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PRESENTACION

a presente obra quiere contribuir a la recuperacion de

la memoria historica del Pueblo de Dios en Chile, desde

la particular experiencia creyente de los pobres. Esta-
mos delante de una historia ecuménica de la Iglesia cons-
ciente de su opcién; consciente de que es imposible hacer
una historia neutral. El interés que guia, en este caso, el
conocimiento histérico es un interés emancipatorio, de
liberacion. En este sentido, este texto nos propone una inter-
pretacion que busca con todas sus fuerzas en la historia de
Chile ese cristianismo que lejos de estar unido a la opre-
sién es, por el contrario, una actitud de compromiso so-
lidario con los oprimidos. Sabemos que hay distintas maneras
de rememorar acontecimientos y situaciones. Hay recuerdos
en los cuales el pasado se convierte en un paraiso imperturba-
do, un asilo para las decepciones actuales. Existe, ademas
—y es el caso de este libro—, una forma de memoria en
que los recuerdos son un desafio y un cuestionamiento peli-
groso a nuestro presente, son recuerdos con contenido de
futuro.

Esta Historia del Pueblo de Dios en Chile es el primer
fruto, en nuestro pais, de esa iniciativa que en 1973, con ex-
preso apoyo del CELAM, en Quito, formd la Comisién de Es-
tudios de Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA).
Esta Comisiébn tiene como finalidad promover la com-
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prension critica de nuestro proceso como pueblo, en la pers-
pectiva de la fe cristiana, es decir, con un cardcter ecuménico
y social, que ayude a descubrir y asumir nuestras responsa-
bilidades en el presente y para el futuro. Los miembros de
CEHILA proponen escribir una historia que no sirva sélo co-
mo informacion erudita sobre el pasado, sino mas bien aque-
lla que contribuya a la autocomprension latinoamericana ac-
tual, en vistas de una accion responsable y licida y de la bus-
queda de un futuro asumido por nuestro pueblo. Ahora bien,
como un primer fruto esta obra logra divulgar, en forma suge-
rente, amena y descriptiva, algunos problemas historicos,
cuestionando posiciones, reivindicando temas no planteados,
intentando comprender procesos de largo alcance. En otras
palabras, esboza algunas hipotesis para ser discutidas por to-
dos aquellos que se sientan responsables de la tarea de cons-
truir pueblo e Iglesia en el Chile actual. Este trabajo es solo
el comienzo, queda mucho por decir aun. Su aporte esta en
el hecho de atreverse a “‘leer” en la historia de nuestro pueblo
los momentos de liberacion y los momentos de pecado que
claman por la justicia de Dios y por la conversion del hom-
bre. Porque si para la tradicion judeo-cristiana la historia es
el lugar de la accion de Dios, que se hace mayor y total cuan-
do se hace plenamente humana en Jesucristo, es importante
preguntarnos cémo ha sido la actuacion de Dios en Chile.
{Cudles han sido los caminos de Dios en nuestro pais?

Quedamos agradecidos por este texto pues, creemos, en-
trega algunos instrumentos al pueblo para situarse y recupe-
rar su propio pasado, el itinerario de la fe de sus antepasados
y la dura lucha para sobrevivir y para creer.

Raul Rosales C.
Centro Ecuménico Diego de Medellin



INTRODUCCION

Chile. La renovacion espiritual surgida a partir del

Concilio Vaticano 11, y el creciente despertar de la Igle-
sia Latinoamericana, jalonado en las conferencias de Medellin
y Puebla, exigen una nueva mirada sobre la historia de la
Iglesia en Chile.

Con alegria presento esta Historia del Pueblo de Dios en

El vuelco eclesiolégico experimentado en este Gltimo
tiempo, especialmente la ‘‘ruptura de la Iglesia con su condi-
cion secular de ‘‘Cristiandad’’, como simbiosis con la cultura
occidental”, desde el Concilio Vaticano Il (cf. G. Alberigo,
Historia y Teologia, Concilium 190, 1983, 580), cuestiona,
por supuesto, las formas tradicionales de escribir la historia
de la Iglesia, sobre todo si se quiere hacerlo desde América
Latina, y tomando en cuenta sus mayorias populares.

La Comisiéon de Estudios de Historia de la Iglesia en
América Latina (CEHILA), que presenta esta obra, se esfuer-
za por emprender esta nueva visién, continental y popular.

El presente trabajo quiere, con especial interés, compren-
der a fondo el modelo de la préctica tradicional de la Iglesia
en nuestro pais, su condicion de ‘“Cristiandad’’, esto es, el he-
cho de que su estructura jerdrquica haya tendido a situarse en
la sociedad politica en alianza con las clases dominantes (cf.
E. Dussel, Historia general de la Iglesia en América Latina.
Introduccion general, I/1, CEHILA, Salamanca 1983, 174-5).
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Sin dar cuenta de este hecho histérico fundamental, que
condiciona en su conjunto el proceso de la evangelizacion, no
es posible adquirir la nueva mirada que exige hoy la experien-
cia del Evangelio y de la Iglesia entre los pobres de América
Latina.

El andlisis de la evolucion historica de este modelo de
““Cristiandad” en Chile, y el desarrollo en su interior del cris-
tianismo de los pobres, o sea, de la experiencia religiosa de las
clases subalternas, de tan importante consideracion a partir
de Puebla, constituyen las preocupaciones centrales de esta
obra.

De acuerdo a dicha evolucion hemos dividido nuestro
trabajo en tres épocas.

La primera época es el momento del origen de la ‘’Cris-
tiandad”, proceso que coincide con el establecimiento del or-
den seforial en la sociedad chilena, durante los siglos XVIy
XVII.

En ese momento la Iglesia Catdlica jerarquica, vinculada
a las élites coloniales y al Imperio Habsburgo, pasa a configu-
rar la “Cristiandad” chilena, mientras, de un modo subordi-
nado, los indigenas y negros, los trabajadores, daran a luz el
cristianismo de los pobres. :

La segunda época comprende el momento de desarrollo
de la ““Cristiandad”’, su época de auge, asociada a la etapa de
expansion de la oligarquia criolla, durante los siglos XVIIly
XX hasta 1880.

La Iglesia Catélica jerarquica, ahora, identificada con la
aristocracia terrateniente y con el Estado borbénico espariol,
y republicano “‘portaliano’’ después, consolida el régimen de
“Cristiandad”, mientras los grupos mestizos, especialmente
campesinos, hacen madurar el cristianismo de los pobres.

La tercera época, y final, comprende el proceso de des-
composicion de la ““Cristiandad”, con el ocaso de la domina-
cion oligarquica, la penetracion capitalista, y el surgimiento
del movimiento popular, desde 1880 hasta nuestros dias.

Las importantes transformaciones sociales y religiosas de
estos Ultimos cien afios han puesto cada vez mds en tela de
juicio la vieja condicion de ‘“Cristiandad”.
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A partir del Concilio Vaticano 1, y con la emergencia de
la Iglesia Latinoamericana, surge ahora un nuevo modelo de
experiencia cristiana, la ““Iglesia de los pobres’’, que cuestiona
la validez evangélica de la “Cristiandad”, y abre una etapa
historica, que ahora s6lo recién comienza para la Iglesia uni-
versal (cf. M-D, Chenu, La lglesia de los pobres en el Vatica-
no 11, Concilium 124, 1977, 73-79, E. Dussel, Expansion de
la Cristiandad, su crisis y el momento presente, Concilium
164, 1981, 80-89).

Esta nueva experiencia determina la perspectiva y la in-
terpretacion historicas de nuestro trabajo.

Con el objeto de dar un conocimiento preciso acerca de
los indigenas chilenos, y su religiosidad, al comenzar la pri-
mera época, hay un apartado titulado ‘‘La gente de la tierra”,
que he solicitado al antropologo Sr. Rolf Foerster.

En la tercera época, en el proceso de crisis de la ‘“Cris-
tiandad”, se ha querido incluir también un apartado sobre la
historia de las lIglesias protestantes en Chile, que ha escrito
para esta obra el Sr. Juan Sepulveda, te6logo, de la Confrater-
nidad Cristiana de lglesias de Chile (“El nacimiento y desa-
rrollo de las Iglesias Evangélicas’’).

Este Gltimo sea también expresion del trabajo ecuménico
que inspira a CEHILA vy al Centro Ecuménico Diego de Me-
dellin, que han hecho posible la edicion de este libro.

Dedico este libro, con especial carifio, a las comunidades
cristianas de base, y al pueblo cristiano en general, que abre
camino al futuro, a la “/Iglesia de los pobres” en Chile.

Maximiliano Salinas C.

Doctor en Teologia (U. de Salamanca)
Comision de Estudios de Historia

de la Iglesia en América Latina
(CEHILA),

Otofio 1987
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1. LA GENTE DE LA TIERRA

Chile: Aymaras en el Norte; Mapuches (picunches, hui-
lliches, puelches, lafquenches) en el Centro Sur; Cho-
nos, Alakalufes, Yamanas y Onas en el Extremo Sur.

La poblacién era numerosisima. Segiin Thayer Ojeda al-
canzaria la cifra de 5.485.000 habitantes —casi la mitad de la
poblacion actual de Chile— célculo exagerado que hoy ha si-
do reducido a 1.500.000 (sin contar los indigenas del Extre-
mo Sur). La mayor densidad se localizaba entre los rios Mau-
le y Rio Bueno (1.100.000) y, en mucho menor grado, en los
valles del Centro (80.000). Esto haria a la sociedad mapuche
la mayor de todas ellas.

Afios antes de la irrupcion hispénica la zona Norte y
Centro de Chile (hasta el rio Maule), se vio invadida y “colo-
nizada” por los Incas. Pueblos independientes se vieron de
esta forma sometidos al Imperio del Tawantinsuyo, sus es-
tructuras economicas, sociales y politicas se modificaron sus-
tancialmente, bajo la exigencia entre otras cosas, de producir
excedentes como forma de tributo. Sélo los mapuches del
Sur se resistieron a tal dominio, y por ello fueron calificados
de “aucas’ (alzados) por los Incas y los Mapuches a su vez
llamaron ““wincas’’ (intrusos, ladrones) a los Incas.

El panorama econémico y social de la region a 1540 era
asi de variado. La zona incanizada tenfa un mayor desarrollo
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econdémico. La agricultura era la forma productiva domi-
nante.

‘La organizacién politica estaba jerarquizada. En algunos
valles uno o més caciques, impuestos por los Incas, ejercian
su autoridad al resto de poblacién y gozaban por ello de nu-
merosos privilegios: ““Los sefiores de este valle (Aconcagua)
son dos. Sus nombres son estos, el uno Tanjolango, éste man-
da la mitad del valle al mar; el otro cacique se dice Michima-
longo, éste manda y sefiorea la mitad del valle hasta la sierra”

(Bibar).

La situacion era diferente en las zonas donde los incas no
pudieron imponer su rigor. Los aucas o mapuches no eran
propiamente agricultores, sin embargo, su territorio era fe-
cundo y copioso en productos naturales. La recoleccién (de
pifiones en la Cordillera de la Costa y de los Andes), la caza, la
pesca, combinada con una rica horticultura (papas, maiz, qui-
nua) y una incipiente ganaderia permitian una holgada y mas
que abundante subsistencia. El grado de ésta es relativamente
fijo, no implicando para su logro, relaciones asimétricas entre
los grupos. Asi se lo hace saber un cacique al cronista Rosa-
les: ““No hemos apetecido reinos, tierras, ni sefiorfos; no ha-
cienda, oro, plata, gala, ni arreos: que la vida humana se con-
tenta con poco cuando no es mal contenta ni ambiciosa, as{
nunca hemos hecho guerra, ni pretendido amplificar nuestro
sefiorio’’. El cronista, en cambio, califica tal estado como
propio de ‘““gente holgazana que no tiene oficio y cuyo mayor
trabajo es el sembrar, y como se contenta con poco, es poco
lo que éstos trabajan, y lo demds del tiempo lo gastan en co-
mer, beber, bailar y jugar’’.

La organizacion social y politica, que permitia la repro-
duccién en gran escala de la sociedad mapuche, era diferente
a la de los pueblos del norte sujetos al Estado Inca. Tal siste-
ma, podria ser definido como de comunidades auténomas,
descentralizadas e igualitarias. La ausencia de una jerarquiay
el predominio absoluto de la comunidad, autbnoma e inde-
pendiente, era posible por la “violencia guerrera”, la que se
ejercia contra cualquier intento de dominacién, sea interna
(por otra comunidad), o externa ( p. ej. de una sociedad esta-
tal: incésica o hispana). Los primeros cronistas asi lo consta-
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taron (véase la cita anterior) y vieron en ella una de las causas
centrales que impedia el sometimiento de los mapuches:
“‘Son extravagantes los de esta nacion en el modo de portar-
se; pero la circunstancia mas perjudicial a nuestros designios,
es no tener cabezas ni hallarse cuerpo, es un monstruo fantas-
tico. Una yedra de impiedad y rebelién’ (Tesillo). La auto-
nomia de las comunidades, sin embargo, no impedia que
frente a causas importantes se formaran alianzas entre ellas:
“En su gobierno, aunque no tienen estos indios de Chile una
cabeza, tienen muchos de los que llaman los politicos demo-
cracia, que es un gobierno popular que llaman ‘imperium
populate’, pues para cualquier cosa de importancia se juntan
todos y principalmente los caciques y convienen en lo que
han de hacer” (Rosales).

Esa organizacion iba acompariada igualmente de una
cierta conciencia de identidad grupal o étnica, que permitia
que la sociedad no se disolviera en una multitud de pequefios
linajes, o de comunidades irreconciliables entre si. No cabe
duda que la resistencia al dominio Inca y posteriormente es-
pafiol, permiti6 un mayor desarrollo de esta conciencia:
“Porque no hay nacioén en el mundo que tanto estime y ame,
el suelo donde nace, como ésta de Chile, pues se ha visto en
ocasiones llegar a cautivar algunos indios de los mds ancianos
y viejos y por no salir de sus tierras, permitir los hicieran pe-
dazos antes que tener vida fuera de sus limites y contornos’’
(NUfiez de Pineda).

Ahora bien, équé tipo de manifestaciones religiosas te-
nian estos pueblos? y {qué papel jugaban ellas en su vida so-
cial? Partamos de un hecho esencial: para el conjunto de es-
tos pueblos la religiosidad no se constituyé como un sistema
autobnomo (de divinidades, de valores, etc.) frente a la reali-
dad (a la cultura y a la naturaleza). Lo sagrado aparece, en es-
tas sociedades, como el fundamento del cosmos y donde el
rito (que pone en contacto a lo sagrado y lo profano por me-
dio de una victima) hace posible su renovacién ciclica.

Sin embargo, hay diferencias importantes entre los pue-
blos sujetos al estado incésico (aymaras y picunches) y los
que rechazaron tal dominio (mapuches, al sur del rio Maule).
En la zona incanizada la informacién es débil y escasa. Empe-
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ro, sabemos que los Incas, al incorporar a la poblacion al im-
perio imponian también sus esquemas religiosos, tratando
con ello de justificar o legitimar su dominacién. Los santua-
rios de altura, o ‘‘altares de sacrificio’’, como el de la momia
del cerro Plomo en el Valle del Mapocho, son un ejemplo de
la politica del Tawantinsuyo para imponer su culto solar, el
cual es el eje de su religiosidad. El Inca es el hijo del sol. El
no es el representante de los hombres ante los dioses, sino de
los dioses ante los hombres. La creencia en la eficacia sobre-
natural del Inca, fue compartida tanto por el campesinado
como por el estrato dirigente: cada individuo, como cada co-
munidad local, pensaba que debia sus condiciones de existen-
sia (la fertilidad de las mujeres, de los campos y del cosmos)
al poder sobrenatural del Inca. Esta dependencia los obligaba
3 celebrar su gloria y su realidad trascendente y a devolverle
—en trabajos y productos— una parte de todo aquello aue el
Inca hacia por la reproduccion y la prosperidad de todos. El
Inca aparece como un principio trascendental que hace posi-
ble que el cosmos se reproduzca ciclicamente, él es el equili-
brador de los principios contrarios. El Inca no es entonces un
personaje histérico sino ‘‘un principio metafisico que es ca-
paz de disolver un caos desatado por fuerzas extrahumanas y
restaurar el orden’’ (Ossio).

La conquista incésica del territorio aymarad y picunche
fue masiva —las cifras oscilan entre 50.000 y 300.000 efecti-
vos— y de corta duracién, entre 60 y 25 afios. Es posible que
por antiguas influencias o por transformacion interna, esas
sociedades hubiesen ‘‘evolucionado’’ religiosamente en la for-
maciéon del principio ritual encarnado o representado en un
ser metafisico, haciendo asi mas facil su conquista por el In-
ca. Recuérdese una serie de semejanzas en la organizacion y
en las creencias del mundo andino con los grupos que habita-
ban en los valles del norte como en el de Aconcagua (culto
solar, divisibn en mitades, jerarquia social, etc.).

La situacion era totalmente otra en el mundo mapuche
(sur del rio Maule). Alli el “principio metafisico’’ esta encar-
nado en la comunidad ritual (= comunidad autbnoma), ellay
solo ella puede invocar a los dioses gracias a los sacrificios de
animales e incluso de humanos —para equilibrar y mantener
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los elementos del cosmos, como asi también renovarlos cicli-
camente. Es el didlogo entre la comunidad y sus propios dio-
ses lo que hace posible tal estado de cosas. Es, por decirlo, un
modo de produccién religiosa de caracter comunitario, de allf
entonces que la sociedad mapuche no aceptara que su comu-
nidad ritual fuera sustituida por ningln representante de los
dioses ante los hombres (incluso no existia ninguna forma
institucionalizada de ‘‘clero’’ nide “idolatria’’). Notamos asi
una armonia entre la estructura politica y la religiosa, ambas
tienden a reforzar la autonomia de la comunidad. Sera un sa-
cerdote jesuita quien mejor comprendi6 tal relacion: “Pro-
moviendo siempre mads aquellos nacionales la analogia entre
su gobierno y el del cielo, sostienen, que asi como los Ulme-
nes terrestres no pueden someter a sus pueblos a alguna espe-
cie de agravio, asi mucho menos deben hacerlo los celestes
mirando a los mortales, supuesto que de nada necesitan. Re-
glados por este extrafio principio, no les prestan ningin cuito
exterior’” (Molina).

Ejemplifica lo ya dicho, la mitologia, los ritos y creen-
cias de los mapuches. El mito mas difundido entre ellos es el
del ““Tren Tren y Kai-Kai”’; en él se relata el conflicto entre
dos fuerzas opuestas y complementarias, lo cual provoca el
caos; el cielo, la tierra y las aguas, se unen o se separan a tal
extremo que los humanos parecen o se transforman en peces,
en piedras o quedan calvos. Sera s6lo con un sacrificio huma-
no que se lograra la restauracion del orden cosmico.

Como el mito lo sefiala y las costumbres lo confirman,
los ritos sacrificiales (hoy conocidos como nguillatunes) se
realizaban en el Tren Tren o Ten Ten, lugar sagrado por exce-
lencia, y que cada comunidad posefa: ‘‘En toda provincia hay
algiin Ten Ten” (Rosales). Alli también se entierran los caci-
ques, se juega la chueca (palin), se resuelven asuntos impor-
tantes, etc.: ‘‘Para que su memoria quede para siempre, se ha-
cen enterrar en los cerros mds altos y en los lugares donde se
funtan a jugar a la chueca o en Reglies que son los lugares de
el cabildo, y como alli hacen las borracheras y fiestas princi-
pales, la parentela va antes a derramar en su sepultura un ja-
rro de chicha, brindandole para que beba y se halle en la fies-
ta” (Rosales).
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La voz Reglie designa lugares sagrados (re = puro; hue =
lugar) opuestos a los profanos y es alli, como sefiala el cronis-
ta, donde la vida colectiva se realiza en toda su plenitud. En
ese lugar ‘‘puro’’ ademads se concertan los matrimonios, alian-
zas e intercambio entre los grupos por medio de mujeres. Las
congregaciones sociales en el Reglie estan marcadas ademads
por lo festivo. Lo sagrado se vincula con la fiesta, con el “‘ca-
huin’’, incluso cuando emerge la muerte: ‘En cada entierro
hay una borrachera que dura tres a cuatro dias, cantando las
exequias al difunto, para cuyo entierro hacen los poetas sus
romances particulares que los pagan los parientes con chicha’’
(Rosales).

Estos hechos ponen en evidencia el caracter pluridimen-
Jional de las relaciones sociales, religiosas, econdmicas y poli-
ticas. Un ejemplo de esto mismo es el patrédn de ocupa-
cion territorial, disperso y congruente con el sistema de co-
munidades autonomas y con el modo de produccion, el cual
estaba sancionado e interpretado religiosamente: ‘“No hacen
las casas juntas ni en forma de pueblos, que de estas huyen
con gran extremo por temor de los hechizeros, que dicen que
el estando juntos los acaban mds aprisa” (Gonzalez de Naje-
ra).

Lo sagrado aparece por doquier: es el admapu; las nor-
mas, los Iimites, las prohibiciones, tanto como las transgre-
siones rituales de esos Iimites y prohibiciones. El admapu es
el modelo del presente y del futuro, establecido en el pasa-
do como arquetipo, que fluye y se confunde con el presente.
La vida social solo repite el pasado, de ese modo no es histo-
rica sino ritual.

La guerra “interna’’ entre comunidades y la guerra ‘‘ex-
terna’’ entre mapuches y huincas asume por todo esto un ca-
racter ritual:

“’Las almas de los indios soldados, que como valerosos
mueren en la guerra, dicen que suben a las nubes y se con-
vierten en truenos y relampagos. Y que alla prosiguen con la
ocupacion que acé tenian del ejercicio de la guerra, y lo mis-
mo dicen que les sucede a los espafioles que mueren en ella,
que suben a las nubes y alld estan peleando con los indios. Y
a unos y a otros llaman Pillan. Y asi dicen que cuando truena
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y relampaguea, es que pelean en las nubes los espafioles y los
indios y se disparan los unos a los otros rayos de fuego. Y
que los Pillanes de los espafioles y de los indios tienen alld su
enemiga, y conservan sus rencores y pelean unos con otros. Y
asi habiendo truenos en las nubes salen de sus casas los indios
y arrojan chicha a su Pillan, que entienden que son sus indios
valientes y soldados que murieron en la guerra que estan pe-
leando con los espafioles. Y los hablan y animan diciéndoles
que hagan como buen Pillan, valeroso y de presuncion, y que
no se dejen vencer de el Pillan de el espafiol, que son los sol-
dados difuntos, sino que muestren brio v los venzan. Y cuan-
do ven que las nubes van hacia sus tierras dan saltos de placer
y palmadas de contento, diciendo que su Pilldn lleva de venci-
do al Pillan de el espafiol. Y siven que las nubes van hacia las
tierras de los espafioles se entristecen y dicen que los suyos
van de vencida, y los reprenden de cobardes y los animan a la
pelea. Por esta causa y por la dificultad de llevar a sus tierras
los cuerpos de los soldados que mueren en la guerra, los que-
man y solo llevan sus cenizas, porque dicen que por medio de
el fuego y de el humo suben con més velocidad a las nubes y
van convertidas ya en Pillan” (Diego de Rosales).

Ademads hay en la guerra otro elemento profundamente
religioso: nos referimos a la cuestion sacrificial. El Padre Luis
de Valdivia menciona que los mapuches ofrendaban al Pillan
{antepasados) sangre extraida de su propio cuerpo, sobre to-
do en los momentos previos a la guerra; o bien —segin el cro-
nista Gonzalez de Najera— del prisionero de guerra sacrifica-
do ritualmente. También es posible decir, que todo aquel que
moria en guerra era asumido, y con ello la comunidad, como
una victima sacrificial.

En resumen, la guerra ritual no sélo es una defensa de la
comunidad sino que es también el respeto al modelo arque-
tipico de los antepasados, como la emergencia y participa-
cion en lo sagrado. Si hemos insistido en esta Gltima parte en
el carécter religioso-ritual de la guerra, es porque ella va a
predominar en la relacién de los mapuches con los espafioles
durante un largo periodo.

Para terminar con los mapuches sefialamos tres puntos
de gran importancia.
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El primero se refiere a las divinidades. Aunque descono-
cemos casi todo lo relativo a su pantedn en el siglo XVI pare-
ciera existir un consenso minimo (a partir de informaciones
de siglos posteriores) de que existian divinidades que, por un
lado, eran comunes a todos los mapuches (el sol, la luna, el
agua, algin gran antepasado mitico, etc.) y, por otro, divini-
dades regionales y locales, generalmente antepasados reales o
miticos (Pilldn). Estas Gltimas divinidades eran las mas propi-
ciadas ritualmente, por ser consideradas como mediadoras en-
tre los hombres y los grandes dioses. Las grandes divinidades
se presentan de un modo dual (masculino - femenino) y tute-
lan generalmente algin elemento de la naturaleza. Este ani-
mismo se proyecto fuertemente a la naturaleza y a la cultura
(de ahi la indistincidon entre la naturaleza y cultura, o lo que
es lo mismo, la sacralizacién del cosmos).

El segundo punto es relativo al complejo problema del
chamanismo (machit(in). Pareciera ser que la machi tanto en
el pasado como en el presente se abocod fundamentalmente
—gracias a sus espiritus auxiliares— a la sanacion de los enfer-
mos y a revelar las causas de la muerte (toda muerte es provo-
cada por algin brujo: Kalku). Su papel religioso era limitado
ya que no jugaba ningln rol, a no ser secundario en los gran-
des ritos. Nuevamente aqui aparece el papel de la comunidad
autonoma que impedia una clara division social entre el espe-
cialista religioso-magico y los no especialistas. Es notable a
este respecto un relato mitico donde un personaje (Man-
quean) revela en suefios (peuma) su nueva condicién a una
machi, profetizando ademaéas sobre el futuro. La interpreta-
cion del suefio es llevada a cabo no por la machi sino por la
comunidad, evitdndose asi la separacion del especialista del
todo social.

El Gltimo punto atafie a la relacidon entre religiébn y bru-
jeria. Numerosos estudiosos y ensayistas (Barros Arana, Me-
dina, Eyzaguirre) han destacado que entre los mapuches casi
no existirian manifestaciones religiosas, al ser predominantes
las expresiones de brujeria. Hay algo de verdad en estas apre-
ciaciones cuando se restringe ‘el concepto religioso a determi-
nados campos de lo sagrado. Sin embargo, por lo ya dicho en
los parrafos anteriores queda en claro que s6lo hay un proble-
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ma de enfoque; por ejemplo, el respeto a las tradiciones y a
las normas, es indudablemente un hecho de profunda religio-
sidad, que la actual investigacion religiosa acepta sin cuestion.
Empero, hay que reconocer que en la sociedad mapuche la
brujeria tiene un peso mucho mayor que en otras culturas in-
digenas. Los estudiosos de este problema en otras éreas, so-
bre todo en Africa, han destacado que el predominio de la
brujerfa sobre la religion esta relacionado a estructuras socia-
les donde los vinculos entre las personas son intensos y estan
a su vez mal definidos. Nos parece que este es el caso mapu-
che, sobre todo cuando la guerra contra el huinca de algin
modo obligd a intensificar los nexos sociales, pero donde los
roles continuaron siendo mal definidos en una estructura,
que por ello mismo era apta para un cierto estilo de guerra.

Pasemos ahora a los pueblos del Extremo Sur de Chile, a
los Chonos, Alakalufes, Yamanas y Onas que estuvieron al
margen en los primeros siglos, de intentos serios de ocupa-
cion y evangelizacion. Aunque la demografia historica es un
problema noresuelto, se estima que su niimero en 1540 no pa-
saria de los 30.000. La organizacién de estas sociedades era
de las més sencillas y simples conocidas. La caza, la pescay la
recoleccion fueron actividades centradas en la familia nu-
clear, realizadas con técnicas muy elementales las que no re-
querian de formas de cooperacién mas alla de la que posibili-
taba la unidad familiar. La familia gozaba asi de una gran au-
tonomia, no existiendo ninguna autoridad que se impusiera
entre ella y el grupo. El nomadismo permanente (excepto de
los Onas, que desconocian la navegacion, pero que deambula-
ban por la Isla Grande de Tierra del Fuego), es uno de los he-
chos més sobresalientes.

El matrimonio era, como en todas las sociedades huma-
‘nas, uno de los vinculos basicos en las débiles Y no coercitivas
redes sociales de estos pueblos. Junto a esta institucion de-
ben colocarse los ritos secretos de los hombres, y de inicia-
cién para los paberes, posiblemente las Gnicas instancias don-
de las familias permanecian por largo tiempo en contacto.

Estos ritos eran el centro de la escasa vida comunitaria.
El Kina de los yamanas o, el kloketen de los onas, era reserva-
do exclusivamente para los hombres, que introducia a los j6-
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venes en los secretos de la tribu y sobre todo de aquellos para
dominar, a través del control de los espiritus de arriba, a las
mujeres, a fin ‘“de que éstas se somentan en todo a la volun-
tad de los hombres y no intenten volver a dominarlos, como
sucedra antes, segtn la tradicién” (Gusinde).

Las ceremonias de iniciacion, llamada Chijaus, entre los
yamanas eran especies de ‘“‘colegios” donde se les ensefiaban
durante varias semanas, a los piberes de ambos sexos, todo lo
referente a las practicas y creencias de su sociedad.

La religion aparecia intimamente ligada a la vida cotidia-
na, pero con una dimension mucho mas abstracta que en la
de los pueblos del norte. La sintesis de estas ideas son las que
al “’Ser Supremo lo respetan con suma veneracion porque €l
domina todo; de él provienen todas las leyes y disposiciones,
las buenas costumbres y preceptos que rigen a esos indios; él
quiere que todos cumplan sus mandatos y, como lo ve todo,
castiga, casi siempre con la muerte muy temprana, a los que
no los observan; porque él es muy fuerte y contra €l ningln
otro poder es capaz. El es un espiritu puro, y no tiene, ni tu-
vo cuerpo; nadie puede verle, a pesar de que €l esta presente
en todas partes; él existia ya mucho antes que ios primeros
pobladores... y él no muere jamds. De él son todas las cosas,
porque €l las ha hecho, sin embargo, permite matar los ani-
males necesarios para el sustento de los hombres” (Gusinde).

A pesar de que el Ser Supremo lo domina todo, la inter-
vencion humana, a través de los chamanes era crucial, ponien-
do en juego fuerzas semejantes a las de El: “’En tiempo de
hambre general puede venir a la playa una ballena, enjambre
tupido de peces, etc., para aliviar la situacion econémica de la
gente; -cuando sigue la lluvia y se desencadenan tempestades,
él hace favorable el mal tiempo; cuando una persona se ha
disgustado con otra, y quiere vengarse, acude al médico para
que éste ejerza su influencia sobre el espiritu vital del enemi-
go, a fin de que se enferme o muera’’ (Gusinde).

Bosquejada asi la religion entre ““fueguinos’’, se aprecia
su importancia como dimension cultural: un mundo que es-
taba regido en todos sus ambitos por la voluntad divina, pero
que sin embargo, no desempefiaba el papel de estructuradora
de relaciones complejas entre los hombres. De este modo,
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ella era bastante ‘‘funcional’’ a la fluidez social, a las pautas
de dispersion y de conjugacion ritual entre las familias. Es
posible entonces, que el dominio tan exagerado y exclusivo
de la familia nuclear en el modo de produccion y en la cons-
titucién social, hayan impuesto sus |imites a las creencias. La
ausencia e propiciaciones ancestrales, tan comin a las socie-
dades de linajes (como el caso mapuche), delata en definitiva
esta situacion.

Este es el panorama de los pueblos antes de la llegada de
los espafioles. Los procesos contestatarios que ellos daran a
este acontecimiento van a diferir sustancialmente: las zonas
incanizadas seran sometidas rapidamente, aunque oponiendo,
al menos en los primeros cien afios, una tenaz resistencia.

Pero en aquellas zonas donde ya se habia rechazado la
dominacion y la explotacion extranjera (Incas) la guerra per-
manente (siglos XVI - XVI1I1) y posteriormente una conviven-
cia fronteriza conflictiva fue la forma natural de reaccionar,
més aln la sociedad mapuche se reestructurd rapidamente, se
incorporaron todos aquellos elementos hispanos que fueran
Gtiles para esa tarea, sin que se pusiera en cuestion la autono-
mia étnica. Sera solo a fines del siglo XIX que los mapuches
perderdn esa autonomia étnica para ser transformados
en campesinos-indigenas,. por medio de un proceso mili-
tarmente cruento conocido como ‘‘La Pacificacion de la
Araucania’’. Sin embargo, ellos alin persisten manteniendo su
religion con un carédcter de independiente.

La tercera area indigena ajena a la evangelizacién y a las
conquistas de los siglos XVI - XVIIl en un lapso de 100 afios
sera diezmada y aniquilada por efecto de una brutal colo-
nizacién y ocupacion de su territorio. Hoy se les recuerda co-
mo testigos mudos de un genocidio, llevado adelante por un

estado que pregoné ante ellos la igualdad, la libertad de todos
frente a la ley.
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2. LA IMPLANTACION
DE LA CRISTIANDAD

A. LA CRISTIANDAD , UNA COMPRENSION
BELICA DE LA RELIGION:
DIOS Y EL DIABLO

Y aquel que no ha gustado de la guerra
a do se aflige el cuerpo y la memoria,
parece Dios del Cielo le destierra,
porque no se coronan en la Gloria

sino es los capitanes valerosos

que llevan de si mismos la victoria’”

(I\/Iigqel de Cervantes).

viejo esquema medieval de la ““Cristiandad’’, esto es, la
comprension agustiniana de la historia como disputa in-
terminable entre la ‘‘ciudad de Dios’ y la “‘ciudad de Sata-
nas’’.

La “civitas Dei’’, el orden cristiano, el control geopoliti-
co de Occidente, cuyo eje es Rom;é- (que hace del "“orbe’’ una
“urbe”, de la tierra, una “polis”,'é{ma ciudad) se extiende al
Nuevo Mundo. a través de Espafia, frontera permanente del
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“imperio’’ cristiano en Europa (la lucha del Apdstol Santiago
contra el Islam).

La “Cristiandad’’, imperio feudal centrado en Roma, lle-
ga a Chile con los Conquistadores espafioles (los caballeros,
nobles, ““miles christianus’’, combatientes de Dios), en otras
palabras, las fuerzas armadas de Occidente, bajo los sagrados
emblemas del Apdstol Santiago (‘‘Sefior’’ de Espafia) y el
Rey (““Alférez’” del Apbstol).

La dominacion de la “Cristiandad’’ se hara realidad en
Chile. La capital del nuevo Reino llevara el nombre del gran
“Sefior’’ hispanico: Santiago de Chile.

La “Cristiandad’’ chilena, durante los siglos XVI y XVII,
serd una guerra a muerte de Dios contra los enemigos inter-
nos y externos de la Espafia sagrada (los rebeldes mapuches,
los “piratas’’ protestantes de Holanda o Inglaterra, etc.).

El simbolo fundante de esta religion militar fue la “‘espa-
da’’ del Apodstol Santiago. El “‘patron’’ de Esparia se aparece-
rd en Chile, como en toda Hispanoamérica, montado en un
caballo “’blanco’’, junto a la “’severidad de su aspecto’’, blan-
diendo su amenazadora ‘‘espada desnuda’’.

Esta espada mitologica se institucionaliza en las dos ins-
tituciones feudales basicas de la “’Cristiandad’’, la Iglesia y el
Estado, férreamente unidos. Serdn las ‘‘dos espadas’’ que ex-
presan la agresividad de la ““Cristiandad’’ chilena: la espada
del Estado ““de guerra’” permanente contra los mapuches, y la
espada de la Iglesia que reprime a los pecadores, a la pobla-
cion nunca “‘cristianizada’’ del todo.

El gran tebdlogo y Obispo de Santiago de Chile del siglo
XVI1I, Gaspar de Villarroel, expresa la armonia deseada de es-
tas dos ““espadas’’ o ‘“cuchillos’” en su importante obra ““Go-
bierno eclesidstico pacifico y union de los dos cuchillos,
pontificio y regio’” (Madrid 1656 -7).

El catolicismo postridentino, imperial, del Barroco jesui-
ta, no hizo sino acentuar (hasta el paroxismo) la religiosidad
militar de la ““Cristiandad’’, desde sus ancestros medievales.

La interrelacion entre cristianismo y guerra se volvid
evidente, fundante, de la empresa espafiola en Indias. “Es pe-
cado dudar de la justificacion de la guerra a que Dios nos des-
tina’”’ decia Juan de Solérzano, en su ““Politica Indiana”, si-
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guiendo la interpretacion agustiniana de la guerra de Moisés
contra los amorreos.

Para el eminente tedlogo jesuita de la “’Cristiandad’’ vi-
rreinal peruana, José de Acosta, su época era la de la armonia
entre Evangelio y fuerzas armadas: ‘’Dos cosas entre si tan
dispares como son evangelio y guerra, difusion del Evangelio
de la paz y extension de la espada de la guerra, nuestra edad
ha hallado modo de juntarlas en uno, y ain de hacerlas de-
pender una de otra”.

No fue dificil que en este contexto la lirica religiosa ba-
rroca imaginara la Gloria a través de una vision militar:

Un lucido regimiento

en la Gloria se ha formado
dan por arma la oracion

y andan buscando soldados.
Cristo va de Coronel
marchando con gran primor
y de Sargento Mayor

el Patriarca San José

San Miguel Arcangel fue
alférez de tal portento

solo en la Gloria se ha visto
tan lucido regimiento.

La imagen de San Miguel (‘Patron de los Reales Ejérci-
tos Celestiales”), que con su “espada’’ vence al Diablo, fue
muy comun en la espiritualidad jesuita de Chile.

La evangelizacion realizada por la Compafiia de JesUs se
concebia como una empresa militar. Los religiosos que salian
de la casa de formacién en Bucalemu, creada en los albores
del siglo XVII, "“eran ya soldados armados de todas las armas
ofensivas y defensivas, para salir a pelear en campafia’’, segin
palabras del cronista Olivares.

Por configurar la “Cristiandad’’ chilena la frontera aus-
tral de Occidente, en guerra permanente con los mapuches, el
Papa Paulo V concedi6 en 1605 especiales y abundantes in-
dulgencias para los militares de la region. Pocos afios antes,
en 1599, el Vicario General del Obispado de Santiago y Co-
misario del Santo Oficio de la Inquisicion, Melchor Calderon
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(permanente candidato al Obispado de Santiago, y pariente
de Pedro de Valdivia), justificaba la guerra ‘’santa’’ contra los
indios chilenos (invocando 2 Re 3, 2 Sam 20...).

En esta comprension teologico-militar de la historia,
propia de la Espafia medieval y de su Imperio de ultramar,
deciamos, hay una guerra permanente entre Dios y el Diablo,
entre el orden y el caos. Pasemos ahora a examinar en parti-
cular el significado concreto de esta oposicion dualista (tan
caracteristica de la ‘““Cristiandad’’) en el Chile de los siglos
XVly XVIIL

El orden sagrado, divinizado, que articulaba el funciona-
miento de la ‘“Cristiandad’’ es, fundamentalmente, un orden
que llamaremos sefiorial. Toda la estructura sacra de la ““Cris-
tiandad’’ esta destinada a sefiorializar el universo, desde la
imagen del Sefior Dios del universo, pasando por el Rey, e in-
cluyendo a los “‘sefiores”” encomenderos y al ‘‘sefior’’ cura.
Asimismo es una sacralidad patriarcal (Dios Padre, el Santo
Padre de Roma, los Padres Obispos y sacerdotes, y los “pa-
trones’’ o clase propietaria encomendero-estanciera).

En este esquema lo sagrado se revela, ante todo, como lo
““tremendo’’, lo terrible de Dios, el poder divino.

Ese es el Dios del siglo XV espanol. Como decia Fray
Luis de Granada: ‘“La primera y mas principal cosa que ha de
tener la verdadera religion, es sentir alta y magnificamente de
la majestad de Dios, atribuyéndose todo aquello que pertene-
ce a la omnipotencia y gloria de su divinidad”.

El pensamiento canbnico medieval ya sefialaba que Dios,
el “Dominus’’ (como varén), lo era en un sentido politico, de
gobierno o ““regimiento’” del mundo (por eso, de paso, la mu-
jer no era imagen de Dios).

Hay, asi, en la sacralidad de la “Cristiandad’’ un reduc-
cionismo politico de la fe, donde el gobierno (del Universo,
‘de Occidente, de Espafia en Indias, etc.) era la manifestacion
suprema de lo divino. Esta estructura religiosa quedo sinteti-
zada en el famoso ““Requerimiento’’, texto abligado que los
Conquistadores de Chile, como de toda América, debian no-
tificar a los indigenas.

Este documento sintetiza la ‘’Cristiandad’’, el ‘“domi-
nium mundi’’, representado por el Papa de Roma (“lugar mas
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aparejado para regir el mundo’’), el Rey de Espaiia (“‘muy al-
to y muy poderoso y muy catblico defensor de la Iglesia,
siempre vencedor y nunca vencido’’, ““domador de las gentes
barbaras’’), y la lglesia Catélica (‘‘sefiora y superiora del uni-
verso’’).

Los indigenas debian admitir la “’Cristiandad’’ sefialada.
De lo contrario, en la l6gica del catolicismo militar en boga,
debia desencadenarse la guerra total contra los paganos (‘‘con
la ayuda de Dios yo entraré poderosamente contra vosotros,
y os haré guerra por todas partes y maneras que yo pudiere,
y os sujetaré al yugo y obediencia de la Iglesia y a sus Alte-
zas..., os haré todos los males y dafios que pudiere, como a
vasallos que no obedecen ni quieren recibir su sefior, y les re-
sisten y contradicen).

Aqui reside el nudo teologico de la cruenta guerra de
Arauco. La ““Cristiandad’’ podia justificarla cuando quisiera,
y cuantas veces quisiera.

Dios y el Rey espaiol, unidos, podian y debian mante-
ner el orden sagrado vy, ojala, eternamente. En plena Conquis-
ta, desde la ciudad de Santiago en 1549, Pedro de Valdivia le
escribe a Carlos V: ““Sacratisimo César, Nuestro Sefior por
largos tiempos guarde la sacratisima persona de Vuestra Ma-
jestad con aumento de la cristiandad y monarquia del Univer-
so”.

El caracter sacral de lo politico llené la vida cotidiana
del Chile de los siglos XVI y XVII. En la formula del nom-
bramiento de Corregidor y Justicia Mayor para Quillota en
1661 se le encomendaba a éste evitar ‘’los escandalos, excesos
y pecados publicos en deservicio de Dios Nuestro Sefior’’ y
procurar que los indios ‘‘sean instruidos en las cosas de nues-
tra santa fe catélica, ley natural y policia cristiana’’. La sacra-
lizacion del rol politico (y militar) llegaba a tal punto que, en
el siglo XVII, el Obispo de Santiago Gaspar de Villarroel, po-
dia opinar que San Juan Bautista no habia reprendido pabli-
camente a Herodes por respeto a su dignidad real. Esta argu-
mentacion estaba destinada a apoyar una Real Cédula de
1531 que prohibia a los sacerdotes hacer prédicas subversivas
en “deservicio’” de Dios.

Esta sacralidad politica, y bélica (en sentido material y
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simbolico o ““espiritual’’) fue encomendada, por esencia, a los
varones (cuando Inés de Suéarez asesiné a siete caciques chile-
nos, los Conquistadores elogiaron su “‘varonil animo”’).

La “Cristiandad’”’ del Reino de Chile, durante los siglos
XVI y XVII, estaba resumida en dos figuras androcéntricas,
representantes supremos de las dos “‘espadas” de Occidente:
el(o los) Obispo(s), y el Gobernador. Sobre ellos recaia la
“majestad’’, la ““alteza’”” del orden divino, europeo, imperial y
blanco de los Austrias.

El Dios, “Dominus’’, sostén del orden sefiorial, y habs-
burgo, impuso el “temor” entre los hombres y las mujeresy
los nifios. Como decia Sor Ursula Suarez, clarisa chilena a fi-
nes del siglo XVII, resumiendo su formacion religiosa fami-
liar: ‘““Lo primero que nos ensefié a mi y a mi hermana y a
toda su familia era el temor de Dios y la doctrina, esto sin fal-
tarundia...,”’.

Un Dios que exigia rigor, disciplina, penitencia, una
culpa colectiva, por la cual la Divina Majestad castigaba a su
propio Hijo, Jesucristo, en la cruz. Volviendo a citar a la fa-
mosa religiosa chilena, tan estimada por las autoridades ecle-
siasticas de su tiempo: ‘“Eran mis pecados motivo de que el
Padre Eterno ejecutase en su Santisimo Hijo tan tremendo
castigo por lo que yo habia cometido...”.

Dadas las peculiares caracteristicas historicas de Chile en
los dos primeros siglos coloniales (guerra, opresion, terremo-
tos, etc.), la presencia tremenda de Dios se revelaba, en lo
grueso, como castigo, se teologizaba sobre la culpa colectiva
de la *’Cristiandad’’ chilena, la transgresion del orden hispéni-
co-sagrado, que acarreaba la inmediata ira de Dios.

En palabras del jesuita Diego de Rosales, en su historia
de Chile dedicaba al Rey Carlos Il: ‘Y para eso es bien vivir
siempre prevenidos los hombres y temer a Dios, que por me-
dio de la tierra castiga a los que en ella pecan, sacudiéndolos
de si”.

Incluso, la guerra de Arauco (hecho central de la historia
de la época) es entendida en la teologia barroca de Rosales,
como un castigo de Dios por los pecados de los Conquistado-
res:

“No son indios, no, sino pecados nuestros los que nos
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hacen la guerra, y que como a los de su pueblo les dejaba
Dios algunas gentes que no podian sujetar para que cuando
pecasen les sirviesen de azote, asi permite Dios que siempre
haya entre estos indios algunas provincias rebeldes a quienes
la potencia espafiola no pueda sujetar para que le sirva de ins-
trumento de Dios para su castigo”’.

Con ocasion del terremoto que asol6 Santiago en 1690 el
Obispo Carrasco Saavedra aproveché de seialar la tremenda
culpa que contenia la “’Cristiandad’’ chilena, y la ira de Dios:

“Ya no son sufribles las abominaciones que cometemos,
y que irritado de nuestros delitos experimentaremos su eno-
jo, e indignacion...: y cerrando las puertas a su piedad descar-
gard el azote para el castigo, y para tomar satisfaccion su jus-
ticia de tantas atrocidades, y desenvolturas como comete-
mos...,"” (después del terremoto, el Obispo llamaba al pueblo
a incorporarse a las misiones de los Padres Jesuitas).

Todo el discurso pastoral del Obispo Diego de Humanzo-
ro, en el siglo XVII (de 1662 a 1676), en su denuncia de la
opresion del indio, denuncia que no produjo frutos de
liberacion, culmina en la amenaza de la furia de Dios, la
indignacion del Sefior, que llevard al mismisimo derrumbe del
Imperio espafiol en América (certidumbre chilena de lo intui-
do por Bartolomé de Las Casas en el siglo XVI).

Concluyamos. Lo sagrado de la “‘Cristiandad’’ es un sis-
tema politico-militar-patriarcal, que reposa en Dios como
“Dominus”, y que, por las condiciones especificas de la his-
toria chilena de los siglos XVI1y XVII (rebeldia de los mapu-
ches, trastornos de la naturaleza, terremotos, epidemias, etc.),
se revela a través de su furia, de su indignada justicia (el tema
del “Dies irae”, la ira de Dios, se hizo popular en una oracion
que perduré hasta este siglo: ‘“Aplaca, Sefior, tu ira, tu justi-
ciay tu rigor..., imisericordia, Sefior!).

Pasemos ahora a examinar la comprension historica de la
“Cristiandad” con relacién a sus enemigos, internos y exter-
nos: la “ciudad de Satanas’’ (‘‘civitas Diaboli’”’).

Chile, como toda América pre-cristiana, para la Espafia
conquistadora y colonizadora, encarnaba la ‘“‘ciudad de Sata-
nds”, el “mundo inverso” de la “Cristiandad’’. Como dice
Rafael Gomez Hoyos: ““Desde La Florida hasta la Tierra del
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Fuego, islas y tierra firme, todo era un inmenso adoratorio en
que se rendia culto al demonio”.

Dependiendo directamente del pensamiento medieval, el
reino del Diablo es la inversion simétrica del reino de Dios,
asto es, si la relacion con el Sefior Dios es de “‘fidelidad’ (feu-
dal) a su patronazgo, la relacion con el Anti-sefior Satanés es
el rendirle vasallaje (el “pacto” con el Diablo como rélacién
sefior-vasallo).

La amistad con el Diablo, dice la teologia espafiola del si-
glo XVI, es ““traicion o alevosia contra su Dios, y es crimen
lesae majestatis, mucho mayor que fuera si hiciera una grande
traicion contra su rey o sefior de la tierra, que segin las leyes
imperiales merece pena de muerte muy cruel” (P. Ciruelo,
Reprobacion de las supersticiones..., Salamanca 1538).

En vez de ser fiel, obediente, al ‘‘Dominus’’ verdadero,
““Sefior de los ejércitos celestiales’’, siguiendo la imagineria
feudal, quien siga los pasos del Diablo sera el que lo desobe-
dezca, no le reconozca sefiorio, y adore los dominios de Sa-
tan, sefior de la tierra y de sus encantos materiales, magicos y
atrayentes.

Evidentemente, el continente americano debia aparecer
como el “reino de Satanas’, del ‘‘falso Sefior”, el espacio
enorme de desobediencia al Sefior Dios y al Rey espafiol, lo
no sometido al yugo de la Iglesia.

En particular, Chile fue un lugar especialmente diabdli-
co, por la presencia mapuche, que jamdas habia reconocido
““reinado’”’. Como lo afirmaba Alonso de Ercilla:

“No ha habido rey jamds que sujetase
esta soberbia gente libertada...
siempre fue exenta, indomita, temida,
de leyes libre y de cerviz erguida”.

Para el Conquistador y poeta imperial de Chile, no hay
duda que los mapuches estan, si, sometidos, al Diablo:

““Gente es sin Dios ni ley, aunque respeta
aquel que fue del Cielo derribado”.

Satanas esta en las profundidades de la tierra, en lo infer-
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nal o inferior, bajo, material, etc. Para el Dante, Satanas ha-
bia caido al hemisferio sur, etc.

Durante los siglos XVI y XVII, Chile es una regi6on que
no se somete al ‘’‘Dominus’’ europeo. Pedro de Valdivia, refi-
riéendose a los indios, expresa en 1550: “Vino el Diablo su
patron y les dijo que se juntasen muchos y viniesen a noso-
troS....4'

El padre jesuita, Diego de Rosales, en el XVII, confiesa
que el Demonio se le apareci6é a Caupolican para que rebelara
a su pueblo contra el Imperio espariol: ‘’Asi engafia el enemi-
go del género humano a aquellos barbaros para que dejen el
camino verdadero de su salvacion y cierra la puerta a la predi-
cacion evangélica, haciendo cruda guerra a los cristianos’’.

Ercilla ponia en boca de Lautaro las siguientes palabras:

Yo juro al infernal poder eterno,

si la muerte en un afilo no me atierra,
de echar de Chile al espafiol gobierno
y de sangre empapar toda la tierra.

Estamos siempre en la comprension bélico-religiosa de la
historia. Espafia impone vasallaje, y los ‘‘paganos’’, soberbios,
resisten. Nada mas ilustrativo de esta mentalidad que Lope
de Vega, en su autosacramental La Santa Inquisicién (de
1624). El autor hace exclamar al Diablo:

Y asi altivo,

soberbio y presuntuoso,
a ser rebeldes incito

las angélicas sustancias,
y Miguel, opuesto mio,
toca el arma contra mi,
y en efércitos distintos
me dio batalla cruel

turbaré la fe de Europa...
inventaré nuevos ritos,
miembros cortaré a la Iglesia,
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Si la guerra se podia entender en el sentido militar, y la
resistencia mapuche icomo no daba pie a entenderlo asi!, la
guerra contra Satanas incluia la lucha, primordial casi, contra
la insubordinacion del cuerpo “‘pagano’’.

A través de la fiesta, el erotismo, etc., Chile se convertia
en la “civitas Diaboli’’. Alcohol y sexo: he ahi el ““pecado’’
original de América, segin los misioneros. El gran jesuita es-
pafiol José de Acosta podia decir: ‘“Quitadas aparte las borra-
cheras y deshonestidades, apenas tienen otros pecados...”’, re-
conociendo que en ellos no habia avaricia y violencia. Baco y
Venus son los dioses chilenos, segtn la Historia militar, civil y
sagrada de Chile, del jesuita Miguel de Olivares.

Habria que sefialar que el dios de los blancos europeos
era Marte. Fray Luis de Leon, expresion de una ideologia no-
biliaria, lo atestigua relacionandc al Apostol Santiago con el
viejo dios de la guerra:

Recobre el espariol su bravo pecho,
que ya el Apéstol santo,

un otro Marte hecho

del cielo viene a darle su derecho.

Contra los dioses paganos de América, vistos por la ““Cris-
tiandad’’ como la rebeldia de lo bajo material, de lo tellrico,
lo ctonico, se levanta la figura del Hijo obediente de Dios Pa-
dre, encarnada en los frailes espafioles, obedientes, castos y
austeros (Doctrina cristiana en lengua espafiola y mexicana
por los religiosos de la Orden de Santo Domingo, 1548).

Ellos diabolizaran toda forma de erotismo, vivido fuera
del sacramento del matrimonio, destruiran la vida y costam-
bres sexuales de los pueblos indigenas (Doctrina citada).

El alcohol, asociado a los ritos y fiestas de los indios
americanos, sera visto como el enemigo nimero uno de la
“Cristiandad’’, una suerte de Anticristo de las Indias. El Con-
cilio |1 de Lima es tajante: ‘“No habra firmeza en la fe de Je-
sucristo en esta tierra, entre tanto que los indios no fueren
refrenados en este vicio de borracheras”’.

El alcohol era el vehiculo, el medio de realizacion del
caos diabblico en América y Chile. Oigamos al jesuita Acos-

ta: “Con increible astucia supo el demonio sazonar todo su
culto en este Nuevo Mundo con la embriaguez”. En 1568 el
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LA CRISTIANDAD Y
LA CONCEPCION BELICA
DEL MUNDO:

los jesuitas en
Arauco durante el siglo XVII.

(cf. Alonso Ovalle, “Histérica Relacién del Reino
de Chile’’, Roma 1646).
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Cabildo de Santiago dispuso que un regidor castigara las bo-
rracheras chilenas ‘‘quebrandoles sus vasijas y azotandoles”.

Sobre Hispanoamérica empezaba la enorme empresa his-
torica de derrotar el cuerpo, verdadera revolucion cultural del
Occidente medieval, prolongada ahora por el Barroco espa-
fiol.

Digamos, por Gltimo, una palabra sobre el Demonio, co-
mo tal, en el contexto de la “Cristiandad’’ chilena de los si-
glos XVI1y XVII.

Si la pureza de la “/Cristiandad”, en el marco de la estéti-
ca europea, se expresaba en la belleza, asociada al color blan-
co, el Diablo es, por esencia, un negro, si los simbolos sagra-
dos aludian al aire (el Cielo, etc.), los simbolos profanos; de-
moniacos, tenian que ver con el fuego y la tierra. Si lo sagra-
do es lo “vestido’’ (la ropa europea), lo diabélico es lo ““des-
nudo”’.

Con respecto a la apariencia de Satanas, nada mas claro
que la vision de la clarisa chilena Ursula Suérez, a fines del
XVII, quien se lo imagina como un negro fogoso: ‘‘Tenia la
cara sumamente ancha y chata, la frente descalabasada, la na-
riz sentada, los ojos saltados, y el blanco de ellos anaranjado,
por los lagrimales le salia fuego y parecia mas voraz que éste
que vemos’’. En fin, afiade que su ‘/lengua toda era fuego”’.

Por su parte, el Diablo, segiin la teologia espafiola de la
época, tenia que ver con el control de las riquezas de la tie-
rra, con las minas de oro y plata. Los cronistas jesuitas, Alon-
so de Ovalle y Diego de Rosales, del siglo XVII, cuentan su-
cesos chilenos al respecto (Ovalle refiere de un demonio en
Quillota que ofrecia “montes de oro’’). Todos ellos se opo-
nia, inversamente, a la severa austeridad (pobreza, éescasez?)
impuesta por Dios Padre.

Con respecto a la satanica “desnudez”’, el historiador je-
suita Olivares, refiriéndose a las ““curas diabdlicas” del “ma
chi”” (o curandero) afirma que “parecia un Lucifer, porque
andaba sin calzones’”. Esto, naturalmente, opuesto a la cas-
tidad y honestidad, caracteristicas de la “Cristiandad’’.

El “machitin’’, lo sabemos, era un ritual terapéutico
muy combatido por la Iglesia chilena del siglo XVI1 (cf. Sino-
do de Santiago de 1688). ;

I
24
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B. LA PASTORAL SENORIAL

Y porque el alma es cosa simple

y duradera, y que nunca ha de morir

ni de fallecer, y ha otras muchas
aventajas del cuerpo, es muy mds noble

y muy mejor cosa que el cuerpo.

Y sefialadamente porque la razén por qué
el hombre fue hecho es para salvar

el alma”,

(Don Juan Manuel, Libro de los Castigos,
siglo X1V).

El sistema de ““Cristiandad’’, heredero de la Espafia me-
dieval (y expandido en la época imperial) implicé un meca-
nismo de evangelizacion que llamaremos sefiorial. Esto es, la
“Cristiandad’’, por su misma esencia, no podia evangelizar si-
no desde las clases dominantes, del aparato global de domina-
cion, desde la Sacra Real Majestad espafiola y su Patronato
sobre la Iglesia (el Patronato era un conjunto de potestades
estatales de orden politico y financiero sobre la jerarquia
eclesiastica).

Esta pastoral sefiorial exigia, implicaba, la dominacion
patriarcal de los habitantes del Nuevo Mundo, desde el Arzo-
bispo de Lima hasta el Gltimo encomendero de Chile.

Las leyes de Indias procuraban hacer del encomendero
(del propietario de indios), del explotador, un “’padre religio-
so’’: “El encomendero, considerado como padre de numero-
sa familia, construiria para los indios una casa-oratorio, y al
congregarlos a rezar mafiana y tarde les iria ensefiando poco a
poco los rudimentos de la fe cristiana’’ (R. Gomez Hoyos, La
Iglesia de América en las Leyes de Indias, Madrid 1961).

Este era el modelo evangelizador de la Iglesia Catolica.

Y no fue nada facil aplicarlo.

