dos ultimos evitarian lo que realmente se queria, segun
Gonzaélez, que era tener la supremacia del poder civil sobre el eclesiastico, de tal forma que
solo se obtendria la union de los gobernantes con los clérigos trayendo, como
supuestamente se habia visto hasta ese momento, la supremacia del poder eclesiastico sobre

el poder civil>™.

Las discusiones por la pervivencia o no del patronato una vez consumada la Independencia
fueron comunes a la region latinoamericana®*’. El caso colombiano, como se ha visto, no
fue el dnico. Segun Pinilla Cote en los gobiernos de la década de 1830, en la Nueva
Granada, se observaba una prerrogativa esencialmente regalista a pesar de haber sido el
primer pais cuya independencia fue aceptada por el Vaticano lo que le llevd al

nombramiento de un internuncio, Monsefior Baluffi, quien se caracteriz6 mas por ver

%9 Restrepo, La Iglesia... Tomo | 319-321.

Cuando José Hilario Lépez fue ministro de la Nueva Granada en Roma, entre 1839 y 1840, mantuvo una charla con
el Papa Gregorio XVI, quien le discuti6 la forma como el patronato impedia, sin el exequator del Ejecutivo, circular
y hacer cumplir los documentos pontificios. Igual discusion, pero en repetidas ocasiones, sostuvo con monsefior
Brunelli, quien le hizo saber que la institucion eclesiastica ya no estaba en condiciones de acatar ni acataria un
nuevo patronato. Ante tales advertencias Lépez sélo le hacia saber que las relaciones entre el Estado y la institucion
eclesiastica no durarian mucho, pues “el lazo que nos une no puede ser de larga duracion”. Cfr. José Hilario L6pez,
Memorias (Medellin: Bedout, 1969) 398.

51 Florentino Gonzélez, El Neogranadino [Bogoté] 18 de marzo de 1853 citado por Villegas, Colombia... 40-41.
Sy, Lloyd Mecham, Church and State in Latin America. A History of Politico-Ecclesiastical Relations, Edicion
revisada (Chapel Hill: University of North Carolina Press, 1966).
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conspiraciones antipapistas en todas partes y por alentar a los pocos proyectos monarquicos

que por fortalecer las relaciones entre el joven Estado y la cabeza del catolicismo®*?.

En otros escenarios latinoamericanos también encontramos discusiones por la forma cdmo
debian ser las relaciones Estado-lglesia. En Meéxico, por ejemplo, Bazant muestra que las
relaciones Estado-Iglesia fueron, quizas, lo mas volatil en el siglo XIX, desde la
promulgacion de la Ley Lerdo en 1856 hasta el fin de la Republica Restaurada en 1876°%.
Alli, Costeloe afirma que el patronato fue el punto focal del problema de las citadas
relaciones®™*. En Guatemala, por otra parte, el asunto no era tan simple como puede

creerse®®.

En América del Sur el asunto no era diferente. En Argentina, por ejemplo, encontramos la
discusién por el patronato en dos grupos claros, el intransigente, opuesto al mismo y el
galicano. Lo curioso es que el primero estaba representado por laicos y el segundo por
clérigos™®. Caso particular es el paraguayo. Segin Heyn Schupp ningin otro pais de
América Latina mostrd la sumision de la Iglesia al Estado como Paraguay. El dictador José
Gaspar Rodriguez de Francia (1814-1840) asumio todo el poder sobre la Iglesia, incluso
mas que el ejercido por el regalismo borbdnico. Su sucesor, Lopez, abrié paulatinamente el
pais al mundo, pensando que la institucidn eclesiastica subordinada podia ser importante en
las reformas que se emprendiesen, lo que lo llevé a entablar relaciones con el Vaticano en
1841, permitiendo la consagracion del primer obispo nacido en el Paraguay y presentado

por el gobierno a Roma. No obstante, Lopez continu6 con los derechos de patronato y

512 Alfonso Marfa Pinilla Cote, Del Vaticano a la Nueva Granada. La internunciatura de monsefior Cayetano
Baluffi en Bogota, 1837-1842. Primera en Hispanoamérica (Bogota: Fundacion para la Conmemoracién del
Bicentenario del Natalicio y el Sesquicentenario de la muerte del General Francisco de Paula Santander, Biblioteca
de la Presidencia de la Republica, 1998).

513 Jan Bazant, Alienation of Church Wealth in Mexico: Social and Economic Aspects of the Liberal Revolution,
1856-1875 (Cambridge: The University Press, 1971).

514 Michael Costeloe, Church and State in Independent Mexico (London: Royal Historical Society, 1978).

515 Douglass Sullivan-Gonzalez, Piety, Power and Politics: Religion and Nation Formation in Guatemala, 1821-
1871 (Pittsburg: University of Pittsburg Press, 1998).

%1% Roberto Di Stefano, El pulpito y la plaza. Clero, sociedad y politica de la monarquia catélica a la repdblica
rosista (Buenos Aires: Siglo XXI editores, 2004) 232-237.
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exequator, asumiendo una actitud regalista y solicitandole al clero absoluta lealtad a la

administracion puablica®"’.

En Chile y Perl, desde finales de la década de 1830, la jerarquia de la institucion
eclesiéstica rechazaba las doctrinas regalistas™®. Pilar Garcia Jordan divide la historia de
las relaciones Estado-lglesia en Perd, en el siglo XIX, en tres etapas. En la segunda de ellas,
“Intentos de vertebracion del Perd como estado moderno y resistencia eclesial, 1845-1879”,
advierte que la necesidad de las elites de modernizar al pais en medio de la bonanza
guanera, las llevo a la abolicion de los fueros personales y corporativos, y a la desaparicion

de cargas como diezmos, censos y capellanias®®®.

2.2.2 La ruptura Estado - Iglesia

“[...] a Dios los que es de Dios, y al César lo que es del César™.
José Hilario Lopez, “Mensaje del Presidente de la Republica al Congreso Constitucional de

la Nueva Granada”, La Democracia, N0.162, 1853.

Veamos ahora los enfrentamientos que se presentaron por defender las diversas posiciones
en favor o en contra de la separacion de los dos poderes, asi como sus consecuencias. En un
comienzo el general José Maria Obando no estuvo de acuerdo en romper de forma
inmediata los lazos que unian las dos potestades, politica que si tenia en mente su
antecesor, el general José Hilario Lopez, como lo expresd personalmente ante el Congreso
de la Republica en 1852: “He meditado profundamente sobre esta materia, y al fin me he
decidido a indicaros la conveniencia de sancionar la completa independencia de la iglesia.
La Constitucion se opone es verdad, a la adopcion de este pensamiento; pero ella debe
quedar reformada en el afio entrante, y entre tanto pueden avanzarse algunas disposiciones

en este sentido”%°,

517 Carlos Antonio Heyn Schupp, Iglesia y Estado en el Paraguay durante el gobierno de Carlos Antonio L6pez,
1841-1862 (Asuncién: Biblioteca de Estudios Paraguayos, 1987).

8 Eredrick B. Pike, “Church and State in Peru and Chile since 1840: A Study in Contrasts”, The American
Historical Review, vol.73, No.1 (octubre, 1967) 30 y ss.

19 Garcia Jordan, Iglesia y poder en el Per(i contemporéneo... 15-16, 97 y ss.

520 Restrepo, La Iglesia... Tomo | 361.
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El mismo Lépez el 12 de febrero de 1852 le pregunt6 al clero neogranadino sobre la
conveniencia de la separacion: “;Es mas util, necesario y conveniente establecer la absoluta
independencia de la Iglesia y del Estado; o continuar sus actuales relaciones bajo la tuicion
del Soberano, y con los derechos y obligaciones que tal estado de cosas origina
reciprocamente?”. Debe anotarse que la separacién era una formula rechazada por el
arzobispo de Bogota, Manuel José Mosquera, “porque reprobado este sistema [el de la
separacion] por la Silla Apostélica, un Obispo no puede abrazarlo ni desearlo. Toda la
tradicion, toda la historia de la Iglesia testifican que ella ha deseado siempre, y que, en
cuanto ha estado de su parte, también ha procurado siempre, una santa y sincera union entre
las dos potestades; reprobando y combatiendo las tentativas de ruptura y de separacion

absoluta”>?!,

Once dias antes de abandonar su cargo el presidente Ldopez envid otra comunicacion al
Congreso de la Repuablica en donde resumia su gestion. Uno de los topicos en los que se
centr6 fue el de las relaciones entre el Estado y la Iglesia. Para el presidente la
independencia de la institucion eclesiastica era indispensable pues la religion no era materia
de gobierno sino que obedecia a un derecho individual que el pacto de asociacion debia
reconocer. Para Ldopez era claro que la institucion no podia entrar en contacto con el poder
civil pues se podia convertir en “instrumento de opresion, haciéndose servir a designios
puramente politicos; o que ella misma se oprima con la fuerza que saque de ese Poder”.
Pero ademas existian motivos muy concretos para la separacion. Ellos eran la
desobediencia de la jerarquia eclesiastica a las leyes civiles y la supuesta incitacion a la
rebelion armada. A pesar de que el Senado y algunos tribunales de justicia habian castigado
con destierro a unos jerarcas de la Iglesia, segin Lopez esto no era suficiente y la solucién
definitiva era dar “a Dios los que es de Dios, y al César lo que es del César”. El presidente
creia que esta solucion debia darse porque muchos eclesiasticos no cumplian con sus
funciones pastorales. Por el contrario,

a fuerza de abusarse del nombre de esa Religion, y de mezclarlo en los festines de
sangre y de persecuciones, los Granadinos oyen con desconfianza, sino fuese con
desprecio, las palabras de esos falsos apostoles que predican la guerra, en vez de la

52L Restrepo, La Iglesia... Tomo | 352-353.
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paz; que excitan los odios, en vez del amor; que exhortan a la desobediencia, en vez de
aconsejar el respeto a la autoridad constituida. Y todo esto, porque quieren mantener al
pueblo en la degradacion y la ignorancia: porque aspiran a ser, en la mitad del siglo de
las luces, y en la patria de los ilustres Prdceres de la Independencia, verdaderos sefiores
feudales.

Estos sacerdotes, segin LOpez, eran los que deseaban instaurar un poder teocratico
disfrazado de civil. Por el contrario, habia otros clérigos que si cumplian con su mision

pero eran pocos por lo que se hacia necesaria la separacion®?.

Otra razon para promover la separacion, segin LoOpez, era la injerencia de Pio IX en la
politica interna neogranadina. Eso podia verse en el Consistorio del 27 de septiembre de
1852 en el que el pontifice critico la legislacion del pais en materia religiosa incluyendo el
patronato, ademas de que evitd reunirse con el representante de los negocios neogranadinos

ante El Vaticano®?.

Por su parte José Maria Obando creia que se estaba tratando con demasiada premura el
asunto eclesiastico y esto mismo podia originar una guerra debido a la fuerte reaccion
tomada por el clero. Asi lo indicaba en un mensaje dirigido al senador Florentino Gonzalez,
y publicado en el periddico EI Neogranadino, el 15 de julio de 1853:

Mas tarde podria expedirse sin inconveniente la ley separando la Iglesia del Estado; el
poder ejecutivo no niega la verdad del principio cardinal de la ley referida; niega
Unicamente su oportunidad, la cree prematura y arriesgada, nada mas [...] la realizacién
absoluta e inmediata de tal deseo podria producir, en las circunstancias presentes, una

reaccion contra los principios democraticos y males sin cuento a la Republica®®.

Aunque esto anterior puede contradecir en cierto modo lo expresado por el mismo Obando
el dia de su posesion como presidente, el primero de abril de 1853, lo que demostraba era
que el entrante presidente no estaba seguro de tomar la medida de la separacion:

No se oculta que la union entre la Iglesia y el Estado, desde los tiempos de la jerarquia
judaica hasta los nuestros, ha fortalecido el fanatismo y la supersticion, y engendrado
todas las persecuciones religiosas que han sido la deshonra de la humanidad. Y sé
también que, siendo tal unidon por una parte fuente de tirania, y de hipocresia y de

522 “Mensaje del Presidente de la RepUblica al Congreso Constitucional de la Nueva Granada”, La Democracia
[Cartagena] No.162, 20 de marzo de 1853: s.p.

> “Mensaje del Presidente de la Republica al Congreso Constitucional de la Nueva Granada (Conclusién)”, La
Democracia [Cartagena] No.163, 27 de marzo de 1853: s.p.

524 El Neogranadino [Bogoté] 15 de julio de 1853.
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corrupcion por otra, no ha sido la Iglesia, bajo su influjo venenoso, como dice un
célebre publicista, sino la escala de la ambicidn para trepar al poder, la profesion de sus
dogmas una mera moda mundanal, y hasta se ha degradado el cristianismo a medio de
distinciones temporales y terrenas en vez de ser el sujeto grande y supremo de la
existencia inmortal .

Esa primera indecision es la que nos puede mostrar las tensiones existentes meses antes de
que Obando decidiera decretar la separacion. En su alocucion de posesion como presidente
Obando se cuestionaba sobre la necesidad de la separacion de las potestades y consecuente
derogacién de todas las leyes que soportaban la union. “;Devolveran la paz a los espiritus
— preguntaba el presidente -, asegurardn a los eclesiésticos una decente sustentacion por
ofrendas voluntarias de los fieles, y daran al principio religioso, y a la moral del Evangelio,
toda la fuerza, todo el esplendor de sus tiempos primitivos?”. Y él mismo respondia que si
se lograban buenos resultados con la separacién tomaria la medida con “el mayor

entusiasmo”>%.

El presidente no estaba convencido de que las diferentes medidas tomadas para separar las
potestades llegaran a surtir efecto para construir una relacién acorde y pacifica con los
eclesiasticos. La paradoja radicaria en que la pregunta de Obando hacia ver al clero como
sufriente por las medidas tomadas en su contra, pero seria aquél como presidente quien dos
meses después firmé la separacion, con lo cual responderia, con los hechos, de que no
existia ningun peligro para el pais al adoptar la medida y de que el clero obtendria buenos
resultados con ella. Por otro lado, Obando se mostraba como representante de los intereses
liberales que deseaban la separacion entre los poderes o la sumision de la institucion
eclesiastica al control del Estado por medio del patronato. De esta manera si los
representantes del pueblo en el Congreso creian conveniente adoptar la medida de la

separacion, él como presidente la apoyaria.

No se pueden negar ciertos temores presentados por Obando ante la separacion de los dos
poderes. Por ejemplo, quién se encargaria de dar una buena dotacién al clero, o en el peor

de todos, entregar la institucion eclesiastica a los supuestos caprichos de Roma. Este ultimo

55 José Marfa Obando, “Alocucién del Presidente de la Republica a los Neo Granadinos”, La Democracia,
[Cartagena] No.165, 24 de abril de 1853: 3.
>25 Obando, “Alocucién del Presidente de la Reptblica a los Neo Granadinos” 3.
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temor genero una reaccion de la institucion eclesiastica que consideraba a los liberales sin
ninguna autoridad para negar los vinculos que unian a la iglesia granadina, con la que, para
ellos, era considerada la Santa Madre, la Iglesia en Roma. Ademas, la institucion
eclesiastica manifestd que lo expresado por Obando tenia como Unico fin degradarla, y

mostrar su union con el Estado como la fuente suprema de todos los males.

Como vemos, la nueva administracion presidencial no era clara en el camino a seguir
inicialmente. Mostraba desde el comienzo, con alguna fuerza, la necesidad de romper las
relaciones con la Iglesia pero en el camino dudaba de la medida. Al final de cuentas,
Obando se decidio por finiquitar lo comenzado por Lopez. Ante la indecision de Obando y
los mensajes encontrados y hasta contradictorios que expresaba, la institucion eclesiastica
tomaba cualquier expresion de él, cualquier frase, para aferrarse a ella y poder mostrarlo
como un sujeto que sélo buscaba el mal de la misma, y que descargaba todo su veneno en
los miembros de esa institucion. Asi, el 27 de mayo de 1853, Obando se expresé de la
siguiente manera: “[...] en inquietud a los pueblos, y en esperanza de éxito a los azuzadores
de trastornos, a los traficantes de fanatismo, a los enemigos de la Constitucion y de las
formas republicanas que hemos adoptado felizmente y que no necesitan sino de paz, nada
méas que de paz, para plantarse, crecer, robustecerse y producir frutos sazonados que
promete una bien entendida libertad”®?’. Vemos cémo en menos de dos meses, la
perspectiva de Obando iba cambiando en relacion con la institucion eclesiéstica, pues el dia
de su posesion como presidente del pais se compadecia de aquélla al verla indefensa ante el
reformismo liberal pero ahora, finalizando mayo de 1853, no sélo la veia como fanatica
sino como enemiga del republicanismo y de las leyes, representadas en la Constitucion.
Resulta claro que este vaivén de Obando provocaria confusion entre los neogranadinos pero
creemos que a medida que pasaba el tiempo su discurso se fue haciendo cada vez mas
proclive a la separacion de las potestades y por lo tanto debia justificarla. Para defenderse
de los ataques presidenciales la institucion eclesiastica mostré que Obando, treinta afios
antes, en las guerras de Independencia, habia defendido la monarquia de Fernando VII, por

lo que no se entendia como aquél la acusaba de ser antirrepublicana.

527 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 20.



211

Vemos como Obando, a medida que pasaba el tiempo después de su posesion como
presidente, fue madurando la idea de una separacion entre Estado e Iglesia, siendo, como se
anotd en un comienzo, que estaba temeroso por los males que ésta pudiera conllevar. El tira
y afloje continud en cuanto a la promulgacion de la separacion. Obando, que estaba ya de
acuerdo con la separacion de los dos poderes el 27 de mayo de 1853, cinco dias después, el
primero de junio, se opuso a ella. Para la institucion eclesiastica esta nueva actitud del
presidente lo Unico que queria era mostrar el poder que ejercia el ejecutivo sobre la
institucion eclesiastica, para mantenerla mas sometida. Esto ultimo, para el poder civil,
significaba seguir nombrando a los empleados eclesiasticos, que a su vez continuarian
dependiendo para la realizacion del culto, la administracion de lo sagrado y para su
mantenimiento, del sostenimiento del Estado. Visto asi, la institucidn eclesiastica reacciono
al creer que sus miembros, por estar atados al fuero civil, serian manejados al antojo y

capricho de éste.

En este punto es oportuno tomar el momento definitivo de la separaciéon entre las dos
potestades. En el numeral cinco, articulo quinto de la Constitucién de 1853, se garantizo la
libertad religiosa, con las Unicas restricciones de no ir en contra de otros cultos, ni de la paz
publica. Pero la ley definitiva fue la del 15 de junio de 1853, en cuyo articulo primero se
mandd romper toda intervencion de las autoridades civiles, municipales, nacionales, “en la
eleccion y presentacion de personas para la provision de beneficios, y en todos y
cualesquiera arreglos y negocios relativos al ejercicio del culto catélico, o de cualquiera
otro que profesase los habitantes de la Republica”®?. Con ello se daba fin al patronato y se

establecia la separacion de las potestades.

2.2.2.1 Beneplécito por la separacion de las potestades

“Es un error el creer que los gobiernos pueden proteger la religién, como es un error creer
que pueden proteger la industria injiriéndose en dirigirla y reglamentarla [...] Cémo podra
lograrse que el gobierno dé proteccion a la religion?”.

Florentino Gonzalez, El Neogranadino, 25 de marzo de 1853.

528 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 39.
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La vision liberal de la Ley nos deja ver que ésta no tuvo mayor impacto y menos rechazo en
el seno del clero neogranadino. Esta vision la podemos detallar en la justificacion y la
necesidad de las reformas, de acuerdo al punto de vista liberal. Segun Salvador Camacho
Roldan, ninguna de las medidas tomadas que afectaban a la institucion eclesiastica eran un
ataque a la religion catolica como tampoco podia afirmarse que los privilegios otorgados a
dicha institucion por los gobernantes fuesen dogmas sagrados inamovibles que no pudiesen
ser retirados por los mismos gobernantes®®®. Para Camacho, desde su posicién liberal y
como defensor de las reformas, ninguna de ellas era perniciosa. Por ejemplo, la supresion
del diezmo no disminuy6 la subsistencia del clero; el desafuero no habia provocado
ninguna persecucion; la eleccion de curas parrocos por los cabildos sélo significaba el
retorno a las précticas de la Iglesia primitiva en su organizacion; y asi con otros tdpicos. Sin
embargo, y resultaba paraddjico, Camacho creia que esta intromision en los asuntos de la
Iglesia catdlica, especificamente de la institucion, no se conciliaba “con el principio de

libertad de las religiones que quisiéramos ver imperar en la replblica”>*.

En general la prensa liberal defendia la separacion de las potestades o la emancipacién de la
Iglesia como también era llamada. Las justificaciones para dicha separacién eran varias. Se
afirmaba que la institucion debia gozar de completa libertad para dedicarse a los asuntos de
su exclusiva competencia, libertad que debia gozar, también, cualquier individuo como
derecho natural para dar culto a Dios de acuerdo a la conciencia de cada quien. De igual
forma la separacién era buena, segun EIl Liberal, - que si bien era de raices draconianas
creia en las bondades de la medida -, “porque solo hemos visto en los concordatos la liga de
las dos potestades para oprimir a los pueblos, y el contrato de hago para que des, celebrado

entre la curia romana y los gobiernos”. La separacion de las potestades, en esta tonica,

529 En este punto Camacho Roldén coincidia con el pensamiento del liberal mexicano José Maria Luis Mora para
quien “la Iglesia puede considerarse bajo de dos aspectos, 0 como cuerpo mistico, 0 como asociacion politica: bajo
el primer aspecto, es la obra de Jesucristo, es eterna e indefectible, eternamente independiente de la potestad
temporal: bajo el segundo, es la obra de los gobiernos civiles, puede ser alterada y modificada, y aun pueden ser
abolidos los privilegios que debe al orden social, como los de cualquier otra comunidad politica”. José Maria Luis
Mora, “Disertacidn sobre bienes eclesiasticos”, Obras Selectas, vol.1 (Paris: Libreria de Rosa, 1837) 183, citado
por Brian Connaughton, Dimensiones de la identidad patriética. Religién, politica y regiones en México. Siglo XIX
(México: Universidad Auténoma Metropolitana, Miguel Angel Porria, 2001) 73.

>3 camacho Roldén, Memorias....209-210.
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mostraba que el principio de la ley del 15 de junio de 1853 debia ser defendido por sus

promotores ensefiandole a la gente las bondades de la misma®.

En la prensa liberal golgota se opinaba que la separacion de las potestades era beneficiosa
para el pais y para los neogranadinos. Se advertia que en un gobierno republicano, y por las
diferencias entre el gobierno neogranadino y el del Vaticano y la continua desobediencia de
las leyes civiles por parte de los clérigos, esa era la mejor solucion. Ahora bien, la culpa por
la separacion debia ser asumida por la institucion eclesiastica, pues sus integrantes evitaron
obedecer las leyes del pais, dandole més importancia al poder papal que al de los
gobernantes neogranadinos. En este sentido, la injerencia del Vaticano también debia
responsabilizarse por la toma de la medida, ya que desconocia la soberania que tenia la
Nueva Granada para manifestarse en asuntos eclesiasticos que no tenian nada que ver con
el dogma sino con asuntos del régimen administrativo que le competia al Estado supervisar.
La separacion también era beneficiosa porque los clérigos dejaban de depender,
econdémicamente hablando, del Estado. Ahora la subsistencia de aquéllos recaia en los
fieles, sobre los cuales, segun los publicistas liberales, se impondrian dos formas de
contribucion. Una voluntaria en la que se demostraria que el pueblo era catolico. La otra
seria forzosa, porque si bien los derechos de estola estaban prohibidos, la gente pagaria con
tal de recibir los sacramentos como el bautismo, el matrimonio o la extremauncion, o para
que los nifios recibiesen la educacion religiosa como fundamento moral. “El sacerdote —
segun los escritores de El Patriota - no deja por esto de ser hombre, y al despojarsele del
salario que recibe de la administracion pablica, entra como todos los granadinos en el pleno
goce de su libertad para no morirse de hambre”>*?. Visto asi el asunto de la separacion,
detallamos que los que la respaldaban buscaban mostrar lo bueno de ella minimizando los
posibles detrimentos que traerian para la institucion eclesiastica. Por ejemplo, el punto de
las rentas indicaria que en un pueblo cat6lico seria imposible que un clérigo pasara
necesidades. No obstante, esta vision no tenia en cuenta la pobreza de la poblacion lo que

reducia, en algunas parroquias, el aporte para el sustento de aquéllas.

%31 «“| a emancipacion relijiosa i las contribuciones eclesiasticas”, El Liberal [Bogota] No.6, 25 de diciembre de
1853: s.p. Cursivas mias.
532 “Emancipacion de la Iglesia”, El Patriota [Cartagena] No.4, 10 de febrero de 1853: s.p.
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2.2.2.2 Oposicidn a la separacion de las potestades

En primera medida veremos como afios antes de decretarse la medida, el maximo jerarca de
la Iglesia en la Nueva Granada tenia clara su oposicion a la separacion. Desde su
nombramiento como arzobispo de Bogotd, Manuel José Mosquera se opuso a la total
separacion de las potestades o a continuar con el patronato, prefiriendo una relacion
concordataria. El jerarca buscaba que con un concordato la institucion eclesiastica
adquiriera independencia sin que la religion catdlica dejara de ser protegida, evitando lo
que suponia estaba pasando y era una “tendencia fatal al galicanismo”. En 1839, en carta a
su hermano Manuel Maria, el arzobispo indicaba que todo conducia a una guerra religiosa
si el gobierno no desistia del patronato. Ese mismo afio el jerarca mantenia su total
oposicidn a la separacion. Segun él “no se remedia el mal creando otro, quiza mayor, con la
absoluta separacion de la lIglesia y el Estado, lo cual es irrealizable en la Nueva
Granada”®*. En 1852, poco antes de ser expulsado del pais, el arzobispo Mosquera le
escribio al obispo de Cartagena, Pedro Antonio Torres, dandole indicaciones del camino
gue debia seguir la institucion eclesiastica en el pais sobre lo referente a la separacion. Esa
misiva buscaba responder el cuestionamiento que le hizo el gobierno sobre la separacién y
la tuicion:

Yo voy a contestar: que prescindo del punto de separacion absoluta, porque esta
reprobada por la silla apostdlica y un obispo no puede abrazar lo que la Iglesia
reprueba: que estoy por la tuicion arreglada a los tiempos y circunstancias, sobre la
base de un concordato con la Santa Sede, que por lo mismo se incluye que la Iglesia
tenga independencia en su gobierno y en cuestion relativa a la doctrina, y que
intervengan en lo puramente necesario las autoridades, porque el Estado de las
opiniones [...] no es compatible con la excesiva ingerencia que hoy tienen las
autoridades en la disciplina. He escrito a todos los obispos manifestandoles la
conveniencia de que vamos acordes en este negocio desechando la absoluta separacion
que es un lazo, y solicitando la tuicion basada sobre un concordato. Viendo el

Gobierno que estamos acordes es esto, no dudo que algo respetara nuestro concepto®*“.

La primera critica que resistio la ley de separacion entre el Estado y la Iglesia en 1853, es
que ella fue resultado de un plan complejo para destruir no sélo a la institucién sino a toda

la Iglesia, y de paso a la religion catélica. Esto lo podemos observar cuando la ley fue

5% Arboleda Llorente, José Maria, Vida del lustrisimo sefior Manuel José Mosquera, Tomo |, Bogota, 1956, 122-
123 citado por Gonzélez, Partidos politicos.... 89-90.

5% Arboleda Llorente, Vida del lustrisimo... Tomo | 339-340 citado por Gonzalez, Partidos... 110-111. Cursivas
mias.
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interpretada como fruto de “un plan meditado de destruir el catolicismo en esta parte del
continente americano” refiriéndose a la Nueva Granada. Tal afirmacion era sustentada en
varios argumentos respaldados por recientes ejemplos histéricos en los cuales la institucion
eclesiastica veia que ella estaba siendo perseguida por la administracion liberal. Asi, la
separacion fue vista como el dltimo ataque a la religion en su conjunto, precedida por otras
medidas de igual orden. Por ejemplo, el desafuero eclesiastico que sometio al poder judicial
a los clérigos; la suspension, por parte de tribunales civiles, de los beneficios que recibian
los péarrocos, aspecto éste que correspondia a la disciplina interna de la institucion
eclesiastica; la eleccion de curas parrocos por los cabildos municipales, violando,
igualmente, la disciplina de la institucion eclesiastica; la supresion de las primicias con las
que vivian los parrocos para remplazarlas por asignaciones mensuales que variaban y
sufrian constantes retrasos. Como los anteriores argumentos fueron anotados otros mas, que
a manera de memorial de agravios, mostraban la situacion que vivia la institucion
eclesiastica en la epoca de la separacion. Por ejemplo, haber roto la disciplina de la Iglesia
cuando los parrocos pedian permiso a las autoridades civiles, saltandose con ello el poder
de los obispos. Y las expulsiones y extrafiamientos que habian sufrido tanto el arzobispo
Mosquera como varios obispos, tal fue el caso del obispo de Pamplona, José Jorge Torres y
Estans quien muri6 en el destierro®®®. La importancia de esta lista de afrentas que la
institucion eclesiastica habia sufrido, segun sus defensores, radica en que nos permite
observar no s6lo la imagen que esos defensores tenian de la institucion como cuerpo
doliente y sufrido sino que representaban al mundo como un escenario de combate donde
las agresiones contra la institucion se sumaban una o una para desembocar en la separacion

de las potestades.

Es importante tener en cuenta el contexto en el que se produjo la separacion de las
potestades pues la oposicion a esa medida significo, por parte de clérigos y conservadores,
la defensa de la institucidn eclesiastica, de la Iglesia cat6lica y del catolicismo al observar
que todos ellos estaban siendo afectados por medidas como la citada separacién. En ese
orden de ideas, la defensa tenia como complemento la promulgacién de principios

incuestionables a los cuales se debia obedecer. Y éstos debian darse a conocer. Es decir,

5% Exposicion catélica 6 principios i reglas de conducta de los catélicos en la situacion actual de la Iglesia
Granadina (Bogota: Imprenta de F. Torres Amaya por Carlos Lopez, 1853) 1-3.
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promulgarlos publicamente, lo que en otras palabras significaba manifestar sin temores y
con orgullo la fe. Dar cuenta de ella. Por ejemplo, en medio de la discusién de 1853 por la
separacion de las potestades, algunos catolicos bogotanos se reunieron para dar pruebas de
su fe y publicaron el 5 de mayo de 1853, dia de la Ascension del Sefior, un documento en
ese sentido. Segun ellos su fe habia prevalecido en el tiempo a pesar de “las persecuciones
de los tiranos, del furor desencadenado de los anarquistas, de las halaglefas doctrinas de
los fildsofos sensualistas, de los sarcasmos y burlas de los ateos, del hipdcrita celo de los
reformadores, de los delirios de los utopistas, y hasta de la misma apostasia de algunos

sacerdotes”>%,

Como veremos, las manifestaciones de su fe que dieron algunos catélicos bogotanos fueron
clara muestra de que en esos momentos era importante, para ellos, estar cerca tanto de la
institucion eclesiastica como de la religion, sobre todo porque se veia a las reformas
liberales como nefastas para todo lo que significaba catolicismo. Por ello, y teniendo como
telon de fondo las discusiones por la separacion de las potestades, es importante observar
ese afloramiento en la defensa de la fe. Asi, aquellos catdlicos decian confesar y defender
“hasta con la vida misma” los dogmas y doctrinas del catolicismo, “tal como lo cree la
Iglesia Romana”. Decian, igualmente, reconocer y obedecer la autoridad del Papa como
centro de la unidad catolica, y en ese mismo orden de ideas reconocian la autoridad de los
“prelados proscritos”, solicitando su pronto regreso. La fe de estos catdlicos llegaba hasta el
punto de, si fuese necesario, “comprometer las fortunas personales para sostener el culto
catélico”, empleando recursos y relaciones para revocar las leyes antieclesiasticas, evitando
con ello que los intereses de la religion estuviesen sometidos a los de la politica, por lo que
evitarian apoyar partidos politicos que tuviesen como objetivo atacar a la institucion
eclesiastica®®’. En esta profesion de fe encontramos varios elementos que merecen
consideracion: la obediencia al Papa y a las autoridades eclesiasticas que estaban en el
exilio con lo que se ponia en entredicho la autoridad civil; la necesidad de quebrar las leyes
consideradas como anticlericales asi fuese necesario invertir sumas de dinero; y, por altimo,
la abierta oposicion al partido liberal por considerarlo responsable de los males que

aquejaban al catolicismo en general. Es interesante anotar que lo que defendian estos

53 Exposicién catdlica 6 principios i reglas de conducta... 5-6.

537 Exposicion catélica 6 principios i reglas de conducta... 5-6.
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catélicos eran algunos motivos por los cuales los propulsores de la separacion tomaron la
medida, como observamos atras. Asi, mientras la separacion se justificaba porque los
clérigos desobedecian las leyes civiles y preferian obedecer al Papa, los catélicos que
promulgaban su fe abogaban porque se desobedecieran las leyes que consideraban

perniciosas para la religion mostrando con ello adhesion al pontifice.

Por su parte, integrantes de la institucidn eclesiastica entraron a debatir la ley de separacion
por considerarla perjudicial a sus intereses y por hallar en ella detalles que creian
irregulares y que ponian en peligro sus intereses terrenales, sometidos al mundo de lo
espiritual y divino. Asi, atacé el articulo cuarto de dicha ley, en el que el gobierno entraba a
decidir acerca de la propiedad de los templos catdlicos, asi como el articulo quinto que
trataba sobre los bienes de los conventos. Estos eran claros ejemplos de como la institucion
eclesiastica pretendia por medio del manejo ideoldgico, al saberse defensora de la religion
catdlica, salvaguardar todas sus propiedades terrenales, considerandolas intocables por

pertenecer a un fuero especial.

Mas la defensa de la institucion eclesiastica no se hacia s6lo en el aspecto material como
tal. Integrantes de la institucion tomaban la Constitucion en la parte referente a la libertad
religiosa y aducian que ésta no se cumplia, pues dado el caso de querer ser miembro de una
comunidad religiosa catélica, no se podia escoger entre todas, ya que la Compafiia de Jesus
no se encontraba en el pais por haber sido expulsada en 1850. Ademas, el articulo octavo de
la ley de 15 de junio de 1853 [la de la separacion de las potestades], prohibia el retorno de
los jesuitas. Asi, la institucion eclesiastica pensaba que un individuo cualquiera no podia
ejercer plenamente su verdadera libertad para practicar su religion, ya que se le estaba
negando el pertenecer a una comunidad que no podia establecerse en el pais, pero que si

estaba bendecida en otros lugares.

Muestra de lo anterior era la cohesién que se queria mostrar entre los miembros de la
institucion eclesiastica, la cual buscaba la proteccién de todos los integrantes de aquélla.
Porque como parecia obvio, enfrentar en bloque al poder civil les posibilitaba mayores

éxitos — debemos recordar que la institucion eclesiastica en el discurso que proyectaba a su
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exterior, se mostraba como Unica, unida e indivisible -. Ademas, con este tipo de discurso
se buscaba despertar en los neogranadinos un sentimiento de amor hacia una institucion

vista como comunidad, que era mostrada como perseguida por el gobierno.

También la institucion eclesiastica se preocup0 por su sostenimiento personal, es decir, por
seguir obteniendo recursos para vivir. El articulo décimo de la ley del 15 de junio de 1853,
lo mismo que el segundo, preveian a partir del primero de septiembre de ese afio lo
siguiente: “no podréa establecerse contribucion alguna forzosa para sostenimiento de ningdn
culto religioso ni para sus ministros; pero las obligaciones voluntarias que se contrajeren
por los creyentes de una congregacion cualquiera, para sostenimiento de su culto y de sus
ministros, tendran siempre el caracter de individuales; y las autoridades publicas
respectivas las haran cumplir segin las leyes”>*®. A partir de lo anterior la institucion
eclesiastica busco no perder las contribuciones particulares y que a su vez éstas fuesen
respaldadas por la ley. No se podian perder las contribuciones de los creyentes que
pensaban por medio de éstas lograr alguna contraprestacion espiritual como el perdén de
los pecados. Si bien se rompia la relacion econémica de dependencia de los clérigos por el
Estado al quitarseles el sueldo que de aquél recibian, en la institucion eclesiastica se creia
que ello podria ser perjudicial porque no necesariamente los fieles responderian por el
sustento de sus parrocos por lo que se preocupd, como anotamos arriba, por asegurarse las
contribuciones particulares voluntarias. Asi, si bien para el Estado era bueno quitarse de
encima la responsabilidad econémica con respecto a los clérigos, para algunos de éstos el
pequefio sueldo que recibian, muchas veces con atrasos y descuentos, constituia la gran
base de sus ingresos para la subsistencia por lo que no resultaria comodo depender

Unicamente de las buenas intenciones de los fieles.

Sin embargo, dentro del liberalismo hubo sectores que vieron con desconfianza que los
clérigos dejaran de depender del Estado para subsistir de los aportes de los parroquianos.
Esto porque se creia que los sacerdotes imponian contribuciones forzosas para el
sostenimiento del culto y de los ministros, aprovechandose de “pueblos ignorantes” a los

cuales explotaban a “mansalva”. Asi, los vistos como “parrocos codiciosos” se

53 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 41.
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enriquecerian convirtiendo a la institucion eclesiastica no solo en un poder espiritual sino
también en uno econdémico que transformaria al pais en un santuario dirigido de acuerdo
con sus intereses®°. Por lo anterior se conclufa que sectores del liberalismo no estaban de
acuerdo con la separacion del Estado y la Iglesia pues ella le daria la libertad absoluta a la
ultima para hacer lo que quisiera en la Nueva Granada. Lo que preferian era sujetar a la

institucion por mecanismos legales.

Dentro de las curiosidades que rodearon la declaracion de la separacion esta la de los dos
sacerdotes miembros del Senado de la Republica, los curas Bueno de Popayan y Cabrera de
Pasto, que aprobaron la ley. Esto porque desde el Arzobispo de Bogota, pasando por los
editores de los principales periodicos catolicos como El Catolicismo y el internuncio Barili,
varios miembros de la institucion eclesiastica promovieron llegar a un buen acuerdo en
cuanto a la separacion y el fin del patronato, insistiendo continuamente en ello durante el

gobierno de José Hilario Lopez.

Los argumentos de estos religiosos giraban en torno a que la nacion limitaba el poder y la
jurisdiccion a un determinado territorio con fronteras preestablecidas, y a la institucion
eclesiastica, la cual de por si no tenia territorio fijo, ya que la concepcion de iglesia estaba
determinada por los fieles y por su adhesion a Roma. La institucion eclesiastica era
universal y no respondia a los intereses de algun Estado especifico. Por ello los intereses de
la institucion y del Estado debian estar separados. Asi lo manifestd el arzobispo bogotano
Manuel José Mosquera: “Déjense obrar a la Iglesia como se deje obrar a una compaiiia
industrial o cualquier otra asociacion: respétense los derechos de los individuos [...]
limitase la accion de la autoridad civil a castigar delitos y crimenes que se cometan [...], ¥

entonces cesara este choque [...]”>*.

Al comienzo de este apartado observamos que el arzobispo de Bogota, Manuel José
Mosquera, rechazaba la separacién del Estado y la Iglesia, sin embargo después de su
expulsion del pais quien qued6 encargado de la arquidiocesis defendid la medida con tal de

539 El Liberal [Bogota] 25 de diciembre de 1853, citado por Villegas, Colombia... 47.
>0 Manuel José Mosquera, Arzobispo, “La iglesia i el estado”, El Catolicismo [Bogotd] No. 38, 15 de mayo de
1851: 319.
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que ella no le trajera mas males a la institucion eclesiastica, teniendo en cuenta que era la
primera vez que se tomaba una determinacion asi en la historia latinoamericana. Asi, dada
la ley, los miembros de la institucion comenzaron a estructurar acciones que dejaran ver “el
principio de esa época nueva con un acto especial de piedad para implorar las misericordias
del Sefior [...] a fin de que preserve esta parte del pueblo cristiano de toda calamidad,

conservandolos unidos a la fe catélica”*

, con lo gue se mostraba que si bien la separacién
era un hecho seria necesario estar pendiente de que el pueblo neogranadino no sufriera por

ello.

En cuanto a los conservadores, sus posiciones sobre la separacion fueron varias. Podriamos
suponer que igual que la institucion eclesiastica al principio, se opusieron a la medida, sin
embargo ello no fue tan simple, pues habia una mezcla de rechazo por tal decision con algo
de aceptacion si con esa medida se lograba frenar los traumatismos que sufria la institucion.
Muestra de lo anterior fue el caso del conservador Rufino Cuervo y la carta que éste
escribio a Joaquin Mosquera sobre la separacién de las potestades. La opinion de Cuervo
era que el clero no debia apoyar la separacion, pero si llegaba a ser aprobada debia ser
tomada como una situacién transitoria a la que seguirian mejores momentos. Para Cuervo
era preferible la firma de un concordato a que las autoridades, ya fuese el cabildo
municipal, el poder ejecutivo, o la Corte Suprema, continuasen “trastornando la disciplina
de la Iglesia”. Segun el politico conservador todo ello conduciria al cisma, lo cual seria mas
escandaloso que la separacion del Estado y la Iglesia®*?. Los deseos de Cuervo coincidian
con los de los integrantes de la institucion eclesiastica de solicitar el concordato como la

forma de relacionar al Estado con la Iglesia.

Otro conservador, José Joaquin Gori, pensaba que la medida podia ser beneficiosa si con
ello se levantaba el destierro de los obispos y se eliminaba la ley que permitia a los cabildos
el nombramiento de los curas parrocos, con lo cual podria lograrse la paz religiosa. Sin
embargo, Gori pensaba que con ello s6lo se pretendia fomentar una “mera tolerancia de

cultos” como en Inglaterra, lo cual como él mismo repetia, conduciria al cisma en el pais.

1 Domingo Antonio Riafio, Pastoral, 24 de agosto de 1853, citada por Restrepo Posada, Arquididcesis de Bogota,
Datos biograficos de sus prelados, tomo I1... 293.
%2 Cuervo y Cuervo, Vida de Rufino Cuervo... 526.
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Por su parte, Rufino Cuervo creia que como principio la separacion debia ser rechazada
pues la Santa Sede habia condenado la separacion de las potestades, por lo que el
episcopado colombiano no la admitié cuando fue consultado por el gobierno en febrero de
1852. A catdlicos como Cuervo no les parecia buena la situacion por la separacion, pero
desde su oOptica aquella era preferible a que la institucion eclesiastica siguiera dominada por
un gobierno opresor, esperando a que cicatrizasen las llagas mientras llegaban tiempos

mejores “para restablecer la armonia sobre bases equitativas”>**.

Una vez separadas las potestades, en carta a Joaquin Mosquera del 3 de agosto de 1853,
Rufino Cuervo advertia las dificultades por las que pasaba el pais. Segun él, la Nueva
Granada marchaba hacia “la desmoralizacion”, pero lo que era peor aun, hacia “la
barbarie”, siendo la religion lo Unico que podia detenerlo. Era indispensable, entonces, la
unidn de los catdlicos y de los sacerdotes para que con celo apostolico se salvara “la Unica
tabla de civilizacién” que quedaba, es decir, la religion®**. Mientras esa unién se daba
esperarian mejores tiempos en los cuales seria posible replantear las relaciones del Estado
con la Iglesia, las cuales deberian concretarse en un concordato. A la postre Cuervo tendria
razon pues pasado el periodo liberal de mediados de siglo XIX, la Regeneracion se

construyd, en parte, sobre la firma del Concordato en 1887.

Como observamos, la oposicion a la separacion de las potestades traia consigo la propuesta

de celebrar un concordato®*®

con la Santa Sede. Los defensores del concordato creian que
éste seria el instrumento de un acuerdo entre Roma y el gobierno de la Nueva Granada.
Pero si este acuerdo no se lograba no seria responsabilidad del Gltimo, sino de las excesivas

peticiones de la primera. Asi lo expreso el presbitero Luis Roldan:

53 E| 27 de septiembre del mismo afio en alocucién papal, Pio 1X condend la separacién que habia sido propuesta
por el Congreso [segun los hijos de Rufino Cuervo — Rufino José y Angel -, de esa alocucion se extrajo la
proposicion 55 del Syllabus, asunto que no se ha demostrado]. Cuervo y Cuervo, Vida de Rufino Cuervo... 533-535.
> Cuervo y Cuervo, Vida de Rufino Cuervo... 537.

55 “En sentido amplio, es un instrumento juridico, esencialmente una convencién, por medio del cual la autoridad
religiosa y el poder civil tratan de regular sus intereses comunes. En sentido estricto, tal convencidn concordataria
es la que, en pie de igualdad (tamquam iure pares), llevan a cabo los 6rganos detentores de la soberania en la Iglesia
(Santa Sede o Concilio ecuménico) y el drgano constitucionalmente dotado de lo que los internacionalistas llaman
el treaty making power en el Estado [...] Los concordatos se rigen por leyes que rebasan el sistema juridico,
candnico o civil, propio de cada una de las partes contratantes y pueden ser considerados tratados internacionales”.
Cfr. Teruel, Vocabulario basico de la historia de la Iglesia... 101.
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Si este medio se desprecia — refiriéndose al concordato -, nuestros males continuaran
aumentando cada dia: las reclamaciones y protestas de la Santa Sede se multiplicaran y
la Iglesia Granadina, privada de sus pastores y el Clero reducido a un rebafio miserable
y sujeto a la caprichosa voluntad de los cabildos y de los leguleyos que los dirigen,
continuardn gimiendo bajo la mas odiosa y detestable de todas las tiranias, cual
ciertamente lo es la que se ejerce a nombre de la libertad®*®.

La defensa del concordato por muchos religiosos, sobre todo liberales, radic6 en el hecho
de que si el gobierno no necesitaba de la institucion eclesiastica, ésta si necesitaba del
gobierno, porque por medio del concordato los curas serian protegidos, entre otras cosas, de

los ataques que contra ellos lanzaban los cabildos municipales.

En sus memorias el liberal y expresidente del pais, Aquileo Parra, indicd que si de él
hubiese sido la decisién no habria separado las potestades y habria mantenido el patronato
que condujera al concordato. “Esa secular institucion no habria sido borrada de nuestros
codigos, sino sélo para dar lugar a un concordato en que la supremacia del poder civil y la
libertad de conciencia hubieran quedado perfectamente definidas y garantidas”. Pero en
lugar de encontrar soluciones se crearon mas conflictos con la institucion eclesiéstica al
decretar la separacion de las potestades. Lo que consideramos indicativo es que Aquileo
Parra renegaba de las medidas tomadas por sus copartidarios liberales. El creia que el pais
no habia elegido un buen camino al proponer reformas contra la Institucion eclesistica,
perdiéndose la ocasion para firmar un buen concordato. En esencia lo que deseaba era tener
relaciones armoniosas con la Iglesia afirmando que el pais no estaba maduro para
enfrentarse con aquélla pues tenia una larga historia y tradicion mientras que el Estado era
muy joven y débil®*’. Observamos aqui un detalle que ya habiamos presenciado
anteriormente, y es que con el paso del tiempo algunos liberales significativos tomaron
distancia de las reformas que se habian implementado a mediados del siglo XIX y

escribieron criticandolas para que sus contemporaneos se enteraran de su nueva actitud.

> Restrepo, La Iglesia... Tomo I 22.

57 parra, Memorias... 140-147.
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2.3 El golpe de Melo y el interregno conservador

“La conservacion de la paz, la consolidacion de los brillantes principios democraticos que
hemos adoptado; un paso imprudente precipitara la Republica a la guerra civil y se
atribuira el trastorno, no exclusivamente a ese paso, sino a todas las doctrinas liberales
que estamos poniendo en practica; el sufragio universal; a la libertad absoluta de la
prensa; a la emancipacion de la Iglesia; a la descentralizacion administrativa: la
practicabilidad de estos principios es la que queremos salvar, y esto no se consigue si un
trastorno politico nos sorprende en el primer ensayo”.

“Nuestro mensaje. Ciudadanos senadores y representantes”, El Liberal, No.11, 1854.

Como vimos atras, el sector del liberalismo ligado con los caudillos regionales y que
participaron en la Independencia, denominado como draconiano, no estaba satisfecho con
las reformas que se estaban implementando. EI mismo presidente Obando, relacionado con
este sector, tomaba posiciones ambiguas debido a su indecisiébn para apoyar 0 no
abiertamente las reformas. Los draconianos pensaban que el pais estaba dirigiéndose a la
guerra civil®*®. Ademas, medidas como la separacién de las potestades y el sufragio
universal estaban impactando la administracion liberal pues desde el pulpito los sacerdotes
pedian se apoyase a los candidatos conservadores en detrimento de los liberales. Claro
ejemplo de lo anterior fueron las elecciones de 1853 donde los conservadores eligieron casi
la misma cantidad de gobernadores que los liberales draconianos [recordemos que desde
ese afio se implementd el sufragio universal y la eleccion de los gobernadores de cada
provincia por ese sufragio]. De igual forma, en las elecciones para el Congreso,
conservadores y liberales gdlgotas salieron airosos mientras que los draconianos, que

apoyaban a Obando, se vieron perjudicados, como observamos atras.

Medidas como la supresion de la pena de muerte y la reduccion del ejército también
preocuparon a los draconianos. Los oficiales del ejército comenzaron a hacerse visibles y a
adquirir cada vez mayor peso politico en el panorama nacional en la medida que en el
Congreso se debatian leyes que reducirian el pie de fuerza y que recortarian las pensiones a
los militares, o como pasé en 1853, cuando el legislativo impidié el aumento de los sueldos

a todas las fuerzas militares. Esto hizo que muchos sectores vieran en el Congreso a un

%8 Sobre los draconianos, sus integrantes, postulados y fuentes ideolégicas puede verse Rodrigo Llano Isaza,
Los draconianos. Origen popular del liberalismo colombiano (Bogota: Planeta, 2005).
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enemigo. Por ejemplo, la poblacion civil recibié armas de la Guardia Nacional y en

ciudades como Cali los artesanos asaltaron un cuartel y robaron armas®*.

