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Modelos de renovacion. El catolicismo social del
clero local y de los misioneros extranjeros en el sur
andino peruano, 1940-1965

Taylor Fulkerson, S.J.2

Abstract. — The Catholic Church in Cusco, Peru, experienced a pastoral renewal
in the decades preceding the Second Vatican Council: the clergy of Cusco,
oriented by indigenismo and seeking answers to the question of concentrated
landholding and the future of the peasantry, proposed a pro-indigenous
pastoral method. At the same time, the Vatican created new structures and
missions destined for the abundant clergy of North America, which arrived in
the same region with a different model of social Catholicism focused on
modernization. This essay proposes to describe and compare the social
Catholicisms present in the southern Peruvian Andes between 1940 and
1965. On the basis of archival materials from Peru and the United States, this
research seeks the points of agreement and disagreement between the two
pastoral styles on the eve of the conciliar reforms.

Keywords: Missionaries, Church Reform, Carmelities, Indigenismo.

Resumen. — La Iglesia catdlica en Cusco, Perd, vivio una renovacion pastoral en
las décadas antes del Concilio Vaticano Segundo: el clero cusquefio, orientado
por el indigenismo y buscando respuestas a la cuestion de la tierra y el futuro
del campesinado, proponia una pastoral pro-indigena. A la misma vez, el
Vaticano impulsaba la creacién de nuevas estructuras y misiones para el clero
norteamericano, que llegd a la misma region con otro modelo del catolicismo
social basado en la modernizacidn. Este ensayo propone describir y comparar
los catolicismos sociales en el sur de los Andes entre 1940 y 1965. Partiendo
de archivos en Perl y los Estados Unidos, esta investigacién busca los

1 Quisiera agradecer a los participantes en la conferencia “Los catolicismos
contempordneos en América y el Perd” en Lima en 2022, Joseph Carola, S.J., Ivan
Dobson, S.J. y los revisores del Jahrbuch fiir Geschichte Lateinamerikas por sus
valorosos comentarios y sugerencias en el proceso de redaccién de esta
investigacion.
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encuentros y desencuentros entre dos estilos pastorales en la vispera de las
reformas conciliares.

Palabras clave: misioneros, reforma eclesial, Carmelitas, indigenismo.

1. Introduccion

Antes del Concilio Vaticano Segundo (1962-1965), la idea de
renovacion surgia en varios ambitos de la Iglesia catdlica. Diversas
corrientes reformistas convergian en América Latina entre la Segunda
Guerra Mundial y el Concilio: la Santa Sede alentaba reformas
estructurales en América Latina y alistaba el apoyo de la Iglesia
estadounidense y sus considerables recursos para llevarlas a cabo. La
confluencia de esfuerzos locales y extranjeros a veces resultaba en el
choque entre distintos modelos de renovacién, como en el sur andino
peruano.

La Iglesia en el sur andino, como es conocida la regién desde Cusco
hacia el sur del pais hasta la frontera con Bolivia, se mostraba dindmica
en el siglo XX. La Iglesia cusquefia —la Arquidiécesis de Cusco y las
jurisdicciones eclesiasticas creadas de ella— era foco de una fuerte
pastoral pro-campesina que se transformaba en agresiva accién eclesial
para con los sectores populares entre fines del siglo XIX y la década de
1980. Queda un vacio historiografico al respecto: entre el auge del
indigenismo eclesidstico y las vividas experiencias posconciliares en la
regioén, viene una serie de reformas realizadas bajo los pontificados de
Pio XII (1939-1958) y Juan XXIII (1958-1963), las cuales
transformaron la geografia eclesial y composicién del clero. El efecto de
ellas fue la presencia de dos cleros, uno local y el otro extranjero,
muchas veces con distintas concepciones de su apostolado.

Esta investigacidon propone que los dos cuerpos clericales —el clero
cusquefio y el clero misionero extranjero, trabajando en la
Arquidiécesis del Cusco y sus jurisdicciones sufraganeas de la Prelatura
de Sicuani y la Di6cesis de Abancay— proyectaban visiones de la
renovacion de la Iglesia marcadamente distintas en cuanto a la cultura
parroquial y la cultura material de la Iglesia en las décadas antes de las
reformas conciliares. Sus conceptos de renovacion reposaban sobre dos
nexos de ideas: primero, ideas acerca de la cultura andina en el siglo XX
y como deberia evolucionar en el contexto de la modernidad y, segundo,
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ideas acerca del régimen de la tierra y la participacién de la Iglesia en
él. Para situar esta historia de la renovacién eclesial, se deberia partir
de la historiografia reciente de las reformas conciliares.

La Iglesia latinoamericana es recordada por su vivida experiencia
posconciliar. Varios estudios enfatizan la interpretacion particular del
Concilio en el continente: la Segunda Conferencia General del
Episcopado Latinoamericano en Medellin fue “un logro hermenéutico”
y el momento en que la Iglesia dej6 de ser reflejo de Europa y se
convirtié en una “Iglesia fuente que dio origen a una nueva conciencia
eclesial”.2 Estas observaciones han sido profundizadas en recientes
colecciones de ensayos que tratan de la época conciliar y sus
antecedentes. El estudio de los nacionalcatolicismos y del activismo
laico ha vislumbrado el fermento ya presente en la Iglesia preconciliar
y las diversas reacciones a cambios tanto sociales como eclesiales;
ademas, el enfoque en la historia vivida del proceso conciliar ha
ayudado a descentralizar nuestra comprensiéon de la reforma de un
evento en Roma a una experiencia global.3

Si bien los estudios indagan con cada vez mayor claridad las raices y
experiencia de las reformas, otros buscan romper con antiguas
tendencias historiograficas, como la marginalidad de la participacion
latinoamericana.* En general, la historiografia de la Iglesia peruana ha

2 0. Ernesto Valiente, “The Reception of Vatican II in Latin America”: Theological
Studies, 73 (2012), p. 805; Rafael Luciani, “Medellin: 50 afios después. De Iglesia
reflejo a Iglesia fuente": Medellin, 171 (2018), p. 11.

3 Natalia Nufiez Barguefio / José Ramén Rodriguez Lago (eds.), Mas alla de los
nacionalcatolicismos. Redes transnacionales de los catolicismos hispanicos,
Madrid: Silex, 2021; Kathleen Sprows Cummings / Timothy Matovina / Robert A.
Orsi (eds.), Catholicism in the Vatican II Era. Local Histories of a Global Event, New
York: Cambridge University Press, 2018; Stephen ]. C. Andes / Julia G. Young
(eds.), Local Church, Global Church. Catholic Activism in Latin America from
Rerum Novarum to Vatican II, Washington, D.C.: Catholic University of America
Press, 2016; Christian Biischges / Andrea Miiller / Noah Oehri (eds.), Liberation
Theology and the Others. Contextualizing Catholic Activism in 20th Century Latin
America, Lanham, Maryland: Lexington Books, 2021.

4 Gustavo Morello, “El Concilio Vaticano Il y su impacto en América Latina: a 40 afios
de un cambio en los paradigmas en el catolicismo”: Revista Mexicana de Ciencias
Politicas y Sociales, 49: 199 (2007), pp. 81-104; José Manuel Rodriguez Canales,
“Apuntes sobre la recepcién del Concilio Vaticano II en América Latina y la

49

Jahrbuch flr Geschichte Lateinamerikas | Anuario de Historia de América Latina
61 | 2024
Taylor Fulkerson, S.J., Modelos de renovacion



tratado de la historia nacional o jerdrquica, especialmente aquella del
periodo conciliar.> En la ultima década aparecen nuevos rumbos en el
estudio del Concilio: sobre las primeras respuestas al Concilio en el
Per, el impacto particular del Cardenal Landazuri de Lima y los vota
del episcopado en la regiéon andina.6 Este estudio, entonces, busca
ofrecer una perspectiva local peruana para dar a conocer el alcance real
de la renovacion preconciliar.

Esta investigacién se nutre también de la historiografia que ha
plasmado la experiencia de particulares jurisdicciones y regiones,
proyectos eclesiales de desarrollo, grupos misioneros y asociaciones
clericales, recogiendo el dinamismo de la Iglesia local en el Perd y sus
redes de apoyo.” La presente intervenciéon amplia los alcances de las

teologia de la liberacion”: Boletin de Doctrina Social de la Iglesia, 6: 16 (2013), pp.
19-26.

5 Jeffrey Klaiber, La Iglesia en el Pert: su historia social desde la independencia,
Lima: Pontificia Universidad Catélica del Peru, 1996 (1988); Luis Pasara,
Radicalizacion y conflicto en la Iglesia peruana, Lima: El Virrey, 1986; Catalina
Romero, Iglesia en el Peri. Compromiso y renovacién (1958-1984), Lima:
Instituto Bartolomé de Las Casas, 1987; Catalina Romero / Cecilia Tovar,
“Cambios en la Iglesia peruana”: Jeffrey Klaiber, S.J. (ed.), Historia general de la
Iglesia en América Latina, Salamanca: Ediciones Sigueme, 1987 (volumen 8: Pery,
Bolivia y Ecuador), pp. 417-446.