En primer lugar, porgue la clase dominante (encomende-
ra) no cumplié con sus “‘obligaciones’’ religiosas, y, en segun-
do lugar, porque el sistema pastoral implicaba una evidente
compulsién, una represion casi policial, de los indigenas. Es
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lo que se llamo la “‘policia y Cristiandad’’ en el lenguaje de la
época. Decia el Concilio Limense I11 (de 1582): ““Que los in-
dios vivan politicamente, abandonando sus costumbres feri-
nas y agrestes... que sus casas no parezcan establos, sino habi-
taciones de personas”.

El maestro de la “Cristiandad’’ virreinal, el padre Acosta,
citaba el salmo 31 como metodologia de evangelizacion:
“Aprieta al jumento las quijadas con el cabestro y el freno”’,
o también el libro de Eclesiastico, capitulo 33: “El yugo y la
correa doblan la cerviz dura, y al esclavo lo doma el trabajo

-constante”’.

El gran defensor de los indios chilenos, el Obispo Hu-
manzoro, decretaba en 1667 que los indios y negros que no
cumplieran con el precepto pascual serian colocados en el ro-
llo publico, rasurados sus cabellos y azotados 40 veces.

En general, la evangelizacion de los indios chilenos fue
bastante pobre, costosa e infructuosa.

Cuando el Obispo Diego de Medellin tomé6 posesion de
la diécesis (hacia 1580) sélo un clérigo sabia la lengua de los
indigenas. El siglo XVIl comienza con una fundamental “‘ig-
norancia’’ religiosa de los indios. El Obispo Pérez de Espino-
za le dice al Rey: ‘“Vuestra Majestad no tiene provincia mas
desencuadernada que ésta, en todos sus reinos’’ (1609). Los
Padres Jesuitas encuentran en 1617 a los indios del valle del
Mapocho sumidos en la falta de ““doctrina”:

"’El principal fin de esta mision era ensefar la doctrina,
en confesar los indios que estan esparcidos por otros valles de
Puangue, Pico y Melipilla, que tenian suma necesidad porque
se les ensefiaba desde los rudimentos por ser tan grande su ig-
norancia que eran raros los que se sabian persinar ensefidando-
les se reian pareciéndoles algarabia...”.

Puede decirse que solamente la Compariia de Jesls alcan-
zara algunos frutos, sobre todo durante la seqgunda mitad del
siglo XVII (la evangelizacion a partir de los famosos Catecis-
mos de Astete y Ripalda). De esto tomara conciencia el
Obispo Villarroel, quien decia en 1640: ‘‘Ha entrado tan mal
la Cristiandad en los indios de este Reino, que me juzgara
por un Obispo infeliz a no tener en él esta Santa Compafiia
de Jesus’’. '
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Mas, la ““ignorancia’” indigena continué en las décadas
posteriores. La asociacion entre opresion y cristianismo, fue
para los indios, decisiva. En 1670 el Obispo Humanzoro
constataba la creencia indigena de que en el Cielo seguirian
tributando a los encomenderos.

En el amplio espacio rural (““pagano’’) de Chile durante
los siglos XVI y XVII, la pastoral sefiorial de la ‘/Cristian-
dad” fue, en cierta medida, un fracaso.

La ““Cristiandad’’ funciond mejor en los mintdsculos espa-
cios urbanos (sobre todo en Santiago, donde se organizaban
las jesuiticas ‘‘Escuelas de Cristo’’) donde se concentraba el
poder sefiorial, donde se asentaba el aparato colonial de la
Iglesia y el Estado, con sus ritos y ceremoniales barrocos e
imperiales (piénsese en la procesion de encomenderos, descri-
ta por Alonso de Ovalle, que salia desde el templo de Santo
Domingo).

La ““Cristiandad’’ operaba en las vinculaciones politicas y
rituales entre Obispos, Ordenes Religiosas, Gobernadores y
Oidores de la Real Audiencia.

Los Gobernadores chilenos de los siglos XVI y XVII re-
flejaron una religiosidad publica y rigurosa, como lo exigia la
“‘Cristiandad’’. El gobernador Villagra pasaba la Semana San-
ta en un monasterio, el gobernador Hurtado de Mendoza se
tendia en la calle para que pasara sobre él el Santisimo, el go-
bernador Quiroga dio, a juicio de Marifio de Lobera, perma-
nentes ‘“muestras de mucha Cristiandad’’, con abundantes li-
mosnas, el gobernador Angel de Peredo, segliin Carvallo Goye-
neche, era tan virtuoso como un religioso ““muy ajustado a
los preceptos de la religiéon’’ (sobre la religiosidad de estas éli-
tes, constltense las obras del Padre Gabriel Guarda).

El Obispo Pérez de Espinoza podia elogiar al gobernador
Garcia Ramén como un enviado del cielo. Le encomiaba al
Rey ‘“‘el buen gobierno y prudencia, y cristiandad, y la larga
experiencia que ha tenido y tiene en la milicia, que cierto fue
orden del cielo enviarle Vuestra Majestad a este reino”.

“Con respecto al interior de la autoridad eclesiastica, en
1652, el Obispo Villarroel recomendaba como su sucesor en
la sede santiaguina a un ‘‘noble’’ criollo, don Juan de Toro
Mazote:
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"‘Es persona de calificada nobleza, y, con ser su linaje de
mucha calidad, es mds grande su virtud. Ha leido muchos
afiosde Teologia y es Maestro graduado en ella... Ha estudiado
mucho los Derechos y aprovechado mucho en el uno y en el
otro, que, arrimados a su Teologia, gobernard muy bien una
Iglesia”.

Podia ejercer, con propiedad, el poder eclesiastico.

Podia anunciar al Dios remunerador, ‘‘Dominus’’ de la
‘“Cristiandad’’, que como sefialaba el Ill Concilio de Lima
(como principal punto de la fe) ‘’da premio de vida eterna a
los que le sirven, y castigo con tormentos eternos en la otra
vida, a los malos que le ofenden en ésta’’ (R. Vargas, Conci-
lios limenses, Lima 1951, |, 324).

El poder pastoral sefiorial, tempranamente, empez6 a
concentrarse en la ciudad, en la ““urbe’ colonial, espacio sa-
grado de la civilizaciébn de Occidente (‘‘en la capital de San-
tiago esta la devocion en su mas alto punto’’, decia un testigo
de la época).

El clero regular, frailes y monjas, acrecentando bienes
materiales, se concentraba en el radio urbano del pais, con-
trolando, como propietarios, las tierras, las haciendas. La re-
lacion de Visita ad Limina del Obispo de Santiago en 1609
sefialo que de 191 religiosos en el pais, 156 estaban en la ca-
pital.

En 1632 el Obispo Salcedo denunciaba al Rey las vincu-
laciones de los frailes con el régimen sefiorial, con las autori-
dades politicas, e, incluso, con el trafico esclavista de negros:

““No es solo este dafio el que causa la multitud de frailes
que hay en Chile. Ellos vencen cuantos pleitos intentan en es-
ta Audiencia Real, por ser tan validos de deudos y amigos, y
tanto el decoro que les guardan los Oidores... no hay cabildo,
proveimiento de oficios, encomiendas de indios..., y en cuan-
to el Gobernador y la Audiencia ejercitan su jurisdiccion, en
que no metan mano frailes en perjuicio de otros que pueden
menos... Algunos tienen dineros y crédito para ir por negros
y otras mercaderias con escandalos de los buenos a Buenos
Aires, y ain con el dinero de algunos Ministros que lo con-
sienten”.

En este marco, basicamente de élite dirigente,
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podemos avanzar en la caracterizacion de una religiosidad de
clase, auténtica, genuina, el catolicismo sefiorial (entenda-
moslo, por lo menos, como ‘““modelo a seguir’’, aunque no se
practicara historicamente en plenitud).

La religiosidad sefiorial propone un orden normativo, ba-
sado en los Iimites de la conciencia feudal. Esto es, y particu-
larmente, la realidad de la muerte, del alma, y de su inmorta-
lidad (con el problema del juicio particular de Dios).

Ahi esté el nudo de la conciencia religiosa sefiorial, en es-
pecial, durante la Baja Edad Media. Es la angustia por la
“otra vida'"' y el desprecio por ““este mundo’’. Es la obsesion
por el alma, y el descuido del cuerpo. Esta espiritualidad tie-
ne una correspondencia social clara. Asi como el alma esta
sobre el cuerpo, los nobles estan sobre el bajo pueblo. Tanto
el cuerpo como los pobres deben someterse al otden del alma
y de los nobles (Fray Luis de Granada, Simbolo de la fe, par-
te I11, tratado ).

El espiritu sefiorial llegd a su paroxismo en el Barroco es-
pafiol, obsesion por el almay la muerte.

Hay una continuidad en la Imitacién de Cristo de Kem-
pis (de paso, uno de los libros mas difundidos en Hispano-
américa colonial, mucho més que la Biblia), y la espirituali-
dad de la Contrarreforma (Fr. Luis de Granada, el jesuita ma-
drilefo Juan E. Nieremberg y su obra De la diferencia entre
lo temporal y lo eterno, etc).

En general, es una légica de la mortificaciéon, del rechazo
asqueado de la tierra, y la materia (del Mundo, el Demonio y
la Carne, los tres “‘enemigos del alma’’).

El predicador oficial de la Corte de Felipe Il, Alonso de
Orozco, en su obra de 1566, Victoria de la muerte, invoca a
una suerte de Dios de la muerte, que nos llama desde ella pa-
ra acabar con esta vida miserable: ‘’Considerad su gran mise-
ricordia, que ordena la muerte, para dar fin a las miserias y
trabajos de los hombres, que casi no se pueden contar’’.

Nieremberg afirma que Dios impone la muerte: ““No ha
hecho Dios ley mas inviolable que la de la muerte’’ y que “‘no
es esta vida mds que el camino que hace el ladrén desde la
carcel a la horca”'.

El instante de la muerte, al fin separaciéon del cuerpo ho-

44



rrible y el alma consternada, es el del encuentro supremo en-
tre Dios y el hombre, el Sefior y el vasallo, donde el ““Domi-
nus’’ terrible juzgara, sin misericordia, a los siervos (Nierem-
berg). Prepararse para este juicio “particular’’ es el ejercicio
més importante de la ““Cristiandad”. De ahi el valor del “arte
de morir’’ (““ars moriendi’’).

La obra de Alejo Venegas, Agonia del transito de la
muerte (1537), fue capital en la religiosidad sefiorial,
espafiola. Trataba de hacer resignar al moribundo a la
muerte (como encuentro con Dios) y despreciar la vida (co-
mo incitacion del Diablo).

La concepcion bélica de la religiosidad de la ‘’Cristian-
dad’’ se representaba en Gltimo término en la agonia (‘‘lu-
cha”’) del sefior, tironeado entre Dios y el Diablo. El autor
Venegas era leido en Chile a comienzos del siglo XVII por la
familia mas aristocréatica de Santiago (inventario de Agueda
Flores, en 1632).

Leales y fieles a Dios, o lealtad y fidelidad a Satanas (esa
fue la disyuntiva religiosa del feudalismo).

Durante los siglos XVI y XVII chilenos, cuando se con-
forma el régimen feudal, este drama es vivido por la clase do-
minante, noble, encomendera, espafiola (y no tanto por las
clases subalternas). Es el desafio teoldgico de la Espafia impe-
rial, de los Austrias. Nada mas expresivo de este desafio reli-
gioso, personal y colectivo que el “testamento”. Este docu-
mento religioso-funerario da cuenta del climax teoldgico de
la clase dominante, la angustia ante los limites reales de su
poder sefiorial. Como decia Fray Luis de Granada del mo-
mento de la muerte: ‘‘{Qué sentirds en aquella hora, cuando
salido ya desta vida, entres en aquel divino juicio, solo, po-
bre, desnudo, sin méas valedores que tus buenas obras, y sin
méas compafifa que la de tu propia conciencia?... Nadie cree
cudn estrechamente juzga Dios y cuadn severamente castiga”
(Guia de pecadores, de 1556).

Alonso de la Pefia Montenegro, Obispo de Quito, en su
Itinerario para parrocos de indios (siglo XV11) afirmaba: ““No
tiene el mundo cosa de tanta importancia, ni de tanta dificul-
tad como morir bien’’. De ahi que el ‘‘testamento’’, como
salvoconducto terrestre y pasaporte para el Cielo (o sea, per-
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mitia conservar las cosas terrenas y desprenderse de ellas al
mismo tiempo) fuese un gran recurso religioso de la clase feu-
dal, para asegurar su dominacién, y salvaguardar la desigual-
dad en la propiedad.

Isabel la Catolica solicité en su testamento 20 mil misas
y que se vistiese a 200 pobres ‘‘porque sean especiales roga-
dores a Dios por mi*’. Carlos V solicita 30 mil misas por su
alma. Felipe Il, junto con solicitar la misma cantidad de mi-
sas por su alma, expresa su temor a que su alma quede ‘‘pe-
nando’’ por deudas impagas. En Chile encontramos en la na-
ciente clase dominante la misma preocupacion por la ‘’salva-
cion del alma y descargo de la conciencia’’.

Dofia Marina de Gaete instituye en su testamento de
1589 una ““capellania’ en beneficio de los indios muertos de
su encomienda, dofia Isabel Herrera deja en 1590, 400 pesos
a los indios de su encomienda. En la segunda mitad del siglo
XVIIl, Dofia Catalina de los Rios y Lisperguer (la cruel
““Quintrala’) pide la misma cantidad de misas que la Reina
Isabel la Catolica (20 mil), con la venta de sus haciendas en
La Ligua, ademas de donar unas tierras en Codegua a los Je-
suitas ‘‘porque nosotros tenemos muy gran devocién y volun-
tad a la sagrada religién de la Compariia de Jests y a su cole-
gio”’.

Tendremos que decir y explicitar que esta religiosi-
dad suponia, como tema central, la salvacion del podero-
so, del rico. La mentalidad sefiorial espafiola medieval sospe-
chaba que era muy dificil la salvacidon del campesino (Don
Juan Manuel, siglo X1V).

Para San Vicente Ferrer, gran predicador espafiol del si-
glo XV, es Cristo quien da la riqueza al rico, para que, me-
diante la “limosna’’ obtenga salvacion (“’limosna’’ como gasto
sefiorial, benevolente).

Esto es parte de la mentalidad patriarcal y jerarquica es-
pafiola, que al hacerse pastoral en el Nuevo Mundo, no pudo
considerar a las clases subordinadas (los indios), sino como
objetos para la salvacidon de los caballeros y las sefioras (los
indios eran ‘‘personas miserables’’, una ‘‘chusma’’ teolégica y
juridicamente incapaz de salvarse de otro modo que no fuera
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ingresando a la ‘‘Cristiandad’’ (cf. Ley 13, Tit. 7, Lib.
1)

Los indios constituian la posibilidad historica de salva-
cion del poderoso.

Digamos ahora una palabra acerca de dos instituciones
fundamentales de la pastoral sefiorial, y de disciplinamiento
de la ““Cristiandad’’: la formacién teoldgica y la Inquisicion,
figuras complementarias de normacién académica y policial,
respectivamente.

La formacion teoldgica en Chile parte desde 1595 con
una institucién académica a cargo de los Padres Dominicos de
Santiago. La fundacién de facultades de Teologia en Chile
corresponde al siglo XVII: en 1619 los Padres Dominicos y
en 1621 los Padres Jesuitas.

La estructura académica escolastica contribuyo a conso-
lidar la autoridad y el orden de la “Cristiandad’’. Se partia de
unas verdades definitivas, que sblo podian ser comentadas a
través del raciocinio y el silogismo. Nacia en Chile la teologia
"“cientifica’’, “‘universitaria’’ (las Leyes de Indias disponian
que se debia ensefiar a Santo Tomas de Aquino, cf. Ley 32,
Titi22: Lib: 1)

Una de las figuras teologicas descollantes en las aulas aca-
démicas de la época fue el santiaguino Alonso Brisefio Arias
(1587-1668), un franciscano que llegara a ser Obispo de Ni-
caragua.

La Inquisicién es establecida en Chile en el siglo XVI (en
1569 en Concepcién) por una Real Cédula que invita a que
“’se proceda con rigor y castigo contra los que se apartan’ de
la predicaciéon y doctrina de la lglesia Catélica. En esta insti-
tucion fueron procesados todas aquellas personas que colma-
ban, por las mas diversas causas, el orden de la “‘Cristiandad’’.

Asi, encomenderos abusivamente crueles (la mujer de un
encomendero que dijo: ““Vive Dios, que aunque venga San
Francisco del cielo, o me lo mande San Francisco, que no los
tengo de dejar de azotar a los indios’), conquistadores des-
preciadores de misas y oraciones (como Francisco de Agui-
rre), frailes abusadores con su feligresia (“solicitaciones” en
confesonario a las indias), o, frecuentemente, transgresores
de las normas sexuales establecidas (un mestizo de Valdivia
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acusado de afirmar que la fornicacién era s6lo pecado venial),
etc.

El tribunal del Santo Oficio de la Inquisicion era, emi-
nentemente, una institucién penitencial, destinada a que la
poblacién confesara pliblicamente sus culpas (asi sus rituales
eran ‘‘autos’’ o ‘‘actos” de fe).

La codificacion candnica de la pastoral sefiorial implan-
tada en Chile ocurre a fines del siglo XVl con el Sinodo san-
tiaguino de Fray Bernardo Carrasco y Saavedra, en 1688.
Embebido en el espiritu postridentino, este Sinodo expresa
la ““gravedad” austera y autoritaria de la religiosidad de la
Contrarreforma.

Encomia especialmente las Misiones Jesuitas, y reglamen-
ta el trabajo de ‘‘sol a sol”’ de los trabajadores indigenas.
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LA IMPLANTACION DE
LA CRISTIANDAD EN CHILE:

las ““doctrinas’ del siglo XVI.

1. Copiapé - 2. Huasco - 3. La Serena -

4. Diaguitas - 5. Andacollo - 6. Limari -

7. Minas de Choapa - 8. Ingenio de La Ligua -

9. Aconcagua, Curimon y Putaendo - 10. Quillota -
11. Minas de Quillota, Carén, Curaoma y el Alamo
12. Lampa y Colina - 13. Quilicura y Huechuraba
14. Obraje del Salto - 15. Apoquindo - 16. Santiago
17. Tanco y Huicochas - 18. San Francisco del
Monte, Talagante, Pelvin y Llupeo - 19. Melipilla -
20. Codegua y Colveaculeo - 21. Rapel - 22, Obraje
de Rancagua - 23. Copequén, Malloa y Taguatagua
24. Peumo y Pichidegua - 25. Nancagua, Colchagua
y Ligueimo - 26. Mataquito, Gonza, Teno y Rauco
27. Peteroa y Gualemo - 28. Huenchuliami,
Vichuquén y Lora - 29. Duao, Porares y Pocoa -
30. Putagan, Loncomilla y Purapel -

31. Cauquenes, Chanco y Loanco - 32. San Juan -
33. Mendoza. (Carta de fray Diego de Medellin a
S.M. CDIHCh, Segunda Serie, tomo 111, pag. 249).

(cf. Sergio Villalobos, ‘‘Historia del Pueblo
Chileno’’, Santiago 1983, 11, 197).
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3. EL DIOS OFENDIDO Y LA
CRISTIANDAD CULPABLE
DE LA OPRESION

DE LOS INDIOS

“Y llegaran las injusticias, por ser
tan enormes, a provocar la indignacion
de Dios y su castigo eterno y temporal
a los que, pudiendo, no ponen medios

eficaces para el remedio de tan publicas
e intolerables injusticias y tan graves

y perniciosas ofensas a Dios nuestro
Seiior, y nos quitara los indios’’.

(Obispo de Santiago de Chile,
Diego de Humanzoro, 1669)

mas conflictivos en los comienzos de la marcha del
Pueblo de Dios, de la Iglesia durante los siglos XVI
y XVII.

Al interior del sistema de ‘‘Cristiandad”, sus represen-
tantes mas honestos, més responsables y escrupuiosos, vie-
ron y vivieron el peso de conducir dicha “‘Cristiandad’’,
que se realizaba historicamente junto a, e inseparablemen-
te de la opresién de los indigenas.

Vamos a ver el testimonio, lleno de angustia 'y de dolor,
de aquellos que, ejerciendo ciertamente un ministerio pro-
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fético, supieron calibrar el ‘‘pecado original’’ histérico del
Pueblo de Dios en Chile, su identidad con una ““Cristiandad”
que traia la muerte y la explotacion de los indigenas.

Ninguno de ellos se salié del marco de la ““Cristiandad”,
esto es, de la comprensidon de la lIglesia en los Iimites de la
suprema obediencia a Dios, encarnado, figurado en la tierra
por el Papa y el Rey espafiol. Al contrario, llevados por el
servicio y la lealtad insobornables a estas cabezas de la
“Cristiandad’’, quisieron que los indios fuesen ‘‘vasallos’’, en
justicia y verdad, del Imperio espafiol, servidores leales del
Occidente cristiano.

Una tarea, a la larga, imposible, sobre todo en Chile,
pais de opresiones y guerras interminables, amasado en la
sangre violentamente derramada, y la rebeldia inquebranta-
ble de los mapuches.

Dos fueron los temas que conmovieron a estos profetas
de la “Cristiandad’’: las injusticias y abusos militares y eco-
némicos del orden colonial, del sistema feudal: la guerra in-
justa y el trabajo forzado en las encomiendas, los dos elemen-
tos fundantes de la dominacion sefiorial en las Indias.

Estos profetas denuncian la ‘’soberbia’’ del encomende-
ro, su ““desobediencia’” a Dios y al Rey, su falta de ‘“temor a
Dios’”’, su afan de convertirse en “‘falsos sefiores’’, frente al
(nico sefiorio verdadero, el de los Reyes de Castilla. Estos
profetas terminan siendo los Unicos vasallos fieles a la ““Cris-
tiandad’’ (cf. la carta de Bartolomé de Las Casas y Antonio
de Valdivieso a Felipe Il, en Gracias a Dios, 1545). Y, para-
dojalmente, los que preanunciaron el fatal destino de la
““Cristiandad’’ hispanoamericana.

A. LA GUERRA OFENSIVA

Nadie en el esquema religioso oficial cuestionaba la va
lidez de la guerra en cuanto tal. Recuérdese, al contrario, que
la comprension bélica de la historia y de la religion es el pun-
to de arranque de la “’Cristiandad”’.
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El problema era distinguir entre guerra justa y guerra in-
justa.

Un sacerdote tan defensor de los indios como el jesuita
Diego de Rosales decia en 1670 (siguiendo a San Agustin y al
jurista imperial Solérzano) que la guerra era indispensable pa-
ra “pacificar’’ a los indios y ““domar la altivez de sus cefios
naturales”. Eso no se cuestionaba. Lo que si denuncié Rosa-
les era la guerra para ‘‘mal’’ de los mapuches (para su “’bien”’,
habia que hacerla).

Hacia 1560-1570 existia claramente en Chile una co-
rriente teoldgica y pastoral que postulaba la injusticia de la
guerra de Conquista. Sus figuras mas sefieras fueron el fraile
dominico Gil Gonzéalez de San Nicolas (en Chile entre 1557 y
1564) y los franciscanos Juan de Torralba, Cristébal de Raba-
neda y Antonio de Carvajal (su carta a Bartolomé de Las Ca-
sas en 1562).

Fray Gil Gonzalez de San Nicolés, probablemente apoya-
do en la teologia imperial de Vitoria (De lure Belli), increpo
duramente la campafia militar de Garcia Hurtado de Mendo-
za, advirtiendole que ‘“ofendia gravemente a Dios, porque da-
ba ocasion a que los indios viniesen sobre él y muriesen’’.

El tema teolégico, en el lenguaje de la época, aGn medie-
val y nobiliario, era la ofensa al Sefior supremo, Dios. Ahi re-
sidia la concepcion de pecado (y mortal). Decia el fraile do-
minico a los militares: ‘Predicando traté de la ofensa que a
Dios se habia hecho, y como llevaban mal camino, y que los
que persiguiesen en aquella jornada irfan en estado de pecado
mortal”.

Gil Gonzélez narraba en detalle la crueldad de la guerra
emprendida contra los indios chilenos:

““Son las crueldades que al presente los espafioles usan
con ellos (los indios) tan inhumanas y fuera de término, que
claramente muestran su injusticia y dafiada pretension y que
derechamente van los espafioles contra el Evangelio...”".

En las campafias militares de Francisco de Villagra, el
fraile de la Orden de Santo Domingo, llega a conmover y a
impresionar hondamente el 4nimo de los militares europeos.
Como refiere Gongora Marmolejo: ‘‘Fray Gil, en las oracio-
nes que hacia a los soldados, les decia se iban al infierno si
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mataban indios, y que estaban obligados a pagar todo el dafio
que hiciesen y todo lo que comiesen, porque los indios defen-
dian causa justa, que era su libertad, casas y haciendas, por-
que (Pedro de) Valdivia no habia entrado a la conquista co-
mo lo manda la lIglesia...,”” (Amunétegui, op. cit., 194).

La denuncia profética llegaba a cuestionar al propio ada-
lid de la “Cristiandad” chilena, el Conquistador don Pedro de
Valdivia. Entre las criticas hechas a San Nicolas, se lo acusa-
ba de afirmar que ‘‘el Papa no tenia poder en esta tierra, y
que el rey es un tirano, y que Jesucristo no tiene poder en es-
ta tierra’’. Aungue no puedan ser confirmadas estas acusacio-
nes, apuntan al temor de los encomenderos de ver destruidos
los fundamentos teologicos de su dominacion.

Finalmente, la hostilidad de la clase dominante alej6 del
pais al valiente defensor de los indios. Gracias a su testimo-
nio, podemos conocer el ‘“‘pecado original” de la Conquista
de Chile.

Junto al dominico se alzo la voz de los franciscanos men-
cionados mas arriba, quienes en su carta a Bartolomé de las
Casas, en 1562, denuncian: ‘’Los escdndalos y crueldades que
en estas tierras se cometen en ofensa de Nuestro Sefior Jesu-
cristo y en infamia de su ley evangélica, inmaculada y suavisi-
ma, y grande perdicion de los tristes indios, determinamos
tres frailes de la Orden del santisimo Padre San Francisco ha-
cer saber a V.S. lo que acd pasa en esta tierra de Chile...,”".

El gobierno de Francisco de Villagra, con su guerra ofen-
siva, atrajo la ira de Dios, quien la descargd sobre la tierra chi-
lena, a través de la rebelion indigena:

““Permitidé, o por mejor decir, quiso la justicia divina, por
castigar los pecados de los que acé estamos..., que S.M. prove-
yese a Francisco de Villagra, y asi se ha tornado a rebelar la
tierra y algunas ciudades estdn en arma...,”.

Los franciscanos solicitaban una instancia de justicia im-
perial para el pais, una Real Audiencia. Esto le pidieron a Las
Casas, para que intercediera ante el Rey de Espafia, urgidos
porque sabian de las maquinaciones del gobernador:

“Entendemos van cartas de aca y oro para S.M. que abo-
nan a Francisco de Villagra, mas todo es maldad de cristianos
de indios que V.S. ya conoce, y crea mas V.S. a tres sacerdo-
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tes pobres religiosos, que no a los que llevan oro, pues sabe
cuan diferentes son los intereses”.

El profeta habla desde la pobreza, mientras el opresor
habla desde y a través de la riqueza.

Los tres franciscanos pidieron al Rey que sacara a Villa-
gra del poder.

Hacia 1570 esta corriente de pastoral profética en Chile
comienza a preocupar a las autoridades imperiales. Ese afio
dice el Virrey peruano, Francisco de Toledo, que hay ‘‘algu-
nas opiniones de tedlogos alld en Chile, poniendo duda en la
justicia de la guerra de la dicha provincia’’. Mas atin, el Gene-
ral de la Armada Espariola le escribe al Cardenal Inquisidor
General de Castilla, Diego de Espinoza, que termine con es-
tas opiniones teolbgicas de Chile, pues ponen en peligro la se-
guridad colonial:

’Es tanto el temor que nos ponen todos los tedlogos y
prelados deste reino en lo de la guerra de aquellas provincias
de Chile, que es gran parte para que no tenga voluntad de ir
ninguna gente de aquel reino, si V.S.R. (Vuestra Sefioria Re-
verendisima) no envia orden para que se quite escripulo pues
tantas veces se ha justificado con ellos y ellos lo dicen tan
mal pues cada dia van creciendo en su ruin propdsito, sin te-
ner consideracion al beneficio y bien que se les redunda con
la paz”.

Al comenzar el siglo XVII en Chile surgié una de las mas
influyentes figuras religiosas que denunciaron la guerra ofen-
siva. Se trata del jesuita andaluz Luis de Valdivia, nacido en
Granada en 1560. El no hizo, en torno a la guerra defensiva,
y a su defensa global del indio chjleno, ‘’sino poner de mani-
fiesto la orden de la Santa Sede, y hacer presente la obliga-
cion principal e ineludible de la Corona frente a América’’
(Armando De Ramén).

Su teoria de la guerra defensiva en Arauco, que suponia
reconocer el fracaso militar del Imperio espariol en Chile, no
fue una proposicién personal, sino que recogié un sistema
auspiciado en el Per( por el Oidor Villela, y apoyado por el
Virrey del Perq, el Principe de Esquilache. Se trataba que la
“Cristiandad” pudiera funcionar correctamente en el pafs,
cosa que, en definitiva le fue imposible realizar, por la oposi-
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cion de la clase dominante, por la clase politica. El goberna-
dor Jaraquemada decia en 1612, con relacién al Padre Valdi-
via: “Le hubiera estado mds a cuenta estarse en su celda que
meterse a arbitrar cosas de guerra”.

La guerra ofensiva resultaba un excelente negocio para
las clases propietarias espafiolas, y no permitieron que se im-
pusiera la posicion de Valdivia, quien [lamaba a estas opera-
ciones bélicas una ‘‘guerra cruel”’ (carta al Conde de Lemos,
Lima 1607).

Al Rey le agregaba en 1610: “‘El ejército es un fuego
abrasador que, donde se asienta, todo lo consume’’.

Para el jesuita granadino, la guerra ofensiva era una ofen-
sa a Dios, al ““Dominus” de espafioles y de indios. Después de
estar veinte afios junto a los mapuches, expresa, junto al cari-
fio por los ofendidos, el tema de la ofensa a Dios:

““Hijos mios, veinte afios ha que vine a este reino, y en
todas las partes que he estado he visto los muchos agravios
que los espafioles os hacen, los cuales me han lastimado de
manera que no sé si lo sintiera tanto si a mi se me hicieran,
por lo mucho que estos agravios ofenden a Dios, Nuestro Se-
ot

Amenazado de muerte por los encomenderos, el General
de la Compaiiia de Jests, Mucio Vitelleschi retiro de Chile al
Padre Luis de Valdivia en 1619.

El Padre Alonso Ovalle lo visité en Espafia, y pudo com-
probar el carifio inquebrantable que sentia por los mapuches.
Por su parte, en Chile seguia la guerra y el Dios cristiano
ofendido. El mismo cronista Ovalle pudo decir:

“‘Si el Demonio fuera capaz de contento vy alegria, la hu-
biera recibido muy grande de haber salido tan bien con la su-
ya, porque con la vuelta del padre Luis de Valdivia a Espafia,
se cerrd del todo la puerta al Evangelio’’ (Historica relacion
del Reino de Chile, libro VI, caps. VI y VII).

Cerrada la puerta al Evangelio.

Fuerte expresion.

Quizas asi se iba desvaneciendo la utopia proclamada
por el jesuita Valdivia en sus Sermones en lengua de Chile:

“?Que no hay un dios de Esparioles, y otro de Indios, to-
dos los hombres, y todas las cosas no tienen mds que un
Dios...”” (Sermén V).
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B. LOS TRABAJOS FORZADOS

Se ha visto ta comprension indigena del trabajo, inscrito
en un modo de produccion comunitario, vinculado a los ci-
clos festivos de la Naturaleza.

La ““Cristiandad’’ traera una concepcion absolutamente
distinta, donde el trabajo es considerado algo “‘vil’’, degrada-
do, propio de ‘siervos’’, y que debia ser realizado compulsi-
vamente en funcién de la economia sefiorial (un traba-
jo de “sol a sol””, como expresa el Sinodo de Santiago de
1688).

Esta economia se realizaba a través de la institucion, de
ancestro medieval, llamada ‘‘encomienda’’, mediante la cual
los indios quedaban sometidos al sefior (““dominus’’) enco-
mendero, o ‘‘feudatario’’, quien, a su vez, debia tratarlos “pa
ternalmente”, y ensefiarles la doctrina cristiana. Esto Gltimo
practicamente no se realizd (s6lo quedd en la teoria), convir-
tiéndose en una total relacién asimétrica, de opresiéon, entre
amos y siervos.

En Chile la Iglesia de los siglos XVI y XVII no cuestiond
la institucion de la “encomienda’, en cuanto tal (no criticod
los fundamentos de la economia sefiorial), sino que abogé
por su “buen” funcionamiento, donde efectivamente el enco-
mendero fuera un ‘‘padre benevolente y caritativo’ con los
indios, y éstos no fueran sometidos a excesivos trabajos, que
liquidaran la economia, extinguiendo la mano de obra, sino
que fueran “leales y libres vasallos” de la Corona espaiiola
(que no fueran ‘‘agraviados’ en sus personas y bienes, como
lo pedia en su testamento la Reina Isabel La Catolica).

El organizador del Obispado de Santiago en el siglo XVI,
Fray Diego de Medellin, relata en 1580, después de sus visitas
por las encomiendas chilenas: ‘’Andando visitando por los
pueblos vian mis propios ojos que todos los indios e indias
que en ellos estaban ansi viejos como mozos, viejas e mozas,
nifios e nifias, y atn los ciegos y cojos, todos estaban ocupa-
dos en trabajos de ocupaciones de sus encomenderos y peor
tratados que si fueran salvajes’’.

La lucha del Obispo Medellin va a consistir en modificar
la encomienda de trabajo forzoso por una encomienda de tri-
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buto, mediante la aplicacién de la llamada tasa de Gamboa,
promulgada en 1580. Para la Cuaresma de ese afio, Diego de
Medellin ordené a su presbiterio que no confesara a ningdn
encomendero que ‘‘no les presentara testimonio de haber pe-
dido nueva tasa al gobernador Ruiz de Gamboa”’.

A pesar de estas medidas disciplinarias y canodnicas, el
poder de la clase feudal iba creciendo y la famosa tasa duré
poco tiempo (decia Medellin a la Corona espafiola: ““Los en-
comenderos tuvieron por muy agria la tasa y apelaban della’’).

El Obispo Medellin continué hasta el final de su vida
preocupado por la suerte de los indios chilenos, tratando de
ser fiel a la voluntad del Rey. Decia en 1587, a los 91 afios
de edad:

“El mayor deseo que en esta tierra tengo, es ver a estos
naturales con alguna quietud, mayormente a los de paz, y
que aprovechen en cristiandad, los cuales tienen tantos estor-
bos para ello, y no hay quien ponga el remedio que han me-
nester, sino es Vuestra Majestad... Todos estos naturales an-
dan tan mal tratados y tan aperreados, digo los que estan en
paz, que a mas andar se van acabando, porque atiende de sus
trabajos, que son muy muchos y tantos que (quien) no los ve
no lo creera..., ocipanlos ocho meses en minas, y dosen iry
venir. Y, cuando tornan a su tierra, no hallan qué comer, por-
que no han sembrado ni lo pueden hacer, porque las chacras
que hacen de comunidad ellos no gozan de ellas, y ellos que-
dan sin sustento, y, como suelen decir, adioés misericordia’’.

El sistema comunitario de trabajo, propio de los indige-
nas, queda destrozado por esta economia sefiorial, al servicio
irrestricto del poder feudal, que acumula riqueza, mientras el
indio es sometido a un trabajo incomprensible, irracional, es-
tapido e inGtil (desde su l6gica comunitaria).

Al final del siglo XVI en Chile se ha constituido ya una
clase dominante, que goza de una riqueza, de una prosperi-
dad tal, que Alonso Ovalle, llega a comprender la rebelidn
mapuche de fin de siglo, como un castigo de Dios por la ava-
ricia, mediante una relectura de la carta del Apdstol Santia-
go:

~ "“Bien clara y manifiesta esta en este texto la causa que...,
obligd a Dios a jugar con tanto enojo la espada de su safay
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furor, que fue la licencia y libertad con que el vicio de la sen-
sualidad, que fomentan las riquezas y prosperidad, se ensefio-
riaba y corria de mar a mar sin castigo por la tierra, y sobre
todo, los clamores de los pobres indios, que, mal pagados y
oprimidos con demasiado trabajo, padecian agravios sin reti-
cencia...”.

El jesuita historiador reafirma su interpretacion biblica
de la caida del poder espafiol en Chile a fines del siglo XVIly
comienzos del XVII, por la rebelion mapuche, citando el Sal-
mo 78:

“No habian colmado su apetito,

su comida estaba aun en su boca,

cuando la célera de Dios estallé contra ellos:
hizo estragos entre los mas fuertes,

y abatié la flor de Israel”.

Era extremadamente dificil que se cumplieran en Chile
las leyes, el aparato juridico-canoénico del Imperio. El Obispo
Juan Pérez de Espinoza, en 1602, llega a decir, en relacion a
los indios encomendados o ““pacificados’’:

“La mayor guerra, que en este reino se hace, es a estos
indios que estan de paz, y que primero dieron la obediencia a
Vuestra Majestad, por lo cual no merecian ser tan molesta-
dos, sino que Vuestra Majestad les hubiera hecho grandes
mercedes... no solamente los indios que pasan de 18 afios sir-
ven personalmente, sino también los nifios desde 6 afios, y lo
mismo las nifias, y mujeres, y ancianos”.

La situacion permanecia igual que en tiempos del Obispo
Medellin.

Uno de los hechos mas escandalosos, con respecto a tra-
bajos forzados de los indios, y que hirié la conciencia de los
pastores espafioles, fue el traslado forzoso de los indios de
Cuyo (los guarpes) a Santiago, para el servicio personal de
los encomenderos chilenos. Esto lo denunci6 el Obispo Pérez
de Espinoza en el informe ya citado de 1602, pero el proble-
ma se arrastré por décadas.

El Obispo Francisco Salcedo, en el Sinodo convocado en
1626, se preocup6 especialmente del trabajo de los indios cu-
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yanos. En un edicto del 16 de mayo de 1626 Salcedo expre-
sa: .

““Muchos vienen forzados de mas de cien leguas, desam-
parando sus mujeres y hijos, pasando a esta tierra por temples
contrarios a los de su patria y naturaleza..., y, los meten en
colleras y los traen pereciendo de sed y hambre con mas ma-
los tratamientos que trataban los barbaros gentiles a los cris-
tianos en la Primitiva Iglesia’’

iLa opresién de los indios chilenos es comparada a la
que sufrioé la lglesia Primitiva durante el Imperio romano!

La desesperacion de los indios los lleva al suicidio. Agre-
ga el edicto: ‘'Y trayéndolos acollarados y maniatados, ha
acontecido que, muriéndose uno de dichos indios, por no sol-
tar los demas para sacar el difunto, le han cortado la mano. Y
otras veces se han ofrecido a ahorcarse y comer pufios de tie-
rra, queriendo antes morir que pasar a estas partes’’.

El Obispo dictamina la excomunion de todos aquellos
que estén involucrados en el trafico de indios por la enorme
Cordillera de los Andes.

Lamentablemente, la lglesia, sometida al Imperio espa-
fiol, se vio impotente con sus disposiciones candnicas. La me-
dida de excomunién, incluida en el Sinodo de 1626, quedo
sin efecto por presiones de la Real Audiencia de Chile, y por
determinacién final del Consejo de Indias. La Real Audien-
cia, ademas de no asistir al Sinodo, prohibié su publicacién
antes de la aprobacion por el Consejo de Indias. Y éste apro-
b6 el texto en general, menos las constituciones relativas a la
defensa de los indios cuyanos.

iSi los indios eran comparados a la Igle5|a primitiva per-
seguida por el Imperio romano, la Iglesia espafiola, junto al
Imperio de ultramar, se tornaba un instrumento sometido a
las presiones del César!

Salcedo sigui6 infructuosamente defendiendo a los cuya-
nos (carta al Rey del 8 de abril de 1627), y defendiendo el
derecho de los indios a la vida. Para el prelado santiaguino su
suefio era que los indigenas chilenos tuvieran tierras propias y
criaran ganados ‘‘como solfan cuando estaban poblados, que
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hoy no los tienen las comunidades por haberlos vendido y
usurpado los protectores y administradores, y las tierras que
eran propias de los indios (las) han perdido y tomado para si
los vecinos, a titulo de decir no tienen duefios, por haber
ellos mismos sacado los indios forzandolos a desampararlas,
no contentandose con servirse de todos..., que auln las tierras,
que Dios lesdio y la naturaleza les repartié en que vivir y mo-
rir, les han quitado’’ (carta al Rey, del 20 de enero de 1630).

Al Obispo Salcedo le correspondi6é enfrentarse a la cruel
encomendera de La Ligua, Dofia Catalina de los Rios y Lis-
perguer, maxima expresion del sadismo a que podia conducir
la patolégica dominacion que se asentaba sobre los indios
chilenos.

El Obispo debio enfrentarse asimismo con la Real Au-
diencia, poderosa institucion atada a la clase dominante. En
1633 decia Salcedo ‘“todo lo espiritual y temporal en este rei-
no se reduce a su determinaciéon’’ (“los Oidores son sus ami-
gos’’, decia el Obispo en relacion a la ‘““Quintrala” en 1634).

La economia sefiorial, diggmoslo una vez mas, no podia
funcionar sino a través del trabajo forzado de los indios (algo
completamente ‘‘desquiciador’’ para éstos).

La Iglesia, en sus figuras mas responsables, vio en este sis-
tema laboral la aniquilacion, la muerte del indio (y, de paso,
la muerte de la economia impuesta).

Como autoridades morales y religiosas de la ‘“Cristian-
dad”, algunos Obispos, salieron a denunciar los ‘‘agravios’ y
“ofensas a Dios” implicitos en la formacién social colonial.

Pero, con ello, apuntaban a una critica global de ella.
Sin embargo, no estaban conscientes de tal critica. Por el
contrario, la lglesia espafiola, heredera del Occidente medie-
val, asign6 a los indios la subordinada condicién de ‘‘trabaja-
dores’, sometidos a la ley del trabajo, de ‘sol a sol”’.

Como decia un Catecismo mexicano del siglo XVI:

““No penséis, hijos, que os baptizasteis, y tornaste cris-
tianos para comer y beber y dormir y holgar, no. De trabajar
habéis’’.
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C. LACONDENACION DE’
LA “CRISTIANDAD"

Nada mas expresivo de los problemas de la “Cristiandad’’
chilena a fines del periodo de constitucién del orden sefiorial
que la reflexion teolégico- pastoral del Obispo de Santiago de
Chile Fray Diego de Humanzoro, entre 1662 y 1676.

Cuando este pastor toma a su cargo la dibcesis, la clase
feudal (encomendero-estanciera) ha consolidado su domina-
cion en Chile, haciendo del todo imposible una evangeliza-
cion seglin los marcos de la “’Cristiandad’’ hispano-imperial.

El Obispo Humanzoro invocara en vano a los juristas y
tedlogos de la religion oficial (como José de Acosta, Juan de
Solérzano), para pedir ‘‘como padre de los pobres y defen-
sor de los huérfanos’’ (relacion a la Santa Sede, 1666), que se
acabe en Chile con la opresion de los indios, y la consiguiente
condenacion de la clase dominante.

Humanzoro, con desconsuelo, advierte la consolidacion
del poder sefiorial, y como éste controla a las autoridades po-
Iiticas y religiosas. En 1673, refiriéndose a los Gobernadores
expresa:

““Aqguellos que tienen en su mano el poder y sobre todo
los que ejercen la autoridad de gobernadores, no cumplen las
6rdenes de nuestros reyes y las reales cédulas, eso principal-
mente porque son corrompidos por los muchos dones de los
encomenderos’’.

Los encomenderos hacen todo el afio ‘‘regalos conti-
nuos’” alos ‘“ministros mayores y menores’ del Reino (1664).
Los gobernadores son ‘’sobajados de los sobornos cuantiosos
que les dan los vecinos encomenderos’’ (1665).

" En 1670 llega a decir que la principal ganancia de los Go-
bernadores “son los cohechos y regalos” dados por la clase
feudal.

Por otra parte, las relaciones entre el poder sefiorial y el
clero regular se han entrelazado de tal modo, que la Iglesia
pierde fuerza para denunciar la situacién de pecado en que vi-
ve el pais. Sefiala en 1668 que ‘’hoy, dia de la fecha, he sabi-
do que los encomenderos de los indios han hecho grandes di-
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ligencias para que las Religiones escriban, suplicando a Vues-
tra Majestad que se sirva de no reducir los indios a pueblos.
Y, como los prelados de algunas religiones y muchos religio-
sos de todas son parientes y deudos cercanos de los encomen-
deros, no dudo que habran conseguido muchas cartas...”’.

Todo este marco de dominacion hace que ya exista una
ideologia religiosa que encubra la opresion de los indios. Hu-
manzoro dice en 1666 que la clase dominante usa ‘el falso
pretexto del orden publico y en nombre de la Providencia, lo
que es para su utilidad personal e insaciable avaricia”’.

El tema central que orienta la reflexion pastoral de Hu-
manzoro es el hecho, absolutamente anti-evangélico, de que
los pobres no son evangelizados. En 1672 dice con relacién a
los indios:

“’No tienen los curas de indios donde congregar a los tris-
tes para ensefiarles y explicarles la doctrina cristiana, y asi no
hay indio ninguno de los que en dicho servicio personal pade-
cen, que sepan y entiendan un solo articulo de nuestra santa
fe y santos sacramentos, y a mi entender ninguno de ellos se
confiesa bien y raro es el que se salva, si no es por milagro y
por la fuerza de la predestinacion divina'’.

Los indios chilenos reproducen sus tradiciones culturales
y religiosas propias, sin saber nada de cristianismo, o s6lo sus
formalidades. Dice en 1667 que ‘‘las gentes que habitan en
los términos viven como si no conociesen a Dios y tan igno-
rantes de la doctrina cristiana, como si no la hubieran oido
en su vida, mayormente los indios, que por falta de ministros
operarios viven en muchas partes de las referidas con los ritos
de su gentilidad”.

Los indigenas de Chile, afiade en 1670, ‘‘escandalizados
con lo que con ellos se hace, juzgan que lo que les predica-
mos es muy ajeno a la verdad, y, aunque en lo publico lo ca-
llan, con sus ritos y ceremonias lo publican”.

Al escribir a la Santa Sede en 1673 sefiala Humanzoro
que los indios ‘‘lastimosamente retornan a las corrompidas
costumbres de los gentiles, esto es, de las varias mujeres, de la
embriaguez y del ocio. Y muchas veces cometen acciones
execrables, apostatan de las oraciones sagradas, injurian a las
imdgenes de los santos y profanan los ornamentos sagrados”’.
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En vez de ser ‘‘cristianizados’’, ““adoctrinados”, los in-
dios de Chile pasan a ser ‘“oprimidos’’, sometidos, como el
antiguo pueblo de Dios, a la servidumbre de Egipto y de Ba-
bilonia. Este es un tema que ya habia utilizado el Obispo Sal-
cedo en las primeras décadas del siglo XVII. Y que recoge
ahora, con fuerza, Humanzoro, especialmente en sus infor-
mes a Roma y Madrid entre 1666 y 1670.

En 1666, escribiendo a la Santa Sede, dice: ‘’Los indios
parroquianos no pueden llegar a conocer lo que es necesario
para su salvacion. Eso principalmente porque, como ya se ha
dicho, son oprimidos de tal manera por sus sefiores o enco-
menderos..., que semejan estar mas vejados que los hijos de
Israel en Egipto”’.

Sobre todo, en su carta a la Reina Mariana de Austria del
4 de julio de 1669, recalca con energia este tema biblico:

““El servicio personal de estos indios ha sido siempre y es
mas intolerable que el de los hijos de Israel en Egipto y Babi-
lonia, cuya esclavitud fue muy suave y blanda en compara-
cion de la que han pasado y pasan aqui estos miserables in-
dios... Porque, en la esclavitud y tirania de los Faraones de
Egipto..., estuvieron tan lejos de acabarse y consumirse que,
habiendo entrado solas 70 almas de la familia y casa de Jacob,
crecieron tanto entre los egipcios que, cuando salieron, llegd
el nimero a 603.550, y esto sin las mujeres y sin los hombres
de veinte afios para abajo y sin los de la tribu de Levi... De
suerte que, en 400 afios de cautiverio, se aumentaron los he-
breos tanto, como se ha dicho, y no se consumieron, y nues-
tros indios en su propia tierra, desde que entraron los espafio-
les en ella, se han consumido millones a centenares por las ve-
jaciones, tiranias que padecen y por la dureza del servicio
personal, mayor y mas terrible que la de los Faraones de
Egipto”’.

En efecto, la realidad de opresibn no conocio limites.
Humanzoro informa del ‘“trabajo excesivo y mortal, la ‘per-
petua servidumbre’, el trabajo de dia y de noche, incluyendo
los dias domingo, de los indios (‘sin tener libertad para des-
cansar un dia, aunque sea de fiesta, porque aln en los domin-
gos -les hacen trabajar a titulo de que no cumplieron sus ta-
reas en los dias de entresemana...” dice en 1664).
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“AMONESTO A LOS
ENCOMENDEROS DE LOS INDIOS
ANUNCIANDOLES LA CONDENACION
ETERNA"

La “cristiandad’’ culpable y el
Obispo Humanzoro, siglo XVII.
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La dominacién sefiorial impuesta impide en absoluto el
funcionamiento de las parroquias rurales del Obispado, o
“doctrinas’’. Los sefiores s6lo admiten las capillas de las “ca-
sas de campo’’ o estancias (relacion diocesana de 1666).

En 1673 sefala el Obispo: ‘‘Los curas chilenos... no tie-
nen ni pueblos, ni iglesia donde puedan congregar los indios
para ensefiarles los rudimentos de la fe y por consiguiente no
pueden cumplir su ministerio ni siquiera mediocremente’’ (en
1662 expresa que en 250 leguas ‘’hay solamente 20 iglesias’*,
y que cada doctrina tenia 30 y 40 leguas de jurisdiccion).

El Obispo tiene la mas clara conciencia que la clase feu-
dal, por su “‘avaricia infernal”, su ‘abuso infernal’’, esté en si-
tuacion de condenacién eterna. En 1664 informa al Rey del
“astado de condenacion en que estén los vecinos encomende-
ros de indios”” (los excomulga invocando la bula In Coena
Domini).

Tres afios después, 1667, expresa que los encomenderos
“"que son la gente mas florida deste reino, se dejan estar en su
mal estado y se mueren sin dejarnos esperanzas de su salva-
cién’’. Dos aflos después, 1669, asegura a la Reina Mariana de
Austria el ““estado infelicisimo de su eterna condenacién en
que estan los vecinos encomenderos, por las injusticias, veja-
ciones y agravios’’ hechos a los indios.

Al afio siguiente, 1670, Humanzoro reitera que los sefio-
res '‘viven y mueren en pecado mortal’’, denuncia ‘‘la malicia
de mi pueblo que, estando como esta notoriamente en estado
de condenacioén la parte mejor de él, que son los encomende-
ros de los indios, por los pecados mortales que cada dia co-
meten contra justicia y caridad en el servicio personal de
ellos”.

El Obispo quiere, por lo menos, salvar su alma, denun-
ciando esta situacién diabdlica. En este sentido, al dirigirse a
Roma en 1666, cita el capitulo 3 del profeta Ezequiel:

‘‘Si amonestas al malvado y él no se convierte del mal y
de su mala conducta, morira él por su pecado, pero tl habras
salvado tu alma’’. Sin embargo, al final de su vida, en 1674,
declara a Roma su temor por condenarse él junto a su pueblo
(“‘no permita que juntamente con mis ovejas sea miseramente
condenado por el severo y recto Juez divino”’).
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Totalmente acongojado, el Obispo de Chile duda que las
méximas autoridades de la “‘Cristiandad”, el Papa y el Impe-
rio espafiol, puedan remediar la situacion desgraciada que ha
generado el sistema colonial. En 1669 confiesa a Dofia Maria-
na de Austria:

“No puedo dejar de representar a Vuestra Majestad que
vivo con mucho desconsuelo de que a cartas de tanta impor-
tancia no se responda ni se ocurra eficazmente al remedio
que en ellas he significado y pedido”.

Y en 1664: ‘‘El eclesiastico no tiene fuerza en este reino
ni ain en las materias que tocan a su jurisdiccion, cuanto y
mads en las temporales. Y para decirlo como es: ni el Pontifi-
ce que viniera en persona, fuera posible a ajustarlo...”.

iNi la cabeza suprema de la ‘“Cristiandad’’ universal, el
Sumo Pontifice romano, podria solucionar la opresion de los
indios chilenos!

El Obispo Humanzoro llega a poner, hasta cierto punto,
en cuestionamiento el mismisimo sistema de la “/Cristiandad’’
hispanoamericana, como condenada por el Dios de la justicia:

Y llegaran las injusticias, por ser tan enormes, a provo-
car la indignacién de Dios y su castigo eterno y temporal a
los que, pudiendo, no ponen medios eficaces para el remedio
de tan publicas e intolerables injusticias y tan graves y perni-
ciosas ofensas a Dios nuestro Sefior, y nos quitara los indios,
como lo va haciendo a todo andar... yo digo que: nos quita
Dios aquestas gentes tan apriesa porque, habiéndoles descu-
bierto y agregado a la Corona de Castilla..., usamos mal de la

' dadiva y hacemos del medio fin..., dando ocasién que los ex-
tranjeros nos digan aquellas tan graves y confusivas palabras
que Cristo a los Escribas y Fariseos, y las refiere San Mateo,
capitulo 23: iAy de vosotros, Escribas y Fariseos hipocritas,
que cercais la mar y la tierra por convertir un gentil a vuestra
ley, y cuando ya lo estd, lo hacéis hijo del infierno dos veces
mds que vosotros!”’ (carta a la Reina en 1669).

Ya en 1672 el Obispo, comentando el libro del Eclesias-
tico capitulo 10, cree que Dios castigara a Espafia con la pér-
dida de sus colonias de ultramar.

Plagado de enfermedades, paralitico, con hernia, célcu-
‘los, gotoso, y con ‘‘mal de orina’’, finalmente, Diego de Hu-
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manzoro solicita la renuncia a su cargo, en carta a la Santa
Sede en 1674, arguyendo, junto a sus enfermedades, la inca-
pacidad de evangelizar en Chile. Para €l es “causa para pre-
sentar la renuncia la maldad del pueblo por la que a veces se
obliga al prelado a renunciar de su oficio, cuando exige gente
que es de dura cerviz, ya que es imposible sacar provecho de
ella (como a mi por mis muchas y grandes faltas parece que
me sucede)”’.

Desconsolado y sin fuerzas, Humanzoro muri6é en Santia-
go el 29 de mayo de 1676.



ITINERARIO PASTORAL

DEL OBISPO DIEGO DE HUMANZORO
(SANTIAGO DE CHILE, SIGLO XVII).

1662
1662

1664

1665

1666

1667

El 5 de julio toma posesién personal de la didcesis.

Carta al Rey, 26 de julio: Los indios de Chile no son
libres, “‘no gozan de ella en la realidad’’. Encomende-
ros impiden evangelizacion de los indios. El Obispo se
pregunta si sobre las autoridades coloniales caerd la
sentencia biblica: ‘‘De su sangre yo te pediré cuentas a
ti’* (Ezequiel 3, 18).

Carta al Rey, 15 de marzo: Los Gobernadores de Chile
estan corrompidos por los encomenderos. Estos estan
en “estado de condenacién’’ por oprimir a los indios.
Esta "“opresion tirdnica’® impide la evangelizacion de
los indios. Los indios se hallan obligados a robar para
subsistir. Hay que devolverle la tierra a los indios.
Carta al Rey, 9 de abril: Opresion de los indios de Cu-
yo. Opresores y oprimidos ‘’perderan las almas’’. Los
primeros por su tirania, los sequndos por no ser evan-
gelizados. Las Reales Cédulas ‘“nunca han tenido ni
tienen cumplimiento por la codicia de los gobernado-
res,...”". Si no se mejora la situacion abandonara la di6-
cesis.

Relacion a la Santa Sede, 26 de marzo: ‘‘La mayor
parte de los indiosdel campo ni siquiera hayan aprendi-
do aln a hacer la sefial de la cruz’’. A los espafioles
que oprimen a los indios ‘“‘amonesto muy a menudo,
tanto en sermones pUblicos, como en coloquios priva-
dos’’. Los opresores usan ‘‘el falso pretexto del orden
publico y en nombre de la providencia, lo que es para
su utilidad personal e insaciable avaricia’’. Los que
oprimen a los pobres seran conminados por Dios
(Ecclo 10, Prov. 22, Job 27). Cita Ezequiel 3, 18: el
malvado morira por su pecado.

Carta al Rey, 17 de abril: Los indios no son evangeli-
zados. ‘‘Las gentes que habitan en’los términos viven
como si no conociesen a Dios y tan ignorantes de la
Doctrina Cristiana, como si no la hubieran oido en su
vida, mayormente los indios, que por falta de minis-
tros operarios viven en muchas partes de las referidas
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1668

1668

1669

1670
1670

1670

con los ritos de su gentilidad’’. Pide que se le nombre
Obispo coadjutor.

Carta a la Reina, 18 de mayo: ““El mayor cuidado que
me fatiga desde que sirvo esta Iglesia, es el remedio
que debo desear del injusto servicio personal en que
padecen indecibles injusticias y tiranias estos misera-
bles indios’’. No son ni retribuidos ni con justo salario,
ni reciben el Evangelio.

Carta a la Reina, 19 de noviembre: Denuncia la com-
plicidad entre los encomenderos y los frailes: “Como
los prelados de algunas religiones y muchos religiosos
de todas son parientes y deudos cercanos de los enco-
menderos...””. Pide a Dios que abra los ‘‘ojos del alma’’
a los encomenderos cegados por ‘‘la avaricia infernal’.
Carta a la Reina, 4 de julio: "’El servicio personal de
estos indios ha sido siempre y es mas intolerable que el
de los hijos de Israel en Egipto y Babilonia, cuya escla-
vitud fue muy suave y blanda en comparacion de la
que han pasado y pasan aqui estos miserables indios’’.
La injusticia provocarad la indignacion de Dios y su
“’castigo eterno y temporal’’ a los que no remedian la
situacion. El comportamiento colonial da ocasion a
que se invoque a Mateo 23, 15: iescribas y fariseos hi-
pocritas, recorren mar y tierra para hacer un prosélito
y lo hacen hijo del infierno!