Comenzando 1854 los liberales, especialmente los draconianos, se mostraban pesimistas
por el futuro cercano del pais. En el periddico El Liberal se veia que en la Nueva Granada
se presentaba, politicamente hablando, una confrontacion entre grupos con “principios
enteramente opuestos”, siendo ellos los partidos liberal y conservador. El primero queria
“paz, progreso, establecimiento de jurados para todos los juicios, sufragio universal,
libertad religiosa, libertad absoluta de prensa, aboliciéon de lo monopolios, gobierno barato,
proteccion a la clase desvalida, impuesto directo proporcional, tolerancia, libertad, orden”,
mientras que el segundo deseaba “concordato, diezmos, contribuciones indirectas,
restriccion del sufragio, limitacion de la libertad de imprenta, gobierno fuerte,
venganzas”®®. En cuanto al sufragio, como hemos visto, fueron los liberales, sobre todo
draconianos, los que desearian limitaciones a ese derecho. Un mes mas tarde en el mismo
periddico se escribia sobre aquél asunto: “La ley de elecciones necesita reformas para evitar
los abusos escandalosos con que los partidos han desvirtuado la mejora de las
instituciones”. Asi, poco antes de iniciarse las sesiones del Congreso los draconianos ya no
veian el escenario politico neogranadino dividido en dos bandos sino en tres. Ellos como
supuestos representantes del republicanismo, los conservadores aliados con la institucion
eclesiastica y los golgotas, representantes del socialismo. La vision, entonces, se

transformaba en apocaliptica pues lo que se avizoraba era la guerra civil>".

En los primeros dias de abril de 1854 el descontento en los sectores populares y en las
fuerzas armadas era generalizado, tanto asi que el 16 de abril una multitud de artesanos
armados recorrié las calles de Bogota gritando contra los comerciantes monopolistas,
identificados con el golgotismo. Al dia siguiente, cuando el Congreso discutiria la
reduccidn del ejército, el general José Maria Melo, comandante de la guarnicion de Bogota,

se dirigié a 300 militares bien armados y a los artesanos de la Sociedad Democrética

9 Sobre este topico cfr. Margarita Pacheco, La fiesta liberal en Cali (Cali: Universidad del Valle, 1992).
550 «1853-1854", El Liberal [Bogot4] No.7, 1 de enero de 1854: s.p.
! “Nuestro mensaje. Ciudadanos senadores y representantes”, El Liberal [Bogota] No.11, 1 de febrero de 1854:

s.p.
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gritando consignas contra los golgotas. Inmediatamente una comision golpista se dirigio a
la Casa de Gobierno para ofrecerle al presidente la direccion de la revolucion pero aquél la
rechaz6. Melo pensé que el golpe seria aceptado por Obando pues estaba respaldado por los
artesanos, importantes en la conformacion de la Guardia. Junto al presidente otros
dirigentes liberales, y el conservatismo en general, también se opusieron al golpe. De esta
forma, Melo solo contd con el apoyo de sus soldados y de los artesanos bogotanos reunidos

en las sociedades democraticas®?

. Al dia siguiente Melo fue nombrado Jefe Supremo del
Estado, designo el gabinete de gobierno, revocé la Constitucion de 1853 dando la orden de
que se retornase a la de 1843, revocé también la eleccion de los gobernadores para volver a
su designacion por el Ejecutivo, y un ejército con mayor pie de fuerza gozaria del fuero

militar®®.

Por el golpe de Estado la mayoria de los dirigentes politicos sali6 de Bogota dirigiéndose a
la ciudad de Ibagué en donde el vicepresidente José de Obaldia establecio el gobierno
provisional al que se le denomind “constitucionalista”. Desde alli comenzé la organizacion
de los ejércitos que tenian como objeto retomar el control de Bogota. Asi, desde mediados
de mayo el general Tomas Herrera organiz6 el ejército del norte aunque so6lo hasta
diciembre de 1854 estuvo listo para el ataque. A este ejército del norte se unio el
expresidente Tomas Cipriano de Mosquera quien viajo desde los Estados Unidos en donde
se encontraba, y gracias a sus contactos comerciales logré empréstitos para armar a aquél
ejército. Por su parte, el expresidente José Hilario Lopez, quien se encontraba en la ciudad

de Neiva, se encargd de dirigir el ejército del sur, el cual recibia pertrechos desde el norte

>2 Sobre los artesanos en el siglo XIX y especialmente sobre su participacion politica a mediados de siglo existe
amplia bibliografia que explora, sobre todo, su ideologia, dejando de lado las formas de produccion y distribucion
de las mercancias. Se recomiendan los siguientes textos: Sowell, Artesanos y politica en Bogota...; Carmen Escobar,
La Revolucién liberal y la protesta del artesanado (Bogota: Suramérica, 1990); Francisco Gutiérrez Sanin, Curso y
discurso del movimiento plebeyo 1849-1854 (Bogota: EI Ancora, 1995); Aguilera y Vega, Ideal democratico y revuelta
popular...; Gustavo Vargas Martinez, Colombia 1854: Melo, los artesanos y el socialismo (Bogota: Oveja negra, 1972)
(hay edicidn en Editorial Planeta de 1998); Sergio Guerra Vilaboy, La republica artesana en Colombia (La Habana:
Editorial de Ciencias Sociales, 1980); Luis Ospina Vasquez, Industria y proteccién en Colombia. 1810-1930
(Medellin: La Oveja Negra, 1974).

>3 Sobre el golpe del 17 de abril de 1854 puede verse: Fabio Zambrano Pantoja, “El golpe de Melo de 1854”, Las
guerras civiles desde 1830 y su proyeccion en el siglo XX... 59-72; Alonso Valencia Llano, “La revolucién de Melo
en las provincias del Cauca”, Las guerras civiles desde 1830 y su proyeccion en el siglo XX... 73-89; Alirio Gémez
Picon, El golpe militar del 17 de abril de 1854 (Bogota: Kelly, 1972); y la obra contemporanea a los acontecimientos:
Venancio Ortiz, Historia de la revolucién del 17 de abril de 1854 (Bogota: Banco Popular, 1972 (1855)).



226

del pais gracias a que las fuerzas constitucionalistas tenian el control de navegacion del rio

Magdalena.

Los opositores a Melo ganaron terreno en el resto del pais, pues el golpe controlaba sélo el
centro — aungue recibi6 la adhesion de sectores populares en el Valle del Cauca, el Caucay
regiones de la Costa Atlantica -, e ingresaron a Bogota los primeros dias de diciembre de
1854, derrotando a Melo y acabando con lo que algunos historiadores han llamado como la
“Revolucion de mitad de siglo”. Por esta aventura militar Melo fue expulsado del pais,
dirigiéndose a México, donde muri6®*. Aproximadamente 300 integrantes de las
Sociedades Democraticas, en su mayoria artesanos, fueron deportados a uno de los rincones

del pais, Panama, donde por su clima malsano, la mayoria fallecio.

Los artesanos apoyaron la intentona golpista de Melo porque veian que sus intereses y
necesidades no habian sido satisfechos por las administraciones de Lopez y Obando. Los
artesanos, y las sociedades democraticas, habian sido entre 1849 y 1854 la base social del
partido liberal. Se convirtieron de esta forma en el mecanismo por medio del cual el partido
penetro los rincones del pais e hizo contrapeso al partido conservador. En varias ocasiones
se transformaron en la fuerza de choque del partido en el poder. Aunque no puede olvidarse
que politicamente los artesanos eran mucho mas que fuerza de apoyo. Sus principales
lideres, como Ambrosio LoOpez, traducian textos socialistas y romanticos del francés y
publicaban en numerosos periodicos locales. Pero las administraciones de José Hilario
Lopez y Jose Maria Obando no respondieron a las expectativas de los artesanos y
favorecieron el librecambio, quitando apoyo a la industria nacional. Esto generd el llamado

“desengafio” de los artesanos que motivé el apoyo de aquéllos al golpe de 1854°°,

%4 José Marfa Melo y Ortiz, militar tolimense, (Chaparral, 9 de octubre de 1800 — Zapaluta, México, 1 de junio de
1860). Combatid en el ejército libertador. Entre 1836 y 1839 estuvo en la Academia Militar de Bremen, Alemania.
En 1855 fue expulsado del pais, viajando a Centroamérica. En 1859 fue instructor del ejército salvadorefio.
Finalizando ese afio llegé a Chiapas. Alli se puso a las 6rdenes del gobernador Angel albino Corzo, quien
permanecia fiel al presidente Benito Juarez. Posiblemente Melo fue el Gnico general extranjero que defendié la
reforma liberal mexicana. Se le encargd la defensa de la frontera con Guatemala para evitar ataques de los
conservadores desde ese pais, sufriendo la arremetida de las fuerzas comandadas por el general Juan Ortega. Melo
fue herido y fusilado sin férmula de juicio. Sus restos siguen sepultados y adn ocultos en México. Cfr. Dario Ortiz
Vidales, José Maria Melo: la raz6n de un rebelde (Ibagué: Producciones Géminis, 2002); v,
www.lablaa.org/blaavirtual/biografias/melojose.htm

%55 Cfr. Ambrosio Lépez, El desengafio (Bogoté: Incunables, 1985).
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Con el fracaso del golpe de 1854, las Sociedades Democraticas se diluyeron, aunque en el
resto del siglo XIX los artesanos tuvieron alguna participacion politica, protestando
esencialmente por las medidas econémicas que les eran desfavorables, como sucedi6 en los
motines de 1893 en Bogota>°. Debe anotarse, no obstante, que la experiencia del golpe de
Melo y los artesanos hizo que los sectores liberales que los vieron como base social de sus

ideas se alejaran de ellos determinando que eran un peligro para la estabilidad social®®’.

Es recomendable anotar que si bien la guerra civil de 1854 no tuvo en su origen factores
religiosos en ella si encontramos algunos elementos que muestran la participacién de
clérigos o de ideas relacionadas con ellos. En la ciudad de Popayan el sacerdote Manuel
Maria Alaix, recordado por ser uno de los que mas presion hizo para la expulsion de los
jesuitas, fue importante en la organizacién de los grupos de artesanos>*®. Los partidarios del
golpe buscaron distanciarse de golgotas y conservadores. En el periédico 17 de abril del 30
de julio de 1854 mostraba la posicion de los golpistas en cuanto al asunto religioso.
Advertia que los conservadores sostenian la intolerancia religiosa, mientras que los
goélgotas la total independencia, mientras que los golpistas reconocian el derecho de
profesar cualquier culto, sin desconocer que la mayoria de los granadinos profesaba el
catolicismo. Lo que deseaban era el “mutuo reconocimiento basado en el [derecho] de la
soberania nacional”. En el mismo texto los partidarios del golpe defendieron el derecho de

ciudadania que tenian los sacerdotes, aunque coincidian con aquél, en contravia del

> Cfr. Mario Aguilera Pefia, La protesta urbana en Bogoté (Bogota: Colcultura, 1997).

%7 Martinez, El nacionalismo...146-147.

En cuanto a la actividad econémica, los artesanos se vieron afectados y comenzaron a decaer en la produccion de
sus manufacturas por los siguientes motivos: las técnicas de produccion eran primitivas y no sufrieron cambios
significativos a lo largo del siglo XIX, lo que hacia que sus productos fueran burdos; la politica librecambista afect6
a los productores de textiles de algoddn, los cuales no pudieron competir a la par con los pafios ingleses; los precios
de los productos importados eran bajos debido a la caida de esos precios en los mercados internacionales. No
obstante, buen nimero de artesanos siguié produciendo porque tenia mercado en los sectores pobres que no podian
comprar los productos importados. Cfr. Alberto Mayor, Cabezas duras y dedos inteligentes (Bogoté: Colcultura,
1997).

Sobre la forma como se insertd el pais en la economia mundial en el siglo XIX y si éste se encaming al capitalismo
0 no, constituyen los debates historiograficos mas interesantes sobre el siglo XIX colombiano. Aconsejamos ver por
la preponderancia en la discusion los siguientes textos: José Antonio Ocampo, Colombia y la economia mundial.
1830-1910 (Bogota: Siglo XXI, 1984); Salomén Kalmanovitz, Economia y nacién (Bogota: Siglo XXI, 1985); William
McGreevey, Historia econdémica de Colombia. 1845-1930 (Bogota: Tercer Mundo, 1989); AA.VV., Historia
econémica de Colombia. Un debate en marcha (Bogota: Banco Popular, 1979); José Antonio Ocampo, Compilador,
Historia econémica de Colombia, 4% ed. (Bogota: Tercer Mundo, 1996). El debate se centrd en las obras de Ocampo,
Kalmanovitz y MacGreevey. Para Ocampo el pais vivi6 una insercién lenta a la economia mundial, con la aparicién de
una burguesia sui generis mientras que Kalmanovitz propuso un proceso de feudalizacién o enfeudamiento.

%8 Cfr. Carmen Escobar, La revolucion liberal y la protesta del artesanado... 274.
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conservatismo, en la necesidad de mantener fuera del pais a los jesuitas, defendiendo con
ello la “suficiencia apostdlica de nuestro clero nacional”®®. Si bien no vemos en ello
indicios de una iglesia nacional si creemos que muestra el afan por evitar que sacerdotes

extranjeros, obedientes al Papa y no a las leyes nacionales, entrasen al pais.

Sin embargo, y en contradiccién a lo anterior, al retomarse la Constitucion de 1843, por
iniciativa de los golpistas, se eliminaban algunos de los aspectos ganados con las reformas
liberales de medio siglo. Por ejemplo, el sufragio universal desapareceria y la ciudadania
volveria a ser mediada por factores como la propiedad sobre bienes raices y el alfabetismo.
El gobierno del pais protegeria a los granadinos en el ejercicio de la religion catdlica,
apostolica y romana, siendo ésta la Unica cuyo culto sostendria y mantendria la
replblica®®. Con estos dos aspectos, expresados en los articulos 15 y 16, se echaba atras la
libertad religiosa y la separacion del Estado y la Iglesia, o que de por si demostraba el
caracter conservador del movimiento golpista sin que ello significara el respaldo del partido

conservador.

Una vez derrotados Melo y su ejército en diciembre de 1854 se procedié inmediatamente a
celebrarse elecciones presidenciales en las cuales salio airoso el conservador Manuel Maria
Mallarino quien emprendié medidas para poner en marcha el federalismo que
superficialmente habia expuesto la ya restaurada Constitucion de 1853. Mallarino promulg6
leyes que permitieron la creacion de gobiernos regionales, el primero de los cuales fue
Panamé en 1855. A éste siguieron otras regiones que se convirtieron en Estados federales
mostrando la debilidad de la union de la Nueva Granada. En 1856 se cred Antioquia y en
1857 se formaron los Estados de Bolivar, Boyaca, Cauca, Cundinamarca, Magdalena y
Santander. Resulta paradojico que el primer Estado creado bajo estas circunstancias -
Panama - fuera el primero en desprenderse de la unidad, y que el segundo — Antioquia -,

fuese el que mas provecho obtuvo del periodo federal después de 1863.

%9 Citado por Venancio Ortiz, Historia de la revolucién... 291-292.
%0 «Constitucion Politica de la Nueva Granada 1843”, Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia
Tomo 11, 42, ed. (Bogota: Banco Popular, 1986) 328-330; Venancio Ortiz, Historia de la revolucion... 87.
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Segun el historiador Ramon Correa el gobierno de Mallarino habia sido, hasta ese
momento, el mejor que tuvo el pais desde el inicio de su era republicana. Se caracterizé por
evitar los trastornos internos convocando a integrantes de ambos partidos politicos a
participar en la administracion ptblica®®!. Mallarino mantuvo la ley de libertad religiosa
siempre que no se turbara el orden publico, dandose, por ley especial, personeria a la Iglesia
y congregaciones para manejar sus rentas y bienes. En cuanto a la jerarquia de la
institucion, Antonio Herran, fue elegido en propiedad arzobispo de Bogota pues desde 1852
venia ejerciendo el cargo de Provisor y Vicario General de la arquididcesis después de la
expulsion del arzobispo Mosquera®®.

2.4 La Guerra del Melén, el arribo de los presbiterianos al pais y la administracion de
Ospina Rodriguez

Aungue debemos anotar que dicho periodo no estuvo exento de dificultades como fue el
caso de la Guerra del Melén. El 15 de abril de 1856 se presentd un incidente en el Estado
de Panama. Alli, un estadounidense se negd a pagar una tajada de melon a un vendedor
nativo. Esto motivl una gresca entre panamefios y extranjeros, los cuales se refugiaron en
las casas que pertenecian al Ferrocarril de Panama en la ciudad de Col6n. La confrontacion
se salié de cauce ocasionando la muerte de 18 personas, 16 de ellas estadounidenses. Por
esos hechos el representante plenipotenciario de los Estados Unidos en la Nueva Granada,
sefior Morse, paso una reclamacion al gobierno nacional solicitandole, entre otras cosas,
gue se garantizara la libertad religiosa en la zona del ferrocarril, asi como la cesion de
varias islas panamefias a los Estados Unidos y que este pais interviniese militarmente en la
region si fuese necesario. Esto ultimo fue rechazado por el gobierno neogranadino, aunque
al final de cuentas firmé un convenio en donde se obligaba a pagar un millon de pesos por
los dafios causados™®. Este hecho que podria ser considerado como anecdético nos permite
ver asuntos mas detallados. Panaméa se habia convertido en importante lugar de transito
para los estadounidenses que deseaban llegar de la Costa Este a la Oeste, en momentos en
los cuales la fiebre del oro en California estaba en auge. Por ello mismo las autoridades

panamefias se sentian mas cercanas a las de Estados Unidos que a las neogranadinas,

%L Ramén Correa, La Convencion de Rionegro (Bogota: Imprenta Nacional, 1937) 50.
%2 Cfr. Antonio Pérez Aguirre, 25 afios de historia colombiana. 1853 a 1878 (Bogoté: Sucre, 1959) 38 y ss.
%83 Cfr. Pérez Aguirre, 25 afios... 52y ss.
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sumandose la ineficacia del gobierno bogotano para atender los reclamos y requerimientos
de una de sus regiones fronterizas. A esta insatisfaccion se afiadia el temor que vivia
Centroamérica por la invasion del filibustero norteamericano William Walker a Nicaragua,
debido a que se creia que el gobierno de Estados Unidos patrocinaba este tipo de

agresiones®®.

En 1856 otro proceso historico resulta importante para nosotros. En ese afio se establecio,
de forma permanente, la primera iglesia protestante en el pais. Fue el templo presbiteriano
fundado en Bogota®®. La presencia de esta iglesia no significa que la oposicién a la
libertad religiosa hubiese desaparecido por parte de los integrantes de la institucion
eclesiastica, de los conservadores y de algunos sectores liberales. Por el contrario, era
constante el rechazo a tal libertad. Claro ejemplo de esa oposicion fue la actitud que se
tomé contra el pastor protestante de origen espafiol Ramén Montsalvatge®®.

Montsalvatge y su familia se radicaron en Cartagena luego de sufrir un accidente en la
embarcacion que los llevaria del Mar Caribe hacia Bogota. La tarea inicial del pastor era
repartir gratuitamente biblias dotadas por la Sociedad Biblica, pero todo ese material se
quemo en el accidente de la embarcacion por lo que tuvo que regresar, despues de instalarse

en Cartagena, a Nueva York.

La oposicion a la mision que emprendié Montsalvatge tenia varias vertientes. La primera de
ellas era una lectura particular de la libertad religiosa expresada, como vimos atrés, en el

articulo quinto de la Constitucion de 1853. Quienes se oponian a la obra misionera de

%4 Sobre estos topicos puede verse Stephen J. Randall, Aliados y distantes. Historia de las relaciones entre
Colombia y EE.UU. desde la Independencia hasta la guerra contra las drogas (Bogota: Tercer Mundo, Uniandes,
CEl, 1992) 52-56.

Los historiadores Vega y Jauregui muestran la guerra de la Sandia como la primera de una serie de intervenciones
estadounidenses en territorio colombiano. Cfr. Renan Vega Cantor y Sandra Jauregui, “La Guerra de la Sandia de
1856 en Panama. Una reconstruccion a partir de las fuentes diplomaticas francesas”, Anuario Colombiano de
Historia Social y de la Cultura, Bogota, No.27 (2000) 93-118.

%65 Cfr. Wilson Uriel Moreno, Historia de la iglesia presbiteriana de Bogota, 1856-1887 (Monografia de
Pregrado en Historia) (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 2008).

%% Ramoén Montsalvatge fue un presbiteriano catalan que previamente habia sido fraile capuchino. Su nombre
religioso catolico era Fray Simon de Olot. El escritor Menéndez y Pelayo redactd una biografia sobre este
personaje. Arriba a Cartagena en 1855, donde comienza a recibir las criticas de los catdlicos por ser el representante
de la Sociedad Biblica de Norte América y ofrecer sus servicios para bautizar, casar y enterrar a los extranjeros y
masones de la ciudad costera colombiana.

Cfr. www.protestantedigital.com/new/orbayu.php?1617
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Montsalvatge afirmaban que dicha libertad consistia Unicamente en realizar actividades
religiosas cerradas dirigidas exclusivamente a las personas que ya fuesen creyentes y no
permitiria la conversion de los catdlicos al protestantismo con lo que se negaba la
posibilidad de la tarea misional. Esta peculiar interpretacion de la libertad religiosa advertia
que cualquier intento de convertir a los catolicos neogranadinos al protestantismo violaria

la Constitucion pues podia llegar a turbar la paz ptblica®®’.

Otra vertiente que nos muestra la oposicion critica a la presencia del protestantismo es la
forma como se veia que Montsalvatge, y quienes lo apoyaban, eran extranjeros. En el
periddico El Catolicismo se indicaba con claridad que los extranjeros no tenian derecho ni
potestad para ingresar en el pais y adoctrinar a los neogranadinos. También causaba algun
resquemor que los consules en Cartagena de Gran Bretafia, Arthur C. Kortright, y Prusia,
Francis Hesse, apoyaran la labor del pastor protestante. Para el diplomético britanico la
presencia de un templo protestante en la ciudad ayudaria inmensamente a la poblacion

extranjera®®.

Por su parte, el diploméatico prusiano era mas especifico al advertir que él mismo habia
recorrido durante catorce meses el interior del pais y que en él no habia encontrado ningun
obstaculo para repartir material protestante publicado en espafiol, siendo incluso importante
la ayuda de los sacerdotes catélicos en tal labor. De igual forma el diplomético advertia que
en el pais no hall6 fanatismo religioso pero si el indiferentismo en materia de religion y la
ausencia de biblias y de una verdadera evangelizacion. Ante estas palabras los escritores del
periddico catdlico indicaban que el prusiano estaba bien equivocado pues en el pais ningln
sacerdote catélico habia reconocido su ayuda y que la indiferencia no existia pues todos los
neogranadinos conocfan de memoria los preceptos ensefiados dentro del catolicismo®®°.
Queda pendiente conocer cual era el nivel del catolicismo en la poblacion neogranadina,
asunto que no es del interés de esta tesis pero que si nos podria indicar la profundidad del

conocimiento y la asimilacion de los principios religiosos por parte de los

%7 “Exposicion respecto al establecimiento de una iglesia protestante en Cartagena”, El Catolicismo [Bogota] Afio
111, No0.199, 11 de febrero de 1856: 34-35.

%8 «Del consulado britéanico”, El Catolicismo [Bogota] Afio 111, N0.199, 11 de febrero de 1856: 36.

%9 «A| reverendo Ramén Monsalvatge, Cartagena. Carta del encargado de Negocios de Prusia, cerca de la Nueva
Granada”, El Catolicismo [Bogota] Afio 111, N0.199, 11 de febrero de 1856: 37.
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neogranadinos®’. Las palabras de una y otra parte tienen que ser tomadas con cautela, pues
si bien el agente prusiano indicaba que no encontrd dificultades para su mision esto es
dificil de creer pues el caso de Montsalvatge en Cartagena nos deja ver cierta reticencia del
clero catolico a la presencia de protestantes. Pero también eran exageradas las voces de El
Catolicismo, pues no se ha podido demostrar la efectividad del proceso evangelizador en el
sentido de que los neogranadinos realmente conocieran el dogma de la religion que

profesaban.

Las criticas que se le hacian a Montsalvatge se extendian al protestantismo en general. La
primera de ellas era que el protestantismo no tenia la tradicion historica que el catolicismo
la cual se extendia hasta los apostoles. Esa falta de tradicion se debia a que el
protestantismo era

un conjunto monstruoso de sectas divididas que en ellas mismas no se entienden, ni
tienen principios de fe fijos. Los articulos anglicanos los dicto la Reina Isabel, hija del
monstruo mas corrompido de la humanidad, de Enrique VIII. Y la Reina doncella que
dicté la fe protestante no fue mejor que su padre. Data del siglo 16 la religion
protestante y su fundador fue un fraile renegado y apdstata como frai Simén de Olot.
Ese freile se llamaba Martin Lucero [sic] quien sacd de su convento a una monja

Ilamada Catalina Boren y se cas6 con ella, como frai Simon de Olot se casé con una

que no sabemos si seria monja°’*.

Como el protestantismo era un monstruo de mil cabezas la siguiente critica tenia que ver
con ello pues el catolicismo debia vanagloriarse de ser un conjunto homogéneo obediente a
una sola cabeza, la del pontifice. Por ello mismo no veian por qué los protestantes les
criticaban esa obediencia. Se justificaba esa obediencia en la medida que el Papa era
soberano temporal en su territorio y asi podrian los catélicos ser subditos de aquél, asunto
éste que variaria si el pontifice no fuera soberano temporal por lo que los catélicos
indirectamente debian ser subditos del monarca al que el Papa también lo era. “Pero
Monsalvatge no puede remontarse a estas consideraciones: €l no hace sino repetir el tole
tole de todos los enemigos de la Iglesia que en su mayor parte, son los enemigos de la pura

moral del Evangelio™".

570 Sobre este topico para la Francia revolucionaria puede verse Roger Chartier, Espacio ptblico... 107-126.
*! “Monsalvatge y Sincelejo”, El Catolicismo [Bogota] No.205, 22 de abril de 1856: 22.
572 “Monsalvatge y Sincelejo”, p.22. Cursivas en el texto.
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También se criticaba al protestantismo, teniendo como pretexto a Monsalvatge, el que los
pastores tuviesen familia. Para los escritores de El Catolicismo era claro que las personas
dedicadas al culto divino no podian dividir sus esfuerzos entre ese servicio y la atencién a
una familia compuesta de una esposa y sus hijos. De lo anterior se derivaba que buen
numero de los pastores de las iglesias protestantes habian sido con anterioridad sacerdotes

catélicos que no pudieron cumplir cabalmente con el voto de castidad®">.

Para los editores de El Catolicismo era claro que la forma de hacer mision del
protestantismo no habia variado con el tiempo. “El protestantismo se vale de siempre de
los mismos medios para desarrollarse y propagarse: un fraile apdstata fue su autor, y otro
fraile apostata viene ahora a continuar en América la obra de Lutero, ayudado por los
discipulos de aquel impostor”®’*. La solucién que se proponia era fortalecer la labor
misionera de los sacerdotes catolicos:

iSefiores curas! Muy bien sabéis que las malas semillas diseminadas en los colegios, en
las sociedades, por la imprenta y por los malos libros que se han derramado con
profusioén en nuestro territorio, han estado produciendo sus frutos de impiedad y la
corrupcion de costumbres: bien sabéis cuanto se ha trabajado por descatolizar al
pueblo, y cémo el protestantismo, ese monstruo detestable, m&s de una vez ha
amenazado tragarnos ¢Quién podra destruir la mala semilla, arrancar las ovejas de los
lobos, y confundir a ese monstruo cuya cabeza asoma de nuevo a nuestras playas
arrojando su veneno? ;Quién sino vosotros que por la misién de vuestro augusto
ministerio sois los cultivadores de la vifia del Sefior, los pastores del rebafio de Nuestro
Sefior Jesucristo [...]?°".

Un aspecto importante de resaltar es que a pesar del conflicto con Estados Unidos en

576
h

Panama y de la deuda Mackintosh®"® con un ciudadano inglés, y que ambas potencias, tanto

la norteamericana como Inglaterra amenazaban con invadir el pais y apoderarse del

°3 A Monsalvatge le criticaban continuamente esa situacion. Por ejemplo, en Caracas, finalizando 1855, cuando el
pastor estuvo en esa ciudad venezolana sufrid la recriminacion de algln catdlico: “Este capuchino apoéstata, llamado
Monsalvatge, que ha aparecido por all4 vendiendo libros protestantes, estuvo aqui. Encontré una vez al sefior
General José Félix Blanco que sabia ya cual era su impia misién, y no bien oy6 que le ofrecia sus libros, cuando
Ileno de indignacion, le eché en cara su apostasia, el oprobio de que estaba cubierto su crimen en venir a perturbar
la fe del pueblo catolico etc. El fraile protestante se sinti6 humillado y se marcho......”. Cfr. “Anécdota.
Monsalvatge en Caracas”, El Catolicismo [Bogota] N0.209, 20 de mayo de 1856: 120.

%4 “Monsalvatge”, El Catolicismo [Bogota] N0.199, 11 de febrero de 1856: 34.

575 “Instruccion a los pueblos de la Nueva Granada sobre el protestantismo”, El Catolicismo [Bogota] No.205, 22 de
abril de 1856: 84. Cursivas mias.

5’8 Era una deuda que tenfa el gobierno neogranadino con un ciudadano inglés el cual reclamé su pronto pago. Cfr.
Gaceta Oficial [Bogota] No.1944, 9 de abril de 1856: 263; N0.2034, 11 de octubre de 1856: 1; N0.2039, 29 de
octubre de 1856: 702; EI Porvenir [Bogota] No.57, 14 de octubre de 1856: 1.

Incluso la Nueva Granada e Inglaterra suspendieron relaciones diplomaticas por ese asunto. Cfr. EI Porvenir
[Bogota] No.69, 6 de enero de 1857: 1.
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istmo°”’, unido al establecimiento permanente de una iglesia protestante con clara
influencia estadounidense, no encontramos en las fuentes revisadas que se hiciera directa
alusién al peligro que podia correr el pais por la presencia de esas potencias extranjeras no
catdlicas y que ello perjudicaria, potencialmente, la tradicién religiosa de la Nueva
Granada. Incluso polemistas conservadores autoproclamados defensores del catolicismo
como Manuel Maria Madiedo hablaban del peligro de la “expansién yankee” pero lo hacian

refiriéndose a sus pretensiones territoriales pero no a una eventual expansion religiosa®’®.

En 1857 fue elegido como presidente del pais el conservador Mariano Ospina Rodriguez. A
las elecciones se presentaron, ademas de Ospina, dos candidatos mas, el liberal Manuel
Murillo Toro, y el expresidente Tomas Cipriano de Mosquera, en representacién de una
colectividad bipartidista Ilamada Partido Nacional. Ospina obtuvo 97.271 votos, Murillo
80.171 y Mosquera 33.038, a pesar del respaldo que recibi6 de las provincias costefias de
Mompox, Valledupar, Cartagena y Panam4, y de su natal Popayan®”. La administracién de
Ospina despertd opiniones contrarias, de respaldo y rechazo. El cronista contemporaneo
Cordovez Moure afirmé que el pais vivia una época de tranquilidad y confianza debido a
las exportaciones de productos como la quina y el tabaco. Ademas, la deuda externa se
estaba pagando cumplidamente y las diversas libertades individuales se mantenian dentro

de los limites acordes con la civilizacién®®

. Independientemente de esta lectura, en la
administracion de Ospina se redactd una nueva constitucion politica y se cambio el nombre
del pais, haciéndolo acorde al federalismo que ya vivia, pasandose a llamar Confederacién
Granadina. Con los conservadores en el poder, el arzobispo de Bogota, Antonio Herran,

contrat6 la nueva venida de los jesuitas, dandose su entrada a Bogota el 18 de febrero de

%" Sobre los pretextos que buscaba Estados Unidos para invadir Panama puede verse: Gaceta Oficial [Bogoté]
N0.1977, 28 de mayo de 1856: 1-4.

%8 El Porvenir [Bogota] No.47, 14 de octubre de 1856: 1; No.61, 11 de noviembre de 1856: 2.

Por el contrario, y esto como ejemplo, en México si habia mas claridad al respecto teniendo en cuenta la guerra con
Estados Unidos entre 1847 y 1848. Por ello no es gratuito que un polemista como Juan Rodriguez de San Miguel
publicara en 1848 textos contra la tolerancia religiosa, los cuales serian reproducidos continuamente afios después.
Cfr. Juan Rodriguez de San Miguel, “Disertacion sobre la libertad de cultos en la Republica Mexicana”, La Cruz
[Ciudad de México] Tomo I, No.10, 22 de mayo de 1856: 316.

>"9 Cfr. Pérez Aguirre, 25 afios... 57; y, Diego Castrillén Arboleda, Toméas Cipriano de Mosquera (Bogota: Planeta,
1994) 426.

%0 José Marfa Cordovez Moure, Reminiscencias de Santafé y Bogota, Primera edicion colombiana (Bogota:
Gerardo Rivas Moreno editor, 1997) 1008 y ss.
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1858. Llegaron los padres Pablo de Blas, Luis Segura y Lorenzo Navarrete, quienes venian

de Guatemala, encargandose del Colegio San Bartolomeé.

Una de las paradojas es que Ospina firmd, el 22 de mayo de 1858, una constitucion federal
que, en parte, contravenia algunos de sus principios pues no era amigo del federalismo®®* y
ademas en la que encontramos vigente, en el numeral décimo del articulo 56, el principio
de la profesion libre, publica o privada, de cualquier religion siempre y cuando no se
turbase la paz publica, y en donde, a pesar de ser un pais federal, ningiin gobierno de
cualquier Estado podia intervenir en asuntos religiosos, tal como se expresaba en el articulo
once®?. Ospina Rodriguez era favorable a una administracién central con un ejecutivo
fuerte y ademas era fervoroso catolico por lo que creemos se sinti6 molesto e incobmodo

teniendo que avalar tanto el federalismo como la libertad religiosa.

Podemos afirmar que durante la administracion de Ospina se buscO una especie de
reconquista catolica del pais en la medida que se creia que las reformas liberales lo habian
afectado en ese sentido. Ejemplo de ello son los postulados emitidos por el conservador
Sergio Arboleda: “Pero entendamonos: tampoco pretendemos fundar escuela; pues la
escuela a que pertenecemos existe: es la misma de los publicistas catélicos de Europa, y
nada nuevo tendremos que decir: apenas nos tocard expresar alguna vez nuestra opinion
sobre la manera de aplicar sus doctrinas a la politica republicana”. Y la republica que
Arboleda deseaba ver era la regida por la moral “de la sublime religion que
afortunadamente profesamos”, es decir, la catdlica, en donde los intereses mas importantes
serian los morales y religiosos con los cuales se obtendria el progreso sin detrimento del

orden y la libertad®.

Pero asi como la administracion de Ospina recibia elogios de sus copartidarios, sus

contradictores creian que el gobierno no estaba favoreciendo a todos los neogranadinos.

%L Seglin Quijano Wallis, Ospina y otros firmaron la Constitucién federal “a pesar de que eran completamente
adversos al sistema, con el propdsito de que el régimen federativo se desacreditara pronto en la practica para que
mas tarde fuera completamente repudiado por el pais”. José Maria Quijano Wallis, Memorias autobiogréficas,
historico-politicas y de caracter social, 22 ed. (Bogota: Incunables, 1983) 53.

%82 Cfr. “Constitucion Politica para la Confederacion Granadina”, Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de
Colombia, Tomo IV... 57 y 76.

%83 Sergio Arboleda, La reptblica en la América espafiola... 249-250.
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Desde su primer afio de gobierno Ospina tuvo que enfrentar un pais con conflictos internos,
asi como de continuas confrontaciones con los liberales. En el Estado del Magdalena los
conservadores se enfrentaron al gobierno liberal en una corta guerra civil que termin6 con
la derrota de éste en la ciudad de Riohacha en diciembre de 1857. En 1859 el Congreso del
pais redactd varias leyes que causaron malestar entre los liberales y federalistas por
considerarlas intervencionistas como fueron las de elecciones, de estudios, y de creacion de
los intendentes nacionales, en la medida que Ospina dejaba a los Estados sin la posibilidad
de organizar los planes de estudios, el sufragio, y les impedia disponer de la fuerza
plblica®®*. Desde comienzos de ese afio el Estado de Santander se encontraba en alerta por
una posible guerra civil como respuesta al intervencionismo del gobierno de Ospina. El 26
de julio de ese afio estallo la guerra civil en el Estado de Bolivar, desconociendo los
sublevados a las autoridades del Estado y nombrando como gobernador al general Juan
Jose Nieto. En el suroccidente del pais el gobernador del Estado del Cauca y expresidente
del pais, general Tomas Cipriano de Mosquera, se declard, en mayo de 1860, en rebeldia
contra el gobierno de Ospina. Mosquera nombré como jefe de las fuerzas del Estado a su
antiguo enemigo politico, el expresidente Obando. Desde el centro del pais los liberales
federalistas solicitaron a Mosquera que se armara e iniciara la guerra contra el gobierno de
la federacion. Mosquera, por su parte, se unio con el Estado de Bolivar y cre6 una alianza
Ilamada “Estados Unidos de Nueva Granada”, declarando vigente la constitucion de la
Confederacion de 1858 y desconociendo desde el 8 de mayo de 1860 al gobierno
conservador de la misma®®®. Los Estados Unidos de Nueva Granada le otorgaron la
presidencia a Mosquera. A este pacto se unieron sucesivamente otras regiones las cuales

también declararon la guerra al gobierno de Bogota>®.

Una vez Mosquera entrd en Bogotd, a mediados de 1861, se reunié un Congreso de
Plenipotenciarios compuesto de diputados de Bolivar, Boyaca, Cauca, Cundinamarca,

Magdalena, Tolima y Santander, quienes el 20 de septiembre acordaron el Pacto de

%84 Sobre estos tépicos y la confrontacion entre el presidente Ospina y el general Mosquera que condujo a la guerra
civil cfr. Alonso Valencia Llano, “Tomés Cipriano de Mosquera y la guerra en el Cauca entre 1859 y 1862”, Las
guerras civiles desde 1830 y su proyeccion en el siglo XX... 91-104; Pérez Aguirre, 25 afios... 94 y ss.

>% Sobre esta guerra ver Maria Teresa Uribe de Hincapié y Liliana Maria L6pez Lopera, La Guerra por las
Soberanias. Memorias y relatos en la guerra civil de 1859-1862 en Colombia (Medellin: Universidad de
Antioquia, La Carreta, 2008).

%68 Correa, La Convencion de Rionegro... 68.
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Unién®®’. Desde ese momento el pais pas6 a llamarse Estados Unidos de Colombia. El
Pacto de Union reconocié en su articulo cuarto “la profesion libre, publica o privada de
cualquier religién, siempre que su ejercicio no sea 0 pueda ser contrario a la moral, a la
seguridad o a la tranquilidad pablica”. Pero la guerra no habia terminado, prolongandose,
en forma de guerra de guerrillas, hasta finales de 1862°%. Por su parte, Ospina quien habia
sido detenido y encarcelado en Cartagena huy6 hacia Guatemala donde se dedicé a

aprender sobre el negocio de la caficultura.
2.5 Las reformas de la administracién de Mosquera y la institucion eclesiastica

Como observamos Tomas Cipriano de Mosquera asumid la presidencia del pais por
segunda vez en 1861, dos afios después de iniciar una guerra civil desde su Estado, Cauca,
contra el gobierno del conservador Mariano Ospina Rodriguez. Al ingresar a Bogota, en
julio de 1861, comenzé a ejecutar una serie de medidas que afectaban directamente los
intereses materiales de la institucion eclesiastica, por considerar que ésta habia apoyado al
gobierno conservador en la guerra civil. Expulsé nuevamente a la Compafiia de Jesus;
promulgo la tuicidn o vigilancia de cultos; y, propicid la desamortizacion de los bienes de
manos muertas, en poder de comunidades religiosas y del clero secular. Igualmente,
exclaustro religiosas y religiosos y expulso obispos contrarios a sus leyes. De esta forma,
Mosquera avivo el espiritu anticlerical de un sector del liberalismo colombiano que vio la
oportunidad de limitar el poder de la institucion eclesiastica y someterla al control del
Estado.

Para el mosquerismo, o el grupo de seguidores del caudillo caucano, la institucion
eclesiastica representaba un peligro para las ideas liberales. Es de anotar que la forma como
se representaban el mundo los mosqueristas, reducia el espectro de la realidad nacional a la
explicacion bipolar, como hemos visto sintoma caracteristico de los politicos de aquella
época. En este orden de ideas los sacerdotes eran tomados como defensores de ideas
retrogradas y perniciosas, mientras que los mosqueristas se consideraban como adalides del

progreso y el bienestar. “El absolutismo no cuenta en este pais con otro apoyo sélido que la

%87 Cfr. “Pacto de Unién”, Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 93-124.
%8 Correa, La Convencion de Rionegro... 68.
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clerecia — afirmaban algunos mosgeristas -; y con eso queda dicho que la libertad no tiene
enemigo mayor”. Pero el clero era visto no como sociedad divina e inmaculada, integrada
por representantes de Dios en la tierra, sino como “corporacion mundana, compuesta de
hombres con las pasiones y debilidades comunes del género humano [...] que obedece a la
cabeza visible humana y ambiciosa, en asuntos puramente mundanos, y se olvida de los
preceptos del decalogo y de las verdades evangélicas en los asuntos que aparejan infierno,
purgatorio o paraiso”. Estaban, entonces, en contra del clero, al cual veian como “soberbio
e incrédulo que elevaria altares al mismo diablo, si esto fuera necesario para mantener la
ignorancia y el fanatismo del pueblo”®. Esta visién nos ayudaria a explicar que las
medidas tomadas por Mosquera contra la institucion eclesiastica eran un castigo por la
forma como el clero se inmiscuia en asuntos politicos y porque habia participado en la

pasada guerra civil apoyando a los conservadores.

2.5.1 La tuicién de cultos

“¢ Cual debe ser esa forma permanente del derecho de tuicion, en tiempo de paz?”
Aquileo Parra, Memorias.

La tuicién — entendida como una policia o vigilancia de los cultos - fue implementada por
Tomés Cipriano de Mosquera con el fin de controlar a la institucion eclesiastica en lo
referente a asuntos ligados con su actividad pastoral. Por ejemplo, era necesario el permiso
del gobierno para ejercer el ministerio eclesiastico, de igual forma, el gobierno avalaba o no
la circulacion en el pais de documentos pontificios. No se permitia el ingreso de enviados
de Pio IX y so6lo los colombianos podian ejercer los obispados. Esta medida de tuicion
causé resquemor en la institucion eclesiastica. Varios obispos se opusieron y por ello
fueron desterrados del pais mientras que los clérigos que la apoyaron dividieron a sus

comunidades religiosas®®.

%89 La Tribuna [Bogota] Afio I, No.3, 15 de septiembre de 1861: 14.

%% El decreto de tuicién firmado por Mosquera tuvo algunas disposiciones que podriamos considerar como sus
antecedentes. En 1837 se aprob6 una ley en que se estipulaban multas a los clérigos que publicasen bulas sin pase
del gobierno, a los que negasen la inspeccion suprema de la autoridad civil sobre el clero y se desterraba a los
prelados que usurpasen la autoridad civil. En 1840 otra ley reiteraba la necesidad del pase gubernamental para los
documentos papales. En 1841 una disposicion ordenaba a los jefes de policia vigilar la disciplina de la Iglesia para
que no se usurpara el derecho de patronato y la potestad de la autoridad civil. La ley de 25 de abril de 1845
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El decreto, firmado el 20 de julio de 1861, indicaba que era potestad del gobierno de la
Unién desempefiar el derecho de tuicion sobre todos los cultos existentes en el pais. De esta
forma, segun el decreto, “ningn ministro podra ejercer sus funciones, sea cual fuere el
culto al que pertenezca, sin el pase o autorizacion del Encargado del Poder Ejecutivo, o de
los Presidentes o Gobernadores de los Estados”. Quienes incumpliesen esta disposicion
serian tratados como “usurpadores de las prerrogativas de la Union Granadina, y en

consecuencia extrafiados del territorio”>®*.

El méas fuerte opositor a la medida fue el arzobispo de Bogota, Antonio Herran, quien fue
expulsado del pais el 3 de noviembre de 1861 por no estar de acuerdo con aquélla. Dos dias
después, Mosquera ordend, por medio de un decreto, disolver las comunidades religiosas
que se opusieran a la desamortizacion y a la tuicion. Las que obedecieron las medidas

pudieron seguir viviendo en comunidad®®.

Para justificar la tuicion, el secretario de Gobierno de Mosquera, Andrés Cerén, dirigio una
comunicacion al arzobispo Herran. En ella dejé ver los limites que la administracion
pretendia fuesen establecidos con la institucion eclesiastica si se acataba la medida
gubernamental. Para el secretario era claro que el arzobispo deseaba usurpar el poder del
presidente al desobedecer e invitar que fuese desobedecida la tuicion. El asunto era una
confrontaciéon entre el poder civil y el eclesiastico pues era claro para Cer6n que el
arzobispo queria impedir a las autoridades civiles el control y la censura que ejercia sobre
los clérigos que participaban en politica. Otro asunto del que se acusaba al arzobispo era el

de querer introducir en el pais a obispos europeos enviados por el Papa con el Unico objeto

declaraba al arzobispo y obispos responsables ante la ley por funciones eclesiasticas que les fueran atribuidas por el
Congreso. Esta ley suscito la protesta de Gregorio XVI el 17 de septiembre de 1845. Cfr. Gonzélez, “Iglesia y
Estado desde la Convencién de Rionegro...” 94.

L Articulos 2 y 3 del Decreto de Tuicién. Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 379-380.

%92 partiendo de la base que existian comunidades religiosas resistentes a las medidas dispuestas por Mosquera, se
decret6 que se extinguiesen “en el distrito federal y en el Estado de Boyaca todos los conventos, monasterios y
casas de religiosos de uno y otro sexo. Art. 2° En los demas Estados en que los individuos de las comunidades
religiosas resistan o entorpezcan de cualquier manera el decreto sobre desamortizacion de bienes de manos muertas,
se extinguiran igualmente dichas comunidades, a juicio del Poder Ejecutivo nacional [....] Art. 6° Los miembros de
las comunidades religiosas de uno y otro sexo que obedezcan los decretos sobre tuicion y desamortizacion de bienes
de manos muertas, de 20 de julio y 9 de septiembre Gltimos, podran continuar viviendo en comunidad [...]”. Cfr.
Restrepo, La Iglesia... Tomo 1l 208-209.
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de usurpar el poder civil desplazando de éste a Mosquera. En esencia, lo que se buscaba
con la tuicién era la posibilidad de evitar la influencia en la administracion politica de la
institucion eclesiastica. De esta forma, “y para evitar los males consiguientes que la
posicion social permitiria causar a estos hombres desnaturalizados [refiriéndose a los malos
sacerdotes], es que el Gobierno ha declarado que todos los ministros de cualquier culto que
sean no pueden entrar a ejercer su ministerio sin tener las cualidades politicas de hombres
pacificos y respetuosos. De manera alguna pretende el Gobierno mezclarse en asuntos

religiosos”>%.

El mensaje del presidente y su secretario deja entrever que después de la guerra civil que
llevé a Mosquera al poder derrocando a Ospina Rodriguez, defensor de la institucion
eclesiastica, el nuevo gobierno queria limitar el poder del clero para que éste no participara
en escenarios como las guerras civiles. Se afirmaba, como lo veremos en el caso de la
desamortizacién, que uno de los motivos por los cuales Mosquera asumid todas las medidas
anticlericales fue su espiritu revanchista contra el clero por haber participado en la guerra

civil defendiendo al gobierno conservador.

El 9 de diciembre de 1861, y como medida de refuerzo al decreto de tuicion asi como al de
extincién de comunidades religiosas, Mosquera exigio a los presidentes estatales y a las
autoridades civiles correspondientes, vigilar que los eclesiasticos que habitaban el pais
reconocieran al gobierno de la Unién, y a los decretos de tuicion y desamortizacién. Los
rebeldes u opuestos a las medidas serian sometidos a prision o expulsados del territorio, tal
como sucedio con el arzobispo bogotano. ElI 7 de junio de 1862, Mosquera expidid otro
decreto, haciendo mas imperioso que los clérigos y jerarcas de la Iglesia cat6lica en el pais
se sometieran a las medidas del afio anterior. La promesa de sometimiento y acatamiento
debia ser expresada publica y abiertamente ante la autoridad politica del distrito
correspondiente. De lo contrario, serian expulsados del pais en un tiempo no mayor a
quince dias. Las autoridades civiles que fuesen negligentes y no hiciesen cumplir las
disposiciones legales como la tuicion y la desamortizacion serian destituidas y tendrian que

pagar una multa de quinientos pesos.

%3 El Revisor Catdlico [Tunja] No. 17, 7 de febrero de 1898: 276, citado por Gonzalez, Partidos politicos y poder
eclesiastico... 124-125.
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2.5.1.1. Defensa y apoyo a la tuicion

“[...] cordialmente reconozco y me someto al gobierno de los Estados Unidos de Colombia,
y acepto como emanados de vuestra legitima autoridad, en ejercicio del gobierno civil,
los Decretos sobre “Tuicion’ [...]".

Fray Antonio Oliveros, Agustino Calzado, Ambalema, 1861.