6José Antonio Benito Rodriguez, “Apuntes sobre el Concilio Vaticano II en el Per:
50 afos después. Actas del V Congreso Nacional de Historia 2012”: Nueva
Corodnica, 1 (2013), pp. 837-851; Jeffrey Klaiber, “El Concilio Vaticano Il y el Pert”:
Intercambio. Revista Jesuita de Cultura Social, 20 (2012), pp. 34-36; Rolando
Iberico Ruiz, “Searching for Ecclesial Compromise: The Role of Juan Landazuri
Ricketts, Archbishop of Lima (Peru), during the Preparatory Phase of Vatican II
(1961-1962)": The Catholic Historical Review, 109: 4 (2023), pp. 724-749;
Rolando Iberico Ruiz, “The Vota of the Episcopate of the Andean Region on
Ecclesiology and Laity”: Mathijs Lamberigts / Antonia Pizzey / Karim Schelkens
(eds.), Vatican II after Sixty Years: Developments and Expectations Prior to the
Council, Turnhout, Belgium: Brepols, 2023, pp. 131-154.

7 Susan Fitzpatrick-Behrens, The Maryknoll Catholic Mission in Peru, 1943-1989.
Transnational Faith and Transformation, Notre Dame, Indiana: University of
Notre Dame Press, 2012; Taylor Fulkerson, “Tierra santa para quien la trabaja”:
Historia Agraria de América Latina, 1: 2 (2020), pp. 100-125; Lupe Jara, “El sur
andino, una Iglesia que responde a los signos de los tiempos”: Cecilia Tovar (ed.),
Ser iglesia en tiempos de violencia, Lima: Centro de Estudios y Publicaciones-
Instituto Bartolomé de las Casas, 2006, pp. 397-632; Christine Lee, “The Ironic
Legacy of an Opus Dei Bishop”: Latin American Perspectives, 46: 5 (2019), pp. 59-
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investigaciones previas por medio de un estudio regional, buscando
superar los limites de afiliacion diocesana o religiosa y las fronteras de
jurisdicciones; el resultado serd una aproximaciéon mas cerca a la
realidad vivida, la experiencia de los clérigos que trabajaban en la
misma regién cusquefia.

Las multiples formas que tomaba el catolicismo social en el sur
andino comunican “visiones del mundo” —del mundo secular y lo
sagrado, de la historia y la modernidad, de la Iglesia y el papel de ella en
la sociedad— .8 Los escritos clericales que transmitan la realidad que
buscaban construir y las medidas apostélicas respectivas abundan: el
epistolario de religiosos, las respuestas de parrocos frente a demandas
legales y solicitudes de venta de las tierras de la Iglesia, la
correspondencia interna del arzobispado de Cusco y aquella entre
obispos, las evaluaciones de misioneros por agencias externas y la
nunciatura, articulos periodisticos y las autobiografias de sacerdotes.
Tales fuentes ofrecen una apertura a la ldgica detras de las grandes
acciones institucionales y ensefan los sabores particulares del
catolicismo social en Cusco a mediados del siglo XX.

Partiendo de estas fuentes clericales, esta investigacion estudiara la
doble renovacion de la Iglesia en la regién cusquefia. No se pretende
rigidamente contrastar el apostolado de los sacerdotes cusqueios como
bloque con aquello de los misioneros norteamericanos y europeos en

72; Luis Mujica Bermudez, Poncho y sombrero, alforja y bastén. La iglesia en
Cajamarca, 1962-1992, Lima: Instituto Bartolomé de las Casas-Instituto Superior
de Estudios Teolégicos Juan XXIII-Centro de Estudios y Publicaciones, 2005;
Andrea Miiller / Noah Oehri, “Mountains, <Indios> and Cheese. A Multi-Sited
Approach to Swiss Development Aid in the Andes”: Bulletin de la Société Suisse
des Américanistes, 80 (2020), pp. 23-37; Esteban Puig Tarrats, “Los inicios de la
Prelatura de Yauyos (Pert) 1957-1968. Antecedentes y recuerdos
documentados”: Studia et Documenta Rivista dell'Istituto Storico San Josemaria
Escriva, 4 (2010), pp. 295-338; Young-Huyn Jo, Sacerdotes y transformacion
social en Perud (1968-1975), Ciudad de México: Universidad Nacional Auténoma
de México-Centro Coordinador y Difusor de Estudios Latinoamericanos, 2005.
Michel Vovelle, Ideologies & Mentalities, Chicago: University of Chicago Press,
1990, p. 5. El “catolicismo social” describe la respuesta catdlica al mundo moderno
—Ilas nuevas corrientes politicas, los retos econémicos y la dignidad de obreros y
campesinos— en los siglos XIX y XX. Véase Ricardo Cubas Ramacciotti, The
Politics of Religion and the Rise of Social Catholicism in Peru (1884-1935), Leiden,
Los Paises Bajos: Brill, 2018, pp. 13-14, 20.
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otro bloque, sino de sefialar corrientes generales. El peso de la
documentacién indica tendencias generales que serian superados
después de este periodo, con excepciones particulares. La intencion es
de captar el espiritu de distintas variedades de renovaciéon, que se
puede aplicar a individuos solo segtn los méritos del caso particular.

Primero, me centraré en la Iglesia local y el indigenismo que
posibilitéd una nueva pastoral con la poblacién campesina, la cuestion de
la tierra y la vigilancia de la cual que eventualmente llevé a la medida
drastica de una reforma agraria en el seno de la Iglesia. Después,
describiré los cambios en la geografia eclesial bajo el pontificado de Pio
XII y el arribo del clero misionero extranjero, en particular los
Carmelitas de la Antigua Observancia en la Prelatura de Sicuani. Al
narrar sus motivos como misioneros y la ideologia de modernizaciéon
que guio su pastoral, veremos el desarrollo de una pastoral distinta. A
modo de conclusién, se contrastaran estos modos de renovacion de la
Iglesia.

2. El catolicismo social y las tierras eclesiales en Cusco, 1918-
1965

2.1. El desarrollo de una pastoral indigenista

La diécesis del Cusco es de larga data; fue erigida en 1536, y ha sido
madre de muchas didcesis y jurisdicciones mas a lo largo de su historia,
incluso la Diécesis de Puno en 1861 y la Prefectura Apostélica de
Urubamba en 1900 (luego el Vicariato Apostélico de Puerto
Maldonado). Fue convertida en arquidi6cesis en 1943, momento en que
su aporte eclesial seria estimado tanto por su potencia institucional
para transformar y consolidar el perfil de la Iglesia en la regién como
por sus innovaciones pastorales.

Mucho antes de la expansion institucional de la Iglesia cusquefia a
mediados del siglo XX, el clero de Cusco desarrollé una pastoral atenta
a la poblacién local, que era mayormente indigena, en el mismo
momento en que el indigenismo se desarrollaba en la sociedad civil. El
indigenismo, un movimiento literario, politico y legal que estudiaba la
condiciéon del "indio" y buscaba promover e incorporar al sujeto
indigena en la sociedad civil, también tenia una dimensién popular en
el sur del Peru. El Cusco de la primera mitad del siglo XX rebosaba de
iniciativas orientadas hacia su pasado incaico glorioso. Como ha
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mostrado Zoila Mendoza, la creacion y difusion del folclor proliferé en
la musica, el teatro y también en nuevas instituciones.® Ademas, se
restablecio la celebracién publica de fiestas incaicas como el Inti Raymi
con recreaciones intricadas, asesoradas por grandes intelectuales
indigenistas como Luis Valcarcel y José Maria Arguedas.1? La educacién
de la época celebraba una nueva identidad moderna y serrana que, en
vez de sacrificar la identidad andina para integrarse en la cultura
“nacional” de la costa, abrazaba la nocién de que uno deberia “hacerse
serrano para hacerse peruano”, una inversion rebelde de la cultura
criolla reinante.11

El clero mostraba “una cercania [...] hacia los sectores populares” y
un nuevo interés en conocer a la poblacién quechua hablante.1Z Después
de varias reformas tempranas codificadas en el VII Concilio Provincial
de Lima en 1912, el liderazgo de Mons. Pedro Pascual Farfan de los
Godos consolidd la linea indigenista en la Arquidiécesis de Cusco: el
obispo publicé una carta pastoral en quechua en 1918 y una
exhortacion pastoral dos anos después sobre “la proteccién a la raza
indigena”.l3 A pesar del traslado de Farfin de los Godos a la
Arquididcesis de Lima, el indigenismo eclesidstico no sufrié un declive.
Se publicé un catecismo en quechua en 1940, el cual se reedit6 en
1950.14 En el Seminario San Antonio Abad de Cusco, donde se estudiaba
la secundaria y los cursos eclesiasticos en el seminario, el quechua seria
una materia discutida pero reivindicada en estas décadas. Segun el P.

9 Zoila Mendoza, Crear y sentir lo nuestro. Folclor, identidad regional y nacional en
el Cuzco, siglo XX, Lima: Pontificia Universidad Catélica del Pert, 2006.

10 Marisol de la Cadena, Indigenas mestizos. Raza y cultura en el Cusco, Lima:
Instituto de Estudios Peruanos, 2004, pp. 152-197.

1 Javier Garcia Liendo, “Teachers, Folklore, and the Crafting of Serrano Cultural
Identity in Peru”: Latin American Research Review, 52: 3 (2017), p. 388.

12 Ricardo Cubas Ramacciotti, “Notas sobre el catolicismo social cusquefio. El
canonigo Isafas Vargas y sus Apuntes criticos sobre asuntos indigenistas”: Revista
del Instituto Riva-Agliero, 2: 2 (2017), p. 159.

13 Cubas, The Politics of Religion, p. 222; Imelda Vega-Centeno, Pedro Pascual Farfan
de los Godos. Obispo de Indios (1870-1945), Sicuani, Peru: Instituto de Pastoral
Andina, 1993, pp. 205-226.