El 9 de febrero da comienzo al IV Sinodo Diocesano.
Carta a la Reina, 20 de febrero: Los indios se escanda-
lizan con el comportamiento colonialista: ‘“Juzgan que
lo que les predicamos es muy ajeno a la verdad; y, aun-
que en lo plblico lo callen, con sus ritos y ceremonias
lo publican’’. Los indios consideran la predicacion s6lo
““engafio y trampa de los espafioles para engafiarlos’’.
Indios creen que en el cielo seguirdn tributando a los
encomenderos y en el servicio personal. El servicio
personal es ‘‘el pecado mas grande de Chile’’. Enco-
menderos viven y mueren en el pecado mortal. Ata-
ques a su persona: ‘‘Muchos siembran que es tema de
ambicién ‘el porfiar tanto en predicar contra el servicio
personal’’.

Renuncia al Obispado.

Carta a la Reina, 24 de abril: Vuelve a pedir renuncia.
Se queja de los Oidores de la Real Audiencia que no
quieren ‘‘salir a visitar y desagraviar a los indios’".
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1672

1673

1674

1676

Carta al presidente del Consejo de Indias, 20 de abril:
“No hay indio ninguno de los que en dicho servicio
personal padecen, que sepan Yy entiendan un s6lo ar-
ticulo de nuestra santa fe y santos sacramentos...”". El
7590 de los curas de indios no tienen como subsistir,
por culpa de los encomenderos. ‘‘No hay quien quiera
ser clérigo, porque no les obliguen a ser curas de in-
dios"".

Dios destruird el Imperio espafiol en América, segin
Eclesiastico 10, 8: ‘‘La soberania pasa de una a otra,
por las injusticias, las violencias y el dinero’’.

Relaciéon a la Santa Sede, 13 de diciembre: Los curas
chilenos ‘‘no tienen ni pueblos, ni iglesia donde pue-
dan congregar los indios para ensefarles los rudimen-
tos de la fe y por consiguiente no pueden cumplir su
ministerio ni siquiera mediocremente’’. Los goberna-
dores no cumplen la voluntad del Rey ‘‘porque son co-
rrompidos por los muchos dones de los encomende-
ros’’.

Carta al Santo Padre en Roma, 8 de octubre: Solicita
dimisién al Obispado de Santiago. Aduce, ademas de
vejez y achaques, la maldad del pueblo, de la cual ya
no es posible sacar provecho. Ataques a su persona:

. “Porque cada dia clamo y fulmino contra la tirania del

servicio personal, contra las otras injusticias y los peca-
dos publicos, por eso me persiguen los odios y las intri-
gas’’.

Muere en la ciudad de Santiago, el 29 de mayo.

72




4. EL NACIMIENTO
DEL CRISTIANISMO
DE LOS POBRES

ntendemos por cristianismo de los pobres, especialmen-

te en el contexto latinoamericano y chileno, la expe-

riencia cristiana de las clases subalternas, que, junto
con trascender el marco hegemdnico de la cultura eclesiastica
oficial, expresa la visién religiosa de los oprimidos, en térmi-
nos de sus sufrimientos y sus esperanzas.

El gran trasfondo histérico de este fendmeno religioso
para la experiencia latinoamericana y chilena es la Edad Me-
dia europea a lo largo de la cual se va a establecer una tensiéon
creciente entre el cristianismo jerarquico-clerical de la élites
eclesiasticas (funcional al orden de dominacion feudal) y la
experiencia religiosa de las masas populares (situada en una
estrategia de resistencia a esta dominaci6n). Este proceso se
consolida durante el Renacimiento, mediante la oposicion en-
tre el cristianismo popular de tradicion medieval y el catoli-
cismo de la Contrarreforma y el Concilio de Trento, impues-
to por la autoridad civil.

A lo largo de la historia de la lglesia latinoamericana, y
desde sus mismos origenes en el siglo XVI, va a reproducirse
a gran escala y con mucha mayor fuerza, esta formidable ten-
sion entre un cristianismo ‘‘central’’, ligado estructuralmente
a la dominacién colonialista del imperio espafiol, y un cristia-
nismo “‘periférico’’, vinculado estructuralmente a los grupos
dominados, y en el que se fundira la experiencia historica y
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espiritual de opresion de indigenas y esclavos africanos con el
acervo religioso-popular de la Espafia medieval y renacen-
tista.

Las clases subalternas, como sometidas al sistema de do-
minacion politico-religioso colonial, van a participar de uno
y otro modelo de cristianismo. Sin embargo, su actitud ante
uno y otro sera ciertamente diversa. Ante el catolicismo ofi-
cial se sitllan en una relacién de ‘“obligacion’’ con respecto a
las prescripciones eclesiasticas; en el cristianismo de los po-
bres, que ellas mismas han asimilado y forjado, su actitud
fundamental es de ‘‘devocion” ferviente ante una simbologia
religiosa que los interpreta en todo lo dramatico de su expe-
riencia histoérica.

El drama histérico de los oprimidos es su desgarrada dis-
yuntiva entre la muerte y la vida. El cristianismo de los po-
bres transforma este drama en su misterio pascual, albergan-
do en si todo el dolor y el sufrimiento de la opresion, junto a
la incontenible alegria y esperanza en la victoria de la vida
abundante.

La constitucion de un cristianismo de los pobres en Chile
durante los siglos XVI y XVII se determina tanto por el dis-
tanciamiento con respecto al sistema de Cristiandad imperial
como por la asimilacion de las formas religioso-populares es-
pafiolas. Veremos cada uno de estos aspectos en particular,
para finalmente observar algunas expresiones concretas del
cristianismo de los pobres en su origen chileno.

A. LA OPOSICION DE LAS RAZAS
SOJUZGADAS A LA “CRISTIANDAD”

El rechazo de la poblacion amerindiana y-africana a las
formas del catolicismo asociado al sistema de dominacién co-
lonial revela que su intima adhesion a las nuevas verdades re-
ligiosas del cristianismo debia pasar a través de un camino
que no fuese el de ese catolicismo oficial. Los grupos oprimi-
dos no podian acoger ni asimilar el mensaje religioso ni las
formas de ese mensaje tal como venia vinculado poderosa-
mente a la violencia y la opresion del horizonte colonialista.
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De alli que el contacto real y fecundo de las nuevas poblacio-
nes ‘‘paganas’’ con el Evangelio se diera eminentemente a tra-
vés del contacto con las formas de la religion popular ibérica,
desvinculada de los lazos con el poder, como luego veremos.
Uno de los motivos de mayor indignacion y de rebelion
indigena contra el poder colonial era el catolicismo oficial
que, en manos de los clérigos, hacia de la palabra del blanco
y del propio mensaje cristiano un discurso mentiroso y opre-
sor. En el siglo XVII el jesuita Diego de Rosales sefiala el pa-
recer de los indigenas de Osorno manifestado al corregidor
del lugar: ““Lo que mas le movia a alzarse era los doctrine-
ros, porque les predicaban que mandaba Dios que no hurta-
sen ni estuviesen amancebados, y otras cosas que decian que
contenfa la ley de Dios, y que nada guardaban ellos, sino que
escogian lo mejor. Y asi echaban de ver que todo era mentira
y artificio para hacerse sefiores de todo y vivir peor que ellos,
...Afiadieron otras muchas cosas, nombrando y singularizan-
do casos de doctrineros que no son para dichos ni de ninguna
edificacién’’. En este sentido, el clérigo, como representante
oficial de un catolicismo ligado estructuralmente a la domina-
cion, era un simbolo de la presencia sojuzgadora del imperio
espafiol, y de alli la viva aversion de los indigenas ante su pre-
sencia (ademaés, para la sociedad indigena, el clero europeo
representaba directamente la expropiacion de sus medios de
produccion religiosa nativas). El maestre de campo del ejérci-
to espafiol en Arauco, Alonso Gonzélez de Najera, a comien-
zos del siglo XV1I, relata detalladamente un hecho presencia-
do por si mismo en la localidad de Millapoa: “‘...viendo los
indios a los religiosos, fue tanto lo que se alborotaron y los
caciques los primeros, que dieron muestra de tomar las armas
para nosotros, de tal manera, que advirtiendo yo la causa de
su alboroto y algazara que levantaron, corriendo todos de
una parte a otra entre sus barracas a tomar sus picas, como si
les hubieran tocado arma, me di la priesa que pude para que
los padres se desembarcasen y se entrasen en el fuertecillo de
los espafioles, yendo yo la vuelta de los indios a aquietarlos,
como lo hice con las mejores palabras que pude, porque algu-
nos caciques y otros indios eran ladinos, diciéndoles que los
religiosos no iban sino a ver a los espafioles del fuerte, con lo
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cual se amansaron, aunque no del todo, diciéndome los caci-
ques con no poca soberbia con su medio hablar espafiol: no
es tiempo de pateros, no es tiempo de pateros (que asi llaman
ellos a nuestros religiosos, queriendo decir padres), diciendo
mads: aun no habemos dado la paz, y ya nos envian pateros,
para que nos volvamos al monte’’.

Si el catolicismo oficial expresaba la imagen de un dios
todopoderoso e invencible aliado de las fuerzas armadas im-
periales, las derrotas militares de los blancos en Chile fueron
un motivo importante para que los indigenas cuestionarany
se burlaran de la religion oficial. Pensemos que el conquista-
dor Pedro de Valdivia habia dicho a los indios chilenos:
“Que no pensasen acabar ni consumir a los espafioles, que
tenian a Dios de su parte, Sefior del cielo y de la tierra, Dios
de las batallas y de infinito poder...””. Ahora bien, en las re-
vueltas y victorias indigenas (que en Chile no fueron pocas),
los indios rebelados decian a los espafioles: ‘“Venid a defen-
der a vuestro Dios, que no tiene poder para defenderse de
nuestras manos, y todo es mentira cuanto decis de vuestro
Dios”’. Entonces era la oportunidad de reirse de los clérigos,
simbolos, lo hemos visto, del catolicismo de dominacion. El
jesuita Rosales narra el hecho de un indio que se vistio joco-
samente de cura y de otro que tocaba las campanas de una
iglesia diciendo: ‘Rueguen a Dios por los espafioles, que ya
estan muertos’”’. Y asi, dice Rosales, ‘’les daban raya y hacian
burla de ellos...”".

En este contexto de un catolicismo de dominacién, las
formas devocionales como las oraciones, colocadas en una re-
lacion meramente formalista, eran para los indigenas, sinéni-
mo de opresion. Asi se lee en un texto chileno de 1599, rela-
tivo a las razones de la rebelion indigena en relacién con la
conducta de los espafioles: ‘’Ninguna cosa tenian mas en ol-
vido que ensefiarles el conocimiento de Dios y de su ley, y si
alguna vez se les rezaba el Ave Maria era para darles alli jun-
tos las bateas de sacar oro, de donde les quedé mucho tiempo
con temor al rezar porque les parecia que no era mas de dis-
posicion para enviarlos a sacar oro, y aun dicen hoy dia los
rebelados que tras el Ave Maria vienen las bateas y el servicio
personal’’. Entre los indigenas se produce hasta una aversion
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a la misma imagen escatologica del cielo, vista como repro-
duccion infinita de la dominacién colonial. Se rechaza a Dios
y se prefiere el infierno. Esto es lo que informa el dominico
R. de Loaysa en 1596 de los indios chilenos: “No quieren ir
al cielo si van alli los espafioles, porque mejor los trataran los
demonios en el infierno que ellos los trataran en el cielo si es-
tén con ellos. Y alin més atrevidos y desesperados me han di-
cho a mi que no quieren creer en Dios tan cruel como el que
sufre a los cristianos’’. Los misioneros van a reconocer direc-
tamente que para ciertos indios el Dios cristiano es una mala
divinidad, que descuida la suerte de los pobres, como puede
verse en el Confesionario para los curas de indios de Diego
de Torres (Sevilla 1603).

Un vigoroso -rechazo contra el catolicismo colonialista
se dio, sobre todo en el siglo XVI, entre los esclavos africa-
nos. El Dios de los blancos, ligado al esclavismo, fue rechaza-
do con valentia y conviccién. De acuerdo a los procesos se-
guidos por la Inquisicion en Chile consta que los esclavos, al
ser azotados y torturados por sus amos, renegaron del Dios
cristiano. De los casos llevados por el tribunal a Lima en
1587 se consignan los procesos contra dos esclavos, Beatriz y
Diego de Ampuero, por haber negado a Dios mientras eran
azotados. Este Gltimo, que murié ahorcado, habria dicho,
mientras colgaban su cuerpo, castigandolo: ‘“Lleve el diablo a
Dios, no creo en Dios, reniego de Dios’’. Este rechazo del
Dios blanco aparecia también como una apologia de lo de-
moniaco por parte de los esclavos negros, de manera similar a
como ocurrio con los indigenas. Fue el caso del esclavo Her-
nando Maravilla, propiedad de la viuda de un fiscal de la Real
Audiencia, sentenciado en 1581, y acusado de afirmar, entre
otras cosas: ‘“Que no era nada el Obispo y que cagazon para
el Obispo, y que aquella noche habia de ir a cenar con el dia-
blo en el infierno... que no querfa ir con Dios ni con sus san-
tos al cielo sino con los demonios al infierno, y que aquello
apetecia’’. ;

De cualquier manera, las poblaciones sojuzgadas, amerin-
dianas y africanas, mostraron su voluntad de rechazo a la
opresion religiosa oficial. Su contacto con el cristianismo se
haria lentamente, en la relacién cotidiana con la religién po-
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pular hispanica (el contacto intimo y cotidiano entre espafio-
les e indigenas, con todo, estuvo prohibido oficialmente por
la Corona, por especiales indicaciones del clero, mediante 6r-
denes que se repitieron entre 1536 y 1600).

B. LA ASIMILACION DEL CATOLICISMO
POPULAR ESPANOL

A lo largo de la Edad Media, y alcanzando un grado cul-
minante durante el Renacimiento, surgio, en relacién de opo-
sicion y tension con el catolicismo jerarquico y clerical euro-
peo, un vigoroso cristianismo popular en intima relacién con
las inquietudes y aspiraciones de la cultura del pueblo (cf. W.
Frijhoff, Official and Popular Religion in Christianity...,
1979).

Este cristianismo, de profunda vena subversiva y festiva,
se alzb contra el autoritarismo jerarquico y la seriedad de la
cultura medieval oficial. La lglesia jerarquica debi6 reconocer
un espacio para estas manifestaciones religiosas populares, al
punto que hubieron de coexistir ambas expresiones. Como
dice Mijail Bajtin en su obra La cultura popular en la Edad
Media y Renacimiento: ‘‘Esta seriedad exclusivista de la ideo-
logia defendida por la lglesia oficial reconocia la necesidad
de legalizar en el exterior de la iglesia, es decir fuera del cul-
to, del ritual y las ceremonias oficiales y canénicas, la alegria,
la risa y las burlas que se excluian de alli. Esto dio como re-
sultado la aparicion de formas comicas puras al lado de las
manifestaciones candnicas’’. Una de estas expresiones de reli-
giosidad popular fue la *“fiesta de los locos”’, prohibida ya en
Espaiia por el concilio de Toledo en el siglo VII.

El elemento de critica de esta religion popular en Espafia
contra la Iglesia jerarquica se advierte ya en el siglo Xl en el
llamado Tratado de Garcia de Toledo, que segin Bajtin, era
una ‘‘satira abierta contra la venalidad, la codicia y la des-
composicion de la curia romana’’. La autoridad medieval es-
pafiola, como en el caso del Rey Alfonso el Sabio (siglo XI11),
intentd a veces reprimir estas expresiones de cultura popular.
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En su Codigo de las Siete Partidas, afan de implantar el dere-
cho romano en Espafia, desterr6 de las fiestas religiosas ofi-
ciales los elementos populares. Entonces, como dice Martin
Hume en su Historia del pueblo espafiol, ‘‘los vagabundos vie-
ron desterradas de la lIglesia las representaciones burlescas de
Judas o del diablo y sus danzas indecorosas’’. Con todo, ellas
siguieron cultivdndose en lugares apartados, o en las romerfas
que entonces ‘‘degeneraron en ferias, donde los peregrinos se
solazaban con el baile y la musica, después de terminadas sus
devociones’’. Durante los siglos X111 v X1V las fiestas cristia-
nas de Espafia se plagaron de elementos “’juglarescos’’, a veces
protagonizados por moros y judios, de gran popularidad, que
fueron reprimidos por la autoridad eclesiastica (asi el concilio
de Valladolid en 1228, el de Toledo en 1324, etc. Un texto
del siglo X1V refiere de las fiestas de santos: “‘Alli se dicen
cantares et se tafien estrumentos et se fablan palabras et se
ponen posturas que son todas al contrario de aquello para
que las vigilias fueron ordenadas’’).

El pueblo espafiol impregné entonces de un tinte carac-
teristico las fiestas religiosas oficiales. Asi, la fiesta de Corpus
Christi daba ocasi6on para una serie de representaciones gro-
tescas de la corporeidad humana con un sentido bastante sen-
sual y licencioso. ‘’La historia de esta fiesta en Francia y en
el extranjero (sobre todo en Espafiol), sefiala Bajtin, nos indi-
ca que las imdgenes grotescas del cuerpo, de contenido extre-
madamente licencioso, eran mas bien comunes en esta cir-
cunstancia, y estaban consagrados por la tradicion. Puede de-
cirse incluso que la imagen del cuerpo, en su aspecto grotes-
co, predominaba en la expresion popular de esta fiesta y crea-
ba un ambiente corporal especifico’’. De ahi que en la proce-
sién de Corpus figuraban monstruos, gigantes. “‘multitudes de
jovenes que ejecutaban danzas evidentemente sensuales (una
zarabanda bastante ‘indecente’ en Espafia)’’, etc.

Todo este mundo religioso popular llegar4 al siglo XV y
pasara a América. En el siglo XVI, la Iglesia oficial espariola
debia reprimir las manifestaciones cristianas festivas del pue-
blo como Ia “fiesta del Obispillo’’, burla a la lglesia jerarqui-
ca, o las musicas y bailes sensuales para Corpus o Navidad (es-
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to puede observarse en el concilio de Toledo de 1565-6, o en
las constituciones sinodales de Cadiz en 1591).

Obedeciendo a una situacién real, en la mentalidad po-
pular espafiola del tiempo del Descubrimiento de América, la
institucidn eclesiastica estaba vinculada a la riqueza; y el pue-
blo, en sus dichos y refranes, manifestaba una critica a esta
situacion. Asi, el adagio ‘‘Iglesia, o mar, o casa real, quien
quiera medrar’’, idea que recoge Cervantes (Quijote, I, cap.
XXXIX): ““Quien quisiere valer y ser rico, siga, o la Iglesia, o
navegue..., o entre a servir a los reyes de sus casas’’. Esta cri-
tica popular a la Iglesia es la que expres6 la picaresca espario-
la del siglo XVI (Lazarillo de Tormes).

Los villancicos espaiioles de los siglos XV y XVI revelan
el caréacter propio de la religion popular, donde las fiestas de
San Juan, Cruz de Mayo, Navidad y las romerias, ademas del
sentido religioso, ostentaron un sentido erético profano. Este
caracter pasara especialmente a América y Chile. En el Sino-
do del Obispado de Santiago de Chile en 1688, la Iglesia je-
rarquica va a reprimir estos aspectos populares. Segiin el do-
cumento ecissidstico para Navidad, San Juan y Cruz de Ma-
yo, ““hay muchas ofensas de Nuestro Sefior por los Concursos
de Hombres y Mujeres, bailes y musicas profanas e indecen-
tes”’. Para la autoridad episcopal de esta nueva lglesia de Chi-
le, la celebracion de la Cruz de Mayo debia ser ‘‘sin musica
ninguna ni bailes, ni otro ruidoso Concurso; que tendran cui-
dado de evitar con su santo celo las Justicias Reales'".

La religiobn popular andaluza contribuirad especialmente
al acervo del cristianismo de los pobres en Chile, en manifes-
taciones como los velorios de angelitos, la devocion a la Vir-
gen del Carmen como abogada de las animas del purgatorio
(A la Virgen del Carmen / quiero y adoro / porque saca las
almas / del purgatorio’), las ‘‘promesas’’ de vestirse las mu-
jeres con el héabito de esta Virgen, las fiestas de bautizo para
que el nifio deje de ser “’‘moro’’, la colocacién de medallas a
los nifios para que no los “‘ojeen’’, las “‘pruebas’’ en la vispera
de San Juan, las oraciones al Angel de la Guarda, la devocién
a San Antonio para conseguir novio, la creencia en que las ar-
mas las ““carga el Diablo’’, etc. El canto popular religioso de
Andalucia pasé a Chile para expresar la fuerza de un Evange-
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lio que rechazaba el catolicismo racista colonial (“‘Moreno
pintan a Cristo / morena a la Magdalena / moreno es el bien
que adoro / iviva la gente morena!”’).

De ascendencia andaluza, y con influencias musulmanas
y judias, paso a Chile también la representacién y devocion a
un Cristo de mayor fuerza patética en su caracter historico y
sufriente. Entonces, la Cruz de Cristo, del cristianismo popu-
lar espafiol, pasara al acervo de cristianismo de los pobres en
Chile. Repitiendo cantares del pueblo espafiol, en Chile se
cantara a la Cruz:

Ve qué cama tan angosta
en la que Djos se mantiene
que para poder estar

un pie sobre el otro tiene.

Oraciones populares espafiolas centradas en la Cruz se re-
petiran en Chile:

Con tres clavos me persino
y me abrazo de /a cruz

en mi cabecera escribo

el dulce nombre de Jesus.
Que baje la cruz del cielo
y se cargue sobre mi

y en la hora de mi muerte
hable y responda por mi.

Junto a la asimilacién de la desgarrada devocion e identi-
ficacion con el martirio de Jestis, las masas cristianas y explo-
tadas de América recogieron el poderoso potencial subversivo
y festivo del catolicismo popular medieval y renacentista. Se-
gun el testimonio que dio el navegante Amadée Frezier en sus
viajes por Perd y Chile en los albores del siglo XVI1Il, los mu-
latos celebraban por entonces la fiesta de la Virgen del Car-
men en un clima tal de alegria sensual y de burla a la Iglesia
jerdrquica y académica que le pareci6 al observador francés
una grandiosa reedicién de la ‘‘fiesta de los locos”.
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C. LAS PRIMERAS EXPRESIONES
DEL CRISTIANISMO DE LOS POBRES
EN CHILE

Hemos definido el cristianismo de los pobres como una
experiencia que trasciende el marco hegemonico de la cultura
eclesiastica oficial. En los comienzos de la historia de la Igle-
sia en Chile, esa cultura eclesiastica, lo hemos visto, estaba in-
timamente asociada al proceso politico-militar de la conquis-
ta y la colonizacion. Por esto, la formacién del cristianismo
de los pobres va a producirse lejos y en oposicion a las formas
del catolicismo oficial.

Quiza una de las expresiones mas bellas del nacimiento
de este cristianismo de corte popular se encuentra en el relato
del chillanejo Francisco Nafiez de Pineda y Bascufian, con-
tando sus experiencias de amistad con los indigenas del sur
de Chile en su obra El Cautiverio feliz, del siglo XVII. Pineda
y Bascuiian, con gran delicadeza, va a ir introduciendo el mis-
terio cristiano entre los indigenas, mas alld de la catequesis
oficial. Dandose los indios de estas diferencias en el anuncio
del Evangelio, se lo manifestaron explicitamente al propio Pi-
neda: ‘‘éSabéis lo que he reparado en vuestra doctrina y en-
seflanza?, que los antiguos espafioles no siguieron en ella
vuestro estilo.. ; que los pateros (que quiere decir doctrine
ros) s6lo una vez ensefiaban las oraciones, de afio en afio y de
prisa, a las mujeres y a las muchachas y muchachos, porque
los indios tributarios, pocos o ninguno asistian en sus casas,
con que eran muy raros los que sabian rezar’’. Ademas se les
ensefiaba en idioma castellano ““con que ninguno llegaba a en-
tender lo que rezaba’’. Pineda va a ensefiarles a los indios que
el verdadero cristianismo, lejos de estar unido a la opresion,
es, al contrario, una actitud de compromiso solidario con los
afligidos. Aludiendo a las autoridades coloniales, le expresaa
su amigo cacique: ‘“Esos, amigo mio, no eran gobernadores
cristianos, ni superiores atentos, porque no imitaban al supre-
mo juez y maestro Cristo Sefior Nuestro, cuya ensefianza y
doctrina debian imitar y seguir..., que asi en lo espiritual co-
mo en lo corporal debian quitarse el pan de la boca para dar-
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lo y comunicarlo a los necesitados, como lo hizo nuestro Sal-
vador..."".

Una exquisita y, al mismo tiempo simbélica, descripcion
de este encuentro fecundo entre los indios y el criollo de Chi-
I1an es el relato de la construccion de una gran.cruz de made-
ra de los bosques, entre Pineda y Bascufian y el hijo de‘su

.amigo cacique Luaucura. Esa cruz, enramada con laurel y ca-
nelo y perfumada con toronjil y yerbabuena, inauguraba una
nueva experiencia cristiana.

Un encuentro igualmente fecundo y fundacional del cris-
tianismo de los pobres es el que esta a la base de la tradicién
religiosa de La Tirana (Tarapaca), que origina una fiesta que
llega con vigor hasta hoy. En este caso se trata del encuentro
amoroso entre un aventurero portugués, llamado Vasco de
Almeyda, y la joven heroina de la resistencia indigena del
Tahuantinsuyo, Nusta Huillac, rebelada contra Diego de Al-
magro en 1536. El portugués es tomado prisionero por la
Nusta, mas ella enamorada y convertida a la religién del blan-
co, pide ser bautizada por éste. Esto es inaceptable para los
indigenas, quienes matan a ambos. La lider indigena, antes
de morir, pide que se alce una cruz sobre sus tumbas, junto al
escapulario de la Virgen del Carmen que llevaba Almeyda.
Aqui estamos en presencia de un proceso de evangelizacién al
margen del catolicismo oficial-clerical. El encuentro, drama-
tizado por el erotismo y la muerte, entre la religién popular
suropea y la lider amerindiana, se lleva a cabo fuera de los
cauces politico-religiosos de la expansion colonial. Cuando
llega la institucién eclesiastica al lugar, se encuentra con que
la cruz ya ha sido plantada en el Tamarugal.

En los dos casos mencionados (Pineda en el sur, y Al-
meyda en el norte de Chile) aparece negada la voluntad de
poder colonial (en las dos situaciones los blancos estin prisio-
neros), y, desde alli, se afirma un cristiano que, despojado de
esa voluntad, reencuentra su dimensién original.

Una peculiaridad del cristianismo de los pobres que na-
cié en Chile fue la comprension de Dios como aquel que asu-
mia la causa de la raza sojuzgada. El jesuita Rosales manifies-
ta como operaba esta concepcién teologica entre los indige-
nas del siglo XVII que participaban victoriosamente en la
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guerra de Arauco: ‘‘No hay indio de estos que niegue la fe, ni
que reniegue de Dios nide Jesucristo..., reconociendo la Pro-
videncia de Dios, y su justicia, cuando se veian victoriosos,
decian que, como Dios conocia su causa y su inocencia, aun-
que eran muchos sus pecados en otras materias, les favorecia
a ellos y castigaba a los espafioles; porque se daba por més
ofendido de los escandalos de los cristianos y de los malos
tratamientos que hacian a los indios”.

Esta teologia del oprimido se expres6 también en las na-
cientes imagenes de Cristo y la Virgen Maria. La Cruz de
Cristo es manifestada a los trabajadores indigenas directa-
mente en el marco de su mundo laboral, sin la intermediacion
de la institucion eclesiastica. Es asi como surgen imagenes co-
mo la de la Santa Cruz de Limache, hallada por un indigena
en 1636, mientras cortaba lefia, o la del Sefior de la Tierra en
Salamanca, hallada por los indigenas en el mineral de Cunla-
gua hacia 1610, y que se convertira en instrumento del juicio
divino contra el empresario espafiol dueiio del mineral y de
los indios. En otras ocasiones se tratara de imagenes sangrien-
tas y dolientes de Jesucristo crucificado que se resisten a ir a
adornar los conventos eclesiasticos de Santiago para quedarse
entre los pobres (origen popular de la iglesia de La Matriz de
Valparaiso, en el siglo XVI), o que en plena capital santiagui-
na se yerguen contra los opresores de los pobres (origen po-
pular del Sefior de Mayo, contra la cruel encomendera Cata-
linade los Rios, en el siglo XVII).

Los indigenas se apropiaron de la imagen mesianica de
Jesucristo vistiendo al Nifio Dios “‘a usanza de indio’’ y pro-
clamandolo con alegria en las procesiones ‘‘con mucha musi-
ca y danzas y varios instrumentos de cajas, pifanos y clari-
nes’’, como expresa Alonso de Ovalle. Mas, la identificacion
de los grupos subalternos con el Cristo doliente, es lo funda-
mental. Tempranamente, en 1587, encontramos en Chile la
interpretacion por un mulato de un villancico popular espa-
fiol acerca de la Pasion de Cristo con el verso: ““Mira el fruto
de su muerte”.

La imagen popular de la Virgen Maria manifest6 simila-
res caracteristicas que la imagen de Cristo. Ella se revel6 en
los siglos XVI y XVII a los trabajadores en su medio natural
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LA SANTA CRUZ

DE LIMACHE, COMIENZOS DEL
CRISTIANISMO DE LOS POBRES
EN LA PRIMERA MITAD

DEL SIGLO XVII:

un Cristo que surge desde la
Naturaleza, no desde la ‘Cristiandad’.

(cf. Alonso Ovalle, ‘‘Histérica Relacion del Reino
de Chile’’, Roma 1646).
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de trabajo, sin la intermediacion de la institucion eclesiastica.
Es el caso de la Virgen de las Pefias en Arica, encontrada por
" un arriero en los roquerios de Livilcar en 1642, leyenda que
manifiesta la voluntad de la Virgen de permanecer alli en
contra de la voluntad de los religiosos franciscanos del con-
vento de Codpa. Lo mismo ocurre con la Virgen de Andaco-
llo (La Serena), hallada segln la tradicion popular por un in-
dio minero del lugar en 1584, y cuyos descendientes directos
son los dueios de la imagen y de la fiesta en su honor (alte-
rando esta imagen popular en 1676 la Iglesia introducird una
nueva imagen de la Virgen, traida de Lima). Otro tanto suce-
di6 con la Virgen de la Viiiita, hallada hacia 1570 por un in-
digena que pastoreaba cabras en el cerro Blanco de Santiago,
o la Virgen de Arauco, aparecida a un pequefio indigenay a
su madre.

La popular devocién a Nuestra Sefiora del Carmen se
transformé en Santiago durante el siglo XVII en una especial
piedad de los maltratados indigenas ‘‘guarpes’” de Cuyo (del
otro lado de la Cordillera de los Andes), los que, desterrados,
veneraron a esta Virgen en Nufioa. La devocién indigena a
Maria tuvo una gran expresion en la cofradia de la Limpia
Concepcion de la Virgen establecida en La Ligua en 1683.

Desde el eje teoldgico basico de Jess y Maria el cristia-
nismo de los pobres pudo iluminar tanto el sufrimiento de la
opresion, presente en la Pasiéon y Muerte de Cristo, como su
anhelada esperanza, a través de la figura consoladora de la
Madre de Dios (simbolo femenino de amparo ante el autori-
tarismo y represion de la teologia blanca oficial).

Por otra parte, el naciente cristianismo de los pobres fue
modelando una especifica comprension del mal y del pecado,
en la figura del Diablo. Sabemos que para el catolicismo ofi-
cial esa figura se asimilaba a la realidad indigena (especial-
mente subversiva), como puede verse en Pedro de Valdivia.
Para las clases subalternas de Chile, ya en la temprana Colo-
nia, la imagen del Diablo fue asocidndose al control y domi-
nio sobre la riqueza, asociacion real y espontanea en una so-
ciedad violenta donde aquella constituia una verdadera y pro-
funda raiz de dolor y desgracia.

87



Finalmente, el cristianismo de los pobres que nacia en
Chile, muy ligado al mundo de la tierra y la naturaleza, asu-
mi6 las tradiciones amerindianas en su adaptacion e imbrica-
cién con el vitalismo de las religiones agricolas indigenas, con
sus orgias colectivas, caracteristicas de la mistica agraria, sus
cultos liticos (las piedras fertilizadoras: hasta mediados del
siglo XIX los indios del valle del Mataquito realizaron la fies-
ta de Corpus Christi en torno a la piedra de tacitas, lugar de
rogativas de la religion indigena), y sus grandes fiestas solares
(culto del sol fecundador, en ambos solsticios, con fiestas de
siembras y cosechas, las que entraran en relacién con las fies-
tas europeas de Navidad y San Juan, también situadas en el
contexto de los solsticios, etc.).
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II EPOCA:

EL DESARROLLO
DE LA
CRISTIANDAD

Y LA SOCIEDAD
OLIGARQUICA

Siglos XVIII y XIX
hasta 1880
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1. EL APOGEO

DE LA CRISTIANDAD
Y LA OFENSIVA

DEL CATOLICISMO
POSTRIDENTINO

““Van los disciplinantes con las espaldas desnudas
y se azotan con unas disciplinas hasta que

la sangre les corre por la larga cola que llevan
arrastrando. Otros los siguen llevando a cuestas
grandes cruces, tanto que mientras caminan

a pie descalzo llegan a gemir bajo su peso

y caen muchas veces desmayados.”’

(John Byron, Semana Santa
en Santiago de Chile, 1743)

chilena. Una Cristiandad incierta, culpable, tejida con
la opresion colonial, con el trauma de la Conquista.
Hemos visto el desconsuelo del Obispo Diego de Hu-
manzoro, en la seqgunda mitad del siglo XVI1, al constatar que
ni espafoles ni indios han podido vivir en ““Cristiandad’’.
Se ha constituido una sociedad en pecado mortal, donde
dominantes y dominados no son evangelizados.
A partir del siglo XVIII va a comenzar una nueva etapa
de la Cristiandad chilena.
La nobleza criolla (descendientes de los Conquistadores
o inmigrandes enriquecidos) tomara a su cargo la conduccion
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del pais y de la Iglesia Catolica. La ‘“Cristiandad’’ estara aho-
ra en manos de la aristocracia chilena. A ella le correspondera
implementar esa religiosidad postridentina, que estaba a la
base del catolicismo estatal de los siglos XVI y XVII.

Seguira, pues, predominando en el pais la comprension
bélica, violenta de lo religioso (la oposicidn agustiniana entre
la “civitas Dei’’ y la “‘civitas Diaboli’").

Si el conflicto de los primeros siglos coloniales se daba
entre los espafioles (representantes de la “‘civitas Dei’’) y los
indigenas (lo pagano y “‘diab6lico”), ahora, con el apogeo del
orden aristocratico, se trata del conflicto teologico y pastoral
entre la élite criolla (administradora de la Cristiandad) y la
poblacién mestiza (‘‘ignorante”, ““disparatada’’, ‘‘supersticio-
sa’’, aln pagana).

Mas concretamente, y por el propio caracter de ofensiva
postridentina de la época, la Cristiandad se desenvuelve como
lucha entre el orden clerical (la nobleza sacerdotal, que admi-
nistra el Santisimo Sacramento del Altar) y el pueblo cristia-
no (que defiende sus propias experiencias religiosas, rurales y
festivas).

En el marco del sistema hacendal (que determina la vida
chilena de los siglos XVIII y X1X), rigido aparato jerarquico
que se mueve entre lo alto y lo bajo, superiores e inferiores,
poderosos y débiles (estructura tan afin con el catolicismo
postridentino), se desarrollard el ritmo de esta Cristiandad
oligarquica chilena, en que los ‘““nobles’’ tienen la misién teo-
logica de evangelizar a los ‘‘plebeyos’ (los ‘“rotos’” sumidos
en la “ignorancia” de la doctrina y los “‘vicios” de su inmo-
ralidad).

A. UN CLERO ARISTOCRATICO Y LETRADO

El sujeto creador, forjador de la Cristiandad chilena de
los siglos XVIII y XIX, su responsable directo, quien podia
llevar a su apogeo la Cristiandad, fue un alto clero que desig-
namos como ‘‘aristocratico’” y ‘“‘letrado’’, aludiendo a su ori-
gen social y a su formacion intelectual.

Este clero empufia la espada de la Cristiandad para evan-
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gelizar, desde el poder del Estado y de la hacienda, a las cla-
ses ““humildes’”.

Los pastores que rigen la lglesia chilena durante esta épo-
ca son, fundamentalmente, miembros de la nobleza criolla,
que, asimismo, es la clase feudal dominante.

Se destaca al respecto la familia Irarrdzaval, que desde
inicios del siglo XVI1I ocup6 cargos de importancia en la Igle-
sia de Santiago, y que, durante el XIX, fue decisiva parade-
signar a la autoridad arzobispal.

El dean del Cabildo santiaguino en 1731 es el doctor en
teologia don Antonio Cirilo de lrarrazaval (conocido por ser
“'"de muy buenas letras en lo escolastico”). En 1734 lo suce-
de en el cargo don Juan de lrarrdzaval y Andia, v en 1753
ocupa la misma dignidad don Francisco de lrarrdzaval y
Aglero.

Dos importantes clérigos ““letrados’’ del siglo XVIII fue-
ron los hermanos Estanislao y Francisco Javier Irarrazaval y
Bravo de Saravia. El primero, que se desempeiié como rector
de la Universidad de San Felipe en 1761, alcanz6 la dignidad
de dean de la Catedral santiaguina en 1784. Su hermano, je-
suita, fue rector del Colegio Maximo de Santiago en 1761.

A comienzos de la Repulblica, en el campo de la pastoral
misionera, se destacé don José Manuel Irarrazaval (1778-
1844), amigo muy querido del Arzobispo Vicufia.

La familia lrarrdzaval, una de las mas ‘‘nobles’’ del pais
(ostentaba el marquesado de la Pica) jugd un rol decisivo en
la conduccién pastoral de la lglesia durante el Estado porta-
liano, promoviendo desde el Gobierno la candidatura de
Monsefior Valdivieso Zafiartu en 1845.

Para la “‘ilustracién’’ particular de la familia lrarrdzaval
un doctor en teologia, el P. Sebastiadn Diaz, compuso una sin-
gular obra, la Noticia general de las cosas del mundo segin el
orden de su colocacién para el uso de los Sefiores Marqueses
de la Pica, publicada en Limaen 1781.

A fines del siglo XVIII sobresalieron como expresién de
un clero aristocratico y letrado los hermanos Domingo y José
Antonio Errazuriz Madariaga, ambos candnigos doctorales de
la Iglesia de Santiago. José Antonio fue rector de la Universi-
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dad de San Felipe y vicario general de Rodriguez Zorrillaen
1821.

A lo largo del siglo XVIII la aristocracia chilena podia
darse el lujo de influir en la Corona espafiola para los nom-
bramientos episcopales. Asi, el Obispo de Concepcion don
Pedro Felipe de AzGa e lturgoyen (1742-44), profesor de ju-
risprudencia y canbénigo doctoral (un ““letrado’’), promovié
su cargo a través de un hermano en Madrid. También el Obis-
po de Concepcion Tomds de Roa y Alarcon (hijo de unos
hacendados de Quilpolemu, goberné la didcesis entre 1795 y
1805) obtuvo el episcopado gracias a las influencias del Du-
que de San Carlos.

En otras ocasiones, el nombramiento de la nobleza crio-
lla se hacia a través de la influencia de la Compaiiia de Jesus
(plasmadora cultural de la élite chilena). Asi, la figura mas
notable del episcopado dieciochesco, don Manuel de Alday,
obtuvo su designacion por influencia directa del Padre Fran-
cisco Ravago, jesuita confesor de Fernando V1.

Ademas, el episcopado chileno del siglo XVIII, en sus
mas relevantes figuras, estaba emparentado familiarmente
entre si, eran miembros comunes de la nobleza dominante.

Encadenadamente, por ejemplo, el Obispo Alonso del
Pozo y Siiva (gobern6 entre 1723 y 1730, dejando a la Ca-
tedral de Santiago un caliz de oro puro cubierto de esme
raldas), era familiar del Obispo Alday, y éste a su vez lo fue
de José Santiago Rodriguez Zorrilla, el Gltimo obispo del pe-
riodo imperial espafiol (de ‘‘pura sangre espafiola’”, como
constaban sus antecedentes).

La nobleza campeaba en los Obispos criollos del siglo
XVIII. Pedro Felipe de Azla, el autor del Sinodo de 1744,
era un santiaguino, sobrino de la Condesa de la Vega del Ren,
y cufiado del Marqués de Cafiada Hermosa.

El alto clero, sefiorial, a fines del perido imperial, se sen-
tia orgulloso de remontar sus origenes a la Conquista de Chi-
le, y de servir, por generaciones (de varones) a la Corona.
Muestra de esto es, la Relacién de méritos y literatura del
doctor José Cortés y Madariaga, un ““letrado’’ chileno, escrita
en 1795:
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"Dicho don Joseph Cortés es de las mas ilustres familias
del Reyno de Chile y el del Pert: que su padre don Francisco
Cortés fue Corregidor de Copiapb..., que su abuelo materno
don Francisco Madariaga fue Tesorero Real de las Cajas de la
ciudad de Santiago treinta vy cuatro afios, y que los demaés as-
cendientes por ambas lineas han obtenido los empleos Poli-
ticos y Militares de la Republica, especialmente el famoso
Conquistador del indicado Reyno don Pedro Cortés Monroy
su cuarto abuelo paterno, y don Ignacio de la Carrera lturgo-
yen, Maestre de Campo y Gobernador que fue del Departa-
mento de Valdivia... su tercer abuelo materno’’.

En el siglo XIX la Iglesia Catolica continué siendo diri-
gida por la aristocracia de origen colonial. Consolidada la
Republica oligarquica, la jerarquia eclesiastica no cambi6 un
apice su extraccion social. Piénsese en jerarcas de la Iglesia
de Santiago como Manuel Vicuiia Larrain, José Alejo Eyza-
guirre Arechavala (ex Vicario general de Santiago del monar-
quista Rodriguez Zorrilla), Rafael Valentin Valdivieso Za-
fiartu (de padres de ““lustre alcurnia’’, segin su bidgrafo Ver-
gara Antlnez), y Joaquin Larrain Gandarillas (sus padres per-
tenecian “a la antigua nobleza’’, segin el mismo biégrafo).

Otro tanto puede decirse del Obispo penquista José Hi-
polito Salas y Toro, hijo de una familia terrateniente de Ca-
chapoal donde ‘‘se respiraba no sélo la comodidad, sino la
holganza y el bienestar’’ (Domingo B. Cruz).

Como dejamos apuntado en el titulo de este apartado
los regentes de la Cristiandad chilena de los siglos XVIII y
X1X eran no soélo aristocratas, sino también ‘‘letrados’’, esto
es, funcionarios estatales que ponian “’orden™ en la vida chi-
lena a través de su saber, legislacién y comunicacién con los
centros de poder en Europa (Madrid, Londres, Roma), cabe-
zas del Occidente metropolitano y jerarquico.

Recordemos que en este tiempo de apogeo de la Cristian-
dad chilena, el Estado y la Iglesia permanecen unidos, obede-
ciendo ambos a una misma ‘’razén ordenadora” que aspird a
“civilizar” el supuesto desorden primordial del Nuevo Mun-
do.

Los eclesiasticos ‘‘letrados’’ condujeron no sélo la Iglesia
sino también el Estado (imperial o republicano). Un Obispo
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del Gltimo siglo colonial, Pedro Felipe de Azla, fue ademas
asesor de los Gobernadores Ustariz y Cano y Aponte. Mas
adelante, Monsefior Alejo Eyzaguirre, durante la RepuUblica
oligarquica, fue Consejero de Estado entre 1844 y 1850, bajo
el gobierno del General Bulnes.

““Letrados” e “iletrados’’, he ahi una contradiccion fun-
dante de la Cristiandad de la época, constituida por los no-
bles (la clase feudal, hegeménica) y los plebeyos (la‘‘infima
plebe” como decia el Obispo Alday) o los indios caracteriza-
dos por su “imbecilidad” (como decia el Obispo Azua, Sino-
do de 1744, Cap. XIV).

En otro sentido, era también, la contradiccion entre lo
‘‘urbano” (base geopolitica del orden *‘letrado”) y lo “‘rural”
(lugar del desorden ““iletrado’’).

‘“Adoctrinar” en los cénones de lo ““letrado’’ fue la mi-
sion evangelizadora del clero entre los habitantes de la ‘‘cam-
pafia’”’. En 1701 el Obispo de la Puebla Gonzalez, pidiendo a
la Corona que enviara Jesuitas a Chile, justifica su peticion
advirtiendo que ‘““como todos los moradores viven en campa-
fia, y a su voluntad y sin rienda a sus apetitos, hay el desor-
den en las vidas'".

En 1710, hablando de los chilenos, dice el Obispo Rome-
ro: ‘“Se crian por lo general en este reino sin ley, sin doctrina
ni politica, con gran peligro de su salvacién y gran trabajo de
los curas y continua congoja de los Prelados’’.

El clero “letrado’’, responsable de la Cristiandad, vera
permanentemente al pueblo, a las clases rurales, como siné-
nimo de ignorancia y vicio.

Los campesinos niegan, con su vida, la Cristiandad.

El Sinodo de Concepcion de 1744 habla del pueblo co-
mo de ‘‘gente ruda, y de pocos alcances’’, que los mestizos,
“que es la gente que més abunda en los curatos’’, es ““la més
ignorante’’ (Cap. V, Const. V).

Alday, en su Sinodo de 1763, expresa que ‘‘la experien-
cia hace constar la mucha ignorancia que hay de la Doctrina
Cristiana entre la gente vulgar’”’ (Tit. VIII, Const. X), o que
““en las Doctrinas del Campo hay mucha ignorancia” del cate-
cismo, ‘‘atn entre la gente adulta’ (Tit. X, Const. Il), y para
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qué decir entre los indios ““venidos de la Tierra adentro’’ (Tit.
X1X, Const. XV).

El Obispo Alday desconfiaba enérgicamente de la cultura
““mestiza’’, por su raiz indigena (‘‘Concurren varios defectos
cerca de sus costumbres, mostrando la experiencia que por lo
comun se inclinan a los vicios que suelen padecer los indios”,
sefialaba en 1755). Y por sus costumbres alcohélicas: en
1770 denunciaba “‘el vicio de la embriaguez, muy introducido
en la infima plebe’’.

La influencia “‘ilustrada’’ a fines del siglo XVIIly en las
primeras décadas republicanas, no hizo sino acentuar la carac-
terizacion de las clases populares como ignorantes y viciosas.

Monsefior Donoso, en el Sinodo de Ancud de 1851, con-
dena la religiosidad de los pobres (las ““creencias ridiculas de
la plebe’’), por contener, por ejemplo, ‘‘oraciones atestadas
de disparates y tal vez de errores groseros”” (Tit. XX, Const.
X).

Las élites republicanas (civiles y eclesiasticas) vieron a los
campesinos como personas que no sabian nada de religion, o
que, a lo mas, tendrian sobre ella ideas “‘absurdas y extrava-
gantes”’, etc.

La Cristiandad chilena del siglo XIX no comprendera la
cultura popular, ella s6lo sera un espacio donde introducir la
racionalidad “‘letrada”.

En 1843, por ejemplo, el Arzobispo de Santiago compro-
baba con extrafieza y estupor que los pobres miraran “‘el tra-
bajo no como una obligacién impuesta por el mismo Dios al
hombre, sino comeo una carga odiosa”.

La incomprensién y desconfianza hacia el ‘‘mestizo”’,
por su vertiente indigena, seguira en el siglo XIX igual como
en el siglo anterior. Monsefior Valdivieso estaba convencido
de que la evangelizacién debia ser una represion de la cultura
popular. En este sentido decia en 1855 que “una vez roto el
freno de la religién, no es calculable hasta qué punto condu-
cirfa a los habitantes de nuestro suelo la altivez hereditaria de
las razas aborigenes’’. f

¢Dénde estaban los centros de formacién del clero “le-
trado’’ en Chile?

Por supuesto en las ciudades.

107



Y en el marco de la culturabarroca, de la Contrarreforma.
En el siglo XVIII, gran orgullo de la nobleza criolla, se funda
la Universidad de San Felipe (abri6 sus cursos en 1756).

De ahi saldrd una cantidad de doctores en teologia (166
titulados desde su apertura hasta 1810), o con estudios de
teologia, que constituiran la intelligentzia de la Cristiandad,
los lideres politicos y religiosos de la época de la Emancipa-
cion (Monsefior Rodriguez Zorrilla, rector de la Universidad,
el Doctor Juan Martinez de Rozas y el Doctor Joaquin Larra-
in y Salas, lideres “independentistas’’, Monsefior Alejo Eyza-
guirre, sefal de continuidad eclesiastica entre el periodo pre
y postcolonial, el Canénigo Martinez de Aldunate, integrante
de la junta de 1810, Monsefior Cienfuegos, dirigente “‘patrio-
ta”’ y Obispo de Concepcidn entre 1823-38, etc.).

Otros centros de aprendizaje de la ““letras’’ fueron, en el
periodo colonial, el Convictorio de San Francisco Javier (don-
de estudiaron los Obispos Pozo y Silvay Rodriguez Zorrilla),
transformado después en el Convictorio Carolino (inaugurado
en 1778, daba clases de filosofia, teologia, jurisprudencia y
latin, alli estudiaron los futuros Obispos republicanos Cien-
fuegos y Vicufia).

Con la Republica oligarquica se creé en reemplazo de la
colonial y barroca Universidad de San Felipe, la Universidad
de Chile, de caracter méas “ilustrado’’, que formd, en sus ori-
genes, a la clase politica y “letrada’” republicana. Esta insti-
tucion se preocupaba de la “instruccion religiosa”” del pueblo
pues, como decia Andrés Bello, ella era indispensable ““para
todo hombre que quiera ocupar en la sociedad un lugar supe-
rior al infimo” (“Discurso de apertura de la Universidad”,
1843). ’

En la Universidad de Chile comenzé a funcionar una Fa-
cultad de Teologia dirigida por ‘‘patricios’” eclesiasticos
{Monsefiores Valdivieso, lgnacio Eyzaguirre, Larrain Gandari-
Ilas), y con caracteres més bien formales y honorificos.

Especialmente dedicado a la “instruccion’ del clero exis-
ti6 también en la época la institucion Ilamada ‘“Conferencias
Morales de Casos de Conciencia’’, alentada por los Sinodos
de Concepcion (1744), Santiago (1763) y Ancud (1851), des-
tinada a formar en el discernimiento de la conciencia moral
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IGLESIAS DE LA CIUDAD
DE SANTIAGO Y EL APOGEO
DE LA “CRISTIANDAD"”, (1831).

(Plano levantado por Claudio Gay: Santiago en 1831).
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(tarea capital en una pastoral que luchaba contra los “‘vicios’”
del pueblo).

Hacia 1767 dirigia estas Conferencias en Santiago don
Pedro Tula, arcediano de la Catedral, comisario de la Inquisi-
cibn y catedrético de la Universidad (un ‘‘sujeto de distingui-
da literatura y de prudencia’’, segin el parecer de Monsefior
Alday).

El clero aristocratico y letrado de los siglos XVIIl y XIX,
conductor de la Cristiandad chilena, no transigié con la cul-
tura mestiza y popular que maduraba en el pais.

Prelados coloniales y postcoloniales vieron con malos y
severos ojos esta cultura que surgia “‘desde abajo’’, especial-
mente las expresiones religiosas populares mestizas, que vin-
culaban medievales tradiciones hispénicas con tradiciones
aborigenes chilenas.

Esto lo veremos mas adelante.

Pero, como un ejemplo, advirtamos la posicién de los
Obispos de Concepcién durante el 1700 y el 1800 frente a las
expresiones religiosas del pueblo.

En 1741, el Obispo Azlia manda dejar ‘‘decente’” la ima-
gen -milagrosa de Nuestra Sefiora de Carelmapu, quitandole
los “‘corales y chaquiras” con que estaba, a su juicio, “‘defor-
mada” (los homenajes chilotes a la Virgen).

Un siglo mas tarde, el Obispo Salas, ademés de luchar
contra los avances democréaticos de los ‘‘rojos” (los “enemi-
gos’’ de la Cristiandad), prohibia, junto con la Intendencia de
Concepcidn, las novenas campesinas al nifio Dios.

B. PASTORAL POSTRIDENTINA Y
NORMACION SENORIAL

“Borrado el Evangelio, destruidos los altares,
las leyes son escarnio, delito es la virtud,
son turbas de bandidos /as masas populares,
madre de horribles monstruos la ciega multitud’”

(Carlos Walker Martinez, 1871).
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Recordemos las caracteristicas del catolicismo postriden-
tino. La religiosidad de la Contrarreforma impone un orden
socio-religioso centrado en el poder del Padre (Dios, el Papa,
el Cura ...).

Estas figuras patriarcales controlan, vigilan y castigan un
orden autoritario y jerarquico que funciona para ‘“mayor glo-
ria de Dios”. Como sefiala recientemente Albano Biondi his-
toriador de la cultura caté6lica postridentina:

““La religion se cristaliz6 en una estructura de poder: el
poder de Dios en el mundo, encarnado en el poder de su pro-
yeccion mundana, el orden clerical. Teblogos y canonistas
trabajaron para construir el edificio de la Iglesia paternalista
y administrativa, comunidad de padres e hijos, de fuertes y
débiles, no de hermanos igualmente pobres delante de Dios’".

La figura mas representativa del espiritu postridentino,
ademas de la Companiia de Jesls, fue San Carlos Borromeo,
arzobispo de Milan, que encarné este catolicismo austero, vi-
gilante, autoritario, que debfa inspirar ‘‘temor y reverencia’’.

La lglesia chilena de los siglos XVl y XIX quiso reflejar
con gran autenticidad y vigor ese modelo. San Carlos Borro-
meo fue un ejemplo a sequir. El Seminario de Concepcién
fue puesto en 1777 bajo el patrocinio de S. Carlos Borromeo.
Cuando en 1788 muere el Obispo de Santiago Manuel Alday,
el canbnigo Rojas Argandofia dice que el noble prelado fue el
"“Carlos Borromeo del presente siglo”’.

Por su parte, a mediados del siglo XIX, el Obispo de La
Serena y Ancud Monsefior Donoso, pletorico del espiritu
postridentino, entroniz6 como patréon de la didcesis surefia a
San Carlos Borromeo.

Como religiosidad patriarcal, se advierte inmediatamente
que la principal virtud politica y religiosa de la Contrarrefor-
ma fue la obediencia, la humildad, la sumisién a la voluntad
del Padre. :

Fray Luis de Granada, campedn de la Contrarreforma es-
pafiola (y de enorme influencia en el Nuevo Mundo, su lectu-
ra fue recomendada explicitamente por el VI Concilio de Li-
made 1772), expresaba asi el misterio de la Encarnacién:

““El Hijo de Dios viniendo a este mundo enristr6 tanto la
lanza contra la soberbia, y encomendé tanto la humildad,
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que parece que todo el misterio de su encarnacién y pasién
ordend para este fin, como si para esto solo viniera’ .

La obediencia a Dios, segin el fraile espafiol, se debe
cumplir en primer lugar porque El es ‘Monarca y universal
Sefior y Emperador del mundo... asi como a Rey se le debe
suma obediencia y reverencia’’.

La Cruz debe entenderse, eminentemente, comoobedien-
ciaal Dios Rey: ““Aquella Cruz es un pulpito alto, o una céte-
dra del cielo, donde el Hijo de Dios predica al mundo la obe-
diencia que los hombres deben a su Criador”’.

En esta tierra el inferior debe obedecer al superior “’no
como a hombre, sino como a Dios, para reverenciarle y hacer
lo que le manda con aquella prontitud y devocion que lo hi-
ciere, si se lo mandase Dios’’.

Puede advertirse el valor de la ‘‘reverencia’’, como expre-
sibn cultual de la obediencia postridentina (el Concilic de
Trento afirmé que la “‘irreverencia’’ apenas se podia separar o
distinguir de la impiedad, Cf. Sesion XXI1).

En el aristocratico mundo chileno del siglo XVIIl da la
impresion que el valor de la ““reverencia’” al sacerdote paso a
ser una actitud colectiva. El “‘cura’’ era reverenciado publica-
mente, o al menos, formalmente. Hablando de la piedad chi-
lena de su tiempo, el jesuita del XVIIl Felipe Gomez de Vi-
daurre sefiala:

“Muestran también su piedad en la reverencia con que
tratan a los sacerdotes y religiosos; todos le dan en la calle al
sacerdote el lado derecho, y en casa el primer puesto, y, en
una palabra, es mirado y considerado no por lo que él era an-
tes, sino por lo que es por el carécter, esto es, por Ministro de
la Majestad divina. Basta que un sacerdote se ponga por me-
dio entre dos litigantes de la plebe para que ellos se separen al
punto...””.”

En 1744, velando por la seriedad y compostura del “cu-
ra’’, el Obispo de Concepcion pidid en el Sinodo que los sa-
cerdotes no confiesen con ‘‘ponchos o mantas’’ que desdicen
de la “‘seriedad eclesiastica’’. Esto refleja la severidad postri-
dentina del episcopado chileno durante el Gltimo siglo colo-
nial, para inculcar la “‘reverencia’’ entre los plebeyos.

El famosisimo ‘‘Catecismo’’ del jesuita Astete, que adoc-

113



trin6 a las masas coloniales, y que sigui6 vigente durante la
Republica (se edita en Chile el afio 1826), reflejando el espi-
ritu de obediencia y reverencia del modelo seforial, conside-
raba pecado mortal el casarse sin la bendicion y consejo de
los padres, o una ofensa a Dios el comer después de comulgar
“pues se haria una irreverencia a tan gran Sefior”’.

El espiritu postridentino traspaso sin problemas el cam-
bio politico de la Colonia a la RepUblica. La transicion de la
dominacién imperial a la republicana no alter6 el proceso de
mas larga duracién de una sociedad sefiorial y de una religion
postridentina que siguié implementandose y afirméandose atn
mas (junto al poder de la clase feudal).

Las relaciones obedenciales hijos-padres no sufrieron
cambios. El Obispo Cienfuegos, lider “independentista’,
aconsejaba en su Catdn cristiano-politico (de 1819) a los hi-
jos: ““Nunca hagas o digas cosa alguna con que puedas disgus-
tarlos o sonrojarlos’’, partiendo del supuesto de lo ““irracional
e inhumano’’ de la conducta de los nifios.

Hasta 1880 la lIglesia Catolica chilena vivié, como en los
tiempos coloniales, fiel a su marco postridentino y sefiorial.
Acerquémonos a la monumental obra (en cuatro tomos) de
Monsefior Eyzaguirre Portales Instrucciones al pueblo cristia-
no (Roma 1875).