La discusién por la tuicion tuvo dos vertientes. La primera, aludia a no discutir la potestad
que tenia la institucion eclesiastica de preocuparse por sus asuntos internos en cuanto a
dogma y principios. La segunda, advertia que ningln sujeto particular o colectivo podia
sustraerse de la regulacion y vigilancia que ejercia el Estado. De esta forma, la tuicién seria
la vigilancia para los factores externos al dogma y a los principios de la institucion

eclesiastica y no, de acuerdo a los defensores de la medida, del dogma mismo.

Diversas manifestaciones que explicaban y justificaban la tuicién indicaban que esa medida
se tomaba como un “deber del patriotismo y de la conciencia” y que lo importante de ella
era controlar los factores externos y todo lo que rodease el “dogma verdadero, el conjunto
de las creencias que sirven de fundamento a la religion”. En este orden de ideas se afirmaba
que el dogma y la disciplina interna debian ser respetadas por las autoridades civiles que no
tenian ninguna jurisdiccion sobre las conciencias de los colombianos. Pero esto no
significaba, segun algunos defensores de la tuicion, que se quisiera confundir, por parte de
la institucidn eclesiastica, el dogma y la disciplina interna con la denominada disciplina
externa o concesiones temporales que se le habian hecho a aquélla y que tenian el caracter
de revocable por parte de las autoridades civiles. Asi, lo que se queria demostrar es que la
soberania temporal si podia intervenir en factores externos que afectaban tanto al dogma
como a la institucion eclesiastica. En este sentido, serian peligrosos los politicos que se
entrometian en el dogma y la disciplina interna y “enemigos y muy peligrosos, de la paz
publica y de los derechos y prerrogativas del Soberano, los que pretendan confundir con las

materias de fe, las concesiones temporales, por inmemorables que sean, los derechos y
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acciones de lo terrenal, y los goces y bienes mundanales”®™*. Vemos, entonces, en esta
explicacion de la tuicion, que ella se convirtio en motivo de discusion sobre los limites y las

responsabilidades de la soberanfa®®.

Como observamos la tuicion debia ser respetada como un principio o deber del ejecutivo,
entendido como soberano, de cuidar el contacto del sacerdocio y el culto exterior con la
sociedad. Asi, la tuicion era vista como inherente a la soberania, inalienable e
imprescriptible®®. Por ello, en la confrontacion del liberalismo en el mundo occidental
contra el poder temporal del papado, la tuicion puede ser percibida como un paso de ese
liberalismo por limitarle poder a la institucion eclesiastica y marcar sobre ella un territorio
de influencia y vigilancia. Es decir, a nuestro parecer, la tuicion constituyé el suefio liberal

por poder controlar a la institucion eclesiastica.

Para los mosqueristas lo que mejor defendia la tuicion de cultos era que los religiosos se
sometieran a ella. Algunos lo hicieron, otros por el contrario, se opusieron a ella y fueron

expulsados o causaron divisiones al interior de sus comunidades®’. La disputa entre el

% El Colombiano [Bogota] Afio I, No. 7, 19 de octubre de 1861: 26.

% La cuestion de las investiduras ha sido ampliamente referenciada en la bibliografia sobre teoria politica. Cfr.
George Sabine, Historia de la teoria politica, segunda reimpresion (Bogota: FCE, 1992) 172-173.

*% E| Colombiano [Bogota] Afio I, No.13, 23 de noviembre de 1861: 50.

Al justificar la tuicion, los promotores del decreto, entre ellos el secretario de gobierno de Mosquera, Andrés Cerén,
buscaron ubicar legislacion anterior, incluso aquella que habia sido promulgada en los gobiernos conservadores de
Mallarino y Ospina Rodriguez, para defender su medida: “La ley 14 de mayo de 1855, sobre libertad religiosa, al
declarar que no hay religion del estado, prohibe la intervencion del poder publico en los actos, arreglos y negocios
concernientes a la creencia y culto de los granadinos, en tanto que por dicha creencia y culto no se turbe la paz
publica, ni se ofenda la sana moral, ni se altere el orden constitucional y legal. La misma ley en su articulo 2°
dispone que las respectivas iglesias y congregaciones de cualquier comunion que sean deben ser incorporadas por
una ley que les de caracter y personeria para manejar sus rentas y bienes, siempre que guarden las reglas
establecidas por la ley para adquirir [...] Esta ley, pues, que es el desarrollo de la garantia constitucional, reconoce,
implicitamente el derecho de tuicidn, es decir, la proteccion que debe dar la Nacion a los granadinos para que en el
ejercicio de su culto sean protegidos por la autoridad publica [...]”. Cfr. Andrés Cer6n, “Circular aclarando el
decreto de 20 de julio de 1861”, EI Cundinamarqués [Funza] Afio I, No.2, 13 de agosto de 1861: 6.

" Hubo, no obstante, clérigos que se opusieron en primera instancia y por ello fueron arrestados. Para recuperar la
libertad debian publicamente someterse a la ley civil y los decretos de tuicion y desamortizacion. Tal fue el caso de
Fray Antonio Oliveros, Agustino Calzado. EI mencionado clérigo declaré lo siguiente: “Que cordialmente
reconozco y me someto al gobierno de los Estados Unidos de Colombia, y acepto como emanados de vuestra
legitima autoridad, en ejercicio del gobierno civil, los Decretos sobre ‘Tuicion’ y ‘Desamortizacion de bienes de
manos muertas’. En consecuencia, ocurriré oportunamente a recibir la renta viajera que se me asigne en la
proporcién que establece el Decreto sobre Desamortizacion. Esta manifestacion la hago después de un examen
concienzudo de los expresados decretos, que me ha dado la conviccidn de que en nada afectan al culto y disciplina
interna de la iglesia; y animado por el espiritu de paz y concordia, como Ministro de Jesucristo. Servios, Ciudadano
Presidente, dictar las 6rdenes y providencias consiguientes para la suspension de mi extrafiamiento o confinacién”.
Este sometimiento fue escrito en Ambalema el 25 de noviembre de 1861. Cfr. Registro Oficial [Bogota] Afio I,
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poder temporal del Estado y el espiritual que decia defender la institucion eclesiastica
conducia a lograr obediencia a uno y otra por parte del clero como fue el caso de los frailes
dominicos y franciscanos de la ciudad de Tunja quienes reconocieron publicamente los
decretos de tuicién y desamortizacion por lo que se les permitia vivir en comunidad
ocupados en el culto y recibiendo, cada uno de ellos, asignaciones mensuales por parte del

gobierno.

La defensa y el apoyo a la tuiciéon por parte de algunos clérigos les valié que fuesen
calificados como liberales y “rojos” traidores a la causa de la romanizacion. Los sacerdotes
Miguel Atuesta y Félix Giron defendian su actitud afirmando que no se atentaba contra
ningln mandato divino si se acataba la tuicion. Por el contrario, ésta como privilegio
temporal descendia de la gracia divina, la cual la autorizaba. Esto, como es de suponerse,
caus0 escozor entre sus colegas, pues se afirmaba que la tuicion violaba la separacion de las
potestades, de tal forma que era vista como una intromision de lo civil en lo eclesiastico.
Estas posiciones diversas estaban, no obstante, involucradas en una estructura mayor: el

conflicto entre la institucion eclesiastica y el Estado en medio de las reformas liberales®.

Un respaldo politico para la tuicion fue en el que se explicé que por medio de ella se podia
controlar la participacién politico electoral del clero, quitandole asi injerencia a favor,
esencialmente, de los conservadores. De esta forma se continuaba con parte del espiritu
reformista liberal, conducente a reducir la influencia material del clero, restringiéndola a
asuntos netamente espirituales. Lo anterior es claro en el decreto expedido el 11 de
noviembre de 1862, en donde qued6 prohibido “a los ministros del culto, de cualquier
religion, mezclarse en negocios politicos directa o indirectamente”. A esta prohibicion se le
sumé la de que “ningln ministro del culto serd& nombrado para desempefiar destinos
publicos, ni puede ser elector ni elegido”. Al no obedecer esta disposicion, participando
activamente en las elecciones, éstas podian ser declaradas nulas®®®. Sin embargo, la

discusion es mas profunda y nos conduce a determinar como estas medidas liberales

No.34, 12 de diciembre de 1861, citado por Gonzalo Espafia, Seleccion, prologo y notas, Los radicales del siglo
XIX. Escritos politicos (Bogota: EI Ancora, 1984) 99-100.

%% E| Magdalena [Santa Marta] No.3, 8 de diciembre de 1861: 4.

%9 Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo Il 402-404. EI mismo Restrepo encontraba paradéjico que en un pais donde
imperaba el fraude se declarase nula una eleccién por la participacion en ella de algin sacerdote.
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buscaron no solo reducir el peso politico partidista de los clérigos sino también su papel
como ciudadanos. La estructura del imaginario que se deseaba construir era la del hombre
sagrado dedicado exclusivamente a actividades del culto y el servicio de Dios, alejado de
situaciones mundanas como la politica, entendida como una actividad partidista y electoral.

2.5.1.2 Criticas a la tuicion

“Imposible obedecer antes a los hombres que a Dios”
Fray Buenaventura Garcia, O.P., El hijo de la Providencia, 1863.

La tuicion fue rechazada esencialmente por el clero. Quienes se opusieron a ella la vieron
como violatoria de la disciplina interna de la institucidn eclesiastica, pues se afirmaba que
se involucraba en asuntos propios de la vigilancia de sus integrantes, y consideraban
también que atacaba fundamentos y dogmas religiosos. Frailes dominicos como
Buenaventura Garcia — director del Colegio de la Orden de Predicadores - se opusieron a la
tuicion, prefiriendo el camino del exilio. Se negaba obediencia al decreto de tuicién porque
“era atentatorio y sacrilego, contra las leyes de Dios y de la Iglesia”. Segin Garcia ningun
sacerdote podia “aceptarlo ni simularlo sin incurrir en pecado mortal, en sacrilegio y
censuras, aun cuando nos costase la vida, la salud o nuestro bienestar temporal. Imposible

obedecer antes a los hombres que a Dios”®.

Oponerse a la tuicion le significd al arzobispo de Bogota, Antonio Herran, ser expulsado
del pais. En primera instancia, el arzobispo respondié a la promulgacion del decreto
oponiéndose a él, por considerar que atacaba la disciplina interna de la institucion
eclesiastica. Asi lo hizo saber en comunicacion enviada a Toméas Cipriano de Mosquera el
12 de agosto de 1861

La Iglesia catdlica tiene su constitucion y su jerarquia, desde el Sumo Pontifice que la
rige como sucesor del Principe de los Apobstoles y Vicario de Jesucristo, hasta los
ministros de los grados inferiores. En su propio seno tiene ella la vigilancia necesaria
para impedir la intervencién de los poderes extrafios, asi en lo concerniente a la
inviolabilidad del depdsito de la doctrina, a la conservacion de la moral y a la

%0 Fray Buenaventura Garcfa, O.P., El hijo de la Providencia. Autobiografia de Fr. Buenaventura Garcia Saavedra
O.P. Restaurador de los dominicos en Colombia. Anotaciones y correcciones de Fr. Alberto Ariza O.P. (Bogota:
Convento de Santo Domingo, Convento de San José, 1973) 62.
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observancia de la disciplina, como en lo relativo a la posesion, al manejo y a la
inversion de las rentas y de los bienes que la piedad de los fieles ha querido consagrar

al mantenimiento del culto, y esta misma representacion es un testimonio de tal
601

vigilancia™".
La confrontacion de las dos potestades volvia a hacerse visible, tal como sucedio con las
reformas emprendidas por Lépez y Obando. Sin embargo, aqui tenemos un hecho nuevo.
Que los dos poderes estaban separados y por lo tanto la tuicion fue vista como una

intervencion indebida.

Las palabras del arzobispo Herran no pasaron desapercibidas para la administracion
mosquerista. Se indicaba que esa actitud de rechazo a la tuicion significaba una oposicion a
la autoridad civil con lo que se promoverian sediciones atentatorias de la paz publica. Para
el Secretario de Gobierno, el arzobispo deseaba convertirse en la suprema autoridad del
pais al negarle al ejecutivo, en cabeza de Mosquera, la autoridad politica para impedir la
entrada de eclesiasticos al pais y la vigilancia de los que ya estaban en el territorio nacional.
En esencia, lo que observamos es un choque de poderes y el intento de imposicion de la
autoridad civil sobre la eclesiastica. Pero también vemos la preocupacion constante de
sectores de la politica partidista colombiana por la participacion del clero a favor de bandos
politicos. Esa participacion politica, segin los encargados del gobierno, conduciria
irremediablemente a “exaltar el fanatismo en los animos y derramar sangre en la

RepUiblica”®®,

El contrapunteo y la tirantez de las relaciones entre el gobierno y el arzobispo, y el que el
prelado fuese visto como un peligro para la paz puablica, incitd a Mosquera a ejercer
acciones punitivas contra aquél. En el decreto que asi lo dispuso, resaltamos la
consideracion tercera en donde se justificaba la medida tomada, pues el prelado presentaba
constante “resistencia injustificable a todos los actos del Gobierno ejecutivo, especialmente
a los decretos sobre tuicion y desamortizacién de bienes de manos muertas, con el objeto de
exacerbar las pasiones populares y alterar la paz pablica”. Por lo anterior, y como castigo a

la oposicion presentada por el arzobispo a las leyes emitidas por Mosquera, el decreto

%0 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 382.

%02 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 385.
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impuso primero la prision y luego la expulsion del pais del jerarca, tal como habia sido

expulsado su antecesor, Manuel José Mosquera, en 1852°%.

Pero no so6lo el maximo jerarca de la Iglesia catélica en Colombia se opuso a la tuicion. En
diversos lugares de Colombia muchos clérigos hicieron sentir su voz de protesta por tal
medida. Debemos anotar que esa norma, en Ultima instancia, fractur6 comunidades
religiosas, pues parte del clero se sometio a la tuicion. Por su parte, los que se opusieron
hicieron llegar mensajes de protesta donde mostraban su desencanto con la administracion
de Mosquera. Por ejemplo, el sacerdote de Pasto, al suroccidente del pais, José Mariano
Fernandez de Cérdova, mostro su inconformidad por medio de una carta del 9 de julio de
1862. “El que suscribe clérigo domiciliario de este Obispado [el de Popayan], hace [...] esta
franca manifestacion como Sacerdote Catdlico, protestando como protesto solemnemente
contra el decreto llamado de tuicién” a lo cual se sumo su protesta por otros decretos de
corte anticlerical como el de “Desamortizacion de los bienes de manos muertas, el de
Extrafiamiento del Sefior Internuncio, el de Expulsién de los RR. PP. Jesuitas y demas actos
y decretos de este género que ha dado el Sefios Tomas C. de Mosquera, atacando nuestra
Santa Religion y la libertad de la Iglesia, considerandolos como injustos, impios y
atentatorios a los derechos de la Iglesia, y a los sagrados cénones”. Seguidamente el
parroco adhirio a las protestas del arzobispo bogotano y del obispo de Popayan contra las
medidas aqui anotadas. Posteriormente hizo alusion pablica de su fe, con lo cual dejo claro
que aquélla era incompatible con el cumplimiento de las medidas mosqueristas, “y protesto
ademas — continuaba el parroco Fernandez -, sostener los principios, derechos e
inmunidades de la Iglesia, y de todo lo que toca a la Santa causa de la Religion, aun
haciendo si fuere posible el sacrificio de mi vida”. Esta manifestacion de respaldo a sus
jerarcas asi como a posibles principios vulnerados por la autoridad civil, la hacian los
sacerdotes en defensa de lo que consideraban justo. De esta forma concluyo el sacerdote
desde Pasto: “Al hacer esta manifestacion, cumplo con mi conciencia y con el deber que

tengo como Sacerdote Cat6lico”®%.

%03 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 398-399.
804 E Espectador [Pasto] No.29, 23 de agosto de 1862: 130.
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En este tipo de protestas encontramos varios elementos dignos de resaltar y que
alimentaban el imaginario existente que pretendia mostrar el presunto peligro en el que
estaba el catolicismo en el pais. Es cierto que se protestaba contra la tuicién pero de paso se
atacaban todas las medidas que afectaban a la institucién eclesiastica, esencialmente las
firmadas por Mosquera. De igual forma se creia que todo hacia parte de un complot contra
la religion catolica. Y, por ultimo, nos dan a entender las palabras de Fernandez lo que la
mayoria del clero colombiano creia, y es que las medidas eran incompatibles con la fe, lo
gue se mostraba, en asuntos practicos, en la confrontacion entre autoridades civiles y

eclesiasticas, construyendo la duda en los clérigos de a quién obedecer.

Por su parte los que se creian y representaban como buenos y verdaderos catélicos veian
coémo la persecucion se ensafiaba contra los administradores de lo sagrado. Era una muestra
mas de la confrontacion de dos visiones del mundo. La que defendia a la institucion
eclesiastica como portadora de la verdad y la que pensaba que sélo dominandola podia
construirse un Estado moderno. Los primeros, como estamos viendo, se oponian a medidas
como la tuicion, porque ella afectaba a la Iglesia toda, tal como aparecié vivamente relatado
en El Catdlico: “Los templos estan cerrados, los sacerdotes profugos u ocultos, el incienso
no arde sobre el altar de Dios, las lagrimas brillan en los ojos de todos, la angustia oprime
los corazones, el pobre carece de su Gnico consuelo, la vida es una carga insoportable. S6lo
los impios, los pocos impios que hay en esta tierra desgraciada se miran con satisfaccion

entre si y con la sonrisa satanica que vaga en sus labios, dicen, ‘triunfamos’”®%.

Para laicos como Juan Pablo Restrepo, defensores de la institucion eclesiastica, la tuicion
unicamente afectaba al catolicismo, en la medida en que éste era el mayoritario en el pais.
La pregunta que se construy6 en ese momento fue si la medida respondia a la tuicion o a
una persecucion®®. Es interesante anotar la forma como se alinearon las fuerzas tanto de la
institucion eclesiastica como del Estado en defensa o critica al decreto de tuicion. Para los
gobernantes la tuicién era sélo el cumplimiento de un deber del Estado, velando por el buen
ejercicio de los cultos religiosos y controlando asi cualquier anomalia. Para la jerarquia

805 «A (ltima hora”, El Catélico [Bogota] No.1, 16 de mayo de 1863: 2, citado por Plata, El catolicismo y sus
corrientes... 220. Cursivas mias.
8% Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 380.
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eclesiastica y el clero que criticd la medida, ésta no era mas que una forma del Estado, y
especificamente del gobierno, de irrumpir en asuntos que no le competian y que eran del

fuero interno de la institucion eclesiastica.

Ante medidas como la tuicién, el clero no actudé conjuntamente. Los que se opusieron
fueron perseguidos y algunos expulsados del pais como vimos atras. Otros se preguntaron
qué hacer, ya que se encontraban en medio de dos fuerzas, la potestad civil y la eclesiastica.
Fray Ricardo Cancino, dominico de Tunja, expresé esta duda al vicario suplente de la
iglesia de Santiago, en Tunja: “De suerte que nos hallamos atacados por dos fuegos: las
autoridades civiles nos castigan porque no aceptamos los decretos que se oponen a la
libertad e inmunidad de la Iglesia, porque no nos separamos de nuestros deberes y porque
qgueremos ir unidos al Sefior Arzobispo y demas Sefiores Catdlicos; y la autoridad

eclesiastica nos castiga con la suspension”®”’.

Los que decidieron acogerse a la autoridad civil y seguir la tuicion fueron fuertemente
atacados por los jerarcas de la institucion eclesiastica. En nota del 30 de noviembre de 1863
el Papa Pio IX reproché la actitud del obispo de Popayan, Pedro Antonio Torres, quien
ordené a varios sacerdotes de Cali jurar obediencia al gobierno. “[...] Nos reprobamos y
condenamos absolutamente el acuerdo que tu celebraste con el gobierno — le decia Pio IX a
Torres -, el cual se opone en gran manera a la iglesia y sus derechos, y el cual ti jamas has
podido celebrar sin nuestro beneplécito y el de la Santa Sede. Ademas, ha llegado a nuestro
conocimiento que tl no solo pura y simplemente y sin ninguna excepcion prestaste el
inicuo juramento prescrito por ese Gobierno [...]"°%. De esta forma, quienes decidian
apoyar las medidas del gobierno tenian que asumir el castigo institucional que seguia la
disciplina que debia caracterizar a los subditos del pontificado. El obispo de Popayan se

retractd de su actitud favorable al gobierno pidiéndole al Secretario del Interior que no

%7 Fray Enrique Baez OP, La Orden Dominicana en Colombia, Tomo 4. Convento de Tunja, Inédito (1950) 209,

citado por Plata, El catolicismo y sus corrientes... 221.
808 «Censura del papa Pio 1X al obispo Torres por la actitud de éste con el Gobierno dictatorial”, citado por
Cordovez Moure, Reminiscencias de Santafé y Bogota... 866.
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tuviese en cuenta el juramento prestado e indicandole al arzobispo Herran que nunca tuvo

la intencion de obligar a sus sacerdotes a prestar el juramento®®.

2.5.2 La expulsion de los jesuitas en 1861

“Que en la presente guerra civil han tomado parte los padres jesuitas, exhortando a los
soldados del partido centralista a sostener el poder de los usurpadores, repartiendoles
medallas para persuadirlos de que con ellas se salvaran defendiendo al gobierno [...]”.

Tomas Cipriano de Mosquera, 1861.

Los jesuitas que habian regresado al pais en 1858 fueron expulsados nuevamente por
Mosquera, quien con esa medida mostrd su posicion anticlerical, que se veria con mucha
fuerza con la desamortizacién y la tuicion. A diferencia de 1850, la expulsion tuvo otras
justificaciones que no se remontaban a la pragmatica de Carlos Il de 1767 sino mas bien a
la cotidianidad de Colombia, sobre todo a la presunta participacion del clero en favor de los
conservadores durante la guerra civil que dejo victorioso a Mosquera. El decreto de
expulsion fue firmado el 26 de julio de 1861 y en él encontramos las explicaciones para la
toma de la medida. Se advertia que la Compafiia de Jesus habia incumplido varias leyes del
pais como la del 14 de mayo de 1855 que impedia a las congregaciones poseer y manejar
rentas sin el permiso de las autoridades. De igual forma que como corporacién no habia
recibido la autorizacion legal para existir. Pero estaban también razones que permanecian
en el tiempo. Se le acusaba de obedecer autoridades extranjeras, el Papa, en lugar de las
autoridades nacionales, tal como se habia hecho en la expulsion de 1850. En cuanto a la
guerra civil que habia pasado se indicaba en el decreto de expulsion que los jesuitas habian
apoyado al ejército conservador arengando a los soldados a defender al gobierno de Ospina

Rodriguez, dando a entender que con esa accion los militares obtendrian la salvacion de sus

%9 Otros que también habian seguido las indicaciones del gobierno se retractaron cuando fueron suspendidos de sus
funciones eclesiasticas o cuando fueron excomulgados. Por ejemplo, los dominicos radicados en Tunja, Ricardo
Cancino y Miguel Gonzalez, tomaron el camino de disculparse por haber primado en ellos la autoridad civil:
“Nosotros nos acogimos al articulo 5 de dicho decreto [de tuicidn], porque no se nos concedié tiempo para meditar
dicha cuestion [...] como careciamos de comunicacion con los superiores, vicarios de gobierno eclesiastico; pero
hoy [..] se nos ha hecho comprender lo que hemos de hacer sobre el particular. Habiendo aceptado los
mencionados decretos y por haberlos aceptado, somos penados a esta pena [suspension del ministerio sacerdotal];
no cesara mientras no cese la causa. Pero siendo para nosotros de suma importancia la pena candnica reclamamos
solemnemente nuestra firma y nos retractamos del asentimiento que prestamos [...]”. Cfr. Baez OP, La Orden
Dominicana... 201, citado por Plata, El catolicismo y sus corrientes... 223.
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almas. En esa misma logica se les acusaba de haber negado la extremauncion a militares del
ejército liderado por Mosquera, por considerar que aquéllos estaban excomulgados por
defender las banderas federales. Por todo lo anterior se indicaba que los jesuitas turbaban la
paz publica, pasando a ser disuelta la Compafiia en el pais y expulsados sus integrantes
como “infractores de la ley y enemigos del Gobierno de los Estados Unidos”. El decreto fue
firmado por Mosquera, como presidente, y por los secretarios Andrés Ceron, Julian Trujillo

y José Maria Rojas Garrido®™.

En contraposicion, observamos lo expuesto por Juan Pablo Restrepo, para quien la actitud
de Mosquera no era mas que una violacion cometida por parte de un revoltoso que habia
transgredido las disposiciones legales para usurpar el poder. “La mano poderosa de una
rebelion triunfante — decia Restrepo — se levantd por encima de toda justicia y de todo
derecho, para herir a unos pobres religiosos indefensos, los mejores maestros de la
juventud, los mas firmes y decididos defensores de la causa catélica en el mundo”®**. De
esta forma, las posiciones antagdnicas se observan nuevamente, aunque esta vez con menos
fuerza que en 1850, en la cuestion jesuita. La comunidad regresaria al pais huevamente en
1884.

2.5.3 La desamortizacién de bienes de manos muertas
“Que uno de los mayores obstaculos para la prosperidad de la Nacion, es la falta de

movimiento y libre circulacion de una gran parte de las propiedades raices [...]”.

Primer Considerando, Decreto de desamortizacion de bienes de manos muertas, 1861.

%1% Borda, Historia de la Compafifa de Jess... 272-273.

811 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 207.

Por su parte Rufino José y Angel Cuervo recordaron cuando su padre, Rufino, hablaba de Tomas Cipriano de
Mosquera en su primera administracion. En una carta que éste le dirigié a aquél desde Santa Marta el 3 de
noviembre de 1847, Mosquera se quejaba de los ataques que estaba recibiendo por parte de Murillo Toro en su
periédico Gaceta Mercantil de esa ciudad costefia. Para Mosquera todas las palabras de Murillo eran falsas
acusaciones: “Lo mismo sucede en cuanto a lo que dice de antijesuita, pues una cosa es decir que no soy jesuita o
ser antijesuita, porque claramente dije que no los perseguiria ni lo permitiria, porque era necesario ser tolerante”. Lo
que los Cuervo venian a indicar es que Mosquera no cumpliria estas palabras pues una vez tom6 Bogota y se
proclamé dictador, expulso a los religiosos. Cfr. Cuervo y Cuervo, Vida de Rufino Cuervo... 388.



251

En las tensas relaciones entre el Estado y la Iglesia, el tema de la desamortizacion ha sido
uno de los que més espacio ha ocupado en la produccién historiografica®2. Sin embargo
esos estudios se han limitado al aspecto econdmico de la medida, dejando de lado el
impacto en las representaciones Yy los imaginarios de los sectores afectados asi como las

posiciones de aquellos que opinaron sobre la medida tomada por Mosquera.

La medida de desamortizacion®® fue comunicada mediante decreto de 9 de septiembre de
1861. Su objetivo basico fue restar poder economico a la institucién eclesiastica quitandole
parte de sus propiedades. Ademas, se buscé aliviar el déficit fiscal que tenia el Estado,
permitiéndole a éste obtener recursos a partir de la venta de los bienes desamortizados. Sin
embargo, lo obtenido no alcanzé para suplir las necesidades econdmicas ni las deudas y lo
que si consiguio fue fortalecer el latifundio en las zonas donde los laicos pudieron comprar
los bienes que pertenecian a la institucion eclesiastica. Se piensa que Mosquera también
quiso con el decreto castigar a la institucion eclesiastica, y especialmente a las comunidades
religiosas, que habian participado en la guerra civil a favor del gobierno de Ospina

Rodriguez.

Las principales partes del decreto de desamortizacion explicaron los objetivos del mismo y
las necesidades para asumir tal medida. Segun el considerando, se tomo6 la medida de
desamortizar porque “la falta de movimientos y libre circulacion de una gran parte de las
propiedades raices, que constituian la base de la riqueza publica era una de las mayores

%12 Sobre desamortizacion se ha descrito basicamente el problema econémico. Los principales textos son: Fernando
Diaz Diaz, La desamortizacion de bienes eclesiasticos en Boyaca (Tunja: UPTC, 1977); Fernando Diaz Diaz,
“Estado, Iglesia y desamortizacion”, Manual de Historia de Colombia, Tomo Il (Bogota: Procultura, 1984); Robert
Knowlton, “Expropiacion de los bienes de la Iglesia en el siglo XIX en México y Colombia: una comparacion”,
Jesus Antonio Bejarano, compilador, El siglo XIX en Colombia visto por historiador norteamericanos (Bogoté: La
Carreta, 1977); David Mejia Velilla, Glosas a la desamortizacion y otras paginas de historia (Bogota: Universidad
de La Sabana, 1998). Basicamente el capitulo de este libro que tiene como titulo “Glosas a la desamortizacion”,
siendo importante el recorrido histérico que hace de la desamortizacién en el mundo y explicandola
conceptualmente.

%13 pero veamos que es desamortizar, “quitar de las manos de los muertos. Quitarlos de las manos de los muertos
porque, estos bienes eran donados testamentariamente por fieles que buscaban la salvacién de su alma y
generalmente los destinaban al pago de misas eternamente, refiriéndose a bienes raices significaba sacarlos a libre
circulacion”. “Segun la definicion del Diccionario de la Administracion Espafiola es el acto juridico en cuya virtud
los bienes amortizados dejan de serlo, volviendo a tener la condicién de bienes libres de propiedad particular
ordinaria. Y distingue entre ella y la desvinculacion por la que se hacen libres de sus poseedores, como sucede,
v.gr., con los mayorazgos, mientras que por la desamortizacién sus poseedores los pierden; el Estado los vende a
particulares y al adquirirlos los compradores, se hacen bienes libres”. Cfr. Teruel, Vocabulario basico de la historia
de la Iglesia 129.
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obstaculos para la prosperidad de la nacion”. Igualmente quedd decretado que las
comunidades religiosas no podian poseer perpetuamente bienes raices porque con ello
atentaban al derecho constitucional que se tenia de acceder a los bienes. Por ello se
determind que todas las propiedades rurales y urbanas, los censos y las capellanias, los
derechos y las acciones, los usufructos y bienes que tuviesen como propietarios las
corporaciones civiles o eclesiasticas y los establecimientos de educacién, beneficencia o
caridad, pasasen a la nacion “por el correspondiente a la renta neta que en la actualidad
producen o pagan, calculada como rédito al 6 por 100 anual; y reconociéndose en renta
sobre el Tesoro, al 6 por ciento [...]”%**. En el decreto se entendia por corporaciones de
ambos sexos, las cofradias, archicofradias, patronatos, capellanias, parroquias, cabildos,

municipalidades, hospitales, y todo establecimiento y fundacién perpetua o indefinida®®®.

Nos damos cuenta que los bienes desamortizados no fueron unicamente los eclesiasticos,
sino también bienes de cabildos y municipalidades, aunque los mas afectados fueron los de
la institucion eclesiastica. No obstante ésta pensaba que dicha medida de desamortizacion
de bienes de manos muertas era un duro golpe al considerado como sagrado derecho de
propiedad.

Pero Colombia no fue el primer pais en la region en aplicar la desamortizacion, ni el
decreto firmado por Mosquera fue, en su contenido, original. El 26 de junio de 1856 el
Secretario de Hacienda de México, Miguel Lerdo de Tejada, redacté una ley que pasé a
conocerse como Ley Lerdo, y cuya esencia era la desamortizacion de fincas rasticas y
urbanas de las corporaciones civiles y religiosas de la reptblica®®. Esa Ley fue discutida en
medio de la Asamblea Constituyente de 1856-1857, que redactaba una nueva Constitucion
para el pais. La Ley fue aprobada por los constituyentes, los cuales la sintetizaron en el

814 «“Decreto de setiembre de 1861 sobre desamortizacion de bienes de manos muertas”, Rejistro Oficial [Bogoté]
afo I, No.13, 11 de septiembre de 1861: 55, citado por Diaz Diaz, “Estado, Iglesia y desamortizacion” 444.

515 Restrepo, La Iglesia... Tomo Il 61-62.

%1% Sobre la historia del proyecto de desamortizacion elaborado por Miguel Lerdo de Tejada a partir del proyecto de
Haro y Tamariz, cfr. Jan Bazant, Los bienes de la Iglesia en México (1856-1875): aspectos econémicos y sociales
de la Revolucion liberal, 22 ed. (México: El Colegio de México, 1977) 56-70. Puede consultarse la también clasica
obra de Robert Knowlton, Church, Property and the Mexican Reform, 1856-1910 (DeKalb: Northern Illinois
University Press, 1976). Para Knowlton, la Ley Lerdo fue el segundo mayor impacto de la Reforma. Cfr. Knowlton,
Church... 24.
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articulo 27 de la Carta Magna®"’. Si observamos la citada Ley vemos que los articulos del
decreto expedido en Colombia en septiembre de 1861 son una trascripcion literal de aquélla
con lo cual indicamos la influencia que pudo tener la medida mexicana sobre la
colombiana®®, con la tnica diferencia que la desamortizacion se hizo en México a favor de

los arrendatarios de los bienes y en Colombia fue a favor de la nacion®'®.
2.5.3.1 Justificaciones y apoyos para la desamortizacion

Como las medidas tomadas a mediados de siglo, la desamortizacion también genero
reacciones encontradas, que se introyectaron en las representaciones y los imaginarios de
los colombianos. Incluso, puede afirmarse que la imagen de esa medida es la que mas se ha
proyectado en el tiempo para dejar ver el presunto espiritu anticlerical de los liberales
reformistas, confundido por los analistas como un espiritu antirreligioso. Y como la
mayoria de las medidas fue necesario que personas vinculadas con la administracion la

explicaran y justificaran, defendiéndola de las criticas que recibia.

Casi un afio después de promulgada la medida, el 14 de julio de 1862, el Secretario de
Hacienda de la administracion de Mosquera, y que como tal firmé el decreto de

desamortizacion, Rafael Nufiez, la justifico. En primera instancia indic6 su importancia

S7 El articulo 27 de la Constitucion de 1857 rezaba asi: “Ninguna corporacién civil o eclesiastica, cualquiera que
sea su caracter, denominacion u objeto, tendra capacidad legal para adquirir en propiedad o administrar por si
bienes raices, con la Unica excepcidn de los edificios destinados inmediata y directamente al servicio u objeto de la
institucion”. Cfr. Las constituciones de México 161.

®1% La desamortizacién mexicana tuvo acogida en la prensa neogranadina. Cfr. Gaceta Oficial [Bogota] N0.2028, 23
de septiembre de 1856: 654; y, El Tiempo [Bogotd] No.119, 7 de abril de 1857: 2.

%19 Sobre la Ley Lerdo, estos son sus principales articulos que luego fueron copiados en el decreto colombiano de
1861: “Art. 1° Todas las fincas rusticas y urbanas que hoy tienen o administran como propietarios las corporaciones
civiles o eclesiésticas de la republica, se adjudicaran en propiedad a los que las tienen arrendadas, por el valor
correspondiente a la renta que en la actualidad pagan, calculada como rédito al 6% anual; Art. 3° Bajo el nombre de
corporaciones se comprenden todas las comunidades religiosas de ambos sexos, cofradias y archicofradias,
congregaciones, hermandades, parroquias, ayuntamientos, colegios, y en general todo establecimiento o fundacion
que tenga el caréacter de duracion perpetua o indefinida [...]; Art. 8° Sélo se exceptlian de la enajenacién que queda
prevenida, los edificios destinados inmediata y directamente al servicio u objeto del instituto de las corporaciones,
aunque se arriende alguna parte no separada de ellos, como los conventos, palacios episcopales y municipales,
colegios, hospitales, hospicios, mercados, casas de correccion y de beneficencia. Como parte de cada uno de dichos
edificios, podra comprenderse en esta excepcion una casa que esté unida a ellos y la habiten por razén de oficio los
que sir ven al objeto de la institucidn, como las casas de los parrocos y de los capellanes de religiosas. De las
propiedades pertenecientes a los ayuntamientos se exceptuaran también los edificios, ejidos y terrenos destinados
exclusivamente al servicio publico de las poblaciones a que pertenezcan”. Cfr. Zarco, Historia... 597-598. Toda la
Ley Lerdo aparece en el citado texto de Zarco, Historia... 597-603.
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econdémica pues habia fomentado el movimiento econémico al poner en actividad capitales
amortizados con lo que se contribuia a mejorar la situacion del pais. En este sentido
seguiria uno de los objetivos que tuvo Mosquera al firmar el decreto y era el de poner a
circular la tierra que, en muchos casos, era improductiva®?. Con ello se formaba la imagen
de que dicha movilidad y el dinero que produjera facilitaria la dinamizacion de la economia
con todo lo que ello significaba para el progreso del pais. La movilidad de la tierra era una
de los principios liberales puestos en marcha a lo largo y ancho de América Latina. En la
insercion al mercado mundial, el continente se definié como proveedor de materias primas
y para satisfacer el mercado requeria vincular la mayor cantidad de tierra al sistema
productivo. La mayoria de aquélla estaba en manos de la institucion eclesiastica por lo cual

la desamortizacion las afecto.

Pero trascendiendo las justificaciones econdmicas, Nufiez indicaba que la desamortizacion
no habia sido una medida de partido, pues con lo obtenido por la venta de los bienes
desamortizados se estaban pagando deudas del pais, cuyos acreedores eran, en gran parte,
contrarios a la administracion mosquerista. En esa logica, y al no ser una medida de partido
sino de Estado, se advertia que tampoco se habia tomado para hacerle guerra a las
comunidades religiosas, aunque, segun Nufiez, era “evidente que estas — refiriéndose a las
comunidades - han perdido ya su razén de ser, como lo perdieron hace tiempo y
desaparecieron, los Templarios y los Teuténicos”. Como ejemplo de lo anterior advertia
que a los integrantes de esas comunidades se les pagaba puntualmente sus estipendios
correspondientes. Entonces, se preguntaba Nufiez, “;cudl es, pues, la expoliacion, cual es,
pues la impiedad, cudl es, pues, la inconveniencia e injusticia de esta gran Reforma?”. La
medida tampoco podia ser calificada de impia porque quienes promovieron las guerras
civiles en el centro del pais, y derramaron la “sangre cristiana” de los habitantes de esa
region, fueron los que defendieron las propiedades de la institucion eclesiastica, la cual
habia dado muestra no de desprendimiento de los bienes materiales sino de gran apego a

ellos®,

%20 E| Colombiano [Bogota] No.48, 25 de julio de 1862: 189.
62L El Colombiano [Bogota] No.48, 25 de julio de 1862: 189.
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En las palabras de Nufiez encontramos varios elementos importantes. No solo la
justificacion econOmica sino que se advertia, aunque fuese dificil de creer, que la
desamortizacion no fue tomada para afectar a la institucion eclesiastica, aunque el mismo
Secretario de Hacienda advirtiera que la guerra civil en la cual se habia derramado sangre
cristiana, sobre todo en el centro del pais, se habia hecho para defender las propiedades de
esa institucion aunque aquélla debia preocuparse, mejor, por asuntos ajenos de lo material.
En esta l6gica observamos que hubo sectores en la administracion que encontraban inutiles,
caducas y anacronicas, a las comunidades religiosas, aungue sus componentes no se vieran

afectados porque la administracion les seguiria pagando su estipendio mensual.

Para Toméas Cipriano de Mosquera, de acuerdo a lo que él mismo manifesto, era
fundamental la redistribucion de la tierra en funcién de su mejor empleo y de algun nivel de
equidad social. Aunque esto no ocultd su anticlericalismo como puede notarse en una
circular dirigida a los presidentes de los Estados en las cuales justificaba la desamortizacion
porgue la institucién eclesiastica se habia apropiado de la tierra:

La propiedad ha estado mal constituida entre nosotros; fue constituida por un Gobierno
despético, por la inquisicion y el fanatismo, y por la aristocracia clerical y de sangre.
Se constituy6 en consecuencia, oprimiendo a las clases trabajadoras en beneficio de las
privilegiadas. Pero esta constitucion de la propiedad no es la que corresponde a un
pueblo libre; a un pueblo, digo, que para usar de sus derechos no debe estar
embarazado por estas trabas. Cologuemos, pues, la propiedad en consonancia con la
democracia; demos, pues, la tierra a los que la trabajan y la hacen producir y dejemos
la renta a los que tienen que consagrarse al estudio de las ciencias y el culto, y a todos
aquellos que no pueden producir®?.

Parecia clara la intencion de Mosquera de democratizar la propiedad de la tierra y que ella
guedara en manos de quienes la trabajaban. La finalidad que se dio a los dineros producto
de la venta de estos bienes, era fundamentalmente el pago de la deuda flotante y de renta
sobre el tesoro. Se preveia su venta en subasta publica a cambio de bonos o billetes. Los
remates se efectuarian por lotes, segun los reglamentos de la Junta Suprema Directiva de

Crédito Nacional®%.

622 Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 65-66.

52 Villegas, Colombia... 79.
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Ademas del presidente Mosquera y su secretario Nufiez, quienes mas apoyaban la medida
eran esencialmente los liberales adeptos a la administracion mosquerista, los liberales
radicales y los que se beneficiaban econémicamente con la libre circulacion de los bienes
que pertenecian a la institucion eclesiastica. Pero la medida tocaba méas que el aspecto
econdémico. Iba en contravia de la institucion eclesiastica porque le cuestionaba su poder
material y le restaba riquezas para sostenerse. Por ello, la defensa de la medida pasaba por
su importancia economica, por justificar que la institucion eclesiastica no requeria de
mayores riquezas para sostenerse y por atacarla como instrumento de poder y no de

devocion. Veamos entonces.

No era un secreto que concretar las reformas propuestas por liberales y conservadores
requeria de recursos suficientes. Y éstos estaban, en su mayoria, estancados en manos de la
institucion eclesiastica 0 como bienes del Estado que no circulaban. La formacion de un
Estado fuerte y el mantenimiento de la burocracia requerian recursos. Ademas, la intencion
de Mosquera de dividir las grandes extensiones de tierra justificaba la medida la cual era
vista con buenos ojos porgue no se afectaba a particulares individuales, ya que los “bienes y
rentas [desamortizados] no eran propiedad de un particular, sino que han sido adjudicados a
un cuerpo de personas morales, por Soberanos, Sefiores, otras corporaciones o individuos, a

objetos del culto”®*,

Para los defensores de la medida no se entendia como los encargados del culto y de la
salvacion de las almas descuidaban estas tareas importantes por preocuparse de las riquezas
materiales. De esta forma también se justificaba la desamortizacion. ;Como dejar de lado la
funcién basica del clero regular o secular o de las comunidades religiosas para dedicarse a
administrar riquezas? parecia ser la pregunta que circulaba en el ambiente y que deseaba
alejar a la institucion eclesiastica del manejo de bienes. Asi las cosas, esa institucion no
debia ser vista como propietaria sino como tenedora de bienes. Eran pues “meros usuarios

de lo indispensable para su existencia, y nada mas que administradores de todo los

624 “Bjenes de manos muertas”, El Colombiano [Bogota] Afio I, No.14, 30 de noviembre de 1861: 54.
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demés”®®. Y lo indispensable no justificaba la posesion de riquezas excesivas y menos

improductivas.

Otro componente para defender la medida refutaba las afirmaciones de que al perder la base
de su sustento econOmico la institucion eclesiastica decaeria ya que no tendria como
mantener el culto ni a los sacerdotes encargados del mismo, ni las comunidades religiosas
tendrian como sostener obras de caridad, o por lo menos, alimentacién para ellas mismas.
Se refutaba afirmando que no era de verdaderos sacerdotes o religiosos y religiosas,
preocuparse mas por riquezas que por su funcion espiritual y dejar sus funciones por falta
de abundancia de lujos y propiedades materiales. Lo cual, en ultima instancia, no era mas
que una acusacién de incumplimiento del deber y de interesarse por otros aspectos.
“Abandonar el puesto que corresponde al Sacerdocio — se afirmaba en EI Colombiano -, en
el culto y adoracion de la Divinidad, por conservar, 0 no, casas, haciendas, animales o
rentas, no solo deja de ser Catolico, sino que envuelve un principio simoniaco, condenado

por la Religién en todos los siglos”®?®.

Y aunque se afirmaba que la desamortizacion no buscaba atacar a la institucion eclesiastica
si era claro, como lo mencioné Rafael Nufiez, y lo vimos paginas atras, que se le
responsabilizaba por la guerra civil reciente y por el apoyo que en ella habia dado al partido
conservador, por lo que podemos afirmar que la desamortizacion tenia también, como
justificacion, castigar a la institucién por la participacién del clero en el conflicto, tal como
lo expreso el periddico La Opinién:

Esa gran masa de riqueza estaba en manos del clero, que era quien exclusivamente
disponia de ella aprovechandose de sus rentas. El clero afiliado en un partido politico,
y constituido en beligerante en nuestras guerras civiles, hacia uso de esas riquezas, y
sobre todo, de la gran influencia que ellas le daban para atizar la guerra y para hacerla
mas encarnizada y perniciosa; habia pues, una grande y manifiesta necesidad de
quitarle ese poderoso medio de accién y a la Republica le era necesario dar otra
inversion a esas riquezas, distraidas virtualmente del objeto con que se acumularon, y
convertidas ya en poderoso elemento de dafio para la sociedad ®%’.

%2 «Bienes de manos muertas” 54.
625 E| Colombiano [Bogota] Afio I, No.13, 23 de noviembre de 1861: 51.
627 La Opinién [Bogoté] 1 de diciembre de 1863: s.p.
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Por ultimo, la justificacion de la medida pasé por defender también al régimen de
Mosquera de las acusaciones que se le hacian de ser dictador y tirano y de perseguir
injustamente al clero y a las comunidades religiosas. Por el contrario, afirmaban sus
defensores, que se “han patentizado las ventajas que reportara al Crédito del Gobierno y a
la riqueza publica, ese golpe de Estado [el de Mosquera] que ha abierto una fuente de
progreso movilizando millones de valores que se hallaban estancados”. Pero lo que
realmente fortalecia al decreto de desamortizacion no era lo econdmico ni que persiguiera a
la institucion eclesiastica sino que por medio de aquél se tendia a “amortizar
paulatinamente, pero de un modo seguro, esos seres que consumen pero que no producen,
esos miembros parasitos de la sociedad llamados frailes y monjas”. Por ello, era necesario
felicitar al presidente que con su habilidad llevaria al pais “por el camino de la
regeneracion”®?. Observamos la gran expectativa que causaba la circulacién de los bienes
desamortizados creyendo que con ello se mejoraria la situacion del pais. Pero también, y
esto es importante tenerlo en cuenta, es que a pesar de que se haya afirmado, como lo hizo
Rafael Nufiez, de que la medida no tenia como objeto golpear a las comunidades religiosas
regulares, los publicistas y polemistas adeptos a la desamortizacion creian que con ella si se
habia logrado mellarlas, celebrando, incluso, que asi fuese pues aquéllas representaban una
carga para la sociedad, pues tenian la imagen de monjas y frailes como parasitos
improductivos. Es claro que para sectores de la sociedad, como para quienes publicaban en
La Tribuna, era inadmisible mantener, en plena época de progreso decimondnico, a sujetos

improductivos que vivian a costa del trabajo y la riqueza que otros les habian donado.

Volviendo a Meéxico en 1856, veamos coémo los proponentes y defensores de la
desamortizacion alabaron la medida tal como lo hicieron desde 1861 sus pares
colombianos. El constituyente y cronista Francisco Zarco no ahorré elogios para la
desamortizacién, a la que mostré como “econdémica y progresista, que realizaba la gran
reforma de dividir la propiedad territorial, de desamortizar bienes que estancados son muy
poco productivos, de proporcionar grandes entradas al erario, y de facilitar la reforma al
sistema tributario”. Para el constituyente la medida no debia ser rechazada pues ella no

628 |_a Tribuna [Bogota] Afio I, No.11, 10 de noviembre de 1861: 53. Cursivas mias.
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contenia ni “despojo ni la expropiacion”, buscando, por el contrario, conciliar los intereses

del Estado y de la institucion eclesiastica®®.

Para el mismo Zarco, aunque la medida era buena, no estaba exenta de ser atacada y de
encontrar dificultades para su aprobacion. Segun él, los conservadores desearian
torpedearla por considerarla violenta, y algunos liberales pretenderian una medida mas
radical. “A los primeros, les contestara la opinion puablica, y la prosperidad y mejora de
todo el pais; a los segundos es preciso hacerles notar, que es una gran cosa conquistar el
principio de la desamortizacién como base de otras reformas [...]"%*°. Segin Zarco, las
medidas violentas sélo servirian para fomentar la guerra civil. Es diciente de lo delicado de
los asuntos que se discutian que siempre estuviese presente el temor a la guerra civil. Zarco
también afirmaba que era mejor que los bienes quedasen en una multitud de pequefios
propietarios y no en poder del gobierno®. A pesar de ello, el constituyente Espiridion
Moreno creia que la medida era timida y mostraba miedo por parte del gobierno hacia el
clero el cual podia oponerse a la ley por lo que ella se quedaba corta en sus pretensiones®*?.

Al final la medida fue aprobada en rapida discusion.

En el ambito de la opinion publica y de la administracion del pais, la aprobacién tanto de la
ley Lerdo como su inclusion en la constitucion de 1857, generd varios puntos de vista. El
gobierno de Ignacio Comonfort consideraba este hecho como un adelanto para el pais. Por
ejemplo, Manuel Doblado, consejero del presidente, advirtié sobre la importancia de la Ley
como la que destruyé la coaccién civil para el pago de diezmos®. EI mismo gobierno tuvo
que defender la mencionada ley ante las criticas de que fue objeto por parte, esencialmente,
de la jerarquia eclesiastica, que veia en aquélla una usurpacion de la propiedad. Ante tal
situacion, el ministro Ezequiel Montes se dirigio al arzobispo de México, de la Garza,

%29 Zarco, Historia... 598-600.

8% Zarco, Historia... 601.

%31 Zarco, Historia... 609.