14 Cubas, The Politics of Religion, p. 224; carta del P. Joaquin P. Snchez al Vicario
General de la Diocesis, 2 de junio de 1940, Archivo Arzobispal del Cusco (en
adelante ACC), Seccién Republicana (AAC), X1V, 2, 30, folio 1; carta de 25 de
noviembre de 1950, AAC, X1V, 2, 30, folio 2.
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Angel Ojeda Ortiz, un sacerdote diocesano, la formacién a cargo de los
padres claretianos espafioles en aquel época “era al estilo antiguo, muy
estricto”. A pesar de las indicaciones del VII Concilio Provincial de Lima,
los formadores

“nos prohibieron hablar el quechua, porque hablandolo —nos decian—
pronuncian mal el castellano ... pero terminaron poniéndonos hasta un profesor
de quechua (el mercedario P. Julio Francisco Macutela) que en la gramatica era
muy dificil. [...] En todo este tiempo conservdbamos nuestra lengua materna [...]
y ademas para nuestro trabajo pastoral requeriamos tenerla presente”.15

A pesar de los ideales culturales de los profesores espafioles, la
formacion en el seminario se adecud a una de las necesidades practicas
de los “curas de aldea”, el manejo elocuente del idioma de sus feligreses.
El uso del quechua creaba vinculos estrechos entre el clero que lo
hablaba y el pueblo, tanto al nivel social como religioso.

Diversos clérigos cusquefios encarnaban el indigenismo y sus efectos
a mediados del siglo XX. El candnigo Isaias Vargas Bueno, estrecho
colaborador del arzobispado, ejercia un activo apostolado pro-indigena
alolargo de su carrera en la Iglesia. Se ordené sacerdote en 1901, lleg6
a ejercer varios cargos eclesiasticos y civiles; entre ellos, presidia sobre
la junta provincial del Patronato de la Raza Indigena para brindar apoyo
legal a la poblacion indigena y garantizar la justicia ante la ausencia del
gobierno en el “Perd profundo”.l¢ Se dedicaba a la escritura e
investigacién, publicando multiples obras acerca de “las causas del
estado de marginacién de la poblacién indigena de su época”.l? Desde
su lectura del magisterio pontificio, se oponia tanto al darwinismo
social como a Mariategui, y propuso medidas concretas pero radicales
para la “regeneracion del indio”: nuevas politicas educativas, cambios al
régimen de propiedad y una reforma judicial.1® Vargas creia que era
posible imaginar otro futuro para los Andes desde las ensefianzas de la
Iglesia y una evaluacion honesta de la condicién del campesinado.

Teofilo Uscamaita Huaman representa otro corte de sacerdote pro-
indigena. A partir de 1949, Uscamaita era parroco de Yanaoca, en la

15 Instituto de Pastoral Andina (en adelante IPA), “Bosquejo histérico de las
experiencias pastorales en la Prelatura de Sicuani”, Archivo Histérico de la
Prelatura de Sicuani, p. 14.

16 Cubas, The Politics of Religion, p. 233.

17 Cubas, “Notas sobre el catolicismo”, p. 171.

18 Ibidem, pp. 174-177.
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provincia de Canas en el sur de Cusco, y luego seria incardinado en la
nueva Prelatura de Sicuani. Logré una cercania con el pueblo por
diversos motivos. Como parroco, reconstruyé el templo del pueblo,
apoyaba devociones populares, como el Sefior de Huanca, y manifestaba
un “incesante empuje en favor del quechua”.l® Era una figura no solo
eclesiastica, sino también civil, pues lleg6 a ser alcalde de Yanaoca (tal
encargo era prohibido a los clérigos por el derecho canénico, como
parece recordar el nuncio al arzobispo en 1956) y luego era
corresponsal para el diario El Sol.20 Entre 1956 y 1966, organiz6 una
campaha para erigir la primera estatua a Tupac Amaru II. Segin
Uscamaita, el procer del Cusco daba sentido a su vocacién sacerdotal, y
vinculaba explicitamente su identidad de sacerdote con el
tupacamarismo. Como exclamd el dia de la inauguracién de la estatua,
“iUn cura te educd, un cura te traiciond y este cura te levanta tu primer
monumento!”.21 Como sacerdote cusqueilista, cercano al pueblo,
Uscamaita representa la consolidacién de una identidad regional,
moderna y nacionalista. Diversos clérigos encarnaban el espiritu del
indigenismo eclesiastico, pero este compromiso eclesial iba mas alla del
apostolado de sacerdotes particulares.

Para adentrar en la vida del campesinado de manera corporativa, la
Arquidiécesis realizé varios estudios sobre la condicién de vida y
practica religiosa de la poblacién indigena en la década de 1940. En el
Archivo Arzobispal del Cusco se conserva una carta del arzobispo al
nuncio, informandolo sobre “la degradacion del indio” y la reputacion
del clero, pues “se habla i se escribe que los protestantes civilizan al
indio mientras que el clero lo explota i embrutece”.22 Por ende, habia

19 “Refaccién de templo de Yanaoca reinician”, El Sol, Cusco, (21 de septiembre de
1956), p. 7; P. Julio Francisco Macutela al vicario general, “Nomina de los sefiores
sacerdotes misioneros”, 12 de agosto de 1957, AAC, LXII, 2, 19, folio 13; Raul
Asensio, El apéstol de los Andes. El culto a Tupac Amaru en Cusco durante la
revolucién velasquista, 1968-1975, Lima: Instituto de Estudios Peruanos, 2017,
p. 65.

20 Carta del Mons. Franceso Lardone al arzobispo, 6 de marzo de 1956, AAC, VI, 1, 4,
folio 1.

21 Teéfilo Uscamaita Huaman, Historia y odisea del primer monumento a Tipac
Amaru I, Lima: Editorial Universo, 1981, p. 111.

2 Carta en respuesta al nuncio apostdlico, s.f., AAC, XLVI, 1, 8. En los informes y
pleitos redactados por los sacerdotes de esta época, existen muchos errores
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que reflexionar en torno a la instruccién religiosa, que era “deficiente i
defectuosa”: deficiente por la negligencia de parrocos y las distancias, la
“falta de apoyo en las autoridades” y sobre todo “la natural incapacidad
del indio”, y defectuosa porque, entre otras razones, los abusos de
blancos y sacerdotes hacen que el indio crea “en cosas vedadas por la
misma Religién”.23 Otro documento, titulado “Diagndstico de la fe”, se
queja de la influencia de protestantes y comunistas en el sistema
educativo, pero también de las practicas religiosas de la poblacién
indigena. Receta una interiorizacion de la fe:

“Se impone la necesidad de suprimir en parte las formalidades externas y
procurar incrementar la ensefianza del Catecismo al indio y habituarle a la
recepcion de los Sacramentos. A este respecto, se ha logrado difundir en algunas
Didcesis catecismos en lengua quechua y han dado magnificos resultados”.24

Pero la competencia confesional ofrecia lo que la Iglesia o no podia o
tildaba de propaganda: “escuelas, clinicas, dispensarios, ... visitas
domiciliaras frecuentes, proyecciones cinematograficas etc” son
“medios de propaganda empleados por las sectas protestantes”, ante los
cuales “la acciéon de la Iglesia, carente de sacerdotes y de medios
econdmicos suficientes, es muy limitada”.25

Desde el estudio de la realidad, se proponia pasos concretos hacia
mayor incorporacion pastoral. Aparte de nuevos recursos catequéticos
y doctrinales disponibles en quechua, se planteaba la participaciéon
pastoral desde la identidad indigena. En el Segundo Congreso
Eucaristico Diocesano en 1942 que conmemoraba el quincuagésimo
aniversario de Rerum Novarum y que era en homenaje al obrero,
delegados indigenas fueron invitados de varias comunidades.2¢ El
catolicismo social en su encarnacion cusquefa hallaba un lugar para la
poblacién campesina.

Después de varias décadas del apostolado indigena, la Iglesia
cusqueila pudo asesorar al episcopado de otros paises durante el
primer encuentro continental de obispos en el siglo XX. La Primera

ortograficos y alin gramatica fuera de uso hoy en dia. Todos los documentos
provenientes del AAC se reproducen aqui fielmente sin el uso repetitivo de sic.

2 Ibidem.

2 “Diagnéstico de la fe”, s.f, AAC, 11, 1, 9, folio 4.

2 Ibidem, folio 5.

% Carta del P. Manuel Tacinto Esquivel al Mons. Felipe Santiago Hermoza y
Sarmiento, 22 de octubre de 1941, AAC, VI, 2, 43, folio 10.
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Conferencia General del Episcopado Latinoamericano en Rio de Janeiro
en 1955 “fue un escenario propicio para establecer un estado del arte
sobre la situacion de la Iglesia en América Latina y su postura frente a
diversas cuestiones que urgian una renovada accién pastoral”, entre
ellas la cuestion del apostolado con pueblos indigenas.2? No sorprende,
entonces, que en las preparaciones participaron dos arzobispos del
Cusco, el Mons. Felipe Santiago Hermoza y el Mons. Carlos Maria
Jurgens, en la sexta comisién dedicada a las misiones, indios y gente de
color.z8 Gracias al desarrollo de una pastoral indigenista a lo largo de
décadas, la Arquididcesis del Cusco podria servir como modelo para la
planificacién pastoral del continente.