Eyzaguirre, sobrino del estadista Diego Portales, presenta
alli una acabada exposicion del catolicismo postridentino,
que queria una sociedad montada en la obediencia al Padre,
en el cumplimiento del cuarto mandamiento de la ley de Dios.
Dice Eyzaguirre que de ese mandamiento (‘“’honrar a los pa-
dres’’) “‘pende todo el orden social, politico y religioso de la
replblica”’.

La teologia de este autor chileno no se aparta de los mar-
cos entregados por la Contrarreforma. Todo revela humilla-
cion, humildad, abatimiento:

‘“La cruz es simbolo de la humildad de Jesucristo que se
humillé y anonadd a si mismo para destruir nuestra soberbia
y propia estimacion. El orgullo humano ya no puede subsis-
tir, después que la cruz de Jesucristo nos esta predicando la
humildad, obediencia y resignacién’’ (Instrucciones, 111, 276).

Este discurso autoritario cobraba mayor énfasis en el si-
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glo XIX, toda vez que se concebia el espiritu de la época co-
mo espiritu de “‘insubordinacién’’ (de ahfi, protestantismo,
comunismo, etc.).

Dice Eyzaguirre: ‘““Mientras Jesucristo predjca en su
Evangelio como base de su religion cristiana la humildad y la
mortificacion, vemos que el protestantismo se aparta de la
Iglesia cristiana impulsado por los vicios enemigos de aquellas
dosvirtudes” (Instrucciones, |, 381).

Lajerarquia eclesiastica debia ser el modelo ético de esta
religiosidad. Como encargado de la cura de ‘‘almas”, el clé-
rigo debia ser expresion de ‘gravedad, de severa vigilancia
para observar las acciones y los progresos de las ‘‘almas’”
(Carlos Borromeo).

El Sinodo de Concepcion (1744) dispone que les son
prohibidos al cura “los bailes, danzas, y festines, y todo juego
de bulla o placer...””. El Sinodo de Santiago (1763) solicita
que los curas anden vestidos de negro (o pafio obscuro), in-
cluso sus ropas interiores. El Sinodo de Ancud (1851) pide a
los clérigos abstenerse de cantar canciones amatorias o profa-
nas y bailar incluso en privado, entrar en ‘’chinganas’’, etc.

En los Seminarios Diocesanos para formar al clero (insti-
tucién tan cara al Concilio de Trento) se inculco este estricto
disciplinamiento. El reglamento del Seminario de los Santos
Angeles Custodios, hecho por Monsefior Larrain Gandarillas
en Santiago a mediados del siglo XIX, pretendia ‘‘formar en
los jovenes hébitos de aseo, de urbanidad, de sobriedad, de
disciplina, de orden, de sumisién a la autoridad y de todas las
exigencias de la culta sociedad’” (R Vergara Antlnez, Vida de
D. Joaquin Larrain, Santiago 1914, 65).

Existid, como se ve, un modelo pastoral que partia del
clérigo, del parroco, caracterizado segin Monsefior Donoso
en su obra Manual del parroco americano (de 1844) por su
"‘gravedad y providad de costumbres, edad madura y ciencia’
necesaria’’ (digamos, de paso, que Msr. Donoso recomienda la
lectura de las obras completas de Fray Luis de Granada).

{Cuales eran los mecanismos pastorales de esta iglesia pa-
ra inculcar en la masa esta normatividad sefiorial?

{Como la pastoral postridentina lograba culpabilizar a la

115



poblacion chilena de los siglos XVIIl y X1X, a través de la in-
ternalizacion del Padre?

Esa fue la destacadisima labor de la Mision, de las “Co-
rridas’” o ‘“Tandas de Ejercicios’’, siguiendo el modelo jesuita.
El Sinodo de Concepcién (1744), junto con recomendar los
Ejercicios lgnacianos para el propio clero, los encomia para
toda la poblacion del Obispado surefio:

“Se ruega y encarga a los reverendos padres Prelados de
la Compariia de Jesus continlien sin intermision alguna tan
saludable instituto de las misiones, como lo ejecutan, en todo
el obispado...”” (Cap. V. Const. XXIX).

Alday, en su Sinodo de 1763 alaba los frutos de las mi-
siones jesuitas:

“Es muy notorio el fruto que se logra en las Almas con
las Misiones que hace la Religion de la Compariia de Jesus,
por los Partidos y Curatos de este Obispado, despachando
anualmente cuatro misioneros hacia el lado del sur, que lla-
man de Promacaes, dos en los contornos de esta ciudad, otros
dos para el norte, al corregimiento de Aconcagua, que ahora
se han extendido mucho mas adelante por el de Quillota, y
otros dos en la jurisdiccion de la ciudad de San Luis, o la
Punta, provincia de Cuyo...”” (Tit. X, Const. XV11).

Estas Misiones jugaban un rol politico de disciplinamien-
to ético de las poblaciones rurales, ciertamente funcional
a los hacendados. Los mismos jesuitas chilenos decian en
1762:

““Las cabezas de familia echan mano de los santos ejerci-
cios como de un remedio presente y eficacisimo para reducir
cualquiera de sus domésticos y familiares a una conducta
arreglada..., a més del bien de las almas, se consigue el politi-
co, por ejemplo, sujecion, obediencia que rinden a los supe-
riores’. .

Una de las principales Casas de Ejercicios ignacianos fue
en Santiago la llamada ““Casa de la Olleria’’ (fundada en
1704), que daba tres tandas de ejercicios al afio.

Hacia 1761 el Obispo Alday daba 500 pesos anuales para
la realizacion de ejercicios destinados a la ‘‘gente pobre’”.

Durante el siglo XVIII y comienzos del siglo XX sobre-
salian en Chile numerosas Casas de Ejercicios como las de
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LA ‘CRISTIANDAD’ DEL
SIGLO XVIII EN CHILE:

parroquias rurales, haciendas
jesuitas y misiones entre el Itata y el
Bio Bio (1759).

E Parroquias de curatos

6 Misiones de indios

j’ﬂj Haciendas de jesuitas

E] Haciendas de religiosos

(Mapa del Curso del Bio Bio de Fv. Ignacio de

Leén-Garanito, prof. dela U. de San Felipe,
hecho en 1759).
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\llapel, La Ligua, Gualliguaica (en Elqui), Quillota, La Sere-
na, Nancagua, Rancagua, Santa Cruz de Colchagua, Talca, Pa-
rrales (en Concepcion), Chilldén, Castro y Chacao (cf. G.
GUARDA, Centros de evangelizacion en Chile 1541-1826,
Anales Fac. Teologia XXXV, 1984).

La expulsion de los jesuitas no significo alterar el tradi-
cional mecanismo pastoral de los Ejercicios. La aristocracia
chilena, por su cuenta, comenz6 a fundar casas de ejercicios,
como la de Aculeo (fundada por dofia Maria Josefa de Leca-
ros) o de Pefialolén (de dofia Ana Vicufia).

A comienzos del siglo XIX, un noble eclesiastico criollo,
José Manuel Irarrazaval (1778-1844), fundé una casa de ejer-
cicios en Valparaiso, y predico la penitencia, el orden y el te-
mor de Dios, la extirpaciéon de los vicios, entre los pobres,
con una energia tal, que dej6 fama en medio del pueblo. A su
muerte, asi se recordaba su vida: -

Hijo de una noble casa
que fué el Marqués de /a Pica,
caballero de importancia,

Se crié como Dios manaa

con mucho temor de Dios /... /
Se aplicé a dar las misiones
sirviendo con gran constancia, /... /
Reprende todos los vicios

y que los nifios se criaran

puros y en santo temor

y que no leyeran fabulas

ni los libros prohibidos, /... /
Padres que tuviesen hijos

no consientan en su casa
pecados, ningun desorden, /... /
de los campos y arrabales

a toda alma descarriada

hace venir al redil, /... /
pasando miles trabajos

a todo el pueblo clamaba

que se hiciera penitencia, /... /
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Un hijo de hacendados colchagliinos, Tomas Argomedo
(1796-1876), y él mismo propietario agricola, fue otro pres-
bitero fundador de casas de ejercicios. En 1840 dej6 cons-
truida la Casa de Ejercicios de Tilcoco, donde ‘‘adoctrinaba’’
y ““moralizaba’’ a los campesinos, dejando fama de austeri-
dad, rigor, ayuno, y aversion natural a los bailes. Su ascetis-
mo (otro gran lector de Fray Luis de Granada) fue tal, que
nunca dio la mano a persona de otro sexo. _

En tiempos del gobierno arzobispal en Santiago de Mon-
sefior Valdivieso, existid casi un ““boom’’ de fundacion de Ca-
sas de Ejercicios por parte de los hacendados para la atencion
religiosa de los trabajadores.

Entre 1864 y 1875 se fundaron las ‘Casas” de Catemu
(Carmen Garcia Huidobro, 1864), Lo Contador (Mercedes
Contador, 1864), Quechereguas (Maria de la Cruz Antlinez,
1865), Tagua Tagua (Domingo Bezanilla, 1865), San Francis-
co Javier de Curicé (Ramén Uribe y sefiora, 1866), La Can-
delaria de Codegua (Luis Echevers, 1869), y Chocalan (Rosa-
rio Valdés, 1875).

El mismo Arzobispo Valdivieso fundé la Casa de Ejercl-
cios de San Juan Bautista, en 1876 (desde su fundacion hasta
1884, se habian dado ejercicios a 4.500 personas y retiros de
un dia a 20.400 personas).

En Concepcion, el Obispo Salas ponia la primera piedra
de la Casa de Ejercicios de San Francisco Javier en 1856. La
policia penquista agradecia al Obispo Salas los ‘‘Ejercicios lg-
nacianos’’ que reprimian los desérdenes populares (rifias, vio-
lencias, vicios...).

Seglin un observador de la época, la Mision rural consis-
tia en ‘“‘platicas doctrinales, oraciones y ejercicios piadosos,
que se repiten por nueve noches consecutivas. Los ejercicios
piadosos estan reducidos a una “disciplina” con miserere, que
es el postre de cada noche de mision... Alli se azota el “’hua-
so” las espaldas sin piedad alguna con duros latigos que al
efecto lleva consigo, y es tanta su crueldad, que cada noche
de disciplina se da una verdadera sangria’’.

La Mision terminaba con la confesién y comunién de los
inquilinos y por un discurso por parte del sacerdote llamado
de “‘perseverancia’’. Finalmente, el cura levantaba la cruz de
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la Mision, exhortando y recordando que Cristo moria por los
pecados de los oyentes (‘‘los réprobos, los hipocritas, los am-
biciosos, los sensuales, los pecadores como vosotros’’).

Las masas rurales, culpabilizadas, entonaban el himno
Perdon oh Dios mio.

Esta pastoral postridentina, aplicada en Chile en su mé-
ximo vigor en los siglos XVIII y XIX, fue un instrumento de
gran efectividad politica para la sociedad y el Estado oligér-
quico (el Estado portaliano acogia con evidentes muestras de
simpatia esta lglesia ‘‘moralizadora’’ de la plebe, de alli que
el mismo Portales dijera que ‘‘no creia en Dios, pero si en los
curas’’).

La normacién sefiorial que asi se implementaba significo
la enérgica represidon o castigo del cuerpo, de las expresiones
corporales (sobre todo, la mujer, la risa, lo carnavalesco, etc.).

Sobre el estricto control del cuerpo puede verse la obra
de Jaime de Corella Practica del Confesionario (Madrid 1701),
un texto que se usaba en el Convictorio de San Francisco Ja-
vier en Santiago (rechazo de los bailes, de los besos, de los
tactos’’, etc.).

Acerca de la reprobacion eclesiastica de la mujer hay que
remontarse a Kempis (‘‘no tengas familiaridad con ninguna
mujer’’), el gran modelo de espiritualidad de la época.

A comienzos del siglo XVI1I el episcopado chileno con-
denaba la exhibicion del cuerpo femenino. Eso era ahora la
ofensa a Dios, el escote exagerado, las polleras cortas (Obispo
Romero en 1715). En 1755 el Obispo Alday, al prohibir la
exhibicion de los brazos desnudos en la mujer, amenazaba
con la iradivina. Afios después, en 1762, convoca a una junta
de tedlogos sobre los ““indecentes’’ y ‘‘provocativos’’ vestidos
femeninos. El Obispo Azla, en su Sinodo de 1744, prohibe a
las mujeres lavar en el rio “por la desnudez manifiesta de las
lavanderas’’ (Cap. XV, Const. 1V).

Esta interdiccién del cuerpo femenino continué inaltera-
da durante el siglo XIX. Asi, en 1872, el intelectual catélico
Zorobabel Rodriguez condend, por su desnudez, las escultu-
ras “Eva’’ y ““Susana’’ del artista nacional Nicanor Plaza.

La risa, como desorden o convulsién del cuerpo, también
no fue vista con buenos ojos por la pastoral postridentina.
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Los Sinodos del siglo XVIII condenan la “‘suma jocosidad’’
de los villancicos navidefios (Sinodo de Concepcion, 1744,
Cap. Il, Const. XIX, Sinodo de Santiago, 1763, Tit. XV,
Const. 1V).

A comienzos del siglo X1X el Gobernador del Obispado
José Ignacio Cienfuegos censuraba la risa a ‘‘grandes carcaja-
das’’ (en un texto que se reeditaba por sexta vez en 1859).

La risa era inaceptable en las manifestaciones religiosas
publicas como las procesiones o las predicaciones (Justo Do-
noso, Manual del parroco americano, 1844, y del mismo
autor Sinodo de Ancud, 1851, Tit. VIII, Const. XX, v reglas
consuetas, Cap. Il). La piedad de la época hacia sentirse cul-
pable al pueblo hasta de la “‘inmoderada alegria’’ (Mes del Sa-
grado Corazon, Santiago 1876, 142).

Por su parte, la critica del Carnaval es explicita y sin re-
paros durante el siglo XI1X. La Revista Catolica del clero san-
tiaguino lo condena en 1844, y Monsefior Eyzaguirre lo cali-
fica como oportunidad de autorizar ‘“todo cuanto hay de ba-
jo y repugnante’’ (Instrucciones, |11 150-1).

Este control del cuerpo adquirié todo un caracter de
“‘querra’’ religiosa al condenarse las fiestas populares en las
“’chinganas’’. Estas eran el lugar de expansion del cuerpo y
del pobre, dos realidades altamente subversivas para la reli-
gion y la cultura sefiorial y aristocratica. Era el dominio de la
mujer, la risa, el lenguaje licencioso, la subversion publica,
etc., el ““mundus inversus’’ del catolicismo postridentino (cf.
Revista Catélica, 1847).

Por similares razones la lglesia prohibia, entre los mapu-
ches, el juego de la “‘chueca” (Sinodo de Concepcion, 1744,
Cap. X1V, Const. I1X).

La misién jesuita entre los indios, durante el siglo XV11I,
embebida del espiritu pastoral postridentino, no pudo evan-
gelizar a una sociedad que daba una importancia capital a la
experiencia del cuerpo (lo inverso de la Cristiandad).

Mas ain, los mapuches reinterpretaron el cielo cristiano
como una paradisiaca realidad corporal (una suerte de Edad
de Oro, caracterizada por la presencia de “‘deleitables hem-
bras” y una “chicha inagotable’”) (cf. Informe del P. Wolf-
wisen S.J., misionero entre 1715y 1742).
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El rigorismo eclesiastico urbano a mediados del siglo
XIX llegd a extremos tales como el que expresa el siguiente
pasaje de un “reglamento de vida'’ aprobado por Mons. Val-
divieso en 1850: “Huiré sobre todo el roce y comunicacion
con personas de otro sexo, y no tocaré ni permitiré se me to-
que siquiera un hilo de mivestido’’ (El Paraiso Abierto, San-
tiago, 1850, 14).

El sometimiento del pobre (a su situacién de pobreza)
fue otra constante de la normacién social postridentina. En
esto podian coincidir, sin problemas, partidarios del Imperio
o de la Republica. El te6logo, inquisidor y coronel Judas Ta-
deo de Reyes, destacado funcionario de la Monarquia, decia
sobre el tema: “’Los pobres han de ser pacientisimos, no mur-
murar de la providencia de Dios, ni envidiar la prosperidad
ajena: Dios reparte a cada uno lo que le conviene...: con este
consuelo no deben exasperarse, ni avergonzarse de su suerte’’
(1816). Por su parte, el eclesiastico republicano Ignacio Cien-
fuegos expresaba pocos afios mas tarde: ‘’Si fueses pobre vive
conforme, en la inteligencia de que ese camino te convendra
para tu salvacion’’ (1819). )

La contrastada desigualdad social entre ricos y pobres,

poderosos y débiles, era el orden impuesto por Dios.
; El caracter del catolicismo postridentino a mediados del
siglo XIX, como religion de la “‘guerra’’ contra los enemigos
del alma (Mundo, Demonio, Carne) fue ironizado por algunos
intelectuales republicanos, como José Joaquin Vallejo, quien
terminaba por denunciar el eclesiocentrismo de dicha pasto-
ral cat6lica. Hablando en 1844 con ocasién de la Cuaresma
decia el autor:

**¢Hay algin predicador en campafia? Id y tendréis en-
tendido para vuestro gobierno que el Mundo, primer enemigo
de nuestras almas, es el corsé, es la refalosa, es la manga larga,
el peinado asi y el escote asa. Sabréis como el enemigo De-
monio no es el diablo, sino los futres herejes, impios, ateos,
iconoclastas (la secularizacion de las clases altas), etc., y co-
mo el enemigo Carne no es otro que las escandalosas mujeres,
en las cuales sacia el orador su indignacion evangélica... La
celestial doctrina del Crucificado se halla reducida, segiin el
santo varén a no asistir... a parte alguna que no sea la iglesia,
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sus incidencias y dependencias. De modo que no sacamos del
sermén sino la consoladora noticia de que, fuera de los um-
brales de los templos, no hay adénde volver los ojos, ni don-
de estarse parado o sentado sin cometer qué se yo cuintos
pecados mortales’’.

Concluyamos.

El ideal pastoral chileno de los siglos XVIII y XIX, aso-
ciado a la sociedad aristocratica y patriarcal, fue exaltar la fi-
gura del clérigo, como ‘‘padre’’, fundamento de la Cristian-
dad, imagen vicaria del Dios Padre.

Esta figura debia imponer el orden social, el consenso so-
cial, procurando que ricos y pobres, todos los hombres, vivie-
sen en armonia. El cura parroco, segin el Obispo Donoso,
debia evitar todo conflicto colectivo, “interponiendo sus
buenos oficios con la suavidad y dulzura de un padre comtn
para conciliar los animos, mitigar los resentimientos y resta-
blecer la armonia turbada’”” (Manual del parroco..., 1844,
320). :
Con todo, para las clases populares, rurales, el sacerdocio
no dej6 de estar asociado a los mecanismos de dominacién,
de explotacion y de coercion.

No se puede olvidar que en Concepcion durante el siglo
XVIII estaba prescrita explicitamente la pena de azotes a los
indios que dejaban de asistir a la doctrina (Sinodo de 1744,
Cap. VI, Const. 111).

En una perspectiva critica del sacerdote ante el campesi-
no decia un observador en 1861:

““La mano del cura la siente de otro modo y por distintos
motivos. El pago de las primicias y el de los derechos de bau-
tismo, de casamiento y de entierro, son casi las (inicas cosas
que le recuerdan que tiene un ‘pastor de su alma’...”.

El cobro de los ‘‘derechos de estola’” motivd diversas
quejas de los pobres que veian en ello un comercio con la re-
ligion. Hay testimonio de que en Talcahuano hacia 1857 una
“infinidad de pobres’ se quejaban de la inhumanidad del cu-
ra, que llegd a detener a una mujer por no pagar el entierro
de un nifio.

Las propias misiones jesuitas en Chiloé, con su disciplina-
miento sacramental, no dejaban de ser una coercion para la
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EL ANTICLERICALISMO
EN CHILE HACIA 1880.

La satira liberal del sigio XIX ataco al
catolicismo conservador por su
vinculacion con los ricos.

En el grabado, una critica al
Arzobispo Valdivieso en este sentido.

(cf. ““El Padre Cobos’, Santiago, 29- | - 1876).
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vida de los campesinos, compelidos a obedecer a los Padres.
Un antiguo “‘corrido de las Misiones’’, recogido en la locali-
dad de Rauco en 1880, refiere esta perspectiva popular:

Dice el santo Jesuita
arrepentios cristianos
vengan al conocimiento
reparen como esta en la cruz
todo cubierto de llagas

" por libertar nuestras almas /... /
Principian los casamientos
que muy bien lo hemos de ver
en la puerta de la Iglesia
les entregan su mujer
ahora yo quero ver
como se han de avenir
si se casan dos pobres
camas no tienen para dormir
Ya principia a maldecir
el hombre serd el primero
para qué me habria casado
mejor estaba soltero /... /.

C. ESPIRITUALIDAD Y DEVOCION

Las formas de la espiritualidad y devocion chilenas du-
rante los siglos XV111 y XIX comprueban la ofensiva del cato-
licismo postridentino. Esto es, en estos siglos alcanza su es-
plendor la espiritualidad tipica de la Cristiandad chilena, que
comenzo a esbozarse durante los primeros siglos coloniales.

La importancia cotidiana de la Imitacion de Cristo de
Kempis alcanza su méaxima expresion. En su juventud el
Obispo de Concepcion, Salas, traduce esta obra del latin.
Monsefior Larrain Gandarillas lo hace leer en el Seminario de
Santiago. En 1869 recomendaba la prensa catélica:

““La Imitacion de Cristo es un librito que todo cristiano
debe abrir diariamente aunque sea para leer un solo capitulo,
o un solo nimero de un solo capitulo”.
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Se trata de la espiritualidad, entonces, de la “mortifica-
cién’, del morir a esta vida, del desprecio por “‘este mundo”’,
de la “perpetua guerra’ (Luis de Granada, Simbolo de la fe)
entre el espiritu y la carne, por matar la carne.

Es una légica de la muerte. Kempis decia: ‘’Bienaventu-
rado el que tiene siempre la hora de su muerte ante sus ojos,
y se apareja cada dia a morir’’. Monsefior Eyzaguirre predica-
ba: “Trasladémonos, hermanos mios, frecuentemente con el
espiritu al trance terrible de nuestra muerte, que nos obligara
a entrar en esa espantosa eternidad’’ (Instrucciones, 111, 356).

La muerte sigue siendo considerada como una inexorable
ley divina. A la muerte, en 1867, del destacado politico e in-
telectual de la aristocracia, don Manuel Antonio Tocornal
Grez, el escritor catélico Zorobabel Rodriguez escribi6:

/...vana

la ciencia fue, que impavida
la muerte, la inhumana
muerte llegaba... iHabiala
soltado el mismo Dios!

La espiritualidad de la época es fuertemente penitencial,
cuaresmal. El tiempo de Cuaresma es el tiempo religioso por
excelencia, respetado sobre todo en las ciudades, sedes de la
religion oficial. A mediados del siglo XIX los tiempos repu-
blicanos no alteraron las acendradas costumbres coloniales.
Un viajero extranjero apuntaba en 1848:

“‘Ahora es Cuaresma, y aqui es muy triste, la gente va to-
do el tiempo a la Iglesia..., como es cuaresma todos vienen a
la ciudad para confesarse y saldar cuentas de los pecados del
afio yendo todos los dias a la Iglesia, durante 10 dias... No se
hacen visitas y, en realidad, a la vista son ahora mas piadosos
que el Papa”.

El caracter penitencial de la espiritualidad chilena de la
época puede sintetizarse en la formula medieval, tan querida
por Monsefior Eyzaguirre Portales en el siglo XIX, de la com-
prension de la vida como humillacién permanente (summus
labor, summus dolor, summa paupertas).

Acerca de el valor de lo penitencial recuérdese que
el catecismo de Astete recomendaba la importancia de
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tener un confesor (edicién de Santiago de Chile, 1826,
114).

Importantes confesores tenia la aristocracia santiaguina
del siglo XIX, como el fraile dominico y te6logo Domingo
Aracena (1810-74), que atendia a personalidades del mundo
intelectual, politico y diplomatico como Andrés Bello, Ma-
nuel A. Tocornal o el almirante Manuel Blanco Encalada.

En el altimo siglo colonial se exigia a los enfermos ingre-
sar ‘‘confesados’’ al hospital (Sinodo de Concepcion, 1744,
Cap. VIII, Const. 111).

Si la espiritualidad postridentina ya se ve como “mortifi-
cadora’’ y ‘‘penitencial’’ se le debe agregar otro rasgo, su ca-
racter ‘‘reverencial’’.

A Dios, el ““Supremo Emperador’’ decia Mons. Cienfue-
gos, se le debia temor y reverencia. Agrega el eclesiastico:

“‘Cuando te presentes en la lglesia o Santuario, le daras
el culto externo..., con la gravedad y compostura que exige la
presencia de la Deidad suprema, sin puerilidades y ridiculeces
dictadas por la supersticion”’.

Monsefior Donoso, en su Manual del parroco, agrega: ‘A
la Iglesia debe irse para aplacar la ira divina, no para irritar-
la”. Es una espiritualidad del “‘arrodillarse”.

Mons. Cienfuegos decia en 1819: "“Mientras estuvieses
en la Iglesia te mantendras arrodillado’”.

Durante la celebracién de la Eucaristia en la capilla del
Palacio de la Moneda, el Presidente de la Republica don Ma-
nuel Montt y su esposa ‘‘desde el Canon hasta las Gltimas ora-
ciones permanecian arrodillados, lo cual obligaba a los concu-
rrentes a mantener idéntica actitud”’.

La forma de devocién que se fue imponiendo en la vida
religiosa chilena de los siglos XVIIl y XIX fue ‘““reparar las
ofensas a Dios”” mediante la digna asistencia al Santo Sacrifi-
cio de la Misa, y el culto a la Divina Majestad Sacramentada
(Sinodo de Concepcioén, 1744, Cap. I, Consts. | y VII).

La procesion del Viatico pasa a tener una estricta regla-
mentacion. Decia el Obispo Alday en 1763:

’Esta misma reverencia y demostracion de acatamiento a
Cristo Sacramentado, se debe observar, cuando su Majestad
es conducido por Viatico a los enfermos: por lo cual se man-
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da que, aun en las Doctrinas del Campo, se saque su Majestad
con luz encendida...” (Sinodo de Santiago, 1763, Tit. V,
Const. 11). El Sinodo de Ancud (1851) recuerda la vigencia
de las Leyes de Indias sobre este culto al Santisimo Sacra-
mento llevado en Viatico: ““Todos los demas cristianos que
vieren pasar por la calle al Santisimo Sacramento, son obliga-
dos a arrodillarse en tierra, a hacerle reverencia y estar asf
hasta que el sacerdote haya pasado...”” (Tit. I1l, Const. VI).

La devocion al ““Santisimo Sacramento del Altar’’ se en-
cuentra ya recomendada por el Obispo Romero en 1712 (en
Santiago). Mas, sera en el siglo XIX cuando esta devocion se-
ra impulsada con vigor por la pastoral a lo largo de todo el
pais.

Uno de los primeros impresos chilenos fue un Octaviario
de meditaciones para la “‘infraoctava’” del Santisimo Sacra-

“mento del Altar (Pedro Nolasco Zarate, editado en 1819).

Mons. Donoso, en su Manual del parroco americano, re-
comienda las procesiones a ‘‘Jesis Sacramentado’’ ‘’para vin-
dicarle de las injurias y ultrajes que los herejes e incrédulos le
han irrogado en el sacramento’’.

Tanto el Arzobispo Valdivieso como el Obispo Salas, los
“grandes’’ del catolicismo decimondnico chileno, fomentaron
la devocion a ‘‘Jesis Sacramentado’”.

Salas instituye en la Catedral de Concepcion el afio 1855
la Archicofradia del Santisimo Sacramento del Altar (él mis-
mo hacia dos visitas diarias al Santisimo), y , por su parte,
Valdivieso, en Santiago, establecio en diversas parroquias esta
Archicofradia, las que funcionaron normalmente a cargo de
las élites aristocraticas (en 1854 en Guacargiie a cargo de la
familia del Arzobispo, hacendados del lugar, en 1856 en Tal-
ca su mayordomo era don Felipe Astaburuaga, etc.).

" En fin, el Sinodo de Ancud (1851) exigi6 el estableci-
miento de las ‘‘Cofradias del Santisimo’’ (‘‘para que se tribu-
te con mayor decencia y decoro el culto y adoracion debido
a JesUs sacramentado’’, Tit. IX, Const. VII).

La otra devocidon complementaria de la época fue la con-
sagrada al Sagrado Corazon de Jesus.

Esta fue impulsada desde el siglo XVIII por los Jesuitas
criollos (tanto en Chile como en el destierro en Europa). Una
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primera noticia que tenemos del afan por introducir la devo-
cion es la Relacion de la Visita al Obispado de Santiago por
Mons. Alday hacia 1757. Acompaiiado de unos misioneros
jesuitas, el Obispo de Santiago va a ir inculcando en las pobla-
ciones esta devociéon (Copiapd, Elqui, Limache, Coquimbo,
Combarbala, Talca, Pumanque, Bucalemu, Curico, etc.).

Se hacen novenarios, celebracion del Primer Viernes, ac-
tos de desagravio, con imagenes portatiles, etc.

El culto al Sagrado Corazon tiene que ver con la repara-
cion de las ““ofensas y ultrajes’” cometidos a Dios por los ene-
migos de la “‘Cristiandad’’ (herejes, incrédulos, pecadores).

En cierta medida, se trata de saldar la ofensa con Dios,
de pasar de la ‘‘deslealtad’’ a la “’lealtad’’ sefiorial con Dios,
todo ello a través de una espiritualidad de la culpa.

Hay una estrategia penitencial (y culpabilizante) al inte-
rior de la Cristiandad. Los cantos o himnos chilenos del siglo
XVI1I reflejan esta actitud espiritual:

Corazén Divino
Jjamas permitéis
que viva ni muera
en culpa mortal.

Corona de espinas,
que os cife, es sefial
de cuanto os aflige
mi deslealtad.

Corazén amante

Y0 os quisiera amar
con el mas ardiente
corazén leal.

La devocién al Sagrado Corazodn, a través de estos him-
nos, aspiraba a negar la cultura popular del siglo XVIll y a
hacer reconocer la autoridad penitenciaria del Obispo:

Se acostumbro cantar al Santisimo las copias del Cora-
z6n de Jesls, que empiezan ‘Corazén divino’, para arraigar en
los corazones esta devocién, y desterrar canciones profanas.
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El sefior Obispo concedi6 40 dias de perdén a los que las re-
cen o canten’’ (visita a Limache, 1757).

El Obispo Alday, siguiendo a San Francisco de Sales e
imitandolo, fue muy devoto del Sagrado Corazén.

Los jesuitas chilenos expulsos fueron especiales devotos
del S. Corazéon, como José Joaquin Valdivieso (1738-89,
quien fomento la iconografia), Jeronimo Boza (1721-78, au-
tor de un Triunfo teoldgico del Sacratisimo Corazon de Jesis
publicado en Venecia en 1744), y el gran Manuel Lacunza (su
carta al canonigo Martinez de Aldunate en 1791, quien dis-
puso en 1805 que se celebrara todos los afios la fiesta del S.
Corazén en la Catedral de Santiago).

En 1824 Monserior Muzi, enviado por la Santa Sede,
cred en Santiago la “‘Piadosa Unién del Sagrado Corazén de
Jestis”, uniéndola a la de Roma (ese afio se publicé una nove-
nadel S. Corazon en la capital).

Los prelados del siglo XIX, Valdivieso y Salas, cultivaron
la devocion. El escudo arzobispal de Valdivieso contenia, en-
tre otros, el simbolo del S. Corazén).

La organizacion de laicos mds importante a mediados del
siglo XIX en Chile, dedicada a sectores populares, fue la
“Hermandad del Sagrado Corazén’’, creada en 1852 por un
fraile franciscano y un hacendado de Lonquén (don Manuel
Ruiz Tagle Portales).

En la creacion de esta institucién, que a los cinco afios
ya contaba con cerca de 2.700 integrantes, no faltaron las
motivaciones politicas de la oligarquia.

La “Hermandad’’ estaba explicitamente dedicada ‘‘a ese
pueblo tan halagado en tiempos de revueltas y de bastardas
aspiraciones’’, quien ahora debia aceptar la desigualdad so-
cial, someterse a la confesion sacramental todos los primeros
viernes del afio, y hacer todas las noches lecturas morales.

La espiritualidad de la ““"Hermandad’’, como la de toda la
pastoral de la época, se centré en la ““mortificacion’ y “’hu-
millacion”. El objetivo de esta gran institucion, creada por la
pastoral aristocratica, fue sacar al pueblo de sus costumbres
festivas (“‘chinganas”, etc.), y de las nacientes tendencias de-
mocraticas observables en los centros urbanos.

La sociedad urbana de la época (con influencias liberales,
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etc.) atacd esta religiosidad, calificando a sus miembros con
el apodo chilenisimo de ‘“’pechofios’’, expresion despectiva
para designar una religiosidad formal, lagubre e hipocrita.

Un asesor del movimiento decia en 1858: ‘/{Qué impor-
ta que (el mundo) caracterice de melancolia vuestro retiro,
de hipocresia vuestra mansedumbre, de necedad vuestra peni-
tencia...?"".

Surgia el disciplinamiento postridentino de las masas po-
pulares en el siglo XIX.

Hacia 1868 la devocion chilena al Sagrado Corazon era
ya tangible y publica. Decia entonces la Revista Catolica:

“Altamente complacidos estamos al ver arraigarse entre
nosotros la utilisima devocién al Sagrado Corazon de Jesus.
Un mes entero se le ha consagrado en su honor, durante el
cual tiernas y fervorosas plegarias se han elevado al cielo por
la gloria de ese purisimo Corazén, y en desagravio del olvido
y ultrajes que se le infieren. El primer viernes de cada mes se
ha destinado asimismo para tributarle un homenaje publico y
solemne por medio de utilisimas practicas’ (11 de julio de
1868).

Cuando el Obispo Salas se trasladé a Roma a participar
en el Concilio Vaticano |, el “letrado’’ don Carlos Risopatréon
(futuro fundador de la Universidad Catolica) solicito al prela-
do penquista que le trajera de Europa un cuadro al 6leo del
Sagrado Corazén “‘para entronizarlo en su hogar, colocandolo
en el salon principal de su casa’’. Comenzaba en Chile la
practica, generalizada después, de colocar el Sagrado Corazén
en los hogares del pais.

El mismo Obispo Salas era devotisimo del S. Corazon.
Asi le escribia en 1874 a Mons. Larrain Gandarillas: ““Mucho
debes al Sacratisimo Corazdén de Jesls y es menester que ten-
gas hacia él una devocidn especial” (Domingo B. Cruz, Vida
de José H. Salas, Santiago 1921, 552).

Al final de nuestro periodo comenzaron a consagrarse
los templos catblicos al Sagrado Corazén de Jests (la iglesia
del Hospital San Borja de Santiago en 1876, la iglesia de Buin
en 1877, la Gratitud Nacional en 1883, etc.).
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2. LA IGLESIA
DEL IMPERIO

A LA REPUBLICA
OLIGARQUICA

transformaciones econémicas y sociales como resultado

de una activa incorporaciéon a la expansiéon industrial
europea. Esto acarrea cambios éticos y culturales que van a
cuestionar y extinguir diversas practicas y costumbres de la
Cristiandad colonial. Por otra parte, se va a sentir la necesi-
dad de aprender a vivir la Iglesia en este nuevo contexto his-
torico.

E ntre 1810 y 1880 el pais experimenta importantes

A. LA CRISISDE LA CRISTIANDAD IMPERIAL

Todo el periodo esta transido por lo que se experimenta
como una crisis del modelo tradicional con que la Iglesia se
habia entendido en la sociedad colonial: el modelo de Cris-
tiandad. Esto lleva al sector més tradicional de la Iglesia (cle-
ro y laicado identificado con el mundo aristocratico y autori-
tario de la Cristiandad colonial, especialmente ligado a la ha-
cienda) a oponerse a la revoluciéon de la Independencia, v,
mas tarde, a defender sus posiciones en el espiritu conserva-
dor.

Un importante sector de la lglesia chilena, incluidos sus
dos pastores maximos, los Obispos de Santiago y Concep-
cion, al sobrevenir la crisis y la caida del Imperio espafiol, va

135



1 ponerse en una actitud de militante rechazo al movimiento
-evolucionario que culminaria con la Independencia politica
ie Chile. Este sector asocia indisolublemente el destino de la
Iglesia con el del Imperio, jugandose a favor de la Cristiandad
hispano-colonial. Esto significo defender una teologia politi-
ca monarquista (inspirada en el Antiguo Testamento, en los
textos sobre la monarquia de la literatura sapiencial) y legi-
timista (inspirada en las cartas de San Pablo a los Romanos, a
Timoteo, etc.).

Quien encarndé de un modo insuperable el espiritu reac-
cionario de la lglesia de la época, y todas sus vicisitudes, fue
el Obispo de Santiago, José Santiago Rodriguez Zorrilla
(1752-1832), un prestigioso eclesiastico colonial (formado y
protegido por el famoso Obispo Alday). Su lealtad al Rey le
valié dos decretos de expulsion del pais, la primera vez con
ocasion de su negativa a jurar la Constitucion politica de José
Miguel Carrera en 1812, y la segunda, después de la victoria
revolucionaria de Chacabuco en 1817. Siendo Vicario Capi-
tular de Santiago desde 1807, su consagracion episcopal tuvo
lugar durante la tirania de Casimiro Marcd del Pont. En sus
cartas al Rey y al Virrey quedaron reflejadas, de un modo
dramatico, la consternacion y el panico que le produjeron los
sucesos revolucionarios, a su juicio, la calamidad mas terrible
que podia sufrir la humanidad. “Un espiritu de delirio, para
sustraerse al imperio de las leyes divinas y humanas, decia al
Virrey del Per(, se apresura en trastornar toda la moralidad,
y romper los lazos de la subordinacion, abrogando las mas an-
tiguas y bien recibidas costumbres’’. Para Rodriguez Zorrilla
la estabilidad de la lglesia estaba asociada a la restauracion
borbénica, intentada por el Imperio espafiol en Chile después
de la batalla de Rancagua en 1814 (asi comunicaba al Rey la
llegada del brigadier Osorio a Santiago: ‘“Desde el momento
en que entré en esta capital, todo tomo nuesvo aspecto: las
llagas de la Iglesia empezaron a cicatrizarse, a sujetarse el cle-
ro a la subordinacion, a escuchar las ovejas la voz de su pas-
tor, a dar ejemplo de obediencia las comunidades religiosas,
etc.”).

.El Papa Leon Xll, en 1827, manifest6 al Obispo de San-
tiago toda su solidaridad, expresandole la esperanza en el tér-
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mino de la conmocion revolucionaria (‘‘esperando y confian-
do mucho en el Sefior que reprimird y calmaré la revolu-
cion”’). En 1816 y 1824 la Santa Sede se habia manifestado
contra la Independencia de América.

El Obispo de Concepcion, catedratico espariol Diego An-
tonio Navarro Martin de Villodres, tan enérgico defensor de
la Cristiandad colonial como su colega de Santiago, vio en la
revolucién un ““monstruo’’ que rompia con el orden politico-
religioso, y que podia llevar al pueblo a atentar contra el de-
recho de propiedad de hacendados y clérigos. Persiguio espe-
cialmente al clero revolucionario acusandolo del “‘crimen’’ de
alevosia o traicion. Manifesto la alarma por la penetracion
del Enciclopedismo francés en Chile (“’Los indecentes sarcas-
mos de Voltaire, y las inconsecuentes paradojas de Rousseau
habian penetrado hasta ese Gltimo rincén del mundo”), y su
pastoral desembozd un abierto hispanismo colonialista (en
1814 decia: ‘“‘ iManes inmortales del gran Pedro de Valdivia!
Ved la suerte que se prepara a vuestros descendientes; voso-
tros les dejasteis por herencia la religion, el esfuerzo... iHa-
bitantes de todo Chile! Volved de vuestro letargo: no dege-
neréis de vuestro origen: ised espafioles!’’). Una preocupa-
cion especial del Obispo Navarro fue garantizar la fidelidad
de la lglesia chilena a la Santa Sede, amenazada por el espi-
ritu ““herético’’ de las autoridades revolucionarias (José M.
Carrera habia omitido el caracter “romano’ del catolicismo
como religién del nuevo Estado en 1812).

Las posiciones contrarrevolucionarias en la lglesia chi-
lena fueron favorecidas por la presencia en 1824 de la misi6on
de la Santa Sede encabezada por el Vicario Apostélico Juan
Muzi (el caso de la legitimista homilia pronunciada en los
homenajes finebres a Pio Vi1 en la Catedral de Santiago).

El espiritu conservador va a ser la paulatina articulacion
de una respuesta, reactiva y agresiva, frente al avance de la
crisis de la Cristiandad provocada por la autonomizacion de
la sociedad civil. Este itinerario fue alimentado intelectual-
mente por el Enciclopedismo liberal y el Romanticismo de
aires socialistas. La mezcla abigarrada de esto que constituia
una nueva cultura se va a ir desplegando en Chile desde la
década del 20 a la del 70, engendrando, como contrapartida,
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la réplica del Conservantismo, como decimos, defensa airada
de la Cristiandad.

En los afios 20 un tedlogo expresa ya esta mentalidad
conservadora, el dominico Tadeo Silva (1776-1824), antiguo
profesor de Historia Eclesiastica en la Universidad de San Fe-
lipe. El adscribe al nuevo sistema politico republicano, pero
manteniendo la mentalidad de la Cristiandad colonial. Su re-
chazo al Enciclopedismo francés (y al clérigo revolucionario
Camilo Henriquez) quedd registrado en su obra *’Los Apdsto-
les del Diablo’" de 1823. Un politico catolico que, luego de
luchar por el nuevo orden politico, termind suscribiendo un
ideal conservador fue Juan Egafia (1768-1836), también pro-
fesor de la colonial Universidad de San Felipe, autor de una
memoria contra la libertad de cultos en 1825.

Durante los afios 30 la institucionalizacién de un Estado
aristocréatico y autoritario (el Estado ‘‘portaliano’’) pretendio
la vigencia del antiguo modelo de Cristiandad, que la Iglesia
naturalmente respaldd, sobre todo en sus expresiones conser-
vadoras. Sin embargo, en la década siguiente, la nueva cultura
decimonoénica, incesante en su desarrollo, volvid a atacar los
antiguos esquemas, de cufio colonial, y su expresion mas inci-
siva fue la actuacion de Francisco Bilbao, especificamente su
escrito ‘’Sociabilidad chilena’’ de 1844.

El espiritu conservador del clero aristocratico-santiagui-
no comenzaria entonces a expresarse de ahora en adelante en
“La Revista Catolica’’. Fundada en 1843, al afio siguiente el
futuro Arzobispo de Santiago Rafael Valentin Valdivieso
(1804-1878), de prestigiosa familia terrateniente y aristocra-
tica, emprende una extensa y demoledora critica a la obra de
Francisco Bilbao, como refutacion de sus “‘errores religiosos
y morales’’. Durante la década del 40 hasta la del 70 ‘’La Re-
vista Catolica’” combatié duramente la nueva cultura roman-
tico-liberal que se abria paso en la sociedad urbana chilena
(en 1862 condenaba las “‘inmorales’’ ideas ‘‘socialistas’ de
Victor Hugo). Su intransigencia ideolégica, agudizada a partir
del Syllabus de Pio IX, fue reflejo del ntcleo. conservador
formado y alentado por el Arzobispo Valdivieso.

El Arzobispo de Santiago (elegido mediante las pode
rosas influencias catolicas hacendales de la familia Irarréd
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zaval) tuvo toda su vida una pesimista vision de su tiempo
historico, y para él la lglesia cumplia ante todo una fun-
ciobn de control y represion en la sociedad, amenazada por
las ‘‘disociadoras’’ fuerzas de la secularizacion (decia en
1850: ““Rotos los diques que nuestra santa religion opone
al desborde de las pasiones, no puede haber mas que con-
fusion, inseguridad y desorden’’, ‘“Edicto pastoral sobre li-
bros prohibidos”). Al final de su vida, tomé medidas cano6-
nicas en contra de los poderes civiles por la aprobacion de
la abolicion del fuero eclesiastico.

El mas cercano discipulo, colaborador (y preparado
como sucesor) de Valdivieso fue una de las columnas del
espiritu conservador de la época, el presbitero Joaquin
Larrain Gandarillas (1822-1897). Proveniente de la aris-
tocracia terrateniente del Valle Central (la Hacienda Aculeo),
al igual que el Arzobispo, se desempefi6 como rector del Se-
minario y decano de la Facultad de Teologia de la Universi-
dad de Chile. A la muerte de Valdivieso lo sucedié como Vi-
cario Capitular de Santiago, y ejercio al final de su vida como
rector de la Universidad Catodlica. Su espiritu contrarrevolu-
cionario se endurecid con ocasion de la Guerra Civil de 1851,
gran ofensiva liberal contra el Estado ‘“portaliano”. En carta
a su amigo el futuro Obispo de Concepcion José Hipolito Sa-
las comenta con los peores acentos dicha subversion politica:
“Yo espero que nuestros conservadores sacaran en la critica
época porque vamos pasando las ventajas que su posicion les
ofrece... Pero no estara de maés el que privada y publicamente
se les repita que el socialismo y comunismo que minan las
dos bases del orden social, esto es la autoridad y la propie-
dad, s6lo pueden ser vencidos por la religion, y que asi, por la
politica la deben servir y proteger, procurando que desplie-
gue y tenga en Chile toda su divina energia’’ (carta desde
Georgetown, EE.UU., 5.12.1851). En 1852 volvia a insistir a
su amigo Salas sobre la importancia de la religion en defensa
de la autoridad publica y la propiedad privada: ‘’Paréceme en
primer lugar que no sélo conviene sobremanera sino que es-
tan obligados los que en nombre de la religion hablan al pue-
blo en las presentes circunstancias, a inculcar lo que ella ense-
fia sobre la obediencia que se debe a la autoridad social y el

139



respeto que hay que guardar a la propiedad particular’’ (carta
desde Georgetown, EE.UU., 6.4.1852).

Para Larrain Gandarillas la lucha contra el socialismo de-
bia hacerse fomentando las ““obras de caridad’’. En esta estra-
tegia politico-religiosa, junto a su amigo Salas, implantaron
en Chile las Conferencias de San Vicente de Paul. La intransi-
gencia conservadora de Monsefior Larrain tuvo una destaca-
disima expresion en el Parlamento cuando se opuso en 1865
a la libertad de cultos (donde también vincul6 el problema
protestante al problema comunista), y su espiritu aristocra-
tico-santiaguino se revel6 en 1869 al crear un Seminario es-
pecial para campesinos, provincianos y pobres (Seminario
San Pedro Damiano). (Al final de su vida, en los afios 90, los
dirigentes politicos conservadores promovieron su nombra-
miento como primer Cardenal de la Iglesia chilena).

El espiritu conservador de la Iglesia chilena ya era deter-
minante en los altos medios eclesiasticos de la década del 50.
En 1852 se realiz6 un importante elogio a José Santiago Ro-
driguez Zorrilla, en el centenario de su nacimiento; el ecle-
siastico José V. Molina leyé un significativo discurso sobre
““Religion y principio de autoridad’’ donde campea Donoso
Cortés y el Abate Gaume; José Hipolito Salas es designado
Obispo de Concepcidn, etc. Por los afios 70 el encastillamien-
to conservador de la jerarquia y del laicado influyente es
francamente agresivo. Por entonces se redoblan los ataques
“catolicos”” a Francisco Bilbao (Zorobabel Rodriguez en
1872, Rémulo Mandiola en 1877) y Abdén Cifuentes pro-
nuncia su discurso ““Los paganos modernos’’ (1872) donde
compendia la crisis de la Cristiandad desde el Enciclopedismo
hasta el Socialismo.

B. IGLESIAY NUEVA SOCIEDAD

Si bien para los circulos més oficiales y al mismo tiempo
mds tradicionales de la Iglesia Catdlica la época fue vivida so-
bre todo como crisis de la Cristiandad, no faltaron grupos de
Iglesia que acogieron los nuevos tiempos con mayor grado de
comprension y simpatia. En general, estos grupos se sintieron
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provocados por la nueva cultura que emergia, y entablaron
un didlogo con ella. Es probable que en general estos grupos
de Iglesia socialmente se ubicaron en una posicion de distan-
cia frente al marco aristocratico- hacendal del catolicismo he-
gemonico.

Una porcion destacada de eclesiasticos y laicos chilenos,
a pesar de las poderosas influencias del sistema tradicional de
la Cristiandad colonial con su peso ideoldgico e institucional,
fue capaz de cuestionar ese edificio y asumir la causa de la
Revolucion. Lejos de ver en la crisis de la Independencia un
hecho diabdlico (como lo era para los pastores maximos de la
época), apreciaron en ella la posibilidad de una renovacion
ética y religiosa. No dejaba de ser un acto de valentia en me-
dio de los fulminantes ataques episcopales (el Obispo Navarro
decia a los clérigos revolucionarios de Concepcion: *’Y voso-
tros eclesiasticos prevaricadores, a quienes el interés o la ne-
cedad ha hecho parciales del mayor enemigo de la religién, de
quien sois ministros, temblad: la irade Dios pesa sobre vues-
tras delincuentes cabezas; y los terribles rayos de los sagrados
canones estan empufados ya por un Prelade’’, Pastoral de
1814).

Esta lglesia que nacia contra la Cristiandad colonial tuvo
la necesidad de construir una teologia politica alternativa a la
de los defensores del Imperio. Debid basarse en otra lectura
de la Biblia, que privilegi6é la tradicion profética del Antiguo
Testamento, y la temética escatologica del Nuevo, ambas sus-
ceptibles de interpretarse en un sentido politico contestata-
rio. Con la tradicién profética se redescubrié la critica a la
institucion monarquica (1 Samuel 8), y con la vertiente esca-
tolégica se comprendio la relacidon contradictoria entre Cristo
y el poder politico (Lucas 22, Juan 6, etc.). Esta lectura mas
“radical’’ de la Biblia (la Iglesia monarquista privilegiaba una
lectura mas “‘institucional’’ de la Biblia: desde la institucidon
monarquica del Antiguo Testamento a la institucionalizacion
de la lIglesia en San Pablo), necesaria para impugnar la Cris-
tiandad, y desacralizarla, tendibé a ser cristocéntrica. En esta
medida, la Iglesia pro-Independencia signific6 una madura-
cion historica en la experiencia de Jesucristo. Frente a la dé-
bil y equivoca imagen de un Cristo Rey, esgrimida por los
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monarquistas, la nueva teologia opuso importantes pasajes
del Evangelio de San Juan donde Cristo rechaza toda vincula-
ciébn con una monarquia terrestre (Juan 6, 15; 18, 36). Por
su parte, un intelectual, académico y politico Juan Egafia, so-
metido al destierro durante el intento de restauracion borb6-
nica, descubrié una nueva experiencia del Reino de Dios, co-
mo herencia de los oprimidos, negada a los opresores (su obra
escrita en la isla de Juan Fernandez, ‘’El chileno consolado en
los presidios”).

Los eclesiasticos chilenos mas relevantes en sus servicios
a la causa revolucionaria fueron dos sacerdotes vinculados
por origen y arraigo a los medios de provincia, y que conta-
ban alrededor de cuarenta afios de edad al iniciarse la Eman-
cipacion: José Ignacio Cienfuegos (1762-1845), durante mu-
cho tiempo cura de Talca y finalmente Obispo de Concep-
cion, y Camilo Henriquez (1769-1825), nacido en Valdivia.
Ambos entendieron la caida del Imperio espafiol como el ad-
venimiento de la justicia de Dios favorable a América, y con-
denatoria del colonialismo. Henriquez lo decia en 1813:
““Todas las republicas y todos los tronos han comparecido
tarde o temprano delante de la Tribuna del Juez Supremo.
Los imperios mas poderosos y formidables han desaparecido
de la faz de la tierra... cuando sus delitos han llenado la ba-
lanza o cuando llega hasta cierto periodo sefialado’’ (en “‘El
Monitor Araucano”, septiembre 1813). Cienfuegos se lo de-
cia a Bernardo O’Higgins en 1822: ‘’La Divina Providencia ha
decretado humillar y abatir (a los espafioles) en justo castigo
de los horrendos delitos que cometieron despojando a los
inocentes americanos de sus imperios, fortunas y vidas’’ (car-
ta desde Valparaiso, enero 1822).

Camilo Henriquez habia sufrido en carne propia las re-
presiones del sistema colonial (habia sido procesado por la
Inquisicion en tres oportunidades, en una de ellas por la lec-
tura de Rousseau), y como idebdlogo de la Revolucion exalto
la contradiccion entre el autoritarismo politico y el mensaje
de Jests (en un escrito de 1813 titulado ‘Apologia del cris-
tianismo con respecto a la politica’’, y elaborado en colabora-
cién con el dominico Pedro Arce, cita al respecto Lucas 22:
““Los reyes gobiernan como sefiores absolutos..., no asi uste-
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des”, etc.). José Ignacio Cienfuegos, enviado del Gobierno
revolucionario ante la Santa Sede, y Obispo de Concepcion
en 1832, defendié la condicion de Chile como pueblo libre y
soberano ante las maniobras politicas del absolutismo colo-
nial. En una proclama de 1814 y en una circular de 1817 de-
sarrolld una suerte de teologia de la libertad (decia a las auto-
ridades virreinales: ‘‘Sois unos injustos agresores de los mas
sagrados derechos del hombre. Sois unos insolentes usurpa-
dores de los envidiables poderios del Ser soberano’’; después
de la victoria de Chacabuco afirmaba: ‘’Dios no admite ni
puede admitir votos contra la libertad del hombre. La liber-
tad que proclama el sistema de la América es una libertad ra-
cional y saludable... libertad fundada en la igualdad, en la jus-
ticia y en el Evangelio santo’’). Cienfuegos inauguraba asi un
itinerario ideolégico que comenzaria a recorrer un largo ca-
mino.

La comunidad religiosa chilena mas activa en su aporte
al espiritu de la Revolucién fueron los Franciscanos. Algunos
de sus miembros mas destacados en este sentido fueron los
teblogos Fernando Garcia (autor de una “Demostracion teo-
légica’ en 1813, embebida en el Episcopalismo, antirromani-
zante) y José Maria Bazaguchiasca (1768-1840, en quien se
entrecruzaban el Episcopalismo, el Milenarismo a favor de
Lacunza, y una renovacion del Franciscanismo primitivo, de
cara a la renovacion politica). Ademads, se destaco el francis-
cano Antonio Orihuela por su pretension de vincular la
Emancipacién a la revolucién social.

La presencia de Lacunza en la época de la Revolucion
fue fragmentaria y contestataria. En 1827 un perioédico san-
tiaguino recogid la identificacién lacunziana entre la Santa
Sede y la prostituta del Apocalipsis para combatir la politica
pontificia junto a la Santa Alianza (cf. El Monitor Imparcial,
6.9.1827).

Entre las décadas de 1820 y 1870 se dio de un modo de-
sarticulado e inorganico, en la periferia del cada vez mas he-
gemdnico catolicismo conservador, una experiencia cristiana
que aspir6 a afrontar los desafios de la nueva sociedad y cul-
tura que, ya lo hemos dicho, iba del Enciclopedismo al So-
cialismo. Este Cristianismo renovador, envuelto en el inci-
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piente movimiento democratizador de la sociedad chilena
del siglo XIX, no participé del tono lamentado y pesimista
del espiritu eclesial-jerarquico, sino que traté de hacer pre-
sente la fidelidad a Jesucristo en medio de la nueva sociedad,
con un tono esperanzado y optimista. No se identificaron en
absoluto con el catolicismo aristocratico, sino que, por el
contrario, lo rechazaron y combatieron. La persecucion que
la lglesia conservadora hizo de estos grupos los fue aislando
y marginando de la marcha de la institucion eclesial, en la
misma medida en que se disciplinaba al clero en las posicio-
nes reaccionarias. La evolucion de este proceso tiene un mo-
mento algido hacia 1850: antes de esa fecha el espiritu reno-
vador era admitido, después de entonces, se hizo intolerable
para las élites de la Iglesia.

En la década del 20 eclesiasticos chilenos que habian ad-
herido a la Revolucion se manifestaron en una posicion libe-
ral, de corte antioligarquico y a favor de los trabajadores. Es-
to era por entonces algo extraordinario. En el parlamento de
1826 el futuro Obispo Cienfuegos tuvo una intervencion en
defensa de los Ilamados “‘plebeyos’’ y el franciscano Juan An-
tonio Bauza abog6 por el derecho a sufragio de peones y ga-
fianes, por el pueblo de “poncho’ (la temprana prensa prole-
taria de mediados de siglo va a dar su reconocimiento a am-
bos eclesiasticos (cf. el periddico de Santiago “’El Tricolor’”
de 1845). Este igualitarismo evangélico y democratico era
el que defendia por entonces el joven sacerdote Justo Dono-
so en su periédico “’El pensador politico-religioso’’ de 1825.
Monserior Donoso, Obispo de Ancud en 1845 y de La Serena
en 1853, sera una de las pocas figuras episcopales, si no la
Unica, que contara con la simpatia del cristianismo renova-
dor. En 1867 el Obispo, al final de su vida, confes6 que los
pobres eran los que acogian mejor el Evangelio, y que evan-
gelizar a los ricos era a menudo inttil y estéril (cf. ““Guia del
parroco y del sacerdote...”, Santiago 1867, p. 127).

Durante la década del 40 la vitalidad del espiritu renova-
dor se manifesté en Santiago y en provincias. En la zona del
Maule hubo parrocos de zonas rurales impregnados de un es-
piritu libre y democrético, como el cura de Pencahue Domin-
go Méndez, que apoyo la Guerra Civil del 51 contra el gobier-
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EL OBISPO DE CONCEPCION,
JOSE IGNACIO CIENFUEGOS,
1762 - 1845:

la Iglesia pasa del imperio

a la Republica.
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no, y el cura José de los Santos Campos (de este Gltimo se di--
jo: ““Sus ideas republicanas, las llevaba hasta el pernicioso ex-
tremo del desprecio a la autoridad. Sus principios democrati-
cos, sin basarlos en la sindéresis del buen sentido, le hacian
descender a una indiscreta familiaridad que més tarde habia
de dar motivo a que se dafiara su reputacion. Nada le impor-
taba el decir de las gentes...” (cf. Elias Lizana, Apuntes
para la nhistoria de Guacarhue y Pencahue de Talca, Santiago
1909, 213s).