632 zarco, Historia... 611. Criticos contemporaneos a la medida no consideran que la Ley Lerdo haya sido muy
radical. Por ejemplo, Manuel Payno la califico como una medida para consolidar la paz entre la Iglesia y el Estado.
“As Manuel Payno put it some years later, the Lerdo Law, like all early Reform measures, was a compromise
designed to ‘consolidate peace between Church an State’”. Cfr. Richard Sinkin, The Mexican Reform, 1855-1876. A
study in Liberal Nation-Building (Austin: The University of Texas at Austin, 1979) 125.

633 Manuel Doblado, “Memoria leida en la inauguracién del H. Congreso del Estado el dia 31 de julio de 1857” 8.
Archivo Manuel Doblado, Universidad de Guanajuato, citado por Villegas Revueltas, El liberalismo moderado en
México... 145.
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indicandole que la desamortizacion dejaba en posesion de las corporaciones las rentas con
la hipoteca de las fincas que fuesen rematadas o adjudicadas. Para el ministro la medida se
justificaba por “la miserable y precaria situacién en que se halla reducida la mayoria del
pueblo mexicano, estancada en su mayor parte la riqueza territorial y en consecuencia
abandonada la agricultura, fuente abundante de riqueza en nuestro pais”®**. En este sentido,
las justificaciones economicas por la medida se parecian a las que tomarian los liberales

colombianos varios afios después.

A pesar de las criticas recibidas, la Ley Lerdo, al parecer cumplié con su cometido. El
historiador Silvestre Villegas calificd la Ley Lerdo como “la medida mas revolucionaria de
todo el régimen”. Quienes mas se vieron beneficiados por ella fueron los que tenian dinero
para adquirir los bienes: muchos liberales, conservadores y extranjeros. La mayoria eran
mexicanos, por lo que se cree que “el régimen liberal logrd interesar a la nacion mexicana
en las reformas y que Lerdo tuvo razén en impugnar la idea de que la ley solo sirvio para
enriquecer a unos cuantos individuos”®®®. Esto en alusién a que la Ley sélo benefici6 a
unos cuantos que lograron acaparar la tierra en venta. Para Colombia paso6 algo similar en
cuanto a la explicacién, pero la falta de estudios no permite decir con certeza en qué

cuantias hubo acaparamiento de la propiedad por parte de unos pocos individuos.

2.5.3.2 Criticas a la desamortizacion

“La mision del partido conservador no es atacar la propiedad de nadie, sino defender la
mas santa y sagrada de las propiedades, la propiedad de las iglesias, conventos, hospitales
y obras pias, contra el robo y el pillaje, que apoyados en una ley nacional quieren efectuar

cuatro especuladores agiotistas para engrosar su caudal a expensas del sudor ajeno”.
La Restauracion, Bogota, No.65, 1 de febrero de 1866.

Se pensaria que la Unica critica que recibiria la desamortizacion seria la de acusarla de

atacar a la institucion eclesiastica, pero no fue asi. La medida también fue objetada por

834 «“Contestaciones entre el arzobispo Lazaro De la Garza y el ministro Ezequiel Montes” 6, citado por Villegas
Revueltas, El liberalismo moderado en México...138.
5% Villegas Revueltas, El liberalismo moderado en México... 131-133.
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otras razones. Entre ellas las de indole econémico, sobre todo porque los bienes
desamortizados habian sido acaparados por unos pocos especuladores que aprovecharon los
precios bajos y el tener bonos de deuda publica para canjearlos por esos bienes. Aunque
debemos advertir que en la institucion eclesiastica y en los criticos de la medida se lleg6 a
plantear que todo ello, incluso la venta a bajos precios y el acaparamiento de los bienes,

hacia parte del plan para destruir a la institucion eclesiastica.

El fin que debian tener los dineros recibidos por la venta de los bienes desamortizados era
el pago de la deuda flotante y de renta sobre el tesoro. Los bienes, derechos y acciones
desamortizados fueron vendidos por bonos flotantes en los cuales se habia sintetizado o
reducido la deuda del pais. Estos bonos no tenian un valor fijo sino que éste fluctuaba de
acuerdo a las consideraciones politicas, econémicas y religiosas del momento,
especialmente a lo referente a la venta de los bienes desamortizados. Asi, los acreedores, en
su mayoria, cambiaron los bonos por aquellos bienes. Los bonos emitidos, incluso desde la
época de la independencia, se habian, con el tiempo, depreciado y devaluado, lo que
significd que al cambiarlos por los bienes desamortizados éstos perdian parte de su valor,
vendiéndose a precios mas bajos de los que realmente tenian. Ademas, se denunciaban
movimientos y acciones truculentas en el manejo de dinero obtenido por la venta de dichos
bienes, al aparecer en escena un grupo de agiotistas, quienes segun la institucién
eclesiastica y sus defensores, aprovechaban las oportunidades para quedarse con buena
parte del dinero de la venta de los bienes. Asi lo denuncid el periodico La Republica:

Pero la naturaleza de las cosas hacia necesaria la intervencién de una clase aparte al
acreedor y el gobierno deudor. Esta clase la formarian los compradores de bienes, los
deudores de censos y negociantes en papeles llamados agiotistas. Y como esta clase es
poco numerosa, y ademas estad en libertad para comprar 0 no bienes raices, y los
acreedores de bonos son muchos y esos documentos no son pagaderos en dinero, era
indispensable que los primeros dieran la ley a los segundos. Todo estaba calculado
para hacer que los acreedores publicos no recibieran sino una pequefia parte de lo que
el Gobierno les debia, repartiéndose el resto entre ese mismo gobierno, los
compradores de bienes y los agiotistas. Esta combinacién no podia llevar el nombre
sino de expoliacion, y sin embargo merecio el honroso titulo de ‘Organizacion del
Crédito Publico Interior’®%®,

63 LLa RepUblica [Bogot4] No.33, 5 de febrero de 1868.
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Esta Gltima parte muestra, en forma ironica pero real, como se hicieron grandes negocios
con la venta de bienes desamortizados. Y como el manejo de estos bienes estuvo lleno de
corrupcion. Asi lo expreso el presidente Tomas Cipriano de Mosquera desde Tulcan,
Ecuador, en 1864: “Las esperanzas que se concibieron sobre la amortizaciéon de una gran
cantidad de la deuda publica van desapareciendo porque en un pais donde la corrupcion y la
intriga han penetrado en el corazon de los hombres, no podrian estar exentos de ella todos
los miembros de la junta Suprema Directiva del Crédito Publico. Una propiedad valiosa se
trata de arrancarle a la nacion para regalarsela a una familia que no ha tenido con qué
comprarla”®’. Estas palabras son dicientes del desencanto que tenia el hombre que habia
propuesto la desamortizacion como una forma de equiparar, en la medida de las

posibilidades, la propiedad de la tierra.

A pesar de las denuncias del presidente del pais, el negocio y la especulacion con los bienes
desamortizados continud. Los bienes quedaron, a precios bajos, en manos de un circulo
reducido de rematadores. A este circulo pertenecian entre otros, Medardo Rivas, Jesus
Maria Gutiérrez, Juan de Dios Mufioz, Fernando Parraga, Melitdn Escovar y Damaso

Gaviria.

En este asunto no se presentd enfrentamiento entre los dos partidos, por el contrario, la
prensa de ambos coincidid en que los bienes quedaban en un reducido nucleo de abogados
y adinerados, los cuales eran los menos necesitados de aquéllos. Asi lo expreso el periddico
liberal La Opinion que denunciaba que el desorden en lo tocante a la desamortizacion habia
permitido la especulacion que favorecio a pocas personas, Unicas capaces de ingresar “en el

maremagnum de la organizacion [de la desamortizacion]”®.

El periodico EI Conservador también mostro, a su manera, como la desamortizacion no era
MA&s que un negocio prospero para una pequefia minoria:

Una o dos docenas de sujetos, de los menos necesitados se aprovechan de la
desamortizacion, y el pueblo se queda papando moscas y viendo visiones. Ha habido
quien se suefie que llovian haciendas y casas en el patio de la suya. Y decimos esto

%7 Fondo Anselmo Pineda, Biblioteca Nacional, Hoja suelta, 31 de enero de 1864, citado por Villegas, Colombia...
125.
638 |a Opini6n [Bogoté] 20 de mayo de 1863: s.p.
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para que se nos pruebe la utilidad que haya reportando el pueblo de la simple traslacién

del dominio de propiedad de las fincas de manos muertas®®°.

Con estas palabras se reforzaria la hipdtesis que algunos historiadores han sefialado y es
que la desamortizacién fue s6lo un cambio de propietarios que consolidé a grupos de
terratenientes laicos y para nada constituyd una relativa democratizacion de la propiedad,
como lo deseaba, aparentemente, el presidente Mosquera. También indican que si hubo
expectativa por algunas personas que deseaban recibir parte de los bienes desamortizados
pero que no calcularon que para ello necesitaban no sdlo recursos sino pertenecer al grupo
de acreedores del pais que tenian acceso a la realizacion de los negocios. Podemos indicar
que la ironia del periddico conservador nos permite ver que en efecto se estaba

construyendo, con la desamortizacion, un imaginario de un pais de propietarios.

Maés si para algunos fue un buen negocio, por el contrario para el Estado, la
desamortizacién fue pésimo, como lo expresaron algunos mosqueristas que reconocian que
la medida no era econémicamente ventajosa para el Estado; aunque si lo hubiese sido en
cuanto a sus efectos religiosos y morales, con lo que se indicaba que, en efecto, la medida si
deseaba minar el poder econdmico de la institucién eclesiastica®. No era buen negocio
para el Estado en la medida que los bienes desamortizados se compraban al 25 o 30 por
ciento del precio nominal, porgue a este valor se encontraban los bonos con que se pagaban
los bienes.

Otra critica a la desamortizacion fue la de que quebrantaba el derecho que tenia la
institucion eclesiastica a la propiedad. Se advertia que el clero, secular o regular, tenia,
colectivamente hablando, derecho de propiedad “lo mismo que lo gozan todos los
ciudadanos y habitantes de la nacion”. Y si bien se admitia que al clero regular se le
prohibia adquirir, poseer y retener bienes de manera individual debido a los votos que
profesaba, la comunidad a la que los individuos pertenecian si podia hacerlo por lo que
podian ser propietarios “en toda la extension de la palabra”. Las comunidades religiosas

como tales tenian derecho a la propiedad porque necesitaban medios para sostenerse, tal

%39 El Conservador [Bogoté] 10 de octubre de 1863: s.p. Cursivas mias.
%0 Villegas, Colombia... 123.
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como, segun el periddico El Catdlico, lo avalaban las leyes civiles y canénicas®*. Los
argumentos querian basarse en las leyes, de alli la alusion a lo civil y canonico, pero
también en el principio liberal del derecho a la propiedad que tenian todos los ciudadanos
colombianos. EIl objetivo de la argumentacion era claro y consistia en defender el derecho a

la propiedad recurriendo a las fuentes explicativas y justificativas necesarias®*.

Para la institucion eclesiastica sus propiedades estaban protegidas por el derecho natural,
divino, debido a que ademas de pertenecer a ella, supuestamente también pertenecian a
Dios. Parecia, por lo dicho anteriormente, que la institucion pasaria a dirigir una especie de
Estado independiente dentro del mismo Estado a la cual no se le podian tocar sus intereses,
pero que a la vez necesitaba el apoyo y sostenimiento desde fuera, creando con esto una
sensacién de ambiguedad, de la cual la institucion queria siempre salir airosa. “Ahora bien
—segun El Catdlico -: es cosa indiscutible hoy dia que el Gobierno no puede, sin necesidad
manifiesta e indemnizacion competente privar a nadie de su propiedad; luego tampoco

puede privar o despojar al clero de la que tiene [...] sin necesidad y sin indemnizacién”®*.

La institucion eclesiastica buscaba, que si se le quitaban los bienes, le fuesen reemplazados
por metalico o por otros, para poder sostenerse, ya que sin ellos, fruto sobre todo, de las
donaciones de los creyentes, la institucion perdia todo su poder econdémico, y en gran
medida el politico e ideoldgico. No faltaron las amenazas y advertencias, poniendo como
ejemplo casos europeos, en los que se recomendaba de forma sutil no emprender ningln
tipo de accion contra la institucion eclesiastica para evitar asi consecuencias molestas o
funestas: “Las horrorosas escenas de la Revolucion Francesa, y los desastres que ocasiond a

toda Europa, fueron para los gobiernos un escarmiento terrible. Se han convencido de que

*L E| Cat6lico [Bogota] No.17, 19 de septiembre de 1863: s.p.

%42 para demostrar que los bienes del clero no eran terrenales sino que pertenecian a un fuero divino, se acudié a un
acontecimiento ocurrido en Francia, y que trataron los religiosos de moldear o analogar a las circunstancias
colombianas. Alli se pretendié tomar los planteamientos del padre Augusti acerca del dominio eminente de los
gobernantes de un pais (Francia), respecto de los bienes de la Iglesia Galicana. Veamos: “El patrimonio de la
iglesia aunque en nada participe de la espiritualidad cuando se considera como separado del titulo de beneficio, sin
embargo no esta a la disposicidn absoluta de las potestades seculares y esta ya dado y consagrado a Dios [...] que no
puede el ‘Dominio eminente’ de la nacion o el soberano quitar a un stbdito o ciudadano su propiedad, como que
ya esté fundada en un derecho natural; tampoco puede quitar al clero, la cual, ademéas del fundamento comun de
la propiedad de los individuos tiene un origen mas respetable - la institucion divina; [...] que en consecuencia el
‘Dominio Eminente’ no da derecho alguno especial sobre la propiedad del clero [...]”. Cfr. El Catélico [Bogota]
No.17, 19 de septiembre de 1863: s.p. Cursivas mias.

843 El Cat6lico [Bogota] No.17, 19 de septiembre de 1863: s.p.
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hay ciertas materias en que es menester andar con més tiento de lo que se habia creido”®*.

Estas palabras publicadas en El Catdlico en un momento en el cual se estaba discutiendo el
tema de la desamortizacion nos muestran como se empleaba la imagen del castigo como
elemento de disuasion y amenaza para los que estaban de acuerdo con la medida. Es decir,
no era gratuito que se recordaran imagenes de la Revolucion Francesa, pero sobre todo del
terror que le siguid, para indicar que ello habia sido un castigo de Dios por el
comportamiento desviado de la sociedad francesa, por lo que la sociedad colombiana estaba
siguiendo los mismos pasos lo que significaria que el resultado seria similar al del pais

europeo.

En cuanto a la utilidad de los bienes del clero, los religiosos por medio de El Catdlico,
opinaron en esencia lo mismo que los liberales y conservadores, en sus periddicos La
Opinion y EI Conservador de que los bienes estaban quedando en manos de unos pocos
agiotistas, “verdaderos vampiros publicos”, quienes los compraron con bonos cuyo valor se
depreciaba rapidamente®. Con esta afirmacién se podria indicar que en general toda la
prensa del pais Ilegd a un acuerdo sobre la forma como la desamortizacion solo estaba

favoreciendo a un reducido grupo de especuladores.

Como estamos viendo, las posiciones criticas a la desamortizacion de bienes tenian varios
soportes. Se veia a ella como una persecucion contra la institucién eclesiastica y de forma
mas velada como ataque al catolicismo. También se pensaba que era una forma de
apropiarse indebidamente de los bienes para favorecer no solo al Estado sino también, y
sobre todo, a los laicos sedientos de riquezas rapidas y baratas. De acuerdo con lo anterior,
la desamortizacidn era vista como un mecanismo para “conseguir el fin principal, que es
destruir primero el catolicismo, y después toda fe, toda creencia, toda conciencia, toda
moral, todo orden”®*®. Y esto se obtendria con el patrocinio de las leyes y las autoridades.
Asi las cosas se advertia que la desamortizacion era parte de un plan mayor, la destruccion

del catolicismo en el pais, con lo cual se reforzaba ese imaginario de constante peligro en el

844 E| Catélico [Bogota] No. 22, 24 de octubre de 1863: s.p.
%5 E| Catélico [Bogota] No.19, 5 de octubre de 1863: s.p.
84 Boletin Noticioso [Bogota] No.5, 4 de noviembre de 1862: s.p.
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que supuestamente se encontraba la religion, que poseian tanto la institucion eclesiastica

como los defensores de la misma, especialmente los publicistas conservadores.

En cuanto a diferentes partes del pais, la oposicion a la desamortizacion también fue fuerte.
Como ejemplo tenemos el Estado del Magdalena, en la Costa Caribe. El vicario general de
la didcesis de Santa Marta, capital del citado Estado, José Romero, rechazé la aplicacion de
tal medida. Asi, suspendié de sus oficios eclesidsticos a tres sacerdotes que habian
colaborado con las autoridades civiles en la desamortizacion de algunos bienes. De igual
forma, ordend a los parrocos de su didcesis que se opusieran al decreto de Mosquera. Esa
actitud, contraria a la ley civil, le valio la persecucion de las autoridades de la region y su
encarcelamiento, primero en Santa Marta y luego en Cartagena. Pero a la vez esta posicion
le hizo ganar seguidores en la poblacion catolica, la que lo respaldé desde 1866, cuando
regres a Santa Marta nombrado como obispo de la diécesis®’.

2.5.4 Extincién de comunidades religiosas

El 5 de noviembre de 1861 Tomas Cipriano de Mosquera expidié un decreto por medio del
cual se extinguian todos los conventos, los monasterios y las casas de religiosos y religiosas
en Bogota y en el Estado de Boyaca. Esta medida fue tomada porque las comunidades
religiosas de ambas regiones no cumplieron lo dispuesto en el decreto de desamortizacion
de septiembre de 1861 y se resistian al de tuicion de cultos, bajo el pretexto de estar
pendientes de lo que los superiores de las comunidades religiosas, residentes en el
extranjero, decidieran al respecto. Esto, segin Mosquera, era inaceptable pues no se
entendia por qué los extranjeros debian intervenir en asuntos que la administracion politica
consideraba s6lo incumbian a los colombianos. En este sentido se creia que lo que
buscaban las comunidades religiosas en rebeldia contra el gobierno era turbar el orden

publico para facilitar el ingreso de fuerzas foraneas.

El decreto aplicaba la l6gica del garrote y la zanahoria. El garrote porque no sélo castigaba

a las comunidades religiosas de Bogota y Boyaca con la extincion sino que se apropiaba de

%7 Adriana Santos, Educacion, politica e iglesia en el Estado Soberano del Magdalena, 1869-1879 (Tesis de

Magister en Historia) (Bucaramanga: Universidad Industrial de Santander, 2000) 187-193.
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algunos de sus bienes, excepto las iglesias y capillas anexas a los conventos y monasterios,
de los cuales los archivos y bibliotecas y todo lo referente a ciencias y artes pasarian a la
Biblioteca Nacional o al Colegio de Boyaca, sino que amenazaba también con recluir en
prision o expulsar del pais a sus integrantes. De igual forma, amenazaba a las comunidades
religiosas de las otras regiones del pais con sufrir el mismo castigo si no se sometian a las
disposiciones del gobierno. La zanahoria consistia en prometer a los integrantes de las
comunidades religiosas que obedecieran a las autoridades civiles y prestaran juramento a
las leyes del pais el continuar viviendo en comunidad asi como la recepcion de una renta,

por medio de la cual evitarian pedir limosna para su sustento®®.

La medida, como muchas otras, no quedd solo en el papel. La Orden de Predicadores fue de
las primeras en sufrir su extincion. En Bogotd el Convento de Santo Domingo era
continuamente asediado por el ejército. EI 10 de septiembre de 1861 varios soldados
ingresaron en el Convento, y ante la negativa del bibliotecario y del prior de abrir el archivo
rompieron la puerta para llevarse el cuadro de rentas, fundamental en el proceso de
desamortizacién. EI 1 de noviembre siguiente se informd a todos los miembros de
comunidades religiosas que debian someterse a los decretos emitidos por Mosquera,
recibiendo como respuesta que no lo harian, por lo que cinco dias después fue emitido el
decreto de extincion. Ese mismo dia las tropas ingresaron en el Convento de Santo
Domingo, colocandose guardias para todos los religiosos. Fray Buenaventura Garcia, rector
del Colegio, nos cuenta en su autobiografia que todos tenian temor de ser asesinados:
“Nada dificil, pues, que cualquier dia con un pretexto rebuscado, vinieran tarde de la noche
y nos cortaran la cabeza al borde de una bdveda, y nos enterraran en ella sin que nadie
supiera luego de nuestro paradero”®®. Es interesante ver la imagen que tenia el religioso
sobre lo que podia pasarle a él y a sus compafieros y era la de una ejecucion que incluia el
corte de la cabeza, lo que nos podria traer a la mente el terror posrevolucionario francés con
el empleo de la guillotina, muy lejos de la forma tipica de ejecucion en el pais, que era el

fusilamiento.

%48 Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 208-210.
%49 Fr. Garcia Saavedra, O.P., El hijo de la Providencia... 63.
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Tres dias despues el arzobispo de Bogota, Antonio Herran, fue detenido y conducido a
Cartagena. EI 10 de noviembre los dominicos fueron desterrados y conducidos a los Llanos
Orientales de San Martin, al oriente del pais. Garcia nos cuenta que antes de abandonar el
Convento, y tal como lo hacia la iglesia primitiva, en donde antes del martirio se
comulgaban a si mismos, consumio las “Especies Sacramentales”, pues presentia que era la
despedida del templo al cual ya imaginaba “convertido en mezquita o en teatro de
profanacion”. Igual que cuando los jesuitas fueron expulsados, segun Garcia, la gente salio
a despedirlos. Muchas personas lloraban, otras les obsequiaban algo y les pedian la
bendicion. Incluso, segln el sacerdote, la tropa fue atacada por la multitud que no queria
que los sacerdotes fueran desterrados. ElI dominico afirmaba que si bien no simpatizaban
con el gobierno tampoco habrian conspirado a mano armada contra él. Esa idea de
conspiracion se difundié como un rumor, de tal forma que los habitantes de los Llanos
Orientales crefan que habian sido desterrados por delitos contra el Estado®°. Es muy
interesante ver que la imagen del clérigo en este punto consistia en pensar que el
catolicismo, con todo y su culto, seria remplazado por otra religion bien extrafia a las

costumbres de los colombianos.

Siguiendo con el caso de los dominicos observamos como fray Buenaventura Garcia veia
las transformaciones que el mundo estaba viviendo. Para él, las sagradas propiedades de los
dominicos habian pasado a manos de extrafios, y ellos, los frailes, habian quedado “como
pupilos sin padre”, y la religion, que era la santa madre, habia quedado “viuda”. Pero lo
peor, segun Garcia, era que los hombres “que debian ser nuestros siervos nos gobiernan, y
no ha habido quién nos libre de sus manos y servidumbre!”®*. Asi las cosas, se crefa que el
orden social se estaba invirtiendo pues los que debian ser siervos de los sacerdotes, que
obviamente estarian en la cuspide de la pirdmide social, estaban ahora ocupando ese lugar

relegando a los clérigos al oprobio y la humillacion.

El asunto de la extincion de comunidades religiosas trajo consigo la confrontacion en el
interior de ellas, pues algunos de sus integrantes estaban de acuerdo con prestar juramento a

las leyes del pais. En la ciudad de Tunja, un dia antes de que los dominicos de Bogota

%0 Fr, Garcia Saavedra, O.P., El hijo de la Providencia... 72-74 y 94.
%L Fr. Garcia Saavedra, O.P., El hijo de la Providencia... 64.
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fueran expulsados de la ciudad, el prior del Convento de Santo Domingo, fray Ricardo
Cancino, junto con el guardian de San Francisco, el franciscano Miguel Gonzalez, se
presentaron ante el presidente del Estado de Boyaca para indicarle que se sometian a los
decretos de tuicion y desamortizacion y juraban obediencia a las leyes y autoridades del
pais. Las razones que aducian eran de diversa indole. Por ejemplo, pensaban que si
desobedecian podrian conducir al pais a una guerra civil, o que al ser extinguidos como
comunidad el culto catdlico decaeria y los fieles quedarian desamparados del consuelo que
como religiosos les podian dar®®2. Creemos que el gobierno, con decisiones como las de
Cancino y Gonzélez, estaba logrando su propésito como era el de subyugar la disciplina
interna de la institucion eclesiastica. Sin embargo estas actitudes no pasaron desapercibidas
para los comparieros de estos clérigos. EI dominico Buenaventura Garcia se refirié a
Cancino, en su autobiografia, como uno de los que cometieron la “execrable e inexcusable
defeccion de someterse al tirano”, junto a religiosos de otras comunidades, que llegaron a
sumar “44 renegados”, los cuales, segun Garcia, con el tiempo tuvieron que pedir
perdon®®3. Independientemente de si se retractaron o no, nos queda claro que varias
confrontaciones surgieron en las comunidades por las decisiones que se tomaron de jurar o

no obediencia a las leyes y autoridades del pais.

Comenzando 1863, mas de un afio después de tomada la medida de extincion, varias
comunidades religiosas sufrieron el rigor de aquélla, entre las que estaban las de Santa
Clara, Concepcion, Santa Inés, La Ensefianza y El Carmelo, todas ellas femeninas®”. A las
religiosas exclaustradas no se les permitio congregarse en una casa Sino que tenian que

dispersarse en varias viviendas, para asi cumplir con lo dispuesto por la ley.

Segun Salvador Camacho Roldéan, comenzando la Convencion de Rionegro en febrero de
1863, y como veremos con mas detalle en la tercera parte de esta tesis, se conocié la noticia
de que el presidente Tomas Cipriano de Mosquera habia mantenido en secreto que las

religiosas de Bogota, como dijimos atras, habian sido expulsadas de sus conventos, y que

852 Cfr. Registro Oficial [Bogota] No.27, 19 de noviembre de 1861, citado por Restrepo, La lglesia... Tomo Il 215-
216.

%53 Fr. Garcia Saavedra, O.P., El hijo de la Providencia.... 65.

84 «|_as monjas”, El Catélico [Bogota] No.74, 1 de noviembre de 1864: 203, citado por Plata, El catolicismo y sus
corrientes... 209.
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dicha medida se estaba extendiendo a todo el pais. De acuerdo con Camacho, esa medida
fue vista con indignacion por los liberales méas radicales de la Convencion, quienes
motivaron la suscripcion de un proyecto por trece diputados en el que se ordenaba que se
les restituyese a sus residencias habituales y se les pagase una pension por cabeza de veinte
pesos. Los opositores a la medida creian que habia abuso cobarde de la fuerza contra las
religiosas. Para Camacho la exclaustracion mostraba lo que deseaba Mosquera, y era poner
al partido liberal entre la espada y la pared: entre la reaccion conservadora y la dictadura
militar con el nombre de dictadura liberal®®. La posicién de Camacho, un connotado
liberal, nos indica que dentro del liberalismo habia también sectores que no estaban de
acuerdo con la extincion de las comunidades religiosas ni con el maltrato que las femeninas

estaban sufriendo por la tropa al ser sacadas de sus conventos.

Pero las palabras de Camacho Roldan nos muestran otro aspecto que no podemos dejar
pasar y es que en el liberalismo habia sectores que consideraban la extincion de
comunidades religiosas como un elemento importante para alcanzar el progreso pues
aquéllas eran improductivas y no contribuian en nada al desarrollo de la sociedad
colombiana. Esta posicion era pragmatica y nos permite ver que en la representacion que
algunos liberales tenian de como debia ser la sociedad no habia cabida para los individuos,
independientemente de su género, que fuesen improductivos, econémicamente hablando.
Lo anterior puede verse en una nota del periédico EI Nacional donde se afirmaba que “han
debido extinguirse las comunidades religiosas, por la sencilla razén de que ellas han venido
a ser inutiles a la sociedad [...] que tales como ellas existian entre nosotros, habian venido a
ser perniciosas [...]”%%. De tal forma que la extincién de comunidades tenfa también un
rasgo ligado con el progreso liberal en el sentido de que no era posible tener mano de obra
improductiva en medio de los avances técnicos que se estaban viviendo en el siglo XIX. No
obstante, y como contradiccion, los liberales en el poder no se preocuparon por el problema
de la poblacion ociosa, como vagos y desempleados, lo cual nos permite ver que la
extincién de comunidades religiosas era una clara persecucion contra la institucion

eclesiastica.

855 Camacho Roldan, La Convencién de Rionegro... 31.
8 E| Nacional, 7 de octubre de 1866, citado por Villegas, Colombia... 65; y, Tirado, “El Estado y la politica en el
siglo XIX 364-365.
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2.5.5 La polémica entre Tomas Cipriano de Mosquera y Pio IX

“Su Santidad conoce los hechos que llevaron a la separacion entre Iglesiay Estado y a la
independencia de la Iglesia frente al poder temporal, pero el gobierno no podia renunciar
el derecho de tuicion, que le competia para conservar la moral y la paz publica. La
prescindencia del estado en los negocios espirituales no fue apreciada por el delegado
apostalico ni por algunos obispos, que siguieron mezclandose en politica”.

Carta de Tomas Cipriano de Mosquera a Pio 1X, 15 de enero de 1862.

Después de decretar la tuicion de cultos y la desamortizacion, y de expulsar a varios
obispos y comunidades religiosas, incluyendo, nuevamente, a la Compafia de Jesus,
Mosquera escribi6 una carta al Papa Pio IX, el 15 de enero de 1862, dandole a conocer lo
que pensaba sobre como debian ser las relaciones entre el Estado y la Iglesia, despues de
adoptar las medidas mencionadas. En la misiva, el presidente justificaba el accionar de su

gobierno y las leyes estatuidas.

En primera instancia, Mosquera justific las leyes que expidi6 y que afectaban a la
institucion eclesiastica. Segun él, los responsables de la toma de esas medidas eran los
clérigos, quienes se habian empecinado en hacerle guerra a su administracion. Asi,
Mosquera queria mostrarle a Pio IX que los sacerdotes colombianos buscaban birlar la
autoridad civil y conducir a toda la Iglesia colombiana a la confrontacién con el Estado. El
gobierno, por su parte, no podia renunciar a la tuicion que le permitia “conservar la moral y
la paz publica”. Al presidente le preocupaba, si hemos de creer en las palabras expresadas
en la misiva, la participacion en politica tanto del delegado apostélico, quien fue expulsado
del pais en 1861, como de varios obispos, v.g., los de Pasto y Pamplona. Segin Mosquera,
muchos sacerdotes abusaban de su ministerio pastoral con el Unico objeto de “excitar a las

masas a la rebelién contra los Gobiernos Constitucionales de los Estados”. Incluso,
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agregaba el presidente, algunos clérigos habian empufiado las armas y muerto en combate

contra el gobierno®’.

Al final de la carta, y después de exponerle al Papa otros motivos por los que se expedian
leyes que afectaban a la institucion eclesiastica, Mosquera volvié al asunto de los clérigos,
incluyendo jerarcas, y su participacion en politica. La desobediencia del arzobispo, de
varios obispos y de algunos clérigos, a decretos como los de tuicion y desamortizacion,
habia obligado al presidente a confinarlos en diferentes lugares del pais o a expulsarlos del
mismo. Mosquera le indicaba al Papa, siguiendo los preceptos, segun aquél de San Agustin,
que debia obedecerse, “aun a los tiranos”. Pero lo que pasaba en el pais era otra cosa, pues
los obispos lo que hacian era incitar a la desobediencia y con ello conducian a los catélicos
colombianos a la division®®. Lo diciente es que Mosquera utilizara a San Agustin para
explicarle al Papa que esos clérigos debian obedecerle independientemente de la imagen

que tuviesen de aquél, asi fuese la de dictador.

Ademas de la participacién en politica por parte del clero y de que éste no obedecia a la
autoridad civil, aspectos que primaron en la misiva, Mosquera le explicaba a Pio 1X que el
clero colombiano no estaba bien preparado. Ejemplos, segun el presidente, habia muchos.
El obispo de Cartagena no habia tenido “otra recomendacion que la de haber combatido en
la guerra civil de 1851”. O el obispo de Pamplona, al que consideraba un “sacerdote poco
instruido y ocupado exclusivamente en el triunfo de un partido”. La preocupacion de
Mosquera también se manifestaba por la falta de virtud del clero. Segun él, habia *“curas
amancebados escandalosamente, por lo cual no pueden predicar la moral y sus prédicas se
encaminan a recomendar el pago de contribuciones eclesiasticas, para mantener sus

familias y no el culto”®.

Por otra parte Mosquera busco, ante Pio IX, mostrar una imagen suya diferente a la que le

habian transmitido al jerarca del catolicismo los integrantes de la institucion eclesiéstica. La

%7 El Revisor Catélico [Tunja] No.17, 7 de febrero de 1898: 273-276, citado por Gonzélez, Partidos politicos y
poder eclesiastico... 126. La publicacién de la carta de Mosquera al Papa aparecio en el Registro Oficial, Bogota,
Afio 1, No.39, 22 de enero de 1862. Algunas palabras difieren de las tomadas de Gonzalez.

%58 Registro Oficial [Bogota] Afio I, N0.39, 22 de enero de 1862: s.p.

%9 Registro Oficial [Bogota] Afio I, N0.39, 22 de enero de 1862: s.p.



273

imagen que tenian los eclesiasticos del presidente era la de un perturbador del orden que se
habia apoderado del pais por medio de una guerra civil. En este sentido Mosquera
reprendio al Papa al indicarle que no era digno de la Santa Sede calificar quién debia
ejercer constitucionalmente el poder en un pais y mucho menos calificarlo a él, a Mosquera,
de “perturbador del orden”, cuando el presidente se representaba como “el defensor de las
instituciones patrias y el Representante legitimo del Estado Soberano del Cauca y de los
Estados Unidos de Colombia”®®. Vemos aqui una confrontacién de imagenes, pues si bien
los dos personajes, Mosquera y Pio IX, no se conocian, cada uno tenia del otro una imagen
construida a partir de informaciones suministradas por terceros. La que el Papa tenia del
presidente colombiano era la misma que habian elaborado en su imaginario los eclesiasticos
en el pais, y la que el mandatario tenia del Pontifice era la que elaboraba a partir de las

intervenciones que el Papa hacia aludiendo a la politica interior del pais.

A diferencia de lo que Mosquera deseaba, cambiar la imagen que el Pontifice tenia tanto
del gobernante como de su administracion, el Papa Pio IX se lament6 de la forma en que la
institucion eclesiastica era tratada por las medidas del gobierno de Colombia y pidi6 a todo
su clero en el pais respaldar la actitud de la jerarquia eclesiastica que se negaba
constantemente a someterse a las leyes y autoridades civiles. Esto quedd muy claro en la
Carta Enciclica dirigida expresamente al clero colombiano el 17 de septiembre de 1863,
titulada Incredibile Aflictamur Dolore. En cuanto a la carta del general Mosquera a Pio 1X
fue respondida en mayo de 1862 por medio de otra misiva, escrita por el cardenal
Antonelli, en la que se acusaba a la administracion colombiana de atacar por medio de
“actos arbitrarios y extrafios” como la desamortizacion y la supresién de comunidades
religiosas a la institucion eclesiastica. La carta era, en esencia, una protesta contra esas
medidas porque se consideraba que el poder civil no tenia la potestad para ejecutarlas®™. La
misiva era una recriminacion a Mosquera por no haber arreglado por las vias normales con
Roma los problemas locales. En ultimas, la carta del Vaticano cuestionaba que la
administracion del presidente Mosquera estuviese, presuntamente, inmiscuyéndose en los
asuntos que s6lo competian a la institucion eclesiastica y su jerarquia, con lo cual se

retomaban dos discusiones presentes a lo largo del periodo: las competencias entre las

%% Registro Oficial [Bogota] Afio I, N0.39, 22 de enero de 1862: s.p.
%L E| Cat6lico [Bogota] No.5, junio de 1863: s.p.
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potestades y la intromision del Papa en asuntos internos del pais lo que generaba la idea de

que los clérigos preferian obedecer a una autoridad externa que a las del pais.
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TERCERA PARTE.
LAS RELACIONES ESTADO-IGLESIA EN EL OLIMPO RADICAL. 1863-1867.

En esta tercera parte estudiaremos las relaciones Estado e Iglesia entre 1863 y 1867. En
1863 se redactd una nueva constitucion politica que dio inici6 a lo que en la historia
colombiana se ha denominado Olimpo Radical. Durante la redaccion de la Constitucién en
el primer semestre de 1863, en la Convencion de Rionegro, se discutieron asuntos tocantes
a las relaciones Estado e Iglesia en el pais. Alli podemos observar como el liberalismo,
dividido en mosqueristas y radicales, se dividié también en los temas tocantes con esas
relaciones. A partir de la promulgacién de la nueva Carta Magna aparecieron diversas
voces tanto de respaldo como de los que la criticaban en diversos temas, entre ellos el
religioso. Esas voces nos permiten delinear los distintos imaginarios construidos sobre las
relaciones en puntos referentes, entre otros, a la inspeccion de cultos; las relaciones entre
catolicismo, liberalismo y libertad; las relaciones entre catolicismo, progreso y civilizacion;
asi como la continuidad de discusiones relativas a topicos como la libertad religiosa. De
igual forma vemos como en algunos aspectos la institucion eclesiastica radicalizaba sus
posiciones en la medida que el centro de la misma, el Vaticano, tomaba posiciones mas
drasticas, como podemos observar en el Syllabus, o catdlogo de los ochenta errores

condenados por Pio IX.

El punto de corte de esta parte de la tesis es 1867. Varias circunstancias histéricas nos
permiten justificar esta decision. En ese afio fue destituido como presidente del pais, por el
Congreso de la republica, el general Toméas Cipriano de Mosquera quien se encontraba en
su cuarto mandato presidencial. Mosquera, como hemos visto, fue el gobernante que mas
fustigd a la institucion eclesiastica. La confrontacion entre Mosquera y el Congreso,
mayoritariamente opuesto a él, llevo a que el presidente cerrara el legislativo y encarcelara
a varios publicistas. Algunos de ellos como Santiago Pérez convencieron desde la carcel a
varios militares, entre los que se contaba el designado a la presidencia Santos Acosta, el
cual encabezd, el 23 de mayo, a la tropa que puso bajo prision a Mosquera, y lo remplazo

en la presidencia.
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Igualmente, el arzobispo de Bogota, Antonio Herran, inicio el proceso de reorganizacion de
la Iglesia catolica en el pais con nuevas orientaciones por recomendacion de Pio 1X. Por
ello convoco desde 1867, para el afio siguiente, el Primer Concilio Provincial. Se creia,
segun el arzobispo colombiano, que era momento oportuno para citar a la jerarquia
eclesiastica pues los enfrentamientos de esa jerarquia con el radicalismo liberal habian
disminuido. No obstante, afios después se veria que ello no fue asi pues otras medidas
liberales harian que las relaciones del Estado con la institucion eclesiastica volvieran a ser
algidas. Una de esas medidas, y que también justifica la seleccion del corte para la
culminacion de esta parte, fue la fundacion de la Universidad Nacional en septiembre de
1867. Con esta inauguracion comenzarian varias reformas en materia educativa que
buscarian instaurar la neutralidad en materia religiosa en los centros educativos regentados
por el Estado, no sélo en el nivel superior sino también en la educacién primaria, como

quedd plasmado en el Decreto Orgéanico de Instruccion Primaria de noviembre de 1870.

Similar a como ocurri6 en 1849 con el ascenso de José Hilario Lépez y la primera
administracion autoproclamada liberal, en 1863, en medio del espiritu triunfalista por la
derrota de los conservadores que habian gobernado al pais desde mediados de la década
anterior, los liberales, tanto radicales como mosqueristas, creian estar destinados a
continuar con la transformacion del pais. Esta estaria guiada por reformas consideradas
necesarias, las cuales, como habia pasado afios anteriores debian confrontarse con
estamentos y estructuras que estaban disputandole el poder al liberalismo, como la

institucion eclesiastica.

Para plasmar dichos cambios se tenia en mente fortalecer el aparato legislativo del pais,
dandole peso a las leyes que habian sido expedidas afios anteriores, reformando otras y
redactando una nueva constitucion. Es importante tener en cuenta que estas reformas que
estaba emprendiendo el liberalismo eran vistas como parte de una evolucién total, siendo
clave ver esta interpretacion evolucionista como componente de la lectura del progreso,
propia del siglo XIX. Era también claro que las reformas hacian parte de un proceso
revolucionario, igual a como fue entendido afios antes, que modificaria la condicion

historica de la sociedad en su conjunto y los derechos individuales.
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En el periddico La Opinion, que se proclamaba como érgano de difusion del liberalismo
radical, se veia con claridad lo que estamos mostrando, que el pais vivia un momento de
evolucidn y transformacion.

La trabajosa evolucion que se esta consumando — se afirmaba en La Opinidn - tiene
caracteres de supremo interés para el pueblo: No es una evolucion simplemente
politica; es una evolucién también, y mas que todo, social, filoséfica y econdmica, y
segun que se la considere bajo cada uno de estos aspectos, ella reclama son mayor

vehemencia el concurso de toda la luz, de toda la ciencia, de todo el esfuerzo

intelectual y patri6tico de la opinion del pais [...]°%.

Pero la evolucion y la transformacion se presentarian si algunas condiciones lo permitian.
Esas condiciones estaban directamente ligadas con la reduccion del poder de la institucion
eclesiastica y la definicion de las relaciones de ésta con el Estado. Para publicistas y
politicos liberales el papel de la institucion y la manera como ella se habia relacionado con
el Estado a lo largo de la historia no era benéfico para lo que deseaba construirse en
Colombia. La representacion que se tenia comunmente sobre la fusion o union del Estado y
la Iglesia, segun publicistas y politicos, conllevaba a pensar que ambos eran uno solo y que
actuaban para beneficiarse mutuamente. Esa “monstruosa alianza” como era calificada,
segun los editorialistas de La Opinion, habia conducido a que ambas potestades fuesen
confundidas reciprocamente “hasta no poderse considerar aisladas y llegar a tomarse la una

por la otra™®®,

Partiendo de la forma como el clero se oponia a las transformaciones sociales, ya fuese por
medio de la guerra o aprovechandose del fanatismo religioso de la gente, y aliado al partido
conservador, al que se le identificaba como “religionario fanatico”, se indicaba la necesidad
de mantener separadas las potestades como un principio liberal. Esa necesidad se veia
reforzada histoéricamente, pues cuando ambos poderes se mezclaron o fundieron no eran
claras las funciones de cada cual pues el uno se inmiscuia en las del otro. Asi, la institucion
eclesiastica se entrometia en los asuntos civiles, y la administracion publica se involucraba
en asuntos de aquella institucion. El punto era que en ese estado de cosas se creia que la

autoridad civil tenia mucho méas que perder que la institucion eclesiastica, porque la

862 «| 3 voz de la prensa”, La Opinién [Bogota] Trimestre 1, No.1, 25 de febrero de 1863: s.p.
663 «|_a voz de la prensa”, s.p.
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soberania nacional, asi se afirmaba, era tema de conversacion en reuniones “monacales y
eclesiasticas”, las cuales eran dirigidas desde el Vaticano. El objeto de la institucion
eclesiastica, la religion, nada tenia que ver con las autoridades civiles, por lo que se
justificaba, aun mas, la separacion del Estado y la Iglesia, los cuales debian evitar cualquier
contacto. Para evitarlo, aquellas autoridades solo tenian la herramienta legal de expedir
leyes que impidieran ese contacto y que el escenario civil fuese invadido por el “poder

teocratico” %%

, aungue es necesario indicar la necesidad de matizar el concepto de teocracia
pues como tal ésta no se presentd en el pais, pero si habia influencia politico partidista de la

institucion eclesiastica.

En funcion de la nacién y de sus ciudadanos, el liberalismo como partido habia emprendido
las reformas necesarias para mejorar al pais, pero los conservadores, como partido, se
habian encargado de mostrarlas como “inmorales, heréticas y disociadoras”®®. En esa
I6gica los conservadores solo deseaban conducir al pais hacia la guerra religiosa pues
enarbolaban la “tea del fanatismo”. Los sacerdotes, por su parte, eran aliados de ese
conservatismo, pero “el sacerdote impio que ha profanado su manto espiritual con la lepra
de nuestras disensiones civiles, ha perdido su prestigio”, pues se habia involucrado en las
lides politicas y bélicas con lo que la gente le habia perdido respeto, considerandolo

impostor®®®.

Para los liberales, como venimos viendo, el clero estaba preparando, al lado de los
conservadores, la guerra civil, por lo que el pueblo comenzd a ver al sacerdote como
mundano y politizado, el cual se debatia “en los campos de batalla y en el mismo seno de
los templos, carnal, envilecido, soberbio; lo vio renegando de su mision evangélica, llevar
en el corazon odios en vez de caridad, predicar venganzas en vez de mansedumbre,

derramar sangre en vez de curar heridas, y pudo gritarle; Te reconozco, impostor!”®®’.

864 «| 3 1glesia y el Estado [Editorial]”, La Opinién [Bogota] Trimestre 1, No.12, 13 de mayo de 1863: s.p.
685 “Comparemos”, La Opinién [Bogot4] Trimestre 1, No.3, 10 de marzo de 1863: s.p.

6% “Comparemos”, La Opinién [Bogotéa] Trimestre 1, No.3, 10 de marzo de 1863: s.p.

867 “Comparemos” s.p.
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En esencia, lo que deseaban los liberales era transformar la sociedad pues veian que aun
existian obstaculos que impedian que el pais se dirigiese hacia la civilizacidn y el progreso.
Y haciendo gala del espiritu civilista que comenzaba a caracterizar a los lideres y politicos
del pais, consideraban que dichos cambios debian sujetarse por medio de la legislacién, por
lo que convocaron a una Convenciéon Nacional que se encargaria de redactar una nueva

Constitucion.

3.1 La Convencion de Rionegro y la Constitucion de 1863

“La Constitucion, consagrando y garantizando para todos, los derechos del hombre y del
ciudadano, y estableciendo el gobierno bajo la forma federal, republicana y democraética,
ha cumplido las promesas del partido triunfante”.

“Editorial”, El Liberal, No.1, 1863.

Una vez finalizada la guerra civil que le permitié a Tomas Cipriano de Mosquera asumir la
presidencia del pais, los liberales, vencedores en la contienda, se sintieron con el derecho
de reformar las instituciones politicas a su acomodo, para lo que Mosquera convocé una
Convencién que redactaria una nueva carta politica. Esta actitud era muy comun en la
historia de Colombia, donde las cartas magnas se convertian en un botin mas de las guerras

civiles®®®,

La Convencion se reunid en la ciudad de Rionegro, fortin liberal en medio de la region
conservadora de Antioquia. Alli sesiond entre el 4 de febrero y el 8 de mayo de 1863.
Segun Helen Delpar, en la Convencion podian distinguirse tres grupos: el primero de ellos
conformado por los antimosqueristas, como su nombre lo indica opuestos al general
Mosquera. Este grupo era el ala radical del partido liberal. ElI segundo grupo estaba
integrado por los que aceptaban algunos de los postulados del presidente del pais. El tercero
de ellos, mas pequefio que los dos anteriores, buscaba el punto de equilibrio entre

%8 Hernando Valencia Villa indica cémo las constituciones politicas en Colombia se convirtieron en botin de las
guerras civiles. Cfr. Hernando Valencia Villa, Cartas de Batalla. Una critica del constitucionalismo colombiano, 22
ed. (Bogota: Cerec, 1997) 105-173.
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mosqueristas y antimosqueristas o radicales®®. Para otros historiadores, como Palacios y
Safford, la distincion debia hacerse sélo entre dos sectores, los que apoyaban a Mosquera y

quienes se le oponian®™

. Independiente de la cantidad de grupos que se definieron en la
Convencidn es claro que en ella no primé la homogeneidad. Por el contrario, el liberalismo
mostro las fisuras que estaban en su interior, las cuales se manifestarian en las discusiones.

Es importante anotar que en la Convencion no participaron conservadores.

La Constitucion fue firmada el 8 de mayo de 1863 y tuvo como objetivo llevar al extremo,
nunca antes conocido en el pais, el federalismo y devolverle la legalidad a Colombia, la
cual se puso en entredicho en la guerra civil precedente®”*. Consagré la consolidacion de
los nueve Estados Soberanos que se formaron desde 1855 - Antioquia, Bolivar, Boyaca,
Cauca, Cundinamarca, Magdalena, Panama, Santander y Tolima -, reunidos bajo el nuevo
nombre del pais, los Estados Unidos de Colombia®’?, decretando la unidad a perpetuidad de
estos Estados, dejandoles como competencia gubernamental los asuntos que la constitucion
no delegd de manera expresa y clara al gobierno central. Esto indico que el gobierno central

solo podia ocuparse de aquello que la constitucidn le ordenase expresamente.

Las principales reformas de la Constitucion de 1863 fueron las siguientes: redujo el periodo

presidencial de cuatro a dos afios, dejando como responsabilidad del presidente: la

%9 Helen Delpar, Rojos contra azules. El Partido Liberal en la politica colombiana 1863-1899 (Bogota: Procultura,

1994) 3-4.

Sobre este topico también puede verse: Antonio José Rivadeneira Vargas, Historia constitucional de Colombia
(1510-2000), 32 ed. (Bogota: Editorial Bolivariana Internacional, 2002) 1009.

®’0 palacios y Safford, Colombia... 429.

®"L Rivadeneira Vargas, Historia constitucional de Colombia...110 y ss.