Las iniciativas del Arzobispado del Cusco y clérigos como Isaias
Vargas y Teoéfilo Uscamaita no se limitaban al nivel discursivo ni a los
centros urbanos de la zona, sino también se desplegaban en las zonas
rurales a través del clero cusquefio en la “zona de contacto” por
excelencia con la poblacién campesina: la parroquia.2®

2.2. La administracidn de la tierra y la relacién con el pueblo

Si bien el catolicismo social en Cusco a mediados del siglo XX se
manifestaba visiblemente en la pastoral indigenista, la atenciéon
espiritual y tutelaje moral no eran las Ginicas maneras en que la Iglesia
mostraba su preocupacién por la vida del campesinado. Otro eje clave
de evolucion para la Iglesia cusquefia en esta época es su relacién con la
tierra, que comienza a modificarse gracias al Mons. Hermoza.

La tierra devino una cuestion central de la sociedad andina en el siglo
XX. La poblaciéon campesina e indigena, que alcanzaba el 75% de la
poblacién en la sierra, poseia entre el 10 y 15 porciento de las tierras.3°
Mientras siempre habia hasta cierto punto casos de la usurpacién
individual de terrenos, con la organizacién de sindicatos campesinos en

27 (Oscar Augusto Elizalde Prada, “Consejo Episcopal Latinoamericano.

Aproximacion histérica e inspiracién para la universidad catélica”: Revista de la
Universidad de la Salle, 71 (2016), p. 56.

% Documentos de la Primera Conferencia General del Consejo Episcopal
Latinoamericano, s.f., AAC, XXIX, 2, 35, folio 93 et passim.

2 Taylor Fulkerson, Redes translocales y tensiones locales: los cimientos de la
Prelatura de Sicuani, 1959-1970, Lima: Pontificia Universidad Catélica del Perd,
2020 (tesis de maestria), pp. 16, 39-40.

%0 Howard Handelman, Struggle in the Andes: Peasant Political Mobilization in Peru,
Austin, Texas: University of Texas Press, 1975, p. 30.
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las décadas de 1950 y 1960 esta amenaza se concretizé por medio de
accién colectiva.3! La presion por la tierra aumentaba aceleradamente
en la década de 1950 de tal manera que, “Hacia fines de la década del 50
los terratenientes no estaban en condiciones de imponer a voluntad su
autoridad”.32 La Iglesia, rica en tierras y clave en el mantenimiento del
régimen de la tierra, no fue exenta de estas tensiones.33 Algunos
propietarios buscaban modernizar sus empresas y otros elegian
abandonar sus haciendas, pero la Iglesia inicialmente buscé una
alternativa para favorecer el campesinado. Esto tendria doble filo: se
crearon nuevas politicas para la administracién de tierras que
favorecifan a los campesinos como arrendires, pero las mismas
invitaban mayor vigilancia de los bienes inmobiliarios de la Iglesia,
creando desencuentros entre el clero y el pueblo.

Poco después de la elevacion de la didcesis de Cusco en arquidiocesis,
en septiembre de 1945 se realizé el VI Sinodo para estudiar varios
problemas, entre ellos el asunto de la administracién de los bienes
eclesidsticos, tanto templos e inmuebles como tierras rusticas.34 La
arquididcesis opté por “arrendar a los comuneros no a los gamonales ni
a los semi- gamonales, [y] solo por tres afos”.3> Mons. Hermoza
prosiguié esta linea en los préximos afios, haciendo el asunto de la tierra
central en su administraciéon de la arquididcesis. La creacién de la
Sindicatura Eclesidstica en 1948 —

“para salvar, conservar, mejorar é incrementar los bienes de la Iglesia confiada a
nuestro cuidado pastoral; para subvenir a muchas necesidades de orden
temporal que sufre el gremio parroquial y sacerdotal, asi como para proveer a la
defensa de los bienes de la Iglesia y a la conservacién de sus templos y casas
parroquiales”

31 Fulkerson, “Tierra santa”, pp. 108-109.

%2 José Luis Rénique, Los suefios de la sierra. Cusco en el siglo XX, Lima: Centro
Peruano de Estudios Sociales, 1991, p. 203. Véase también Manuel Burga / Alberto
Flores Galindo, “Feudalismo andino y movimientos sociales (1866-1965)": Juan
Mejia Baca (ed.), Historia del Pert, Lima: Editorial Juan Mejia Baca, 1980, (tomo
XD), p. 74.

3 Fulkerson, "Tierra santa”, p. 108.

34 Comisiones del VI Sinodo de la arquidi6cesis, 12 de julio de 1945, AAC, LVI, 2, 27,
folio 16.

35 Carta del P. Policarpo Atayupanqui, s.f,, AAC, IX, 2, 8, folio 17 verso.
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— consolidé alin mas la supervision de los bienes de la arquididcesis.3¢

Varios afios después, en enero de 1952, el Mons. Hermoza intervino
nuevamente e introdujo normas explicitas acerca de las tierras de la
Iglesia: los parrocos casi siempre tenian la primera palabra en cualquier
acuerdo de arrendamiento, pero siempre con la aprobacion del prelado
arquidiocesano o hasta la de la Santa Sede para acuerdos con un canon
conductivo anual alto.37 Los acuerdos deberian cumplir con la ley civil,
como en el caso “del arrendamiento de inmuebles rdsticos de buena o
regular extensién”, pero también “obsérvase lo establecido por la
costumbre”, como el arrendamiento rotativo en comunidades
indigenas.38

Un tipo de tierra era diferente, exento de las reglas sobre los
arrendamientos pero bajo la misma légica: “Los bienes que usan y
usufructuaban las Economias, los organistas o cantores, los sacristanes
y los mayordomos y priostes, segiin sus fundaciones o la costumbre
inmemorial, continuaran en los mismos usos y usufructos, pues, no se
consideran como locaciones, sino como remuneracion de servicios”.3°
En suma, la cuidadosa gestidn de los terrenos eclesiasticos en general
deberia favorecer al campesinado como clase social, respetando sus
costumbres y exigiendo de los parrocos no poca atencién a la vida
material de sus parroquias.

Para cumplir con la nueva estructura de administracion, el
arzobispado parece haber mandado a copiar los libros de margesi (un
registro o inventario de tierras con los linderos bien definidos) de las
parroquias a fines de la década de 1940, un nuevo reglamento segun
indican los comentarios de varios sacerdotes. Por ejemplo, el parroco
de Urubamba Nemesio Zufiiga Carola escribi6 al arzobispo en 1949 para
informarle que

“recién se ha podido hacer el margesi de los terrenos de esta Doctrina de

Urubamba, que en ningtn libro de los inventarios existia, [...] cuya copia remito
en cumplimiento de su mandato Superior”.40

36 Acto de creacion de la Sindicatura Eclesiastica, 1948, AAC, XVI], 1, 6, folio 1.

37 Normas de la Administracién de los Bienes, enero de 1952, AAC, IX, 2, 8, folio 38.

38 Ibidem, folio 39.

39 Ibidem.

40 Carta del P. Nemesio Zufiiga Cazorla al arzobispo, 11 de agosto de 1949, AAC, VII,
2, 38B, folio 68.
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Otro ejemplo viene de 1953, cuando el parroco de San Jer6nimo mandé
el margesi de arrendatarios a la arquididcesis “de conformidad a lo que
prescribe el Derecho Candnico [..] y cumpliendo disposiciones de los
Superiores i de la Santa Sede”.#! Muchas parroquias hacian y rehacian
este registro o inventario de tierras en el temprano siglo XX, como en el
templo de Tintay, que conservaba su inventario de 1912 hasta en 1943
para defenderse contra la usurpacidon de tierras, o la parroquia de
Acomayo, que contaba con su margesi de 1916 y también el de 1926
para enfrentar un caso de usurpacién en 1952.42

A pesar de esta medida de grabar un registro detallado, la falta de
documentacion todavia generaba disputas. El parroco de Sicuani Mauro
Cuizano Gadea alegaba que un terreno de la Iglesia en Ccanccahua habia
sido usurpado y

“en dicho terreno el Patronato Escolar ha construido un local para la Escuela, que
segun un expediente que existe en la Notaria, dicho terreno ha sido cedido por
mi antecesor Parroco, Dr. Jenaro Gutierrez”.43

Al quedarse en dudas acerca de un terreno, los parrocos recomendaban
que el arzobispado consultara al parroco o parrocos anteriores, como lo
hicieron los padres Angel Soto y Angel Recharte. 44

Algunos feligreses en disputa con sus parrocos también escribian al
arzobispado, alegando errores en la administracién de tierras. Maria
Urcunuyo, de San Pedro en la provincia de Canchis, present6 un reclamo
diciendo, “por error, se ha hecho aparecer como que la otra mitad de
dicho terreno pertenece a la Iglesia”; segiin comprobaba el mismo
parroco, “posée el terreno en referencia hace mas de 50 afios sin
ninguna interrupciéon”.#> En este caso el arzobispado pidi6 que se
presentara el titulo de propiedad dentro de una semana. En otro caso,
Estanislao Solis Escalante escribi6é al arzobispo que, “por malas
informaciones de gente”, “seguramente por un error”, el parroco pedia
la restitucién de un terreno a la parroquia, pero “es injusta la

4 Carta de la parroquia de San Jerénimo, 1953, AAC, VII, 2, 38B, folio 72.

“2 Carta del P. Angel Soto, 17 de mayo de 1943, AAC, IX, 2, 8, folio 1; carta de Eulogio
Mujica Perez, juez de paz de Acomayo, s.f., AAC, IX, 2, 8, folio 23.

43 Carta de Erasmo Esquibel, ecénomo, al arzobispo, 14 de marzo de 1958, AAC,
XXXIV, 3, 11, folio 2.

44 Carta del P. Angel Soto, 17 de mayo de 1943, AAG, IX, 2, 8, folio 1; carta del P.].
Angel Recharte Z. al vicario general, 1 de octubre de 1952, AAC, IX, 2, 8, folio 17.