En Santiago sobresalié la figura de Pedro Palazuelos
(1800-1851), un destacado tribuno popular, discipulo del
clero revolucionario (Cienfuegos, Bazaguchiascia), que se
preocupd especialmente de hacer conocer un cristianismo
democratico entre los trabajadores urbanos. Segin Palazue-
los el fortalecimiento de #in tal cristianismo debia asumir la
religiosidad de los pobres (por ello le concedié gran impor-
tancia a las devociones populares de origen colonial y des-
gastadas después de la Independencia como la procesiéon del
Santo Sepulcro) y preocuparse especialmente del clero regu-
lar (mas cercano a los pobres, en oposicién al aristocratico
clero secular). Un sacerdote que colaboré con las iniciativas
de Pedro Palazuelos fue Ramén Valentin Garcia (1815-
1867). Este se preocupd por los afios 40 de conocer las doc-
trinas socialistas y de profundizar en la identidad entre cris-
tianismo y trabajadores. En 1851 protegi6é a Francisco Bilbao
de la persecucién desatada durante la Guerra Civil.

Con Bilbao (1823- 1865), entusiasta discipulo de Lamen-
nais, la posibilidad de un cristianismo renovador, vinculado a
la causa de los sectores méas populares, se hizo més aguda, pe-
ro al mismo tiempo, contribuyb a que la lglesia jerdrquica se
cerrara por mucho tiempo en las posiciones conservadoras.
Hemos dicho mas arriba que el futuro Arzobispo Rafael V.
Valdivieso en 1844 dirigi6 la lucha ideolégica en su contra
(Bilbao en su “‘sociabilidad chilena’ distinguia entre lo que
consideraba el mensaje revolucionario de Jesis y el autorita-
rismo institucional de la lglesia, inaugurado por San Pablo:
por primera véz en Chile se formulaba por escrito un ataque
al sistema de ‘‘Cristiandad’’). En 1850, “’El amigo del pue-
blo”, publicaciéon de la Sociedad de la Igualdad, fundada por
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Bilbao, declaré una guerra desembozada en contra del clero
conservador, agrupado en ‘‘La Revista Catolica’’. Ambas trin-
cheras quedaron trazadas. Decia “El amigo del pueblo’:
“Los clérigos de la Revista Catoélica tienen (pues) ideas de
aristocracia; y de aqui el empeiio con que tratan de anular
todo lo que contribuya al adelanto de la clase pobre’’ y reco-
mendaba: ‘‘Si quieren ser respetados-por la clase pobre, aban-
donen esos habitos de soberbia, de avaricia y de ambicidn...
arrojen los suntuosos trajes de seda y economicen los super-
fluos gastos de una vida holgazana y aristocratica, para des-
cender a las miserables habitaciones a consolar al desgraciado
en sus miserias’’ (“’El amigo del pueblo’’, 14.5.1850).

En gran medida el juicio era certero. La lglesia conserva-
dora, por ese camino, fue alejandose del itinerario del pueblo
en situacion de post-Cristiandad, y del cristianismo que quiso
acompaiiarlo. Desde 1850 a 1880 el espiritu conservador se
adueio de la Iglesia, y los catolicos que no adscribieron a ese
espiritu se fueron sintiendo cada vez mas fuera de la lIglesia,
menos interpretados por la institucién (el mismo Bilbao pa-
sard a vincularse a la masoneria). Expresion del cristianismo
renovado que no quiso seguir por el camino del catolicismo
paternalista y aristocratico (cuyo fundamento socioldgico es-
taba en la ‘’hacienda’’) fueron dos obras publicadas en 1858:
el “Cristianismo politico’” del escritor y periodista de “El
Mercurio” Martin Palma (donde se rechazaba la ‘“caridad’’
paternalista y desigual de los catolicos conservadores, y se
postulaba el caracter ‘‘utopico’’ del mensaje de Jesucristo) y
“’El porvenir del hombre”” de Pedro Félix Vicufia (que tratd
de la relacion entre cristianismo y revolucién social) (Pedro
F. Vicuia, 1805-1874, padre del historiador liberal Vicufia
Mackenna, fundé ““El Mercurio” en 1827, y particip6 en la
Guerra Civil de 1851 contra el Gobierno).

A pesar de no tener una representatividad en la Iglesia,
los cristianos que no apoyaron la estrategia conservadora se
sintieron interpretados por la candidatura “’liberal’’ al Arzo-
bispado de Santiago del canénigo Francisco de Paula Taforo
(1816-1889), un eclesiastico que, no sin valentia, se opuso
a la conservadurizacion de la Iglesia. Tafor6 no era solo el
candidato de los ““enemigos de la Iglesia’’ como pensaron los
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eclesiasticos favorables a Larrain Gandarillas para la sucesion
del Arzobispo Valdivieso, sino la esperanza de los catblicos
que sofiaban con una lglesia sin los duros rasgos de la aristo-
cracia y el autoritarismo.
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TEOLOGIAS POLITICAS
EN LA IGLESIA CHILENA DURANTE
LA INDEPENDENCIA (1810-1825)

TEOLOGIA
MONARQUISTA
(defensora del
Imperio espafiol)

TEOLOGIA
REVOLUCIONARIA
(contra el Imperio
espafiol)

Pecado como
desobediencia (Génesis 3,

relato de Eva y la serpiente).

Pecado como opresidn
(Génesis 4, relato de
Cainy Abel).

No existe antagonismo
entre Cristo y el poder
politico:

interpretacion sobre Dios
y César, Mateo 22.

Rechazo explicito

de Cristo al ejercicio

del poder politico:
Evangelio segiin San Juan,
capitulos 6y 18.

Defensa teoldgica

de la monarquia con la
imagen de Cristo Rey,
Mateo 27.

Rechazo teolégico de la
institucién monéarquica
segln la tradicién profética

del AT (1 Samuel 8, Jueces 8).

Los cristianos no deben
resistir al poder politico
injusto

(Tertuliano).

Los cristianos deben .
denunciar al poder politico
injusto

(Juan Cris6stomo, Basilio).
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3. LA MADURACION
DEL CRISTIANISMO
DE LOS POBRES

os trabajadores, sobre todo en el ambiente rural, pero
L también en los incipientes medios urbanos, van a

ahondar creativamente en su experiencia cristiana fra-
guada en su peculiar historia y cultura.

En el &mbito campesino, todo un simbolo del cristianis-
mo ‘‘huaso’’ que alli se desarrollaba, son los versos del poeta
popular Bernardino Guajardo, recogidos en 1873, que refie-
ren un combate escatolégico entre un “’huaso’’ a caballo y los
poderes satanicos, donde Dios y los santos le proporcionan
los arreos de su montura:

Pongo toda mi esperanza
en el Salvador divino
para que el angel malino
no tenga conmigo alianza
mi verdadera confianza
estd en el Padre querido
que a todos ha redimido
y desde que su hijo soy

a caballo al cielo voy

si Dios me presta el avio.

Con orden del Padre eterno
y armado de todas armas
echaré fuera las almas

que hubiesen en el infierno
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atropellaré al gobierno
de infernales escuadrones
acabaré las legiones

si San Martin el arcangel
me facilita su alfange

v San Pablo los pellones.

La misma constitucion de este cristianismo campesino,
que llegd a concebir la fuerza escatoldgica de los pobres, va a
implicar una necesaria distancia con respecto a la religién ofi-
cial y una burla socarrona y festiva hacia el clero, colocado
en una situacion de privilegio, que lo enajena del mundo del
trabajo. Esto se advierte en el siguiente verso recogido en
1844:

El cura no sabe arar
ni sabe enyugar un buey
pero por su propia ley
€l cosecha sin sembrar.
El para salir a andar

" poquito o nada se apura
tiene su renta sequra
sentadito descansando
sin andarse molestando
nadie gana mas que el cura.

Si a esta distancia cultural se afiaden las obligaciones pe-
cuniarias que tenian los inquilinos con respecto a los curas,
el abismo entre religion oficial y popular tendia a crecer.
Aunque dicho de un modo exagerado en parte era verdad lo
que expresa un testimonio escrito en 1861: ““El pago de las
primicias y el de los derechos de bautismo, de casamiento y
de entierro, son casi las Gnicas cosas que le recuerdan (al in-
quilino) que tiene un ‘pastor de su alma’...”". El malestar po-
pular en torno a esta situacion lo manifestaba el poeta Ber-
nardino Guajardo en 1876, con ocasidn de una derrota elec-
toral del partido clerical:

Los pobres estdan contentos
entristecidos los curas

que bautizando criaturas
se hacian mds opulentos.
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La tensién entre el catolicismo oficial, cada vez mas ni-
‘tidamente de cufio sacramentalista y tridentino, y el cristia-
nismo popular, de ancestro medieval, y centrado en fiestas y
devociones propias, debia influir en la distancia entre uno y
otro, y en el reconocimiento de una identidad propia de este
Gltimo. Consta que en la visita del Obispo de Santiago Ma-
nuel Alday a las parroquias rurales en 1757 los campesinos,
los ““guainitas gritones’’, lloraban por el temor a ser abofetea-
dos en el rito sacramental de la confirmacion. Afiadamos que
a este, para el pueblo, extrafio rito, se sumaba el hecho de
que la comitiva episcopal iba acompafiada de soldados y era
| oficialmente recibida por los terratenientes. Un viajero cuen-
ta que hacia 1852 en la localidad de Copiap6 ““los habitantes
no concurrian ni a misa ni a confesarse y tampoco se casaban
o bautizaban a sus hijos. Asi el sacerdote... se vi6 obligado a
abandonar el lugar para no morirse de hambre’’. Sin embar-
go, habian grandes concentraciones populares para Navidad,
y destacadas celebraciones de ‘‘velorios de angelitos”.

La relacién entre religion oficial y popular es, en este pe-
riodo, como la que existe entre los dos rieles de un tren. Van
juntos uno y otro, pero cada uno por su lado. El pueblo par-
ticipa de la religiéon oficial, pero, al modo de una obligacion.
No existe indudablemente una identificacion con ella. Por
eso, también, la hace objeto de su burla. En 1866 un estudio-
so de la poesia chilena comentaba la religiosidad de los poe-
tas populares: ‘“Nuestros bardos populares tienen una fisono-
mia singular, van a oir misa, pero eso no quita que le hagan
una décima burlesca al cura que la dice; son una mezcla ex-
trafia de credulidad y de escepticismo”. Y agrega: ‘“Compa-
dre, decia un payador a un amigo suyo, a este cura maldito
se le ha puesto en la cabeza darnos una corria de ejercicios,
asi es que la jarana la ejaremo pal dia que salgamo’. En
1873, en la localidad de Melipilla, los ‘’huasos’’, antes de en-
trar a “‘ejercicios’’, se entregaban a la borrachera méas grande.
El tiempo de la religion oficial era el tiempo del orden y la
disciplina, de la negacién de lo festivo, expansion de lo popu-
lar.

El pueblo si sabia apreciar al clero que se acercaba a su
mundo o que lo podia defender frente a los terrorificos espi-
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ritus del mal. Casi siempre cumplian este rol los franciscanos.
Popular fue asi el fraile Andrés Caro (1769-1844) entre los
pobres de Valparaiso y Playa Ancha, o el franciscano que
ahuyenté a la “viuda’’, personaje de miedo que asustaba a los
“huasos’’ de Pudahuel. Por otra parte, el pueblo era inflexi-
ble para denunciar a los clérigos ambiciosos (como el cura
Juan Nicolas Varas, parroco de La Serena entre 1795 y 1813),
o crueles y presumidos (fueron famosas en Santiago las burlas
populares al fraile mercedario José Maria Romo, quien pocos:
dias antes de la victoria patriota de Chacabuco en 1817 habia
asegurado que Dios no permitiria el triunfo de los révolucio-
narios).

Un simbolo del cristianismo de los pobres de la época,
colocado en tensi6n y oposicion al sistema de Cristiandad,
fue la famosa ‘‘Beatita Benavides” (1777-1849), una “santa’’
laica y pobre, de la localidad de Quillota, devota de San An-
tonio y del ““Pelicano’ del lugar (imagen religioso-popular
que representaba la Pasion de Cristo). Dedicd su vida al servi-
cio de los enfermos y los presos, llegando a proteger y liberar
al feroz bandido ““Cuatro Patas’’, un salteador al que el Presi-
dente de la RepuUblica habia puesto precio a su captura. La
‘‘Beatita’” reprendi6 al futuro obispo de La Serena José Ma-
nuel Orrego porque éste pedia la muerte del bandido. Dotada
de poderes sobrenaturales, segiin la creencia popular, hizo pa-
sar numerosos chascos a las autoridades politicas y religiosas
del lugar, entre ellas a un sacerdote duefio de fundo en la
zona.

A. LOS SIMBOLOS DE VIDA.
CRISTO, MARIA, LOS SANTOS

Jesucristo, mesias sufriente del pueblo

Ninguna imagen religiosa concentrd con tanta fuerza la
alegria.y el dolor del pueblo como la imagen de Jesucristo,
mesias sufriente de los pobres. El Hijo de Dios expresaba y
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asumia, asf, la propia vida del pueblo, con todo el dramatis-
mo de su existencia adolorida y de su inagotable esperanza.

En definitiva, y alli estaba el fundamento de su fuerza
vital, Jesucristo era la misma vida esperanzada de los pobres,
que partiendo de la enorme alegria de su Navidad, pasaba por
la opresion de la muerte, para concluir en la victoria sobre és-
ta, con su gloriosa presencia resucitada. Jesis era la pascua de
los pobres.

La ““Pascua’’, entendiendo por ello la Navidad, situada en
un ambiente rural, fue la célida explosion de alegria ante la
aparicion de un Mesias campesino. El contexto-frutal y sen-
sual del verano dio un clima caracteristico a una fiesta que se
extendia desde la novena del Nifio Dios y la Nochebuena has-
ta la Pascua de Reyes, el 6 de enero. Esta irrupcién campesi-
na estallaba hasta en la propia ciudad capital de Santiago, ha-
ciendo de la ““misa del gallo” en el interior de la Catedral una
verdadera ‘‘fiesta de los locos’’, como denunciaba el periddi-
co santiaguino y liberal El Progreso, en 1842. Esta misa que
proclamaba el nacimiento del Mesias era festejada por el pue-
blo con risas, el sonido estridente de pitos, chicharras, cuer-
nos y sonajes, y la imitacion del griterio animal de ovejas, pe-
rros, burros, caballos, gallos y vacas. A veces no solo eran
imitaciones sino que se llevaban gallinas y chanchos vivos a la
Catedral, los que eran obligados a cloquear y chillar.

Ante las prohibiciones de los Arzobispos Vicuiiay Valdi-
vieso de celebrar asi la Navidad en la Catedral, el pueblo se
trasladé al lugar abierto de la Plaza de Abastos, donde a sus
anchas festejo a su Mesias. Alli se entonaron villancicos cua-
jados de referencias campesinas:

Sefiora dofia Maria
aquyf le traigo un regalo
una gallina con pollos
y una pavita gon pavos.

De Renca te traigo choclos
y unos porotos pallares
para que con un buen pilco
chiquillo Dios te regales.
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Una escena costumbrista narrada en 1856, acerca de la
Navidad en la Plaza de Abastos de Santiago, revela el papel
protagonico de los pobres en la fiesta: “El individuo del bajo
pueblo, por su parte, es verdadero sefior de la fiesta, porque
es el que la goza y la apura sin cortapisas de ninguna especie,
prepara su bolsillo y acumula todas las cantidades de dinero
que a su mano vienen, para celebrar con ellas el nacimiento
del Redentor del Mundo... Es preciso comer, es preciso be-
ber, porque sin comida ni bebida no queda debidamente cele-
brado el nacimiento del Redentor del Mundo. iGuerra a los
pavos, guerra a los jamones!... iSoberano pueblo: a la car-
ga!”. En las ramadas de la Alameda, dijo un viajero en 1860,
“la gente bailaba, comia, jugaba y bebfa en forma realmente
salvaje”’.

En el campo el pueblo disfrutaba de la Navidad, casi pue-
de decirse, mucho mds intensamente. En esta época florece la
fiesta del Nifio Dios de Malloco, de origen popular, sobre to-
do hacia 1851-5, y la del Nifio Dios de Sotaqui, imagen po-
pular encontrada a principios del siglo XIX por la “meica”
Antonia Pizarro. La fuerza subversiva de esta fiesta campesi-
na fue empleada por el guerrillero Manuel Rodriguez para
asaltar las propiedades de la Corona espafiola en Melipilla el
afio 1817.

En la Pasion y Muerte de Jesucristo los oprimidos com-
prendieron su propia vida amenazada y disminuida. En el si-
glo XVIII los indigenas percibieron alli todo el drama de su
derrota y de su miseria. Asi los huilliches de la isla de Chiloé
con la imagen del Jestis Nazareno de Cahuach (introducido
en 1778), como los aymaras de Parinacota, en la Pasion pin-
tada por ellos mismos, como testimonio de su crucifixidn a
manos de los colonialistas espafioles.

Los pobres de 1a ciudad de Santiago siguieron viendo, y
hacia el final de nuestro periodo sbélo ellos, en el Sefior de
Mayo el propio dolor de sus antepasados torturados y asesi-
nados por Catalina de los Rios, la horrorosa encomendera del
siglo XVII. El pueblo contaba que esa mujer habia encarga-
do al mismo Satanas la confeccién de esa imagen.

Los perseguidos por la ley, los cuatreros y salteadores,
veian en el Via Crucis de Jests de Nazareth el mismo ensafia-
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miento que los poderosos hacian en sus vidas. Del bandido
Francisco Rojas Falcato se conserva [a siguiente composicion
A lo Divino, recogida en 1877:

Por la calle de Amargura

iba Maria llorando

por ver a su hijo marchando
con aquella cruz tan dura
derrama su sangre pura

sin aliviar un instante

va como un agonizante
marchando mal de su grado
iay! y entre tanto malvado
no hay quien al caido levante.

Con el pesado madero

tres veces se desmayo

hasta que al cabo llego

con su santo rostro aj suelo
Magdalena sin consuelo

lloraba por ser quien es

y el patriarca San José

viéndolo que se desmaya

dice: éno es posible que no haya
ni quien la mano le de?

El drama de la Pasion y Muerte de Jesucristo evidente-
mente tenia su representacion durante los dias juevesy vier-
nes de la Semana Santa. El jueves santo, dia de la conmemo-
racion de la detencion de JesUs, los presos salian a las calles,
arrastrando sus cadenas, y gritando: ‘‘Padres y madres que
tienen hijos, una bendita limosna para los pobres encarcela-
dos, por el amor de Dios’’. Como dia del amor de Jesucristo,
era el dia en que el pueblo pedia limosna. En todas las locali-
dades de Chile se ofan los gritos: ‘‘iPal Sefior de la Cafia!
iPal Sefior del Huerto! iPal Sefior de la Paciencia! iPal Se-
flor de la Agonia! iPal Sefior Crucificado! iPal Santo Entie-
rro! iPa la-Soleda de la Virge!”’. Estosdos Gltimos gritos es-
taban destinados a recolectar fondos para la solemne proce-
sion del Santo Sepulcro, que, a la usanza espafiola, salia el
viernes santo con los hombres encapuchados en “‘cucuru-
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chos’. Esta procesion nocturna adquiria un especial relieve
en la localidad de Quillota donde se representaba a Cristo ba-
jo la figura de un colosal pelicano, construido hacia 1775,
que se heria el corazén para alimentar con su sangre a sus po-
lluelos. Asi Cristo en su Pasidn era el ‘‘pelicano amoroso’”
que daba la vida por los suyos. Esta celebracion quillotana
fue tomando con el tiempo un carécter cada vez mas popular,
especialmente cuando en 1872 decidieron los jornaleros de
Valparaiso conducir anualmente el anda del ‘’Pelicano’ vy la
““Dolorosa’’. :

La tristeza de esos dias terminaba el sdbado de gloria
con el anuncio del triunfo de Cristo sobre la muerte, y la po-
pular ““quema de Judas”, donde se representaba la condena-
cion escatoldgica del apéstol traidor, mediante la incinera-
cién de un monigote que invariablemente era vestido con las
apariencias de personajes plblicos que merecieran la execra-
cion del pueblo. Hacia 1821 se los representaba ‘‘en la fi-
gura de un monje, diploméatico de peluca larga u oficial pa-
triota —segln la opinién politica de los organizadores—"’ (C.E.
Bladh).

La alegria popular continuaba en la noche con la organi-
zacion de un baile que culminaba con la Procesion del Sefior
Resucitado, en la amanecida del domingo de gloria, devocién
especialmente popular hacia 1868, segin Vicufia Mackenna
(esta procesion se representaba comio un encuentro entre Je-
sis y su madre). En localidades rurales como Quillota la fies-
ta se prolongaba todo ese dia domingo, con ramadas, zama
cuecas y carreras a la chilena.

Una celebracion netamente festiva de la Cruz tenia lugar
en el mes de mayo, con la popular fiesta en todo Chile de la
“Cruz de Mayo”. Alli el simbolo del sufrimiento y tortura
era subsumido en una dimensién gloriosa y orgiastica. Al nor-
te de Santiago, en Valparaiso o Coquimbo, era honrada con
“bailes chinos’’, v, al sur de la capital, con procesiones y bai-
les y comilonas que duraban todo el mes. Se introducia alli
la alegria de los pobres, que, con el emblema de la Cruz,
irrumpia en la vida campesina, llamando a festejar a su Me-
sias. La ““Cruz de Mayo"’ lleg6 a ser la gran fiesta popular del
Mesias sufriente.
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LA CRUZ DE MAYO EN ACULEO:

Devocion campesina iniciada hacia
1860 por los trabajadores, en el
marco de la hacienda.
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Maria, madre de los afligidos

Frente a la simbologia paterno-represiva del sistema de
dominacién, y de modo alternativo, se desarroll6 en la reli-
gion popular la imagen de la Virgen Maria ante todo como
madre de los afligidos y marginados, de los indefensos, y co-
mo simbolo fecundo de la vida maravillosa. En las minas,
campos Y ciudades, el pueblo trabajador y marginado profun-
dizb esta experiencia de la maternidad divina.

En las zonas de explotacién minera, al norte de Chile,
asediados por los peligros de gases y derrumbes mortales, jun-
to a la presencia misteriosa e inquietante del Diablo, ligado a
la riqueza mineral, los trabajadores descubren en la Virgen
Maria un seguro amparo. Asi nace la devocion minera a La
Candelaria de Copiapd, imagen milagrosa hallada por un des-
sendiente de los indigenas del lugar, Mariano Caro Inca, en
1780, al refugiarse de una tormenta en una gruta a orillas del
salar de Maricunga. La imagen popular fue venerada en la ca-
sa de Caro Inca, en el antiguo pueblo de indios llamado San
Fernando, cercano a Copiapo.

La gran fiesta mariana del norte minero fue, sin embar-
go, la de la Virgen de Andacollo. Esta devocion, de temprana
identidad indigeno-cristiana en el siglo XVI, adquiere en el
curso del siglo XVIII fama nacional como lugar milagroso y
de peregrinacion (especialmente a partir del milagro obrado
en la persona de un esclavo negro que salvd su vida con el se-
bo de las velas encendidas en honor de la Virgen). En 1757
la visita del Obispo Alday da cuenta de la devocién popular
que lleva a hombres y mujeres a caminar descalzos las cuatro
leguas de la cuesta que conduce al santuario, y los milagros
de la Virgen ““como curaciones subitaneas de males envejeci-
dos e incurables, y aun de muertos resucitados’’. En 1777
Cosme Bueno informa que las peregrinaciones traen gente
"no sélo de las provincias veéinas, sino también de las distan-
tes””. En 1796 Carvallo Goyeneche afirma que la milagrosa
imagen era frecuentada todo el afio. A principios del siglo
XIX la fiesta duraba quince dias, trayendo peregrinos de mas
de cuatrocientas leguas a la distancia (uno de los testimonios
graficos més antiguos de la fiesta es el que recogi6é Claudio
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Gay de la celebracion en 1836). En las primeras décadas del
siglo XIX ya existe la constancia de que para el pueblo la
imagen de Andacollo tenia vida propia, y estaba animada,
siendo capaz de llorar o sonreir.

Como lugar de afirmacion y expansion de la vida del
pueblo, las autoridades de la Cristiandad (politicas y religio-
sas) intentaron permanentemente vigilar y reprimir los “‘de-
sordenes’” que alli se generaban. Ya en 1700 se advierte el
malestar eclesiastico por la fiesta popular, preocupacion que
llevara en 1736 a crear el cargo de mayordomo del santuario
para vigilar a los ““chinos’’, protagonistas populares de la fies-
ta. En este mismo sentido se instituyeron dos tipos de bailes,
los Turbantes y Danzantes (en 1752 y 1798 respectivamente)
para contrarrestar la accion tumultuosa y peligrosa de los
“chinos”. Durante el siglo XIX, las autoridades politicas (en
1841 y 1859) intentaron vanamente oponerse a la fiesta. Co-
mo admitia el Obispo Orrego hacia 1870: ‘‘Las autoridades
civiles, los patrones de los trabajadores y los demas que no
pueden mirar impasibles estas manifestaciones religiosas, na-
da omiten para impedirles, pero indtilmente. Los mineros
prefieren perder sus jornales que sus patrones injustamente
les retienen, antesde dejar de asistir a la fiesta de Andacollo”.

Los ““chinos’’ eran dirigidos por un cacique o ‘‘pichinga”
(pequefio inca), jefe supremo de los bailes populares, cargo
que se sucedia de padres a hijos o por eleccion del cacique
maés viejo. En la época se distinguieron el cacique Satira, que
sirvio a la Virgen entre 1767 y 1817, el cacique Francisco Ba-
rrera, entre 1817 y 1865, y su hijo Laureano Barrera, desde
1865 hasta 1912. ;

Unos versos recogidos en 1869 reflejan el saludo de los
mineros a su madre maravillosa, lleno de alegria y sacrificio:

Por saludarte en tu trono
a ti hermosisimo lirio
henios venido gustosos
del mineral de Tambillo.

De Tamaya Madre mia
todos con gran devocion
de rodillas por el suelo
cumpliendo la obligacion.
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ANDACOLLO

( 25 Dicumlse 1336.)



LA FIESTA DE NUESTRA
SENORA DE ANDACOLLO.

En la primera mitad del siglo XIX:

los pobres hallan su identidad religiosa
en Maria, en tension con la
“cristiandad”’.
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En el contexto campesino de la zona central y sur de
Chile aparecen en el siglo XVIIl imégenes milagrosas de la
Virgen, como la Purisima de Maipo (que se trasladaba de
Aculeo a Maipo milagrosamente) o Nuestra Sefiora del Rosa-
rio de Chillan Viejo (que sudé copiosamente para el terremo-
to de 1775). Hacia 1850-60 adquiere un arraigo campesino
enorme la devocion a la Purisima de Lo Vasquez. La devo-
cion campesina a la Virgen se expresaba diariamente en el
rezo del Rosario al término de las faenas.

En el incipiente medio urbano durante los siglos X V111
y XIX se acentud la devocién a la Virgen del Carmen como
auxilio de los marginados. En Santiago la milagrosa ‘'Estam-
pa Volada” de la Virgen del Carmen, en 1786, que manifes-
t6 su intimidad con los pobres de la Cafiadilla (extremo mar-
ginal norte de la ciudad), y la devocién carcelaria en el siglo
XIX (declarada Patrona de la Penitenciaria en 1869), fueron
signos de una maternidad divina vivida intensamente por el
pueblo (la Virgen del Carmen tenia una especial dimensidn
liberadora como auxilio para la muerte y rescatadora de las
animas del purgatorio).

Los Santos, amigos del pueblo

Si Cristo fue la vida oprimida y esperanzada del pobre,
y la Virgen Maria su principal consuelo, los Santos y Santas
fueron sus ““amigos gloriosos’’, que lo ayudaron en sus innu-
merables dificultades. Uno de los elementos caracteristicos
de la vivienda campesina del siglo XIX eran las estampas de
santos honradas con la luz de las velas. Decia Claudio Gay:
“Sus ranchos ofrecen todavia muchos santos e imagenes de
devocion a los cuales se pone con frecuencia velitas encendi-
das”.

El santoral campesino de la zona central y sur de Chile
en la época desarrolla las devociones a Santa Rosa de Pele-
quén y San Sebastidn de Yumbel. Santa Rosa, segin la le-
yenda, fue una imagen propiedad de un indio, un esclavo, o
encontrada en un cerro vecino (segln las versiones), que fue
Venerada por una anciana de apellido Terdn en Pelequén.
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Después de prolongados conflictos con la autoridad y juris-
diccion parroquial (en 1851 un decreto arzobispal exige ala
sefiora Teran la entrega inmediata de la imagen) la efigie de
Santa Rosa quedd solemnemente junto a su pueblo en Pele
quén el afio 1881. El regocijo campesino por la milagrosa
Santa lo dej6 estampado el poeta popular Bernardino Gua-
jardo:

Este dichoso momento
celebremos sin demora
que trae la feliz hora

en que fue tu nacimiento
aumentemos el contento
el jubilo y la alegria
tanto gozo y armonia

no te puede ser extrafno
al llegar a tu cumpleario
Rosita del alma mia.

El caso de San Sebastian, venerado en la frontera austral
de Chile, reveld la interesante transformacion de la religiosi-
dad militar hispana en una religibn campesina y mestiza. El
Santo, patrono en un principio de la plaza militar del lugar,
devino en el protector de la poblacion campesina, que ya lo
veneraba hacia 1740-50. Desde 1847 constan documental-
mente las fiestas anuales en su homenaje. :

Un Santo costino, y de todo el litoral chileno, fue San
Pedro, patrono de los pescadores. Especial relieve adquirio
en el principal puerto del pais, Valparaiso. La prohibicion
que de ella hizo Bernardo O’Higgins por 1822 sélo fue pasa-
jera puesto que en 1872 se advierte su arraigo popular, como
una de las fiestas religiosas mas “’predilectas del bajo pueblo”,
y confiada hacia poco tiempo ‘‘a la custodia de una mujer
andrajosa y a una media docena de desarrapados tunantue-
los’’, seglin el burlén lenguaje ilustrado de la época.

En la ciudad de Santiago fue rapidamente canonizado
por el pueblo un hermano franciscano limosnero, amigo de
pobres, nifios y enfermos, ‘‘Fray Andresito’’, que deambulo
por la ciudad entre 1839 y 1853.
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B. LOS SIMBOLOS DE MUERTE.
LA RIQUEZA DEL DIABLO

¢Donde encontraba el pueblo las sefiales de la muerte?
¢{Donde las huellas desgraciadas de la antivida? Cada vez con
mayor nitidez a partir del siglo XVI1l, los trabajadores, de un
modo concreto y fisico, percibieron la presencia helada de la
muerte y la desgracia en los yacimientos minerales del territo-
rio.

En las profundidades subterraneas del suelo chileno, en
la oscuridad de las bocaminas, habitaba el Diablo, sefior de la
muerte y la desgracia. .

En el siglo XVI1Il unade las regiones de gran explotacion
mineral fue la entonces provincia de Quillota. Carvallo y Go-
yeneche decia en 1796 que ‘‘apenas habia un cerro en esta
provincia que no tenga metales’’, llegando a contabilizar
1.5691 bocaminas de oro. Alli moraba el Diablo. El pueblo
contaba que lo habia visto en la bocamina de plata del cerro
La Campana, en los arrabales de Quillota, con su aspecto ele-
gante y taciturno, totalmente opuesto a la fisonomia popu-
lar, andrajosa y festiva, pasedndose en coche, provocando a
su paso el aullido de los perros. En 1773 su presencia desgra-
ciada mat6 a siete trabajadores de la mina de oro ““Bronce
Viejo” de Petorca.

Otra localidad minera del siglo XVIII que se destacd por
lo mismo fue Alhué. El duefio de la mina de oro **Agua Fria”’,
descubierta en 1756, era conocido popularmente como ‘‘El
Diablo’”. En 1792 la casa de un comerciante extranjero en
metales era visitada por el Diablo provocando el terror y la
consternacion entre la servidumbre de empleadas y esclavas.
En el siglo XIX, en el gran mineral de Tamaya (cuya veta
principal fue descubierta en 1852) los fundadores del pique
vieron muchas veces pasearse al Diablo en un caballo negro
que echaba fuego por las narices, alumbrando asi su lujoso y
enorme arreo de plata.

Toda la geografia minera del Diablo chileno encontraba
una importante expresion en el extremo norte del territorio.
José Joaquin Vallejo comprobaba esto en el trayecto de Co-
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piap6 a Vallenar en 1842: “’Esta es la Punta del diablo - Aquel
es el Cerro del diablo - Ahi detras esta el Boquerdn del diablo
- Esta noche alojaremos en el Infiernillo - Antes que queme ¢l
sol llegaremos al Agua del demonio. En suma, casi todos
aquellos lugares estan consagrados al dicho caballero; porque
no parece sino que fueran secciones territoriales de sus domi-
nios'’.

Si el Diablo habitaba en los abismos telliricos excavados
en aras del capitalismo, sus tratos y contratos con los hom-
bres fueron a través de la ambiciosa y soberbia aristocracia
criolla, avida de riqueza y de poder total en el siglo XVIII.
Asi los campesinos de Puruti(in vieron a su encumbrado pa
tron Tomas de Azla (1701-1757), fiscal de la Real Audien-
cia, rector universitario, consejero de Su Majestad, y caballe-
ro de la Orden del Apéstol Santiago, en abierto pacto con el
Diablo.

El pueblo del siglo XVIII reafirmé su conviccion de que
Catalina de los Rios, la feroz encomendera de la pasada cen-
turia, habia hecho un pacto con el Diablo, llamando a la cén-
trica calle de Santiago donde vivio, la “‘calle de la muerte”. Y
ante la terrorifica presencia del corregidor Zafiartu (muerto
en 1782), simbolo de azotes y trabajos forzados para la ple-
be, no dudo en considerarlo en pacto con el Diablo, o como
el mismo Diablo en persona. Por eso el pueblo asocié a am-
bos aristocratas que lo castigaron en unos versos que ilustra-
ban su incapacidad de llegar junto a Dios en el cielo:

La Quintrala esta del pelo
sin bajar ni subir

y Zafartu mira el cielo
sin entrar ni salir.

Como dijo Vicuiia Mackenna, la riqueza era un signo ine-
quivoco de muerte y de vinculacién satdnica: ‘’Apenas un
hombre honrado y laborioso (ojo: Vicufia ya habla desde una
conciencia burguesa) ostentaba de alguna manera el fruto de
sus ahorros, decian de él que habia hecho pacto con el dia-
blo”. En el siglo XIX progresistas empresarios agricolas (co-
mo Patricio Larrain Gandarillas, constructor del célebre canal
de Mallarauco) o industriales (como Carlos Anwandter, ini-
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ciador de una industria cervecera establecida en 1851) eran
sindicados en pactos con el Diablo. Al decir todo esto el pue-
blo hacia una denuncia, desde su cristianismo profético, de
un modo de vida que consider6 inaceptable. Los pobres te-
nian una especial y espontanea capacidad de denuncia profé-
tica que llevd, en su momento, a que el Diablo perdiera su
“poncho’’ en la diabdlica, pero también popular, localidad de
Petorca.

Recogiendo una antigua imagen medieval el pueblo em-
pled el epiteto de “judio’ como simbolo politico-religioso
de una conducta movida por la ambiciéon y la traicion, los dos
aspectos centrales de una actitud diabolica. Hacia 1830-60,
especialmente en Santiago y Valparaiso, los pobres designa-
ron con este epiteto a la prospera burguesia cobijada en el
nuevo sistema republicano. Por 1831 los pohres llamaban el
“Cerro de los Judios’’ al confortable Cerro Alegre de Valpa-
raiso donde se levantaban las mansiones de los capitalistas
portefios. En el Santiago de 1861 los monigotes de la “‘que-
ma de Judas’’ llevaban tarro de unto, guantes y zapatos de
charol, y eran incinerados frente.a las casas de la burguesia.
Ante esta actitud del pueblo la prensa de la burguesia liberal,
como El Progreso de Santiago en 1843, manifestd su més
abierto repudio a las representaciones burlescas de los judios
que las masas hacian para Semana Santa.

C. LAPROVOCACION DEL CRISTIANISMO
DEL PUEBLO TRABAJADOR:
FIESTA Y CONTRAFIESTA

El caracter alternativo de la cultura y la religion popula-
res durante los siglos XVIIl y XIX se manifest6 eminente-
mente en la fiesta. Esta vigorosa tradicion festiva del pueblo
provenia tanto de la herencia medieval-renacentista como de
la herencia amerindiana, las que, colocadas en el contexto
histérico concreto de una cultura subalterna y oprimida, hi-
cieron que la fiesta fuera la gran oportunidad del cese, el
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abandono del tiempo de la dominacion, de la juerga (en su
sentido original de huelga), y también, por situarse en una
cultura de los trabajadores, la gran oportunidad del tiempo
de la plenitud y del resultado (época campesina de rodeosy
cosechas, tiempo de comer y beber en abundancia).

Todo esto hace de la fiesta, con una y otra razén, el es-
pacio triunfal de la historia popular, y por ello mismo, la gran
amenaza para el sistema, la posibilidad permanente del des-
control social. Asi debe entenderse la fuerza de la fiesta reli-
giosa popular. Estas fiestas eran las expresiones de todo el

~mundo subalterno que se desbordaba de los Iimites impues-
tos por la Cristiandad, para proclamar al Dios de la vida. Ade-
mas, la fiesta misma albergaba el sentido del cese de los pode-
res satanicos, como lo reflejaba esta famosa tonada popular:

Vamos remoliendo mi alma

que el infierno se ha vuelto agua
los diablos se han vuelto pejes

y los condenados taguas.

Un observador describia en 1862 desde Concepcién la
enorme cantidad de fiestas religiosas del calendario campesi-
no: la Cruz de Mayo, el Corpus, San Antonio, el Carmen, San
Juan, San Pedro, San Miguel, el Rosario, la Purisima, San Se-
bastian. El afio 1800 la fiesta de San Martin en Quillota al-
canzo6 a durar un mes entero en medio del escandalo del Go-
bernador de Chile ante el “libertinaje’” desplegado no visto ni
en los paises ““donde se tolera la libertad de costumbres’’. El
desborde festivo era un problema politico. La combinacién
de elementos orgiasticos y cristianos era una caracteristica de
la religiosidad campesina. En Puchuncavi hacia 1825 durante
la celebracion de Nuestra Sefiora del Rosario ‘‘los nueve dias
de la novena se pasaban en la chingana y en la iglesia; dos ex-
tremos opuestos, pero que entonces se consideraba como una
misma cosa: la cuecay el rosario eran casi aliados’’.

Particularmente la fiesta religiosa popular celebraba el
triunfo de la vida, de Dios y de los pobres, en medio de un
orden que condenaba a la muerte. Estas fiestas de la anti-
muerte se observaban en los regocijos y locuras de Corpus
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Christi, en los “velorios de angelitos’’, durante el domingo de
Cuasimodo, o para Todos Santos.

Durante las procesiones de Corpus saltaban los ‘“catim-
baos’’, antiguos sacerdotes de cultos afroamericanos soterra-
dos, corrian los “empellejados’’, haciendo bromas a los res-
petables del lugar, hacia bufonadas el *’matagallinas’, desfila-
ban los monstruos apocalipticos como “Gog’’, ‘‘Magog”’ vy la
“Tarasca’’, etc. En 1822 un viajero presencié ‘‘mascaradas
cuya licencia no es posible describir’’. Con el progreso de la
Republica hacia mediados del siglo XIX se extinguieron estas
prodigiosas locuras populares, aunque la gente las recordaba
con nostalgia, como afirmé José Joaquin Vallejo en 1846.

Los “‘velorios de angelitos’’, de ancestro andaluz, fueron
el permanente testimonio campesino del triunfo de la vida di-
vina ante el drama cotidiano de la mortalidad infantil. El ni-
fio muerto se transformaba en una glorificacion de la vida
permanente de Dios, que debia ser cantada y bailada, en co-
piosa alegria, puesto que su alma pasaba a tener una dimen-
sion extraordinaria en el cielo, como puede verse en los si-
guientes versos recogidos entre 1850-60 en Chillan y Maule:

iAy!, glorioso el angelito
astro del cielo estrellado
todo /lleno de sortijas

de oro bien acrisolado.

Qué glorioso el angelito
de divina majesta

pues soi la quinta persona
de /a sexta trinia.

En 1877 se cantaron en Santiago unas décimas de Despe-
dimento de angelito que reflejaban la concreta alegria glorio-
sade la fiesta:

Resuenen los instrumentos
con jubilo y alegria

para que con alegria

se haga mi celebramiento.
Recuerdos de tu contento
en mi eterna gloria haré
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adios y ya los veré

llegando el juicio final

adios madre sin igual

adios vientre en que engendré.

La fiesta campesina del domingo de Cuasimodo, en la
que se conducia el Cuerpo de Cristo a los enfermos y ancia-
nos en medio de las proezas ecuestres de los ‘’huasos’’, estaba
precedida y era concluida por exuberantes orgias y borrache-
ras. En unade las localidades tipicas de esta fiesta, en Renca,
el afio 1843 la “‘remolienda’” dur6 tres dias seguidos después
de ““correr a Cristo”’. Una fiesta centrada en los difuntos, la
celebracion de "“Todos Santos”, fue sin duda para el pueblo
una fiesta de la antimuerte. En los primeros afios de funcio-
namiento del Cementerio General de Santiago, hacia 1820-
30, el pueblo iba provisto de ‘‘asientos, fiambres, licores, vi-
huelas, arpas y todo cuanto podia alegrar el animo en la man-
sion de los muertos... la oracion por los muertos empezaba
afuera del cementerio cantando una tonada, y concluia con
una ‘remolienda’ que se prolongaba a veces hasta el dia si-
guiente. De aqui resultaban des6rdenes de todo género..."”".

La autoridad eclesiastica, sin excepcion durante los siglos
XVIIl y XIX, exigié6 permanentemente la represion de la fies:
ta religiosa del pueblo, en lo que tenia de atentatorio contra
el orden de la Cristiandad. Durante la monarquia o la repu-
blica la situacion fue la misma. Los Obispos, junto al Estado,
silenciaron la alegria, la risa mesianica del pueblo. El Obispo
Azla de Concepcion pidié en 1744 que “‘los villancicos bur-
lescos de los maitines de Navidad se moderen de aquella suma
jocosidad, que hace el bullicio, una farsa el Coro’’. Lo mismo
pedia para Navidad el Obispo Alday en 1763: ‘’Aunque se
permite la masica en los templos; pero debe ser aquella que
cause devocién; y no la que distraiga, o sirva para mover a ri-
sa: por lo cual mandamos: que en los maitines, que se hacen
la Noche de Navidad de Nuestro Sefior Jesucristo en nuestra
Catedral, no se canten Villancicos burlescos...”. En 1845 el
Arzobispo Valdivieso prohibié para Navidad ‘‘afiadir cantares
con entonaciones profanas, pifanos y otros instrumentos que
imitan cantos de aves o gritos de cuadripedos...”’, continuan-
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CALENDARIO
FESTIVO - RELIGIOSO
EN CHILE COLONIAL

(cf. E. Pereira Salas, ““Notas sobre el Calendario
LitGrgico Colonial’’, 1977).
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do con orientaciones ya hechas por los prelados Cienfuegos
y Vicufia.

El Obispo AzGia ya nombrado considero que en su didce-
sis surefia la fiesta de la Purisima era mas una bacanal que
otra cosa, y que, en general, las fiestas religiosas campesinas
eran una ’‘‘subversion’’. Valdivieso rechazaba en 1865 las
“descompasadas e irreverentes vocerias'’, ‘‘algazara indecen-
te’’ y ‘“tropel desordenado” de los ““huasos” en Cuasimodo.
En fin, el Obispo Vicuiia mando6 celebrar un Te Deum en
1838 por la supresion de las ‘‘chinganas’” en toda la provincia
de Aconcagua.
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El verso de Guajardo, cf. El progreso (de Melipilla), 16.4.1876.

Actitud campesina ante sacramento de confirmacion en el sigio XVIIl1,
cf. Relacion de la Visita del Obispo Alday.... en Revista Catolica 30,
1916, 24.

Copiapbé en 1852, cf. Paul TREUTLER, Andanzas de un aleman en
Chile, Santiago 1958, 115.

Religiébn de los poetas populares, cf. Adolfo VALDERRAMA, Bos-
quejo historico de la poesia chilena, Santiago 1866, 148.

Los ““huasos’’ y los ejercicios en Melipilla, cf. El progreso (de Melipi-
Ila), 17.5.1873. :

Sobre franciscanos, cf. Enrique NERCASSEAUX MORAN, Recuerdos
de otra edad, en La Estrella de Chile XIl, 1876, 189-194.

El cura Varas de La Serena, cf. Manuel CONCHA, Tradiciones sere-
nenses, Santiago 1975, |, 49-59.
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El cura Romo en 1817, cf. Diego BARROS ARANA, Historia general
de Chile, Santiago 1889, X, 617-8.

Sobre la ‘‘Beatita’’ Benavides, cf. Revista Catélica X, 1906, 192-8;
418, 1919, 32-5y 747, 1933, 548-52.
a) Los simbolos de vida. Cristo, Maria, los Santos.

» CRISTO

La fiesta de los locos en Navidad santiaguina, cf. El progreso (de San-
tiago), 24.12.1842.

Chanchos y gallinas en misa, cf. C.E. BLADH, La Repiblica de Chile
1821- 1828, Santiago 1951, 54-5.

Villancicos, cf. E. NERCASSEAUX, op. cit., Eugenio PEREIRA SA-
LAS, Los origenes del arte musical en Chile, Santiago 1941, 189-190.

Escena de 1856, cf. Vicente REYES, Revista semanal, en El Ferroca
rril (de Santiago), 29.12.18586.

El viajero de 1860, cf. P. TREUTLER, op. cit., 501.

Sobre el Nifio Dios de Sotaqui, Hugo GUNCKEL, Origenes del san-
tuario del Nifio Dios de Sotaqui, en Boletin de la Universidad de Chi-
le 67, 1966, 45-9.

La revuelta de Melipilla, cf. D. BARROS ARANA, op. cit., X, 482-8.

Sobre el Sefior de Mayo, Rafael B. GUMUCIO, El Seiior de Mayo, en
La Estrella de Chile, 29.5.1870, pp. 536-9.

Los versos de F. Rojas Falcato, en El Ferrocarril (Santiago) 14.2.
1877.

Semana Santa, cf. “’La Semana Santa de Copiapd’’, en El Constituyen-
te (de Copiap6), 20.4.1865. También BLADH, op. cit., 56 y Alberto
BLEST GANA, Costumbres y viajes, Santiago' 1947, 193-204. “La
procesion del Pelicano de Quillota’’, en Revista Catolica VI, 1904,
368-73.

Quema de Judas, cf. BLADH, op. cit., 56-7.

Procesion del Resucitado, cf. B VICUNA MACKENNA, Historia de
Santiago, Santiago 1938, | 243. También El Mercurio (Valparaiso),
5-6.4.1853.
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Sobre la Cruz de Mayo en el Sur, cf. P. RUIZ ALDEA, Tipos y cos-
tumbres de Chile, Santiago 1947, 121-3 (articulo de 1865).

- MARIA

Candelaria de Copiapo6, cf. Juan URIBE ECHEVARRIA, La Candela-
ria de Copiapo, Santiago 1978.

Andacollo: en 1757, cf. Relacion de Visita del Obispo Alday..., en
Revista Catolica 30, 1916, 13-4. En 1777, Coleccién de Historiadores
de Chile X, 295; en 1796, cf. ibid., 71. A principios del siglo X1 X, Ju-
lian MELLET, Viajes por el interior de la América Meridional, 1808-
1820, Santiago, s.f., 113-4.

Politica eclesiastica, cf. Juan URIBE, La Virgen de Andacollo..., San-
tiago 1974, 59; Eduardo HUERTA, La religiosidad popular en €l san-
tuario mariano de Andacollo, memoria inédita UC, Santiago 1979.

Represion politica, cf. Principio ALBAS, Historia de la imagen vy el
santuario de Nuestra Sefiora del Rosario de Andacollo, Santiago 1943,
116-9. Lo del Obispo Orrego, ibid.

Sobre los caciques, cf. F. GALLEGUILLOS, Una visita a La Serena...,
Valparaiso 1896, 45-8.

Los versos, cf. Juan Ramén RAMIREZ, La Virgen de Andacollo, La
Serena 1873, 43-4.

La Purisima de Maipo, en La Revista Catolica VV, 1903, 701-5.

Rosario de Chillan Viejo, cf. R. FERNANDEZ, Chillan gesta de cua-
tro siglos, Chillan 1980, s.p.

Sobre Lo Véasquez, Revista Catélica, 5.12.1914, 835-51.

La devocién campesina al Rosario, cf. Claudio GAY, Agricultura chi-
lena I, Santiago 1973, 162.

La Estampa Volada, cf. J. RAMIREZ, La Virgen del Carmen y Chile,
Santiago 1948, 33-5.

La Virgen del Carmen y la Penitenciaria, cf. F. ULLOA, La Peniten-
ciaria de Santiago, Santiago 1878, 44-5.
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- SANTOS

Devocion campesina a los Santos, cf. Claudio GAY, Agricultura chile
na |, Santiago 1973, 167.

Santa Rosa de Pelequén, cf. Revista Catoélica I, 1901, 179-84.

La poesia sobre Santa Rosa, cf. Bernardino GUAJARDO, Poesias po-
pulares, Santiago 1881, |l, 34-6.

San Sebastian de Yumbel: en el siglo XVIII, cf. Pedro de CORDOBA
y FIGUEROA, en Coleccion de Historiadores de Chile 1l, 143; en el
siglo XIX, cf. Zig-Zag, 19.4.1930.

San Pedro, cf. Recaredo TORNERO, Chile ilustrado, Valparaiso 1872,
460.

Fray Andresito, cf. Carlos SILVA VILDOSOLA, Fray Andresito en la
tradicion santiaguina, Santiago 1932.

b) Los simbolos de muerte. La riqueza del Diablo

Minas en Quillota, cf. V. CARVALLO GOYENECHE, Relacion histo-
rico-geografica..., Coleccion de Historiadores de Chile X, 76.

El Diablo en La Campana, cf. Los dominios de Satan, en Las Ultimas
Noticias, 27.2.1982.

El Diablo en Petorca y Alhué, cf. Benjamin VICUNA MACKENNA,
La edad del oro en Chile, Buenos Aires 1969, 151-9, 164. También,
Ricardo DONOSO, El Diablo en Alhué, Atenea |V, 8, 1927, 250-8.

El Diablo en Tamaya, cf. El Obrero (Ovalle), 21.7.1903. En Copiap6,
cf. José Joaquin VALLEJO, Articulos y estudios de costumbres chile-
nas, Santiago 1885, 49.

Campesinos de Purut(n..., B. VICUNA MACKENNA, De Valparaiso a
Santiago, Santiago 1877, Il, 21.

Sobre la Quintrala y Zafartu, cf. B. VICUNA MACKENNA, La Quin-
trala, Santiago, s.f., Justo Abel ROSALES, Historia y tradiciones del
puente de Cal y Canto (el libro es de 1888), Santiago 1947.

Riqueza y pacto cn el Diablo, Benjamin VICUNA MACKENNA, La
era colonial, Santiago 1974, 142-3.
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Sobre Anwandter, Oreste PLATH, Geografia del mito y la leyenda
chilena, Santiago 1973, 298.

El Diablo pierde el poncho en Petorca, cf. Hugo POZO, Tradiciones
chilenas, N© 2, La Serena 1934, 34-7.

El ““Cerro de los Judios’’, William RUSCHENBERGER, Noticias de
Chile 1831-2, en Revista Chilena de Historia y Geografia 35, 1920,
201.

“"Quema de Judas'’ burgués, cf. P. TREUTLER, op. cit. 527-8.
Critica a representacién burlesca de judios, cf. El progreso (Santiago),
15.3.1843. Parece que una siguidé haciéndose hasta mediados del siglo

XIX en el barrio Recoleta de la ciudad de Santiago, cf. Recaredo
TORNERO, Chile ilustrado, Valparaiso, 1872, 81.

¢) La provocacion del cristianismo del pueblo trabajador:
fiesta y contrafiesta

Vamos remoliendo mi alma’’, etc. cf. Zorobabel RODRIGUEZ, Dic-
cionario de chilenismos, Santiago 1875, 419.

Observador en Concepcién en 1862, cf. P. RUIZ ALDEA, Tipos y
costumbres de Chile, Santiago 1947, 61.

Fiesta de San Martin de Quillota en 1800, cf. José Toribio MEDINA,
Cosas de la Colonia, Santiago 1952, 72- 3.

Fiesta de Puchuncavi en 1825, cf. El pueblo (Quillota), 28.8.1875.
Sobre “catimbaos’’ y ‘“matagallinas’’ en Corpus, cf. Ricardo LONGE-
VILLE VOWELL, Memorias de un oficial de marina inglés... en Via-
jes relativos a Chile, Santiago 1962, 11, 180.

“Empellejados’’, cf. Manuel CONCHA, Crénica de La Serena, La Se-
rena 1871, 97s.

“Gigantes’’, cf. B. VICUNA MACKENNA, Historia de Santiago, San-
tiago 1939, |1, 167.

El viajero de 1822, cf. Gabriel' LAFOND DE LURCY, Viaje a Chile,
Santiago 1970, 49.

Recuerdo de Jotabeche, en El Copiapino, 14. 6. 1846.
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Verso de angelito en 1859, cf. La Semana (de Santiago), |, 1859, 378-
382. El otro, en P. RUIZ ALDEA, op. cit., 203-8 (publicado en E|
Correo del Sur, de Concepcién, 2. 8. 1853).

Verso de 1877, cf. El estandarte Catélico, de Santiago, 20. 2. 1877.
Cuasimodo en Renca, cf. El Progreso (Santiago), 9.4.1844.

: Fiesta de Todos Santos, cf. Justo Abel ROSALES, Historia y tradicio-
nes del Cementerio General de Santiago, Santiago 1890, 15-17.

Sinodo de Alday, 1763 (publicado en Lima 1764), tit. 15, const. 4
(sobre Navidad).

Arzobispo Valdivieso ante Navidad y Cuasimodo, cf. Boletin Eclesis
tico del Arzobispado de Santiago, |, 223-4, |11, 513-6.

Actitud del Obispo Cienfuegos, cf. L. BARROS BORGONO, La Mi-
sion Muzi, Santiago 1883, 184.

Obispo Vicufia y las chinganas, cf. Diario de la visita episcopal de Ma-

nuel Vicufia en 1838, en Rafael V. Valdivieso, Obras cientificas y lite-
rarias, Santiago 1904, |11, 1277.
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1. EL COMIENZO DE

LA CRISIS:

LA IGLESIA CATOLICA
EN EL ESTADO LIBERAL

pretendié construir un nuevo tipo de Cristiandad, en

un pacto fundamental con la oligarquia. El estado libe-
ral junto a la lIglesia Catélica, a pesar de los diversos conflic-
tos que enfrentaron entre si, fueron ambos los protagonistas
fundamentales del sistema de dominacién en su periodo de
auge, desde la Guerra del Pacifico hasta la crisis del 30.

5 nte los ataques del Estado liberal, la Iglesia Catolica

A. LAIGLESIAY LAOLIGARQUIA

Un corto nimero de ramas familiares de la oligarquia
chilena capturaron durante el periodo el poder central de la
Iglesia Catdlica. Representantes del poder agrario, minero y
financiero (los Errazuriz, Subercaseaux, Concha, Irarrézaval,
Edwards, etc., todos ellos emparentados entre si) constituye-
ron la cipula del poder eclesiastico, representado en el alto
clero y las relaciones con el Estado y la Santa Sede, esta Glti-
ma decisiva al interior del proceso de romanizacion de la épo-
ca.

Una rama de los Errazuriz (representantes de la burgue-
sia minera y agricola) alcanzaron los cargos méximos, a nivel
nacional, del partido politico catélico, y vigilaron las relacio-
nes del gobierno chileno con la Santa Sede (Rafael Errazuriz
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Urmeneta, representante de Chile ante la Sede Romana entre
1907 y 1923). Ademds, proporcionaron la figura més sobresa-
liente del pacto entre lglesia y oligarquia liberal, el presbitero
Crescente Errdzuriz (Arzobispo de Santiago entre 1918 y
1931). Un sector de la familia Subercaseaux (también perte-
neciente a la burguesia minera y agricola) enlazé durante lar-
go tiempo los intereses de la oligarquia con los de la Iglesia
(la figura méas eminente fue Ramdn Subercaseaux Vicufia, hé
bil empresario y diplomatico que se desempefié como repre-
sentante del Gobierno ante la Santa Sede entre 1923 y 1930).
Los Concha (vinculadosal sector financiero) fueron los bene-
factores mas importantes de la Iglesia (Melchor Concha y To-
ro, y los hermanos Pedro y Domingo Fernandez Concha), y
consagraron a la Iglesia al Obispo e ilustre tedlogo neotomista
Rafael Fernandez Concha (1833-1912) y a su hermana Jose-
fa, superiora de la Congregacion del Buen Pastor (del empa-
rentamiento entre los Concha y los Subercaseaux surgié uno
de los mds prestigiosos politicos conservadores, Juan Enrique
Concha Subercaseaux).

El clan que tendio los més fuertes lazos de la oligarquia
hacia la jerarquia eclesiastica fue la familia Edwards. El nexo
explicito fue Juana Ross (1830-1913, viuda de Agustin
Edwards O.), destacada financista de la Iglesia y de sus obras
de beneficencia (habria que examinar cuidadosamente el rol
que jugob ella y su familia, y por su intermedio, el periédico
El Mercurio de Valparaiso, en las gestiones para el nombra-
miento de Mariano Casanova como Arzobispo de Santiago en
1886). Los Edwards contaron con el apoyo del eclesistico
Guillermo Juan Carter, quien seria Vicario Apostélico de Ta-
rapaca durante 1895/1906, cargo en el que mantuvo relacio-
nes directas y amistosas con los capitalistas ingleses del sali-
tre. De esta destacada familia de la oligarquia chilena provino
el Obispo Rafael Edwards Salas (1878-1938), mano derecha
del Arzobispo Crescente Errazuriz, y de destacada labor en la
empresa de separar la Iglesia y el Estado en 1925.

En el contexto de una historia del Episcopado las figuras
de Mariano Casanova y Crescente Errazuriz a cargo de la Ar-
quidiécesis santiaguina, representan en uno y otro caso el
destino de una jerarquia eclesidstica en alianza con la élite li-
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beral. El apoyo técito al derrocamiento del Presidente Balma-
ceda en 1891, en tiempos de Casanova, y el pacto politico-
religioso con el Presidente liberal Alessandri en 1925, con
Errazuriz, muestran a una lIglesia jerdrquica que fue acompa-
fiando los requerimientos y vicisitudes de la dominacién oli-
garquica.