%2 El periodo federal mostré la fragmentacién nacional. Esta se manifiesta también en la bibliografia.
Recomendamos los siguientes textos, existiendo mas que infortunadamente no circulan a nivel nacional: Salomén
Kalmanovitz hace un buen andlisis de la forma como evolucionaron las ideas y las propuestas federalistas en la
Colombia decimondnica desde las perspectivas econdmica y politica, haciendo énfasis en los proyectos de Salvador
Camacho Roldan, Manuel Murillo Toro y la Constitucion de 1863. Cfr. Salomén Kalmanovitz, “La idea federal en
Colombia durante el siglo XIX”, Rubén Sierra Mejia, editor, El radicalismo colombiano del siglo XIX (Bogota:
Universidad Nacional de Colombia, Facultad de Ciencias Humanas, Departamento de Filosofia, 2006) 89-117.
Otros textos son los de: Jane Rausch, La frontera de los Llanos en la historia de Colombia...; Adolfo Meisel, editor,
Historia econdmica y social del Caribe colombiano (Bogota: Uninorte, Ecoe, 1994); Orlando Fals Borda, El presidente
Nieto y Mompox y Loba, Historia doble de la costa, cualquier edicién. Esta obra es de cuatro tomos; Alonso Valencia
Llano, Estado soberano del Cauca: Federalismo y Regeneracion (Bogota: Banco de la Republica, 1988); David
Johnson, Santander en el siglo XIX (Bogota: Carlos Valencia, 1984); José Escorcia, Sociedad y economia en el Valle del
Cauca. Desarrollo politico, social y econdmico. 1800-1854 (Bogota: Banco Popular, 1983); Richard Preston, Sociedad
y economia en el Valle del Cauca. El crédito y la economia. 1851-1880 (Bogota: Banco Popular, 1983). (Estos dos
textos pertenecen a la coleccién Historia y Sociedad en el Valle del Cauca, compuesta por cinco tomos); Roger Brew,
La economia antioquefia desde la independencia hasta 1920 (Bogota: Banco de la Republica, 1977).
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expedicion de licencias para la navegacion, permitir el establecimiento y funcionamiento de
las rutas de transporte interoceanico, velar por la conservacion del orden general en el pais,
encargarse de las relaciones exteriores y declarar la guerra a Estados extranjeros, adoptar un
sistema de pesas y medidas, mantener un ejército nacional y supervisar el crédito publico;
cada uno de los Estados soberanos podia tener su propio sistema postal y emitir
estampillas; el Congreso estaba formado por una Camara de Representantes y un Senado de
Plenipotenciarios, dando con ello a entender la idea de que se trataba de la representacion
de naciones soberanas. Cada Estado elegia un solo senador, mientras que podia designar un
representante por cada 50.000 habitantes; el presidente de los Estados Unidos de Colombia
era elegido por nueve votos, uno por cada Estado soberano y no podia ser reelegido para el
periodo siguiente; cada Estado elegia por medio de sufragio su propio presidente, siendo
potestad de los Estados definir los requisitos de votacion. De esta forma algunos Estados
eliminaron el sufragio universal masculino porque pensaron que la poblacion era facilmente
manipulable, sobre todo por la institucion eclesiastica; cada Estado era libre de adoptar su
propia constitucion, elegir una asamblea legislativa y redactar sus propios coédigos civil,
comercial y penal; las asambleas legislativas de los Estados controlaban la Corte Suprema
de Justicia, por medio de la eleccién de sus magistrados; prohibi6 que el gobierno central le

declarase la guerra a alguno de los Estados sin previa autorizacion del Congreso®’®.

La Constitucion mostro el espiritu liberal de sus redactores. En ella quedaron consagrados
derechos y garantias individuales como los siguientes: derecho a la propiedad privada;
proteccion a la inviolabilidad del domicilio; el derecho a ocuparse en la industria, a recibir
educacion y asociarse sin armas; absoluta libertad de imprenta y de palabra. Las personas
podian levantar falsas acusaciones, difamar, ocultarse en los andnimos, y a pesar de ello,
estar protegidas por la Constitucién; prohibicion de la pena de muerte; no se podian
imponer penas corporales por mas de diez afios; fue permitida la venta de armas y
municiones incluso en tiempos de paz; se permitio la libertad de cultos y credos

religiosos®™.

673 Cfr. Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 125-159.

%74 Sobre estas garantias individuales cfr. el articulo 15 de la Constitucién de 1863 en Pombo y Guerra,
compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 131-133.

Cfr. Myriam Jimeno Santoyo, “Los limites de la libertad: ideologia, politica y violencia en los radicales”, Sierra
Mejia, editor, El radicalismo colombiano del siglo XIX... 167-191.
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Algunas de las disposiciones anteriores mostraban la confrontacion entre los sectores del
liberalismo. La reduccion del periodo presidencial a s6lo dos afios era clara muestra de ello,
pues se queria disminuir el poder del presidente Mosquera. Pero otro de los aspectos que
motivo diferencias entre mosqueristas y radicales, y es el que aqui nos interesa, fue la
cuestion religiosa. Para tratarla se form6 una comision que recibié el nombre de Negocios
Eclesiasticos y que se encargd, esencialmente, de discutir la inspeccion de los cultos y las
garantias individuales de los clérigos, como lo veremos en un apartado especifico de esta
tesis. La Convencién, por su parte, aprob6 para la Constitucion otros articulos en materia
religiosa. El sexto indicaba la incapacidad de las “comunidades, corporaciones,
asociaciones y entidades religiosas” para adquirir bienes raices. EI numeral dieciséis del
articulo quince de “garantia de los derechos individuales”, abalaba la “profesion libre,
publica o privada, de cualquier religion”, siempre que no se afectara la soberania nacional o
la turbacion de la paz publica, con lo cual se refrendaba la libertad religiosa en el pais. El
articulo 23 seria la base de las leyes de 23 de abril de 1863 y de 17 de mayo de 1864 pues
indicaba que “para sostener la soberania nacional y mantener la seguridad y tranquilidad
publicas, el gobierno nacional y los de los Estados, en su caso, ejerceran el derecho de
suprema inspeccion sobre los cultos religiosos”. De igual forma, prohibia la imposicion de
contribuciones para sostener los cultos, los cuales se mantendrian con los aportes

voluntarios de los fieles®™.

Se ha afirmado que la Constitucion de 1863 era atea, 0 por lo menos, anticristiana, pues
elimind de su prefacio a Dios como fuente suprema de toda autoridad, dejando la siguiente
oracion: “La Convencion Nacional en nombre y por autorizacion del pueblo y de los
Estados Unidos Colombianos que representa ha venido a decretar la siguiente Constitucion
Politica [...]®". Por el contrario, las constituciones anteriores tenian bien presente el papel
que jugaba Dios en la conformacién de las sociedades. La inmediatamente precedente, la
Constitucién de 1858, tenia el siguiente considerando: “Bajo la proteccién de Dios
Omnipotente, Autor y Supremo Legislador del Universo [...]"®"". La diferencia era clara, en

675 Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 128-136.
%7 pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 127.
¢7" Pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 54.
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1863 el pueblo cedia a sus representantes, reunidos en Convencion, el poder para elaborar
una Carta Magna. En 1858, ese poder provenia de Dios quien fungia como Supremo
Legislador del Universo. Pero la Constitucion de 1863 estaba lejos de ser anticristiana,
aunque no se puede negar que buscaba poner en cintura a la institucion eclesiastica de la
Iglesia catolica. En el articulo 91 se indicaba que en caso de guerras civiles, se buscaria
poner fin a ellas respetando practicas humanitarias “de las naciones cristianas vy

civilizadas”®™®.

3.2 La cuestidn religiosa en la Convencion de Rionegro

“En el conflicto entre las opiniones politicas y las creencias religiosas
no hay mas solucién que la libertad”.

Salvador Camacho Roldan, “Leyes de tuicion™, 1863.

La Comision de Negocios Eclesiasticos se encargd de discutir la cuestion religiosa y
proponer soluciones al respecto. Estaba conformada por Bernardo Herrera®”®, Justo
Arosemena®® y Salvador Camacho Roldéan. Esa cuestién confrontaba a diversos sectores
dentro de la Convencion. La gran disputa giraba en torno a continuar o no con las medidas
gue Mosquera implementod, con rasgos anticlericales, contra la institucion eclesiastica.

Como era de suponerse las discusiones no se hicieron esperar.

En un principio la Comision trabajé en cinco puntos a saber: primero, la proposicion de
Bernardo Herrera en la que se mostraba que debido al restablecimiento de las garantias
individuales, una vez finalizada la guerra civil, podrian regresar los eclesiasticos confinados
0 desterrados sin que expresamente se sometieran a los decretos sobre tuicion y
desamortizacién; segundo, el memorial del arzobispo de Bogota, Antonio Herran, escrito en

Mompox, Bolivar, el 10 de febrero de 1863, en el cual solicitaba que se levantase la prision

%78 pombo y Guerra, compiladores, Constituciones de Colombia, Tomo IV... 156.

579 Bernardo Herrera, politico liberal moderado. Yerno del historiador José Manuel Restrepo y padre de Bernardo
Herrera Restrepo, quien llegd a ser obispo de Medellin y arzobispo de Bogota. Su hijo, el futuro arzobispo, lo
acompafié como su secretario en la Convencion de Rionegro.

Cfr. www.banrep.gov.co/blaavirtual/revistas/credencial/marzo1990/marzo3.htm

%80 Justo Arosemena, politico y diplomatico panamefio (Panama, 9 de agosto de 1817 — Colén, 23 de febrero de
1896). Fue varias veces senador de la repdblica y ministro plenipotenciario de Colombia en Perd, Chile, Bolivia,
Nicaragua y Costa Rica. Cfr. www.pancanal.com/esp/history/proceres/arosemenaj.html
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y el destierro a los que habia sido sometido; tercero, la solicitud de ciudadanos de Bogota
para que se devolviera la libertad al arzobispo, reforzando el memorial de éste; cuarto, el
proyecto de tuicion presentado por Tomas Cipriano de Mosquera y que habia sido aprobado
en primer debate por la Convencion de Rionegro; quinto, una representacion de la
Municipalidad de Antioguia donde se denunciaba “la maquinacion de algunos clérigos

fanaticos” para subvertir el orden®.

En esta agenda puede observarse la confrontacion de los diversos sectores dentro de la
Convencion. Para los radicales antimosqueristas no era conveniente que continuasen las
medidas tomadas por Tomas Cipriano de Mosquera una vez ingresé a Bogota en la pasada
guerra civil, y que estudiamos en la Segunda Parte. Por ello proponian la discusion de la
derogacién de esas medidas. Por su parte, el mismo Mosquera deseaba que éstas
continuasen, tanto asi que planted un proyecto sobre la tuicion de cultos. Camacho Roldan,
uno de los integrantes de la Comision, hizo saber su inconformidad por la forma como se
estaba tratando a los integrantes de la institucion eclesiastica con lo que criticaba, también,
a Mosquera. Para Camacho no era entendible que se cometieran actos de arbitrariedad
contra una de las “clases compuesta también de colombianos”, refiriéndose a la de los
religiosos. Para tomar medidas contra la institucion eclesiastica seria necesario que la
sociedad estuviese dispuesta a cambiar sus creencias, lo que llevaria a un cisma o0 a una
guerra de religion. En Gltima instancia Camacho proponia la tolerancia al clero y dejar para
mejores tiempos la solucion propuesta en 1853, que equivalia a la formula expresada por

Cavour: “La Iglesia libre en el Estado libre”®.

Lo que encontramos en las palabras de Camacho nos conduce al centro de la discusion
consistente en determinar como serian las relaciones entre el Estado y la institucion
eclesiastica a partir de la promulgacion de una nueva constitucion. Parecia que la
separacion de las potestades, tal como se concreté en 1853, no era la solucion por la
presunta inmadurez politica del pais. Pero tampoco se aceptaba la antigua formula del
patronato y se cuestionaba con fortaleza la tuicion que implementd Mosquera en 1861. Asi,

881 Cfr. Salvador Camacho Roldan, “Leyes de tuicion. Informe de las comisiones reunidas de negocios eclesiasticos
en la Convencidn de Rionegro (1863)”, Escritos varios, Tomo 2, 22 ed. (Bogota: Incunables, 1983) 3-4.
%82 Salvador Camacho Roldan, La convencién de Rionegro (Bogota: Universidad Externado de Colombia, 2000) 47.
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no se aceptaba ni la separacion ni el regalismo, prefiriendo el jurisdiccionalismo. Es decir,
la forma como se relacionaria el Estado con la institucion eclesiastica seguia siendo motivo

de interés y preocupacion por parte de los politicos colombianos.

El patronato no podia ser aceptado porque, segun los integrantes de la Comisidn, conduciria
al concordato y éste implicaba un aspecto que, como hemos venido observando, no querian
los liberales, y era que el Papa se involucrara en los asuntos internos del pais. El patronato
era entendido como una alianza del Estado con el clero catolico, lo que implicaba que la
soberania popular se perdia asi el gobierno ganase en influencia fisica al emplear a ese
clero en beneficio de las politicas de la administracion publica. Asi las cosas, segun la
Comision, el patronato era una posible arma de corrupcién “en manos de los gobiernos
retrégrados y sin probidad, nula en las manos de los gobiernos liberales y honrados [...]”"°%.
Ademas el patronato desvirtuaba lo que se queria hacer que era mantener distancias entre el
poder civil y el eclesiastico, pues con aquél el clero pasaba a ser pieza del pontificado en su
supuesto afan por inmiscuirse en la administracion publica. Paraddjicamente el concordato,
al que se le consideraba como resultado natural del patronato, fue la via que los
regeneradores, en 1887, encontraron para estabilizar las relaciones entre el Estado y la

institucion eclesiastica®®*.

Las criticas al patronato estaban directamente relacionadas con las que se hacian tanto a la
institucion eclesiastica como al clero, aspecto en el que coincidian todos los sectores
liberales. El patronato elevaba a los clérigos a un rango superior al de los demas seres
humanos, con lo que se rompia el principio liberal de la igualdad entre los hombres. Pero el
clero se habia acostumbrado a ser juzgado por jueces especiales de su misma
confraternidad, con leyes tolerantes, “forjadas a proposito para mantenerlo en una

883 «Informe de las comisiones reunidas de negocios eclesiasticos. Rionegro, 1 de abril de 1863, Anales de la
Convencion, afio 1, N. 16, Rionegro, 16 de abril de 1863, 97-98; y, Camacho Roldan, “Leyes de tuicion” 28-29.

%84 E| 31 de diciembre de 1887 se firma el Concordato entre Colombia y la Santa Sede. En ese documento se puso
de manifiesto que la religion catélica era la de Colombia, en donde los poderes publicos se comprometian a
reconocerla como elemento esencial del orden social. Contra la inspeccion de cultos de Mosquera se reconocia la
total independencia de la Iglesia frente al poder civil. Sélo la Santa Sede tenia derecho al nombramiento de obispos.
Cfr. Fernan Gonzalez, “El concordato de 1887: los antecedentes, las negociaciones y el contenido del tratado con la
Santa Sede”, Revista Credencial Historia, No.41 (mayo, 1993) 4-9.
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condicién superior a los demas hombres”, segtin palabras de Camacho Roldan®®®. De esta
forma los sacerdotes se rehusaban a igualarse con los demés ciudadanos ante las leyes

civiles. Recordemos que afios atras fue revocado el fuero eclesiastico.

El patronato era criticado también porque habia permitido que la institucion eclesiastica y
el clero se enriquecieran, considerando como suyas propiedades que no habian sido
adquiridas por medio del trabajo, y suponiendo como tributarios suyos a quienes pagaban
diezmos y derechos de estola. Esa institucion seria la que usaria las armas cuando sus
riquezas fuesen cuestionadas. El patronato también foment6 que los frailes se
acostumbraran al ocio y a vivir del regalo y por lo tanto era muy dificil hacerles cumplir el
principio de ganarse la vida con el trabajo. Ese clero seria el que protestaria cuando los

hombres pensaran, creyeran y adoraran a Dios conforme a su propia conciencia®®®.

Los criticos del patronato afirmaban que para la institucion eclesiastica las relaciones entre
el Estado y la Iglesia no podian existir sino sobre las bases de los privilegios del clero. Pero
un clero privilegiado era un contrasentido en la republica ademas de ser “un instrumento de
conspiracién permanente contra las libertades publicas”®’. Ese clero privilegiado convertia
a la religion como instrumento de las pasiones mundanas. Con palabras de este estilo se
criticaba al clero por no ajustarse a la obediencia de las leyes civiles, prefiriendo su propio

fuero para proteger las desigualdades de las cuales salia favorecido.

En la Comisidn de Negocios Eclesiasticos se tenia la idea de que la institucion eclesiastica
no habia contribuido al desarrollo de las sociedades. Pero no solo los integrantes de aquella
Comisién veian que los privilegios de la institucion eclesiastica y del clero afectaban el
desarrollo del pais. José Maria Rojas Garrido, mosquerista participante en la Convencion de
Rionegro, también criticaba con vehemencia tanto a la una como al otro. Rojas Garrido
creia que a los clérigos no les importaba la religion, la cual era tenida por ellos como una

“supercheria productiva”. Los sacerdotes engafiaban a la gente con sus ritos, con la musica,

%85 Camacho Roldan, “Leyes de tuicion” 16.

%86 Camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 16-17.

887 «“Informe de las comisiones reunidas de negocios eclesiasticos. Rionegro, 1 de abril de 1863, 96; Camacho,
“Leyes de tuicién”, 20.



287

los cantos solemnes, los trajes brillantes, las procesiones y ese “inmenso aparato teatral de
las iglesias”. Asi, afirmaba Rojas, los clérigos lo que hacian era explotar la condicion
ignorante del hombre para quien la palabra de Dios era considerada como la verdad. Pero el
clero no s6lo hacia dafio con ensefianzas perniciosas sino que perjudicaba a la sociedad con
la conformacion de congregaciones fanéaticas e indtiles que no le aportaban nada a la
sociedad®®. Para finalizar las criticas al clero, Rojas crefa que sus integrantes no podrian
ser considerados como ciudadanos. En ultimas, lo que el politico liberal ligado con
Mosquera nos muestra es que los mosqueristas continuaban con su tendencia anticlerical, y
que, en esencia, la mayoria de los integrantes de la Convencion estaba dispuesta a seguir
cuestionando y reduciendo el poder tanto de la institucion como del clero. Ademas, y en un
aspecto que veremos mas adelante, se cuestionaba la capacidad que tuviesen los clérigos de

ser ciudadanos.

Parecia que la Convencion en general pensaba que el clero no era el mejor aliado para los
desarrollos del liberalismo en el pais, entre ellos la soberania popular y la obediencia a las
leyes civiles, generando resistencia al poder legitimamente constituido. Las soluciones que
se propusieron en diversos paises catélicos para confrontar ese peligro, y que la Comisién
de Negocios Eclesiasticos retomo para los Estados Unidos de Colombia, fueron las
siguientes: el derecho de tuicion; la incapacidad de los clérigos para elegir y ser elegidos; la
prescindencia absoluta de la administracién publica en asuntos de religion®®®. Como
anotamos desde el principio, la Convencion discutié varios proyectos sobre la tuicion de
cultos asi como sobre la conveniencia de que los clérigos fuesen considerados ciudadanos y

sobre la continuidad de la separacidn de las potestades.

El tema de la tuicién fue ampliamente debatido tanto por la Convencién como por la
Comision de Negocios Eclesiasticos porque implicaba, si era necesario 0 no, que
continuase aplicandose. El general Mosquera y sus seguidores estaban dispuestos a que ese
principio de vigilancia prevaleciera, mientras que los integrantes de la Comision creian que
debia suprimirse. De aqui se desprende que el presidente del pais presentara un proyecto

para continuar con aquella medida. Este proyecto tenia tres considerandos. En el primero se

%88 parra, Memorias... 365.
%89 “Informe de las comisiones reunidas de negocios eclesiasticos. Rionegro, 1 de abril de 1863 96.
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aludia a la forma como los obispos de Antioquia, Cartagena, Pamplona, Pasto y Panama4, el
arzobispo de Bogota y el vicario general de Santa Marta habian abusado de la ley que
declaraba la separacion entre el Estado y la institucion eclesiastica imponiendo
contribuciones bajo el nombre de diezmos y primicias y poseyendo bienes inmuebles en el
pais; el segundo indicaba que aquellos jerarcas se habian negado a obedecer la soberania e
inspeccion de la nacidn, evitando que el gobierno ejerciese el derecho de inspeccion y
tuicién; y la tercera justificacién que obligaria a la tuicién era que el clero, en general,
estaba abusando del derecho al sufragio universal mezclandose en asuntos eleccionarios®®.
Es importante mostrar que estos puntos eran recurrentes a lo largo de la discusion sobre las
relaciones entre el Estado y la institucion eclesiastica, en la medida que se pensaba que los
integrantes de aquélla evitaban obedecer las leyes civiles e incidian en las elecciones a
favor del partido conservador. La inquietud radicaba en si era necesaria o no la vigilancia
de cultos por medio de la tuicion. Para Mosquera parecia ser el mecanismo idoneo de

control sobre las actividades del clero en general y de la jerarquia en particular.

Asi, Mosquera presentd el 10 de marzo de 1863 su proyecto de tuicion el cual era bastante
punitivo no sélo contra la institucion eclesiastica, sobre todo la jerarquia, sino también
contra la poblacion en general. Pero también era un proyecto, que jugando a una especie de
“garrote y zanahoria”, favorecia al clero que se acogiese a €l. Era punitivo porque mostraba
como enemigos del pais a los clérigos que se oponian a las disposiciones gubernamentales,
imponiéndoles como castigo la expulsion del pais. Esta misma medida seria aplicada para
cualquier colombiano, hombre o mujer, que desobedeciendo las leyes civiles prefiriese
guardar lealtad a los sacerdotes catolicos, que los conminasen a desobedecer la jurisdiccion
civil. Pero ademas de la expulsién serian calificados como traidores a la patria y sus bienes
confiscados y subastados para mantener la soberania nacional. En este mismo orden de
ideas ningun documento eclesiastico o pontificio de cualquier culto religioso cuya cabeza
visible residiera por fuera del pais podia circular en el mismo sin permiso de la autoridad

civil competente. Quien desobedeciera esta orden seria tenido como traidor a la patria. El

%% salvador Camacho Roldan, “Proyecto del sefior general Mosquera sobre orden publico y soberanfa nacional”,
Escritos varios. Tomo 2... 37-38.
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proyecto proponia, igualmente, ratificar el decreto de desamortizacion firmado por

Mosquera en septiembre de 1861,

En contravia, el proyecto premiaba a los clérigos que obedecieran las leyes del pais y se
sometieran a la tuicion. Asi, con nombre propio indicaba que el obispo de la didcesis de
Popayan y los clérigos que se habian sometido a la autoridad del pais podian ejercer
libremente su ministerio, ser considerados para todos los efectos como ciudadanos y serian
exentos de prestar servicio en la milicia y del pago de las imposiciones personales.
Igualmente el citado jerarca recibiria una renta mensual de 200 pesos para su manutencion
y los clérigos que obedecieran las leyes serian sostenidos por el gobierno®?. Este proyecto
hacia, como vimos atras, lo mismo que Mosquera estipul6 en los decretos de tuicion y de
supresion de las comunidades religiosas en 1861, en el sentido de que castigaba a quienes
se opusieran a ellos y premiaba a los que se sujetaban a las leyes y autoridades civiles, con
lo cual el presidente queria medir la lealtad de los clérigos a su gobierno y saber cuales,

supuestamente, preferian obedecer a autoridades externas, en este caso el Papa.

Lo interesante es observar como se veia de esta forma a hombres y mujeres que por
obedecer las directrices clericales estuviesen dispuestos a desobedecer las leyes civiles.
Esta traicion seria pagada no s6lo con el extrafiamiento sino con la confiscaciéon de los
bienes, los cuales serian empleados, paraddjicamente, para mantener las fuerzas que
defenderian la soberania nacional. Y alli radica un punto importante, es que se seguia
pensando que la configuracion de la institucion eclesiastica, donde su cabeza residia fuera
del pais, y donde sus integrantes en Colombia, jerarcas y clérigos, por la disciplina interna
de la misma, obedecian a esa cabeza, ponian en riesgo la soberania nacional, lo cual
construia la imagen de que el papado era, en esencia, enemigo de la estabilidad institucional
del pais. En contravia, jerarcas y clérigos que obedecieran las leyes civiles serian premiados
con mesadas y sostenidos por la administracion publica, convirtiéndolos en empleados y/o
dependientes oficiales, aspecto éste que se venia discutiendo por los liberales de tiempo
atrés, y que con la separacién de las potestades supuestamente debia haber quedado

superado. De igual forma podrian ser tenidos como ciudadanos, aspecto éste que también se

%91 Camacho Roldan, “Proyecto del sefior general Mosquera...” 38-40.
892 Camacho Roldan, “Proyecto del sefior general Mosquera...” 38-40.
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discutio en otras ocasiones dentro de la Convencion. Asi, y como vemos, para Mosquera no
habia mayores opciones, o los integrantes de la institucion eclesiastica obedecian las leyes
civiles y se sometian al Estado y al gobierno, o serian calificados como subditos de
potencias externas y por lo tanto debian ser extrafiados del pais, lo cual revivia las raices
del debate que llevo a la expulsion tanto de jesuitas en 1850 como del arzobispo Mosquera

en 1852, asi como la supresién y expulsion de comunidades religiosas desde 1861.

Por su parte la Comision de Negocios Eclesiasticos presentd otro proyecto de tuicion de
cultos. Este proyecto partia de la base que no era posible seguir siendo punitivos con la
institucion eclesiastica en tiempos de paz, lo que significaba, de manera implicita, una
critica a la medida tomada por Mosquera dos afios antes y al proyecto que el mismo
Mosquera habia presentado a la Convencién. Para Camacho Roldan, uno de los integrantes
de la Comisidn, la paz estaba consolidandose y era necesario, por lo tanto, dar al ejercicio
de la tuicién una forma compatible con la libertad y respeto para todas las religiones, como
“dogma de la fe republicana”®®. La Comisién, entonces, debia de preocuparse por ver la

forma permanente que debia tomar la tuicion en tiempo de paz.

Segun el proyecto de la Comision, la tuicion, como habia sido entendida en el pais,
consistia en tres aspectos: primero, la facultad de permitir o prohibir la circulacion y
ejecucion de los canones de los concilios, bulas, breves, rescriptos, pastorales y enciclicas
de la curia romana o de prelados eclesiasticos investidos de autoridad y jurisdiccion
canonica; segundo, el derecho de prohibir el ejercicio de funciones eclesiasticas a los
sacerdotes que no fuesen del agrado de la autoridad civil; tercero, el derecho de exigir a los
eclesiasticos y a los ministros del culto un acto de sumisién expresa a las leyes y decretos
de la autoridad civil en asuntos eclesiasticos. En el proyecto, la Comision afirmaba que el
punto uno era incompatible con la libertad de imprenta y de expresién que se estaba
defendiendo en la constitucion de 1863. El derecho de someterse a las leyes era
indisputable en los gobiernos populares. Asi, obedecerlas debia ser un deber en la medida
que el principio de la sumision a las leyes era sobre el que se fundamentaban los gobiernos.

En este orden de ideas, la Comision criticaba a los sacerdotes que no reconocieran al

893 Camacho Roldan, “Leyes de tuicion” 8.
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gobierno su derecho de legislar en materias temporales y que incluso reconocian mejor un
soberano extranjero, incitando tanto a la desobediencia como a la rebelion. Estos sacerdotes
no podian alegar el mismo derecho a la libertad que tenian los ciudadanos que si obedecian
la ley®®*. En este punto los proyectos de Mosquera y de la Comisién coincidian, con lo cual
podemos afirmar que, en esencia, todo el liberalismo colombiano propugnaba por la
obediencia de los clérigos a las leyes y autoridades civiles, siendo esto, desde la perspectiva

liberal, base fundamental para una buena relacion entre el Estado y la Iglesia.

El proyecto de la Comision indicaba que los ministros de los cultos debian tener los
mismos derechos de los demas ciudadanos y la nacion debia protegerlos en su ejercicio
presentandoles reglas fijas para su conducta. Esas reglas debian someter, de carécter
general, a las leyes del pais a los eclesiésticos, tal como se hacia con cualquier otro
ciudadano. En concordancia con lo anterior, debia favorecerse la tolerancia de cultos por lo
que no se podia prohibir el ejercicio del sacerdocio, siendo asi que el poder ejecutivo no
podria impedir las manifestaciones externas del culto para evitar perturbaciones del orden.
Es importante anotar que la propuesta indicaba que no podia solicitarse a los vencidos en
los conflictos bélicos la abjuracion de sus creencias, con lo que el sentimiento religioso no
se convertiria en botin de guerra. En este orden de ideas, segun Camacho Roldan, podia
exigirse a los clérigos obediencia a los leyes, sumision a las autoridades pero no se les
exigiria “la confesion de que ellos [los clérigos] estaban errados, de que ejercian un poder
usurpado, de que disfrutaban bienes que no les pertenecian, y que por solo el hecho de
haber sucumbido en la lucha se abre su inteligencia a la luz de la razon y reconocen la
verdad de la reforma que habian combatido [...]”°%. El clero, no obstante, no seria eximido
de jurar obediencia a la constitucion y a las leyes, bastando para ello s6lo un juramento
general por parte de los eclesiasticos.

El proyecto de la Comision de Negocios Eclesiasticos sobre tuicidn estaba conformado por
nueve puntos, siendo los mas importantes los dos primeros que hacian alusion al juramento

que debian prestar los eclesiasticos de cumplir tanto la Constitucién Politica como las leyes

%94 Ccamacho Roldan, “Leyes de tuicion” 23-25.
8% Camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 26.
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civiles, asi como de obedecer a las autoridades del pais®®.

Este juramento era tan
importante que de él debia darse cuenta por escrito al Ministerio del Interior. Los clérigos
que ejercieran sus funciones sin prestar el citado juramento serian expulsados del respectivo
Estado por un periodo no superior a tres afios, pero si reincidian serian expulsados del pais
por un tiempo superior a dos afios pero inferior a cuatro. Estos dos puntos muestran el
interés gque tenian quienes escribieron el proyecto sobre tuicion de que todos los clérigos
fueran asumidos como ciudadanos, en la medida que juraban el respeto y la obediencia a la
Constitucion, las leyes y las autoridades del pais. De esta forma se garantizaria que ningun
nacional habitante del territorio colombiano supeditaria su obediencia a la estructura
juridica del pais por obedecer a potencias extranjeras. EI miedo entre los legisladores
consistia en que los eclesiasticos prefirieran, aduciendo la disciplina interna de la
institucion eclesiastica, obedecer al Papa. Debemos recordar que este temor no era nuevo,
como lo observamos en las discusiones por las expulsiones de los jesuitas y del arzobispo
Mosquera. El proyecto de la Comision tenia un punto explicito, el octavo, en el cual se
indicaba la desconfianza hacia el poder papal. Asi, el gobierno no admitiria la presencia de
enviados de la curia romana, cualquiera fuese su denominacion u objeto ni tampoco

permitiria el establecimiento de comunidades regulares.

Pero qué pasaria con los clérigos que después de jurar la Constitucion y las leyes, las
incumpliesen. El proyecto sobre tuicion de la Comision indicaba en sus puntos cinco y seis
que serian encausados como perjuros en su respectivo Estado sin que ello significase la
evasion de las leyes nacionales. Los prelados serian enjuiciados, como cualquier otro
ciudadano nacional, por juzgados y tribunales de los estados y del distrito federal. Con ello
se pretendia quebrar definitivamente el fuero eclesiéstico y mostrar que la disciplina interna
de la institucion eclesiastica no debia ser pretexto para evitar que los clérigos asumiesen sus

responsabilidades como ciudadanos.

Pero si bien el proyecto de tuicion de la Comision queria que los clérigos fuesen asumidos
como ciudadanos, dos de sus puntos, el tercero y el cuarto, les quitaban la posibilidad tanto

para ser elegidos en puestos publicos, ya sea en los Estados o en el pais, como para cumplir

%% El proyecto de ley de tuicién de la Comisién de Negocios Eclesiasticos puede verse en Camacho Roldén,

“Proyecto de ley sobre tuicion...” 35y ss.
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con cargos, empleos o servicios publicos personales asi como de cualquier contribucion por
razon de oficio. Esta contradiccion puede explicarse en la medida de que debia evitarse que
los eclesiasticos participasen en actividades politicas a favor de fracciones o partidos por lo
que se les prohibia aspirar a empleos publicos que requiriesen someterse a eleccion. Por
otro lado se les quitaba, como contraprestacion por la limitacion anterior, la responsabilidad
de presentarse a servicios personales como el militar o al pago de impuestos personales. Se
construia asi de los clérigos una imagen de ciudadanos bastante matizada por la lectura que

tenian los liberales del papel que habian jugado en la reciente historia colombiana.

En esencia, el proyecto de la Comision no estaba de acuerdo con la forma como Mosquera,
como presidente del pais, habia manejado el tema de la tuicidn. Esto puede verse en dos de
los puntos del mismo, en el séptimo, el cual amnistiaba a los religiosos que se encontraban
confinados y expulsados, y en el noveno, Gltimo del proyecto, que proponia derogar el
decreto de 20 de julio de 1861 sobre tuicion, asi como los de 5 de noviembre y 9 de
diciembre del mismo afio y de 7 de junio de 1862, los cuales habian sido expedidos en la
presidencia de Mosquera y que suprimian a las comunidades religiosas. Y no estaba de
acuerdo porque la Comisién consideraba, como mencionamos atras, que la tuicion habia
sido empleada, en periodo de guerra, como mecanismo punitivo contra la institucion
eclesiastica pero las condiciones comenzaban a cambiar y los que se esperaban eran

tiempos de paz.

El proyecto de la Comisién de Negocios Eclesiasticos sobre tuicion indicaba que ésta tenia
dos aspectos. EI primero relativo al clero catdlico y el segundo a los ministros de otras
religiones, esencialmente cristianas. Segun la Comisidn, las restricciones que se pusieran al
clero catélico debian ser también para otros ministros, pues presionando con la tuicion a
todos los pastores, los catolicos podrian resistir pero no los de otras religiones, por lo que,
paradojicamente, en el afan de vigilar al clero catdlico se le podria fortalecer, debilitando
con ello a los otros y asi dejando al catolicismo sin contrapeso de otros cultos®’. De esta
forma observamos que la tuicion, como vigilancia a los cultos, debia ser igual para todos

con lo que hipotéticamente se fortaleceria la libertad religiosa.

897 Camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 27.
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Esa libertad era mostrada en el informe como el bien supremo, como la aspiracion
inextinguible de las conciencias humanas, conquista de la civilizacion moderna, y no podria
conseguirse mientras chocaran dos sentimientos, el religioso y el politico®®. Esto era una
diafana muestra de la necesidad de la separacion entre Estado e Iglesia. Parecia claro para
los integrantes de la Comision la necesidad de que el culto cat6lico compitiera con los de
otras denominaciones. La Comision consideraba que el pais era muy grande, con regiones
incomunicadas y un ejército pequefio, lo que lo hacia ver a merced de las luchas de la
diplomacia o de la fuerza y con poca resistencia a la influencia de Roma®®. Esta afirmacion
comprobaria que la institucion eclesidstica hacia trabajo de mision en las regiones de

frontera lo que de alguna forma cuestionaba el poder de los nacientes estados’®.

Recurriendo a las analogias y a la historia, la Comision queria mostrar como en diversos
lugares del mundo, especialmente en Europa, se presentaba la rivalidad de religiones, lo
cual fomentaba la libertad de creencias y la profesion de los cultos. De esta forma los
integrantes de la Comision querian sefialar que la tolerancia mas que una virtud se convertia
en una necesidad, por lo que los gobiernos debian mostrarse neutros en asuntos religiosos.
Por el contrario, en el pais no pasaba ello pues la Iglesia catolica habia sido y era la Unica,
con lo que la influencia del clero catolico no habia tenido competencia, y su poder habia
“echado mas raices, [y] su influencia se [habia] fortificado mas en nuestro pais que la de

ninguna otra institucion o establecimiento social”"*.

La comision concluia en su informe que si los clérigos deseaban gozar de los derechos de
todos los ciudadanos, ademas de la libertad para predicar y profesar doctrinas y cultos,
debian obedecer las leyes que garantizaban esos derechos y libertades. De lo contrario era
mejor que salieran del pais y buscaran otros lugares donde pudieran disfrutar de

privilegios. A eso deberia quedar reducido el derecho de tuicion. En tiempo de paz no debia

5% Camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 30.
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seguirse utilizando la tuicion como mecanismo de persecucion pues, segun la Comision, era
muy peligroso combatir las creencias populares, muchas de las cuales resultaban por el alto
grado de ignorancia de la gente. El informe concluia invocando a la tolerancia religiosa con
la siguiente cita: “En el conflicto entre las opiniones politicas y las creencias religiosas no

hay mas solucién que la libertad™” .

El proyecto sobre tuicién fue presentado por la Comisién el 1 de abril de 1863 y rechazado
por un solo voto. Debe anotarse que el proyecto presentado por el general Mosquera
también fue rechazado, lo que obligé a la Convencion a conformar una comision que
redactase un nuevo proyecto sobre este aspecto. Esta present6 el informe de revision del
proyecto de ley sobre politica nacional en materia de cultos el cual fue aprobado en primer

debate pasando a uno segundo.

Este nuevo proyecto presentaba varias diferencias con sus antecesores. La primera radicaba
en el juramento que debian hacer los clérigos de la Constitucion y leyes del pais. El
proyecto afirmaba que las autoridades tenian derecho de exigir sumisién a la Constitucién y
a las leyes, defendiendo la soberania nacional, de todos los ciudadanos por igual,
incluyendo a los ministros de los cultos, pero que deberia evitarse la prestacion del
juramento. Esto se hacia por dos razones: primero, porque toda caucién, y el juramento era
una, debia tener igual importancia tanto para quien la prestara como para aquel a cuyo favor
se prestaba. Y era claro, que si bien todos los funcionarios publicos eran catélicos, y para
éstos tenia importancia el juramento del rito catdlico, no tenia la misma importancia ni
inspiraba confianza el juramento que prestaran los ministros de otros cultos conforme a sus
respectivos ritos. La segunda razén consistia en que muchos sacerdotes catdlicos que

juraban se burlaban de los gobernantes que recibian el juramento’®.

El nuevo proyecto
desconfiaba de la seriedad con la que los ministros de los cultos tomaban el juramento de

obediencia de la Constitucion y de las leyes, por lo que bastaba, con el simple hecho de

792 camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 33-34.
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estar en el territorio nacional para que con ello se sintieran obligados a cumplir con leyes y

Constitucion.

La segunda diferencia consistia en la reprobacion que hacia el proyecto de la exclusion y
privacion de los derechos politicos a los ministros de los cultos. Esta privacion produciria
efectos idénticos a la “marca, a la mutilacion, y a otras penas semejantes de otros tiempos,
de tiempos caliginosos y béarbaros, condenando a los que estén sujetos a ella, a perpetuo
divorcio de la sociedad y de sus intereses”. Era claro para este proyecto que la limitacion de
los derechos politicos de los ministros de los cultos surtiria efecto nocivo pues haria que
aquéllos actuasen como criminales castigados y le declarasen la guerra a la sociedad. A lo
anterior se sumaba que los individuos sin derechos politicos podian ser considerados como

sujetos sin patria’®

. Asi, el proyecto queria equiparar al mismo nivel de ciudadanos a los
clérigos y ministros asemejandose mas con el ideal de ciudadano emanado de la influencia
francesa. Sin embargo, no se preguntaba por la realidad nacional indicando si era posible
que sujetos con el poder y la influencia de los ministros de los cultos no la emplearian sobre
el resto de la poblacion para influenciarla en materia politico partidista, que era lo que los

otros dos proyectos, ya rechazados, querian evitar.

En esencia, el proyecto buscaba mediar entre el Estado y la institucion eclesiastica por lo
que tenia igual fe en los principios liberales y religiosos, es decir, en “la libertad y en la
Republica como en Dios”®. De esta forma se consideraba que no habria conflicto ni

discusion, y mucho menos reacciones ante la logica de los principios expuestos.

Un aspecto que presentaban los diversos proyectos de tuicion era el concerniente, como lo
hemos visto, a la concesién de derechos a los eclesiasticos. Esos derechos hacian alusion
directa a la ciudadania. Como hemos observado habia puntos divergentes entre las distintas
propuestas y ellas giraban alrededor de los castigos y las limitaciones que se impondrian a
los clérigos, asi como los derechos que ellos conservarian como ciudadanos siempre y

cuando obedecieran las leyes.

% “Informe de la Comisién de revision del proyecto de ley sobre “politica nacional en materia de cultos...” 107.
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La comision que redacto el tercer proyecto sobre tuicion creia que los eclesiasticos tenian
derecho, como cualquier otro individuo, a la ciudadania. Era deber del Estado proteger ese
derecho, y otros mas, e indicar para esa proteccion reglas claras. Habia discusion sobre esas
reglas pues variaban desde la exigencia de una sumisién especial a las reformas religiosas
que se estaban expidiendo — tuicién, desamortizacion, abolicion de monasterios - hasta una
sumision general a las leyes del pais en los mismos términos que cualquier otro ciudadano
del pais. Para la comision la sumision general era el camino que debia seguirse. La
explicacion era muy sencilla: exigirle a los eclesiasticos acatamiento a las reformas
religiosas era incitarlos a la hipocresia e invitarlos a la subversion. Se creia que era
imposible “cambiar en un dia las ideas, las preocupaciones y los intereses formados en el
curso de toda una vida, ni cambiar en un instante en espiritu liberal un caracter

ultramontano formado a la vez por la tradicion y la costumbre” "%,

Por el contrario, los integrantes de la Comision de Negocios Eclesiasticos, entre ellos
Salvador Camacho Roldan, no veian con buenos ojos la expedicion de la ciudadania a los
clérigos sin ningun tipo de limitacion. Segun Camacho, la historia, como maestra, indicaba
que la participacion de los clérigos, como ciudadanos, no habia dejado buenos resultados.
Ejemplos recientes existian. EI que primero salio a flote fue el del sufragio universal. En las
elecciones de 1853 se presentaron serias dificultades sobre todo en las zonas rurales,
supeditadas a la influencia urbana. En esas elecciones sali6 favorecido el partido
conservador, no tanto por las divisiones liberales sino por la influencia del clero sobre
poblaciones ignorantes y facilmente manipulables. Igual sucedié en las elecciones
presidenciales de 1857 donde gand el conservador Ospina Rodriguez a pesar de los buenos
resultados del liberal Murillo Toro. Por ello se habia hecho necesario limitar el sufragio
universal como se hacia necesario acotar el derecho de ciudadania de los clérigos para

evitar que se inmiscuyeran en asuntos partidistas’®’.

Para Camacho Roldan la participacion del clero en politica era “anticristiana, descarada,
impudente”. Esa participacion apoyaba ideas retrogradas asimiladas con el conservatismo y

era respaldada por la curia romana que la promovia empleando pastorales, segun Camacho,

7% “Informe de las comisiones reunidas de negocios eclesiasticos. Rionegro, 1 de abril de 1863” 97.
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“subversivas”, tal como habia ocurrido en la guerra civil que habia finalizado poco antes
del inicio de la Convencion. De igual forma, el delegado apostélico, Ledochowsky, segun
el mismo Camacho, participaba abiertamente en politica tal como lo hizo en las elecciones
presidenciales de 1860 en donde respaldd a Sergio Arboleda, con lo que se violaba

abiertamente la soberania nacional®,

En las expresiones de Camacho notamos dos
aspectos importantes. El primero de ellos era el temor que se tenia de que los clérigos
participaran, como ciudadanos, en la politica partidista donde abiertamente apoyarian a las
filas conservadoras en detrimento del liberalismo colombiano. En este sentido debia
promoverse tanto la tuicién como la prohibicion de que los clérigos pudiesen elegir o ser

elegidos para desempefiar cargos publicos.

El segundo, intimamente ligado con el anterior, era la limitacion que debia hacerse al
sufragio universal con lo que se impediria que poblaciones rurales, vistas como ignorantes
por los citadinos liberales, fuesen presa facil de la influencia de los clérigos. Si bien la
ciudadania, el sufragio universal, y la capacidad para elegir y ser elegidos eran principios
liberales, liberales colombianos como Camacho preferian zanjar este dilema renunciando a
la defensa de estos principios con tal de no correr el peligro de perder elecciones y, en el
peor de los casos, el control del Estado. En esencia, la cotidianidad y la historia reciente del

pais les ensefiaba que la teoria liberal podia esperar para mejores tiempos.

Al final de cuentas en materia de inspeccién de cultos se aprob6 una ley el 23 de abril de
1863. En esta ley quedd plasmado, en el articulo primero, que los ministros de cualquier
culto deberian, ante todo, prestar un juramento de obediencia a la constitucion, las leyes y
las autoridades del pais y de los Estados que lo conformaban, asi como someterse y respetar
la soberania nacional. Quienes no lo hicieran se sometian, segun el articulo segundo, a ser
expulsados del pais o del Estado en el cual se encontraran. Si no lo hicieran y seguian
ejerciendo su ministerio, serian tratados como perturbadores de la paz publica. La misma
ley indicaba, en su articulo tercero, que los ministros de los cultos no podian elegir ni ser
elegidos ni quedaban sujetos a servicio civil o militar. De igual forma sintetizaba, en otros

articulos, leyes anteriores ya que continuaba con el desafuero eclesiastico, pues las

7% Camacho Roldan, “Leyes de tuicién” 21-23.
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violaciones de la ley serian juzgadas en tribunales y juzgados de los Estados y del distrito
federal; con la supresion de comunidades religiosas regulares, y con el destierro y
confinacion de ministros, que podian ser levantados si se sometian a las disposiciones de la
mencionada ley y pagasen una fianza’®. Como observamos, la citada ley tocaba asuntos
muy candentes sobre las relaciones Estado-Iglesia, anteponiendo la autoridad civil a la
eclesiastica, solicitando a clérigos la obediencia a leyes que afectaban a la institucion
eclesiastica, cuestionando la ciudadania que debia darsele a los clérigos al quitarsele la
posibilidad de elegir y ser elegidos, entre otros asuntos. Como era de suponerse, la
promulgacion de la ley causo revuelo entre la institucion eclesiastica y sus defensores, tal

como lo detallaremos mas adelante.

En 1864 fue revisada la ley de abril de 1863 sobre policia nacional en materia de cultos y se
expidio otra el 17 de mayo. Esta nueva disposicion legal tenia las mismas bases de la
anterior, pues se partia del presupuesto que la “suprema inspeccion de cultos” buscaba
“sostener la soberania nacional, mantener la seguridad y tranquilidad puablicas, e impedir
toda perturbacion de la paz general”, como rezaba su articulo segundo. Atentaban contra la
soberania quienes, segun el articulo tercero, obedecieran o hicieran obedecer “decretos,
bulas, breves, rescriptos, ordenes o resoluciones de cualquier género” provenientes de
funcionarios, congregaciones, iglesias o concilios residentes en el extranjero sin haber
obtenido con anterioridad el pase o permiso por parte del gobierno. El pase se negaria si el
contenido del documento atentaba contra la soberania nacional, la seguridad interior o las
leyes vigentes en el pais. También atentaban contra el pais quienes impidieran la suprema
inspeccion de cultos. De igual forma, la mencionada ley mantenia el juramento que debian
prestar los ministros de los diversos cultos, como lo indicaba el articulo quinto. El articulo
doce anotaba que no seria admitido ningin *“agente de la Curia Romana”
independientemente de la mision que fuese a cumplir en el pais. Tampoco serian admitidos
para ejercer funciones religiosas arzobispos, obispos o vicarios extranjeros. La ley de 1864
mantenia otros aspectos de su precedente del afio anterior como era prohibir a los ministros
de los cultos elegir y ser elegidos. Como castigos a los que incumpliesen la mencionada ley

estaba el articulo cuarto en donde se extrafiaba de dos a seis afios a los violadores de la

79 Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo Il 418-421.
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misma. De igual forma, segun el articulo séptimo, tres dias despues de publicada la ley los

ministros debian prestar el juramento o de lo contrario serfan expulsados del pais’*°.

La ley, como se observa, si bien se proponia aplicar a todos los cultos existentes en el pais,
era claro que la institucion eclesiastica del catolicismo seria la mas afectada, por lo que no
resulta dificil entender que fue asumida no sélo como continuidad de los agravios que la
institucion estaba recibiendo sino también como una afrenta a la religion catélica. El solo
hecho de impedir la presencia de agentes enviados por el Papa mostraria lo anterior pero
también indicaria el temor de los liberales radicales a los supuestos complots que la “curia
romana” desde su centro y cabeza estaban organizando contra la administracion civil del

pais.

3.2.1 Apoyo a la Convencién de Rionegro y sus disposiciones

“Jesucristo mismo, si volviese a la tierra seria, no el Gltimo en prestar juramento, sino el
primero en prestarlo y en dar ejemplo de humildad, mansedumbre y respeto a las
autoridades constituidas”.

Salvador Camacho Roldan, “Obediencia a la Constitucién y a la ley”, 1863.

Los liberales, y en general, los interesados en aplicar las reformas que quedarian,
eventualmente, plasmadas en la constitucion que se redactaria, daban suma importancia a la
Convencién por considerar que ella era punto de partida de una nueva historia del pais,
punto de quiebre con el pasado improvisado e inestable. Igual que con el 7 de marzo de
1849, y la administracién de José Hilario Lopez se pretendia refundar la joven republica a
partir de las reformas liberales. Para los publicistas liberales radicales “la voz de la
Convencién va, pues, a ser el soplo de vida para la Nacion. Su sola instalacidn, poniendo
fin al reinado de lo imprevisto, de lo accidental, de lo inestable, sacaré a la sociedad de la
situacion indeterminada y fluctuante en que se halla para asentarla sobre bases solidas e
inmutables, y fijar de ese modo la confianza publica”’**. En esencia, se pensaba que los

colombianos verian en aquélla el punto culminante de la victoria liberal que romperia no

10 Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo 11 421-431.
" «|_a Convencién”, La Opinién [Bogota] Trimestre 1, No.1, 25 de febrero de 1863: s.p.
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solo con el legado del corto interregno conservador sino también con la adn viviente

herencia colonial que la primera ola de reformas no habia podido destruir.