4 Marfa Urcunuyo al arzobispo, 11 de agosto de 1951, AAC, LXXX, 2, 38, folio 9.
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reclamacién que hace el Parroco” segin deberia indicar el margesi de
1903.46 El arzobispado no encontré fundamento para la posicién de
Solis, pues nunca presenté un titulo mientras los margesies de 1916 y
1926 favorecian la posesion de la Iglesia.

Una manera de preservar la propiedad de la Iglesia era la de prevenir
el arrendamiento de largo plazo, conforme con las disposiciones del VI
Sinodo de la arquidi6cesis. En teoria, el cambio de conductor abria la
posibilidad de que la Iglesia fuera menos parcial a familias ricas, pero
también que debiera indicar los linderos del terreno en cuestion
nuevamente, asi fijando su integridad con el paso del tiempo. Siguiendo
este razonamiento, en 1951 el parroco de Checcacupe escribié al
arzobispado para prevenir la renovacion de un acuerdo de
arrendamiento:

“No conviene a los intereses de la Parroquia, que los mismos arrendatarios
continden conduciendo el fundo, porque comprometen seriamente el derecho de
propiedad de la Iglesia, que con el tiempo pueden aducir derecho de posesién”.47

Con varios posibles conductores para el terreno y la terrible amenaza
de la usurpacion, la posesién indudable de la parroquia se convirtié en
la prioridad mas alta.

No solo se apelaba a la autoridad del arzobispado, sino también se
aplicaban castigos espirituales por la usurpacién. En 1952 cuando el
parroco Angel Recharte recurrié a las autoridades de la arquididcesis
para un caso dificil contra Melchor Alvarez, noté que su predecesor
Policarpo Atayupanqui lo habia excomulgado.*8 El Vicario General de la
arquididcesis Isaias Vargas usé el mismo castigo para apoyar al parroco
Ezequiel Quispe en abril del mismo afio.4?

Cuando la autoridad de la Iglesia no era suficiente, se luchaba por
defender las propiedades parroquiales por medio de las cortes civiles.
El parroco de Yaurisque Gumercindo Lovatén, después de tres afios de
disputa con Martin Haumani y Laurencio Concho, apel6 al Juez de la Paz
en Paruro en septiembre de 1952, escribiendo, “Los indigenas ... han

46 Solicitud de Estanislao Solis Escalante, AAC, IX, 2, 8, folio 25.

47 AAC, XXV, 2, legajo tnico, parte de Pitumarca. En Gustavo Adolfo Benza Pflucker,
Las tierras de los santos de las comunidades indigenas cusquefias y los cambios
sociales en la regién, 1890-1965, Lima: Pontificia Universidad Catdlica del Perd,
1983 (tesis de bachillerato), p. 66.

“8 Carta de Atayupanqui, AAG, IX, 2, 8, folio 17 verso.

49 Resolucidn de Isafas Vargas, 7 de abril de 1952, AAC, 1X, 2, 8, folio 21 verso.
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tratado burlarse de la justicia apelando a medios de la calumnia i
desprestigio sacerdotal, por usurpar de hecho el terreno de la Iglesia”.5°
El parroco sentia que no solo la propiedad sino también su reputacion
estaba en juego. El préximo mes llegé ante la corte otro caso de
usurpacion, que también result6 en un éxito para Lovatén.5?

En realidad, el parroco y el arzobispado no se encargaban de la
integridad de las tierras y la tarea de cobrar los cadnones de
arrendamiento sin otro apoyo, sino que las tierras de la Iglesia eran
vigiladas y cuidadas por medio de una cadena de custodia. De primera
instancia, un ecénomo laico (en general alfabeto, pero a veces
analfabeto) resultaba electo de una terna de tres candidatos de buena
reputacion; se encargaba de la administracion de las tierras de la capilla
o del templo.52 Después, el parroco supervisaba todos los inmuebles y
terrenos pertenecientes a su parroquia y sus capillas correspondientes,
y apelaba a otras autoridades para resolver disputas entre él y los
feligreses. La autoridad de ultima instancia en la administracién de las
tierras era el arzobispo o, en casos extremos, un visitador canénico. A
veces las comunidades campesinas vigilaban la calidad e integridad de
las tierras tanto como sus parrocos, especialmente donde la comunidad
tenfa una memoria viva de la donacién de un terreno especifico a la
parroquia.

Se vigilaba cuidadosamente la tierra, y se encontraba pocas razones
para enajenarla. Segun la documentacién disponible, con muy poca
frecuencia y solo a través de un letargico tramite se vendian terrenos
eclesidsticos antes de la década de 1960. En la provincia de
Chumbivilcas, Felipe Negron Romero pidié comparar un canchén en la
parroquia de Santo Tomas: la parroquia tenia diez canchones y
“necesita de dinero”, segun la solicitud. No obstante, el vicario foraneo
(el sacerdote encargado con la supervisiéon de las parroquias de una
provincia civil) recomend6 que no se lo vendiera, con lo cual estaba de

50 Carta del P. Gumercindo Lovatén, AAC, IX, 2, 8, folio 12.

5! Juicio de Lucas Yafiez, juez de paz de Paccarectambo, 2 de octubre de 1952, AAC,
IX, 2, 8, folio 4.

52 Véase AAC, LXXXVI, 1, 47 y AAC, C3, 1, folio 6 para ejemplos de una terna, y AAC,
C1, 59 para evidencia de que no era necesario ser alfabeto.
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acuerdo el vicario del arzobispado.>3 Otro ejemplo es el de Ccatcca, en
la provincia de Quispicanchi, donde los pobladores

“habian formado [...] chosas a su modo y siguién formando chosas o casas hasta
para arrendar sin dar parte al Parroco; por lo que ésos terrenos no rentan ningun
centavo a la Yglesia”,

situacidn en la cual, segtin estimaba el parroco, “Los terrenos referidos
estdn en peligro de que sean apropiados por los conductores
actuales”.>* El arzobispado demoro6 seis meses en finalizar la venta,
motivada por la amenaza inminente de la usurpacién.

Después de mas de una década de favorecer al campesinado por
medio del control cuidadoso de las tierras eclesiales, las enormes
presiones para la tierra y las tensiones sociopoliticas dejaban la Iglesia
en necesidad de articular otra politica. Para resolverlas y “para dar
acceso a la propiedad privada al mayor nimero de familias”, habia que
pensar con la vanguardia, anticipar la innovacién doctrinal y proponer
una reforma agraria en el seno de la Iglesia.>>

2.3. La tierra en la época de la reforma conciliar

En gran parte olvidada, la Reforma Agraria Eclesidstica (RAE)
organizada en la Arquidi6cesis de Cusco y sus jurisdicciones
sufraganeas marcé un cambio drastico de politica institucional. Entre
1961 y 1971, durante las preparaciones del Concilio, su desarrollo y la
implementacién de sus reformas, la RAE enajend “alrededor de 20 mil
hectareas en casi todas las provincias del departamento de Cusco, un
hecho sin precedentes para la Iglesia en el Per1”.>6 Modificé también la
relacién entre el cleroy el pueblo, pues el proceso de la venta y posterior
transicion hacia programas de formacién y educacién para el
campesinado dieron nueva vida a la pastoral indigenista bajo otro
aspecto.

53 Carta de Felipe Negron Romero al arzobispo, 27 de abril de 1956, AAC, XXXIV, 3,
8-B, folio 2; respuesta de Isafas Vargas, 20 de junio de 1956, AAC, XXXIV, 3, 8-B,
folio 4.

54 Carta de Pedro Vargas C. al arzobispo, 12 de diciembre de 1947, AAC, LXXX, 1,17,
folio 2.

5 “Reforma agraria”: La Prensa, (1 de octubre de 1963), p. 4, en AAC, V, legajo unico,
folio 51. Fulkerson, “Tierra santa”, pp. 109-110.

% Fulkerson, “Tierra santa”, p. 121.
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Son muy pocas las voces clericales que atestiguan la reaccién a la
RAE, pero se detecta un clero dividido. Por un lado, se infiere por la gran
cantidad de pedidos de venta que en algunos distritos el éxito de esta
reforma “se debe a la iniciativa del parroco y la presencia de un notario
para redactar los pedidos”.57 Si bien se registraban muy pocas quejas de
los clérigos del Arzobispado del Cusco, en la Prelatura de Sicuani,
encabezada por un prelado norteamericano y dirigida por los
Carmelitas provenientes de los Estados Unidos, el clero local registraba
otra reaccion. Lamentaban los curas cusquefios que carecerian de
ingresos para sus parroquias sin las tierras de la Iglesia:

“Los sacerdotes nacionales que sostenian los gastos de mantenimiento de sus
parroquias con los ingresos de los terrenos planteaban conservar las
propiedades de la Iglesia”,

necesarias sin acceso a donaciones extranjeras.>8

En fin, a mediados del siglo XX florecia una pastoral indigenista en la
regién cusquefia. Algunos sacerdotes, como Isaias Vargas y Tedfilo
Uscamaita, proyectaban con gusto una visién indigenista de la Iglesia,
mientras otros parrocos implementaban politicas creadas en el
arzobispado pensando en “la condiciéon del indio”. El clero local tenia la
capacidad lingliistica para encontrar, catequizar y predicar a sus
feligreses en su lengua natal, y el deber de conocerlos para vigilar los
bienes de la Iglesia. Las politicas pro-campesinas culminaron en la RAE,
que retaba la viabilidad econémica de algunas parroquias. No obstante,
esta Iglesia local que revitalizaba su propia presencia social y material
para acompafiar mejor al campesinado no era la inica manera de ser
Iglesia en el contexto cusquefio. Otro modelo vendria con los
misioneros, arraigado en otra visién de la historia y futuro de la fe en
los Andes.