En términos de una historia del Alto Laicado de la época
las conexiones de destacados politicos conservadores con los
intereses ingleses en el salitre sitlia una vez mas la articulacion
del catolicismo oficial con los mecanismos del sistema neoco-
lonial en apogeo. Figuras como Carlos Walker Martinez (de-
clarado por el clero santiaguino oficialmente como ““Defensor
de la Iglesia’’, pero, al mismo tiempo, abogado consultor de
John T. North y agente de otros empresarios britdnicos en
Tarapacd), o el ya nombrado Ramén Subercaseaux Vicufia
(vinculado a Robert Hervey, el mayor socio de North) son
ilustrativos al respecto (el primero en Chile y el segundo en
Gran Bretafa participaron activamente en la escalada para de-
rrocar al Presidente Balmaceda).

B. EL PROYECTO CONSERVADOR

Como proyecto global de reconstruccion de la Cristian-
dad la Iglesia asumié una diversidad de aspectos pastorales,
teolégicos, sociales y geopoliticos coherentes e interrelacio-
nados.

Un agudo observador de la sociedad chilena del 900, el
escritor Luis Orrego Luco, captd en detalle la configuracion
del catolicismo en alianza con la oligarquia liberal. Moderan-
do su intransigencia conservadora decimondnica el alto clero
se abrié al nuevo siglo adoptando el ““buen tono’’ que la oli-
garquia modernizante exigia (de este modo el clero oligarqui-
co transformaba mediante finas maneras y agradable trato
mundano “la religién dura y amarga de los pobres en doctri-
na elegante, confortable, aristocrética, arreglada a costumbres
y preocupaciones de sociedad’’, cf. Casa grande, de 1908).
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a) Aspectos geopoliticos

La lIglesia Catélica se identifica plenamente con los inte-
reses del Estado-Nacion. Surge un militante nacionalcatoli-
cismo, potenciado por una gesta bélica: la Guerra del Pacifi-
co (1879). Entonces el Dios cristiano aparece como un Dios
nacional, el Dios de Israel, el Dios de los ejércitos, como una
lectura del Antiguo Testamento.

En la Catedral de Santiago, ante el Presidente de la Re-
publica Anibal Pinto, un orador sagrado declamaba con oca-
sion del combate naval de Iquique: ‘“Alabemos a Dios, sefio-
res, alabemos al Dios de los ejércitos. Esta su invisible mano
dirigiendo nuestra prosperidad en la contienda e inclinando la
victoria en nuestro favor’’. Al afio siguiente, en 1880, cuando
las tropas chilenas ocuparon territorio peruano, el presbitero
Rodolfo Vergara Antlnez interpretd el hecho como la ira de
Dios que habia caido sobre la nacion vecina: “El hecho es
que la ira de Dios ha caido sobre el Pert, asi como Chile va
guiado en sus empresas por la mano de Dios. Es indudable
que pesa sobre ese misero pueblo una maldicién... Es imposi-
ble no ver en este conjunto de males la ira de Dios y no com-
prender que Chile es el instrumento de esa ira. Cuando Dios
quiere castigar a un pueblo, suscita a otro pueblo para que
sea el brazo de su justicia’’.

Como en el Dios de Israel, y como en el Dios del Imperio
espafiol durante la Cristiandad colonial, la Iglesia chilena alza-
ba ahora la triunfalista imagen de la nacidon chilena como
““elegida’” por Dios en su expansion geopolitica.

b) Aspectos sociales

Después de las luchas politicas que colocaron con todo
su poder a la oligarquia liberal en el Estado (durante el go-
bierno de Domingo Santa Maria; y derrota del conservantis-
mo hacendal que defendia Joaquin Larrain Gandarillas), el
primer gran signo de la subordinacion de la lglesia al Estado
fue la designacion de Mariano Casanova como Arzobispo de
Santiago en 1886-7. La férmula de juramento del Arzobispo
Casanova, redactada por Crescente Errazuriz, ya era expre-
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sion del nuevo entendimiento Iglesia- Estado. La gran puesta
en escena de ello fue el derrocamiento del Presidente Balma-
ceda en la guerra civil de 1891. Entonces comienza propia-
mente la ejecucion plena del pacto lglesia-oligarquia liberal.
Las ceremonias de entronizacién del nuevo Presidente Jorge
Montt fueron muy significativas al respecto: el lujoso Misal
en que jurd el nuevo Presidente de la Repliblica, regalado por
la familia Edwards al Arzobispo Casanova y prestado por és-
te, constituia toda una alegoria de los nuevos juegos de poder
en el pafs.

El Arzobispo Casanova ostentaba en su propia figura el
esplendor del poder y la riqueza de esta nueva Cristiandad.
Como recordaba muy bien el presbitero Oscar Larson: ‘“‘El
Arzobispo Casanova significaba para mi, susurro de sedas es-
carlata, fulgores de piedras preciosas, el doble prestigio de un
poder divino y de una incomparable grandeza humana, ante
la cual todas las otras, aun la del paso de los batallones, me
parecian pdlidas y transitorias’’. Durante su gobierno se die-
ron en general las expresiones mas claras de la nueva Cristian-
dad. El entendimiento entre los circulos catélicos oficiales y
los medios capitalistas ingleses se expresd, por una parte, en -
la prensa del Arzobispado que apoyaba a Mr. North, y por’
otra, en los ambientes capitalistas britanicos que aplaudian
las actuaciones pastorales de Casanova. El Arzobispo fue en-
fatico en realzar el carécter estatal del catolicismo, como pue-
de verse en su Pastoral sobre la propaganda de doctrinas irre-
ligiosas y antisociales de 1893, al combatir el socialismo. En
términos de los pactos politicos concretos de la época, Casa-
nova fue partidario de la Coalision liberal-conservadora.

El objetivo de esta politica eclesiastica era asegurar la
unidad hegoménica del bloque oligarquico, o, en palabras del
Arzobispo Gonzélez Eyzaguirre al Papa Pio X en 1914, “‘unir
las voluntades de la aristocracia’’. En este mismo plan, la Igle-
sia apoy6 en 1915 al candidato de la Coalision liberal-conser-
vadora Juan Luis Sanfuentes a la Presidencia de la Republica.
Durante la presidencia de Sanfuentes fue designado arzobispo
de Santiago Crescente Errazuriz, la mas prestigiada figura con
que contaba la Iglesia y la oligarquia en una alianza que cami-
naba hacia su ocaso histérico hacia los afios 20. Su venerable
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figura era respetada por el conjunto de la clase dominanw
chilena, sin distincion, como lo expresa la carta del Vicario
Capitular de Santiago al Cardenal Secretario de Estado del
Vaticano en 1918. Don Crescente habia dado durante su lar-
ga vida pruebas de su intimidad con las élites liberales. En los
afios 70 ya esto se manifestd al apoyar la candidatura de
Anibal Pinto a la Presidencia de la Republica. Su vinculacion
con el grupo liberal (presente en su propia familia) habia per-
mitido los acuerdos mas importantes y delicados entre la Igle-
sia y el Estado de la época (recordemos la redaccion del jura-
mento de Casanova en 1887; gracias a él el gobierno chileno
accede a admitir una Nunciaturadel Vaticano en el pafrs, etc.).
El hecho mas trascendental de su gobierno arzobispal fue el
pacto Iglesia-Estado de 1925, que expreso la ‘“amistosa con-
vivencia” (la expresion es del Papa Pio XI) entre el poder
eclesiastico y el Estado liberal. La “’separacion’’ de Iglesia y
Estado que alli se consumé tradujo, a modo de culminacion
de un largo proceso historico, el espiritu de nueva Cristian-
dad que embargd a la época.

El pacto catélico-liberal estaba amenazado por el abiga-
rrado conjunto de fuerzas sociales e ideoldgicas conformado
por los sectores medios y populares en creciente efervescen-
cia, y expresados, en su caracter mas agresivo, por la Masone-
ria y las corrientes socialistas. De ahi que la lIglesia Catélica
vea la expresion encarnada del Anti-Cristo (como negacion
diabdlica de la nueva Cristiandad) en la Masoneria y el Socia-
lismo. La apocaliptica catolicadel 900 reitera el caracter dia-
bélico de la Masoneria (la obra del teblogo Rafael Eyzaguirre
Apocalipseos intrepretatio litteralis, Roma 1911, especial-
mente). Con el tiempo, el Anti-Cristo se individualiza en el
socialismo (la obra del salesiano Bernardo Gentilini, La bar-
barie comunista rusa. El Anticristo blasfemo, Santiago 1930).
Tempranamente, en 1884, el episcopado chileno advirtio al
Estado l[iberal que el peligro fundamental de ambos era el so-
cialismo. Por su parte, el naciente movimiento socialista com-
batio la alianza entre la Iglesia Catodlica y la oligarquia liberal.

c) Aspectos teologicos
Los fundamentos teoldgicos del proyecto eclesiastico de
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nueva Cristiandad se hallan en gran medida en una imagen
cristologica de ancestro imperial, la figura de Cristo Rey, aso-
ciada casi siempre al lema “Christus vincit, Christus regnant,
Christus imperat’’, formula litGrgica de entronizacion de los
emperadores en la Alta Edad Media.

Como una voluntad de acabar con la crisis del sistema
tradicional de Cristiandad, la figura de Cristo Rey, y el con-
cepto de “‘reinado social’’ de Jesucristo, a que es asociado na-
turalmente, es concebido en términos del concepto teoldgico-
politico determinante, que ha de acompafiar el retorno del
poder de la Iglesia en todos los ambitos de la sociedad. Esta
idea fue esbozada de una manera precursora en los afios 70
por el Obispo de Concepcion José Hipolito Salas (la carta
pastoral Jesucristo Rey y Sefior nuestro de 1875), idea que
fue considerada como su testamento por los afios 80. El epis-
copado chileno decia en 1886: ‘“No olvidéis que la obra més
grande de nuestros tiempos encomendada al celo de los cat6-
licos es el restablecimiento del reinado de Jesucristo en todas
las ramas de la actividad social’’. Particularmente en el pensa-
miento del Arzobispo Casanova las imagenes de Cristo Rey y
reinado social de Cristo se asociaron al restablecimiento del
principio de autoridad y los ataques al socialismo (a este res-
pecto su discurso inaugural del Sinodo Diocesano de 1895).

Los fundamentos teoldgicos de esta cristologia de nueva
Cristiandad fueron abordados particularmente por el neoto-
mista Francisco Ginebra (1839-1907), profesor del Colegio
San Ignacio de Santiago. En su obra de 1900 Fundamento
teologico de la soberania social de Jesucristo desarrollo las
raices biblicas y los alcances del concepto, y sus relaciones
con la construccion del “‘orden social cristiano’’ y la “*accién
catolica’’. Es extrafio, pero al mismo tiempo significativo,
que en la descripcion del reino mesianico el profesor jesuita
no hiciera una sola mencion al rol de los pobres en el reino
de Cristo. Otro texto de fundamentacion teoldgica de la
cristologia de nueva Cristiandad fue la carta Pastoral sobre la
dignidad y potestad real de Cristo Nuestro Sefior de José Ma-
ria Caro al tomar posesion de la dibcesis de La Serena en
1926.
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d) Aspectos pastorales y de espiritualidad

La pastoral de la época se rigi6 oficialmente por el espi-
ritu de Romanizacién de la Iglesia latinoamericana que se im-
puso a todo nivel, y que quedd reflejado de un modo eminen-
te en el Concilio Plenario Latinoamericano celebrado en Ro-
ma en 1899.

La pastoral de nueva Cristiandad dispuso el fortaleci-
miento de la estructura clerical-parroquial de ancestro triden-
tino. La participacion més encarecida por la Jerarquia para
los laicos al interior de la estructura parroquial fue a través de
la Archicofradia del Santisimo Sacramento. Este modelo de
piedad romanizante en general no prendié en la masa catélica
sino que sobre todo en las élites oligarquicas parroquiales (los
Gumucio en San Bernardo, los Larrain en Malloco, los Lyon
en Valparaiso, los Echazarreta y Valdés Errazuriz en la parro-
quia de Santa Ana en Santiago, etc.). La distancia de la masa
catdlica con respecto a la estructura parroquial era tradicio-
nal, y en este periodo persisti6 claramente y por diversos mo-
tivos (en 1924 el parroco de Sagrada Familia, en Lontug,
manifestaba que los feligreses no tenian ‘‘casi como venir a la
Iglesia por vergiienza de la pobreza en que se encuentran’).
La estructura parroquial por lo general expreso el poder de la
oligarquia catélica en la Iglesia (en la parroquia de Llay- Llay
hacia 1889 se establecio que dofia Juana Ross de Edwards de-
bia aprobar los nombramientos de los sacerdotes del lugar).

La pastoral de nueva Cristiandad quedé prescrita en di-
versos sinodos de la época como el de Ancud (Chiloé) en
1894 o el de Santiago en 1895. El de Ancud fortalecio el po-
der del pérroco sobre la religion del pueblo (desterrando las
““devociones falsas’’, evitando las “‘orgias indignas’’ con oca-
sion del sacramento del matrimonio, prohibiendo las novenas
festivas en casas particulares, etc.), que, sobre todo entre los
campesinos tenia evidentes cauces propios (el Sinodo se que-
ja que los campesinos no asisten a misa ni se confiesan). En el
Sinodo de Santiago se modela, por su parte, una lglesia com-
bativa que exije a clérigos y laicos una actitud militante en
politica y en la lucha ideoldgica (sobre todo contra la Maso-
neria). Por lo mismo, aprueba y recomienda la organizacion
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del laicado en instituciones como la ‘“Unién Catdlica’” desti-
nada a ‘‘restaurar y promover el reinado social de Nuestro Se-
fior Jesucristo’’.

Un instrumento pastoral de caracter nacional o regional
muy caracteristico de la época fue la celebracién periédica de
Congresos Eucaristicos, eventos que nacieron en la Francia
decimondnica, y que con una explicita voluntad politico-re-
ligiosa impulsaron la pastoral de nueva Cristiandad en Chile.
El objetivo del | Congreso, celebrado en 1904, fue “’la glorifi-
cacion de N.S. Jesucristo y el restablecimiento del orden so-
cial cristiano externo y publico, o sea la proclamacion solem-
ne y el afianzamiento de la soberania de Jesucristo N.S. en el
orden social publico y externo’’. El Congreso, presidido por
la plana mayor de la oligarquia catoélica chilena (R. Errézuriz
Urmeneta, D. Fernandez Concha, C. Walker Martinez, etc.),
impulsé la teologia politica pontificia y el concepto de “‘de-
mocracia cristiana’’ (el jesuita Ginebra especialmente, Rafael
Edwards hablo sobre las “’Condiciones generales de la Accion
Democréatica Cristiana’’). El Il Congreso, celebrado en 1922,
y presidido por Mons. Edwards, volvio a incluir el temade la
““Democracia Cristiana’’ (hasta el VII Congreso Eucaristico
de Chile, de 1938, su presidente fue Edwards).

La espiritualidad catblica oficial fue muy coherente con
el vasto plan de reconstruccion y afianzamiento de una nueva:
Cristiandad. El tema central de esa espiritualidad fue la devo-
cion al Sagrado Corazén de Jesus (que el clero, y sobre todo
los jesuitas, venian impulsando desde la Colonia, pero que
s6lo ahora alcanzé su época de oro), alentada desde Roma (la
enciclica Annum Sacrum de Leén XllIl, 1899). En 1912, el
Episcopado chileno cre6 un Templo Votivo Nacional dedica-
do al Sagrado Corazén, que fue la monumental iglesia de los
Sacramentinos en Santiago (copia fiel del Sacre-Coeur de Pa-
ris; la congregaciéon fue traida a Chile por iniciativa de la aris-
tocratica dama Maria Lecaros de Marchant). Afios mas tarde,
en 1926, el Nuncio Aloisi Masella consagré en Santiago un
templo copia fiel también del francés del Paray- Le-Monial.
Ademas de la consagracion de las dibcesis chilenas al Sagrado
Corazoén se alentd la consagracién de los hogares, iniciativa
en que jugd un papel de primer orden el religioso de los Sa-
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grados Corazones de Valparaiso Mateo Crawley-Boevey
(1875-1961), y Monsefior Ramén Angel Jara (con una carta
pastoral al respecto en 1913).

La devocion al Sagrado Corazdn giraba basicamente en
torno a los conceptos de “‘ultraje’’ y de “‘realeza’’, que corres-
pondian a las experiencias de crisis de Cristiandad y recons:
truccion de Cristiandad. El Corazon ““ultrajado’’ era la des-
truccién del ““orden cristiano’’, la “civilizacion cristiana’’; la
realeza’’ del Corazdn de JesUs (correspondiente a la imagen

- cristologica del Jestis Rey) significaba la reinstalacion del or-
den catdélico oficial en la sociedad. Esta era la esperanza del
canto popularizado en la época:

Corazén Santo

Tu Reinards

TU nuestro encanto
siempre seras.

El Sagrado Corazon debia volver a poner las cosas en or-
den, en el orden jerarquico y desigual del sistema oligarquico
(al respecto un texto de los religiosos dominicos de Santiago
en 1914, El Sagrado Corazon y la desigualdad de condicio-
nes, en El Mensajero del Rosario XXVI11, 1914).

La espiritualidad mariana de la época tampoco estuvo al
margen de la voluntad de nueva Cristiandad. Devociones co-
mo la Inmaculada Concepcion o la Virgen del Carmen (de an-
tiguo arraigo popular) fueron incorporadas al proyecto politi-
co-eclesiastico. La celebracion del 50° aniversario de la de-
claracion dogmatica de la Inmaculada en 1904 estuvo asocia-
da a expresiones antimasonicas, lo mismo que la construccion
del santuario de Lourdes en la Quinta Normal de Santiago.
Una circular sobre el mes de Maria del Arzobispo Gonzalez
Eyzaguirre en 1917 estaba cuajada de tradicionalismo y de
reafirmacion de la Cristiandad. Segln el prelado se debia pe-
dir en ese mes “‘la vuelta a las puras y austeras costumbres
cristianas de nuestros mayores, que hicieron de Chile en otro
tiempo, el relicario del mundo, seglin la grafica frase de Pio

<IX"". La devocion eclesiastica a la Virgen del Carmen fue par-
te importante del influyente nacional-catolicismo, incluso en
sus aspectos bélicos (la Virgen del Carmen habria obtenido el
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triunfo de la Patria en la Guerra del Pacifico y en la Guerra
Civil de 1891, al respecto la carta pastoral del Episcopado
chileno sobre la Virgen del Carmen y las Fuerzas Armadas en
1916). En 1926 la Virgen del Carmen (una imagen francesa
traida a Chile en el siglo XIX) fue coronada como ‘’Reina de
Chile’" por el Nuncio Masella.

La espiritualidad del catolicismo jerarquico implico el
proyecto de una estética religiosa oligarquica que junto con
forjar una imagen elitista de los Santos, tach6 de ‘‘feas’’ las
imagenes de Santos con arraigo popular (en su Mes de San Jo-
sé de 1899 Crescente Errazuriz indicaba que no habia que
concebir al santo con las facciones del ‘“rudo obrero’’, por
otra parte los informes de Visitas Pastorales de la misma épo-
ca califican de ‘‘feas’’ las imagenes de San Antonio de Putaen-
do o de Santa Rosa de Pelequén, objetos de la ferviente devo-
cibn campesina).

C. LA IGLESIA ANTE EL MOVIMIENTO
OBRERO NACIENTE Y LA CRISIS DEL
ORDEN OLIGARQUICO LIBERAL

Al constituirse el movimiento obrero en la época, de un
modo auténomo y contestatario (corrientes democréaticas, so-
cialistas, anarquistas), la lglesia Catolica manifestd su alarma
y su indignacion. Este rompia, por la base, con su proyecto
politico-religioso de nueva Cristiandad y de pacto con la oli-
garquia.

Inmediatamente después de la caida de Balmaceda, el
clero de los centros urbanos denuncid la accion ““desquiciado-
ra’’ del movimiento obrero ‘’secularizado’’ (en 1892 la prensa
obrera de Valparaiso acusa recibo de los ataques del clero
portefio, en 1893 la Revista Catolica constata el alejamiento
de los trabajadores de las practicas eclesiasticas). El someti-
miento politico-religioso de las clases subalternas se rompia
asi de un modo amenazante. El socialismo se convertia en el
pecado supremo contra la nueva Cristiandad, la ofensa mas
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grave a Dios y a la sociedad. En la conciencia de un dirigente
catélico bastante sensible a la ‘‘cuestion social’” (Juan Enrj-
que Concha Subercaseaux) los obreros ya no aceptaban las
ideas de resignacion como principio moral ni las del orden
econémico natural, creciendo el “‘engreimiento’’ y la ““altane-
ria’’ populares.

En un principio la respuesta catolica a estas nuevas per-
turbaciones sociales consistié en incorporar las clases subal-
ternas en el proyecto de nueva Cristiandad, o sea, al interior
de la sumision oligarquica. Asi fue creada, después de otros
intentos aislados, en 1883 la ‘“Sociedad de Obreros de San
José"" por iniciativa del alto clero.y la burguesia conservado-
ra (el P. Hilario Ferndndez, Domingo Fernandez Concha,
etc.). Alli se exigia un estricto sometimiento ético, politico y
religioso al catolicismo oligarquico (el Manual del Josefino,
Talca 1909). Como la Sociedad de San José tuvo en general
mas éxito en los medios rurales la jerarquia eclesiastica co-
menz6 a desplegar una estrategia méas especifica y adecuada
a los medios urbanos conflictivos mediante el empleo de las
directrices pontificias sobre la ‘“Democracia Cristiana’’, co-
mo el medio mas favorable y reactivo para combatir el socia-
lismo naciente en los nlicleos proletarios chilenos. Uno de los
eclesiasticos precursores en este sentido fue Ramon Angel Ja-
ra (creador de la “Unién Social Orden y Trabajo’’, Valparai-
so, 1894), pero quien le di6 mayor identidad por el 900 fue
Rafael Edwards (en 1898 traduce y publica a Toniolo, en
1907 plantea decididamente la ‘’‘Democracia Cristiana’’ como
antidoto al socialismo). En tensiébn con esta tendencia mas
politico-reactiva de Edwards, por la época del Centenario,
el P. Fernando Vives Solar s.j. (1871-1935) impulsé positiva-
mente la sindicalizacion obrera catélica, por lo que seré aleja-
do del pais ante las presiones oligarquicas en 1912 (y por se-
gunda vez en 1918).

Con el advenimiento de la fractura del orden oligarquico-
liberal a partir de 1918 la jerarquia eclesiastica de Santiago
comenz6 a estructurar una respuesta méas organica frente al
problema obrero con la creacién de la “‘Accién Social Catoli-
ca’’ del Arzobispado en 1919, presidida por el Obispo Miguel
Claro y con la participacién del sacerdote Guillermo Viviani
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Contreras. En 1920 el Obispo Claro publicé un Programa de
Sindicalismo Obrero Cato6lico. A partir de 1921 este departa-
mento del Arzobispado pasaré a ser controlado por el Obispo
Edwards, quien contaba con el apoyo irrestricto del Arzobis-
po Errdzuriz. En 1928 la “‘Accién Social Catolica’” de la ar-
quidiocesis apoy6 oficialmente el Codigo del Trabajo impul-
sado por el Presidente de la RepuUblica Arturo Alessandri.
Fuera de Santiago un notable eclesiastico que apoyé el idea-
rio de la ““Democracia Cristiana’’ fue Martin Riicker Sotoma-
yor (1867-1935). En 1907 fue testigo de la horrible matan-
za de Santa Maria de Iquique, como Vicario de Tarapaci, y al
tomar posesion de la didcesis de Chillan en 1926 abog6 por la
sindicalizacion catolica obrera.

Las organizaciones laicales catdlicas, de base, que auspi-
ciaron el ideal de la ““Democracia Cristiana’’ entre los ambien-
tes de obreros y clase media, a partir del fracturamiento del
orden oligarquico, desde 1920 a 1930, fueron la Union de
Centros de la Juventud Catolica (creada en 1920 para la ju-
ventud de clase media y obrera, en contraposicion a las orga-
nizaciones juveniles de rasgo oligarquico; en 1927 bajo la pre-
sidencia de Clotario Blest contaba con 16 centros), el Partido
Popular (que participd en las elecciones parlamentarias de
1925), la Confederacion de Sindicatos Blancos de Chile, y la
Unién Catélica de Obreros y Empleados de Chile (creada en
1927, agrupé alrededor de 12 mil socios, incluyendo a miem-
bros de la Sociedad de Obreros de San José, de los Circulos
de los Patronatos, etc., y que cada vez mas fue apoyando la
dictadura de lbafiez). Estas organizaciones cat6licas de base
celebraban el “’‘Dia del Trabajo Cristiano’’ en conmemoracién
de la enciclica Rerum Novarum, en oposicion al ‘‘desquicia-
dor’” 1° de Mayo. Todas estas organizaciones, y la celebra-
cién mencionada, eran presididas por la presencia tutelar y vi-
gilante del Obispo Rafael Edwards, quien habia recibido del
Episcopado Nacional una recomendacion explicita en el sen-
tido de que la ‘“Accién Social Catélica’’ no debia cuestionar
en ningln caso la organizacion social vigente y asi oponerse
terminantemente a las posiciones socialistas.

Esta tendencia eclesiastica por la ‘“Democracia Cristia-
na'’, visible a partir de la crisis del orden oligarquico-liberal
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en los afios 20, y de manifiesta identificacion con el Corpora-
tivismo, llevd tanto en medios clericales como laicales, a una
simpatia por el Fascismo o ladictadura de Ibéfiez. El caso cle-
rical méas claro fue el de Guillermo Viviani Contreras (1893-
1964), quien hacia 1926-7 simpatizé con el Fascismo y se
desempeiid en la Inspeccion General del Trabajo durante el
gobierno de Ibafiez (una evolucién similar de simpatia al
Fascismo, en relacion a Viviani, la tuvo el Obispo Riicker ha-
cia 1928). A nivel laical, el caso es claro en las posiciones
politicas de la Union Catélica de Obreros y Empleados de
Chile.

La tentacion eclesiastica por el Fascismo al término del
Estado oligarquico liberal no sblo aparecio en los medios cor-
porativistas ‘‘democratacristianos’’ que hemos visto sino que
también en los circulos tradicionalistas mas antiliberales, co-
mo una alternativa para poner un orden moral ante la crisis
del sistema (asi la posicion del Obispo Gilberto Fuenzalida,
de Concepcidn, al promediar los afios 20).
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2. EL. CATOLICISMO
SOCIAL

Y LAS LUCHAS
DEMOCRATICAS

““Resulta mucho mas doloroso comprobar
cuan frecuentemente ain, quien hace amplia
profesion de fe y de devocion a la Iglesia,

se muestre insensible a las propias
responsabilidades y a los propios deberes sociales.
Y, sin embargo, para naciones como Chile,
donde el problema social se va haciendo
cada dia mas agudo,

se puede decir que el porvenir de la Iglesia
depende sobre todo de la sensibilidad

de los catdlicos acerca de estos deberes”’.

(Monsefior Domenico Tardini al
Cardenal de Chile, José Maria Caro,
Ciudad del Vaticano, 1950).

crisis oligdrquica hacia 1930, surge un importante in-
tento catolico por afrontar la creciente crisis de la
“Cristiandad’’, por una parte, y los avances del movimiento
popular, por otra.
Este nuevo proyecto tiene el significado histérico de en-
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frentarse al Conservadurismo, que no se resigna a desaparecer
de la escena eclesiastica, y de asumir, o incorporarse, hasta
cierto punto, a las demandas del ascendente movimiento po-
pular.

Con todo, fue un proceso limitado, en tanto no pudo
ejercer una critica a fondo del modelo de “‘Cristiandad” (mas
bien tratd de renovarlo con lo que se proyectaba como la
“‘nueva Cristiandad’’), ni tampoco llegd a identificarse con el
movimiento popular (mas bien, tratd de distinguirse).

Sus limitaciones histéricas coincidieron, en fin, con sus
fundamentos sociales e ideolégicos, esto es, con el hecho de
constituirse a partir de una élite de clase media, sustentada
en el “corpus’’ de la llamada ““doctrina social de la Iglesia”’, o
sea, el magisterio de la sede romana con respecto a las ““cues-
tiones sociales’”’ creadas por la sociedad capitalista (desde
Leén X111 con Rerum Novarum adelante).

El catolicismo social chileno ha de ser considerado como
un. significativo y necesario momento en la Iglesia del siglo
XX, llevado a cabo con esfuerzo y coraje durante medio si-
glo, que significd asociar a la Iglesia, jerarquia y laicado, con
las luchas democraticas del pueblo chileno, y trascender los
marcos tradicionales del sistema feudal, en crisis creciente.

Para los efectos de la comprensién historica global de es-
te gran momento de la lglesia Catdlica chilena distinguimos
dos figuras, a nuestro juicio, fundamentales. En un primer
momento, la figura del Cardenal José Maria Caro, y, después,
la del Cardenal Raul Silva Henriquez.

Siendo la sede romana un protagonista eminente de este
proceso, el catolicismo social que describimos transcurre, en
lo esencial, desde el pontificado de Pio X| al de Pablo VI.

A. EL CARDENAL JOSE MARIA CARO

Examinamos aqui el momento de constitucion del cato-
licismo social en Chile desde 1931 a 1958.

Es la época de arranque, de iniciacion del proceso, im-
pulsado vigorosamente por Roma, a partir del Nuncio Ettore
Felici y hasta la actuacion del Nuncio Sebastiano Baggio.
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Se trata de desbloquear la influencia conservadora en la
lglesia chilena, de restar su poder politico (carta del Cardenal
Pacelli en 1934), y de movilizar al laicado a través de la Ac-
cién Catélica, fundada en 1931.

La figura paradigmatica, central, del momento es José
Maria Caro, un eclesiastico secular de origen campesino, dis-
tante por esencia, del mundo aristocratico y sefiorial que do-
minaba a la Iglesia conservadora (una vez invitado por un ha-
cendado de Colchagua, los presentes se sorprendieron cuando
pas6 a la cocina del fundo a saludar a su prima Adela, la coci-
nera).

Su propio nombramiento como Arzobispo de Santiago
caus6 tal malestar entre los circulos oligarquicos de la Iglesia,
que éstos enviaron una comision a la Santa Sede para que de-
sistiera del nombramiento.

Desde principios de siglo Monsefior Caro tuvo una simpa-
tia evidente por el catolicismo social, y la organizacion de los
obreros. En 1915 comunicaba a los Obispos chilenos, como
una indicacion expresa de su parte, que la Union Catdlica,
una destacada organizacion del laicado, debia encaminarse
explicitamente a la fundacion de asociaciones obreras.

Hacia 1920 recorre Europa estudiando las formas de la
accion social catélica obrera (Francia, Bélgica, Italia, etc.).
En 1925 recrimina a los empresarios del salitre y su responsa-
bilidad en la horrible matanza de San Gregorio.

En 1933 coincide con el Nuncio Felici, en las asambleas
episcopales, en la necesidad de crear un “partido social catéli-
co y popular’’, segiin el modelo belga.

Con este impulso se fundaria la Falange, quiebre del Par-
tido Conservador, pocos afios después. Monsefior Caro apoyé
a la Falange, partido de los socialcatélicos, el afio 1947 ante
los recios ataques de la lglesia conservadora (que pretendia la
disolucion de dicho partido, con el apoyo del conjunto del
~ episcopado nacional). '

La Falange fue acusada ese afio de colaborar con el Parti-
do Comunista. Dirigentes politicos del catolicismo social, co-
mo Bernardo Leighton o Radomiro Tomic, fueron acusados
de entablar relaciones amistosas con el Partido Comunista
{las denuncias de Monsefior Augusto Salinas).
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Monsefior José Maria Caro salud6 siempre con alegria las
victorias democréticas del pueblo chileno. Desde La Serena,
en 1938, reconocid la victoria del Frente Popular, que llevo a
Pedro Aguirre Cerda al poder, junto al Partido Comunista (es-
te reconocimiento le valié una condena publica, se lo culpd
de desobedecer las instrucciones de la Santa Sede respecto a,
la politica).

El gobierno del Frente Popular, agradecido por la postu-
ra democratica y popular de Caro, hizo diligencias ante la
Santa Sede para que lo hicieran Cardenal, cosa que hizo Pio
Xll en 1945.

Su opcidon por las clases populares, trabajadoras, dejaba
sorprendida a la oligarquia catdlica (que sentia a la Iglesia co-
mo de su propiedad).

A principios de 1940 caus6 sensacion una entrevista en
que, junto con apoyar al Frente Popular, defendi6é ardorosa-
mente las luchas sindicales del pueblo (‘‘Los sindicatos son
arma en manos del trabajador. Y a fe que la necesita tantas
veces, a causa de la ceguera capitalista. Arma y de combate.
Esta es la doctrina cat6lica”), y amenazé con la excomunion
a los patrones que no pagaran salarios justos (‘‘En el caso de
que yo, confesor u obispo, tenga ante mi un patrén que, sa-
cando utilidades méas que usuales, da a sus trabajadores sala-
rios insuficientes, yo le negaria enérgicamente, sin lugar a du-
das, los sacramentos’’).

Concretamente, ese mismo afio, Caro defendio al cura de
Huelquén, que exigia al hacendado Rosendo Vidal Garcés
que pagara un salario justo a los campesinos.

Afios después, en 1954, el Cardenal apoyé la huelga de
los sindicatos campesinos de Molina (inspirada por el Obispo
Manuel Larrain y la ASICH, organismo catolico promovido
por el jesuita Alberto Hurtado).

La Santa Sede respaldé permanentemente a Caro. La
misma decision de hacerlo Cardenal Primado de Chile de-
muestra toda la confianza que depositaba en el anciano cam-
pesino la Sede Apostoélica.

La carta dirigida por Mons. Tardini, en 1950, instandolo
a luchar por la justicia social en Chile, fue todo un aliento del
Vaticano para que Caro siguiera empefiado en abrir cauce al
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catolicismo social. De paso, era una reprimenda a los catoli-
cos conservadores que daban, como decia la carta, una ‘‘pe-
nosa impresion’’ (Tardini fue clave en la preparacion del Con-
cilio Vaticano I1).

Hasta su muerte, en 1958, los catolicos de derecha ataca-
ron a Caro, y éste siguié6 amonestédndolos (disputa, meses an-
tes de morir, entre el intelectual conservador Hernan Diaz
Arrieta y el Cardenal).

Por otra parte, también hasta el final de su vida, defen-
di6 la causa de los trabajadores organizados (gran apoyo a la
JOC, apoyo a la Central Unica de Trabajadores, CUT, en
1956, ante conflicto con capitalistas).

Cuando muri6 el Cardenal Caro, Clotario Blest, presiden-
te de la CUT, dijo: “Para los trabajadores catolicos constitu-
ye motivo de profundo pesar la muerte de un hombre que su-
po estar al lado de los humildes... En cuanto a la defensa de
los principios democréticos, por los cuales la CUT mantiene
una permanente actitud de alerta, supo defenderlos cuando
algunas instituciones se sintieron amenazadas, en no pocas
oportunidades”.

La simpatia popular por Caro desaté una multitudinaria
manifestacion a su funeral, ocasién en la que se juntaron 300
mil personas. El dirigente comunista Elfas Lafferte sefial6 en-
tonces: ‘“Nunca fue un obstaculo para las aspiraciones popu-
lares, su modesto origen campesino le hacia solidario con los
obreros y los campesinos. Fue uno de los primeros en reco-
nocer el triunfo del Frente Popular, en circunstancias de que
algunos sectores de la Derecha, amenazaron con los fuegos
del infierno a quienes habian votado por Aguirre Cerda"".

José Maria Caro sera llamado por Dios para denunciar a
los poderosos de este mundo, asociarse a las luchas democré-
ticas de los trabajadores, y anunciar una religién sencilla, la
de Jests de Nazaret, sin los recargados atuendos que le impri-
mié la cultura aristocratica de Chile (Caro se esforzé por des-
terrar excesos ‘‘sefioriales’”’ en las oraciones comunes de la
lglesia. Asi, se opuso al tradicional recargo de las oraciones
con vocativos de ““Sefior’’ o “‘Sefiora” a Dios y a la Virgen,
por ejemplo, ‘’hagase, Sefior, tu voluntad...”’, “el pan nuestro
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de cada dia dénoslo hoy, Sefior...”’, “’Santa Maria, Madre de
Dios, ruega Sefiora, por nosotros’’, etc.).

El Cardenal Caro fue la figura histérica mayor del mo-
mento de constitucidon del catolicismo social chileno, en las
décadas de 1940 y 1950.

El movimiento socialcatélico, como tal, fue impulsado
por una élite de profesionales “letrados’’, de clase media, uni-
versitarios. Lideres historicos de la Falange, como Eduardo
Frei o Bernardo Leighton, eran estudiantes de Derecho de la
Universidad Catolica.

Sus asesores espirituales eran sacerdotes de familias aris-
tocraticas, con estudios superiores en Europa (Alberto Hur-
tado Cruchaga, Manuel Larrain Errézuriz, los mas descollan-
tes).

La mentalidad socialcatélica hacia 1950, arraigada en los
sectores medios, admira la cultura ‘‘universitaria’ (hacia el
medio siglo, el Nuncio Mario Zanin confiesa que la salvacion
de Chile esta en los “‘profesionales’” e “‘intelectuales’” catoli-
cos).

El destacado asesor de la Accidn Catélica, impulsor enor-
me del catolicismo social Alberto Hurtado (1901-1952), des-
cendiente de unos latifundistas de Casablanca y formado en
Lovaina, criticaba la religiosidad del pobre, mientras admira-
ba los modelos culturales y religiosos de Europa Occidental.
En su significativo libro ¢Es Chile un pais catolico?, de 1941,
se advierte este marco cultural. Por otra parte, se manifiesta
allf una enérgica advertencia historica contra la Iglesia conser-
vadora. '

Culturalmente, asi, el movimiento catolico social nace
como un movimiento “‘universitario’’, de “intelectuales’’ neo-
tomistas seguidores, lectores, del filosofo francés Jacques
Maritain.

Por otra parte, politicamente, nace con una decidida vo-
cacién democrética. La Falange Nacional condend la conoci-
da como Ley Maldita, que negaba los derechos politicos al
Partido Comunista (posiciones de Bernardo Leighton y Rado-
miro Tomic en 1948). Admitia, incluso, la colaboracion con
dicho partido.

Mas alin, expresé una clara definicion anticapitalista, sus-
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tentada firmemente en los afios 40 y 50. Decia Bernardo
Leighton en 1946: “’Los cristianos colaboramos a la liquida-
cion del régimen capitalista y presenciamos con satisfacciéon
los sintomas evidentes de su desaparecimiento’” (‘“La sustitu-
cion del capitalismo’’, en Politica y Espiritu 11, 1946).

En el mismo sentido se pronunciaban Jacques Chonchol
y Gabriel Valdés en 1952 y 1953 (cf. arts. J. Chonchol, “La
revolucion comunitaria’, y G. Valdés, ‘“Hacia una civilizacion
del trabajo’’, en Politica y Espiritu 77, 78, 87).

La Falange propugnaba, socialmente, la movilizacién po-
pular, junto a los trabajadores y estudiantes (al lado de la
CUT y de la FECH, asi Rafael Agustin Gumucio en 1954).

En general, cuando la Falange se transforma, en 1957, en
el Partido Democrata Cristiano, existe la firme voluntad de
impulsar el movimiento popular chileno (“impulsar el ascen-
so de las fuerzas populares tendiente a transformar las estruc-
turas de la sociedad de nuestro tiempo’’, Declaracién de Prin-
cipios del P.D.C.).

La Santa Sede mir6 con buenos ojos la evolucién de la
Falange Nacional como una efectiva contribucion para alcan-
zar las metas del catolicismo social en Chile (L’Osservatore
Romano elogid, en 1948, la ““bella revista’’ de los socialcato-
licos Politica y Espiritu). '

Mas tarde, en 1965 Pablo VI expresaria su admiracion
por el programa presidencial de la Democracia Cristiana (au-
diencia de Pablo VI y Eduardo Frei, cf. Revista Catolica,
1965, 4618).

. Quisiéramos concluir esta esquemadtica, breve, presenta-
cion del periodo de constituciéon del catolicismo social chile-
no con unas palabras pronunciadas en 1925 por Gabriela Mis-
tral (Premio Nobel de Literatura 1945 y admiradora de la Fa-
lange Nacional), que constituyen el espiritu de esta renova-
cion eclesial.
. Ella critica a los ‘“malos pastores’’ que han divorciado el
cielo de la tierra, y al cristianismo que no ha “‘sabido ser leal
con los humildes’”.

La lglesia debe asociarse al movimiento popular, que ya
se ha puesto en marcha con una voz propia: ‘“Tenemos que
habituarnos al nuevo acento de las masas populares’’.
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Gabriela Mistral concluye: ‘“‘Los cristianos totales del
Evangelio total, iremos hacia el pueblo’’. Es un Ilamado a un
reencuentro entre la Iglesia y la ““plebe’’, que la Mistral llama
el ““pueblo maravilloso’’. Para ella la “‘plebe’’ es el verdadero
suelo fértil de la fe cristiana. Noétese, aqui ya desaparece el
lenguaje sefiorial, aristocratico, de la ‘’Cristiandad’’, presente
desde el 1500:

"Una fe que nacié milagrosamente entre la plebe, que so6-
lo fue conquistando a los poderosos, estaba destinada a no
olvidar nunca ese nacimiento. Pero; a la vez de respetar esta
tradicion popular, tenia el deber de mirar que, fuera de su
origen, la llamada plebe, que yo llamo el pueblo maravilloso,
es por su vastedad, el Unico suelo que la mantendria inmen-
Sa. X ag

B. EL CARDENAL RAUL SILVA HENRIQUEZ

Examinamos ahora, en un periodo que va desde 1959 a
1982, el momento de expansidn vy crisis del catolicismo social
chileno.

Esto es, en este periodo el catolicismo social entrega sus
mejores frutos, y, al mismo tiempo, revela sus insuficiencias y
sus limitaciones (junto al ascenso y posterior derrota del mo-
vimiento popular chileno a partir de 1973).

Sin lugar a dudas, la figura mas extraordinaria y draméti-
ca del catolicismo social en este periodo es el Cardenal Ratl
Silva Henriquez, llamado al Episcopado por Juan XXl en
1959 y que presentd su renuncia a la Santa Sede en 1982.

El representa lo mas valioso que ha producido el catoli-
cismo social, sus valores mas sobresalientes.

Atacado permanentemente por la Derecha, por los secto-
res conservadores, supo conducir a la Iglesia junto al pueblo,
incorporarla a sus avances democraticos, comprometerla con
la dignidad del pobre.

Nadie como él pudo hacer avanzar a la lIglesia, despren-
diéndola con energia de sus lastres conservadores, hasta ha-
cerla optar por los pobres.
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Su labor pastoral marca el fin del horizonte tradicional
de la lglesia de “’Cristiandad’’, al implementar el espiritu del
Concilio Vaticano Il (en este evento, Silva Henriquez se des-
taco por su defensa de los pobres, cf. Le Monde, 1.11.1964).

El catolicismo conservador, preconciliar, luch6 denoda-
damente contra su actuacion. Uno de estos lideres conserva-
dores, el abogado Jaime Guzman, de prominente actuacion
durante el régimen militar a partir de 1973, lo critic6 con du-
reza ya desde 1970, y con mayor virulencia durante 1975, y
has‘m 1982, llegando a ser amonestado pdblicamente por el

zobispo de Santiago.

Un organo de la Derecha, el periédico La Segunda (de la
'mpresa periodistica El Mercurio) estuvo atacando al Carde-
nal Silva Henriquez afo tras afio, durante mas de una década,
lesde 1971 a 1982, incluso hasta solicitar su renuncia al go-
vierno de la Arquidiocesis en 1975.

El catolicismo conservador, herido y airado, culpd al
Cardenal de no haber éste condenado enfaticamente al mar-
xismo. Esta critica se le hizo inmediatamente después del de-
rrocamiento armado del gobierno de la Unidad Popular (cf.
Francisco Bulnes Sanfuentes, “El Cardenal y la Politica”, en
Tribuna, 9.11.1973).

Aungue ya antes del Golpe de Estado, se enjuiciaba al
=nal por no ser tan abierto y directo en su critica a la po-
~a educacional de la Unidad Popular.

!mpulsado por su profunda vocacion democratica, en los
omentos anteriores al golpe militar de 1973, Silva Henri-

z llamé a la defensa de los intereses populares, de la vida
paz, ante la horrible amenaza de la guerra.
Tanto el Partido Demodcrata Cristiano como el Partido
iunista apoyaron al Cardenal. También lo apoyo el Con-
Directivo Nacional de la Central Unica de Trabajadores
CUT), quien afirmé: ‘‘Para la inmensa mayoria de los chile-
nos, hoy dfa es posible y es extremadamente necesario evitar
juerra civil que destruiria todo lo que el pueblo ha con-

uistado en muchos afios de larga y heroica lucha”.

Como es sabido, la guerra se desencadend, el movimiento

popular fue derrotado y las Fuerzas Armadas tomaron el po-

)
{
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der. Entonces, Silva Henriquez experimento6 el dolor de ver
a su pueblo desgarrado, diezmado.

El Cardenal llegé a sentir la impotencia de contemplar
frustradas sus ansias de paz y de democracia. Hablando de la
guerra desatada en Chile, sefialé en 1974:

“Hubiéramos querido evitarla, hemos hecho todo lo po-
sible por evitarla, al menos, asi lo pensamos. Tal vez, tam-
bién, nosotros hemos sido culpables y no hemos hecho todo
lo que debiéramos... Hoy dia lloramos el dolor del padre que
presencia el desgarramiento de su familia...”".

Antes del mes de ocurrido el golpe militar, la Santa Sede,
el Papa Pablo VI condend la “represién sangrienta’” produci-
da en Chile, en una alocucién del 7 de octubre de 1973.

En adelante, el Cardenal pondré todos sus esfuerzos en
defender a las victimas mas afectadas por el Gobierno Militar.
Para ello, la obra més importante lo constituy6 la Vicaria de
la Solidaridad, organismo de defensa de los derechos huma-
nos, que mereci6 una distincidn especial de fas Naciones Uni-
das en 1978.

Entonces el Cardenal pronuncié un discurso ante la
Asamblea General de la ONU:

’Hace veinte siglos se proclamd, en un pais pobre y leja-
no, el mensaje de las bienaventuranzas. iDichosos los man-
sos, los misericordiosos, los que anhelan la justicia y sufren
por ella, los que construyen la paz!

Desde un pais también humilde y lejano, nosotros hemos
querido ser fieles a este legado espiritual’’.

Silva Henriquez hablaba ya desde lo débil, lo fragil del
mundo, desde el Nuevo Testamento.

El discurso ya no es el clésico de la ““Cristiandad’’.

La popularidad del Cardenal en los afios inmediatamente
posteriores al derrocamiento del gobierno de {a Unidad Popu-
lar fue altisima. En él se vio el simbolo de la vocacién pro-
fundamente democratica de la Iglesia Catdlica (del catolicis-
mo social), y no sélo eso, un simbolo de las luchas democra-
ticas chilenas en su conjunto. 3

En 1976 el Cardenal condenaba abiertamente el belicis-
mo de las Fuerzas Armadas chilenas, su nocién de guerra to-
tal y permanente, condensada en la teoria imperialista de la
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“’Seguridad Nacional’’ (esto le vali6 la critica de la Derecha
catolica, cf. Qué Pasa, 20.5.1976).

Poco después, ya con el respaldo del Episcopado latino-
americano (conferencia de Puebla), decia Monsefior Silva
Henriquez en 1979: ‘’La llamada doctrina de la Seguridad
Nacional estd vinculada a un modelo econémico politico de
caracter elitista que suprime la participaciéon amplia del pue-
blo y pretende justificarse como defensor de la civilizacion
occidental cristiana.

Desarrolla un sistema regresivo con su concepto de gue-
rra permanente’’.

En otras palabras, el Cardenal condenaba, desde la 6ptica
de la paz y la democracia, una doctrina que tras el disfraz
cristiano imponia la guerra contra el pueblo (lo que constitu-
y6, histéricamente, en su esencia, el régimen de “Cristian-
dad”’).

De lo que se trata, para Silva Henriquez, es de construir
la historia en la justicia y la paz.

Histéricamente, en la perspectiva religiosa del siglo XX,
el Cardenal chileno somete a critica el régimen tradicional de
"Cristiandad’’, constitutivo del catolicismo postridentino des-
de el siglo XVI.

Su labor pastoral, asociada indisolublemente a la digni-
dad y promocién humanas, es admirada y seguida por protes-
tantes, comunistas y judios (en 1965 dio una conferencia en
el templo judio de Santiago, en 1971 la comunidad judia le
concedi6é un Premio de Derechos Humanos), etc.

Todo esto es ya impensable desde los criterios de la
“Cristiandad’’ originaria de Chile, desde el 1500 al 1900.

El espiritu renovador del Cardenal Silva Henriquez y la
demoledora critica del catolicismo postridentino, quedan ex-
presados en el VIII Sinodo de Santiago, realizado durante
1967 y 1968 (recién concluido el Concilio Vaticano |l y co-
mo una aplicacion de éste en el Arzobispado de Santiago).

Entonces son enjuiciados con severidad el autoritarismo
jerarquico, el clasismo de los colegios catdlicos, el paternalis-
mo de la beneficencia, la imagen del Obispo como “‘goberna-
dor’’ de la didcesis, etc. Se sugiere que los curas trabajen con
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sus manos, que la Eucaristia pueda ser celebrada en las casas
particulares, etc.

Todo esto estaba rompiendo con una tradicion de siglos.

Quien advirtié ldcidamente, y con horror, desde la pers-
pectiva sefiorial, conservadora, de ““Cristiandad’’, este vuelco
catdlico fue el intelectual Salvador Valdés Morandé, exco-
mulgado de la Iglesia en 1970.

Valdés Morandé instaba a una restauracion conservadora
en la lglesia y la sociedad chilenas, con el apoyo de las Fuer-
zas Armadas y con una explicita adhesion al politico norte-
americano Ronald Reagan, a fines de los afos 60.

Valdés Morandé, a no dudarlo, fue una suerte de “‘profe-
ta’’ de la “Cristiandad’’ en crisis, la que reaccionara con vio-
lencia a partir de 1973, envolviendo a Chile en una desatada
guerra contra el pueblo.

En medio de esta guerra, el pueblo, los trabajadores, se
dirigen al Cardenal Silva Henriquez con alegria y solidaridad,
pues han visto en él a quien ha llevado la Iglesia hacia ellos.

Ante los ataques dirigidos contra el Cardenal, la Coordi-
nadora Nacional Sindical expreso al pastor catélico en 1981:

““Nadie Sr. Cardenal podria ofenderlo a Ud., sin que ello
ofenda también a la Iglesia Catoblica y al pueblo cristiano. No-
sotros los pobres del campo y la ciudad sabemos de sus an-
gustias y desvelos por defender y hacer valer nuestros dere-
chos.

Nosotros sabemos cuénta incomprension ha debido su-
frir Ud. durante todo el periodo que ha sido signo y simbolo
de la Iglesia... Nosotros hemos sufrido y conocemos la sober-
bia de los poderosos. Ellos quisieran ver a una lglesia encerra-
da en las sacristias y proclamando una verdad descarnada...
Ellos quisieran ver una lglesia que consagre la desigualdad sis-
temdtica entre los hombres... Por todo lo que Ud. y la iglesia
han hecho por nosotros y por lo mucho que nos queda por
hacer, reciba nuestro aprecio y solidaridad”.

Hasta el Gltimo momento de su gobiernoarzobispal, en
1982, Monsefior Silva Henriquez recibié el respaldo del movi-
‘miento popular chileno. Ese afio numerosos dirigentes sindi-
cales del pais, representantes de la Coordinadora ya citada, y
muchos otros, solicitaron a la Santa Sede que no fuese acep-
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tada la renuncia del Cardenal como Arzobispo de Santiago.

En un télex enviado a Juan Pablo Il, decian, “pedimos
no cursar renuncia de nuestro guia, el Cardenal Raul Silva. El
es signo visible de Jesucristo con nosotros y simbolo de nues-
tra identidad como pueblo cristiano’”.

Durante los Gltimos afios de su labor como Arzobispo de
Santiago, Silva Henriquez, al constatar el duelo de Chile, la
destruccion de las conquistas democréticas, la represion del
movimiento popular, dejé sentir, en cierto sentido, el fracaso
de su obra pastoral. En su Homilia de Fiestas Patrias de 1979,
impedida de ser radiada por el Gobierno, sefialdé: ““Humilde-
mente debemos confesar que no siempre hemos tenido éxito
en nuestras peticiones y nuestra voz no ha sido escuchada en
muchas oportunidades’’.

En su Gltima homilia antes de presentar su renuncia en
Roma, en septiembre de 1982, reiterd, no sin dolor:

““Estoy terminando la carrera de Arzobispo de Santiago
y el ideal que nos hemos propuesto desde el primer dia, de
buscar los caminos de paz, de justicia, de respeto al hombre,
no se han cumplido. Podemos decir con tristeza que hemos
sembrado pero que la cosecha hasta este momento no ha lle-
gado. Humildemente decimos a Dios que hemos sembrado
pero que de El seran los frutos... Algin dia la paz, la justicia
y el amor reinaran en la tierra’’.

En efecto, quien habia conducido, desde el catolicismo
social, a la lglesia por sendas democraticas y populares, com-
probaba la profunda crisis chilena, y la sombria implantacién
del autoritarismo, la violencia, el terror y la miseria de los
sectores populares.

En alguna medida, se palpaban las insuficiencias histori-
cas del catolicismo social, y su cuota de responsabilidad en la
incapacidad de salvaguardar las conquistas sociales del pueblo
chileno.

Al comenzar la década de los 80, el mismo afio de la re-
nuncia de Silva Henriquez a la Santa Sede, morfa Eduardo
Frei (1911-1982), el gran lider histérico del catolicismo so-
cial, desde los afios 30.

Sin duda estaba entonces cerrdndose toda una época en
la historia del catolicismo chileno.
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En adelante, la lglesia catblica se verd enfrentada, entre
dos polos, o a recomponer el viejo y desprestigiado sistema
de ““Cristiandad”, o a identificarse con mayor decisiony exi-
gencia con la causa popular.
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3. DEL CRISTIANISMO
DE LOS POBRES A UNA
IGLESIA DE LOS POBRES

A. EL CAMINAR DEL PUEBLO CRISTIANO

“Pobre, sucio y andrajoso,
soy de todos despreciado,
paso en la cruz enclavado
sirviéndole al poderoso.
Hasta el cura religioso

me asusta con el infierno,
/o adoro como paterno
para que goce el pancista
me explota el capitalista

y me asesina el gobierno.””

(Leoncio Leon,

Contrapunto del patrén con el

inquilino,

en La Biblia del Pueblo, Santiago 1978, 408).

miento popular, desde 1880 hasta nuestros dfas, aca-
rrea importantes consecuencias en el caminar cristiano

de los pobres.
En un primer momento de la crisis de la “‘Cristiandad”’, y
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que corresponde, a su vez, a los origenes del movimiento po-
pular, desde 1880 a 1920, el cristianismo de los pobres en
Chile adquiere caracteristicas nuevas, mas definidas y auténo-
mas con respecto al catolicismo oficial.

Es la época en que el pueblo cristiano, incorporado a or-
ganizaciones sociales y politicas propias de los trabajadores
(algo absolutamente nuevo en la historia de las clases subal-
ternas como el Partido Democratico fundado en 1887, o el
partido Obrero Socialista fundado en 1912, etc.), denunciaa
la lglesia conservadora como profanacion del verdadero Evan-
gelio de Jesucristo.

Como nunca antes en la historia religiosa de Chile, el
cristianismo de los pobres se lanza con agresividad a rechazar
el catolicismo oligarquico, publicamente, politicamente.

Es la época en que contingentes crecientes de pobres del
campo llegan a las ciudades (Santiago, Valparaiso, Concep-
cién), y descubren a una lglesia, a un clero coludido con la
oligarqufa, con los ricos, con los ‘‘gringos’’.

La propaganda masoénica, radical, anticlerical, fortalece
en el pueblo cristiano su tradicional desconfianza frente a la
Iglesia, la vieja y campesina animosidad contra el cura.

En 1915 el folklorista Vicuiia Cifuentes recogia la exten-
dida creencia dentro de los pobres de que el encuentro con
curas y frailes era una sefial de mal agliero, que acarreaba pe-
ligros y desazones.

En el Santiago del 1900 surge una prensa popular (o lite-
ratura de cordel) que expresa esta religion de los campesinos
emigrados a la ciudad. Esta masa popular adhiere prontamen-
te a las luchas democraticas contra la dominacion oligarquica.

En un contexto oficial, donde la Iglesia catdlica jerarqui-
ca predica a un Cristo Rey, que exige afiliarse al Partido Con-
servador, el cristianismo de los pobres reivindica a un Cristo
democratico, antisefiorial, que levanta a los oprimidos.

Durante la Gltima década del siglo XI1X no hay dudas de
la existencia de este cristianismo alternativo entre los pobres.
Una hoja suelta de versos populares de la época contrapone a
‘los ““aristocratas’’ asesinos de Jests con un Mesias “‘democré-
ticol i
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Caiféas, Herodes, Pilatos,

los que lo juzgaron fueron

y aristocratas nacieron

y por esto mismo ingratos /... /

Los pobres desamparados
mads que el rico y usurero
fueron del manso cordero
queridos y siempre amados.
Siempre tiene condenados

a los ricos avarientos

y a los pobres sus tormentos
con dulzura consolo

y el triste en él siempre hallo
caridad, paz y contento /... /

Finalmente era el Sefor

del pueblo divino amante

al que sufria al instante

lo alentaba con su amor.

Quien no lo imita es traidor

de Cristo con gran desgracia

v El le negard su gracia

cuando a dar cuenta le llame
porque El condena al que no ame
como E/ a la democracia.

El afio 1893 es un afio decisivo en la lucha ya publica en-
tre la Iglesia conservadora y el cristianismo de los pobres. Ese
afio el clero de Santiago decret6 un alza en los estipendios de
las misas, y, también, condend las luchas democréaticas y so-
cialistas del pueblo {Mariano Casanova, Pastoral sobre las
doctrinas irreligiosas y antisociales, Santiago 1893).

Estas dos actitudes provocaron una airada reaccion entre
los sectores cristianos populares. El alza de estipendios di6
péabulo a todo tipo de criticas en el sentido de un clero usure-
ro, ladrén. Poetas populares reaccionaron con energia:

Dos pesos vale un bautismo
y un responso poco menos /... /
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esto no es catolicismo
sino que es robo del clero.