Una vez finalizada la Convencién de Rionegro se incrementaron las discusiones por lo
aprobado en ella asi como también por las disposiciones que le siguieron. Los liberales
radicales defendian las medidas al determinar que ellas eran necesarias para la
transformacion del pais y de la sociedad. Creian, en lo tocante a la institucion eclesiastica,
que ella debia acogerse a las leyes y obedecerlas, por bien propio y de la sociedad. En ese
orden de ideas consideraban que lo referente a la institucion eclesiastica debia ser
obedecido sin objecién. En esta parte de la tesis observaremos la forma como se

defendieron las medidas asumidas en Rionegro.

En términos generales se partia de la base que no debian existir motivos para que la
institucion eclesiastica se negara a obedecer las leyes que le incumbian, pues aquéllas eran
del resorte temporal, y la autoridad temporal, segun algunos liberales, provenia de Dios, por
lo que oponerse a las leyes era oponerse directamente a él. Lo que determinaba, para
algunos radicales santandereanos, que los prelados resistieran la ley del 23 de abril de 1863,
y ordenaran que el clero en general la resistiera, era creer que jurando obedecer la
constitucion y las leyes del pais y de los Estados juraban obedecer el decreto de tuicion de
20 de julio de 1861, el de desamortizacion de bienes eclesiésticos de 9 de septiembre del
mismo afio, el derecho de suprema inspeccién consignados en la Constitucion nacional, y
otras disposiciones que, siendo de la competencia del poder temporal pudieran
desagradarles. Para los autores santandereanos el derecho de tuicion no era contrario a la
libertad de la institucién eclesiastica pues emanaba de Dios, y ademas la libertad de esa
institucion también emanaba del mismo Dios. Ese derecho pertenecia al “Supremo
Imperio”, viniendo de Dios la potestad Suprema. La relacion no parecia muy clara pero se
indicaba que el derecho de tuicion, como otros que se veran mas adelante, pertenecian a la

autoridad temporal porque esa autoridad provenia y era avalada por Dios'*?.

12 Félix Jirén, Juan Salvador Azuero, Miguel Atuesta, El clero en su deber (Socorro, 21 de octubre de 1863) 3.
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En cuanto a los bienes temporales se afirmaba que si la institucion eclesiastica los poseia no
era por beneplacito de Dios o por derecho divino sino por el derecho humano. Era ese
derecho, facultad de las autoridades civiles, el que dio a aquella institucion inmunidades
sobre sus bienes pero aquéllas no habian cambiado y seguian siendo jurisdiccion de dicha
institucion. Por lo tanto no habria por qué reprochar la desamortizacion. En este tema
concluian los radicales santandereanos: “Siendo, pues, la desamortizacion de bienes
eclesiasticos, un derecho inmanente del Supremo Imperio, y viniendo de Dios la Potestad
Suprema, no han podido los Prelados eclesiasticos oponerse a ella sin oponerse a la orden
de Dios”"*3.

En cuanto al derecho de inspeccion de cultos era privilegio de las autoridades civiles
hacerlo pues les competia conocer todo lo que pasaba en el territorio nacional. Este derecho
era inherente del poder temporal, provenia de Dios, y podia ejercerse de dos modos:
tomando conocimiento de la que se hacia en el territorio, e impidiendo todo aquello que
pudiese perjudicar los intereses de la sociedad civil’**. Para los radicales, la tuicién, la
desamortizacion y la inspeccién de cultos eran de la competencia del poder temporal.
Quedaba demostrado, segun esta logica, “que el mandato de los Prelados eclesiasticos
impuesto al clero de no prestar el juramento exigido por la ley, es contrario al mandato de
Dios [...]”™, con lo que se queria indicar que la desobediencia inducida por los jerarcas no
correspondia a lo que aquéllos argumentaban, y es que las disposiciones legales atacaban la
disciplina interna de la Iglesia. Por el contrario, se mostraba que la desobediencia de las
leyes emanadas por el poder temporal contrariaba directamente a Dios, fuente de aquel

poder.
3.2.2 Defender las reformas criticando al clero
“Los que deben ser ministros de paz y de caridad, convidando a la matanza y al exterminio

de sus semejantes. Los corderos de Dios queriéndose convertir en tigres y chacales!!”.
“Sobre conspiracion general que se esté tejiendo”, El Liberal, No.3, 1863.

83 Jir6n, Azuero y Atuesta, El clero en su deber... 4. Cursivas en el texto.
" Jirén, Azuero y Atuesta, El clero en su deber... 4.
"5 Jir6n, Azuero y Atuesta, El clero en su deber... 5. Cursivas en el texto.
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En este apartado observaremos como se advertia que el clero se habia caracterizado por
predicar y usar la catedra sagrada contra el gobierno liberal. Habia empleado el sufragio
universal para manipular las elecciones e, incluso, participado en las guerras civiles. Por el
contrario, la administracion liberal s6lo queria exigirle una medida de precaucion, como era
el juramento que le obligaria, ante Dios, a no turbar el orden publico. Se indicaba que a
nombre de la religion, los clérigos no s6lo manipulaban las elecciones sino que
condenaban, llamando impios y herejes, a los antagonistas politicos del partido liberal. Ello
llevaba incluso a negar los servicios sacramentales a quienes consideraban como liberales,
radicales o0 mosqueristas, y a emplear el pulpito para predicar “el odio, la persecucion y el
exterminio” contra quienes no compartian sus ideas politicas. Pero lo peor de todo, segun
los liberales, era que sacerdotes se involucraban en conflictos bélicos: “varios clérigos han
sido cogidos en el campo de batalla con las armas en la mano, y animando al combate [...]”.
Y cuando el gobierno le solicitaba a los clérigos a jurar las leyes y obedecer las autoridades
civiles, aquéllos salian enarbolando la bandera de victimas, gritando “jimpiedad! jTiranial

iPersecucion!” .

Para los liberales, la reaccion clerical a las reformas obedecia a una oposicion a los actos
“del nuevo orden de cosas” que le afectaban directamente. Por lo tanto, invitaba a
desobedecer las disposiciones legales, “santificando” la rebeliébn para imponer la
“dominacion teocrética”. Lo anterior conllevaba la abierta participacion del clero en
politica, aspecto éste continua y constantemente criticado por los liberales. Esa
participacion politica de los sacerdotes conducia al siguiente dilema: o respetaban esa
imagen de sacerdotes o, al estar involucrados en el ambito politico, tenian que someterse a
lo que en ese &mbito sucediera. De igual forma, segun los liberales, los clérigos utilizaban
la imagen de la Iglesia, como institucion y como cuerpo de los bautizados bajo un mismo
credo, como escudo para actuar en la guerra. “El dilema, pues, no puede ser mas perentorio

— advertia la prensa radical -: 0 vuelven al sacerdocio conforme al evangelio, 0 se someten

"8 Jir6n, Azuero y Atuesta, El clero en su deber....7-8.
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en calidad de sectarios politicos, a las vicisitudes que nos traen las alternativas de la lucha

entre la libertad que persiguen y el absolutismo que favorecen”’*’.

La oposicion presentada por el clero se veia en varios aspectos. La politica, ligada con su
apoyo partidista a la colectividad conservador; vy, la abierta rebeldia tanto a las autoridades
civiles como a las leyes del pais, lo cual conduciria, eventualmente, a la confrontacion

bélica.

En la participacion politica, con ayuda de clérigos, el partido conservador habia
direccionado el sufragio universal para obtener la victoria presidencial en 1857. Para los
liberales, mosqueristas y radicales, en esa contienda electoral, los clérigos habian usado el
sufragio universal como un arma en los campos de batalla “eleccionarios”, favoreciendo el
triunfo de Mariano Ospina Rodriguez, tildado como “representante de aquel funesto
espiritu de la reaccién fanatica en lucha hace tanto tiempo con esa reunién viviente de ideas
y de aspiraciones, que constituye el progreso v la civilizacién moderna”’*®. La acusacién de
que la institucion eclesiastica apoy6 la candidatura de Ospina fue recurrente e, incluso, se
ha afirmado que fue el motivo por el cual los liberales, defensores del sufragio universal,
decidieron echar atrés dicha medida y dejar a la voluntad de cada uno de los Estados

soberanos la definicion de los mecanismos electorales.

En contraprestacion al apoyo que la institucidn eclesiastica prestaba al partido conservador
éste le brindaba también su respaldo. Debido a los decretos de tuicién y desamortizacion,
entre otros, los liberales creian que el clero se resistia con el soporte de “los restos de la
falange politica que todavia no se hallaba sometida”, es decir, aquella que no habia sido
derrotada ya fuese en las guerras civiles o en las contiendas electorales. Asi, esta unién y
mutua colaboracion hacia afirmar que las reacciones del clero ante las medidas liberales no
era cuestion religiosa sino de partido politico, de tal forma que se afirmaba que el partido
conservador, al que se calificaba como partido clerical, incitaba a desacatar a las leyes y
autoridades civiles, pues aquéllas ademas de heréticas y violatorias de la fe religiosa, eran

contrarias a la disciplina de la Iglesia. Para los liberales, la “pasion de partido” se habia

" [Editorial], La Opinién [Bogota] Trimestre 1, No.10, 28 de abril de 1863: s.p.
"8 «| 3 libertad y la creencia”, La Opinién [Bogota] Trimestre 11, No.14, 26 de mayo de 1863: s.p.
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apropiado del dogma religioso. Asi, afirmaba la prensa liberal radical, “la ira del creyente

ofendido en su conviccion se confunde con el entusiasmo del partidario. Por eso llaman

cuestion religiosa a esta que no es sino una cuestion de partido netamente”"*®.

La participacion partidista y la desobediencia a las leyes y autoridades civiles conducirian,
eventualmente, a la confrontacién bélica. Uno de los argumentos que esgrimian los
liberales era que los clérigos estaban generando las condiciones para conducir al pais a la
guerra civil. Se les acusaba de turbar la paz con conflictos para defender un régimen
teocratico oponiéndose a las leyes civiles. En Gltimas, se afirmaba que el clero buscaba,
escudandose en la religion, llevar al pueblo a la rebelion: “El apetito constante y
desordenado de concitar al pueblo a la rebelién — se escribia en El Liberal -, y con falso

celo de piedad y humildad instigarle y urgirle contra el régimen politico dado, so pretexto

de religion, es una demostracién palmaria de sagaz hipocresia”’®.

Para los editorialistas del periodico El Liberal, el clero engafiaba al pueblo, mintiéndole al
afirmar que las creencias religiosas estaban en peligro y que por esa persecucion se
cerraban los templos. Lo que se pretendia era, segun el periddico, evitar por medio de un
juramento que los clérigos atentaran contra la libertad y la soberania nacional, con lo que se
daba a entender que, en efecto, los clérigos obedecian a autoridades foraneas:

Se azuzan sin descanso y por todos los medios que sugiere el odio, las pasiones de la
multitud; se concita a la rebelion, estimulando el fanatismo de las masas, a quienes se
quiere persuadir que se atacan las creencias religiosas, porque no se deja a sus
ministros en absoluta libertad para conspirar contra las libertades publicas y la
soberania de la nacion; se cierran los templos para hacer creer que se ha prohibido el
ejercicio del sacerdocio y del culto, cuando solo se exige un simple juramento para que
pueda ejercerse libremente, y sin que el gobierno intervenga ni quiera intervenir en
nada que afecte el dogma o la disciplina interna de la Iglesia; se compran armas por
algunos de los enemigos del Gobierno, con publica ostentacion; se lleva la propaganda
revolucionaria a todas partes por medio de agentes y de publicaciones insidiosas [...],
se reniega de la Republica y sus instituciones; se las insulta y calumnia atrozmente y

sin misericordia, atribuyéndoles el atraso en que nos encontramos [...] .

9 [Editorial], La Opinién [Bogota] Trimestre II, No.16, 10 de junio de 1863: s.p. Cursivas en el texto.

20 «Tyrbién”, El Liberal [Bogota] Trimestre I, No.1, 16 de Julio de 1863: s.p.
721 «Editorial [sobre conspiracién general que se est4 tejiendo]”, El Liberal [Bogota] Trimestre 1, No.3, 30 de julio
de 1863: s.p.
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La preocupacion de los radicales consistia en que la conspiracion se llevaba a cabo por los
clérigos desde los templos y pulpitos: “[...] es una conspiracion de sacristia [...] Qué
mision! Los que deben ser ministros de paz y de caridad, convidando a la matanza y al
exterminio de sus semejantes. Los corderos de Dios queriéndose convertir en tigres y

chacales!!” %2,

Se afirmaba que la conspiracion que conduciria a la guerra tenia como centro, en el pais, al
arzobispado en Bogota, y como influencia externa, al papado, pues llegaba a creerse que
clérigos y conservadores buscaban convertir al pais en colonia pontificia: “En Bogoté es,
pues, donde esta la conspiracion — afirmaba El Liberal -, porque aqui es el centro principal
del fanatismo, y es el fanatismo el que ha llegado a exaltarse; y porque aqui ha sido el
punto de reunién de las gentes perdidas, con quienes se ha contado para ella”. El resultado
de la confabulacion seria la supresion de las garantias individuales, pero de ello no podria
culparse a la administracion liberal, abocada a tomar esa medida, sino a quienes se
conjuntaron para destruir a la mencionada administracion, por lo que para la prensa liberal
las reformas con sus garantias, debian ser defendidas si era el caso, en el campo de batalla:
“Y si hay que velar la estatua de la libertad y suspender las garantias constitucionales,
ellos — refiriéndose a los clérigos - seran los responsables ante la patria y la posteridad por
los males que sobrevengan”’?®. Observamos como se construyé la explicacién de que la
libertad — representada metafdéricamente en una estatua - estaba en peligro por el accionar
de quienes se oponian a las reformas que, aparentemente, brindaban esa libertad a la

poblacion.

Ahora bien, los radicales podrian afirmar que la institucion eclesiastica estaba conspirando
contra la administracién y sus proyectos. Esto era comdn. Pero una vez expedida la
Constitucion de Rionegro comenzaron a aparecer denuncias concretas contra bandas
armadas que estaban siendo, supuestamente, patrocinadas por clérigos. Tal fue el caso de
quejas recibidas sobre la presencia de cuadrillas en los municipios de Ubaque y
Fusagasuga, al sur de Bogota. Quienes denunciaban la presencia de esas bandas acusaban al

clero bogotano de patrocinarlas con el objetivo de avivar un conflicto armado “que diera

722 «Editorial [sobre conspiracién general que se esté tejiendo]” s.p.
72 «Editorial [sobre conspiracion general que se esta tejiendo]” s.p. Cursivas en el texto.
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por resultado la muerte de algunos liberales a quienes llaman herejes”. Detras de todo ello
estaria, tedricamente, la idea de boicotear las érdenes del arzobispo Antonio Herran a los
clérigos de su arquididcesis para que prestasen juramento. Quienes hacian la denuncia
calificaban como “fariseos”, a los que “en nombre de la religion y con capa de santidad, la
insultan y escarnecen, predicando la matanza y el exterminio, y trabajando para que el pais

vuelva a encenderse la llama de la guerra”’®.

3.3 Oposicion y criticas al liberalismo, a la Convencion de Rionegro y a la
Constitucion de 1863

“La Constitucion de Rionegro en vez de despejar el oriente, ha venido a ennegrecerlo mas
cargando con materias inflamables la nube ya electrizada con el descontento general, y
que al fin estallara centellas tronando con la voz de libertad”.

La Patria en cadenas, Bogota, agosto de 1863.

Una vez finalizada la Convencidon de Rionegro y expedida la Constitucion, diversos
sectores, que ya venian quejandose por las discusiones relativas a la institucidn eclesiastica,
enfilaron sus armas impresas para criticar los resultados de la citada Convencion. Para los
publicistas conservadores y catolicos era claro que todas las observaciones y criticas,
expresadas a lo largo de las reuniones convencionalistas, se habian materializado en
disposiciones normativas y en la propia Constitucién. “Todos nuestros temores se han
realizado”, afirmaban en un periddico catolico que salia a la luz. Segun ellos, los
convencionalistas “con alma de esclavo y corazén de tirano” se habian entrometido en
asuntos que no les incumbian, los relativos a la institucion eclesiastica, y con ello
martirizaban “la conciencia de la mayoria de sus conciudadanos”. El asunto consistia en
que la Convencion habia aprobado leyes como la del 23 de abril de 1863 que contenian,
segun los escritores, ataques no s6lo contra la institucion eclesiastica sino también contra
toda la religion. Se afirmaba que la mencionada ley avalaba los decretos mosqueristas de
tuicién y desamortizacion de bienes, entre otros. En esencia, la mencionada ley sancionaba

“todas las barbaridades, violencias y depredaciones” que se habian cometido recientemente

724 «“[Seccion crénica interior - Bogota]”, El Liberal [Bogota] Trimestre 1, No.4, 6 de agosto de 1863: s.p.
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contra la Iglesia en general ®

. Asi, el que todos los temores se realizaran no era referencia
solo a una ley sino que ella hacia parte de una estrategia mayor como era la destruccion de
todo lo catdlico en el pais, aunque es necesario advertir que no observamos que realmente
ese hubiese sido el objetivo de las administraciones liberales, mosquerista primero y

radicales despues.

Si la religion catdlica, como se afirmaba en la Convencion, era de la gran mayoria de los
colombianos, “centonces con qué derecho, sefiores diputados, la atacais?”’?, le
preguntaban publicistas conservadores a los constituyentes, méxime cuando se partia del
principio que los convencionalistas eran representantes del pueblo, ese pueblo era catolico,
y tenia como una de sus bases a la religion. Es muy importante tener en cuenta esta
interpretacion de la representacion y la soberania populares, pues hara parte del eje de la
argumentacion que buscaba mostrar que no tenian derecho los diputados en la Convencién
de tocar asuntos relativos a la religion, en cualquier nivel, pues ella era baluarte de los
colombianos. En esencia, los representantes de un pueblo mayoritariamente catolico no

podrian legislar contra principios y creencias de ese pueblo.

Publicistas y polemistas conservadores y clericales indicaban que el pais estaba en peligro
porque los convencionalistas habian aprobado una constitucién que no obedecia a los
intereses de la inmensa mayoria de la poblacién. Aquella Carta Magna, segun se advertia,
podria ser buena para “dominar esclavos, mas no para regir hombres libres”, los cuales
habian confiado en sus representantes, ante lo cual se invitaba al pueblo catdlico a
reaccionar contra toda disposicion adversa a la religion, como lo observamos en la siguiente
arenga dirigida unicamente a los jévenes catdlicos:

Granadinos verdaderamente catolicos, ¢permaneceréis siempre en situacion tan
degradante, y humillante abyeccion? ;Ya nunca levantaréis vuestra frente republicana,
ni siquiera vuestra cerviz sacudiendo el yugo que nos oprime? Jovenes: ¢no sentis
circular por vuestras venas la sangre caliente y latir vuestros corazones anhelantes
por la libertad al ver la Patria en cadenas? Mostrad pues, que sois hombres, y que
poseéis la virtud del patriotismo; vosotros sabéis que todo se debe sacrificar por la

Patria, y la Patria por la fe [...]"*".

7% «A (jltima hora”, El Catélico [Bogot4] Trimestre 1, No.1, 16 de mayo de 1863: 4.
726 “Sefiores Diputados a la Convencién”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.2, 30 de mayo de 1863: 1.
"2 La Patria en cadenas (Bogot4, 2 de agosto de 1863) 4. Cursivas mias.
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Las criticas se hacian de manera indiscriminada. Asi, tanto radicales como mosqueristas,
eran responsabilizados por las reformas emprendidas en tiempos recientes. Muestra de lo
anterior lo podemos encontrar en la prensa cat6lica para la cual la Convencion de Rionegro
y la “Constitucién de Mosquera” arrebataban el “don mas precioso que nos legaron
nuestros padres”, que era la religion catdlica. Por su parte la constitucion quitaba “las
garantias a los buenos para darselas a los malos”, siendo los primeros los conservadores y
clericales y los segundos los liberales. Dentro de esta interpretacion observamos que la
administracion de Mosquera no habia dado al pais las condiciones de paz y estabilidad
social, por el contrario, se buscaban pretextos para continuar la guerra contra la institucién
eclesiastica, o por lo menos asi lo hacian ver los publicistas conservadores: “Las cuestiones
de Papas, clérigos, frailes, monjas en Colombia son vanas invenciones para continuar la

guerra, y la guerra continuara a la par de las inequidades y del robo”"%.

La idea era que asi como los lideres de ambos partidos politicos se unieron en 1854 para
derrotar el golpe militar de José Maria Melo y los artesanos bogotanos, era hora de repetir
esa accion, pero en esa ocasion contra Mosquera, al que calificaban como “mas tirano, mas
inicuo, mas arbitrario” que Melo’®. Vemos la idea errénea de que la Constitucion de
Rionegro era fruto de los dos primeros afios del gobierno mosquerista, con lo cual se
desconocia las confrontaciones en el interior del liberalismo, tal como lo ha mostrado la

historiografia pertinente y que hemos referenciado atras entre mosqueristas y radicales’.

Se fortalecia, entonces, la imagen de Tomas Cipriano de Mosquera como persecutor de la
Iglesia catolica en el pais. Para sectores conservadores era claro que el lider caucano era el
responsable de los males que vivia la institucion eclesiastica. “[...] y ahora no le da ningun

cuidado — refiriéndose a Mosquera - el habernos envuelto en todas las controversias

28 Un democrético de 1854, A los granadinos catélicos (Bogoté, 14 de junio de 1863, spi).

72 Un democrético de 1854, A los granadinos catélicos... spi.

30 Aunque alin existan historiadores, comenzando el siglo XXI, que creen que todo el liberalismo, en la época de la
Convencién de Rionegro, era homogéneo y que el Olimpo Radical estaba plenamente identificado con Mosquera.
Un ejemplo de como esta confusion adn esta presente en la historiografia contemporanea colombiana puede verse
en el texto de William Elvis Plata, “Del catolicismo ilustrado al catolicismo tradicionalista”...

Nicolas del Castillo ha indicado que “Los radicales, aunque aliados a Gltima hora al poderoso caudillo, no se sentian
del todo cdmodos en su compafiia. Mosquera por su parte no les tenia completa confianza y no les habia dado
cabida en su gabinete, integrado totalmente por caracterizados mosqueristas”. Cfr. Del Castillo, EI primer Ndfiez...
263.
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dogmaticas que los protestantes e impios han suscitado contra la Religion catdlica: no le ha
dado cuidado alguno levantar por todas partes como ha levantado, la insignia de la guerra
de religion en que nos tiene envueltos; guerra sin tregua, guerra barbara, de sangrienta
persecucion como nunca se crefa ver en este pais [...]”"*!. Aqui, la visién sobre la guerra
que llevo a Mosquera al poder era contraria a la que tenian los liberales, mosqueristas y
radicales, en la que se responsabilizaba a la institucion eclesiastica de haber apoyado a los
conservadores, razén por la cual, como vimos en la segunda parte, se legislé contra aquélla
con medidas como la tuicion y la desamortizacion. En esa misma imagen, quienes blandian
la guerra de religion no eran los liberales sino dicha institucion y los conservadores.
Independientemente de quiénes tuviesen la razén, la logica de responsabilizar al otro por
los momentos aciagos caracterizo las relaciones Estado e Iglesia en el periodo que estamos

estudiando.

Para los conservadores y catolicos era inicuo que Mosquera llamase a la religion catolica
como “secta romana”, pues con el calificativo de secta se tildaba, incluso hasta la
actualidad, a las denominaciones protestantes. Segun esta posicion el objetivo de Mosquera
era aniquilar a esa “secta romana” con la colaboracion de los liberales. ¢Pero qué
significaba aquello? Segun el escritor que estamos siguiendo, la aniquilacién y entierro de
todo un pueblo, pues todos en el pais eran catolicos. Y sobre la loza de dicho pueblo se

ubicaria “no el angel de la libertad sino el angel exterminador”’®

. La argumentacion
parecia clara, Mosquera era mostrado como el “angel exterminador” de la Iglesia catolica
en Colombia y para ello se valia de sus aliados liberales. Sin embargo, no todos los
liberales estaban con Mosquera, como se ha explicado suficientemente, y el objetivo de
ellos no era la erradicacion del catolicismo en el pais. Tal vez, a lo sumo, buscaban el

control de la institucion eclesiastica.

La imagen negativa de Mosquera se reforzaba con algunas caracteristicas que le atribuian,
entre ellas, la de “odio satanico” contra la institucion eclesiastica pues algunos de sus
decretos como los de tuicion y desamortizacion habian producido “mértires entre los

ministros del culto: unos asesinados, otros sepultados en calabozos inmundos, y otros

3! Manlio, Los axiomas de Mosquera en 1855 y 1863 (Bogot4, 31 de julio de 1863) 2.
732 Manlio. Los axiomas de Mosquera en 1855 y 1863... 3. Cursiva en el texto.
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confinados”"*®. A lo que se sumaba que se vefa su administracién como ilegitima por haber
sido resultado de una guerra civil que derrocé al gobierno conservador de Ospina
Rodriguez, el primero elegido en el pais por sufragio universal. Asi, ademas de producir
martires, Mosquera, con sus aliados, se habria dedicado al hurto, en clara alusion a los
bienes que habia quitado a la institucion eclesiastica: “Ese poder ejercido por él, alimentado
desde su inauguracion por el robo y el pillaje, con la depredacion y la violencia; sostenida
por hordas de negros salvajes e ignorantes; por los hombres pervertidos de toda la nacién,
no puede ser un poder aceptable a los ojos de la razén y la filosofia. Ese poder tiene que

ser opresor y corrompido, traidor y miserable”"*,

Las hordas de negros salvajes e
ignorantes a las que se aludia, creemos que representarian, en el imaginario del editorialista,
al ejército de angeles caidos, todos ellos demonios, que acompariaban al &ngel destructor, es
decir, a Mosquera, en su afan de destruir a la religion, mostrandose con ello, igualmente, el

racismo que caracterizaba a la elite colombiana.

Las criticas que se hacia a los liberales en general, independientemente de si eran o no
mosqueristas, provenian de elites intelectuales con capacidad de publicar. Sin embargo,
ellas querian que el problema se extendiera a toda la poblacion y por lo tanto buscaban
desde sus escritos involucrar a la mayor cantidad de gente. Asi, algunos publicistas
advertian que el pueblo ya comprendia que no habia ningin derecho para atacar a la
religion catolica, y que quienes lo habian hecho, ejercian “el acto mas monstruoso de
tirania”. Segun estos escritores el pueblo era capaz de comprender que la Constitucion de
Rionegro y leyes como las del 23 de abril buscaban atacar la religion catolica, como plan
del liberalismo para imponerse por medio de la fuerza’>. Por su parte, sin el apoyo
popular, por medio del conocimiento, asi fuese superficial de las disposiciones legales que
tocaban a la institucion eclesiastica, no era posible una confrontacion abierta contra los
reformistas. Sin embargo, convocar al pueblo no significaba que se le considerara como un

igual por parte de los publicistas conservadores. En ellos también existia un espiritu de

733 La Patria en cadenas... 2.

3% “Editorial. La opinién i los liberales”, El Bien. Organo de los intereses del Partido Conservador [Bogoté]
Trimestre I, No.4, 8 de agosto de 1863: s.p. Cursivas mias.

7% “IEditorial]”, El Catélico [Bogota] Trimestre 2, No.13, 19 de agosto de 1863: 1.
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dominacién sobre aquél, al cual veian como un sector inferior compuesto por mestizos,

indigenas y negros”*®.

También en versos se critico a la Convencion y a la Constitucion. Vemos, por ejemplo, el
poema Reflexiones de un republicano catolico:

Entre tantos estorbos poderosos
Descuella noble, la opinién del Clero:
Arruinarlo es preciso, aungue se exponga
A perecer en su fatal intento;

Aungue viole derechos consagrados

Por la costumbre, la moral y el tiempo;
jAunque estrelle su rabia y su capricho
Contra el poder y la voluntad del cielo!
[...]

i'Y ensucia el molde en que vaciarse debe
La fiel Constitucion de un libre pueblo,
Amarrandola a un poste de ignominia,
La ley de cultos que dictd el infierno! [...]
Que no fue Convencidn, sino una escuela
La que en Rionegro dicen que instalaron,
En que atrevido el Monitor condujo

A incipientes y timidos muchachos.

Mas no patrocinéis con vuestro apoyo
Ese aborto infeliz, triste, menguado,

Que se apellida “policia de cultos™,

Que es prematuro violador del pacto;
Que impone condiciones imposibles

A inocentes, virtuosos colombianos,

A quienes quita todos los derechos

Y a la vez les impone torpes cargos

[...]

Temerarios, sofiaron, imprudentes,
Llevar el cisma a la mansién de Dios

Y esperaron gque apostatas Levitas

Mercenarios vendieran su opinion [...]"*".

3.3.1 Critica a la Suprema Inspeccion de Cultos: las leyes del 23 de abril de 1863 y del
17 de mayo de 1864

“Vea pues, sefior doctor, cdmo la ley de 23 de abril ha sido hecha para escarnio y ruina

del culto catdlico. ¢Y podra la Iglesia aceptarla y sus ministros someterse a ella?”.

3 Sobre el racismo en la Colombia decimondnica puede verse Cristina Rojas, Civilizacién y violencia. La
blusqueda de la identidad en la Colombia del siglo XIX (Bogota: Norma, Pontificia Universidad Javeriana, 2001).
73" Reflexiones de un republicano catélico (Junio de 1863, spi.) 4-12. Cursivas mias.

El Gltimo verso hacia alusion a los clérigos que apoyaron las reformas liberales.
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Manuel Canuto Restrepo, Al Sefior Doctor S. L. M., Carolina, mayo de 1863.

Como observamos atras, la ley de 23 de abril de 1863 que fue expedida en la Convencién
de Rionegro tenia como objetivo controlar a los integrantes de la institucion eclesiastica
por medio de leyes civiles. Ellos debian prestar juramento de obediencia a la constitucion
ante las autoridades pertinentes. De no hacerlo serian castigados con penas que llegaban
hasta el extrafiamiento. EI 17 de mayo de 1864 fue expedida otra ley que estipulaba para el
gobierno el derecho de la suprema inspeccion de cultos con lo cual se pretendia defender la
soberania nacional y la seguridad publica, las cuales se encontrarian en peligro si ministros,
sin importar el culto al que pertenecieran, hicieran circular documentos religiosos
provenientes de cualquier iglesia o congregacion extranjera. Y ademas de lo anterior
prestaran obediencia a autoridades religiosas extranjeras en contravia de las disposiciones
legales nacionales. También, la soberania y la seguridad publica peligraban si los ministros
de cualquier religion incitaban a la feligresia a sublevarse contra las autoridades
legitimamente constituidas. Igual que con la ley de 1863 se exigia la prestacion del
juramento y se castigaba con penas que llegaban hasta el extrafiamiento a quienes se
opusieran a las leyes civiles”®. Era claro que ambas leyes, la de 23 de abril y la de 17 de
mayo buscaban controlar a la institucion eclesiastica de la Iglesia catélica dejando la
posibilidad de hacerlo con otras iglesias. Veamos entonces las criticas recibidas por ambas

disposiciones legales.

La critica basica que se hacia a la ley de 23 de abril de 1863 fue que ella era contraria a la
disciplina y disposiciones internas de la institucion eclesiastica. A partir de este supuesto
fueron muchos los clérigos y laicos que intervinieron en la discusion y cada uno de ellos le
agregd nuevos condimentos a la argumentacion que buscaba refutar la pertinencia de la ley.
En cuanto a la mencionada ley era claro, por lo que observamos en la documentacion
revisada, que los argumentos que la criticaban iban en la misma direccion de los expuestos

por los clérigos, siendo muchos de ellos similares”®. No obstante existia una diferencia:

738 Cfr. Restrepo, La Iglesia... Tomo |1 418-431.

™ Confrontese, entre otros, los siguientes materiales: Don Bonifacio Toscano, Vicario general de la Arquididcesis,
por ausencia del sefior Arzobispo Doctor Antonio Herran, Al muy venerable clero secular y regular de nuestra
Arquididcesis (Bogota, 3 de junio de 1863); Nos Antonio Herran, Por gracia de Dios y de la Santa Sede Apostolica,
Arzobispo de Santafé de Bogota, Al venerable clero regular de nuestra Didcesis, salud y bendicién en nuestro
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mientras que para la institucion eclesiastica la critica esencial radicaba en que leyes como la
del 23 de abril contradecian su disciplina interna, para los publicistas, especificamente
conservadores, el argumento fundamental para oponerse a dicha ley era que ella no
representaba los intereses ni la esencia de los colombianos, aunque este argumento también

fue esgrimido, pero tangencialmente, por la institucion eclesiastica.

Para los escritores del periddico conservador El Catdlico, la nacion no habia dado poder a
nadie “para que se ataque su creencia porque no podia dar a nadie ese poder”. En esta
I6gica, la ley que atacaba “la creencia nacional, [era] tiranica y atentatoria” y no podia ser
fruto de manos colombianas sino una importacion, siendo “la expresion de la fuerza bruta

que oprime la razén y el derecho” .

Para los publicistas conservadores la voluntad nacional se representaba en una via
compuesta, la del catolicismo y la del conservatismo, de tal forma que, como lo
mencionaban, la ley no expresaba dicha voluntad pues no habia sido elaborada por
catdlicos, sino por los convencionalistas liberales, mosqueristas y radicales. En cuanto al
calificativo de catélico que se le asignaba al partido conservador es claro que en este
momento se reforzo la imagen que de aqueél se tenia, es decir, que catdlico y conservador

eran lo mismo, y por lo tanto partido conservador era igual que partido catolico.

El segundo eje de la argumentacién contra leyes como la del 23 de abril, después del que
indicaba que no representaba a la mayoria de la nacion, era que se deseaba erradicar al
catolicismo del pais. Segun los conservadores, el ataque a la religién y la persecucion a la
institucion eclesiastica tenian como objeto desterrar al catolicismo, aunque fuese
inconcebible una sociedad de ateos, lo que indicaria, eventualmente, o el advenimiento del
protestantismo o la conformacién de una iglesia nacional. Estos topicos los trataremos mas
adelante. Por lo pronto se advertiria, por parte de los conservadores, especificamente de El

Catdlico, que “perdida la religién a que debemos las virtudes de nuestro pueblo, iremos a la

Sefior Jesucristo (Mompox, 14 de julio de 1863); Nos Antonio Maria Amézquita, Vicario general del Arzobispado,
por ausencia del llustrisimo Sefior Arzobispo Doctor Antonio Herran (Bogota, 7 de agosto de 1863); Manuel
Canuto Restrepo, Al Sefior Doctor S. L. M. (Carolina, 20 de mayo de 1863).

740 «|_a situacién”, El Catélico [Bogota] Trimestre 2, No.14, 28 de agosto de 1863: 1.
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barbarie y al despotismo, tendremos una sociedad de monstruos y esclavos, de victimas y

tiranos; una sociedad en que imperara el derecho del mas fuerte como tnico derecho” .

El argumento anterior era respaldado generalmente por la prensa conservadora, la que
coincidia, generalmente, insistimos, en que la religion catolica peligraba en el pais. Esto lo
observamos en una pregunta hecha en el periédico El Bien, la cual se respondia

enfaticamente:

¢ Y pretenden de buena fe los famélicos innovadores, que el clero preste el juramento
de sostenimiento a los decretos de pillaje de los bienes eclesiasticos y de particulares,
exclaustracién de monjas y clérigos regulares, proscripcion de obispos, pupilaje y
cautividad de la Iglesia, desconocimiento del poder pontificio, cesacion del culto
divino, descatolizacién del pais? No, no lo creemos, porque la buena fe no puede
existir en corazones corrompidos; no lo creemos, porque de sus labios no sale sino el
veneno, el dolo, la mentira, la impostura, la perfidia; no lo creemos, porque esta en sus
intereses tener siempre propicio al amo que eligieron para serle viles 6rganos e
instrumentos de su voluntad "2

No creemos que el objetivo fuese descatolizar el pais, pero si fue un argumento recurrente
por parte de conservadores y eclesiasticos para crear ese temor, a manera de imagen de un
pais sin religion, en la poblacion: la pérdida de la religion heredada de lo padres. Asi, la
pérdida de la religion traeria un escenario nefasto al pais, de tal forma que al criticar una
sola ley, como la del 23 de abril, estos conservadores veian un panorama mucho mas
amplio. En esto encontramos coincidencia con la institucién eclesiastica, pues aquélla
también veia en asuntos particulares y concretos escenarios mas complejos de la

persecucion que decia estar sufriendo.

3.3.2 Critica al liberalismo

“He presenciado en estos ultimos tiempos proclamarse en los periddicos granadinos
absurdas paradojas, ridiculas utopias, ideas inmorales, principios disociadores, en una
palabra, todo lo que deprime la virtud, hiere y huella la religion, dilata el libertinaje

ensanchando la accion del vicio”.

7L «|_a situacién”, El Catélico [Bogota] Trimestre 2, No.14, 28 de agosto de 1863: 2.
742 «|_a obediencia [sobre la ley de 23 de abril de 1863]”, El Bien [Bogota] Trimestre I, No.5, 15 de agosto de 1863:
s.p. Cursivas en el texto.
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José M. Montoya, Una contestacion a los articulos titulados El clero catolico romano y los

gobiernos politicos [escritos por C.A Echeverri], 1864.

Igual que en procesos recientes, como las reformas de 1849 y los afios siguientes, una vez
promulgada la Constitucion de 1863 se buscaba al responsable de lo que le ocurria a la
institucion eclesiastica en el pais. Se criticaba, pero sobre todo se culpaba al liberalismo de
los males que vivia la mencionada institucion. A partir de esas criticas se construian y se
reforzaban los imaginarios sobre el liberalismo y los liberales como enemigos, no sélo de la

institucion sino también del catolicismo. En este apartado observaremos esos imaginarios.

La critica al liberalismo como un conjunto de ideas y como una colectividad politica no era
nueva en la historia del pais. Ahora bien, lo que observamos en este momento especifico, es
decir después de la promulgacién de la Constitucion de 1863, es que existia conjuncién
entre esta critica interna y las que recibia el liberalismo desde el centro del catolicismo, es
decir, desde Roma, por el pontificado de Pio IX, quien lo condend por medio de varios

documentos pontificios como el Syllabus de 1864.

Publicistas conservadores y clérigos coincidian en que el liberalismo era el responsable de
lo que le pasaba a la institucion eclesiastica. Para ellos, el liberalismo conformaba una secta
cuyo fin era “destruir la religién cat6lica en todo el mundo”. Como tal, venia trabajando
desde el siglo XVIII con el objeto de divinizar “la razén humana” y de proclamar “la
verdad filosofica que consistia en la negacion de Dios”. Para los publicistas era claro que la
“secta liberal” empleaba los “sofismas protestantes y janseatistas (sic por jansenistas) y
[del] panteismo, el materialismo”. Su trabajo era muy fino pues se hacian pasar por
catdlicos en los pueblos donde aquéllos eran mayoritarios. Su objetivo béasico era traer “la

Iglesia al Estado”"**.

La “secta” estaba compuesta por individuos de carne y hueso, “corifeos” como eran
calificados por algunos, a los que les gustaba “medrar en medio de la confusién y la

borrasca”, para imponer el liberalismo, enemigo del cristianismo, entendido éste como base

3 «ga acabd la Religion i el pueblo no lo conoce”, El Catélico [Bogota] Trimestre 2, No.20, 10 de octubre de
1863: 3-4.
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de la civilizacion. Los publicistas conservadores querian mostrar las que consideraban
algunas contradicciones en los liberales y lo que entendian por liberalismo. Segun ellos, los
liberales colombianos predicaban la libertad pero restringian las libertades, “llevando su
sistema [el liberalismo] hasta el extremo de fusilar, de encarcelar, de expropiar”. Ademas
de esta contradiccion, los liberales preferian “ver correr arroyos de sangre, antes que tener
la suficiente energia para impedir el mal que rechazan su corazon y su conciencia; y esto,

por no dividir su partido”"*.

En los textos encontramos varios elementos de las continuas criticas al liberalismo.
Primero, la forma como se le calificaba de secta, palabra empleada continuamente por la
institucion eclesiastica y sus aliados para sefialar despectivamente a los que considera como
sus enemigos. Segundo, que el objetivo del liberalismo era destruir al catolicismo a nivel
mundial, lo que caracteriz6 al discurso de Pio 1X, sobre todo después de la proclamacion
del Syllabus y al ver como las medidas liberales en todo el mundo afectaban a la Iglesia en
su conjunto. Tercero, que la Iglesia estaba en serio peligro desde el siglo XVIII por el
advenimiento de la razon, con lo que se explicaba que el liberalismo era hijo de la
experiencia burguesa ascendente manifestada en las revoluciones que se iniciaron en aquél
siglo. Por ultimo y ligado con el anterior, que el liberalismo se uniria a diversos y multiples
aliados para destruir al catolicismo, entre ellos el jansenismo, el panteismo o el
materialismo. Esto facilitaria que se mezclaran los conceptos y al final fueran empleados

indistintamente llegandolos a confundir.

Se afirmaba que el objetivo del liberalismo era la destruccion de la religién catdlica a nivel
mundial. Aunque existi6 una variante interesante de observar por la contradiccion que
contenia. En el periddico El Catolico se llegé a afirmar que el liberalismo no s6lo perseguia
al catolicismo sino que lo hacfa con todo el cristianismo’®. La contradiccién consistia en
gue continuamente se afirmaba, por medios como El Catolico, que el liberalismo apoyaba
al protestantismo con tal de destruir a la Iglesia catdlica, pero ahora se afirmaba, como en

este caso y con mucho oportunismo, que todo el cristianismo corria peligro por el

74 «Editorial”, El Bien [Bogota] Trimestre I, No.7, 29 de agosto de 1863: s.p.
7 «IEditorial]”, El Catélico. Periddico destinado a la defensa de la Religién [Bogota] Trimestre 111, Afio 11, No.73,
25 de octubre de 1864: 193-194.
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liberalismo. Otra contradiccion es la defensa de todo el cristianismo que hacian los editores
de El Catdlico, pues ellos mismos proscribian al protestantismo, pero cuando les convenia

lo empleaban para construir y defender sus argumentos.

Se afirmaba que el liberalismo era responsable de todos los males que vivia el pais al querer
inundarlo con ideas socialistas. Estas ideas se reflejaban en principios como la Iglesia libre
en el Estado libre, la filantropia, el panteismo, el progreso, la soberania de los Estados y la
democracia. En esencia, se creia que el catolicismo y el liberalismo eran incompatibles y
quien militaba en uno no podia estar en el otro. Para publicistas conservadores el pais
estaba siendo devorado por “el liberalismo con sus intenciones socialistas: es decir,
desarregladas y criminosas, enemigas de todo derecho, de toda obligacion, de toda
autoridad”. Estos mismos afirmaban que la conjuncién del liberalismo y del socialismo
traeria ideas contrarias al desarrollo historico del pais como “la Iglesia libre en el Estado
libre, o el divorcio de lo infinito y lo finito para abismarse en el panteismo”, o en “EL
CATOLICISMO PRACTICO”. De igual forma afirmaban que esa “escuela corruptora
[refiriéndose al liberalismo], veladora por la filantropia, invocando el progreso, la
soberania de los Estados y la democracia, encontra[ba] conveniente aduefiarse del poder
publico por medio del crimen de rebelion, para explotar la riqueza en provecho propio o

cometiendo nuevos crimenes” .

En dltimas, lo que se buscaba era mostrar la
incompatibilidad de las ideas liberales con las defendidas por el catolicismo, de tal forma
que quien fuera catolico no podia ser liberal, argumento que se esgrimiria con bastante

fluidez desde aquella época hasta bien entrado el siglo XIX.

Para escritores como Timon era claro que la herencia del siglo XVIII, reflejada en la razén
y la llustracion, se veia constantemente en los ataques que sufria la religion catolica y la
institucion eclesiastica en Colombia. El autor no entendia por qué se queria acabar con la
religién: “Si la religion nos ayuda, ¢por qué la desechamos? Si es tan poderosa, tan esencial
en todas las circunstancias de nuestra vida [...] ¢por qué se dice que no se crea, sino en lo

que la inteligencia mando creer, y que sigamos Unicamente los impulsos de nuestra razon,

™8 «E| |iberalismo combatiendo a Jesucristo”, El Conservador [Bogota] Trimestre 11, No.14, 12 de diciembre de
1863: s.p. Cursivas y mayusculas en el texto.
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cuando esta es siempre voluble y flaca?”’*’. Era, entonces, una competencia entre la
religién, como una herencia natural de los colombianos, y la razon, herencia reciente sélo

de los liberales y muy vulnerable.

En esta época observamos como era relacionado el liberalismo con la herencia
revolucionaria europea. Para los publicistas conservadores y para integrantes de la
institucion eclesiastica existia una clara ligazén entre las propuestas reformistas liberales
con el legado discursivo de la Revolucion Francesa. Un ejemplo de ello son las palabras de
Fray Pedro Salazar quien veia como los lemas revolucionarios estaban siendo,
supuestamente, manejados por los liberales en el poder. “Pueblos! Despertad del profundo
letargo — arengaba Salazar -: si tenéis algo de fe venid al centro de la unidad catolica,
vosotros que sois todavia medio catdlicos, ved que el libertinaje estd cubierto con el
pomposo ropaje de la LIBERTAD, PROGRESO E IGUALDAD, estas palabras son tan
falaces en la boca de los gélgotas como lo es la palabra REFORMA para los herejes”*. En
el lema “Libertad, Igualdad, Fraternidad”, la fraternidad era remplazada por el progreso,
palabra en boga y de manejo liberal que denotaba como entendia el liberalismo la Historia.
Pero la critica consistia en que esas palabras eran empleadas engafiosamente por los
golgotas, es decir los radicales, como la Reforma, la protestante, lo habia sido por los

protestantes, denominados por el fraile como herejes.

Algunos clérigos veian con claridad la influencia de la Revolucion Francesa en el ideario
liberal y en las reformas que los liberales en el poder estaban implementando. Obviamente,
la vision no era halagadora. Para el sacerdote Manuel Canuto Restrepo, lo que habia
ocurrido en Francia a finales del siglo XVIII constituy6 un retroceso para la civilizacion
cristiana. El consideraba que Francia era un “pueblo de ateos y materialistas [donde] Dios y
el rey debian carecer de todo poder y de todo prestigio, y era preciso destronarlos, para
colocar en su lugar una democracia inmunda y feroz, Gltima expresion de esa horrible

blasfemia que Ilaman soberania popular”. Pero el asunto no quedaba en la censura a las

™7 Timon, “El Catolicismo”, EI Conservador [Bogota] Trimestre I, No.18, 23 de enero de 1864 s.p. Cursivas en el

texto.
™8 Fr. Pedro Salazar, “Nuestros males i sus remedios”, EI Conservador [Bogotd] Trimestre Il, No.15, 19 de
diciembre de 1863: s.p. Mayusculas en el texto.
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revoluciones. Lo importante de dicha critica es que en ella se denunciaba la influencia de la
Revolucion Francesa en los politicos liberales neogranadinos. Para Restrepo los liberales
nacionales estaban “identificados en principios, medios y fines con los impios vy
revolucionarios franceses”, lo cual podia observarse, en palabras del clérigo que venimos
citando, en que “su sistema empleado para la propagacion del error, es el mismo de sus
maestros: sus escritos son plagios de aquellos: su revolucién es un remedo de la revolucion
de aquellos: en fin, su lenguaje, sus miras, sus tendencias son una misma cosa, y hasta su
ley de 23 de abril sobre ‘policia en materia de cultos’ no es mas que una parodia de la
Constitucion civil del clero sancionada por la Asamblea constituyente en Paris”. Y la copia
se extendia también a los lemas y emblemas. Segun Restrepo los liberales neogranadinos
necesitaron de una divisa que los distinguiera y escogieron “la misma que adoptaron sus
maestros los revolucionarios e impios franceses, las palabras libertad, igualdad vy

fraternidad” .

Pero las palabras de Restrepo tienen mucho de donde cortar. No sélo eran una clara critica
a la influencia revolucionaria francesa la cual se ejemplificaba en leyes que, supuestamente,
eran copia de las que se implementaron en el Viejo Continente, y de la presunta
identificacion ideologica de los liberales con los revolucionarios, sino que también dejan
entrever dos aspectos que permiten identificar representaciones e imaginarios de algunos
clérigos y politicos conservadores. El primero de ellos era el de configurar una sociedad
donde la Iglesia en general, y la institucion eclesiéstica en particular, jugaria un papel
importante por estar unida al Estado; y el segundo, la preferencia de un sistema
monarquico, donde la Corona favoreciera a la Iglesia, por encima de la democracia de

origen liberal.

A mediados de 1864 y comenzando 1865 se seguia indicando que el liberalismo perseguia a
la religion y que la institucion eclesiastica estaba en peligro, al igual que la civilizacion y el
progreso cristianos, cuando quien gobernaba el pais ya no era Mosquera sino Manuel
Murillo Toro. Para Venancio Ortiz, quien afios antes defendié al arzobispo Mosquera

9 «Carta del Doctor Manuel C. Restrepo. Amalfi, 31 de mayo de 1863, EI Conservador [Bogota] Trimestre 1,
No.1, 13 de Septiembre de 1863: s.p; Trimestre 1, No.2, 19 de septiembre de 1863, s.p.
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cuando fue expulsado por la administracion de Lopez en 1852, los liberales continuaban la
persecucion contra la Iglesia:

La persecucion de la Iglesia Catolica se hace mas violenta de momento en momento
[...] - afirmaba Ortiz -. Se insulta nuestra creencia, se persigue a nuestros Pastores, se
dictan disposiciones oprobiosas que entraban el culto, y al mismo tiempo se cantan
himnos a la libertad, a una libertad desconocida que tiene un semblante monstruoso, y
en vez de los atributos que debieran representar la felicidad de los pueblos, va armada
de un pufial y una tea: es la libertad de destruir, libertad de dafiar, libertad furiosa que
extiende sobre la sociedad la sombra funesta del manzanillo, y que quiere a la fuerza
obligarnos a ver en ese arbol matador la oliva de la paz y la ensefia del progreso.