5 Ibidem, p. 114.

% Elva Porcel / Pedro Hinde, “Primera etapa: 1959-1970. Creacién y organizacion
de la Prelatura: Mons. Nevin Hayes”: Franz Riedel (ed.), Una Iglesia en marcha con
el pueblo. Prelatura de Sicuani: 40 afios, 1959-1999, Lima: Prelatura de Sicuani-
Centro de Estudios y Publicaciones, 1991, p. 62. La realidad de la dependencia
econdmica del clero local es también atestiguado por Fitzpatrick-Behrens, The
Maryknoll Catholic Mission, p. 70.
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3. El catolicismo social de los misioneros extranjeros, 1955-
1965

3.1. La renovacion eclesial bajo Pio Xll y la llegada de misioneros

La llegada del clero misionero extranjero en la regién del Cusco se debe
a la reorganizacion de la Iglesia latinoamericana en la década de 1950.
El pontificado del diplomatico Eugenio Pacelli, que tomé el nombre Pio
XII, atestigué una expansién notable de la representacién oficial del
Vaticano alrededor del mundo, asi elevando la legitimidad de la Santa
Sede en asuntos internacionales mientras la Iglesia daba apoyo a
movimientos populares y a la integracion regional.>® Ademas,

“se observaba en cada Estado-nacién una Iglesia catélica fuertemente
organizada con extraordinaria expansion episcopal, si se toma en cuenta que
bajo el pontificado de Pio XII, las jerarquias episcopales latinoamericanas habian
pasado de 168 a 436 obispos para los 22 paises de la region”.60

Pio XII animaba a las conferencias de obispos a tomar bajo
consideracion las condiciones particulares de su contexto, tal como
instruyé a los obispos latinoamericanos reunidos en Rio de Janeiro en
1955 en su carta Ad Ecclesiam Christi.61

Para América Latina, uno de los problemas mas serios era la falta de
clero, el cual abria las puertas a un conjunto de amenazas,
especialmente en aquellas zonas desatendidas por el clero. El
protestantismo, ateismo y comunismo, entre otras, constituian las
preocupaciones principales para el pontifice, el episcopado continental
y también los laicos Ilatinoamericanos. Tales ansiedades se
manifestaban y en los discursos del papa y entre los laicos en la reunién

59 Francesco Leoni, “Politica exterior de la Santa Sede”: Revista de Politica
Internacional, 86 (1966), pp. 8-11; John Agnew, “Deus Vult: The Geopolitics of the
Catholic Church”: Geopolitics, 15: 1 (2010), p. 47; Andrés Rivarola Puntigliano,
“The geopolitics of the Catholic Church in Latin America”: Territory, Politics,
Governance, 9: 3 (2021), pp. 461-463.

80 Jean-Pierre Bastian, La mutacién religiosa de América Latina. Para una sociologia
del cambio social en la modernidad periférica, Ciudad de México: Fondo de
Cultura Econémica, 1997, pp. 39-40.

61 (Oscar Augusto Elizalde Prada, “Consejo Episcopal Latinoamericano.
Aproximacion histérica e inspiracidn para la universidad catélica”: Revista de la
Universidad de la Salle, 71 (2016), p. 56.
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continental de Accion Catdlica en Chimbote, Pertd, en 1953.62 Junto con
dos cartas enciclicas que servian como convocatorias para misiones en
Africa y América Latina, las stplicas urgentes de la Santa Sede a la
Iglesia estadounidense ayudaron a multiplicar el clero, religiosos y
laicos disponibles para suplir la aguda falta de clero nativo.¢3 Bajo el
asesoramiento del Vaticano, se creé lo que el periodista Gerald Costello
describe como un “tridngulo” de las misiones modernas entre tres focos:
el Vaticano, Norteamérica y Latinoamérica.t*

Todas estas dindmicas en conjunto —un servicio diplomatico
aumentado, un episcopado en expansion, atencién particular a los
problemas regionales y nuevos misioneros destinados al continente—
transformaron la Iglesia institucional, pero también su presencia social.

Primero, la nueva atencién a la institucionalidad de la Iglesia marc6
de multiples maneras la Iglesia cusquefia. Con el apoyo del nuncio
apostolico Fernando Cento, los obispos de la regién se empefiaron en
definir bien sus jurisdicciones eclesiasticas. En 1942 y otra vez en 1955
se gestiond un estudio para definir con precision dénde quedaba la
frontera entre el territorio de la Arquididcesis del Cusco y el del
Vicariato Apostélico de Puerto Maldonado.6> En 1958 y 1959 se
separaron de la arquididcesis dos nuevas jurisdicciones eclesiasticas, la
Didcesis de Abancay y la Prelatura de Sicuani. La expansién de
capacidad institucional en las zonas rurales deberia alentar la atencién
pastoral y, por consiguiente, hacer llegar la religion catdlica hasta a los
pueblos alejados y desatendidos.

62 Pio XII, “Lis qui interfuerunt Conventui alteri catholicorum ex universo orbe, pro
Laicorum Apostolatu”: Acta Apostolicae Sedis. Volumen 49, Roma: Typis
Polyglottis Vaticanis, 1957, pp. 935-936; William ]. Coleman, M.M., Latin-
American Catholicism. A Self-Evaluation, Maryknoll, New York: Maryknoll
Publications, 1958, pp. 46, 55.

83 Catherine Foisy, “Preparing the Québec Church for Vatican II. Missionary Lessons
from Asia, Africa, and Latin America, 1945-1962”: CCHA Historical Studies, 78
(2012), p. 24.

64 Gerald Costello, Mission to Latin America. The Successes and Failures of a 20th
Century Crusade, Maryknoll, New York: Orbis, 1979, p. 29. Véase también
Fulkerson, “Redes translocales”, pp. 25-28.

85 “Delimitacién de la Didcesis de Cusco y del Vicariato Apostélico del Urubamba y
Madre de Dios”, 1942, AAC, LXXX 1, 8; Carta de Mons. Hermoza al presidente de la
Basilica Metropolitana, 7 de junio de 1955, AAC, XXXVIII 1, 21, folios 1-2.
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Después, un clero extranjero, mayoritariamente norteamericano con
una presencia francesa y espafiola notable, compuesto de sacerdotes
religiosos, sacerdotes diocesanos “Fidei Donum” y los de la Sociedad de
Santiago Apdstol, comenzd a llegar en el sur andino en la década de
1940.66 Gracias al cierre de China a los misioneros al inicio de la década
de 1940, el regreso de muchos misioneros europeos a su continente
después de la Segunda Guerra Mundial y un boom de vocaciones en
Estados Unidos y Canada en la posguerra, la Iglesia norteamericana
podia proyectar su éxito numérico a la misma vez que este clero
apoyaba una nueva pax americana, capitalista y cristiana en su
concepcion.

Llegando al sur andino como misioneros y, a veces, como los nuevos
“duefios” de jurisdicciones recién creadas eran los Maryknoll de los
Estados Unidos en la Diécesis de Puno y luego en la Prelatura de Juli, los
Sagrados Corazones de Francia en la Prelatura de Ayaviri, los Carmelitas
norteamericanos en la Prelatura de Sicuani y la Sociedad de Santiago
Apoéstol en la Didcesis de Abancay, los ultimos dos siendo vecinas y
sufragdneas del Arzobispado del Cusco. Aqui se relata principalmente la
experiencia de los Carmelitas provenientes de los Estados Unidos y
Canada. Los misioneros fueron motivados por un conjunto de razones,
las cuales condicionaban su concepto de renovacién eclesial en el
contexto andino.

3.2. Las motivaciones de los misioneros

Primero, ;por qué vinieron estos misioneros extranjeros? Cuatro
motivos aparecen: uno religioso, otro vinculado con la obediencia
religiosa, el tercero en la cultura y modernizacién y, finalmente, el
anticomunismo.

Primero, los sacerdotes y religiosos que serian enviados a
Latinoamérica como misioneros en las visperas del Concilio entendian

% Con respecto a los sacerdotes “Fidei Donum”, véase Mario Aguilar, “Desde Espafia
a Chile y a Nicaragua en tiempos de revolucién. Los misioneros ‘Fidei Donum’ en
las décadas de los 70 y 80”: Nufiez / Rodriguez (eds.), Mas alla, pp. 449-466, y
Francisco d’Alteroche, Testimonio de un caminar. Vivir el evangelio en América
Latina, Lima: Centro de Estudios y Publicaciones, 2011, pp. 26, 34. Sobre la
Sociedad de Santiago Apoéstol, véase James F. Garneau, “Santiago
Matacomunistas'? Cardinal Cushing’s Crusade against Communism in Latin
America and the St. James Society”: U.S. Catholic Historian 22: 4 (2004), pp. 97-
115.
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que tenian un deber religioso: el de acrecentar el nimero de fieles y
aumentar la fe de aquellos catélicos insuficientemente evangelizados;
por consiguiente, recibian su envio como una consagraciéon especial.
Para expresar esta realidad, existian liturgias para el envio a la
mision. Por ejemplo, el cardenal Richard Cushing, arzobispo de Boston
y el fundador de la Sociedad de Santiago Apdstol, organizé una
“Ceremonia de Envio” en la catedral de Boston para los sacerdotes de la
Sociedad de Santiago Apostol.67 Los Carmelitas también tenian una
liturgia para la partida de misioneros: después de un sermén y la
renovaciéon de sus votos religiosos con un énfasis especial en la
obediencia, se bendecia la cruz del misionero y se la entregaba a cada
misionero, que afirmaba, “No gloriaré salvo en la cruz de nuestro Sefior
Jesucristo, por medio de la cual el mundo es crucificado a mi y yo al
mundo”.8 La misién era encomendada por medio de la oracién y la
bendicién, pero también por medio de las autoridades de la Iglesia.
Segundo, las convocatorias de misioneros de Pio XII ejercian un peso
notable en el discernimiento de misioneros. Obispos y sacerdotes
empleaban la idea de que su encargo era recibido directamente del
Papa. El famoso “diezmo” de religiosos que el Papa pidi6 de la Iglesia
estadounidense en 1961 en realidad era la idea del P. John Considine de
Maryknoll, pero venia mejor acogida como una iniciativa pontificia.t® En
la designacién del padre carmelita Nevin Hayes como el primer prelado
de Sicuani, se expresaba la misma idea. Cuando el nuncio apostélico al
Pert Romolo Carboni se acercé a los Carmelitas para pedir que se
encargaran de una prelatura, insistia en que primaba “una orden del
Vaticano”, aun antes de compromisos ya hechos con la Arquididcesis de
Lima.7? Cuando Hayes recibi6 la noticia del nuncio apostoélico de que fue
nombrado el primer prelado de Sicuani, hacia eco de este sentimiento:

“Mi reaccion y deseo eran de rehusar el puesto, pero habiendo sido participe de
la firma de la carta al provincial [pidiendo que aceptara una prelatura], y

57 John Henry Cutler, Cardinal Cushing of Boston, New York: Hawthorn Books, 1970,
p.192.

68 “The Call of Christ is Answered”, s.f, Carmelite “Purissimum Cor Mariae”
Provincial Archives (CPCMPA), B-1 Box 6.

89 Costello, Mission, pp. 44, 47-48.

0 Carta de Nevin Hayes, 0.Carm. a Brendan Gilmore, 0.Carm., 10 agosto de 1960,
CPCMPA, Brendan Gilmore, Peru, Lima (Correspondence 1960-63), p. 2.
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creyendo sinceramente que era el deber de los Carmelitas de aceptar esta
empresa misionera, no veia como podria rehusar la obligaciéon”.”t

La voluntad de la Santa Sede no solo suscitaba deseos misioneros sino
también servia como légica para fijar los detalles especificos de la
mision.

Tercero, la misién comprendia un elemento cultural. El envio a
América Latina no era solo una misién para suplir el clero
latinoamericano segun los designios el papa, sino también para aportar
un estilo particular de catolicismo norteamericano para el mundo en
desarrollo. Este estilo se concebia como un reflejo del orden y buen
gobierno, de los valores de la civilizacién moderna y el desarrollo,
manifestados por excelencia en la cultura de los Estados Unidos. La
modernizacién en las décadas de 1950 y 1960 servia como

“un marco conceptual que articulaba un conjunto comun de preconcepciones
sobre la naturaleza de la sociedad estadounidense y su capacidad de transformar
un mundo percibido como material y culturalmente deficiente”.”2

Esta ideologia postulaba que toda sociedad seguia un patrén estable de
desarrollo, y que los paises mas desarrollados (como los Estados
Unidos) podrian infundir los valores, tecnologia y recursos para
desarrollar aceleradamente las naciones aun subdesarrolladas (como
las de América Latina). Con la insercién de misioneros para importar el
catolicismo influenciado por su cultura se pensaba civilizar y
modernizar Latinoamérica.

Finalmente, habia un motivo politico: el anticomunismo. A pesar de
su importancia en la cultura politica de los Estados Unidos, esta
ideologia politica parece ser un motivo secundario que no se explicitaba
tanto como los demas. No obstante, servia como un trasfondo para
interpretar y legitimar otras iniciativas, como la reforma jurisdiccional
de la Santa Sede y la modernizaciéon, o mas bien como clave de
interpretaciéon para las dinamicas locales incomprensibles a los
extranjeros.

Entonces, los misioneros fueron alentados por diversos motivos —
religiosos, institucionales, sociales y politicos—. Para interpretar el

" Ibidem.

72 Michael E. Latham, Modernization as Ideology. American Social Science and
“Nation Building” in the Kennedy Era, Chapel Hill, North Carolina: University of
North Carolina Press, 2000, p. 5.
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modelo de renovacién que pusieron en practica, es menester tomar en
consideracion sobre todo su percepcién del mundo andino.

3.3. Misioneros modernizadores en el sur andino

3.3.1. La lectura misionera del mundo andino

Mientras el clero local vivia un indigenismo a través de la Iglesia
institucional, los misioneros extranjeros provenian de otro contexto y,
por ende, traian consigo otra mentalidad cultural. En particular, veian
la historia y geografia de los Andes de manera distinta, y sus conceptos
étnico-raciales y culturales se adaptaban solo con dificultades.

Hayes, escribiendo para lectores en los Estados Unidos, presentaba
las provincias altas de Cusco como un lugar congelado en el tiempo que
no habia cambiado desde el siglo XV o XVI.73 Segtn el prelado, nunca
hubo progreso, y la gente vivia en las mismas condiciones de miseria
desde hace siglos, sufriendo y en necesidad de atencién espiritual y
material. Este sentimiento fue reiterado por otros misioneros. Mons.
Enrique Pélach, el obispo espafiol de Apurimac de 1968 a 1992, veia la
vida agraria, analfabetismo y falta de instituciones publicas como
reflejos del paisaje invariable: “El sabio Antonio Raymondi describia al
departamento de Apurimac como 'un papel arrugado en donde el
tiempo se detuvo hace siglos'. No le faltaba razén”.74

En cuanto a su compresion de la etnicidad y la raza, los misioneros
adoptaron la nomenclatura peruana de “mestizos” y “cholos”, tratando
de definir estas palabras en inglés para sus superiores
norteamericanos. Segun entendian, las palabras “cholo” y “mestizo”
eran equivalentes, pues no vefan las distinciones presentes en la
sociedad andina. Su discurso racial reflejaba el “imaginario
hegemonico” que naci6 con la Ilustracidn y se difundia con pretensiones
cientificas en el siglo XIX, como ha observado Cecilia Méndez: la sierra
era un espacio “indio”, asociado con la falta de civilizacion, la
supersticion y una debilidad moral casi insuperable.”s No veian las
dimensiones de clase, lengua, poder y geografia asociadas con el ser

7 Nevin Hayes, O.Carm. “SICUANI. What Is It?", s.f, CPCMPA, Peru,

Sicuani/Prelature 1 of 2.

7 Enrique Peélach, Abancay. Un obispo en los Andes peruanos, Madrid: Ediciones
Rialp, 2005, p. 49.

S Cecilia Méndez Gastelumendji, “De indio a serrano: nociones de raza y geografia
en el Peru (siglos XVIII-XXI)”: Histérica 35: 1 (2011), pp. 96, 99-101.
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“indio”, “cholo” o “misti”, ni la flexibilidad posible en la
autoidentificacion étnica.’¢ Esquivando la marafia terminolégica en
espafiol, el clero extranjero también usaba la frase “native priests” para
indicar sacerdotes peruanos o nacionales, una expresiéon con
ambigiiedad en el contexto norteamericano. La frase en inglés puede
leerse como vocaciones locales o lugarefios o, mas bien, como
vocaciones autdctonas o indigenas; este ultimo sentido podria
interpretarse como un desprecio por los “natives” por ser incivilizados.
A veces usaban epitetos despectivos abiertamente en sus cartas.

Mas alla del lenguaje impreciso y los prejuicios, los extranjeros
dejaban en claro que el clero local era deficiente segun sus criterios.
Segun el nuncio Carboni, “era dificil encontrar candidatos aptos en el
ambito local” para servir como los nuevos prelados en la sierra, una
opinién que Hayes llegd a compartir.”? En una carta, Hayes dice
explicitamente, “no quiero vocaciones nativas”, y enumera varias
razones.’8 Segun él, los curas locales habian recibido una pésima
formacién y tenian malas, hasta escandalosas, costumbres, incluso
problemas con mujeres, alcohol o avaricia. Eran ingenuos:

“Estos pobres, ignorantes cholos se tragan el cuento de la propaganda
[comunista] completamente [fall for the propaganda hook, line, and sinker]”.79

Evidentemente, no encontraba distinciones entre los sacerdotes de
mala fama y aquellos conocidos como cultos y devotos, promotores del
progreso del pueblo.

Sea por prejuicio o sea por un sincero espiritu reformista, antes del
Concilio el clero misionero no veia benignamente el catolicismo andino.
Se relata que

76 Andrew Canessa, Intimate Indigeneities: Race, Sex, and History in the Small
Spaces of Andean Life, Durham, North Carolina: Duke University Press, 2012, pp.
163-165; Deborah Poole, “Introduction: Anthropological Perspectives on
Violence and Culture — A View from the Peruvian High Provinces”: Deborah Poole
(ed.), Unruly Order: Violence, Power, and Cultural Identity in the High Provinces
of Southern Peru, Boulder, Colorado: Westview Press, 1994, pp. 6-7.

7 David McEvoy, Twenty-Five Years of Modern Mission. The North American
Carmelites in Peru, 1949-1974, Silver Spring, Maryland: Washington Theological
Union, 1988 (tesis de maestria), p. 92.

78 Carta de Hayes a Gilmore, 25 de septiembre de 1961, CPCMPA, Brendan Gilmore,
Peru, Lima (Correspondence 1960-63), p. 2.