La lglesia nos martiriza

con su ley como el avaro /... /
recopilando dinero

se encuentra en su descaro.

La Pastoral de Casanova provocé la siguiente reflexion
en la prensa obrera de Valparaiso:

“|a doctrina igualitaria y fraternal de Jesus ha sido fal-
sificada... El apéstol sencillo de Judea preconizaba la idea de
la fe para fortalecer la esperanza del pueblo desventurado...
Comparemos la pastoral del Arzobispo, que declara sagrado
al rico, y al pobre un condenado a vivir desesperado y a morir
ahogado por la resignacion, con el Evangelio de Jesis, Mateo
capitulo 19 (episodio del joven rico)"".

Al fin de siglo la prensa popular naciente alzaba la ima-
gen de un Jesus socialista, en oposicion al mundo de los ha-
cendados conservadores a cargo del Gobierno chileno (un ver-
so popular en 1899 contraponia a JesUsy el presidente de la
Republica Errazuriz Echaurren:

Jesucristo el socialista
sus limosnas repartia
tanto al uno como al otro
a ninguno distinguia.

Pero nuestro Presidente
con muchisima cautela

se reparte el dinero

con toda su parentela /... /

Jesucristo con tres peces
a miles satisfacia,

pues daba de corazon
todito cuanto obtenia.

Pero nuestro Presidente
al burgués es igualito,

si en el estuviera, al pobre
se lo comeria frito).
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EL CANTO A LO DIVINO
1{RRUMPE EN LA CIUDAD:

literatura de Cordel (Santiago, 1900).
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En 1896, durante la contienda electoral que llevaria a la
presidencia a Errdzuriz Echaurren, un cantor a lo Divino, de-
mocrético, Daniel Meneses, advertia contra el clero romano:

Al fin, pueblo soberano,

ataca a los Iscariotes,

que no gobiernen los jotes

del “Lebén’" del Vaticano,
castiga al ruin tirano

al emprender las jornadas, /.../.

Meneses serd un enemigo tenaz de la Iglesia conservado-
ra, como clase politica de la oligarquia. En un verso titulado
iArriba pueblo obrero! No te dejes gobernar por los sefiori-
tos de la aristocracia glosara la cuarteta:

Morir, chilenos, morir.

de hambre y necesidad:
el conservantismo esta

quitandonos el vivir.

La logica conservadora como logica de muerte para el
pueblo. La ideologia eclesiastica fue especialmente condena-
da en Valparaiso, donde las organizaciones obreras democra-
ticas tenfan bastante fuerza (incluianasociaciones femeninas).

El clero portefio no escatimd los ataques contra estas or-
ganizaciones populares de la lglesia  del Espiritu Santo, y a
través del Gobernador eclesiastico- Vicente Martin y Manero,
un verdadero ‘‘capellan’’ del Partido Conservador.

Los ataques democraticos al Gobernador catélico no co-
nocieron limites:

El jueves el tal Manero

de |a pasada semana

con una furia inhumana
hablo mal del pueblo obrero.
Lo mismo que un carretero
se expreso este maricon

que de peste en la nacion
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se encuentra pues por desgracia
salteando a la democracia
cual si fuera un gran ladron.

La pastoral conservadora abrié un abismo entre el clero
y los pobres. Como reaccidon popular contra aquélla, nacio
una de las primeras organizaciones de los trabajadores chile-
nos, el ““Centro Social Obrero’’ de 1896 (donde se distinguira
el cantor a lo Divino, socialista, Juan Bautista Peralta, 1875-
1933).

Los intelectuales conservadores mas perspicaces observa-
ron con alarma esta explosiva mezcla de religion popular y
socialismo que se daba entre los trabajadores santiaguinos del
1900 (cf. G. Eyzaguirre y J. Errazuriz, Estudio social, Santia-
go 1903).

Este cristianismo de los pobres tuvo el mérito de propor-
cionarle al pueblo una palabra, inspirada en el Evangelio,
frente a las grandes represiones del movimiento obrero a co-
mienzos de siglo. Mientras la Iglesia conservadora era incapaz
de decir una palabra evangélica frente a, por ejemplo, la ho-
rrible masacre de Iquique en 1907, el cantor a lo divino Juan
Bautista Peralta podia sefalar indignado:

Si existe un Dios justiciero

y hay un infierno monstruoso
castigue al fascineroso

al tremendo carnicero.

En aras del pueblo obrero
venga la divina espada

y acabe con la poblada
militar, alma de hiena

porque infusta fue la escena
en lquique consumada.

El cristianismo de los pobres denunciaba en sus rituales
festivos al clero conservador. En Quillota, por ejemplo, el
afio 1884 la “quema de Judas’’ se hizo incendiando un moni-
gote con la efigie de Mons. Larrain Gandarillas, Vicario Capi-
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tular de Santiago y fundador de la Uni

Las fiestas religiosas, a Maria, z
1900, el gran manantial de afirmacion
cristianismo de los pobres, como lo fueron
de la sociedad colonial.

La fiesta a San Sebastian en Yumb
festacion de masas, la mayor peregrinac
Chile. Decia un periodico de Concepcidm

‘““\/ienen de todas las provincias de
de las comprendidas entre el Maule y
Javier de Loncomilla hasta Temuco no
que no mande su caravana de piadosos pe

El cantor a lo Divino Daniel Men
sion con que fustigaba a la lglesia cor
fe en el milagroso ‘‘Santito’’ campesino:

En ti se halla la verdad,
porque sois el mas dichoso
del cielo, cual portentoso
tus virtudes se derraman,
por eso todos te [laman
inefable y milagroso.

Las fiestas a Maria siguieron constitw
afirmacién resistente de los pobres, espa
los oprimidos imploraban la salud y la vi
zadas.

los pobres encuentran su identidad religios:
mento privilegiado de una civilizacion precapi
a la fertilidad de la tierra, de la mujer, y de

Una celebracion que acarred mas y m
fue la antigua fiesta a Maria de Andacolio

El namero de compaiiias danzantescr
a43 en 1884, y, por uGltimo, a 60 en 190;.

A comienzos de nuestro periodo, duram
Pacifico, los pobres pidieron a la Virgen que t
conflicto bélico (que perjudicaba finalmente,
pobres). Decia en verso en 1882:

s




Vuelve tus ojos a nos

¥ que termine esta guerra

v que vuelvan a su tierra

los que sufren la inclemencia
del clima y de las dolencias
del Peri alla en las sierras.

El gran animador de la fiesta de Andacollo hacia el 1900
fue el “‘cacique’’ Laureano Barrera (1847-1912), quien debio
defender los intereses de los “‘chinos’’, frente a los intentos
de hegemonia de la fiesta por parte del clero conservador
(con ocasién de la ‘“coronacién’ pontificia de la Virgen en
1901 el “cacique’’ Barrera fue pasado a llevar por el Obispo
de La Serena, Mons. Florencio Fontecilla).

La devocion popular a la Virgen de Andacollo incluyd, a
veces, una critica explicita al Dios oficial, eclesidstico, de la
clase dominante, impavido ante la injusticia social:

Y Dios con su omnipotencia
y su corazén tan “noble”,
al rico lo tiene rico,

y al pobre lo tiene pobre.

Otra fiesta importante a Maria a comienzos del siglo XX
fue la de la Virgen del Carmen de La Tirana, al interior de
Iquique.

Esta serd la gran devocion de los trabajadores de las sali-
treras, los obreros pampinos, que, viviendo en condiciones to-
talmente infrahumanas, sometidos a los capitalistas ingleses,
habran de recurrir a Maria del Carmen, como simbolo anti-
muerte, de liberacion del ‘“‘infierno’’ real, histérico, de la
Pampa.

Entre estos trabajadores del norte se di6 una mezcla de
socialismo, anticlericalismo y devocién a Maria.

Al término de los afios 30 la devocion a Marfa fue tan
importante para los trabajadores mineros que la movilizacién
religiosa era mucho mas decisiva que la movilizacion pura-
mente politico-secular (en 1938 fracasé la proclamaciéon en
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LA RELIGION DE LOS POBRES
EN CHILE:

zona principal de peregrinacion a
San Sebastian de Yumbel.
Fines del siglo XIX.
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Copiap6 del Frente Popular por coincidir con la fiesta de la
Candelarial).

Entre las décadas de 1930 y 1960 el cristianismo de los
pobres siguié su camino trazado. Continu6 siendo la religion
del oprimido, relacionando el Evangelio con el movimiento
popular, en una sintesis peculiar, en una amalgama religiosa y
social incomprensible para las élites, tanto eclesiasticas como
politicas.

La imagen de Jesucristo es leida desde los conflictos del
pueblo, desde las luchas de los pobres. Un “‘alférez”” de baile
"chino’’ cantaba hacia 1950:

Les predico en la Judea

la socialista doctrina
recorrio la Palestina,

Gran Bretafia y Galilea. /../
San Pedro, Santiago y Juan
y asi lo declaro yo

cuando llegaron los pacos
Judas lo traiciond.

El cristianismo de los pobres no se identifica con las
orientaciones politicas de la jerarquia eclesiastica (no seré ra-
ro encontrar en estos ‘‘alféreces’”’ miembros del Partido Co-
munista). Hacia 1965 podia constatarse una poblacion subur-
bana, religiosamente catélica y politicamente comunista (cf.
Pastoral Popular X1V, 88, 1965).

Con la crisis cada vez més profunda del orden feudal, la
introduccién del capitalismo y las grietas de la ““Cristiandad”’,
el cristianismo de los pobres pas6 a expresarse a través de
ciertos lideres carismaticos, espontdneos, que interpretaban
el sentir religioso de las masas.

En torno a 1940 surgieron ‘‘mesias” rurales, como el
“Cristo de Maule’’ o el “’Cristo de Elqui”’.

El ““Cristo de Maule” predicaba una mezcla ingenua de
cristianismo y socialismo, de apoyo religioso al Frente Popu-
lar:

“’El gobierno del sefior Aguirre Cerda, es el gobier-
no instaurado por el pueblo, y la voz del pueblo es voz
de Dios. Deben dejarlo que gobierne para que cumpla
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su programa en bien de los humildes a quienes le ha prometi-
do pan, techo y abrigo. Hacer lo contrario es ir contra los po-
bres que necesitan tanto de alimento espiritual como mate-
rial. Quienes atacan al sefior Aguirre Cerda en el parlamento
estdn imitando con toda desverguenza a los ‘mercaderes del
Templo’, a quienes Jesucristo corrié a latigazos y como en
esa época, también los descontentos con el actual régimen de-
ben ser lanzados a latigazos del templo del pueblo”.

El mas popular de estos misticos ‘“mesias’’ rurales fue el
“Cristo de Elqui’’, un ex-trabajador de la pampa salitrera que
recorrié Chile durante las décadas del 30 y 40, predicando un
Evangelio sencillo y campesino, acarreando multitudes, y
siendo rechazado por las instituciones eclesiasticas (catolicas
y protestantes).

Desde la 6ptica de una cultura rural, devoto de la Virgen
de Andacollo, el ““Cristo de Elqui’’ advertia los peligros de la
nueva civilizacion capitalista, con su cortejo de guerra y
muerte:

Vendran tribulaciones

ya estamos viendo el desesperar

por ambicion se han repartido naciones
hoy con guerras las quieren quitar,

yo creo que con las balas no van a pelear
pero mas terrible serd el combate,

por naciones se mataran,

se envenenaran todos con gases. /... /

Con desprecio loco y gran terror se vive,
muy creidos de ser soberanos de /a tierra,

la ley de recompensa en su libro lo escribe,
van echando al ambiente el veneno, guerra.
Se exhiben carestias, confusiones e inventos,
un progreso artificial sin paz ni armonia,
triste cuadro destrozador de pena y lamento,
en los rostros se refleja iel sufrir la agonial

La cultura eclesiastica cato6lica, entre 1930 y 1970, no
entendié practicamente nada, del cristianismo de los pobres.
Sélo advertia lo que Ilamaba sus rasgos ““paganos’’, “‘superti-
ciosos”. Fue la posicion del Padre jesuita Alberto Hurtado
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(¢Es Chile un pais catélico?, de 1941) o la del Concilio Ple-
nario chileno de 1946, contra los bailes ““chinos’’ en los tem-
plos, contra las “‘animitas’’, etc.

Un sacerdote aleman, José Stegmeier, confesd haber es-
tado tentado de quemar la antigua y milagrosa imagen del Ni-
fio Dios de Sotaqui, con tal de exterminar los “desérdenes”
de la fiesta religiosa anual del 6 de enero.

Esta actitud eclesiastica quedo fijada en el primer estu-
dio ‘‘cientifico’” sobre el cristianismo de los pobres en Chile,
donde se habla de una “‘religiosidad popular’’ sélo “‘aparente-
mente catolica’’ (Antonio Cruz, La religiosidad popular chile-
na, Santiago 1970).

Al promediar el siglo XX los pobres veian con dolor co-
mo el clero no comprendia su fe, no ocultaron su malestar
por ser incomprendidos por los curas. En un contrapunto de
“alféreces’’, a fines de los 50, se halla la denuncia del pueblo
cristiano:

No puede ser fiel alférez

en la fiesta de “don Jecho”
que a usted lo hayan corrido
me parece muy mal hecho.

El mal que me hizo el cura
solo en mi pecho se encierra
Jjamas lo hubiera creido

yo lo contaré en mi tierra.

Conozco mi religion

canto por buenas lecturas
¢serd que el cura de aqur
no lee las Escrituras?

El no se guia por eso

en mi voz el pecho asoma,
no se guia por Jesus:

solo por el Papa ‘e Roma.
Muchas gracias abanderado
es cierto que estoy quejoso,
el cura no es cura bueno

es idiota y veleidoso.
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Conforme mi buen alférez
en el nombre del Soberano
todos somos religiosos
pocos somos los cristianos.
Asi es mi abanderado

en el nombre del Divino,
todos con la misma fe,
pero por varios caminos.

Con el paso del tiempo, el cristianismo de los pobres, ex-
presado en sus formas histéricas tradicionales (canto a lo Di-
vino, danza religiosa) no se desgasta. Al contrario, a veces se
incrementa de un modo extraordinario. Asi, en el Norte
grande, entre 1950 y 1980, el nimero de danzantes religiosos
crecid en un 120%o (cf. Juan KESSEL, Danzas y estructuras
sociales de los Andes, Cuzco 1981).

Finalmente, a partir de los afios 70 una parte del clero
comenzara a advertir la importancia religiosa del cristianismo
de los pobres, el largo caminar del pueblo cristiano (cf. Mi-
guel JORDA, La poesia popular campesina: versos a lo divi-
no y a lo humano, en Teologia y Vida XV, 2-3, 1974).

B. CRISISDE LA CRISTIANDAD
E “IGLESIA DE LOS POBRES”

/L a lglesia escucha el Evangelio
y medita,

y se interroga a s/’ misma:
‘hasta qué punto ha sido ella

la Iglesia de los pobres?”.

(Cardenal Raul Silva Henriquez,
Mensaje a los trabajadores
el 1° de mayo de 1975).

La crisis del orden oligarquico y los desafios del movi-
miento popular, hacia 1930, permitié a un grupo de catdlicos
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encabezados por Clotario Blest (1899-), un activo dirigente
de la juventud catélica durante los afios 20 y discipulo del
Padre Fernando Vives, intentar una nueva forma de ser Igle-
sia, profundamente critica del modelo de “Cristiandad”.

El grupo se llamé “Germen’’, y puede decirse que fue la
primera expresion en Chile de una “lglesia de los pobres”, es-
to es, de una lglesia identificada con los intereses y las luchas
de la clase trabajadora (tal como lo formularia el Papa Juan
Pablo Il en su enciclica Laborem Excersens de 1981).

Blest se aparta del modelo eclesial de la Accién Catodlica
(y de su proyeccién politica en la Falange Nacional) para
buscar una explicita ‘‘proletarizacion’’ de la Iglesia Catolica,
que la aisle del capitalismo que comenzaba a vivirse en Chile.

En 1933 el grupo ‘“Germen’’ expresaba su decision de
“romper definitiva y radicalmente los torpes lazos que in-
conscientemente han amarrado a los catélicos al criminal ré-
gimen capitalista en que vivimos”.

En oposicién a la cristologia de la Accién Catdlica (e
“’Cristo Rey’’ de una posible nueva ‘‘Cristiandad’’), esta “’Igle-
sia de los pobres’” defenderé la identidad de Jests Obrero.

El simbolo del grupo “Germen’’ fue la cruz, junto a la
hoz y el martillo.

En las bases teoldgicas del grupo estaba la experiencia
profética del rechazo a la “prostitucion’’ de la lglesia jerér-
quica (se inspira en la critica profética a los sacerdotes de Is-
rael, cf. Ezequiel 34, Malaquias 2, Jeremias 23, etc., y el en-
frentamiento de Jesis con las autoridades religiosas judias).

Por otra parte, el sentido eclesial de ““Germen’’ era muy
hondo y genuino. La preocupacion era el divorcio entre la
Iglesia (sus autoridades, sus instituciones) y el movimiento
popular. Blest le escribia al Nuncio Apostolico Aldo Laghi
en 1938:

“No es nuestro pueblo el que se ha alejado de la lglesia,
es la lglesia chilena la que se ha alejado del pueblo haciendo
causa comun con sus enemigos’’.

Hacia 1940 el grupo se extinguid y Clotario Blest pasard
a integrar activamente el movimiento popular (en 1953 fun-
dé vy presidié la Central Unica de Trabajadores de Chile).

Con los afios 60 la importancia de generar, de desplegar
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EL PADRE FERNANDO VIVES
SOLAR, S.J., Y CLOTARIO
BLEST HACIA 1920:

La Iglesia Catolica sale al encuentro
del pobre.
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una “‘lglesia de los pobres’’, se hace impetuosa. El propio Pa-
pa Juan XX|Il, una figura profética, en su radiomensaje antes
de iniciar el Concilio Vaticano Il manifiesta, explicita y tex-
tualmente, el deseo de tender hacia una “lglesia de los po-
bres'’.

Casi recién pronunciadas las palabras de Juan XXIII, en
" Chile surten efecto. A fines de 1963, un misionero catalén, el
P. Ignacio Pujadas, recoge la férmula, el suefio del Papa. Al
poco tiempo de llegar a Chile, abandona su parroquia y su so-
tana, cuestiona la validez de la Accion Catélica y se va a vivir
a una poblacion ‘“‘callampa’ de Via del Mar. Alli cred una
comunidad cristiana, en Forestal Alto, al servicio de las orga-
nizaciones populares (juntas de vecinos, centros de madres,
etc.).

El dia que se marcha a la poblacién, el 13 de diciembre
de 1963, escribe en su diario personal las palabras de Juan
XX

“La Iglesia es y quiere ser la lglesia de todos, pero parti-
cularmente, la Iglesia de los pobres’”.

Su estilo pastoral recogeré el espiritu religioso y comuni-
tario de los pobres (dramatizaciones de Pasién y Navidad,
fiestas, paseos, etc.). (Ignacio Pujadas, {Qué hago en Améri-
ca?, en Pastoral Popular, 95, 1966).

La Misién general de 1963, aplicada por el Movimiento
Obrero de Accion Catélica, MOAC, procurd, por su parte, ge-
nerar pequefias comunidades cristianas en sectores obreros.

Se estaba impulsando la “Iglesia de los pobres’’, identifi-
cando, relacionando la vida cristiana y el movimiento popu-
lar, incluyendo sus dimensiones politicas.

Tomando la ensefia de Juan X X111, un parroco en Valpa-
raiso, Alberto Ballerini, en 1964, imaginé asf el sentido de la
“lglesia de los pobres’:

’De esta manera los obreros tanto allendistas como de-
mocristianos iran descubriendo dentro del Evangelio una mis-
tica que les inspire como cristianos a luchar por las transfor-
maciones de las estructuras y se sientan construyendo sus
propias comunidades y movimiento obrero dentro del cristia-
nismo y no como algo que no se puede conciliar con el Evan-
gelio y su lglesia” (Pastoral Popular, 84, 1964).
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Los desafios, cada vez mas crecientes del movimiento
popular chileno hacia 1970 (que tienen su culmen en la victo-
ria de la Unidad Popular ese afio), y la renovacion eclesial se-
glin el Vaticano Il y la Conferencia de Obispos Latinoameri-
canos en Medellin, generaron respuestas sorprendentes en los
agentes de pastoral catélicos.

Asi se entiende, por ejemplo, el Movimiento ‘‘Iglesia Jo-
ven'’ originado a partir de la ‘‘toma” de la Catedral de Santia-
go en 1968 (entonces se coloco un lienzo que unia ambas to-
rres del templo con la leyenda: ‘Por una lglesia junto al pue-
blo y su lucha"’).

Alli participd, como un simbolo histérico del anhelo por
crear una ‘“‘lglesia de los pobres’’, Clotario Blest, el visionario
del grupo ““Germen’’ en los afios 30.

El Manifiesto de la ““Iglesia Joven'’ expresaba:

“Le pedimos a la Iglesia que se defina en defensa del
oprimido, que se arriesgue a perder su situacion de privilegio,
para animar la liberacion de los explotados, a fin de que ésta
se realice sin animo mezquino y vengativo, sino movida por
espiritu evangélico’”.

Al declinar ““Iglesia Joven’’ (por una politizacién desme-
dida) surgié hacia 1972 el Movimiento “Cristianos por el So-
cialismo”’, integrado en su mayor parte por sacerdotes.

Este organismo, de escasa duracién (fue condenado por
la jerarquia catélica en 1973, tras el golpe de Estado), veia en
el movimiento popular una oportunidad de revitalizar la fe en
Jesucristo:

‘“La lucha revolucionaria ayuda a limpiar la fe cristiana.
El capitalismo usa la religion para mantener al pueblo domi-
nado. Por eso la lucha revolucionaria saca el barro que echan
sobre la fe. Gracias a esta lucha de los oprimidos, la fe vuelve
a ser liberadora’’.

Hacia 1970, el naciente dinamismo de las comunidades
eclesiales de base (impulsadas por Medellin) se hace especial-
mente activo entre los sectores populares (cf. Sinodo del
Obispado de Valdivia, 1969). Surgia alli una evidente nueva
pastoral popular, més alld del esquema de la Accion Catdlica
y del catolicismo social (asociado, fundamentalmente, a sec-
tores medios de la sociedad).
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Después del golpe militar de 1973, y con el recurso al es-
quema bélico de la ““Cristiandad” por la derecha catolica (*ci-
vilizacién cristiana occidental”’ versus marxismo), la oportu-
nidad de impulsar el esquema alternativo de una “lglesia de
los pobres’” (fundada en el amor y la solidaridad), ya ahora
como necesidad histérica de defender el movimiento popular
y proclamar el Evangelio de Jesucristo, se torna una exigen-
cia imperiosa y una realidad creciente de masas.

La guerra ‘‘religiosa’’ del capitalismo militar contra el
movimiento popular hace de la “Iglesia de los pobres” un
acontecimiento central para la vida misma de la Iglesia chile-
na (lo que habia intuido Blest hacia 1930).

Quien comprende la trascendencia de esta nueva forma
de ser Iglesia, con una creciente contemplacion del designio
de Dios en la historia, fue el llamado ‘Obispo de los pobres
don Enrique Alvear (1916-1982).

Este Obispo consagrado en 1963 por Juan XXII1 (con el
lema ‘“Cristo me ha enviado a evangelizar a los pobres’’), es la
viva expresion de una lglesia que siente, mas y mas, la impor-
tancia y la santidad de ser ““Iglesia de los pobres’’, asumiendo
la renovacion del Concilio Vaticano |l, y de las conferencias
de Medellin y Puebla.

Al ser consagrado Obispo en la basilica de Lourdes de
Santiago (Quinta Normal) el 21 de abril de 1963 expres6:

““El hambre, la miseria, el abandono de los pobres, he
ahi el gran pecado de la humanidad de hoy.

Es un pecado que clama al cielo.

Son los abandonados de los hombres: pero son los predi-
lectos de Dios.

A ellos, a los pobres, El les prometi6 su gracia.

A ellos les dijo que seran felices.

Y Cristo fue enviado especialmente para ellos.

Para evangelizarlos, para comunicarles la Buena Noticia:
’El Padre los quiere, los prefiere”.

Su atenta preocupacion por las luchas del pueblo chile-
no por la justicia y la paz, y la insercion de los cristianos en
ellas, le condujo a comprender la importancia de las dimen-
siones politicas de esas luchas (por ejemplo, el valor histérico
y evangélico del gobierno socialista de 1970), y el dolor del
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LA IGLESIA DE LOS POBRES :

el decanato Santa Rosa (Vicaria Sur,
Arzobispado de Santiago)

apoya huelga de trabajadores de
Good- Year (1979).
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pueblo perseguido y violado en sus derechos por una logica
de guerra (junto a las victimas del gobierno militar, los cam-
pesinos asesinados, los cesantes, los pobladores, los deteni-
dos-desaparecidos, etc.).

Conducido a la presencia de Dios al comenzar los afios
80, uno de sus Gltimos mensajes pastorales, para la cuaresma
de 1981, se tituld Construyamos la lglesia de los pobres.

El término “Iglesia de los pobres”, recogido de un dis-
curso del Papa Juan Pablo Il a unos pobladores de Rio
de Janeire (1980), indica, para el Obispo chileno, ‘“la con-
versién de la lglesia interpelada por los pobres para ser la
lglesia de las Bienaventuranzas'’.

La ““Iglesia de los pobres” estéd Ilamada a anunciar el Rei-
no de Dios a toda la sociedad, desde su libertad evangélica,
soltando las ataduras del sistema histoérico de ““Cristiandad’’
que marco al pueblo de Dios en Chile desde sus origenes en el
siglo XVI.

Més alla de la Iglesia patronatista o ultramontana nace
ahora un nuevo modelo de Iglesia, que busca la verdadera
libertad de Jesucristo.

Expresa Enrique Alvear: ““Solo la lglesia de los pobres
puede ser verdaderamente libre para hablar a todos los hom-
bres vy a los diversos grupos sociales con la libertad del Evan-
gelio’”.
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1916
1941
1961
1962

1963

1964

1965
1965

1965

1968

1969

1970

1972

CRONOLOGIA DE
DON ENRIQUE ALVEAR:

“OBISPO DE LOS POBRES" (1916-1982)

Nace en Cauquenes de Maule (29 de enero).
Ordenacién sacerdotal (19 de septiembre).

Vicario General del Arzobispado de Santiago (15 de
julio).

Director del Instituto Pastoral de la Conferencia Epis-
copal de Chile.

Consagracion episcopal de manos del Arzobispo Radl
Silva Henriquez (21 de abril). Lema episcopal: ‘‘Cristo
me ha enviado a evangelizar a los pobres’’. Obispo
auxiliar de Talca, de Manuel Larrain.

Presidente de la Comisién de Parroquias y Comunida-
des de la Conferencia Episcopal de Chile.

Obispo de San Felipe (7 de junio).

Discurso en la |V Sesion del Concilio Vaticano I1: cri-
tica a la concepcidn individualista, cultual e intraecle-
sial del sacerdote (octubre). Participé en las sesiones
I, Iy IV del Concilio.

Miembro de la Comisién Episcopal de Chile para el es-
tudio y la aplicacion del Concilio Vaticano II.
Intercede a favor de sacerdotes participantes en la ‘‘to-
ma de la Catedral’’ (suspendidos a divinis) (agosto).
Carta al Nuncio C. Martini manifestdndole su deseo
que la propiedad de la Sede Pontificia en Chile sea mo-
desta, a prop6sito del malestar de mas de un centenar
de sacerdotes y del movimiento “/Iglesia Joven" al res-
pecto (8 de julio).

Carta a la Conferencia Episcopal Ilamando la atencion
sobre los objetivos del programa de gobierno de la Uni-
dad Popular: “Muy concordantes con los anhelos del
pueblo y que ciertamente concuerdan en gran parte
con los ideales cristianos’’. Afiade: ‘‘Comienza a vis-
lumbrarse un nuevo estilo de evangelizaciébn para la
Iglesia en Chile’’ (30 de noviembre).

Informa a la Conferencia Episcopal acerca de la nece-
sidad de acercarse y tratar a fondo los planteos teol6-
gico-pastorales del grupo de los ‘200", en los orige-
nes de ““Cristianos por el Socialismo’’ (julio).
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1973 Al sobrevenir el golpe militar manifiesta su voluntad
de permanecer detenido con los presos politicos de su
Dibcesis, hasta que la autoridad asegure el término de
las torturas.

1974 Crea en la didcesis de San Felipe el ““Comité para la
Reconstruccion de la Paz en Chile”, al servicio de pre-
sos politicos, cesantes y familiares.

1974 Renuncia a la didcesis de San Felipe y es nombrado
Obispo Auxiliar de Santiago (9 de febrero).

1974 Carta al Ministro del Interior General O. Bonilla, en
defensa de los obreros de la industria de confecciones
CYCSA, amedrentados por efectivos del regimiento
Tacna solicitados por el gerente de la industria (28 de
junio).

1975 Preside en la Basilica de Lourdes la celebracion litargi-
ca con motivo de la publicaciéon de una lista con 119
desaparecidos supuestamente muertos en el extranjero
(5 de agosto).

1976 Retenido por la DINA (Direccién de Inteligencia Na-
cional) al ir a dejar medicamentos a una persona dete-
nida en su casa por dicho organismo (1° de mayo).

1976 Junto a 16 Obispos latinoamericanos es apresado y ex-
pulsado de un encuentro pastoral en Riobamba (Ecua-
dor) por el Gobierno. Al llegar a Chile es insultado y
apedreado en el aeropuerto por miembros de la DINA
(agosto).

1976/7 Preside el Sinodo de la Zona Oeste del Arzobispado
de Santiago.

1978 Participa a nombre del Arzobispo de Santiago en el re-
conocimiento y denuncia de los cadéveres de los cam-
pesinos asesinados en Lonquén (30 de noviembre).

1979 Miembro de las comisiones ‘‘Ministerio jerarquico’’ y
“Opcion preferencial por los pobres’’ en la Conferen-
cia Episcopal Latinoamericana de Puebla (México)
(enero).

1979 Preside en la Catedral de Santiago las honras fUnebres
por los 15 campesinos asesinados en Lonquén (15 de
septiembre).

1980 Carta al Presidente de la Republica General A. Pino-
chet por la situacién de 800 familias de pobladores de
““Nueva Matucana’’ (14 de febrero).

1980 Carta pastoral ‘‘Evangelizacion liberadora y conflicto”
(octubre).
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1981

1981

Carta pastoral sobre el problema de las familias sin ca-
sa de Pudahuel Sur. Con ocasion de la ‘‘toma’’, y ci-
tando a Toméas de Aquino y el Concilio Vaticano Il
expresa: "“El que carece de los bienes necesarios para
vivir, tiene derecho a apropiarse de los bienes de otro,
en el medida en que lo necesite, abierta o secretamen-
te, porque prevalece el derecho a la vida'’ (la “toma’’
de terrenos fue el 14 de enero).

Carta pastoral ‘‘Construyamos la Iglesia de los pobres”
(4 de marzo).

1982 Muere en Santiago (29 de abril).
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4. EL NACIMIENTO
Y DESARROLLO DE LAS
IGLESIAS EVANGELICAS

sente capitulo, no podia hablarse en propiedad de

C on anterioridad al periodo que estudiaremos en el pre-

“protestantismo chileno”. Mas alla de los aventureros,

draméticos y notables esfuerzos de algunos pioneros?, el pro-
testantismo no habia logrado penetrar la sociedad chilena.
Dos son los factores fundamentales que obstaculizaban esta
penetracion:

a)

El férreo monopolio religioso ejercido por la lglesia Ca-
tolica colonial, una iglesia estrechamente ligada al Estado
e intimamente identificada con el antiguo régimen colo-
nial. La evangelizacion del Chile colonial, como lo fue en
toda América Latina, se realiz6 al calor del contrarrefor-
mismo v el espiritu de cruzada?2, por lo que la disidencia
religiosa no tenia el menor espacio de expresion. Un
simbolo de esta situacion lo constituye el hecho de que
los disidentes extranjeros no tuvieran siquiera acceso a
los cementerios, siendo sepultados clandestinamente en
las faldas del Cerro Santa Lucia3. Fueron los lideres in-
dependentistas quienes, motivados mads por su reaccion
contra el apego al régimen colonial de la lglesia Catolica
que por sentimientos religiosos, vieron con simpatia el
ingreso del protestantismo al escenario nacional. Desde
la Independencia Nacional, una serie de hechos fue pre-
parando el camino para la implantacion del protestantis-
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b)

mo en Chile: en 1819, por decisién expresa de Bernardo
O’Higgins, entonces Director Supremo de la Nacidn, se
autorizo6 la instalacion en Valparaiso de un Cementerio
para disidentes religiosos; el 17 de julio de 1821, llegd
a Chile contratado por el gobierno de don Bernardo
O’Higgins, Diego Thompson, agente de la Sociedad Bi-
blica Britanica, con el propdsito de instaurar en Chile
el sistema “lancasteriano’’ de educacién?; en diciembre
de 1845, llega a Chile David Trumbull, el mds famoso |u-
chador por la libertad de culto; en 1865, bajo la presi-
dencia de don José Joaquin Pérez, se introduce una
““Ley interpretativa’’ de la Constitucion de 1833 que au-
toriza a los no catélicos a celebrar sus cultos en recintos
privados y a fundar escuelas privadas®; en 1883, bajo la
presidencia de don Domingo Santa Maria se aprobd la
ley de “Inhumacion de cadaveres’’, que seculariza los ce-
menterios estatales y municipales; y finalmente en 1884,
el Parlamento aprobé la Ley del matrimonio laico o civil®.

El no reconocimiento de América Latina como un cam-
po prioritario para la evangelizacion, por parte de las mi-
siones protestantes europeas. América Latina era consi-
derada por las misiones protestantes como un continente
ya evangelizado por la lglesia Catolica. Esta decision fue
tomada en forma expresa en la Conferencia Misionera
Mundial realizada en Edimburgo el afio 1910. Recién el
Congreso de Panamad, realizado en 1916 a instancias de
delegados, principalmente norteamericanos, que queda-
ron descontentos con el acuerdo de Edimburgo, rompid
este bloqueo y abrio las puertas al trabajo sistematico de
las misiones protestantes en América Latina”’.

Sin embargo, desde entonces hasta ahora, la situacién en

Chile ha cambiado significativamente. Hoy, el pueblo evan-
gélico o protestante en Chile bordea aproximadamente el
12%o-de la poblacién®, y estd compuesto por una multitud
de denominaciones, legalmente constituidas o de facto, cuya
cantidad exacta es dificil de precisar. La heterogeneidad del
mundo evangélico chileno hace muy dificil su comprension
para los observadores externos. Intentaremos proponer una
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interpretacion global del protestantismo chileno, distinguien-
do dos grandes periodos: 1) Constitucién del campo evangé-
lico chileno; 2) Crisis y configuracion de nuevas identidades.
Queremos recalcar el caracter provisional de esta interpreta-
cién, cuyo propodsito no es otro que el de estimular la inves-
tigacién, el conocimiento y el didlogo en torno a este comple-
jo sector del cristianismo chileno.

A. CONSTITUCION DEL
“CAMPO EVANGELICO” CHILENO

El protestantismo no llegé a Chile por una sola via ni de
una sola vez. El complejo conjunto de iglesias que lo confor-
man, fueron entrando a la vida nacional por distintas vias, en
distintos momentos y en relacién a diversas circunstancias
historicas, a lo largo de unos cien afios (desde mediados del
siglo pasado hasta mediados del presente siglo). De esta for-
ma se fue configurando el “’‘mapa’’ del mundo evangélico chi-
leno. Sefialaremos tres momentos fundamentales de este pro-
ceso®.

1. La llegada del ‘’protestantismo histérico’

Se ha llamado asi —inadecuadamente nos parecel®— al
primer grupo de iglesias evangélicas llegadas a Chile y Améri-
ca Latina en general procedentes de Europa y/o los Estados
Unidos, y que de alguna manera, mas o menos directa, hun-
den sus raices en los primeros movimientos derivados de la
"Reforma Protestante’’. La obra de estas iglesias en Chile, es
el resultado del trabajo incansable de los pioneros del protes-
tantismo cuya llegada fue posible después del proceso de in-
dependencia nacional cuando los nuevos grupos dirigentes de
clara formacién e ideologia liberal e inspirados en los ideales
libertarios de la Revolucién Francesa y la Declaracion de In-
dependencia de los Estados Unidos, buscaban aliados que les
permitan disputar o quebrar el dominio religioso, cultural, e
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incluso politico de la Iglesia Catdlica. Es dentro de estos alia-
dos que aparece, junto a la masoneria y el Iibre-pensamiento,
el protestantismo.

Dos fueron las vias de ingreso de este primer grupo de

iglesias:

a)

b)

La llegada organizada de grupos de inmigrantes para co-
lonizar el Sur del pais, a partir de la ““Ley de terrenos
baldios” promulgada en 1845 (especialmente alemanes),
o para la explotacion minera e instalacion del ferrocarril
(ingleses). Estos grupos fueron acompafiados pastoral-
mente por sus respectivas iglesias, las cuales no vinieron
con el proposito de hacer prosélitos entre los nacionales,
por considerar a Chile un pais catélico. Este es el caso de
las Iglesias Anglicana (1836) y Luterana (1846) llamadas
por ese motivo “‘Iglesias de transplante’”11. Su actividad
se reducia al culto, celebrado en el idioma del pais de
origen y a la asistencia pastoral de sus respectivas comu-
nidades étnicas. Una excepcion notable es el significativo
trabajo misionero de la Iglesia Anglicana entre los mapu-
ches, a través de su ““Mision Araucana’’, cuyo origen se
remonta a los desventurados esfuerzos de Allen F. Gar-
diner desde la década de 1830.

La llegada de misioneros con el propésito de evangelizar
a los nacionales, usando con frecuencia la educacion
(fundacién de escuelas) como un medio para ello. De es-
ta manera nacieron en Chile la lglesia Presbiteriana
(1872) vy la lglesia Metodista (1878) y también las lgle-

sias Alianza Cristiana y Misionera (1897) y Bautista
(1908). Dentro de este grupo destacan algunas personali-

dades célebres como David Trumbull, por la Iglesia Pres-
biteriana y Guillermo Taylor, iniciador de la obra meto-
dista en Chilel2,

En general, estas iglesias se asentaron en la emergente

burguesia urbanay la también naciente clase media, y en el
campo, entre los colonizadores extranjeros. Salvo la obra en-
tre mapuches de los anglicanos y alguna otra excepcion, las
escuelas o colegios fundados por las lglesias Protestantes, no
. estaban concebidas tanto como un servicio a los pobres, sino
orientados a la formacién de intelectuales que conformaban
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la inteligentzia que promovia la formacion del moderno Esta-
do liberal en Chile, y que habia simpatizado con el protestan-
tismo como su aliado. Piénsese, por ejemplo en el Santiago
College, el lquigue College, etc. El hecho de que la obra pro-
testante en sus origenes haya estado restringida a las ‘‘clases
cultas’’ y no se haya abierto decididamente hacia los sectores
populares, no parece haber sido el producto de una falta de
vision u otro tipo de dificultades, como la falta de misione-
ros, sino a una opcién conciente. Kessler y Nelson, en su anéa-
lisis de los documentos del Congreso de Panama, representa-
tivos de la primera época del protestantismo en América Lati-
na, detectan la presencia de una actitud que podriamos desig-
nar —en una evidente parafrasis— ‘‘opcion preferencial por las
clases cultas’’13. La légica subyacente era que, dada la postu-
ra conservadora y antimodernista de la Iglesia Catdlica, los
sectores liberales, los intelectuales, los hombres de ciencia,
etc. se alejaban cada vez mas de la fe cristiana y era por tanto
necesaria una presentacion mdas modernizada de la fe y el
Evangelio, en la que éste no aparezca contrapuesto a la cien-
cia y la razén autdénoma. Esa fue la misién que pretendi6 asu-
mir el protestantismo, sin que esto signifique necesariamente
que haya tenido éxito:

“El Congreso de Panam4 hizo notar con razén en sus
informes que en la medida que avanzaba en
Latinoamérica la educacién, asi abandonaba la gente la
fe catdlica. La presuposicion que se hizo fue que si el
evangelio se les presentaba de tal manera que no se
violaran sus conocimientos cientificos y otros, entonces
volverian a la fe. No obstante, con esto se pasaba por
alto el hecho de que la gente que recibia cierta
educacién reaccionaba contra la fe catdlica, por lo
general, no primeramente por alguna dificultad
intelectual, sino por su deseo de deshacerse de la
dominacién eclesidstica. Esas personas, con algunas
gloriosas excepciones, no estaban dispuestas a someterse
a un nuevo y mucho mds exigente sefiorio de Cristo
sobre su vida’4.

Como consecuencia de esta opcidbn —mas o menos con-
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ciente— representativa sobre todo de las Iglesias que habian
venido con un propdsito misionero, las Iglesias Protestantes
practicaban una religiosidad muy centrada en la palabray en
la razéon (heredada de la preocupacion del liberalismo teolégi-
co por compatibilizar fe y razén, en respuesta a los desafios
de la llustracion y el lluminismo), y promovian un estilo de
vida centrado en los valores tipicos de la burguesia europea:
la moral familiar, el individualismo, el éxito personal, el apre-
cio a la profesion, el ahorro y la austeridad.

En cuanto a su relacion con el Estado, esta primera épo-
ca estuvo caracterizada por la lucha por la libertad de culto,
la separacion de la lglesia y el Estado y los derechos civiles,
lucha en la que se originaba una alianza historica entre pro-
testantes, masones y radicales®, cuyo significado no ha sido
aln estudiado en profundidad. Dentro de esta lucha, fue de-
cisivo el aporte de David Trumbull, cuya fama de polemista
publico contra el dominio de la Iglesia Catélica atrajo una
gran simpatia de los politicos y dirigentes laicistas. Se dice
que cuando Trumbull murié en 1889, el senado interrumpié
sus sesiones para tributarle un homenaje’®.

Asi, el protestantismo en esta primera época tuvo un im-
pacto significativo en la sociedad chilena, a través de su apor-
te a la educacion y el aporte de sus hombres notables a la lu-
cha por los derechos civiles, pero no logro arraigarse como un
movimiento religioso nacional. José Miguez Bonino hace una
evaluacién sumaria del impacto del protestantismo en Améri-
ca Latina en su primera época, que citamos por ser muy ilus-
trativo de la situacion cnilena:

“al protestantismo no le fue posible hacer un impacto se-
rio en las sociedades latinoamericanas. La aristocracia te-
rrateniente era parte de la vieja sociedad y tenia un lugar
definido en el ‘orden sagrado’. La ‘inteligentzia’ sintio
una simpatia especial hacia el protestantismo, pero ni de
las formas de las Iglesias protestantes los atraian ni sus
intereses religiosos fueron lo suficientemente profundos
como para guiarlos al compromiso. Las masas indias y
los campesinos también eran parte, como subordinados
del orden tradicional, envueltos en una madeja de rela-
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ciones de dependencia, que en cambio, constituian su
Unica proteccién. También la adoracién protestante y su
mensaje era quizds demasiado intelectual o individualista
para ellos. Al protestantismo le fue posible introducirse
solamente por dos puntos: a través de escuelas y centros
educacionales, ejerciendo cierta influencia cultural en
favor de las ideas democraticas liberales y, por otra par-
te, atrajo algunos miembros de los grupos inferiores —pe-
ro no de los mds bajos— principalmente en las inmedia-
ciones de la sociedad urbana y en ciertas areas rurales.
De hecho, esto no tocé la estructura de la sociedad,; me-
ramente levanto el ‘polvo suelto’ de la superficie (...) Los
protestantes eran respetados y aun admirados por su ho-
nestidad, confianza y seriedad, pero eran ‘forasteros’ en
la sociedad, extrafios en muchos aspectos y, en cierto
sentido, extranjeros aun en el sentido literal de la pala-
bra’17,

2. La irrupcion del pentecostalismo criollo

Ni la Iglesia Catolica, por su estrecha ligazén con la oli-
garquia, ni las lglesias del “’protestantismo historico” por las
razones ya descritas, lograron llegar e interpretar a los secto-
res mas pobres, méas sufrientes y marginados de Chile. Estos
sectores, especialmente campesinos sin tierra, pobladores de
los barrios mds pobres de las nacientes ciudades, trabajadores
eventuales que viven una miseria endémica, participan de una
cultura fuertemente religiosa, que da mucho énfasis a la ex-
presion de los sentimientos y al sentido de lo divino, lo sobre-
natural. Por lo tanto, de ninguna manera se sentian atraidos
por lglesias muy sacramentalistas o racionalistas en las que,
por lo demas, se reunia gente de otra clase social.

Habia entonces, una necesidad religiosa insatisfecha,
frente a la cual surge una nueva y atrayente respuesta: el pen-
tecostalismo.

No obstante las limitaciones de la lglesia Metodista, ha-
bian llegado a ella algunos sectores mds modestos y con una
cultura no ilustrada, que se sentian desconformes con el “‘ca-
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racter frio” delculto y la proclamacién metodista. Estos sec-~
tores encontraron un lider e intérprete en el pastor Willis C.
Hoover, que se hizo cargo de la Iglesia de Valparaiso a fines
del siglo pasado, y quien mantenia contactos epistolares con
participantes de ‘‘avivamientos pentecostales’’ en otras partes
del mundo. En 1902, la Iglesia Metodista de Valparaiso, lide-
rada por su pastor, inicia una bisqueda intensa de renovacion
espiritual a través de la oracion y el estudio del Nuevo Testa-
mento, en particular del testimonio de los Hechos de los
Apostoles. Como todo “revival’”’, este movimiento no busca
la creacion de una nueva lglesia, sino una renovacién de la
Iglesia Metodista. Esta, sin embargo, no fue capaz de com-
prender ni acoger este nuevo movimiento, produciéndose en
1910, .luego de un engorroso y publicitado proceso, el cisma
que dio origen a la primera Iglesia Pentecostal chilena, que
entonces se llamé “lglesia Metodista Nacional’’, y més tarde,
““lglesia Metodista Pentecostal’’18.

Un andlisis detenido del cisma de 1910, muestra que el
pentecostalismo no se origina tanto en una controversia pro-
piamente teoldgica o doctrinal. La nueva Iglesia asumié inte-
gramente los articulos de fe de la Iglesia Metodista. Se trata,
segiin nuestro modo de ver, de un conflicto en torno a las
practicas religiosas y al modo de ser Iglesia, en el que pesan
notablemente cuestiones culturales y sociales. Los dos ejes
fundamentales de este conflicto son:

el conflicto entre una religiosidad centrada en la objeti-
vidad del dogma, donde la fe consiste en la aceptacion
formal, conciente y racional de una doctrina; y una reli-
giosidad que da primacia a la experiencia subjetiva de
Dios, donde la fe es la respuesta a una especie de pose-
sion del ser por lo divino, el Espiritu Santo, es decir, una
“teologia del corazon”.

el conflicto entre una religi6n mediada por especialistas
de las clases cultas (un clero especializado) y por una cul-
tura ilustrada; y una religién en la que el pueblo pobre
tiene acceso directo a Dios, y en la que la relacion con lo
sagrado puede comunicarse legitimamente en el lenguaje
de la propia cultura, en el lenguaje popular.
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Se trata, en suma, de un conflicto entre la ‘“‘religion del
pueblo’’ y la “religion burguesa’” (o aburguesada: recordamos
los origenes populares de la tradicién wesleyana). En pala-
bras de Lalive d’Epinay ‘‘este proceso oponia en primer lu-
gar la jerarquia al pueblo de los laicos; los detentadores de la
verdad doctrinaria tal como la fija la disciplina metodista, a
quienes creen que el Espiritu sopla donde quiere, aun fuera
de los cuadros fijados por la tradicion; pero oponia también
dos mentalidades: la una sensible a los aspectos extraordina-
rios de los relatos biblicos, heredera del antiguo animismo in-
dio; y la otra, la de los misioneros norteamericanos y de sus
emulos —los pastores nacionales— impregnada por el raciona-
lismo del siglo XIX y atraida por el liberalismo religioso y
también por la cosmovision masénica’’1°.

El caracter de este conflicto, que opone lo que Lalive lla-
ma ““dos mentalidades”, se ve claramente reflejado en la reso-
lucion final sobre el conflicto, aprobada por la Conferencia
Anual de la Iglesia Metodista, realizada en la misma iglesia de
Valparaiso en febrero de 1910. Dicha resolucién condena las
experiencias y las ensefianzas pentecostales como ‘“‘anti meto-
distas, contrarias a las Escrituras e irracionales’’29.

Otra ilustracién del caracter del conflicto, es la siguiente
cita de “’El Mercurio’’ de Santiago, fechada el 3 de noviembre
de 1909:

“Fanatismo enfermizo. En Valparaiso se ha producido
cierto escandalo alrededor de un grupo de fanéticos, de
los mismos que rodean a una histérica conocida entre
ellos por el nombre de la Hna. Elena, y, que se entregan
a actos de fandtica exaltacion y pretenden tener visiones,
hacer curaciones, y todo lo que es usual en estas enfer-
medades mentales.

El grupo se desprendié de una iglesia metodista, cuyos
jefes responsables han réprobado e/ movimiento, como
era logico, por ser contrario al verdadero sentimiento re-
ligioso, a /a cultura, y sobre todo, a la esencia del protes-
tantismo.

Pero las reuniones siguen y especialmente se hacen unas
llamadas ‘noches de vigilia’, con ritos extrafios, sangre de
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cordero, trances, expulsion de demonios, apariciones y
demds paparruchas y accidentes histéricos comunes en |a
gente que cae en estas exaltaciones.

La autoridad haria bien en intervenir y poner término a
esos escandalos... Impedir que se explote la credulidad
de unas pobres gentes y se agrave la enfermedad de unas
cuantas histéricas”.

Por ultimo, citamos un articulo denominado ‘‘Los Pen-
tecostales’’, publicado en una Revista de Editora Zig-Zag por
los afios 20. Se trata de observaciones sobre un culto desarro-
llado en la Iglesia de Sargento Aldea, Santiago, hoy templo
central de la lglesia Evangélica Pentecostal. Dice textual-
mente:

“Se nos antoja aquello una ceremonia de indigenas”,

Desde el momento del cisma, la nueva lglesia queda des-
desconectada de sus fuentes de apoyo financiero y misionero
en el extranjero. Esto la obligara a recurrir a dos practicas,
que llegaran a convertirse en claves de su autonomia y rasgos
caracteristicos del pentecostalismo chileno:

La eleccion de sus pastores de entre los laicos que se des-
tacan con su trabajo y su carisma, sin mediar ningln tipo
de preparacion formal. De esta manera, el pentecostalis-
mo hace desaparecer la division entre los agentes califi-
cados de la pastoral, y el pueblo cristiano comtn: Aho-
ra, el pastor es el lider carismatico de una comunidad
donde todos estdn calificados para predicar y evangeli-
zar, en virtud de su propia experiencia religiosa, que es la
experiencia del Espiritu Santo.

La observancia estricta del diezmo como forma de auto-
financiamiento de la Iglesia y su pastor.

A diferencia de lo que ocurre con el “‘protestantismo his-
térico”, el pentecostalismo se asienta rapidamente entre los
sectores populares, los mas pobres entre los pobres, del cam-
po vy la ciudad. Y en ese medio social adquiere un ritmo de :
crecimiento extraordinario sin paralelos conocidos en Chile.
Seglin los datos del los censos de poblacion?! entre 1930 y
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1960, el pentecostalismo crece aproximadamente a razon del
100°0 por década, es decir, en 10 afios se duplica la pobla-
cion pentecostal. (Ver Gréafico NO© 1).

¢{Cobmo puede explicarse esta verdadera explosion pente-
costal? Evidentemente, la constitucién de 1925 que separa la
lglesia Catblica del Estado e institucionaliza la libertad de
culto; ha facilitado este crecimiento®? al crear un ambiente
mds propicio para la disidencia religioéa. También es evidente
que la creencia y la experiencia del Espiritu Santo daba a las
primeras comunidades pentecostales una fuerza evangelistica
extraordinaria:

“’Cuando recientemente habia caido el Espiritu Santo
con poder, las personas bautizadas, fueran nifios, o nifias,
hombres o mujeres, se sentian impulsados a salir a las ca-
lles y pregonar a toda voz, a ir a sus amigos y vecinos, a
hacer viajes a otras partes, con el sélo fin de [lamar al
arrepentimiento a los hombres y hacerles saber por su
testimonio que tan sublime experiencia era un privilegio
que estaba al alcance de toda persona, hoy, tal como en
los dias de los apdstoles”23.

Sin embargo, estas razones no explican suficientemente
los hechos. La investigacion sociologica del pentecostalismo
ha llevado a dar relevancia a dos tipos de factores:

a) Los factores externos: es decir, la pregunta sobre qué pa-
saba en la sociedad chilena en los afios de la explosion
pentecostal, qué necesidades existian a las cuales las co-
munidades pentecostales fueron capaces de responder. Y
en este punto, la atencién se ha centrado en la “‘gran cri-
sis de los 30"" y sus profundas consecuencias sociales: la
crisis del campo y la expulsién masiva de los campesinos
hacia la ciudad, la precariedad de la naciente industriali-
zacion que de ninguna manera era capaz de absorber la
creciente mano de obra desocupada, produciéndose el
crecimiento de las ‘‘poblaciones marginales’” con gente
con empleo inestable; las consecuencias culturales de esta
crisis que Lalive conceptualizd con el término durk-
hemiano de anomia: “‘El pentecostalismo se presenta co-
mo una respuesta religiosa comunitaria al abandono de
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b)

grandes capas de la poblacion; abandono provocado por
el caracter andmico de una sociedad en transicion’’2*,

Los factores internos: es decir, aquellas caracteristicas
propias del pentecostalismo que lo convierten en una res-
puesta eficaz a las necesidades producidas por la crisis.
Sin atender a los factores internos, no se comprende por-
qué el pentecostalismo vivié un crecimiento explosivo a
partir de los afios 30, y no asi el protestantismo histori-
co. A este respecto, se ha puesto la atencion en la enor-
me capacidad de traduccion del mensaje protestante al
lenguaje popular chileno. Un ejemplo notable de esta
traduccion es el canto pentecostal, el cual asumio el rit-
‘mo preferido del campesinado chileno: el mexicano. La
clave de esta capacidad de traduccion estd en una com-
pleja relacién de ruptura y continuidad entre el pente-
costalismo y la cultura religiosa popular: el pentecosta-
lismo asume una serie de rasgos y practicas religioso-po-
pulares, cambiando su significado. Por ejemplo, condena
las procesiones a los Santos, pero promueve los desfiles
(en ellos, los estandartes que identifican la denominacion,
reemplazan a los santos o virgenes). Condena las mandas
por beneficios obtenidos, pero mantiene su estructura al
conservar el problema enfermedad-curacién como moti-
vaciéon fundamental de conversién al pentecostalismo,
etc.

Otro factor interno relevante, es el atractivo que ofrece
una comunidad donde cualquier persona, hasta el més
miserable, es efectivamente tratado como un hermano.
En un contexto en que domina el anonimato y la lucha
solitaria por sobrevivir, la comunidad pentecostal se pre-
senta como un refugio seguro y acogedor.

Finalmente, se ha prestado atencion al hecho de que el
ritual pentecostal se ajusta bastante a un modelo conoci-
do por el sector popular, y especialmente por el campesi-
nado con una herencia cultural mapuche mas fuerte: el
ritual de la religiosidad mapuche.

Al mismo tiempo que el pentecostalismo logra insertarse
en la sociedad chilena mucho mas profundamente que las
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“iglesias historicas’’, su relacion con el Estado es mucho més
fragil que la de aquellas.

El pentecostal se ha sentido histéricamente tratado como
un “ciudadano de segunda clase”, especialmente por el hecho
de haber experimentado mucho mads fuertemente la desigual-
dad juridica respecto de la Iglesia Catdlica, y formas no muy
sutiles de hostilidad por parte de ésta.

Este hecho de ser una iglesia pobre, vivir en un medio
donde el sufrimiento y la miseria son realidades cotidianas,
de desarrollar su tarea evangelistica en un ambiente hostil (la
burla y la mofa son la forma mas frecuente de expresiéon de
dicha hostilidad), ha marcado notoriamente la ‘“teologia’’ o
el mensaje pentecostal.

Lalive descubre una buena representacion de esta ‘‘teolo-
gia’’ en un cuadro que con frecuencia adorna el pilpito de los
templos pentecostales. Esta observacién es muy valiosa debi-
do a que el pentecostalismo no ha explicitado ni sistematiza-
do su pensamiento:

“Una policromia imponente constituye a menudo el or-
namento principal de los templos pentecostales. En ella
se suele ver un mar embravecido cuyas olas rompen con-
tra un islote rocoso. Sobre ese rincén de tierra amenaza-
da, reposa una Biblia abierta iluminada por un rayo de.
sol que cae de lo alto, atravesando negros nubarrones de
tormenta. En la Biblia iluminada, se puede leer el si-
guiente versiculo u otros andlogos: ‘Venid a mi todos
los que estdis trabajados y cargados, y yo os haré descan-
sar’ (Evangelio segin Mateo, Cap. 11, vers. 28). Este
cuadro representa alegéricamente algunos de los princi-
pales ejes de la ideologia pentecostal. En un mundo de
perdicién y de desgracia, radicalmente ‘malo y perverso’,
subsisten islotes de paz: las comunidades de creyentes
protegidas por el ‘poder de Dios’, por el Espiritu que vie-
ne de lo alto. La tarea de los elegidos es prestar asisten-
cia a los que se niegan escuchar su llamado a abordar las
riberas preservadas de la Iglesia, pero no es, de ninguna
manera, tratar de dominar ese mar agitado.

La cosmologia se funda en un dualismo radical, que es-
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pera tododel Espiritu mds nada de lo material. El tema
de la esperanza no esta expresado en el cuadro, constitu-
ye, no obstante, un elemento fundamental de ese dualis-
mo. La comunidad, refugio de los convertidos puestos
bajo la proteccion del Consolador se nutre de la esperan-
za en un Reino cuya inminencia proclama y del que la
lglesia no es garantia sino solamente un signo. La irrup-
cién del Reino serd de devastacién y reconstruccion de
una nueva Tierra y un nuevo Cielo’?5.