En ultimas lo que se deseaba, desde el comienzo de las reformas liberales, es decir desde
mediados del siglo XIX, era expulsar a los clérigos bajo el lema “jFuera sotanas!”’.
Vemos el sentido de mediana duracion de Ortiz quien observaba, desde su perspectiva, el
peligro que vivia la religion en el pais y como aquél se manifestaba en acciones como la
posible expulsion de los clérigos, algunos de los cuales ya habian sufrido esa suerte. En
esencia, sobre el liberalismo y los liberales se reforzaba dia a dia el imaginario de que eran

los enemigos de la institucion eclesiastica y del catolicismo en general.

3.3.3 Catolicismo y libertad

“El cristianismo es una DEMOCRACIA ELEVADA AL RANGO DIVINO. Para mi,
cristiano y republicano es una misma cosa. Quien dice Evangelio dice Republica”.
Manuel Maria Madiedo, “Documentos para la historia. Ciudadanos Senadores i
Representantes del Congreso de 1864. Marzo 2 de 1864”, EI Conservador, No.24, 1864.

Una discusion constante era aquella en la cual se afirmaba que catolicismo y democracia
liberal eran incompatibles. Es decir, que los principios liberales no encajaban con los del
catolicismo. La lectura esquemaética indicaba que el catolicismo, pero especificamente la
institucion eclesiéstica, defendia una sociedad tradicional, vertical, heterbnoma, donde la
Historia se explicaba por voluntad divina, aspectos que confrontaban y contradecian los

postulados liberales que se encumbraban en el mundo occidental desde el siglo XVIIl,

™0 \/enancio Ortiz, “La situacion [Editorial]”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1V, Afio 1, No.86, 24 de enero de
1865: 297-298. Cursivas mias.
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donde la modernidad, la autonomia y el progreso liderarian el avance de la humanidad. De

esta forma se deducia que el catolicismo era contrario al principio de libertad.

Sin embargo, es necesario matizar y esto es lo que proponemos para este apartado. Si bien,
se acusaba al catolicismo de oponerse a la libertad, lo que los liberales neogranadinos
querian mostrar era que la institucién eclesiastica, a la cual ligaban en su imaginario, con el
“oscurantismo medieval”, se oponia a los principios liberales supuestamente representados
en las reformas que el liberalismo, como colectividad politica, estaba implementando en el
pais. Pero algunos publicistas y politicos liberales caian en la generalizacion y llegaban a
afirmar que era el catolicismo el opuesto a la libertad. Ante esta afirmacion, politicos y
publicistas conservadores, y algunos eclesiasticos, construyeron argumentos con los cuales
quisieron demostrar que catolicismo y libertad no eran incompatibles, y que, incluso, el
catolicismo era la piedra fundamental de la libertad. Estos argumentos son los que

mostraremos a continuacion.

Manuel Maria Madiedo fue el escritor que mas intentd6 mostrar la compatibilidad entre
catolicismo y libertad”. Para ello estructuré su argumento en varios ejes, los cuales
tomaremos aqui para seguir otros argumentos escritos por diferentes publicistas y
eclesiasticos. Primero, Madiedo indico que el liberalismo no era el verdadero defensor de la
libertad. Segundo, que era el cristianismo el que conformaba la base de la libertad. Y
tercero, que el catolicismo y los principios democraticos si eran compatibles. Veamos por

partes.

Como primera medida, Madiedo preguntaba si en efecto los liberales creian que el
catolicismo era enemigo de la libertad y que por lo contrario algunas denominaciones
protestantes, “sectas del cristianismo”, si eran el “paladion de toda libertad humana”.

Madiedo no entendia como existiendo muchos intelectuales dentro de la colectividad

! Madiedo es considerado como un publicista a la vez conservador y utopista. Sus fuentes ideoldgicas las

encontramos en Saint-Simon, Proudhon y Lamennais. Busc6 en su obra unir socialismo con cristianismo, idea que
habia ganado mucho terreno en la Francia de la segunda mitad del siglo XIX. De igual forma intenté mezclar
liberalismo con catolicismo, aunque fue critico y severo con la idea liberal de Estado. Para ver el pensamiento de
Madiedo confrontese su obra La ciencia social o el socialismo filoséfico, derivacion de las grandes armonias
morales del cristianismo (Bogota: Imprenta de Nicolas Pontdn, 1863).
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liberal, conocedores de la historia universal, no habia “uno solo entre vosotros [entre los
liberales] que levante su voz y os recuerde esa inmensa evolucién del cristianismo al través
de los siglos, para salvaros de un error tan absurdo como grosero, tan grosero como funesto
[...]”. El error era creer en la incompatibilidad entre catolicismo y libertad. Ahora bien,
Madiedo insistia en que los liberales se equivocaban al buscar la libertad por fuera del
catolicismo, y al quererse mostrar como verdaderos y Unicos adalides de la misma. “Os
engafidis! Os engafidis, y 0s engafais tristisimamente” les advertia, “pues cuando cree€is
defender la libertad, no hacéis otra cosa que remedar pobremente, que parodiar del modo
mas lastimoso, a los déspotas mas despreciables, a los tiranos mas cinicos e inconsecuentes,
a los hombres que al renegar de los dogmas de sus mayores, no tuvieron mas moviles, no
obraron por mas convicciones que la TIRANIA, la LUJURIA y la RAPINA [...]""*2.

Madiedo no entendia cémo los que se proclamaban liberales defendian principios
contrarios al liberalismo. No entendia como servian “la causa de la libertad por el camino
que os han trazado una chusma feroz de tiranos bestiales, inmorales y codiciosos; [todos
ellos] una banda miserable de viles apéstatas, sin honor, sin fe y sin conciencia [...]”"*. Esa
no era la forma de defender la libertad, tal como lo hacia el liberalismo colombiano. La
incompatibilidad consistiria en la forma como Madiedo representaba a los lideres del
liberalismo colombiano, promotores de las reformas de mediados del siglo XIX. Para él,

eran tiranos, apdstatas y sin fe. La tirania era, de suyo, incompatible con la libertad.

Igual que Madiedo, los escritores del periodico La Voz del Catolicismo apuntaban a
desestimar que los liberales fueran tanto los defensores y poseedores del verdadero
principio de la libertad asi como de la conformacion del sistema republicano. Por el
contrario, segun ellos, representaban los liberales el sistema tiranico donde primaban “el
encadenamiento, el vilipendio del pontificado y del sacerdocio; la prohibicion de
entenderse con el jefe de la religion; el despojo de la iglesia y los establecimientos de

caridad [...]; la ereccién y la aplicacion del criterio del libre examen para las cuestiones y

2 Manuel Maria Madiedo, El catolicismo y la libertad (spi,1863) 3. May(sculas en el texto.

753 Madiedo, El catolicismo y la libertad... 3.
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asuntos religiosos; la negacion del dogma catolico, y aun el dogma profesado por todas las

comuniones cristianas [...]”"*.

Por otra parte, Madiedo no entendia por qué el liberalismo como doctrina, y los liberales
insultaban, implicita y explicitamente, la doctrina como tal y a Dios. Para el escritor
conservador el catolicismo habia sido el sostenedor del principio de que el hombre era un
ser libre, semejante a Dios, con derechos y garantias que lo hacian incapaz del despotismo
y de la esclavitud. Y para él, como escritor conservador y catélico, éstos eran los principios

verdaderos del dogma de la libertad ™.

El segundo eje de la argumentacion de Madiedo era que el cristianismo, a diferencia del
liberalismo, si constituia la base de la libertad. El principio para esta afirmacion era que el
catolicismo hacia a los hombres hermanos y esa fraternidad era “la mayor y mas solida
garantia de la libertad humana”. Esta fraternidad generaria los cimientos de la “democracia
universal”’®®. Las palabras de Madiedo nos muestran la idea de formar una especie de
religién universal, capaz de abarcar la faz de la tierra y generar, por medio de la comunion
en una misma iglesia, la democracia universal. Es de advertir que esta argumentacion no
entendia a la democracia como un principio liberal sino como la equiparacion, en igualdad
de condiciones, de todos los catdlicos en la fe. En este sentido, para Madiedo el catolicismo
era democréatico desde su origen, “en su culto al alcance de todos, por sus simbolos,
imégenes y pompas festivas”’>’. Asi, las manifestaciones externas del culto, a las cuales
podian acceder todos los creyentes, convertian al catolicismo en una democracia. Sin
embargo, Madiedo no indicaba por qué el conocimiento especifico en cuanto a dogma,
moral y organizacién del culto era restringido para unos pocos, los componentes de la
institucion eclesidstica. Ahora bien, convengamos que este conocimiento estaba

circunscrito unos pocos y escapaba a la explicacion democratica de Madiedo, pero ello no

> «Editorial. El catolicismo y la Republica”, La Voz del Catolicismo. Organo de comunicacién oficial eclesiastica,
y consagrado a la defensa de la religién [Bogota] Trimestre 4, No.50, 14 de octubre de 1865: 394.

™ Madiedo, El catolicismo y la libertad... 4. Cfr. igualmente Timon, “Por sus frutos los conoceréis”, El
Conservador [Bogota] Trimestre 1, No.7, 24 de octubre de 1863: s.p.

% Madiedo, El catolicismo y la libertad... 5.

5" Madiedo, El catolicismo y la libertad... 10.
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explicaba como habia escenarios dentro del catolicismo que estaban lejos de ser niveladores

y equitativos para todos los catolicos.

Se podria afirmar que muchos conservadores llegaron a pensar que el catolicismo era el
verdadero liberalismo, y que, por lo tanto, los verdaderos liberales eran los catolicos. Asi,
podia pensarse y afirmarse que la democracia y el progreso, entre otros, que eran mostrados
como banderas del liberalismo habian sido fruto no de éste sino del catolicismo. Esto
explicaria manifestaciones como la siguiente. Escritores de El Catdlico llegaron a afirmar
que “la declaracion de los derechos del hombre y el ciudadano no [era] en su fondo, otra
cosa mas que un compendio del cddigo evangélico”. Estas palabras son muy significativas,
no solo por la mezcla de dos momentos bien diferentes, uno de ellos datado histéricamente
y el otro confundido en las raices y origenes del mundo cristiano, mas con caracteristicas
miticas que historicas, sino por el simbolismo que contienen. Observamos como querian
apropiarse de uno de los triunfos mas insignes del proceso revolucionario frances, la
declaracion de los Derechos del Hombre, indicando que era un perfeccionamiento de los
Evangelios. Asi vistas las cosas, podria afirmarse que todo el desarrollo de Occidente
tendria sus bases en los principios religiosos del catolicismo. Esto se reforzaria cuando se
afirmaba que el triunfo del catolicismo se manifestaba en la influencia que habia ejercido

en “la marcha de los acontecimientos de nuestra época”’*®.

En la apropiacion de la simbologia y la imagineria revolucionarias, los publicistas
conservadores, defensores de la institucion eclesiastica, afirmaban que el catolicismo era la
manifestacion de “la verdadera libertad, y de la verdadera igualdad y de la fraternidad
verdadera”, al que se le atacaba en nombre de las falsas libertad, igualdad y fraternidad™®.
Igual hacian los eclesiasticos bogotanos en uno de los periodicos de defensa de la religion
al mostrar que el lema revolucionario, en su acepcion verdadera, les pertenecia y que el
republicanismo como forma de gobierno tenia sus bases en el catolicismo:

[...] LIBERTAD, IGUALDAD, FRATERNIDAD. Sea cual fuere el significado que en
algunas republicas, o por ciertos hombres, pretenda darse a aquellas palabras, para
nosotros es una cosa incuestionable que la verdadera republica no puede fundarse, sino

738 “Influencia del catolicismo en el establecimiento del gobierno representativo”, El Catélico [Bogota] Trimestre 2,
No0.13, 19 de agosto de 1863: 3-4.
759 «E| Catolicismo”, El Cat6lico [Bogota] Trimestre 4, No.38, 20 de febrero de 1864 s.p.
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sobre los pedestales de la verdadera libertad, de la verdadera igualdad, de la verdadera
fraternidad; mas la ereccion de tan bellos pedestales exige indispensablemente la
existencia de una base ancha solida, inconmovible, sobre la cual puedan ser ellos

levantados, con garantias de estabilidad, y esta base ha de ser por precision la de la

unidad de la especie humana [...]"*°.

Los estudios historicos han indicado continuamente que la simbologia revolucionaria se
monto sobre alguna simbologia religiosa en el proceso de sacralizacion de las revoluciones.
Lo poco comun es que sea, por parte de la institucion eclesiastica, o de sus defensores, los
gue quieran apropiarse de la simbologia revolucionaria para hacerla parte constitutiva de la

religion catolica.

El tercer eje argumentativo de Madiedo era que el catolicismo y los principios
democraticos si eran compatibles. En cuanto a los principios se advertia que el mas
representativo de ellos era la republica. El escritor conservador le preguntaba a los
liberales: “;Quién os ha ensefiado que el CATOLICISMO es enemigo de la libertad e
incompatible con la Republica? ;O sera que lo que vosotros entendéis por Republica y
CATOLICISMO es alguna otra cosa de lo que todos entendemos por esas tan conocidas

palabras?” .

Otros publicistas conservadores responderian las preguntas de Madiedo. Partiendo de la
base de que la inmensa mayoria de los colombianos era catdlica definirian lo que
significaba la republica. Para ellos era “un sistema de Gobierno en el que el poder reside en
el pueblo [...]”, donde esa republica no podia ser “una secta irreligiosa”. Por lo tanto a un
pueblo catolico era necesario darle las condiciones propicias para practicar y pregonar su

religion en lugar de perseguirla. Es decir, lo que se proponia era una republica catdlica’?.

Las condiciones atras mencionadas se habian presentado en la Constitucién de 1843 en la
cual quedo estipulado que la religion catolica era la unica de la nacion y por consiguiente

los catdlicos debian ser asumidos como los republicanos. Alli, segun afirmaba el autor, el

780 «Editorial. “El Tiempo” y sus confusiones”, La Voz del Catolicismo [Bogota] Trimestre 4, No.51, 28 de octubre
de 1865: 404. Mayusculas en el texto.

"*! Madiedo, El catolicismo y la libertad... 5. May(sculas en el texto.

762 «E] catolicismo”, El Cat6lico [Bogota] Trimestre 3, N0.32, 16 de enero de 1864: s.p. Cursivas en el texto.
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catolicismo no impidio el republicanismo sino que lo puso en un nivel donde el hombre
conociera todas las virtudes cristianas dignas de los deberes de un “buen ciudadano, de un
buen republicano”. Siguiendo lo anterior, seguin quien firmaba como VML, factores como
“la union, el orden, la paz, la tranquilidad, la seguridad y demés bienes sociales, con el
afianzamiento de las positivas garantias y derechos individuales”, estaban bajo la
“influencia del Catolicismo”, lo cual habia quedado refrendado en la Constitucion de 1843
que era clara al declarar que ‘la Religion catdlica, apostélica, romana, es la Unica cuyo culto
sostendremos y mantendremos los verdaderos republicanos’®®. Con lo anterior deducian
algunos publicistas conservadores que la religion era el primer derecho de los ciudadanos
porque era “el fundamento de todas sus virtudes, de la moral en que deben basarse las
instituciones, porque es la esencia del ser del individuo, porque es lo que lo pone en

relacion con Dios” "%,

La critica hecha por conservadores y eclesiasticos a la Constitucion de 1863 y a las
disposiciones legales que se promulgaron en esos afios promovié la construccion de
imagenes que querian mostrar que la via indicada por liberales, mosqueristas y radicales,
hacia la democracia y la republica no era la Unica, siendo, por el contrario, una via
equivocada. La imagen que se construia era la conjuncion del catolicismo, la ciudadania y

la replblica, es decir, que el verdadero republicano y ciudadano debia ser también catélico.

Manuel Maria Madiedo, en un texto diferente al que trabajamos atras, argumentaba que el
cristianismo era una democracia divina: “No hay que dudarlo: el cristianismo es una
DEMOCRACIA ELEVADA AL RANGO DIVINO. Para mi, cristiano y republicano es
una misma cosa. Quien dice Evangelio dice Republica. Quien dice Cristo, dice
LIBERTADOR”. Madiedo era claro al advertir lo benéfico de la relacion entre la Iglesia,
entendida como institucion, y el Estado, en la que el clero se convertia en un ejército. Esta
advertencia la hacia a los liberales que estaban legislando sobre las relaciones entre las dos
potestades, pues indicaba que en un futuro ellos no serian los gobernantes del pais y que la

fe, por mas persecucion que sufriera, no seria ni extinguida ni impuesta por la fuerza. De tal

783 V/.M.L, El catolicismo no se opone a la Republica genuina y verdadera (Bogota, Imprenta de Focién Mantilla,
1865) 11.
784 «E] catolicismo”, El Cat6lico [Bogota] Trimestre 3, N0.32, 16 de enero de 1864 s.p.
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forma que para el publicista conservador era claro que los representantes del pueblo, léase
los legisladores, debian estar en concordancia con los intereses y creencias del pueblo que
representaban. Segun él, “si el dogma de la mayoria vale algo para los representantes de un
pais libre, en ningln orden de hechos es mas INCUESTIONABLE la evidencia de una
GRAN MAYORIA NACIONAL que al tratarse del catolicismo en nuestra patria” .

Segun esta vision, la democracia, de origen divino como lo indicaria Madiedo, consagraria
el derecho mas sagrado como lo era el de profesar la creencia religiosa. Por el contrario, y
en este orden de ideas, los liberales buscarian proscribir el catolicismo en el pais, atentando
contra aquel derecho, y aunque se proclamasen como republicanos y reconociesen que la
mayoria de la poblacion nacional era catdlica, los liberales estaban en la disyuntiva entre
catolicismo y democracia, la cual habian resuelto, seglin algunos escritores conservadores,
“en sentido inverso del que se propusieron; es decir, que debe proscribirse la democracia,

puesto que no puede existir con el Catolicismo”®®.

Era claro que democracia, republica y ciudadania estaban ligadas a la voluntad divina; que
cristiano, y especificamente catélico, y republicano eran una misma cosa, con lo que se
colegia que la ciudadania estaba atada a la creencia religiosa, y por lo tanto la pertenencia a
una colectividad nacional pasaba por esa creencia. También se interpretaba que las bases de
la republica eran las mismas de la religion, pues advertia que esas bases eran los textos
sagrados. Con ello lo que encontramos son, claramente, representaciones e imaginarios. La
representacion nos indica que Colombia se entendia como una republica catdlica, regida
por valores democraticos los cuales coincidian con los fundamentos de la religion. En ese
sentido se representaba al componente de esta republica no s6lo como un ciudadano y

republicano sino como catolico, elemento éste que era el fundamental para determinar la

"% Manuel Marfa Madiedo, “Documentos para la historia. Ciudadanos Senadores i Representantes del Congreso de
1864. Marzo 2 de 1864”, El Conservador [Bogota] Trimestre 11, No.24, 5 de marzo de 1864: s.p. Mayusculas en el
texto.

Cfr. igualmente “Editorial. El catolicismo y la Republica”, La Bagatela [Bogotd] Trimestre 1, No.2, 21 de
noviembre de 1863: 2.

7% para un sentido mas amplio sobre la supuesta incompatibilidad que los liberales colombianos mostraron entre
democracia y catolicismo puede verse la siguiente serie de articulos: “Democracia o catolicismo”, El Conservador
[Bogota] Trimestre 111, N0.30, 16 de abril de 1864 s.p; Trimestre I11, No.31, 23 de abril de 1864: s.p; Trimestre IlI,
No0.32, 30 de abril de 1864 s.p; Trimestre 111, N0.33, 6 de mayo de 1864: s.p; Trimestre I1l, No.34, 13 de mayo de
1864: s.p.
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pertenencia a la comunidad nacional. De igual forma se representaba a los oponentes a la
institucion eclesiastica, en este caso los legisladores liberales, como enemigos no solo de la
republica sino de un elemento mucho mas importante que le da sustento a aquélla, la fe
catblica. Asi, la imagen que se elabora, y que va a tener mucha fuerza en la Regeneracion,

es la del colombiano igual a catélico (colombiano = catolico).

Interpretaciones como la anterior nos permiten aproximarnos a la manera como los
términos y las palabras se fueron entretejiendo para hacer un complejo entramado
silogistico cuyo objetivo era el de avalar la actualizacion del catolicismo a las definiciones
del mundo decimondnico, es decir, ver la unién, desde sus inicios, de la religion con la
democracia. Por ello no era extrafio encontrar expresiones como la que indicaba que “la
Religién no es solamente el culto y la persona del Sacerdote; es la Republica!”™’. Asi,
religion y republica, entendida como un ordenamiento que iba més alla de lo territorial para
ubicarse en lo juridico, eran lo mismo:

Para que este principio fundamental —unidad humana- sea un principio incontrastable,
es necesario darle el caracter de un dogma, y si se le enviste de ese caracter, es
necesario ponerlo bajo el amparo de una autoridad que no permita atentar contra él en
lo méas minimo. Pues bien: ese dogma existe en la iglesia catolica, y nada mas que en la
iglesia catdlica: esa autoridad la posee la iglesia catélica, y nada méas que la iglesia
catdlica, LUEGO SOLO EL QUE ES CATOLICO PUEDE SER
VERDADERAMENTE REPUBLICANO™®,

Las afirmaciones anteriores permitirian elaborar el siguiente silogismo: “Si la Religion es el
fundamento de la RepuUblica, ataca a la Republica quien ataca a la Religion; y el soldado
que defiende la Republica, defiende la Religion. La Religion, pues, se puede defender con
las armas [...] si destruyendo la Republica se quiere destruir indirectamente la Religion,
¢por qué defendiendo la Republica no se podria también defender indirectamente la

Religion?” .,

Hemos visto como se pretendia explicar que catolicismo y republica eran lo mismo, y que

una dependia del otro en la medida que aquél era su esencia. También hemos mostrado

*75 A., “La Religion”, El Catélico [Bogota] Trimestre 111, Afio I1, No.80, 13 de diciembre de 1864: 253.

788 «“Editorial. “El Tiempo” y sus confusiones”, La Voz del Catolicismo [Bogota] Trimestre 4, No.51, 28 de octubre
de 1865: 404. Mayusculas en el texto. Cursivas mias.

9 S A., “La Religion” 253.
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como conservadores y eclesiasticos buscaban explicar la ligazén entre religion catolica y
democracia. Asi, no era dificil suponer que en un sistema democratico y republicano se
velara por el respeto de las garantias y los derechos individuales, pero lo interesante era que
se queria mostrar que el mayor de esos derechos era la religién. Por lo menos asi lo
mostraban en uno de los periodicos autoproclamado defensor de la religion catolica: “En
nuestra tierra y en nuestra era — afirmaban los escritores -, la Religion es considerada como
el primero de los derechos del ser racional, y merced a esta circunstancia y al sentimiento
de noble dignidad que esa misma circunstancia ha infundido al individuo, nadie, adn
cuando osara intentarlo, podria conseguir el hacernos cambiar de creencias religiosas

[.”]11770.

La lectura conservadora y eclesiastica mostraba a la religién como el principal derecho pero
ella no desconocia la existencia de los otros, tanto asi que buscaba uniones existentes entre
ellos, lo que generaria un entramado de garantias individuales y colectivas. Asi, se buscaba
mostrar que la religién necesitaba condiciones para ejercitarse y prosperar. Por ejemplo, si
la religion era perseguida se hollaba el derecho de los individuos a profesarla, cualquiera
ella fuera. Pero si lo que se perseguia eran las rentas y propiedades, adquiridas
legitimamente, para sostener el culto, no s6lo se perseguia y perjudicaba a la religion sino
que se conculcaban, por los tiranos liberales, los “derechos sociales, derechos politicos y
garantias individuales”, los cuales debian ser defendidos, asi fuese con el empleo de la
fuerza’™. La importancia de esta lectura radica en que la religién era el derecho bésico,
pero su buen desarrollo, v.g. la realizacion del culto, requeria de otros derechos como el de
la propiedad, el cual hacia parte de un entramado de garantias politicas y sociales, pues la
legislacién colombiana respetaba aquél derecho. Asi, atacar las propiedades de la
institucion eclesidstica significaba no sélo ir contra la religion sino también contra el
conjunto de derechos que permitian el sostenimiento de la sociedad como tal. Este ejemplo

concreto era una critica clara al proceso desamortizador que vivia el pais en esa época. Otro

"0 «Editorial. Nuestro adi6s al afio que se va: nuestra salutacién al que viene”, La Voz del Catolicismo [Bogoté]
Trimestre 1, No.9, 31 de diciembre de 1864: 68.

" “Democracia o catolicismo”, EI Conservador [Bogota] Trimestre 111, No.30, 16 de abril de 1864: s.p; Trimestre
111, No.31, 23 de abril de 1864: s.p; Trimestre 111, N0.32, 30 de abril de 1864: s.p; Trimestre 111, No.33, 6 de mayo
de 1864: s.p; Trimestre 111, No.34, 13 de mayo de 1864: s.p.
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aspecto es el llamado a emplear la fuerza para defender los derechos de la institucion

eclesiastica, el cual veremos mas adelante.

3.3.4 Catolicismo, civilizacién y progreso

“El catolicismo no es retrogrado. Que lejos de oponerse a la marcha progresiva de la
civilizacién y la libertad, es el aire que las vivifica, la savia que las alimenta, la luz que las
alumbra; los pueblos que lo han abandonado no tienen para salvarse de la ruina, otro
medio que volver a él”.

“El catolicismo y el progreso”, El Catdlico, N0.34, 1864.

Teniendo como fondo la promulgacion de la Constitucion de 1863 acompafiada por leyes
como la del 23 de abril del mismo afio sobre inspeccion de cultos, y precedidas por leyes y
decretos como el de tuicion y el de desamortizacion de bienes de manos muertas, se
discutio, como venimos viendo, la compatibilidad o no de la religién catélica con el
liberalismo. Junto a estas discusiones, y de manera complementaria, se aprovechd para
ventilar publicamente concepciones sobre civilizacion y progreso. Estas dos Gltimas eran
empleadas por el liberalismo como banderas propias, indicando que ellas contribuirian a
sacar al pais del atraso que habia heredado del mundo colonial. Debemos recordar que a
mediados del siglo XIX, para justificar las reformas emprendidas desde la administracion
de José Hilario Loépez, civilizacion y progreso también fueron empleados como
mecanismos que catapultarian las transformaciones que el pais requeria. Las discusiones
continuaban pero ahora el trasfondo eran las reformas emprendidas desde inicios de la
década de 1860.

Igual que afios antes, los conservadores y la institucion eclesiastica consideraban que el
catolicismo era la piedra angular de la civilizacion en Occidente. Es so6lo recordar que el
periddico desde el cual se disefid la plataforma de la colectividad politica que se transformo
en el partido conservador, tenia el nombre de La Civilizacion, y la defendia como baluarte
del catolicismo. Ahora, en los primeros afios de la década de 1860, y ante el embate del

reformismo liberal manifestado, como dijimos, por lo menos en la Constitucion de 1863,
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era necesario nuevamente defender la que se consideraba verdadera civilizacion, contra la
calificada como barbarie liberal. Asi, lo que queremos reafirmar y reiterar son los
argumentos que permitian configurar la representacion de que el catolicismo era la base de

la civilizacion mientras que lo que los liberales hacian era entronizar a la barbarie.

Una vez promulgada la Constitucion se buscé mostrar que ésta era fruto de los errores
modernos y que los liberales como sus ejecutores habian preferido seguir el camino
equivocado consistente en confrontar al catolicismo, y por lo tanto, segln el periédico El

Catblico, ir contra “todo elemento civilizador”'"?.

Los publicistas conservadores,
defensores de la institucion eclesiastica, y de suyo de la religion catolica, creian que el
liberalismo al enfrentar, supuestamente, con sus reformas al catolicismo también lo hacia
con la civilizacion, con lo cual se podia deducir que civilizacion y catolicismo eran

entendidos como una misma cosa.

En los medios conservadores se indicaba que la situacion que vivia el pais era muestra clara
de la barbarie y ante ello sélo el catolicismo podia retornarlo a la civilizacién, pues esa
religion era “esencialmente civilizadora”, y s6lo bajo su amparo podia tenerse “paz y
progreso”. La discusion debia tomarse en su sentido historico, esto es, que el catolicismo
por medio de la institucion eclesiastica habia llevado desde el comienzo, a lo que era la
actual Colombia, una nacion civilizada. Asi, se preguntaban los editores de un periddico
conservador, “;a quién si no es a la religion y al clero que debemos el poco de verdadera
civilizacién que poseemos?”’”. Es importante observar el problema desde la explicacion
historica pues se aducia que la civilizacion hacia parte del cristianismo desde sus origenes
mientras que lo que los liberales argumentaban era que ésta sélo tenia unos pocos afios de
existencia como resultado de procesos recientes como la llustracion, el advenimiento de la

razon y las revoluciones burguesas.

En el sentido historico que se le queria dar a la civilizacion se mostro lo que la Iglesia en

general, y la institucion eclesistica con sus miembros en particular, habian hecho por

72 «E] liberalismo y el catolicismo en el siglo XIX. Tolerancia”, El Catdlico [Bogot4] Trimestre 1, No.7, 11 de julio
de 1863: 2.
773 “progreso”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.9, 20 de julio de 1863: 2. Cursivas mias.
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aquélla. En esta logica encontramos explicaciones concretas de lo que significaba la
civilizacion y de cudles eran sus componentes:

Tres cosas constituyen la civilizacion de un pueblo, las luces, la moral y las riquezas —
afirmaban en El Cat6lico -, y el aumento de estas tres cosas constituye el progreso. Ya
hemos visto una parte de lo que el clero, animado por el espiritu de la religion, ha
hecho por las letras humanas y por las artes. Y la doctrina que ensefia, dictada por Dios
e interpretada por una autoridad infalible, libre por consiguiente, del torbellino de las
disputas y del caos de las opiniones a que esta entregada la fe de los protestantes,
gracias al principio destructor del libre examen, esa doctrina, decimos, ¢no es luz de
luz? ¢{No es la moral méas pura? ;No es la Unica que hace posible la paz y el desarrollo
de la riqueza?™™.

Asi, los conservadores no solo se representaban como los portadores de la verdadera
civilizacion sino que ella emanaba de la doctrina que creian Dios habia ensefiado. Por el
contrario, representaban a los liberales como portadores de la falsa civilizacion, conducente
al error, con fildsofos que engafiaban a la humanidad. “jCon que la causa entre la Iglesia 'y
Voltaire no esta decidida y se decidira a favor del ultimo! — afirmaba El Catdlico - jCon
gue la senda del progreso nos lleva al protestantismo y al socialismo, es decir, a la
anarquia religiosa, a la anarquia social, a la barbarie, al caos! jCuanta ignorancia!
iCuénta impiedad!”’™. Era una confrontacion entre la civilizacién proveniente de Dios y la
otra, la que achacaban a Voltaire y a los filésofos de la Ilustracion. Como es de suponerse,
dentro de la argumentacion conservadora no tenia cabida la ultima, proscrita desde su

mismo origen.

Asi, la civilizacidbn moderna estaba conformada, segun algunos escritores conservadores,
por el epicureismo, el sensualismo, la impiedad, la “destruccion de todo culto religioso”, la
falsedad y “la practica de la iniquidad”. Todos estos calificativos se le achacaban, de
multiples maneras al liberalismo, al que se le atribuia la falsa civilizacion: “el liberal vocea
y establece en sus cddigos, que la civilizacion esta en la libertad del error y persecucién de
la justicia; todos estos insensatos concibiendo siniestramente la civilizacion la definen

absurdamente”’’®.

774 “Progreso” 3.

7’5 “Progreso” 2. Cursivas mias.

" Luis Marfa Torres, “Paralelismo entre la civilizacion catélica y la liberal”, El Conservador [Bogot4] Trimestre
111, No.24, 9 de abril de 1864: s.p; Trimestre 111, N0.31, 23 de abril de 1864: s.p; Trimestre 111, No.32, 30 de abril de
1864: s.p.
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Entonces, la lectura liberal de la civilizacién generaba desconfianza en quienes defendian
que la civilizacion era catdlica. Como hemos visto, el elemento histérico, imbricado con la
tradicion religiosa del pais, jugaba papel importante en ello. No de otra forma se podia
entender una afirmacion como la siguiente: “Para la raza latina en el siglo X1X, no hay mas
que un dilema: o el Catolicismo con toda su influencia, con sus viejas tradiciones, su
disciplinado ejército, su obediencia ciega, su ingénito dogmatismo, su insufrible mal
humor; o la religion de los sans-cullotes; o la diosa consagrada, o la diosa razén en el

santuario, ¢por cuél nos decidiremos?”’"".

La civilizacion catolica era vista por sus defensores como la poseedora de la verdad, la cual
no se encontraba en ningun sistema politico que defendiese la barbarie, como era visto el
liberalismo, sino en el Unico espacio de salvacion de la humanidad, el cristianismo. Segun
el publicista conservador Luis Maria Torres, la civilizacion pertenecia exclusivamente al
catolicismo, porque éste era “la congregacion y comunion en donde se encuentran todas las
verdades reveladas por la Divinidad a la humanidad [...] de donde parten, se dilatan y
difunden para iluminar y bafar de resplandeciente luz todos los horizontes de la tierra”.
Contrario a la opinion de algunos liberales, Torres declaraba que la civilizacién catdlica no
era “contraria a la industria, a la felicidad temporal de las Naciones y buena politica de los

Gobiernos” "8,

El catolicismo también jugaba papel importante en la idea de progreso, siendo el progreso
catélico el unico conducente a la felicidad de la sociedad, y el cual era definido como “la
libre gravitacién de la humanidad hacia Dios, [como] el perfeccionamiento material,
intelectual y moral. Pero los dos primeros sin el tercero no son mas que una apariencia de

progreso que envuelve una decadencia real”’”.

" «E] catolicismo y el progreso”, El Catélico [Bogota] Trimestre 3, No.34, 25 de enero de 1864 s.p; Trimestre 3,
No0.35, 30 de enero de 1864: s.p; Trimestre 3, N0.36, 6 de febrero de 1864: s.p. Cursivas en el texto.

"8 |_uis Maria Torres, “Paralelismo entre la civilizacién catélica y la liberal” s.p.

719 «E| catolicismo y el progreso” s.p.



335

3.3.5 Critica a la tolerancia religiosa

“Defenderse es vivir, tolerar es morir [...] La intolerancia es propiedad de todo lo que
lleva el sello de la verdad”.
S.A., “Tolerancia”, El Catdlico, No. 86, 1865.

La Constitucién de 1863, igual que las dos anteriores, las de 1853 y 1858, estipulaba el
derecho de profesar libremente cualquier religion. Asi, la libertad religiosa, hablando en
estricto sentido legal, llevaba diez afios en el pais, lo cual, no obstante, no indicaba que el
pais hubiese abierto sus puertas de par en par a la presencia de representantes de religiones
diferentes a la catdlica. Pues, como se ha visto anteriormente, la migracion extranjera, a la
que se le relacionaba con la tolerancia religiosa, fue casi inexistente en la Colombia
decimondnica. Sin embargo, el temor a la presencia de variedad de credos hizo que

continuaran las criticas a la libertad religiosa.

Pero no solo existia una oposicion a la tolerancia religiosa sino que ella daba pie para
mezclar criticas a varios aspectos mas como la neutralidad en materia religiosa, el
indiferentismo y lo que se consideraba el proceso de descatolizacion del pais. En este
apartado observaremos cémo los elementos aqui mencionados fueron puestos en discusion

para oponerse a la presencia de religiones diferentes a la catolica.

La discusion por la libertad religiosa mostraba el temor que tenian muchos colombianos por
la presencia de religiones diferentes a la catolica y lo que es peor, que Colombia se
descatolizara. Se partia del principio historico que el catolicismo era la religion mayoritaria
en el pais y que ese principio le daba derecho prioritario sobre las demas, por lo que no se
entendia por qué queria igualarsele en condiciones y derechos a otras religiones. En el
periddico El Catdlico se criticaba que las autoridades civiles, al promover la libertad de
cultos, se inmiscuyeran en el fuero intimo de los individuos al querer transformarles sus
creencias religiosas:

Los poderes civiles no tienen jurisdiccion sobre las conciencias, pero de ahi a hacer
iguales la verdad y el error, la religion de la inmensa mayoria del pueblo y las de
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algunos individuos, la casa del cristiano y el harem del musulméan, de ahi a renegar de
Dios, hay una distancia inmensa que no se puede salvar [...] En fin, no encontramos
razon para que las sociedades tomadas colectivamente no tengan los mismos derechos
y deberes que los hombres tomados individualmente. EI que cree que las naciones
como cuerpos colectivos, no deben tener religidn, desconoce la Providencia que vela
por los destinos de las naciones, le niega por lo menos la soberania actual y por

consiguiente puede ser deista, pero no catdlica’,

Observamos que no podian ubicarse al mismo nivel el catolicismo con otras religiones, y
que aquél debia ser la religion del pais. La tolerancia era criticada porque permitia,
supuestamente, la mezcla de religiones contrarias entre ellas, y lo que es peor, contrarias a
la verdad y a la razdn, que se consideraba estaban encarnadas Unicamente en el catolicismo.
La proliferacion de religiones seria como un “monstruo de cien cabezas, y cien cabezas sin
jefe alguno”™!. La presencia de muchas religiones sélo traeria el caos al pais, en la medida
gue no habria control alguno y las autoridades eclesiasticas cat6licas se desvanecerian pues
muchas denominaciones religiosas no contaban con la misma organizacion de la catolica,
de alli la afirmacion de que serian “cien cabezas sin jefe alguno”, haciendo clara alusion a
la necesidad de contar con una sola autoridad religiosa, y como sabemos ello sélo podria

recaer en el pontifice.

Se queria implantar la idea de que la tolerancia era dafiina para la sociedad, ligandola con
los males que, supuestamente, habian aquejado al catolicismo en tiempos anteriores. Asi, se
calificaba a la tolerancia como la mas peligrosa de todas las herejias, en la medida que ella
las contenia a todas. De igual forma se advertia que, como principio, habia un solo Dios y
una sola Iglesia y que ante ello el catolicismo debia salir a defenderla y no ser indiferente

ante la presencia de aquella herejia.

Siguiendo con lo anterior podemos entender las preguntas que se formularon en El Catolico
para averiguar si la Iglesia, entendida como institucion, debia ser o no tolerante:

¢Podré la lglesia ser tolerante con el sacrilego despojo de sus bienes temporales?
¢Deberd ser tolerante con un Gobierno titulado constitucional, que lejos de condenar
las arbitrariedades cometidas en la dictadura, ya celebrando un concordato o

780 «E| liberalismo y el catolicismo en el siglo XIX”, El Catdlico [Bogota] Trimestre 1, No.6, 4 de julio de 1863: 1.
Cursivas en el texto. Subrayado mio.
781 «Contra el tolerantismo en materia de Religion [Palabras del doctor Margallo]”, El Bien [Bogotd] Trimestre I,
No.9, 12 de septiembre de 1863: s.p.
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proponiéndolo siquiera, ya restituyendo los bienes existentes hasta entonces, lejos de
esto, continua en la tarea comunista y despojadora que le trazara la revolucion?
¢Deberdn perdonarse sin restitucion o arrepentimiento lo que, a sabiendas, han
rematado bienes pertenecientes a la Iglesia, o contribuido de algin modo a los efectos
de la desamortizacion? Y sobre todo, ¢deberd permitirse con indiferencia la
propagacion de doctrinas impias, heréticas y perniciosas en un pueblo religioso,
esencialmente religioso y creyente? ;Deberan tolerarse?

Al final respondian a todas las preguntas, que en esencia eran una sola, con un no tajante,

justificando la respuesta “porque el crimen, el error, no merece tolerancia sino castigo” .

De tal forma que todo aquello que no estuviera de acuerdo con las ensefianzas del
catolicismo, difundidas y respaldadas por la institucién eclesiastica, debia ser castigado.
Ahora bien, este texto no evoca la critica a la tolerancia religiosa sino que es una muestra
de la construccion de la intolerancia como oposicion a los considerados errores de la vida
moderna, entre ellos, pero no el Gnico, la tolerancia religiosa. Este discurso fue
consolidandose con la publicacion del Syllabus en 1864 y tuvo gran cabida en el pais con la

crisis del liberalismo radical y el advenimiento de la Regeneracion.

La imagen de que Colombia seria invadida por muchas religiones diferentes a la catdlica, si
bien no fue recurrente, es decir no inundé la prensa de oposicion, conservadora y defensora
del catolicismo, si aparecid en algunos medios. Asi, se pensaba que se edificarian templos
para adorar a los dioses de aquellas religiones y que los de la religién catdlica serian
perjudicados para darle cabida a las nuevas creencias en el territorio nacional. Ejemplo de
lo anterior son las siguientes palabras publicadas en el periddico La Voz del Catolicismo:

[...] en medio de esta exageracion de las ideas antirreligiosas, de estas inconsecuencias
que predican hoy la libertad de todos los cultos, que permiten que mafiana todos los
dioses extranjeros reciban inciensos en las mezquitas o sinagogas, o en los templos de
las comunidades disidentes, que admiten a los embajadores del sultdn o del satrapa de
Pekin o de Atenas; se cierran las puertas de las iglesias catolicas de todos los estados,
se corta toda comunicacion con la santa sede, se rechazan sus agentes y por ultimo,
hemos visto llegar el proyecto de una iglesia neo-nacional, que cursa en las cadmaras,
presentado por el espiritu anticatélico de una minoria que gobierna hoy a toda una
nacion catolica, y aspira en su politica desmesurada a una espiritual dominacion. ¢Qué
podemos ya deducir de tales hechos? ;Sera justo que guardemos silencio por mas
tiempo con tan vergonzosa usurpacion?®.

82 5 A., “Tolerancia”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1V, Afio 1l, No. 86, 24 de enero de 1865: 300. Cursivas en el
texto. Subrayados mios.

8 Una catdlico romano, “La Iglesia en la Nueva Colombia”, Panama, 22 de junio de 1865, La Voz del Catolicismo
[Bogota] Trimestre 3, N0.38, 22 de julio de 1865: 304. Cursivas mias.



338

La palabra mafiana debe ser entendida no como un futuro lejano sino méas bien inmediato,
es decir, parecia que los fuertes criticos de la tolerancia religiosa querian difundir la imagen
de que la geografia religiosa del pais cambiaria drasticamente, en los siguientes afios, con la
aparicion de templos hasta ahora desconocidos, levantados a dioses extranjeros, con lo que
se seguia mostrando el temor a lo extranjero como lo desconocido, tal como lo plasmamos
en la Segunda Parte de esta tesis. Asi, lo que se buscaba indicar, y esa es nuestra
interpretacion, es que la libertad religiosa solo favoreceria a religiones diferentes a la
catolica en detrimento de ésta, la cual perderia preponderancia en el pais.

Teniendo en cuenta lo anterior, los autoproclamados defensores del catolicismo indicaban
que el responsable de todo ello era el gobierno liberal, y que contra él también
emprenderian su combate, tal como lo habian hecho, a lo largo de la historia contra las
doctrinas del “politeismo y la herejia, el arrianismo, el pelagianismo y los sofistas”. Asi, el
combate actual seria contra la libertad religiosa, muestra contemporanea de los errores que
habfan sido promulgados por enemigos del catolicismo’™*. Esta forma de interpretar la
historia nos indica que al confrontar la libertad religiosa, la institucion eclesiastica creia que
estaba continuando su combate contra todo aquello que el catolicismo condenaba. Por ello
no es extrafio que en esa critica a la citada libertad encontremos referencias al pasado

ligadas con la condena al politeismo y a las herejias.

La tolerancia religiosa conducia a que el error, como era calificado por los defensores del
catolicismo, se entronizara en el pais. Y, especificamente, que el protestantismo ganara
terreno ante el catolicismo. Esa tolerancia, aplicada a la libertad religiosa, conduciria al
libre examen, y lo que era lo mismo, al protestantismo’®. En este sentido encontramos un
punto algido, si bien se atacaba cualquier viso de tolerancia religiosa, el temor radicaba en
el protestantismo. En éste se concretaban los temores de quienes se oponian a la libertad

religiosa.

"84 Una catélico romano, “La Iglesia en la Nueva Colombia™ 304.

78 «E] liberalismo y el catolicismo en el siglo XIX”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.6, 4 de julio de 1863: 2.
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En el periddico ElI Catdlico se afirmaba que el protestantismo no hacia parte del
cristianismo. Este gran “error historico” no importaba pues lo que se queria era
desprestigiar a la divisidn existente dentro del cristianismo después de la Reforma. Lo que
se queria mostrar era que el protestantismo constituia todo lo opuesto del cristianismo pues
con la justificacion del libre examen solo deseaba invadir y esclavizar la conciencia
humana, y por medio de la mentira buscaba la rebelion del hombre. Por el contrario, el
cristianismo propendia por el orden, la sumisién y la doctrina verdadera. También se
acusaba al protestantismo de atacar a la institucion eclesiéstica catolica, tanto en su origen
divino como en su poder terrenal. Los publicistas del peridédico continuaban afirmando que
la tolerancia habia logrado asentarse en las tierras del norte habitadas por “calculadoras
razas”. Pero ello no sucederia en los lugares habitados por la “raza latina” donde el
catolicismo habia penetrado en el coraz6n de sus habitantes. Si se queria que las
poblaciones latinas cambiaran de creencias religiosas seria necesario mezclarlas con
habitantes procedentes de las regiones ndrdicas como querian, segun los publicistas, las
“funestas sociedades secretas”’®®. Para la prensa conservadora, defensora de la religion
catdlica, era clara la division geogréafica entre catolicismo y protestantismo. Pero también es
interesante la critica que se le hacia a un supuesto proyecto de inmigracién que permitiria el
arribo de extranjeros al pais para mezclarse con los habitantes del mismo y modificarle sus
costumbres, entre ellas las religiosas. Ese proyecto seria apoyado por sociedades secretas.
El asunto radica en que esta idea rondd por la cabezas de muchos reformadores pero pocos
fueron los éxitos al respecto.

Era cada vez mas frecuente que se criticara la presencia de extranjeros en el pais si éstos
eran protestantes. Se afirmaba que la libertad religiosa sélo favoreceria a algunos
extranjeros, los no catolicos, por lo que cualquier cambio en los habitos y las costumbres en
materia religiosa de la poblacion debia ser considerado como un “ultraje”, el cual estaria
dirigido contra “la dignidad nacional”’®’. Resultaba, para los conservadores, importante que

se mostrara la defensa de la religion catdlica ante la posible invasion del protestantismo

78 «|_a religion y la sociedad”, El Catélico [Bogota] Trimestre 4, N0.39, 27 de febrero de 1864: s.p; Trimestre 4,
No0.40, 5 de marzo de 1864: s.p; Trimestre 4, No.41, 12 de marzo de 1864: s.p.

787 «E| liberalismo y el catolicismo en el siglo XIX. Tolerancia”, El Catdlico [Bogota] Trimestre 1, No.7, 11 de julio
de 1863: 1.
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como un asunto de dignidad nacional y de posible seguridad nacional. Se invitaba a la
defensa de la nacién y de la nacionalidad contra el supuesto asedio protestante, mostrando
igualmente el temor que despertaba el extranjero, maxime si procedia de regiones en donde

el protestantismo era mayoritario.

El escritor que firmaba bajo el seudonimo de Manlio indicaba que las reformas que
promovian los liberales bajo los calificativos de civilizacion y tolerancia estaban destinadas
a favorecer a “cismaticos, herejes o paganos”, mientras que a los ministros del culto
catolico se le exigia lo que a ningun otro ciudadano en el pais, como por ejemplo el
juramento de obediencia a leyes y autoridades civiles. EI mismo Manlio, refiriendose a lo
que Tomas Cipriano de Mosquera habia legislado contra la institucién eclesiastica, se
preguntaba si aquél “;se figurara [...] que habria un Obispo o un ministro protestante, un
rabino u otro Sacerdote de cualquiera Religion que se comprometiera bajo de juramento,
como el militar del ejército, a cumplir las 6rdenes que al Gobierno le ocurrieran dar? (No
guedarian expuestos a tener que obedecer los mandatos que fueran contra su
conciencia?”’®®. Con preguntas como estas se querfa mostrar que el reformismo liberal
deseaba introducir la libertad religiosa al pais favoreciéndola con legislacion laxa, mientras
que la religion catolica, y sus ministros, tenian que someterse a leyes contrarias a su
tradicion. Escritores como Manlio negaban que leyes como las de tuicion debian ser
respetadas y asumidas por todas las religiones, y sus ministros en el pais, aunque la mas
afectada, como era de suponerse por ser la mayoritaria y la historica, seria la catdlica.

Ahora bien, atacar la libertad y la tolerancia religiosas, asi como al protestantismo, indicaba
también el descontento por la tendencia que supuestamente se estaba imponiendo de
conducir al pais a la neutralidad en materia religiosa. La neutralidad favorecia el
indiferentismo religioso al igual que la traicion a la religion catdlica pues las personas no se
sentirian comprometidas con ella. Ademas quitaba la responsabilidad a los individuos de
defenderla de llegarse el caso. La conclusién es que la neutralidad no dejaba que las
personas continuaran con la religion y la profesaran abiertamente, sin temores. Segun el

periédico conservador EI Bien, “la neutralidad en materia de Religion [era] una

78 Manlio. Los axiomas de Mosquera en 1855 y 1863... 4.
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consecuencia o rama del tolerantismo, arbol malo que no puede procurar sino pésimos
frutos. Ser neutral en materia de religién, [era] no declararse ni a favor ni en contra; ni
interior ni exteriormente. Digdmoslo mejor, esta indiferencia religiosa declara al hombre

sin ninguna religion”"®°.