El tema de la teologia pentecostal nos conduce a otra
cuestion muy discutida: la funcion social del pentecostalis-
mo. El tema es vasto, y no podemos abordario seriamente en
pocas lineas. Digamos a modo de sintesis que el pentecosta-
lismo participa de cierta ambigiiedad o ambivalencia que esta
presente en casi todo el fendbmeno religioso popular chileno:
por una parte, el pentecostalismo, en cuanto responde a un
conjunto de necesidades muy profundas de vastos sectores de
la poblacién, integrandolos a una comunidad que los acoge y
valora, cumple una funcidon importante en la recuperacién de
la identidad y dignidad humana de sus fieles. Es una comuni-
dad, una “‘roca firme'’, que permite una vida significativa a
sectores que, de otro modo, se encontrarian en un profundo
abandono. Pero por otra parte, debido a la visién dualista del
mundo que promueve, al cardcter fuertemente sectario de la
comunidad pentecostal, a su reclamo totalitario sobre el
tiempo libre de sus fieles, separa radicalmente a sus fieles del
resto de la comunidad humana, e inhibe e incluso condena su
participacion en toda forma de accién que propenda a un
cambio objetivo e histérico de la situacién de sus ‘“hermanos
de clase social”’. La radical esperanza en un mundo nuevo del
pentecostal, lo lleva a desinteresarse absolutamente por este
mundo?8.

Hasta 1932, el pentecostalismo criollo se mantuvo como
un movimiento unitario. Ese afio, se produjo el primer cisma
importante que separ6 a la “lglesia Evangélica Pentecostal’’
de la “Iglesia Metodista Pentecostal’’. Desde entonces, una
seguidilla de cismas y rupturas han ido ramificando el tronco
pentecostal, hasta el punto de que resulta muy dificil llevar
una cuenta exacta del nimero de denominaciones que han
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surgido del ““tronco original’’27. Seria largo pretender anali-
zar aqui las razones tipicas de estos frecuentes cismas. Basta
sefialar que la mayoria de ellos se debe fundamentalmentea
conflictos de poder derivados de una estructura marcadamen-
te autoritaria y con un grado de institucionalizacién débil. La
relativa facilidad para obtener la “’personalidad juridica’ ha
institucionalizado el cisma como modo de resolucién de tales
conflictos. Sin embargo, las dos lIglesias mencionadas mds
arriba se han mantenido como las dos ramas numéricamente
mds importantes del tronco pentecostal.

3. . La llegada del Pentecostalismo ““importado’’

Hacia mediados del presente siglo, y simultdneamente
con la época de mayor crecimiento del ‘“pentecostalismo
criollo” —posiblemente atraidas por esa experiencia— ingre-
san a Chile varias denominaciones pentecostales extranjeras,
especialmente provenientes de los Estados Unidos. Esta en-
trada masiva de denominaciones norteamericanas a América
Latina coincide con el progresivo traspaso del dominio inglés
al dominio norteamericano sobre el continente.

Aunque desde el punto de vista de su practica religiosa y
de su mensaje, estas lglesias tienen muchas similitudes con el
“’pentecostalismo criollo’’, hay varios aspectos en que difie-
ren de este:

Mantiene una relacion de dependencia respecto de sus

Iglesias madres, tanto desde el punto de vista financiero,

como desde el punto de vista organizacional: en la ma-

yoria de los casos, sus autoridades son misioneros ex-
tranjeros.

Se insertan generalmente en sectores medios y no tienen
la misma capacidad de llegada a los sectores populares.
Aun la estética de sus templos estd pensada para satisfa-
cer gustos de la clase media.

La liturgia, la predicacién y la educacién cristiana practi-
cada por estas lglesias, evidencian una fuerte dependen-
cia cultural. El ideal del cristiano que predica responde
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muy bien al “american way of life’”’. Estan muy lejos de
traducir el mensaje evangélico al lenguaje popular.

Han formalizado y estructurado mucho més la “doctri-
'na’’ pentecostal en un conjunto de afirmaciones que se
constituyen en un verdadero test de ortodoxia pentecos-
tal. En la mayoria de los casos, se reconocen ‘‘funda-
mentalistas’”’. Un ejemplo notable de esta diferencia es la
siguiente: mientras el “pentecostalismo criollo” recono-
ce diversas manifestaciones (danza, llanto, glosolalia, re-
velaciones en suefios, etc.) como expresiones auténticas
del Bautismo del Espiritu Santo, para el “pentecostalis-
mo importado’’ la glosolalia es condicién sine qua non
para el Bautismo del Espiritu Santo. Debido a esto, lo
que en el pentecostalismo se vive como libertad del Espi-
ritu y amplio acceso a Dios, se convierte en el pentecos-
talismo importado en una fuerte presién grupal sobre el
individuo y en el desarrollo de sofisticadas ““técnicas de
trance’”” orientadas al logro del éxtasis glosolalico.

Otro ejemplo de formalizacién doctrinal en estas Iglesias
es una mayor proclividad a la especulacion escatoldgica,
cuyo resultado es la elaboracion de “‘precisos’’ esquemas
sobre las etapas del milenio, cuyo influjo se ha hecho no-
tar sobre el pentecostalismo chileno.

Consecuentemente con la mayor ‘“‘formalizacién doctri-
nal”, estas Iglesias tienen también un ministerio pastoral
especializado, formado en los llamados “institutos bibli-
cos’’. En muchos casos, estos institutos denominaciona-
les han abierto sus puertas a estudiantes venidos de Igle-
sias pentecostales criollas. Sin embargo, no se han con-
vertido en influencia muy decisiva sobre las Iglesias crio-
llas puesto que, en la practica, los estudiantes venidos de
estas han sido generalmente conquistados por el institu-
to para su denominacioén, defraudando a las Iglesias crio-
llas.

Debido a su situacion financiera y su insercién social, es-
tas lglesias de ninglin modo experimentan el sentimiento
de marginacion y postergacion sefialado respecto del
pentecostalismo criollo. Por otra parte, en la mayoria de
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los casos han llegado a Chile cuando el fragor de las lu-
chas catélico-protestantes habia disminuido, por lo que
su arraigo en la sociedad chilena es menos conflictivo.
Por estas razones, y por su teologia, estas lglesias com-
plementaran el conocido “‘abstencionismo politico pro-
testante” con unadesarrollada ideologia de sumision a la
"‘autoridad establecida’’, cuya fundamentacién biblica se
encuentra en el discutido pasaje Romanos 13. Este plan-
teamiento se irradiara con bastante fuerza también sobre
el “‘pentecostalismo criollo”.

Los ejemplos mds importantes de este grupo de Iglesias,
son: “Asambleas de Dios Auténomas’” (Suecas, 1937),
“Asambleas de Dios” (USA, 1942), “Iglesia Cuadrangular
(Foursquare, 1945), “Iglesia de Dios’ (1950), “lIglesias de
Cristo’’ (1952)28,

De esta manera se fue configurando hasta entrada la se-
gunda mitad de este siglo, el mapa del protestantismo chile-
no. En todo este periodo, ocurre poco o nada en el plano de
las relaciones ecuménicas o interdenominacionales 29. Si és-
tas se dan, lo es en el interior de cada uno de los grupos rese-
flados, sobre todo en el grupo del “‘protestantismo historico”,
como repercusién del movimiento ecuménico europeo o nor-
teamericano en el cual participan sus Iglesias madres. El
"“pentecostalismo criollo’” casi no tiene noticias de lo que es
el movimiento ecuménico, mientras el tercer grupo, por su li-
gazén al pentecostalismo mundial (y el fundamentalismo en
general), comienza a desarrollar lo que mds tarde se converti-
rd en un anti-ecumenismo militante. Los tres grupos de Igle-
sias coexisten casi sin relaciones entre si, y en muchos casos,
en clara oposicion y competencia.

B. CRISISY CONFIGURACION
DE NUEVAS IDENTIDADES

Con la palabra crisis no nos referimos exclusivamente a
una realidad interna de las Iglesias Evangélicas, sino a una si-
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tuacién que abarca toda la sociedad chilena: durante las al-
timas décadas, la sociedad chilena ha sido el escenario de una
serie de rapidos y conflictivos cambios sociales y politicos39,
cuyo fuerte impacto ha recaido también, indudablemente,
sobre las Iglesias Evangélicas. En nuestra interpretacion, la
huella que estos procesos han dejado en las Iglesias Evangéli-
cas ha sido tal que ha creado una crisis del ‘‘mapa evangélico”
resefiado en la primera parte, y un proceso de configuracion
de nuevas identidades, relativas al modo en que las Iglesias
han ido reaccionando frente al proceso global de la sociedad.
Por la complejidad de la materia, y por razones de espacio,
esta segunda parte consistird en un conjunto de hipdtesis in-
terpretativas de la situacion actual del protestantismo chile-
no. No es este el lugar para hacer un analisis del proceso so-
cial chileno, pero para facilitar la comprension de nuestro
analisis del protestantismo, creemos importante comenzar
con una breve y esquematica caracterizacion de los cambios y
conflictos ocurridos en los Gltimos decenios.

1. Caracterizacion de los rapidos y conflictivos
cambios socio-politicos y culturales en
la sociedad chilena, en los Gltimos decenios

Por razones obvias, nos vemos obligados a separar los
cambios ocurridos antes y después del 11 de septiembre de
1973.

a) El proceso que vivid la sociedad chilena hasta el golpe
militar de 1973, podria caracterizarse como un proceso
largo, conflictivo y sostenido de democratizacion de la
sociedad;

En lo econémico, se vivia un proceso lento pero pro-
fundo de industrializacion, orientada al consumo in-
terno, lo cual suponia una mayor capacidad de com-
pra por parte de la poblacién chilena. De alli la crea-
cion de una serie de leyes sociales orientadas a mejo-
rar la capacidad de consumo de los sectores populares
rurales y urbanos.
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Paralelamente con ese proceso de industrializacion, va
surgiendo un fuerte movimiento obrero que presiona
por una fuerte participacion en la sociedad y especial-
mente por reivindicaciones de orden socio-econémi-
co.

Ambos procesos, tienen un notorio impacto en lo so-
cial, experimentandose una importante democratiza-
cion de la educacion (especialmente bésica y media,
pero también universitaria); la educacion basica se ha-
ce “‘obligatoria’’ para todos los chilenos; y también de
lasalud (creaciéndel Servicio Nacional de Salud, etc.).
Durante los regimenes de la Democracia Cristiana y
de la Unidad Popular, la organizacion popular se ex-
tiende —apoyada por el Estado— hacia los sectores
poblacionales (llamados ‘“marginales’’) y hacia el cam-
po (especialmente con la Reforma Agraria), generdn-
dose asi un amplio espacio para la participacion social
en sectores tradicionalmente aislados de lo socio- poli-
tico y que formaban la “clientela’ tipica del pente-
costalismo y otras lglesias Evangélicas.

Esta nueva relacion de los sectores mas pobres con el
mercado y el acceso a formas de organizacion social
tiene profundos efectos en nivel cultural popular.

Por otra parte se experimenta una creciente “‘invasion
cultural’’, cuyo simbolo puede ser la TV, y una suerte
de ““modernizacion’’ cultural. Por otra parte, y esto
especialmente en los Ultimos afios de esta etapa, se vi-
ve una profunda politizacion de la sociedad, politiza-
cién que alcanza amplios sectores sociales y casi todas
las dimensiones de la vida y la cultura (incluida la reli-
gion).

Otro rasgo de este proceso de politizacién, es su caracter
altamente polarizante.
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b)

expresen con mas agudeza los conflictos generaciona-
les, etc.

Los cambios ocurridos en la sociedad chilena bajo el ré-
gimen militar, tienen un significado bien distinto e inver-
so a lo antes sefialado. En el fondo el programa explicito
de éste es precisamente frenar y retrotraer el proceso de-
mocratizador.
En lo econémico, se intenta reacondicionar la econo-
mia nacional a una nueva divisién internacional del
trabajo, implementando un modelo totalmente abier-
to hacia el exterior. Como ya no importa mercado in-
terno, tampoco importa el pueblo como ‘‘consumi-
dor””. Lo que interesa ahora es tener mano de obra
como ‘‘ventaja comparativa’’
El Estado ‘‘desaparece” como interlocutor de las de-
mandas de los sectores populares, los cuales quedan
en un total desamparo.
Se proscribe todo tipo de organizacion politica y el
Estado pasa a controlar fuertemente a todo tipo de
corporacion privada, prohibiendo sus elecciones e in-
terviniendo en la designacién de sus dirigentes, lo cual
afecta a todas las Iglesias Evangélicas.
Bajo la consigna de ‘‘desburocratizacion’’ y ‘‘descen-
tralizacion’’, el régimen opera una sistemética privati-
zacion y sometimiento a las reglas de juego del merca-
do, considerando como el Unico y perfecto asignador
de recursos, de bienes tales como la salud y la educa-
cion.
Seria largo enumerar los cambios en este periodo. Pero
aqui nos basta decir, para cerrar este punto, que los efec-
tos de todo este programa en los sectores mayontarlos
de la sociedad pueden sintetizarse en:
Empobrecimiento creciente, llegando a la miseria y el
hambre (por el alto porcentaje de desocupacion).
La incorporacién del miedo y el temor como parte de
la vida cotidiana.
La exacerbaciéon de la dependencia cultural y consu-
mismo; etc.
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El cierre de oportunidades de acceso al estudio y al
trabajo, etc., que se traduce en una crisis de futuro
para los jovenes.

2. El impacto de esos cambios en el
““campo evangélico chileno”

Nuestra hipdtesis de trabajo es la siguiente: ninguna
Iglesia evangélica podria permanecer totalmente indiferente o
aislada de estos conflictivos procesos de cambios que se dan
en la sociedad en que se encuentran insertas. Quiéranlo o no,
se ven afectadas sencillamente por el hecho de que sus bases
sociales —esto es, su membresia— se ven también afectadas o
involucradas en tal proceso, ya sea por la via de un mayor
acceso a la educacién, por una mayor movilidad social, por el
acceso a productos culturales antes vedados, por una nueva
relaciéon con el “mundo” a través de los medios de comunica-
cién, pero sobre todo —y esto es especialmente vélido en el
caso de las lglesias pentecostales— por la emergencia de
nuevas oportunidades de participacion y organizacion social
y politica en sectores que tradicionalmente fueron margina-
dos del juego democratico en el pais, y que por lo mismo,
fueron el publico méas receptivo para la predicacion evangéli-
ca.

En efecto, la emergencia en la década del 60 del llamado
““movimiento poblacional’’, y el proeeso de sindicalizacion
del campesinado que sigui6é a la Reforma Agraria, afectaron,
o mejor dicho, convocaron precisamente a aquellos sectores
que habian encontrado en el pentecostalismo la Unica opor-
tunidad de participaciéon y vida comunitaria. Y en la medida
en que estos movimientos representan la esperanza o la
posibilidad de un cambio de las condiciones de vida en el
‘més acé’’, es decir, en el presente, se va producir una tension
entre la adhesion al pentecostalismo, que predicaba una
esperanza en el “‘mas alld"’, y la participacion en las nuevas
organizaciones que auguraban un cambio mucho mds concre-
to y mas préoximo. La forma en que las lglesias manejaban
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esta tension, ya sea abriéndose a la posibilidad de participa-
cion de sus miembros actuales o potenciales en las organiza-
ciones emergentes o cerrandose a toda participacion, de
cualquier modo iba a marcar rumbos en la vida de las lglesias.

Que ésta fue una tension o crisis realmente experimenta-
da —y no sélo un supuesto tedrico—, parece probarlo el signi-
ficativo descenso en el ritmo de crecimiento de los evangéli-
cos en Chile evidenciado por el Censo de 1970. Mientras que
siguiendo la tendencia de crecimiento sostenida entre 1930 y
1960 se podia esperar para 1970 un nimero aproximado de
850.000 evangélicos en Chile, el Censo de Poblacién contabi-
liz6 un total de 549.904 evangélicos, es decir, 300.000
evangélicos de lo que responsablemente podia esperarse3l.
(Ver Gréfico NO 2).

Esta baja en el ritmo de crecimiento, da cuenta del he-
cho de que los conflictivos cambios que se estaban dando
en la sociedad chilena, estaban también repercutiendo en la
situacién de las lglesias. ¢Como reaccionaron las lglesias ante
esta situacidon? A un nivel teérico, son pensables por lo
menos tres tipos de respuestas:

a) Un “repliegue defensivo’’ de la Iglesia respecto del mun-
do. Este tipo de respuesta supone una radicalizacion de
la oposicion lglesia-mundo, y una afirmacion de una
“identidad” de la Comunidad de la lglesia mediante una
“contra cultura’’ en pugna radical con la cultura del
mundo. A su vez, esta respuesta implica una mayor rigi-
dez doctrinal (definicion de la ‘“recta doctrina’’) y una
mayor rigidez institucional (afirmar los limites de la
Iglesia para defenderse de la disidencia).

b) Una ‘‘apertura’’ al mundo y sus cambios, la cual puede
ser acritica e ingenua (dejarse conducir por la ““corrien-
te’”” de la época); o critica (asumir desde adentro los
desafios que plantean los cambios y readecuar las prac-
ticas de la Iglesia a las exigencias del presente). Este tipo
de reaccidén supone una actitud ‘‘diagonal’’ con el mun-
do, una apertura a la participacion social y demanda
una renovacién de la comprension del Evangelio (reno-
vacién teolbgica; renovaciéon de las précticas educativas
internas, etc.).
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Entre las dos respuestas anteriores se puede ubicar una
intermedia, en la que se da una relativa apertura motiva-
da mas por la conciencia de una actitud de repliegue to-
total que colocaria a los miembros ante una dificil op-
cion: o la Iglesia o el mundo; y la otra, por un plantea-
miento positivo respecto de los cambios. Esta reaccion
comporta un alto grado de ambigiiedad o indefinicion
que, en momentos de crisis puede resolverse en la linea
de repliegue o de apertura (no sin ‘’costos’’ al nivel de la
““‘armonia” interna de la Iglesia).

na de la Iglesia).

De hecho, toda una gama de reacciones que se pueden

ubicar dentro de estos tipos —y que no podemos documentar
aqui con detalles—, se han verificado en las Gltimas décadas.
Como ejemplos —muy generales— podemos sefalar las si-
guientes tendencias:

Fraccionamiento del ‘‘mundo pentecostal’’ (no nos refe-
rimos aqui a los fraccionamientos institucionales o deno-
minacionales que, desafortunadamente, han llegado a
formar parte de ‘““modus vivendi”’ del pentecostalismo
chileno), entre sectores del pentecostalismo (minorita-
rios) que desarrollan una novedosa apertura a la valo-
rizacion de la “‘responsabilidad social’’ del cristianis-
mo; al movimiento ecuménico; a la busqueda de una
educacion teoldgica adecuada, etc. (Ej. ingreso de dos
lglesias pentecostales al CMI —1961—; participacion
decisiva de lglesias pentecostales en programas sociales
ante situaciones de emergencia, etc.); y otros sectores
que adoptan un camino de repliegue y condenan explici-
tamente la apertura. Con frecuencia, estos sectores se
prestan a campafias de desprestigio y desacreditacién del
movimiento ecuménico, haciendo uso de la similitud fo-
nética de las palabras ecumenismo y comunismo.

Por el lado de las Iglesias ‘‘histéricas’’ se puede observar
significativas tendencias de acercamiento hacia los secto-
res populares, concomitante a la bisqueda de autonomi-
zacion respecto de sus lglesias madres en Europa o los
Estados Unidos, por supuesto, no sin conflictos internos
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que, en algunos casos, también desembocan en divisiones
institucionales.

Por Gltimo, se puede sefialar tendencias a una especie de
““modernizacion cultural”’ (incorporacion de estilos
musicales juveniles modernos-extranjeros; relativizacion
de la estrictez ético-moral tradicional, incorporacion de
otras modas, etc.), sin que eso signifique modificaciones
a nivel de la reflexién (y comprension del mensaje cris-
tiano).

Nuestra impresién es que bajo el Régimen Militar, luego
de un perfodo de desconcierto en que se observa una re-pen-
tecostalizacion mas o menos fuerte, impulsada por varias
campafias evangelisticas, reflotan y se profundizan las mismas
tendencias que se estaban perfilando antes del golpe militar,
ubicadas ahora en un contexto socio-politico bien diferente
que, en algunos casos, provoca desarrollos bastante contradic-
torios. Por ejemplo, lglesias que habian reaccionado ante el
proceso de cambios sociales y la agitacion social general, con
un “repliegue defensivo”, estableceran un nuevo tipo de rela-
cién con el Estado autoritario, consistente en el otorgamien-
to de legitimidad religiosa al Régimen Militar, a cambio del
reconocimiento social otorgado por éste. Este tipo de rela-
cién con el Estado es claramente contradictorio con el pasa-
do pentecostal (caracterizado por un apoliticismo bastante
consecuente), y se fundamenta en una lectura interesada de
la teologia luterana de “’los dos reinos”.

Por otra parte, las lglesias o sectores de ellas que habian
mostrado cierta simpatia por los cambios sociales en favor de
los sectores populares, impresionados por el alto *“costo so-
cial” del proyecto econdomico del Régimen Militar, abriran
sus puertas a un nuevo tipo de trabajo social, en algunos ca-
sos en colaboraciéon con comunidades catélicas y no creyen-
tes (organizaciones sociales autbnomas).

En resumen, se puede decir que el impacto de estos cam-
bios en las iglesias y los tipos de respuestas de las iglesias, han
tenido como efecto una especie de reordenamiento del “ma-
pa evangélico chileno” respecto de su conformacién tradicio-
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nal caracterizada en la primera parte de este trabajo; y en es-
te reordenamiento, dejan de tener un peso decisivo los facto-
res de tipo confesional tradicional y de origen, y comienzan a
pesar otro tipo de factores, de los cuales el central es el tipo
de actitud, respuesta o reaccion ante la historia reciente en
Chile, cruzadas por diferentes desarrollos de tipo teoldgico y
ético-politico.

3. Perfil de las nuevas identidades

Con el riesgo de simplificar demasiado, intentaremos des-
cribir los perfiles de las nuevas identidades que se han ido con-
figurando a partir de la conflictiva realidad nacional. Es necesa-
rio aclarar que no pretendemos establecer una nueva tipolo-
gia de denominaciones, y que las distintas tendencias que
describimos en algunos casos atraviesan las propias denomi-
naciones por dentro.

a) En primer lugar, describimos aquel sector de evangélicos
que reacciona negativamente ante el proceso de demo-
cratizaciéon de la sociedad, y la politizacién que este im-
plica. Para estos sectores, la politizacion y la participa-
cion democratica en general, aparece como una seria
amenaza por o para la evangelizacion. La razén de esto
parece ser muy simple: En una sociedad sobre politizada,
que presiona por la participacion de todos en una multi-
tud de organizaciones diversas, que obliga a ‘“tomar parti-
do’’ en el conflicto social; que ofrece esperanzas en cam-
bios objetivos a la condicién social de los pobres y en un
plazo breve, etc., la gente se encuentra demasiado ocu-
pada e involucrada en un activismo social cotidiano, co-
mo para detenerse a escuchar el mensaje pentecostal. La
gente estd demasiado ocupada con la “‘salvacion en el
més acd’’ para preocuparse por la ‘‘salvacion en el mas
alld”’. Por otra parte, la posibilidad de sentirse y actuar
como ‘‘protagonista’”’ de una sociedad en construc-
cion, resuelve para algunos uno de los problemas que es-
taba en la base de la adhesion al pentecostalismo: la so-
ledad, el abandono, es decir, todo aquello que Lalive re-



unio en el concepto de anomia. Ademas, el conflicto y la
polarizacion social amenazaba también la unidad de las
iglesias. Finalmente, la participacion democréatica aporta-
ba un tipo de aprendizaje que hacia dificil aceptar el au-
toritarismo vigente en las iglesias.

Como resultado de estas dificultades estos sectores co-
mienzan a sentir que la evangelizacion, concebida exclu-
sivamente como ‘“‘conversion de almas’’ y adhesién a las
iglesias, y la politica, son practicas no s6lo distintas, sino
contrapuestas. El conflicto evangelizacion politizacién se
equipara a la lucha Dios Diablo. Sobre este trasfondo es
perfectamente comprensible que estos sectores saludaran
el golpe militar de 1973, y la despolitizaciéon forzada que
el nuevo régimen impone, como respuesta de Dios a la
oracion de los evangélicos. Esta interpretacion del golpe
la asumirdn explicitamente en un documento titulado
“la posicion evangélica”’, que fue leido en una tristemen-
te célebre reunién celebrada el 13 de diciembre de 1974,
en el edificio Diego Portales, entonces sede del gobierno
militar:

“’El pronunciamiento militar de la Fuerzas Armadas en el
proceso histérico de nuestro pars, fue la respuesta de
Dios a la oracién de todos los creyentes que ven en el
marxismo las fuerzas satanicas de las tinieblas en su maxi-
ma expresién’’32.

En esta legitimacion incondicional otorgada al Régimen
Militar, que contradice abiertamente al tradicional apoli-
ticismo protestante, converge, junto con la idea que opo-
ne evangelizaci6n y politica, un afan por disputar la rela-
cién privilegiada que ha mantenido la Iglesia Catolica
con el Estado, y que entonces se habia debilitado por las
criticas de ésta a las violaciones de los Derechos Huma-
nos:

“La lIglesia Evangélica Chilena estd de placeme, porque
por primera vez en la historia de sus cien afios de existen-
cia, un jefe de Estado recibe en pleno a sus directores,
pastores y lideres; valorando de esta manera la fuerza es-
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piritual constituida por el 15°/o (sic) de la poblacion chi-
lena”’33,

La identidad de este sector, en el que convergen sectores
pentecostales, sectores luteranos adictos al Régimen, sec-
tores presbiterianos fundamentalistas, y otros, se afirma
por negacion, es decir por los “‘anti’s’": En un sector an-
ti-catdlico, anti-ecuménico, anti-marxista, anti-comu-
nista, anti-modernista, etc.

El agrupamiento organico de esta tendencia se da, a nivel
nacional, en el ‘“Consejo de Pastores’’, que pretendi6
—sin éxito— convertirse en interlocutor Unicode los evan-
gélicos chilenos frente al Estado. Aun a nivel internacio-
nal, se han relacionado con agrupaciones fundamentalis-
tas (autodenominadas asi), como el movimiento contesta-
rio al Consejo Mundial de Iglesias que dirige el norteame-
ricano Mec. Intire, y CONELA (Consulta Evangélica Lati-
noamericana), una organizacion contestataria frente al
CLAI (Consejo Latinoamericano de lglesias).

Durante los primeros afios del Régimen Militar, este sec-
tor logra imponerse como el rostro visible del pueblo
evangélico chileno, gracias al fuerte apoyo que recibe del
Régimen, que se expresa fundamentalmente en el fécil
acceso a la prensa, y en el llamado ““Te Deum’’ Evangéli-
co, celebrado anualmente en la asi llamada ‘‘Catedral
Evangélica’’ 34.

Por el otro lado, se encuentra un sector significativo de
iglesias que acoge o recibe los cambios (positivos o nega-
tivos), como un desafio o la renovacién de las practicas
de la lglesia. La situacidon vivida bajo el régimen militar
no frend esta tendencia. Al contrario indirectamente la
profundiza al “imponer’’ una masa empobrecida y desar-
ticulada que busca espacios para la resolucién de proble-
mas, para reorganizarse, etc. Algunas de estas iglesias, co-
mo también la Iglesia Catdlica, sensibilizadas por la situa-
cion, desarrollan programas sociales destinados a apoyar
a los sectores populares (comedores populares, talleres
laborales, recreacion infantil, apoyo escolar, etc.). Esta
nueva experiencia plantea desafios nuevos a la vida ecle-
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sial a la educacion cristiana, etc. Asi se van afirmando en
este sector tendencias tales como: busqueda de un
compromiso social con los pobres, blisqueda de un testi-
monio ecuménico; blsqueda de una reflexion biblico
teoldgica que permita integrar estas nuevas experiencias,
repensando la mision de la Iglesia, la concepcion de la
evangelizacion la vision del hombre y sus necesidades, la
comprension del Reino de Dios, etc.

Los rasgos que identifican a este sector, pueden resumir-
se con la siguiente cita de una Declaracion Publica de la
Confraternidad Cristiana de lglesias:

“La Confraternidad Cristiana de Iglesias, es una instancia
que reune y representa a un conjunto de iglesias evange-
licas chilenas que, a pesar de sus diversos origenes histé-
ricos y confesionales, se sienten unidas en la compren-
sién y en el ejercicio de su tarea evangelizadora. Esta
unidad de espiritu y de trabajo se expresa concretamente
en las siguientes preocupaciones comunes:

Somos lIglesias preocupadas por trabajar en pro de la uni-
dad de los cristianos, en obediencia a la oracion de Jé-
sus’’... que todos sean, uno... para que el mundo crea...”’
(Juan 17:21).

Somos Iglesias preocupadas por desarrollar el trabajo mi-
sionero especialmente en los sectores mas pobres y su-
frientes del pafs.

Entendemos que la misién evangelizadora de la Iglesia in-
- cluye tanto el anuncio verbal de la palabra de Dios, co-
mo también una profunda preocupacién por todos los
problemas que afectan la calidad de la vida humana de
las personas y los pueblos.

Esta preocupacién toma cuerpo en miultiples experien-
cias de servicio y accion social desarrolladas por nuestras
iglesias locales en las comunidades en que se insertan.
Las iglesias que comparten este tipo de preocupaciones
—provenientes del ‘’pentecostalismo histérico” y del
"“pentecostalismo criollo’’— se encuentran y coordinan
esfuerzos en una serie de instancias: En el plano de la
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educacion y formacién teoldgica, en la Comunidad Teo-
|6gica Evangélica; en el plano del trabajo social y de los
Derechos Humanos, en instituciones como FASIC (Fun-
daciéon de Ayuda Social de las Iglesias Cristianas),
SEPADE (Servicio Evangélico para el Desarrollo); en el
plano de las relaciones eclesiasticas, en la ya mencionada
Confraternidad Cristiana de lglesias; y a nivel interna-
cional, en el Consejo Latinoamericano de Iglesias (CLAL).

Los dos perfiles o tendencias sefialadas, son los polos en-
tre los que oscilan un conjunto de iglesias de posiciones
mas indefinidas o ambiguas, que sin embargo se encuen-
tran atravesadas por las tensiones y conflictos de los ulti-
mos afios: el participar de la realidad de extrema pobre-
za y cesantia masiva que aqueja a los sectores populares,
tiende a aproximarlas a una postura mas critica al Régi-
men vigente, y al sector de la iglesia que promueven la
participacion de los cristianos en las diversas formas de
actividad solidaria. Pero por otro lado, la propaganda
oficial que vincula lo solidario con lo subversivo, sumada
al temor reinante y la precariedad juridica de las iglesias
evangélicas, son factores que inciden en un acercamiento
al sector que aparece como mas cercano al Estado, y por
lo tanto mas seguro desde el punto de vista de la sobrevi-
vencia institucional.

Cabe también mencionar aqui un caso interesante de
“‘impermeabilidad” a los cambios: La Iglesia Evangélica
Pentecostal, una de las dos mas grandes iglesias evangéli-
cas chilenas, ha asumido una actitud del tipo “repliegue”
y “‘afirmacién de lo tradicional’’ frente a los cambios,
pero muy consecuente, en el sentido de que, con poste-
rioridad al Golpe Militar, no se tradujo en una legitima-
cién de éste como en otros grupos. Es decir, ha manteni-
do su ‘“apoliticismo’’ en forma mucho més consecuente.

Serd una tarea para el futuro ir observando la forma en

jue estos perfiles se iran afirmando en el tiempo como ““mo-
delos eclesiolégicos’’, o contrariamente, se iran desperfilando
como consecuencia de los nuevos cambios y crisis que tendra

que vivir nuestra sociedad chilena.
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Santiago, Visitas del lllmo. y Rmo. Arzobispo Casanova a las parro-
quias de la Arquidiocesis, 1887-1892; Id., Visitador diocesano don
Rafael Eyzaguirre 1896-1898; id., Libros de visitas a parroquias
1898-1902; id. Libros de visitas a parroquias 1903-1914 id., Libro
de visitas a parroquias 1919-1920; id., Visitas pastorales de Monsefior
Errazuriz 1923-1924.

El Sinodo de Ancud 1894, cf. Sinodo diocesano celebrado en la igle-
sia Catedral de Ancud..., Ancud 1894.

Sobre el Sinodo de Santiago 1895, cf. arts. 1019y 1815.

Sobre el santuario de Lourdes en Santiago, cf. Jacinto ARRIAGADA,
El santuario de Nuestra Sefiora de Lourdes, Santiago 1885.

La frase de Gonzalez Eyzaguirre acerca del mes de Maria, cf. Revista
Catolica XXXII1, 1917, 748.

Un San José ‘‘desclasado’’, cf. Crescente ERRAZURIZ, Mes de San
José, Santiago 1899, p. 42.

Posicion de Concha Subercaseaux sobre la cuestién social, cf. Juan
Enrigue CONCHA SUBERCASEAUX, Conferencias sobre economia
social, Santiago 1918, 161-8.

Sobre el Padre Vives, cf. Francisco Javier CID, El humanismo de Fer-
nando Vives, Santiago 1976.

El “Programa de Sindicalismo Obrero Catélico’’ del Obispo Claro, cf.
Verdad y Bien XX, 1920, 668-675.

Riicker y la sindicalizacion obrera catolica al llegar a Chillan en 1926,
cf. Revista Catolica 50, 1926, 618, cf. Robinson CARDENAS, Mon-
sefior Martin Riicker Sotomayor, en BAChH 96, 1985, 531-8.

La recomendacion del Episcopado nacional a Rafael Edwards acerca
del sentido de la "‘accién social catélica’’ del Arzobispado de Santiago,
cf. Archivo Arzobispal de Santiago, Actas sesiones de los Obispos de
Chile 1874- 1934, sesi6n del 18. 11. 1921.

Apoyo de la Union Catdlica de Obreros y Empleados de Chile a la dic-

" tadura de Ibafiez, Revista Catélica LVI, 1929, 383. Apoyo de Ibafiez
ala UCOECH, cf. ibid., LVII, 762.
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El Obispo Gilberto Fuenzalida Guzman y las tendencias fascistas, cf.
El Diario llustrado, 12. 6. 1924.

Una visién sobre los conflictos lglesia y Estado liberal en los comien-
zos del perfodo que presentamos, cf. Ricardo KREBS, y otros,
Catolicismo. y laicismo. Las bases doctrinarias del conflicto entre la
Iglesia y el Estado en Chile 1875- 1885, Santiago 1981.

Sobre Iglesia y movimiento obrero en los albores del siglo XX, cf. las
memorias inéditas de la Facultad de Teologia de la Universidad Cat6-
lica de Chile: José Manuel DE FERARI, La Iglesia y el movimiento
obrero en Chile 1901-1908 (Santiago 1976) y Eduardo PEREZ CO-
TAPOS, La lglesia ante el mundo obrero 1908-1913 (Santiago 1978).

2. EL CATOLICISMO SOCIAL
Y LAS LUCHAS DEMOCRATICAS

SOBRE EL CARDENAL JOSE MARIA CARO:

Cf. Autobiografia, Santiago 1969 y Augusto SALINAS Un pastor san-
to. Don José Maria Caro, Santiago 1981.

Sobre organizaciones obreras en 1915, cf. Archivo Arzobispal de San-
tiago, Actas sesiones de los Obispos de Chile 1874-1934, sesi6n 20.9.
1915.

Maés sobre Caro, J.M. Caro, La cuestion social obrera, en Revista Cato-
lica 39, 1920, 648-55, J. M. Caro, Memorial a los salitreros con oca-
sidn de la masacre de San Gregorio, en Revista Catolica 49, 1925, 241
-7.

Caro y ‘‘partido social catélico y popular’’, Actas citadas, sesion del
4.9.1933.

Su apoyo a la Falange, cf. Politica y Espiritu 27-28, 1947, 166-71.

Sobre Augusto Salinas, cf. art. suyo Enemigos de Cristo, en El Diario
llustrado, 9.11.1947. También A. SALINAS, op. cit., 270-1.

La entrevista en 1940, J. BLAYA, La voz del Pastor, en Hoy, 4.1.
1940.
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Caro a favor de huelga de Molina, Politica y Espiritu 109, 1954, 21-3,
también A. SALINAS, op. cit., 332.

Disputa con la Derecha hasta el afio de su muerte, cf. Zig-2Zag, 16y
23.8.1958 y Las Ultimas Noticias, 14.10.1958.

La CUT vy el Cardenal Caro, cf. Ultima Hora, 4.12.1958.
Opinion de Lafferte, Vistazo, 9.12.1958.

Caro contra los vocativos sefioriales en las oraciones comunes de la
Iglesia, cf. Autobiografia, 102.

Admiraciéon del Nuncio Zanin por la cultura
Diario llustrado, 3.7.1950.

universitaria’’, cf. El
Radomiro Tomic contra la ‘‘Ley Majdita’’, Politica y Espiritu 32,
1948, 94-119.

Elogio vaticano al 6rgano de la Falange Nacional de Chile, L'Osserva-
tore Romano, 8.7.1948.

El articulo de Gabriela Mistral, en Politica y Espiritu 173, 1957.

SOBRE EL CARDENAL RAUL SILVA HENRIQUEZ:

Luis Antonio DIAZ, El pensamiento social del Cardenal Silva Henri-
quez, Santiago 1976, Miguel ORTEGA, El Cardenal nos ha dicho
1961-1982, Santiago 1982, Cristidan PRECHT, Radl Silva Henriquez,
un Obispo para estos tiempos, en Mensaje 320, 1983, 319-24.

Las criticas del abogado conservador Jaime Guzman, cf. El Mercurio,
11.3.1970, La Segunda, 29.12.1971, Ercilla, 22.4.1981, La Segunda,
29.1.1982.

Criticas de La Segunda a Silva Henriquez, cf. La Segunda, 4.5.1971,
2.5.1972, 7.9.1973, 28.8.1974, 17.11.1975, 7.6.1975 (ahi se pide su
renuncia), 8.5.1976, 26.11.1977, 26.10.1979, 15.4.1981, 29.1.1982.
La CUT apoya al Cardenal en 1973, Clarin, 20.7.1973.

El Cardenal Silva Henriquez y la guerra del 73, cf. M. ORTEGA, op.
cit., 202-203.

El Cardenal contra la doctrina imperialista de la ‘‘Seguridad Nacio-
nal”’, cf. La Tercera, 28.8.1979.

282



El V11l Sinodo de Santiago, cf. Sinodo Pastoral de la lglesia de Santia-
go. Textos aprobados en la primera sesion, septiembre de 1967, San-
tiago 1968.

Sobre 13 critica conservadora a Silva Henriquez, Salvador VALDES
MORANDE, Algunas actuaciones piblicas del Cardenal Rail Silva
Henriquez..., Santiago 1967, y del mismo autor, La Compaiiia de Je-
sts, Ay Jesls qué Compaiiia, Santiago 1969.

La Derecha catolica hacia 1970, cf. revista Portada, 1969-1973. Cf.
también Renato CRISTI y Carlos RUIZ, Pensamiento conservador en
Chile 1903-1974, en Opciones 9, 1986, 121-146.

La Coordinadora Nacional Sindical respalda al Cardenal, cf. La Terce-
ra, 26.4.1981.

El mensaje de sindicalistas chilenos a Juan Pablo |1, cf. La Tercera 15.
9.1982.

Homilia de Fiestas Patrias 1979, cf. M. ORTEGA, op.cit., 302.
Ultima homilia antes de marchar a Roma, El Mercurio, 6.9.1982.

Otra bibliografia en relacién a la conciencia de frustracion historica,
Rall SILVA HENRIQUEZ, Discurso a los trabajadores, en Bol. Soli-
daridad 70, separata 29.

Durante el gobierno de la Unidad Popular, la Derecha catélica tratbé de
oponer las figuras del Cardenal Caro y del Cardenal Silva Henriquez,
desfigurando la continuidad que existe entre ambas figuras maximas
del catolicismo social chileno entre 1930 y 1980, cf. Tribuna, 9.5.
1972, 19.4.1973.

3. DEL CRISTIANISMO DE LOS POBRES
A UNA IGLESIA DE LOS POBRES

Los curas y frailes como signos de mal agiiero, Julio VICUNA CI-
FUENTES, Mitos y supersticiones..., RChHG 15, 1915, 369.

Los versos del JesGs ‘‘democratico” a fines del siglo XI1X, Coleccion
Amunategui de Possia Popular Chilena, hoja 720.

Poetas populares contra el alza de los estipendios en los sacramentos
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en 1893, Coleccion Lenz de Poesia Popular Chilena, tomo V, hoja 32,
tomo VI, hoja 14,

Contra la pastoral de Casanova, el articulo ‘’Religidbn y socialismo’’, en
El Pueblo, Valparaiso, 2.12.1893.

Versos de Daniel Meneses contra el clero conservador, Coleccién
Amunategui..., hojas 33 y 40.

Contra el Gobernador eclesiastico Vicente Martin y Manero, cf. La
Lanceta, Valparaiso, 26.3.1894.

Acerca del ““Centro Social Obrero”, y su importancia histérica, cf.
Herndn RAMIREZ NECOCHEA, Historia del movimiento obrero en
Chile, siglo XIX, Santiago 1956, 226ss.

El poeta Juan Bautista Peralta y la masacre de 1907, cf. Colecciéon
Lenz..., tomo 1V, hoja 9.

Sobre el poeta Peralta, Fr. Pedro BUSTOS ofm., El posta popular
Juan Bautista Peralta, Verdad y Bien, 364, 1930, 126-8.

“"Quema de Judas’ y Mons. Larrain Gandarillas, cf. El Correo de Qui-
llota, Quillota, 19.4.1884.

Crénica de la fiesta a San Sebastian de Yumbel, cf. El Pais, Concep-
cion, 26.1.1894.

Daniel Meneses y San Sebastian, Colecciéon Lenz..., tomo VIil, hoja 3.

Compaiiias de bailes en Andacollo, cf. Juan Ramén RAMIREZ, El
santuario de Andacollo, Santiago 1905, 287.

La Virgen de Andacollo y la guerra del Pacifico, cf. La Diécesis, La
Serena, 30.12.1882.

Sobre la coronacién pontificia de la Virgen, Revista Catblica, |, 1902,
568-9.

El verso contra el Dios “‘oficial’’, cf. Juan URIBE ECHEVARRIA, La
Virgen de Andacollo y el Nifio Dios-de Sotaqui, Santiago 1974, 100.

Sobre el cristianismo de los pobres durante los origenes del movimien-
to popular en Chile, cf. Maximiliano SALINAS, Cristianismo popular
en Chile 1880-1920, en Nueva Historia, Londres, 12, 1984, 275-302.

La Virgen de la Candelaria y el Frente Popular, cf. Antonio ACEVE-
DO HERNANDEZ, Leyendas de Chile, Santiago 1971, 67-75.
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Versos de ‘‘alféreces’” en los afios 50, cf. Juan URIBE ECHEVARRIA,
Contrapunto de alféreces en la provincia de Valparaiso, Santiago
1958.

Sobre el “‘Cristo de Maule’, cf. La Provincia, Ovalle, 8.6.1939, y el fo-
lleto El Cristo de Maule, Quillota, s.f.

Sobre el "“Cristo de Elqui’’, su autobiografia, La promesa y la vida del
Cristo de Elqui, Santiago 1948.

Sus versos, El grito del pastor en el desierto, Iquique, 1935, entre
otros folletos.

El clero contra el Nifio Dios de Sotaqui, cf. Primer centenario de la
imagen del Nifio Dios de Sotaqui 1873- 1973, Santiago 1973, 22.

Los ‘‘alféreces’’ contra el clero, J. URIBE ECHEVARRIA, Contraphrr
to..., Santiago 1958.

Clotario Blest y el grupo ‘“Germen’’, cf. Maximiliano SALINAS, Clo-
tario Blest, Santiago 1980, Maximiliano SALINAS, Clotario Blest. El
"Evangelio de Cristo y los derechos del pueblo chileno, Mensaje XXIX,
288, 1980.

Sobre la "lglesia Joven’’, cf. Documentos Movimiento lglesia Joven,
1968-1969.

Sobre ‘‘Cristianos por el Socialismo’’, y la cita empleada, cf. El pueblo
camina... ¢y los cristianos?, Santiago 1972, 60.

Sobre don Enrique Alvear, cf. José Manuel DE FERARI, El Sefior me
envio a evangelizar a los pobres. Monsefior Enrique Alvear Urrutia,
Santiago 1983, Esperanza CALABUIG, Obispo Enrique Alvear, San-
tiago 1985.

4. EL NACIMIENTO Y DESARROLLO
DE LAS IGLESIAS EVANGELICAS

1 Entre los pioneros, se destaca la dramética historiade los Gardiner
y sus infortunados esfuerzos por evangelizar la Patagonia y el sur
de Chile en general. Cf. A. Canclini, Hasta lo Gltimo de la Tierra,
Allen Gardiner y las misiones en la Patagonia. Buenos Aires, 1951,
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y Los altimos dggumentos del Capitan Allen F. Gardiner. México,
1959; D. Monti, Presencia del protestantismo en el Rio de la Plata
durante el siglo XI1X. La Aurora, Buenos Aires 1969.

2 Cf. G. Baez Oémargo, Protestantes enjuiciados por la Inquisicion
en Iberoamérica. La Aurora, Buenos Aires, 1961.

3 Hasta hoy puede verse en la falda del Cerro Santa Lucia un mono-
lito recordatorio construido por Benjamin Vicufia Mackenna, en
septiembre de 1874: A la memoria de los espatriados del cielo y
de la tierra que en este sitio yacieron sepultados durante medio si-
glo. 1820-1872".

41 cF: Domingo Amunétegui S., El Sistemade Lancaster en Chile y sn
otros paises sudamericanos. Cervantes, Santiago 1895.

5 E| texto de esta Ley Interpretativa decia: ‘’Art. 1. Se permite a los
que no profesan la Religiébn Catodlica... el culto que practiquen den-
tro de su recinto de propiedad particular. Art. 2. Es permitido a
los disidentes fundar y sostener escuelas privadas para la ensefianza
de sus propios hijos en las doctrinas de su religion'’. Citado por Ig-
nacio Vergara en El protestantismo en Chile, Ed. del Pacifico, San-
tiago 1962, p. 39.

6 cf. Donoso, Las ideas politicas en Chile, Ed. Universitaria, Santia-
go 1967, p. 17 3ss.

7 Cf. Juan Kessler y Wilton Nelson, ‘“Panamé 1916 y su impacto so-
bre el protestantismo latinoamericano’’ en Oaxtepec 1978: Uni-
dad y Mision en América Latina, CLAI, San José, 1980, pp. 11ss.

8 La estimacién de un 129 es compartida por varios estudiosos del
protestantismo chileno, pero no puede ser probada. Recordemos
que el Censo de Poblacién de 1982 no incluyé datos religiosos.

9 En cada ““momento’’ agruparemos un conjunto de lglesias con ca
racteristicas afines. Queremos aclarar que no pretendemos propo-
ner una tipologia del protestantismo chileno, ya que éste es un
problema bastante complejo. En general, compartimos la tipologia
propuesta por Lalive d’Epinay tomando en consideracion el tipo
sociolégico de la Iglesia madre y la formay &mbito de penetracion,
que llega a cinco tipos: a) la ecclesia de inmigracién protestante
transplantada; b) la denominacidén establecida entre inmigrantes
protestantes (o “‘lglesia de inmigrantes inyectada’’); c) la denomi-
nacién misionera (o ‘‘protestantismo tradicional’’, tal como el tér-
mino se utiliza en América Latina); d) la secta conversionista esta-
blecida (“‘protestantismo de santificacion’’) y e) la secta conversio-
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nista. Cf. José Miquez Bonino, ‘‘Visi6bn del cambio social y sus ta-
reas desde las Iglesias cristianas no-catélicas’’, en Instituto Fey
Secularidad, Fe cristiana y cambio social en América Latina. Si-
gueme, Salamanca 1973, p. 179ss.

10 |a expresion ‘‘protestantismo histérico’’ no es muy rigurosa, por
ser demasiado amplia y por otra parte, deja la impresién de que los
otros grupos de lglesias no son “‘histéricos’’, lo cual es una falacia.
No obstante, el uso del término es muy difundido, por lo cual he-
mos creido conveniente utilizarlo en este trabajo.

11 El término ““lglesias del transplante’’ fue introducido por el libro
de W. Villalpando y Ch. Lalive, Las lglesias del transplante. Centro
de Estudios Cristianos, Buenos Aires 1970.

12 cf. Tomas S. Goslin, Los evangélicos en la América Latina. Siglo
XI1X: Los Comienzos. La Aurora, Buenos Aires 1956, p. 45-53.

13 Kessler y Nelson, op. cit., p. 23ss.
14 |pid., p. 24.

15 Ests pendiente un estudio profundo de las implicancias de esta
alianza para el protestantismo. Es sabido, por ejemplo, que impor-
tantes lideres de lglesias como la Bautista, Metodista y Presbiteria-
na (en sus diversas ramificaciones posteriores), son a la vez promi-
nentes hombres de la masoneria chilena. Nuestra impresién es que,
la motivacién fundamental de esta alianza ha sido la lucha contra
el dominio de la Iglesia Catblica, y no tanto alglin proyecto comin
de sociedad. De alli, por ejemplo, que esa alianza en algunos casos
se haya extendido también al socialismo en la medida que éste
también era un movimiento laicista.

16 Goslin, op. cit., p. 48.

17 Citado por C. Lalive d’Epinay, El refugio de las masas. Estudio si-
cologico del protestantismo chileno. Ed. del Pacifico, Santiago
1968, p. 36.

18 Un relato detallado del proceso se encuentra en un librito escrito
por su lfder W.C. Hoover. Historia del avivamiento pentecostal en
Chile, PRESOR 1984. El valor de este testimonio, junto a los da-
tos que aporta, es dar una imagen del clima intenso y dificil con
que se vivib este conflicto.

19 op. cit., p. 41.

20 w.c. Hoover, op. cit., p. 57.
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21 Cf. Lalive d’Epinay, op. cit., pp. 47ss.

22 | 3 Constitucién de 1925, legaliz6 la existencia de las comunidades
religiosas no catblicas como corporaciones de derecho privado. Es-
te ““triunfo’’ del protestantismo y sus aliados, junto con facilitar el
avance de la obra evangélica en Chile, sentd uno de los mecanismos
que facilitd el divisionismo protestante. Desde entonces, bastara
cumplir los requerimientos legales para la obtencién de una perso-
nalidad juridica para el establecimiento de una nueva lglesia.

23 Hoover, citado por Lalive op. cit., p. 46.
24 Lalive, op. cit., p. 47.

25 Lalive, ‘‘Sociedad dependiente’’, ‘‘Clases populares’’ y ‘‘milenaris-
mo’’, en varios, Dependencia y Estructura de Clases en América
Latina. Megéapolis, Buenos Aires, 1975, p. 278.

26 Resulta interesante confrontar esta sintesis con el parrafo 41 del

Documento de Caxias do Sul, Brasil 1982, referido a todo el fené-
meno cristiano popular: ‘’El cristianismo popular, no sélo como
conjunto de prdcticas religiosas, sino como experiencia y Vi-
sibn religiosa del mundo, posee un caracter complejo y ambi-
valente. Por una parte, es expresibn y, hasta cierto punto
reflejo de la dominaciébn que secularmente ha sufrido nues-
tro pueblo y de las alienaciones que es empujado por la do-
minacion. En este sentido, ha contribuido a que el pueblo se
refugie en una conciencia mitica y ahistérica. Vemos como un sig-
no inquietante de esta negatividad de la religién popular, el hecho
que ofrezca un campo para la manipulacién por los regimenes au-
toritarios y que permite la proliferacién de sectores pseudo-cristia-
nos, que ahonden la alienaciébn popular. Pero por otra parte, el
cristianismo popular es un factor que muchas veces ha permitido a
nuestro pueblo el sobrevivir en condiciones muy duras de opresiéon
y explotacién. Ha ayudado a que este pueblo mantenga actitudes
y valores de solidaridad y fraternidad y ha sido celebracion colec-
tiva de alegrias y sufrimientos. Ha posibilitado que los hombres y
mujeres del pueblo se sintieran personas y reivindicaran su digni-
dad humana al sentirse hijos de Dios, protegidos por El, por la Vir-
gen o algun santo. Ha sido, en fin, un factor de resistencia religiosa
y cultural ante una dominacién que amenaza quebrar hasta las Gl-
timas raices de la identidad del pueblo’’.
Un andlisis mas sistemético de la funcién social del pentecostalis-
mo, puede encontrarse en mi articulo ‘‘Pentecostalismo y demo-
cracia: Una interpretacién de su relacién’’, CTE. Serie Conferen-
cia, 1984, Mimeo.

27 Existen ademas, algunas lglesias que caben dentro del grupo que
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28

29

30

3

puiey

32

33

34

denominamos ‘‘pentecostalismo criollo’’, pero que se ha desprendi-
do directamente de la lglesia Metodista y otras, aun antes del cis-
ma de 1932. Un ejemplo de ello es la "‘Iglesia Wesleyana Nacio-
nal’’, desprendida de la lglesia metodista en 1928. Sobre este te-
ma, cf. Ignacio Vergara, op. cit. passim.

Cf. I. Vergara, op. cit., p. 175ss.

Alrededor de 1947, comienza la historia de los diversos ‘’Concilios
Evangélicos’’, es decir, distintos intentos, en la mayoria de los ca-
sos fracasados, por generar instancias de unidad evangélica en Chi- -
le. No existe, sin embargo, ningln trabajo sobre este tema que
constituya uno de los tantos desafios para la reconstruccion de la
historia protestante.

Es claro que este proceso de cambios que hemos sefialado, no pue-
de remontarse s6lo a la década de los 60, ya que es un proceso que
hunde sus raices en el modelo de desarrollo que comienza a articu-
larse como salida a la crisis del 29-30. Sin embargo, desde el punto
de vista de los cambios sociales, los afios 64 hasta el presente han
sido particularmente densos, por cuanto han sido el escenario don-
de se han jugado proyectos mas globales de sociedad, con las natu-
rales consecuencias en la agudizacién del confl cto sociai: nos refe-
rimos a la ""Revolucion en libertad’’ de Frei y la Democracia Cris-
tiana (1964-1970); a la‘‘via chilena hacia el socialismo’’ de Allen-
de y la Unidad Popular (1970-1973); y al intento de refundacion
de la sociedad chilena de los militares, con Pinochet a la cabeza
(1973-7?).

Los datos del Censo de Poblacibn de 1970, los hemos tomado de
SELADOC, Comunidades protestantes chilenas, Mimeo, Santiago
1975.

“Declaracion de apoyo a la Junta de Gobierno de las lglesias Evan-
gélicas’’, NO 2.

"Introduccion al acto en el salén plenario del Edificio D'iego Porta-
les”’, 13/12/74.

Para un anélisis mas completo de este sector, cf. Humberto Lagos
SCh. La funcion de las minorias religiosas: Las transacciones del
protestantismo chileno en el periodo 1973-1981 del Gobierno
Militar. Louvain La-Neuve, Mayo 1983, passim.
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2000
]

1982 Muere el Obispo Enrique Alvear Urrutia (1916-1982), ‘'Obisp
de los pobres'’. ‘

1976 Creacion de la Vicaria de la Solidaridad del Arzobispado de
Santiago.

CRONOLOGlA ECLESIASTICA CHILENA 1968 :Eﬁ;lﬂe& voluntad de ser'’, pastoral colectiva del Episcopado
SlGLOS XVI al XX Toma de la Catedral de Santiago.

1950 Manuel Larrain nombrado asesor nacional de la Accion Catolica.
1941 Alberto Hurtado sj. publica ‘“¢Es Chile un pais catolico?’’.

1934 Carta del Cardenal Pacelli sobre los catolicos en la politica chi-
1880 lena (fin del monopolio.conservador).
]

1925 Separacion de la Iglesia y el Estado.
1899 Nacimiento de Clotario Blest.
1883 Aprobaciéon de las Leyes Laicas.
1878 Muerte del Arzobispo de Santiago Rafael Valentin Valdivieso.
1857 Creacion del Partido Conservador.

1840 La Santa Sede reconoce Independencia politica de Chile. Sede
de Santiago es elevada a Arzobispado.
1828 José Ignacio Cienfuegos se entrevista en Roma con Leén XI|I.
1812 Nace el cantor a lo divino Bernardino Guajardo (1812-1886).
1780 Origen de la devocion popular a Nuestra Sefiora de la Candela-
ria de Copiapo.
1763 VI Sinodo de Santiago: Obispo Alday.
1700 1758 Inicia sus clases la Universidad de San Felipe.
N 1755 Consagracion del Obispo Manuel Alday como titular en Santiago.
1746 Obispo Gonzalez Melgarejo decide construir la Catedral de San-
tiago. {
1718 Fundacion del Seminario de Concepcion.

1676 Muere el Obispo Diego de Humanzoro en Santiago, gran defen-
sor de los indios.

1636_ Origen de la devocion popular a la Santa Cruz de Limache.

1626 |1l Sinodo de Santiago: el Obispo Salcedo defiende a los indios
guarpes de Cuyo.

1584 Origen de los bailes chinos en honor de la Virgen de Andacollo.
Fundacion del Seminario de Santiago.

1576 Diego de Medellin toma posesion de la diocesis de Santiago.

1550
]

1562 Franciscanos de Chile escriben a Bartolomé de Las Casas, de-
nunciando opresion de los indios.

1557 Llega Fr. Gil Gonzalez de San Nicolas op., primer gran defensor
de los indios chilenos.
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Anales de la Facultad de Teologia (Universidad
Catoélica de Chile).

Archivo General de Indias (Sevilla).

Anales de la Universidad de Chile.

Boletin de la Academia Chilena de la Historia.
Biblioteca de Autores Espafioles.

Coleccion de Documentos Historicos del Archi-
vo Arzobispal de Santiago (Lizana-Maulén).

Coleccion de Documentos Inéditos para la Histo-
ria de Chile.

Coleccion de Documentos Inéditos para la Histo-
ria de Chile. Segunda Serie.

Coleccion de Historiadores de Chile.

Coleccion de Documentos para la Historia Argen-
tina.

Revista Chilena de Historia y Geografia.
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' COLECCION CULTURA Y RELIGION

Da lugar a la reflexion en torno a la experiencia
religioso-cultural de los diversos sujetos que
conforman nuestra“realidad chilena

MAXIMILIANO SALINAS CAMPOS:

Nacido en Santiago de Chile en 1952, doctor - =
en Teologla en la U. de Salamanca (Espafia) .
“en 1985. Investigador en Historia de la Iglesia -
~en la Facultad de Teologia de la U. Catdlica

de 1976 a 1982.

Trabaja junto a Ronaldo Murnoz en el Equo

de Servicios Teolbgicos para Pastoral.
Popular (ESTEPA).

Ha publicado, entre otros titulos, “Hacia una
teologia de los pobres” (Lima, CEP, 1980), vy

la -biografia de Clotario Blest (Vicaria de

Pastoral Obrera, Santiago, 1980):

- Centro Ecuménico Dirégo de Medellin
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