Asi, la neutralidad se relacionaba con la indiferencia, la cual era entendida como la pérdida
del celo y el amor por la religion. También estaba ligada con la infidelidad en materia
religiosa, definida ésta como el desdén para practicar los deberes religiosos, negando los
infieles “dar firmes testimonios de sus sentimientos y afectos respecto a su creencia”. Por
ultimo, se encontraba la cobardia en la defensa de la religion. La neutralidad era mucho
mas que evitar favorecer a religion alguna, deseando eliminar el sentimiento religioso de la
poblacion, por lo que se advertia que ser neutral en asuntos religiosos no era posible y que
la fe catdlica imponia dos obligaciones: “la primera de conservarla en nuestro corazon, la
otra profesarla abiertamente y con ostentacion”’®. No obstante, si bien era posible que con
las medidas tomadas por la administracion liberal a favor de la libertad religiosa se
condujera al Estado a la neutralidad religiosa ella no era obligatoria para la poblacién, la
cual podria practicar el culto que deseara, de alli la libertad promovida en este asunto.
Creemos que lo que los conservadores deseaban al confundir y mezclar conceptos era
generar temor entre los férreos catolicos, al hacerles creer que la libertad religiosa apuntaba
no solo a quitarle peso al catolicismo sino a alejar a la gente de sus creencias hasta que no
sintieran afecto por ellas.

En un editorial del periddico conservador La Bagatela se denunciaba que la prensa liberal
buscaba descatolizar al pais con el Unico fin de difundir la barbarie y el salvajismo, estado
en el que se encontraba antes del arribo de la obra civilizadora del catolicismo’. Las
pruebas serian, desde la perspectiva conservadora, muy claras. La base de su
argumentacion indicaba que toda medida conducente a afectar a la religion sélo buscaba

sacarla del pais. El “sentimiento nacional” era catolico y ninguna medida, asi se apoyara en

78 «Contra la neutralidad en materia de Religion”, El Bien [Bogota] Trimestre I, No.10, 26 de septiembre de 1863:
s.p.

% «Contra la neutralidad en materia de Religién” s.p.

1 «Editorial. El catolicismo y la Republica”, La Bagatela [Bogota] Trimestre 1, No.2, 21 de noviembre de 1863: 2.
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la fuerza, lograria el fin de la religion en el pais. Muestra de lo anterior, segun la
interpretacion conservadora, eran las leyes que afectaban el culto. También el que se
privara, por varias medidas, de la obediencia debida al Papa, a quien se le consideraba

como el representante de Dios en la tierra’.

En el periodico El Catolico se indicaba que leyes como la del 17 de abril de 1863 sélo
buscaban generar cisma dentro de la Iglesia catdlica en el pais, lo cual se reforzaba con
todas las trabas que se imponian para que clérigos y fieles se comunicaran con la cabeza de
la institucion eclesiastica en Roma. Esta lectura no era exclusiva de publicistas y editores.
Un grupo de ciudadanos de Pasto, ciudad ubicada al suroccidente del pais, anunciaba
publicamente que no queria separarse del centro del catolicismo: “No queremos separarnos
del centro de unidad de nuestra fe catdlica; no queremos ser cismaticos, ni que nuestros
hijos y nuestros rublos Ileguen més tarde o mas temprano al abismo de la incredulidad, para
dar los més amargos frutos que recogié la Francia en la famosa revolucion”’®*. Parecia que
la imagen que se difundia sobre la posible ruptura con el centro del catolicismo lograba su

objetivo.

En esencia, lo que la libertad religiosa buscaba era inundar al pais con la incredulidad
religiosa. Segun El Catolico, los liberales, promotores de aquella ley, querian prescindir de
Dios y convertir al colombiano en un pueblo sin fe. Al predicar la indiferencia religiosa los
liberales atacaban el orden, la virtud, las garantias y los derechos, por medio de la
“propaganda incrédula y atea”’®*. Se buscaba crear y difundir la imagen falsa de que los
liberales si eran ateos y que su objetivo era convertir a la poblacion en descreida y alejada
de la religion catdlica. Una década después de proclamada la libertad religiosa ella adin
producia una férrea oposicion entre los sectores que defendian al catolicismo como la Unica
religién que debia ser practicada en el pais. También debemos anotar que en esa década

Colombia no se llen6 de practicantes de cultos diferentes al catolicismo, con lo cual, se

792 «|_a religion y la sociedad”, El Catélico [Bogota] Trimestre 4, N0.39, 27 de febrero de 1864: s.p; Trimestre 4,
No0.40, 5 de marzo de 1864: s.p; Trimestre 4, No.41, 12 de marzo de 1864: s.p.

™ Modesto Figueroa, José M. Benavides, Santos Rojas, Lucas Ortiz y 25 firmas mas de fieles catolicos, “El
sentimiento catélico. Pasto, 6 de julio de 1864”, EI Catolico [Bogota] Trimestre 1V, Afio Il, No0.85, 17 de enero de
1865: 296.

79 «E] liberalismo y el catolicismo en el siglo XIX”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.6, 4 de julio de 1863: 2.
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seguia demostrando que el temor por la presencia de esos practicantes obedecia mas a una

posicion discursiva que a una realidad tangible.

3.3.6 Alabanzas y respaldo a la institucidn eclesiastica

“Por ignorante que parezca un parroco a los ojos del mundo, es sin embargo,
esencialmente util, atendiendo la importancia de su ministerio”.

Ratio et Veritas, “El clero ha sido y es patriota”, EI Conservador, No. 16, 1864.

Como venimos viendo, en 1863 y en afos posteriores se promulgaron varias leyes,
incluyendo la Constitucion Politica, que afectaban de una u otra forma a la institucion
eclesiastica. Estas leyes reforzaban, matizaban o transformaban, otras que habian sido
expedidas afos antes. Los conservadores y la misma institucion habian pregonado que la
legislacion liberal buscaba eliminar al catolicismo del pais aunque ello estuviese lejos de la
realidad. Lo que se queria mostrar era una situacion de persecucion que afectaria no sélo a
la religion sino también a todo el pais. En este apartado mostraremos la forma como
continud siendo defendida la institucion eclesiastica, en esta época concreta, de los ataques
que sufria por las reformas introducidas en la Constitucién de 1863, y las alabanzas que
recibid por su devenir historico en el pais, por parte de sus autoproclamados sostenedores,
tanto de ella como de la religion catdlica.

Segun sus protectores, la institucion eclesiastica habia jugado papel importante desde su
arribo a la que seria colonia espafiola. Posteriormente desempefié rol fundamental en la
Independencia y en la consolidacion del reciente pais. Se advertia que si bien no habia
combatido por la Independencia si habia cooperado con esa causa y posteriormente habia
contribuido a consolidar la reptblica’. Este tipo de defensa se hacia cuando se acusaba a
la institucién eclesiastica de atacar la forma republicana de gobierno y de vulnerar la
soberania nacional por querer anteponer la obediencia a la autoridad papal sobre la de las

autoridades civiles.

% «Editorial. La cuestion religiosa a los ojos del poder”, La Voz del Catolicismo [Bogota] Trimestre 2, No.15, 11
de febrero de 1865: 117.
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Una vez se creia se habia consolidado la republica, la institucion eclesiastica seguia
jugando papel importante en el pais. Este principio era defendido a mediados del siglo XIX
por todos, liberales y conservadores, como anotamos en apartados anteriores con las
palabras del liberal Manuel Ancizar para quien el clero era fundamental en el desarrollo de
la sociedad, siempre y cuando aplicara principios liberales. En la década de 1860 se
resaltaba la labor del parroco en las diferentes provincias del pais, sobre todo las mas
apartadas, en donde era promotor espiritual y material, con el establecimiento de escuelas y
hospitales. Quien firmaba como Ratio et Veritas afirmaba que “por ignorante que parezca
un parroco a los ojos del mundo, es sin embargo, esencialmente util, atendiendo la

importancia de su ministerio” .

En el periddico EI Catolico se aseguraba que en un pais donde eran frecuentes las guerras
civiles y en donde las instituciones ain no se habian consolidado como si habia pasado en
“paises mucho mas cultos y civilizados”, el clero debia cumplir una labor importante. No
obstante, la institucion eclesiastica debia confrontar a todos los enemigos que corrompian al
pueblo “inculcandole los errores funestos del ateismo y del materialismo”. Para confrontar
los males que vivia el pais el clero debia ser suficiente y poderoso, “suficiente en nimero,
que provea a todos los pueblos de su Pastor; suficiente en ilustracion, que pueda remplazar
dignamente al que tenemos asi en lo espiritual como en lo temporal, asi en lo religioso
como en lo civil”. Esa era, segun los escritores del periddico conservador, una imperiosa
necesidad. Ahora bien, no significaba lo anterior que no existiese un clero suficiente y
virtuoso, sino que era necesario contar con gran numero para enfrentar la “marca
destructora del volterianismo”. Al final se debia concluir que “los Bancos, los caminos, los
telégrafos, son nada para la felicidad social, comparados con los bienes que deben resultar

de la ilustracion y la virtud del clero”"’.

En las anteriores palabras encontramos una confrontacion directa a la idea de progreso
material proveniente del liberalismo. Asi, el progreso espiritual pasaria a ser mas relevante

para el desarrollo de la sociedad, y de alli se deduciria la importancia del clero en ese

7% Ratio et Veritas, “El clero ha sido y es patriota”, EI Conservador [Bogota] Trimestre II, No.16, 9 de enero de

1864: s.p.
T'S.A., “El clero”, El Cat6lico [Bogota] Trimestre IV, Afio II, No.85, 17 de enero de 1865: 293-295. Cursivas en
el texto.
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desarrollo. A la imagen del progreso material representado en obras e instrumentos se
anteponia la imagen del progreso espiritual, representada por seres de carne y hueso cuyo
mayor capital era su intelecto. Esta vision, no obstante, parecia negar la posibilidad de la
conjuncion de las dos vias de progresos como si fueran incompatibles, lo que permitiria una

lectura posterior de la supuesta negacion del catolicismo con la ciencia.

Ademas de la defensa y las alabanzas a la institucion eclesiastica, y por ende al clero,
también se resaltaba la labor de quienes la defendian, sobre todo si ellos no pertenecian a la
misma institucion o al partido conservador. Estas defensas eran las que méas resonaban. Tal
fue el caso de la acogida que brindo el general Juan José Nieto, presidente del Estado
Soberano de Bolivar, al arzobispo Antonio Herran y a sacerdotes de Magdalena, Santander,
Boyaca, Tolima y Cundinamarca que habian sido expulsados de sus respectivos Estados y
que buscaron refugio en las tierras bolivarenses. (El arzobispo Herr&n paso buena parte del
tiempo de su destierro en la ciudad de Mompox en el mencionado Estado de Bolivar). Asi,
varios sacerdotes escribieron una carta agradeciendo al presidente Nieto, a pesar de ser
liberal, y a los habitantes de su Estado que hubiesen acogido a los clérigos expulsados de
otros Estados, “con lo cual habéis arrostrado el disgusto de vuestros mismos copartidarios,

exponiéndoos a que, vuestra noble y generosa conducta, os arrebatara el aura popular”’®.

Pero no todos los que defendian a la institucion eclesiastica, y especificamente al clero,
afirmaban que éstos eran victimas de una persecucion promovida por el liberalismo. Un
escritor conservador que hemos trabajado aqui con anterioridad, Manuel Maria Madiedo,
catélico, demdcrata y republicano, advertia que debia defenderse al clero esgrimiendo las

razones verdaderas de su estado actual y no por medio de retérica que no conducia a

™8 Manuel Maria Saiz, Rafael Plata, Manuel José Anaya, Carlos Calvo, Bonifacio Toscano, Antonio Maria
Amézquita y varias firmas mas. “Manifestacion de gratitud al Sefior Juan José Nieto, Presidente del Estado de
Bolivar”, La Voz del Catolicismo [Bogota] Trimestre 1, No.1, 5 de noviembre de 1864: 8.

El soci6logo Orlando Fals Borda, refiriéndose a otro evento, indicé que la actitud de Nieto era “negligencia
cristiana”; En 1861 cuando Mosquera ingresd a Bogota y el presidente Mariano Ospina Rodriguez fue apresado,
junto con el procurador Bartolomé Calvo, y ambos fueron enviados prisioneros a Cartagena, sufriendo en el camino
multiples humillaciones, el presidente del Estado de Bolivar, Juan José Nieto, se hizo el de la “vista gorda” y
permitié que ambos escaparan. Cfr. Orlando Fals Borda, Historia doble de la Costa 2. El presidente Nieto, 22 ed.
(Bogota: Carlos Valencia Editores, 1986) 163A.

Estas actitudes le generaron muchos conflictos a Nieto con los liberales, mosqueristas y radicales, la mayoria de
ellos masones, aunque Nieto también lo era. Sobre esto cfr. Eduardo Lemaitre, EI general Juan José Nieto y su
época (Bogota: Carlos Valencia Editores, 1983).
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ninguna parte. Segun este autor el clero habia perdido “su natural influencia” entre la
poblacion no sélo por las medidas tomadas por el liberalismo en el poder sino porque habia
dejado “la via verdadera, tanto en la practica como en la teoria”’®. Estas palabras son muy
dicientes no solo por provenir de Madiedo, connotado apologista de la institucion
eclesiastica, sino porque nos permiten observar que dentro del grupo de defensores de dicha
institucion habia algunos que se preocupaban por ver mas alla de lo evidente, y es que el
clero estaba en un estado de decadencia preocupante. Madiedo invitaba a los clérigos a que
revisaran “el verdadero origen de sus desgracias”, y que ellas no se reducian a la
impiedad®®.

Pero ¢cudl era el origen del estado en el cual se encontraba el clero? Madiedo advertia que
ese origen estaba en el punto en el que el clero busc6 en una colectividad politica apoyo,
sustento y proteccion. “El clero se engafia — afirmaba - si cree que puede ganar como
beligerante politico, lo que ha perdido como ministro de los altares”. La gente no podria
encontrar en el clero un “instrumento de banderia” como muchos lo deseaban, pues al ser
aquél instrumento perderia el caracter elevado que lo caracterizaba, perdiendo por ello el
“amor y respeto generales”®. La participacion politica del clero y su tacita alianza con los
conservadores era un punto de discusion permanente, pero muy pocos conservadores se
atrevian a criticar dicha alianza y a ver en ella el origen de los males que aquejaban a la
institucion eclesiastica en el pais. Por ello nos parece importante la actitud de Madiedo de
alejarse de las adulaciones hacia los clérigos para tomar una posicién mas critica y reflexiva
sobre el papel que ellos debian cumplir en la sociedad. Madiedo proyectaba una imagen de
los sacerdotes como individuos que se encontraban en una posicién elevada en la sociedad,
entre el mundo profano — terrenal - y el sagrado, y que al descender, sobre todo en las
contiendas politicas al mundo terrenal, perderian la aureola que los protegia. Esta era una
tendencia de conservadurismo no clerical. Encontramos, entonces, que si bien se defendia y
alababa a la institucion eclesiastica y sus integrantes, tanto por ellos mismos como por los

conservadores, habia sectores que creian necesario mejorar la formacién y costumbres del

¥ Manuel Maria Madiedo, Verdadera defensa del clero. A los prelados catdlicos de América (Bogotéa: Imprenta de
Gaitan, 4 de diciembre de 1866) 2. Cursivas en el texto.

890 Madiedo. Verdadera defensa del clero. A los prelados catélicos de América... 10.

81 Madiedo. Verdadera defensa del clero. A los prelados catélicos de América... 11. Cursivas en el texto.
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clero, pues dejaban mucho que desear. A diferencia de mediados del siglo XIX, donde
liberales como Ancizar defendian al clero, si éste era liberal, en la década de 1860 no hay
voces liberales que asumiesen esa defensa, con lo cual, la ruptura entre liberales y

conservadores sobre la institucion eclesiastica parecia més clara y definida.

3.3.7 Retractaciones de clérigos

“Yo me horripilo de mi desventura [...]"”
Fr. Marcelino Bernal. Mi arrepentimiento i resolucion, 1863.

Las leyes que promulgaron las administraciones liberales, tanto la mosquerista como las
radicales, incitaban a que los clérigos juraran obediencia a aquéllas y a las autoridades
civiles. Como hemos visto algunos sacerdotes prestaron juramento de obediencia mientras
que otros se sometieron a penas como el destierro por oponerse a tales medidas. Ademas,
quienes apoyaron a las autoridades civiles fueron duramente criticados por integrantes de la
institucion eclesiastica o por defensores de la misma. Algunos de esos sacerdotes que se
sometieron a las leyes del pais se retractaron posteriormente y pidieron perdédn por ese acto.
La retractacion era un mecanismo empleado por los sacerdotes para informar publicamente
del error que habian cometido, a la vez que pedian perdon, no s6lo a los jerarcas sino

también a toda la Iglesia.

A mediados de 1863 Fray Marcelino Bernal se retracté por haber obedecido las
disposiciones que supuestamente afectaban a la institucion eclesiastica, especificamente la
de desamortizacion. El clérigo indicaba que “la debilidad, la coaccion y la poca fe, me
arrastraron a la senda terrible del mal; y heme alli aprobando con mi nombre la
‘obediencia’ a los decretos de que se valieron para esclavizar la Iglesia y extraerle sus
sagradas fincas”. Una vez explicadas las razones que lo motivaron a seguir las
disposiciones civiles paso a indicar qué seria capaz de hacer con tal de ser perdonado. Para
ello recurriria, si “necesidad hubiese del martirio (para probar lo que estampo en estas

lineas) estoy pronto a recibirlo, derramando mi sangre por sostener los mandatos divinos y
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las leyes de la Iglesia®?. Es de anotar que este tipo de actitudes, ofrendar algtn sacrificio
para resarcir la falta, era comun. Ejemplo de lo anterior es la retractacion de fray Nicolas
Guarin quien se habia sometido a los decretos de desamortizacion y tuicion:

Me arrepiento por tanto, y mil veces protesto contra semejantes decretos — advertia el
clérigo -; porque ellos son contrarios a la Iglesia, a la sacrosanta libertad con que Dios
la instituy6; y al mismo tiempo pido perdén a mi amado prelado, a todos los fieles
catélicos, apostolicos, romanos, prometiendo que, en lo sucesivo, ni la persecucién, ni

las carceles, ni la muerte misma, me haran convenir en nada contra la Iglesia, contra

sus divinas leyes y determinaciones®®.

Finalizando 1864 otro sacerdote, fray Jose Narciso Velazco, se retractaba ante el arzobispo
de Bogota, Antonio Herran, esta vez por haber hecho el juramento de obediencia a las leyes
y autoridades civiles. Segun el sacerdote, habia sido engafiado con falsas promesas que
ofrecian el bienestar de la institucion eclesiastica, la riqueza de los pueblos y la prosperidad
de los més pobres, por lo cual habia prestado “el fatal juramento prevenido de los salvajes
barbaros de la Convencion de Rionegro, y causando un escandalo que lastimé la conciencia
de los cristianos; heri la parte mas sensible de la Iglesia de Dios [...]”®**. Con estas palabras
responsabilizaba a los liberales, y a uno de sus frutos, la Constitucion de 1863, de los males
que sufria la Iglesia en general. Es de anotar, también, que advertia que sus actos habian
ofendido a toda la Iglesia y no solo a la institucion. Después de indicar los motivos por los
cuales prest6 juramento, Velazco paso a retractarse:

[...] més, viendo el triste desengafio, la falsia, la fe punica de estos debeladores de mi
patria, el odio a la Iglesia, a los pueblos, a lo bueno, a lo santo, a lo justo; confieso
delante de Dios y de los hombres que hice el escandalo de la abominacion, que no
merezco perddn, y protesto, me retracto, doy por nulo y de ningdn valor el juramento
que presté, y protesto obediencia y sumision al Grande Pontifice Pio 1X, como sucesor

de San Pedro y Vicario de Jesis®®.

Las retractaciones nos muestran un problema de fondo, no solo el temor de los sacerdotes
por ser excluidos de la institucion eclesiastica y de la Iglesia en general, sino la forma como
cambiaban su obediencia a las leyes y autoridades civiles del pais por la obediencia al Papa,

con lo que dejaban ver la dificultad que tenian las autoridades colombianas para reducir a

82 £y Marcelino Bernal, Mi arrepentimiento i resolucién (Bogota, 11 de julio de 1863) 1. Cursivas mias.

83 Fr. Nicolas Guarin, “Retractacion. Bojac4, marzo 14 de 1865”, La Voz del Catolicismo Trimestre 2, No.22, 1 de
abril de 1865: 169. Cursivas mias.

84 Fr. José Narciso Velazco, “Una retractacion. A mi dignisimo y augusto Prelado doctor Antonio Herran”, La Voz
del Catolicismo Trimestre 1, No.9, 31 de diciembre de 1864: 72.

85 Fr. José Narciso Velazco, “Una retractacion. A mi dignisimo y augusto Prelado doctor Antonio Herran” 72.
Cursivas en el texto.
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dicha institucion a su obediencia y para que los sacerdotes no generaran posibles fracturas
al interior de la republica. Recordemos que a mediados del siglo XIX buena parte de las
retractaciones pedian perdon al jefe de la Iglesia y lo mostraban como la autoridad que
debia ser obedecida.

3.3.8 Patria, religion y soberania nacional

“Los catdlicos creemos que la ley de Dios debe obedecerse de preferencia”
“Soberania”, El Catélico, No.5, 1863.

Las retractaciones nos muestran un aspecto que se discutia desde tiempo atras y era sobre la
obediencia y fidelidad que tenian los clérigos al pais. Uno de los argumentos empleados por
algunos liberales era que la institucion eclesiastica en el pais no obedecia ni respetaba sus
leyes prefiriendo ser sumisa a la autoridad pontificia, lo que la hacia sospechosa de posible
traicion a la patria. En las retractaciones era claro que los clérigos sobreponian el Pontifice
a las autoridades civiles, sobre todo en los asuntos concernientes a la legislacién que

afectaba a la institucion eclesiastica.

De lo anterior se desprendia la discusién por la soberania nacional, entendida en este caso
como el control que ejercian las autoridades civiles sobre el territorio del pais y la
obediencia de sus habitantes a esas autoridades y a las leyes, pues era frecuente que
integrantes del clero cuestionaran no sélo las leyes civiles sino tambien la argumentacion
de la supuesta violacion de la soberania por parte de ellos al negarse a someterse a tales
leyes. Discusiones sobre este topico se presentaron con relativa frecuencia. Un autor
anonimo, seguramente un sacerdote, publicé en El Catélico su posicion al respecto. En
primera medida criticaba a los convencionalistas de Rionegro por haber aprobado leyes que
afectaban a la institucion eclesiastica bajo el supuesto de que los clérigos reconocian a un
soberano extranjero, refiriéndose al Papa, “sobre los tronos de los reyes y los Senados de
las Republicas”. Este autor admitia que los sacerdotes sabian que debian respetar a las leyes
y a las autoridades civiles, pero que dicha obediencia “tiene un limite”. Este limite estaba

marcado por la manera como el gobierno civil se involucraba en la disciplina interna de la
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institucion eclesiastica. EI mismo autor indicaba que la obediencia a los gobernantes y a las
leyes de los paises era requisito para todo buen cristiano, excepto “cuando ésta —
refiriéndose a la obediencia - es incompatible con la que debemos a Dios, y como creemos
que el soberano extranjero, cuyo poder tanto temen nuestros gobernantes, es el sucesor
legitimo del apostol a quien Jesucristo instituyd Jefe de su Iglesia, le obedecemos con

preferencia a todas las potestades de la tierra”®®

. Es obvio que palabras como éstas
despertaban resquemor entre los liberales en el poder, pues dejaban ver que el Papa, como
soberano extranjero, y como autoproclamado representante de Dios en la Tierra, era la
autoridad legitima a la que se le rendia obediencia. A esto se sumaba que en esa época en
Europa se estaba poniendo en tela de juicio el poder terrenal del pontifice y algunas fuerzas
europeas se estaban alineando a favor o en contra de aquél, lo que generaba méas temor

entre los gobernantes colombianos.

Causarian mayor escozor palabras en las que se negaba la posibilidad de que los gobiernos
promulgasen sus leyes si éstas iban en contra, supuestamente, de Dios, pues la soberania,
segun un autor de El Catdlico, provenia de Dios, que “como Padre del hombre, tiene
derecho de imponerle sus leyes”. Los buenos catdlicos debian obedecer “de preferencia” las
leyes de Dios, mientras que los hombres que buscasen imponer sus leyes sélo lo podrian

hacer por la fuerza, empleando la “tirania”’®"’

. Ninguna disposicién que afectase a la
institucion eclesiastica, segun la interpretacion que estamos siguiendo, procedia de Dios, de
tal forma que las leyes civiles que discordaran con lo que la citada institucion decia o

ensefaba debian ser cuestionadas y en lo posible desobedecidas.

Ahora bien, si es cierto que conservadores y eclesiasticos, y sobre todo estos ultimos,
respetaban la soberania nacional siempre y cuando ella no afectara a la religién y a la
institucion eclesiastica, es también cierto que aparecian discursos en los cuales se
amenazaba con recurrir a fuerzas extranjeras si los liberales continuaban con sus ataques
contra todo lo que significara catolicismo. Asi, se afirmaba que de seguir ese estado de
cosas, donde supuestamente el liberalismo afectaba al conjunto de la sociedad, “el pueblo

tiene derecho de oponer a la fuerza y a la ignominia, la fuerza y la moral, Ilamando en su

86 «patria y Religion”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.4, 20 de junio de 1863:2. Cursivas en el texto.
807 «goberania”, El Catélico [Bogota] Trimestre 1, No.5, 27 de junio de 1863: 1.
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ayuda a cualquier nacién extranjera”®®®. Esta idea era poco com(n pero no dejaba de
preocupar a los gobernantes del pais. No distaba mucho de lo que los conservadores
mexicanos supusieron cuando permitieron y apoyaron la invasion francesa que

desencadend el imperio de Maximiliano.

3.3.9 Justificacion de la guerra religiosa

“La revolucion que ha triunfado en la Nueva Granada es anticristiana en la
extension de la palabra”.

L, “Las armas en defensa de la religion”, EI Conservador, No.12, 1863.

Como lo ha mencionado Livet, las guerras se hacen con justificaciones profanas o
religiosas, y desde las cruzadas encontramos la confrontacion de ambos mundos — el
profano y el religioso =%, El siglo XIX colombiano no fue la excepcién y las guerras
civiles no se hicieron esperar®®. En ellas el elemento religioso jugé papel importante, y
algunas veces preponderante, aunque debemos anotar que ninguna guerra colombiana
puede caracterizarse como exclusivamente religiosa, aunque en cada una ese factor fue
clave para movilizar los ejércitos que se enfrentaban®'!. Asi, la primera guerra civil que
vivio el pais en su era republicana, la de los Supremos (1839-1841), tuvo una primera etapa
denominada de “los conventillos”, ocasionada por el cierre de los conventos menores en la
ciudad de Pasto®?. Aunque el mayor eje de aquel conflicto fue el descontento de los

caudillos regionales contra la administracion central. La guerra de 1851, como hemos visto

88 «Editorial”, El Bien [Bogota] Trimestre I, No.7, 29 de agosto de 1863: s.p.

89 Cfr. Georges Livet, Las guerras de religion, 1559-1598 (Barcelona: Oikos-Tau, 1971).

810 En el siglo XIX Colombia vivié 14 afios de guerra de Independencia, ocho guerras civiles generales, catorce
guerras civiles locales, dos guerras internacionales con Ecuador y tres golpes de cuartel. Sobre esta dindmica de
violencia cfr. Gonzalo Sanchez, “Los estudios sobre la violencia: balance y perspectivas”, Gonzalo Sanchez y
Ricardo Pefiaranda, compiladores, Pasado y presente de la violencia en Colombia (Bogota: Cerec, 1986) 11-30.

#11 5on muy pocos los estudios que a nivel general buscan relacionar el papel de la institucion eclesiastica en las
guerras civiles colombianas. Entre ellos recomiendo el de Luis Javier Ortiz Mesa, “Guerras civiles e Iglesia catélica
en Colombia en la segunda mitad del siglo XIX”, Grupo de Investigacion Religion, Cultura y Sociedad, Ganarse el
cielo defendiendo la religion... 47-85.

812 Sobre la Guerra de los Supremos pueden verse: Francisco Zuluaga, “La Guerra de los Supremos en el
suroccidente de la Nueva Granada”, Memorias de la Il Catedra Anual de Historia Ernesto Restrepo Tirado, Las
guerras civiles desde 1830... 17-36; Fernan Gonzalez, “La Guerra de los Supremos”, Fernan Gonzélez, Para Leer
la politica. Ensayos de Historia Politica Colombiana, Tomo 2 (Bogota: Cinep, 1997) 83-161; Mildred Lesmes
Guerrero, El poder del lenguaje religioso en la Guerra de los Supremos (Monografia de Pregrado en Historia)
(Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 2005).
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en esta tesis, tuvo entre sus motivaciones, tanto la expulsion de los jesuitas en 1850 como
las medidas asumidas por la administracién de Lépez contra la institucion eclesiastica. La
guerra civil que llevé a Mosquera al poder en 1861 no tuvo marcados motivos religiosos,
pero el lider caucano, una vez victorioso, castigd a la institucion con medidas como la
tuicion y la desamortizacion por considerar que aquélla habia favorecido al ejército
legitimista conservador. La guerra de 1876-1877 ha sido calificada como religiosa en sus
origenes, pero algunos cronistas de la época, como lo veremos en el epilogo, han mostrado
que la reaccion a las reformas educativas que eliminaban la ensefianza de la religion de las
escuelas publicas, fue sélo uno de los detonantes del conflicto. De tal forma que en la
Colombia decimonodnica hubo constantes Ilamados a la guerra religiosa, pero ellos se
confundian con otros problemas que vivia el pais, para hacer de los origenes y

813 \Veremos

motivaciones de las guerras un espectro mucho mas complejo de lo que se cree
rapidamente como el llamado a la guerra para defender a la religion tuvo también su

espacio en la problematica que estamos estudiando.

Las reformas liberales que afectaban a la institucion eclesiastica generaron varias
reacciones como hemos visto aqui. Tal vez las mas significativas fueron las que invitaron a
las vias de hecho como los levantamientos armados y las guerras civiles. Un escritor que
firmaba como L indicaba que si se podia defender por las armas los derechos politicos y
civiles de una sociedad por qué no podian usarse para “salvar el derecho religioso”, que era
el mas importante de la humanidad. En una arenga contra los liberales el autor les advertia
que de seguir la persecucion contra la institucion eclesiastica, y por esa via contra la
religién catdlica, seria legitimo atacar a la republica sin importar qué mecanismos se
emplearan:

No hay por qué escandalizarse sefiores republicanos; la misma libertad con que U.U.
proponen la abolicion del catolicismo porque no les gusta, con esa misma libertad
podemos nosotros proponer la abolicion de la Republica: con el mismo derecho que
U.U invocan la subversion contra la religion nacional, con ese mismo derecho
invocaremos nosotros la proteccion de la Europa [...] Oh! Y cédmo no hemos de

83 Sobre el papel de la religion, la Iglesia catdlica y la institucion eclesiéstica en las guerras civiles decimonénicas
colombianas, pueden verse: Sobre la Guerra de los Mil Dias, que despide en Colombia el siglo XIX y recibe el XX
confréntese mi articulo, José David Cortés, “Clero, politica y guerra”, Gonzalo Sanchez y Mario Aguilera Pefia,
editores, Memoria de un pais en guerra: los Mil Dias, 1899-1902 (Bogota: Planeta, 2001).

Sobre la guerra de 1876-1877 puede verse la obra colectiva ya referenciada aqui: Grupo de Investigacion Religion,
Cultura'y Sociedad, Ganarse el cielo defendiendo la religion...
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esperar en el grande hombre del siglo, en el elegante emperador de los franceses, que
ha salvado a México!!1%,

Se invocaba el ejemplo de México y la necesidad de que el catolicismo fuese defendido por
monarquias catélicas, ademas de la afioranza que se tenia de esa forma de gobierno, a la
cual se le ligaba con la institucion eclesiastica por el discurso justificativo que aquélla habia

elaborado.

3.4 El Syllabus o de como el liberalismo es pecado

“ElI Romano Pontifice puede y debe reconciliarse y transigir con el progreso, con el
liberalismo y con la moderna civilizacion”.
Pio 1X, Syllabus, Proposicion 80, 1864.

Podemos entender que Pio IX se preocupara por poner en un documento pontificio los
errores que consideraba nocivos tanto para la Iglesia como para la sociedad en general. Este
documento fue el Syllabus. En él se indicaban los errores con los cuales la institucion
eclesiastica no estaba de acuerdo y no debia transigir marcando claros limites con la

sociedad moderna y especificamente con el liberalismo®®.

De los 80 principios que
contiene el Syllabus, los que mas polémica causaron fueron los ultimos cuatro en los que se
proponia que la religion catélica fuese religion de Estado, excluyendo otros cultos,

condenando la libertad religiosa y las libertades de imprenta y de pensamiento. Algunos

84 | “Las armas en defensa de la Religion”, El Conservador [Bogota] Trimestre 1, No.12, 28 de noviembre de

1863: s.p. Cursivas mias.

#° Desde finales de la década de 1840 se veia la necesidad de enfrentar a las tendencias liberales. Pio IX estuvo de
acuerdo con una lista de 85 proposiciones condenadas por monsefior Gerbert, obispo de Perpignan, en una carta
pastoral, y una comision de tedlogos se encarg6 de hacerle las correcciones necesarias. La difusiéon de la obra La
vida de Jesus de Renan y los ataques a la Iglesia en México y Polonia y la Convenci6n de septiembre de 1864 entre
Napoleon 111 y Cavour, jefe del gobierno de Piamonte, en el que Napoleon Il retiraba su apoyo al Papa, influyeron
para que Pio IX publicara el documento.

El documento fue escrito por el religioso barnabita Bilio y publicado el 8 de diciembre de 1864 anexo a la enciclica
Quanta Cura, la cual precisaba sistematicamente la postura pontificia ante el conjunto de ideologias, credos,
doctrinas y tendencias del mundo y de la cultura moderna. La fecha no es coincidencial teniendo en cuenta que Pio
IX se habia dado a la tarea de difundir la devocién de la Inmaculada Concepcién de Maria. Junto con esta devocion
el Papa difundi6 la imagen de una Iglesia sufriente y maltratada, dando a entender que los responsables de aquel
sufrimiento eran los males modernos que la aquejaban fruto del proceso revolucionario y liberal decimondnico. Por
ello rescato, igualmente, la imagen del Sagrado Corazdn de JesUs. Cfr. Juan Maria Laboa, Historia de la Iglesia 1V:
Epoca contemporanea (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2002) 113-114.
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sectores buscaron matizar el documento queriendo demostrar que el Papa méas que

perseguidor de la vida moderna habia sido victima de ella®®.

En Colombia no existe gran cantidad de estudios sobre la influencia del Syllabus en la
politica interna del pais. Uno reciente nos indica que ese documento se convirtié en bandera
de lucha contra lo expuesto por el liberalismo en la Constitucion de 1863. Se anota que el
Syllabus fue empleado por los conservadores y la institucion eclesiastica para afianzar su
proyecto politico y de romanizacion fundamentados en la cultura de la cristiandad y en la
filosofia esencialista con una moral heterénoma universal, prescriptiva y totalizante. Este
proyecto se confrontaria con el de la cultura de la modernidad basado en la filosofia liberal
con ideales de progreso y autonomia para los seres humanos. Con ello se advertiria que el
Syllabus contribuy6 a la conformacion de una lectura bipolar y maniquea de la historia
colombiana en la medida que favorecio que se entendieran los procesos histéricos como si
fuesen una confrontacion entre rivales exclusivamente antagonicos. A partir de alli se
advierte que el Syllabus sirvié para justificar las reacciones de oposicion a las reformas
liberales, entre ellas las educativas, pues como el documento condenaba, por ejemplo, la
educacion neutra en materia religiosa debia ocurrir los mismo en el pais. Por ello, y como
lo muestran los autores, el Syllabus se proyectd en el tiempo, pues su contenido, lo

repetimos, permitia que se confrontaran y condenaran las reformas liberales®"’.

816 | os intransigentes franceses como Veuillot y Pie y los jesuitas alemanes desde la revista Stimmen aus Maria
Laach, fueron sus principales expositores, igual que el sacerdote Sardd y Salvany y su libro El liberalismo es
pecado, publicado en 1884. Estos intransigentes contaban con todo el apoyo de Pio IX. El periédico espafiol
Pensamiento Espafiol escribio el 10 de enero de 1865: “Nuestra fe Gnica es estigmatizar como anticatélico el
liberalismo, el progreso y la civilizacién moderna. Nosotros condenamos como anticatélicos estos abortos del
infierno”. Cfr. Laboa, Historia de la Iglesia. IV... 117.

El Syllabus fue publicado para ser enviado a todos los obispos cat6licos en cada rincon del planeta. Las 80
proposiciones del documento estan agrupadas en diez apartados tematicos, constituyendo una unidad tematica. Los
apartados son: . Panteismo, naturalismo y racionalismo absoluto; Il. Racionalismo moderado; Ill. Indiferentismo,
latitudinarismo; V. socialismo, comunismo, sociedades secretas, sociedades biblicas, sociedades clérico-liberales;
V. Errores sobre la Iglesia y sus derechos; VI. Errores sobre la sociedad civil, considerada en si misma, y en sus
relaciones con la Iglesia; VII. Errores sobre la ética natural y cristiana; VIII. Errores sobre el matrimonio cristiano;
IX. Errores sobre el principado civil del Romano Pontifice; X. Errores relativos al liberalismo actual. De las 80
proposiciones 37 estan en los apartados V y VI, mas las del apartado X nos indica que la mayoria del documento se
relaciona a las relaciones entre sociedad civil e Iglesia. Cfr. Vicente Duran Casas, S.J., “Politicos y eclesiasticos
ante el Syllabus de Pio IX”, Theologica Xaveriana, Bogota, No.82 (enero-marzo, 1987): 83-108.

817 Gloria Mercedes Arango y Carlos Arboleda Mora, “La Constitucién de Rionegro y el Syllabus como dos
simbolos de nacion y dos banderas de guerra”, Grupo de Investigacion Religion, Cultura y Sociedad, Ganarse el
cielo defendiendo la religion... 87-155.
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A pesar de que el Syllabus fue empleado para confrontar la especificidad colombiana del
reformismo liberal es claro que fue un documento construido para &mbitos mucho mas
grandes como era la lucha contra la modernidad y el liberalismo. Se creia que en el pais
también se estaba librando esa lucha por lo que el documento cayd como anillo al dedo. En
Colombia, tanto clérigos como defensores de la institucion eclesiastica vieron que las
condiciones que provocaron la promulgacion del Syllabus estaban presentes en el pais. Asi,
recibieron con alborozo su publicacion pues respondia a las necesidades especificas de

confrontar al liberalismo colombiano.

Para los conservadores y eclesiasticos era muy bueno el ejemplo que daba Pio IX
confrontando a los errores modernos. Asi lo mostraron los editorialistas de La Voz del
Catolicismo: “El Jefe de nuestra Religion no puede transigir, ni ain contemporizar con el
error. Tolerante y misericordioso con los individuos, debe ser intolerante y severo para con
las doctrinas erréneas, que son la perdicion y la ruina de los mismos individuos y de las
sociedades que ellos forman”®®. No debia transigirse con el error que engendraba los males
modernos que embestian al catolicismo. Si la cabeza del catolicismo, el Papa, no transigia,
ese ejemplo debia ser seguido por todos los catolicos.

Con el tiempo, el Syllabus seguia siendo referencia para quienes se oponian al liberalismo
en términos generales y a las reformas radicales en lo especifico. Asi lo mostraron
escritores de La Union Catolica quienes creian que el documento era perpetuo, pues “nada
de nuevo tiene sino en su aplicacion a los errores del dia”®'°. Esa aplicacion a los “errores
del dia”, es decir a los errores actualizados, le daba al documento pontificio su atractivo
intrinseco. Con el Syllabus, que fue calificado por algunos de sus defensores como
“constitucion politica para los sacerdotes”, se incrementd la visién de que el mundo estaba
dividido en dos. Asi se interpretd en Antioquia al comenzar la guerra de 1876: “jO todo o

nadal, O catolico o liberal, estos son los Unicos partidos actuales, no sélo en Colombia sino

818 “E(itorial. La enciclica del 8 de diciembre”, La Voz del Catolicismo [Bogot4] Trimestre 2, No.18, 4 de marzo de
1865: 140.
819 «| Syllabus. Editorial”, La Unién Catélica [Bogota] Trimestre 11, No.26, 17 de diciembre de 1871: 101.
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en casi todo el mundo; y no admiten término medio. Hay que resolverse. Hacer lo que

hacemos los verdaderos catélicos, gritar con todas las fuerzas: Viva Pio 1X%%.

Ahora bien, el Syllabus fue duramente criticado por los sectores liberales que veian en él
una manifestacion mas de la intromision del poder papal en los asuntos concernientes a la
administracion politica de los Estados. Como era de suponerse, entonces, la interpretacion
liberal del documento distaba mucho de la que los conservadores y eclesiasticos tenian
sobre el mismo. Para escritores del periddico liberal EI Tiempo era claro que el Syllabus se
habia convertido en “Gnico programa politico de dicho partido conservador”, pues este
partido habia permitido que en sus filas se involucrara la curia romana. En el mismo
articulo reafirmaban sus palabras: “Ahora bien, la jerarquia romana, llamada por otro
nombre catolicismo 0 romanismo, tiene su programa en el Syllabus principalmente, y este
es hoy el programa politico del partido conservador, pues asi lo ha declarado y lo sostiene
publica, franca y categéricamente”. Se indicaba que el objetivo era acabar con el sistema
republicano y los principios liberales. En esencia, los publicistas del periddico creian estar
viendo el advenimiento de un proyecto teocratico que se concretaria con el ascenso del
partido conservador al poder: “Pues si el Syllabus llegara a ser la constitucion de Colombia,
que es de lo que se trata, seria el sacerdocio quien gobernaria el pais y no el partido

conservador como entidad politica”®**

. Siguiendo con lo anterior coincidimos en el
principio expresado por los historiadores Arango y Arboleda al mostrar al Syllabus como

simbolo de nacion.

Sin embargo, lo que no se ha visto en los estudios sobre el Syllabus es que hizo parte
primigenia de una tendencia que comenz0 a construirse en aquella época y que consistié en
la condena abierta del liberalismo. Esta condena se sintetiz6 en la maxima “el liberalismo
es pecado” y en Colombia, especificamente, se proyecto en el tiempo, actuando incluso
hasta bien adentrado el siglo XX. Ejemplos de lo anterior encontramos varios en la historia

del pais®.

80| a Sociedad [Medellin] No.208, 8 de julio de 1876, citado por Verdugo, La Guerra Civil de 1876-1877... 138.
81 «| 3 Republica y el syllabus”, EI Tiempo [Bogota] Afio X, Trimestre 3, No.504, 26 de diciembre de 1871: s.p.
Cursivas en el texto.

82 Sobre la influencia del Syllabus y los debates que generé en Colombia en épocas posteriores a las que tratamos
en esta tesis pueden confrontarse los siguientes textos: Rafael Uribe Uribe, El liberalismo no es pecado (Bogota:
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EPILOGO

Hemos visto hasta aqui la forma como las relaciones Estado-lglesia en Colombia desde
finales de la década de 1840 hasta 1867 fueron evolucionando. Es decir, desde la crisis del
patronato hasta la separacion de las potestades, en medio de varias etapas caracterizadas por
reformas de corte liberal. Ahora veremos, rapidamente, esas relaciones desde 1867 hasta
1887, afio en el cual fue firmado el concordato con el Vaticano, lo cual, como es de
suponerse, replante6 las citadas relaciones. Igualmente queremos que este epilogo sirva
como puente o enlace entre esta tesis de doctorado y mi tesis de maestria en historia, que
trata sobre el periodo de la historia colombiana inmediatamente posterior al que hemos
estudiado en este trabajo doctoral, la Regeneracion y los primeros afios de la Republica

Conservadora®®.

En 1867 Pio I1X le indicé al arzobispo bogotano Antonio Herran que convocase un Concilio
Provincial con el objetivo de reorganizar a la institucion eclesiastica en el pais. Ya vimos al
comenzar la Tercera Parte que a pesar de que se mantenia la tensién entre las autoridades
politicas y la institucion eclesiastica, esa tension habia disminuido notoriamente y el pais
vivia una relativa calma en las cuestiones religiosas. De tal forma que sobre el Concilio
comenzd a despertarse un optimismo generalizado entre politicos y publicistas de diversas
colectividades politicas. EI Concilio se reunié bajo la direccion del arzobispo Vicente
Arbeléez el 29 de junio de 1868. Segun Salvador Camacho Roldan en los ultimos siete afios
se habian presentado dificultades por la separacion de las potestades, pero ahora la
situacion parecia favorable, la presunta persecucion habia cesado y las libertades que la
Iglesia solicitaba se habian concedido y el gobierno estaba viendo cémo cumplir los
compromisos que se habian contraido con las comunidades religiosas sobre la
desamortizacion. Para Camacho los resultados del Concilio eran importantes pues de ellos

dependia el afianzamiento de la paz en el pais, la concordia entre las potestades y el inicio

Planeta, Coleccion Lista Negra, 1994); Malcolm Deas, “San Ezequiel Moreno: el liberalismo es pecado”, Revista
Credencial Historia, Bogota, N0.46 (1996); José David Cortés, “Intransigencia y nacion. El discurso de Ezequiel
Moreno y Nicolas Casas, primeros vicarios apostélicos del Casanare”, Revista Fronteras de la Historia, Bogota,
Instituto Colombiano de Antropologia e Historia, Vol.3, No.3 (1998).

83 Cfr. José David Cortés, Curas y politicos. Mentalidad religiosa e intransigencia en la didcesis de Tunja, 1881-
1918 (Tesis de Maestria en Historia) (Bogota: Universidad Nacional de Colombia, 1997).
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de una era de tolerancia, o, por el contrario, la continuacién de la lucha y de las
perturbaciones. Camacho pedia a los obispos que sus deliberaciones condujeran a la

concordia y a la paz, asi como a la obediencia de las leyes y de las autoridades®.

En 1867, cuando estaba en su cuarto periodo presidencial, el general Tomas Cipriano de
Mosquera fue enjuiciado por el Congreso de la Republica y destituido de su cargo. Esto,
como es de suponerse, trajo algo de respiro a la institucion eclesiastica que veia en el
caudillo caucano a su principal enemigo. Ese mismo afio, los liberales radicales
comenzaron a implementar reformas de carécter educativo. Primero, crearon en ese afio la
Universidad Nacional de los Estados Unidos de Colombia. Tres afios después, en 1870, el
presidente Eustorgio Salgar formul6 el Decreto Organico de Instruccidn Primaria. Si bien la
Universidad fue creada legalmente el 22 de septiembre de 1867, desde unos afios antes se
venia discutiendo, en los d&mbitos politicos e intelectuales, la necesidad de constituir un
centro educativo superior. Esto, esencialmente, para borrar el pésimo resultado que dejo la
experiencia del cierre de las universidades en 1850. La idea de crear una universidad que
agrupara conocimientos cientificos y técnicos fue notoria comenzando la década de 1860.
Politicos como José Maria Samper eran claros al mostrar la necesidad de la universidad.
Para él, la universidad debia formar técnicos y cientificos indispensables para el progreso
del pais. Samper presenté ante la Camara de Representantes un proyecto para crear un
Instituto Nacional donde funcionasen tres escuelas: de ingenieria civil y militar; de ciencias
naturales; y de medicina y cirugia. Respecto a las ciencias politicas y jurisprudencia, sélo
debia haber un Consejo que tomara el examen para otorgar el titulo. El proyecto incluia que
la educacion secundaria debia dejarse en manos de los Estados y de los particulares. Estas
dos ultimas disposiciones fueron muy criticadas, pues el gobierno, de acuerdo con los
detractores de la propuesta de Samper, estaba en la obligacion de brindar educacion
gratuitamente. Ademas, era la escuela de jurisprudencia la de mayor importancia entre las
mencionadas, debido a su gran tradicién en el pais y porque habia contribuido a la
ensefianza del ejercicio del propio gobierno. Dejar esta ensefianza en manos del interés

privado era cerrar el camino para que los sectores pobres de la sociedad pudiesen acceder a

824 Camacho Roldan, “Concilio Nacional”, Escritos Varios... 54-55.
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ella, y por esto mismo se les cerraba el camino a la administracion pablica, a la tribuna 'y a

la prensa®.

Por ley del 22 de septiembre de 1867 fue constituida la Universidad Nacional. Ella tenia
como uno de sus objetivos elevar a la poblacion del rango de la ignorancia al de la
sabiduria, especialmente en el caso de aquellos que no contaban con los recursos
econdémicos para educarse. Su mision era ensanchar el circulo de las relaciones y los
afectos, pues los estudiantes debian comprender que habia algo mas grande que el hogar o
el Estado de donde provenian: la nacion. Los estudiantes debian elevar el caracter
patriético, ampliando ese sentimiento de amor profesado exclusivamente a su region nativa.
La universidad debia estrechar los vinculos de union nacional “mediante la hermandad de
las letras”®?°. En esencia, la Universidad buscaba profundizar en el conocimiento y generar

espiritu de nacién®’.

La necesidad de formar espiritu de nacion puede notarse en las palabras expresadas por
José Maria Samper en el cierre del afio lectivo de 1868, y en el que se expreso de la
Universidad como la segunda patria y la segunda madre. Ella debia ser formadora de
ciudadanos del pais, no de ciudadanos de cada Estado en particular. La Universidad
realizaba el ideal de la Confederacién al unir por medio del conocimiento a los diferentes
estudiantes de los Estados, para que luego, ellos retornasen a sus lugares de origen, y dieran
utilidad a la instruccion que habian recibido en ella. Samper inst6 a los estudiantes a que
recordasen que representaban “la unidad de la pat