" Ibidem.
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“algunos padres norteamericanos eran intolerantes con las costumbres
tradicionales del lugar, por ejemplo botaban las velas que los devotos solian
prender para los santos de su devocioén, arrancaban las flores que adornaban las
andas y los altares de los santos, pateaban los recipientes de los licores
preparados para la festividad”

y mas.80 Segin Albano Quinn, el segundo prelado de Sicuani,

“los nuevos [agentes pastorales] venian de Irlanda, de USA, etc. con la misién de
catequizar, atender y organizar la iglesia local. Era la vision de la Iglesia
Americana. [..] Por eso para los sacerdotes que venian a trabajar a la Prelatura,
con esa idea de Iglesia parroquial, nunca llegaron a entender que la gente que
nunca pisaba la Iglesia pidiera misas en las fiestas u otras ocasiones”.81

El modelo devocional legado a las fiestas y la realidad parroquial de
grandes partes de América Latina (capillas alejadas del templo central,
una configuracién necesaria por la distribucion de la poblacion) exigia
otro estilo de atencién pastoral. Junto con diversos estandares de lo que
conocfan para el comportamiento del clero, la realidad religiosa que
velan hacia indeseable una sintesis entre la cultura andina y un
catolicismo modernizado.

En lugar de una modernizacién que celebraba e integraba el pasado
incaico, otra modernidad deberia llegar a los Andes y transformar un
mundo atrasado. Esta modernidad tomaria forma por medio de la
reorganizaciéon de la parroquia, la reformacion del clero y el uso
eficiente de recursos eclesiales.

3.3.2. La renovacidn eclesial por medio de la modernizacion

Al llegar, los misioneros trajeron consigo un ideal de catolicismo
basado, en gran parte, en el modelo de parroquia que florecia en las
ciudades norteamericanas, donde los barrios étnicos de inmigrantes
europeos giraban en torno de la parroquia local.82 Del clero recibian los
sacramentos, de las hermanas religiosas recibfan una educacién en su
madre lengua y de la generosidad de su propia comunidad recibian las
limosnas; la vida social se apoyaba en las asociaciones laicas para

8 Porcel / Hinde, “Primera etapa”, p. 87.

81IPA, “Bosquejo”, pp. 38-39.

82James Hennesey, American Catholics: A History of the Roman Catholic Community
in the United States, New York: Oxford University Press, 1981, p. 237.
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hombres, mujeres y jovenes.83 El progreso de la comunidad se asociaba
con la parroquia.

Por ende, en la Prelatura de Sicuani los Carmelitas buscaban
implementar lo que llamaban las cuatro "C": la casa, para fundamentar
bien el hogar cristiano; la capilla, para nutrir el alma; el colegio, para
educar; y la cancha, “donde estar con sus amigos”.84 La formacién
integral de la persona era el enfoque, pero desde un ideal
norteamericano. Los Carmelitas se ocuparon en fundar grupos laicos y
diversificar los programas disponibles para re-crear una parroquia
intensamente activa en la ciudad de Sicuani: un programa de cursillistas
y la Legiéon de Maria, el Movimiento de la Juventud Cristiana, un
programa de scouts para los jévenes, un coro y un grupo de reflexiéon en
la parroquia.85 También fundaron una cooperativa y emplearon el
apoyo de catequistas rurales para ampliar el alcance de su apostolado.

Este modelo parroquial que gozaba de grandes éxitos en los Estados
Unidos tendria limitaciones en el contexto peruano. La parroquia del
barrio norteamericano crecia desde la organizacion social entre los
feligreses, una cualidad orgénica perdida en la imposicién del modelo.
Por ende, el trabajo social de los norteamericanos solia tomar la forma
de asistencialismo en vez de apoyo mutuo: trajeron recursos desde
afuera para mejorar el nivel de vida local a través de proyectos de
educaciény formacién clerical, y también personal técnico y profesional
en la forma de misioneros laicos, como los Voluntarios del Papa para
América Latina (PAVLA).86

Era imprescindible, ademas, modernizar al clero local. Hayes hizo
una de sus primeras prioridades una inversién monetaria en el clero de
la prelatura:

“Yo pedia limosnas en EE. UU. y compré un calefactor de kerosene para las ‘casas
curales’. Adobe caliente serd un poco mas cémodo, en todo caso. Les compré

8 Fitzpatrick-Behrens, The Maryknoll Catholic Mission, p. 36.

841PA, “Bosquejo”, pp. 60-61.

8 Pedro Negre Rigol / Franklin Bustillos Galvez, Sicuani — 1968. Estudio socio
religioso, La Paz: Instituto Boliviano de Estudio y Accién Social, 1969, p. 167.

8 Costello, Mission, pp. 89-102, 139-142 y 169-173; Angelyn Dries, The Missionary
Movement in American Catholic History, Maryknoll, New York: Orbis, 1998, pp.
189-196; Taylor Fulkerson, “A Mission of Their Own: Catholic Laity and
Transnational Missions in Peru and Brazil, 1955-1970”: American Catholic
Historical Association, 2023.
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subscripciones a una buena [revista] mensual clerical espafiola. Este afio por fin
logré comprar un generador de gasolina para cada sacerdote. Ahora la casa
parroquial es un lugar importante —Ia tUnica casa en cada pueblo con luz
eléctrica—" .87

Las mejoras para la vida material del clero tendrian un doble efecto: en
términos practicos, le permitiria leer de noche y mantenerse al tanto de
la teologia y la espiritualidad a través de revistas catdlicas, pero
simbdlicamente, el sacerdote seria “la luz del mundo” (Mt. 5,14) y la
puerta de ingreso para la modernidad. Por medio de la vida moderna, el
sacerdote se convertiria en “un hombre educado, lector, con horizontes
intelectuales internacionales”, un logro para toda la comunidad.88

El vinculo cercano entre la modernizacién y el imperialismo cultural
se hizo mas evidente afios después. Como reflexionaron un sacerdote y
una laica,

“Los padres, hermanas y misioneros laicos, aunque inconscientemente,
impusieron muchas veces su propia cultura en las relaciones con el pueblo de
Sicuani con la idea de traer lo mejor de su cultura pragmatica, técnica y
'desarrollada’ a un pueblo 'subdesarrollado' .8

Si bien la renovacion de la Iglesia se manifestaba sobre todo en un
programa cultural, ya se ve que la dimensién material no era ausente
del programa misionero para re-imaginar el catolicismo andino.

3.3.3. La cultura material de la Iglesia y la modernizacién

Finalmente, los recursos de la Iglesia deberian ser modernizados. Como
ya se ha visto, la tierra era un tema de alta importancia para el clero
local, tanto en su conservacién como en el desarrollo de su enajenacion
a través de la RAE, en cuales procesos los parrocos ejercian su
autoridad. En contraste, los clérigos extranjeros percibian la tierra
como un impedimento a la modernizacién. Por ejemplo,

“Considerando la posesidn de la tierra por la Iglesia como un vestigio de los
tiempos feudales, Cushing esperaba que el gobierno comprara la tierra a un costo
minimo para darla a los campesinos, junto con herramientas agricolas del
socorro estadounidense”.90

87 Hayes, “SICUANI What Is It?”, pp. 1-2.
8 Fulkerson, “Redes translocales”, p. 61.
8 Porcel / Hinde, “Primera etapa”, p. 86.
9 Cutler, Cardinal Cushing, p. 192.
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Cushing sufria la desventaja de la distancia, pero la opinién entre los
misioneros locales no diferia mucho, revelando la fuerza de la ideologia
de la modernizacién. Hayes veia en las tierras de la Iglesia “una solucién
para la mayor parte de los problemas de la nueva jurisdiccién”, tanto
politicos como sociales.?! Bajo su gobierno, la Iglesia en Sicuani no
enajend las tierras progresivamente, sino repentinamente:
inicialmente, las vendié después de la masacre de casi veinte personas
por la policia cerca de San Pablo en la provincia de Canchis en 1964, y
luego entregd lo que quedaba de las propiedades para la reforma
agraria de la régimen del General Velasco Alvarado, que comenzé en
1969.92 Por lo visto, el clero extranjero no contemplaba sino
vulnerabilidades en la tierra.

En vez de hallar los fondos necesarios para la vida parroquial por
medio de la actividad agraria, como hacia el clero local indirectamente,
el clero misionero recibia apoyo econémico a través de extensas redes
de financiamiento. Los Carmelitas recibian donaciones desde sus
parroquias y escuelas para sus misiones sudamericanas. El cardenal
Cushing vinculaba el catolicismo con el progreso material, y por ende
financié6 un programa agresivo de construccién financiado por sus
feligreses en Boston y de sus propios fondos.?3 La misién era “un
programa colosal de socorro material y espiritual”, organizada para una
victoria politica y religiosa.?* El sentido material de la misién era
inseparable del sentido espiritual.

La nueva orden que se introducia en la Iglesia por medio de la
reforma jurisdiccional y la llegada de misioneros socavaba Ila
estabilidad econémica del clero local. Segin Mons. Thomas Daily,
obispo y miembro de la Pontificia Comisién para América Latina y la
junta directiva de la Sociedad de Santiago Apdstol, la creaciéon de nuevas
di6cesis reducia los ingresos del clero secular:

“Recuerdo que algunos sacerdotes peruanos estaban molestos [...] porque antes
llegamos como un equipo y dividimos su territorio en dos. Esto significaba que

9 Fulkerson, “Tierra santa”, p. 116.
9 Ibidem, p. 117.

9 Cutler, Cardinal Cushing, p. 194.
% Ibidem, p. 198.
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perderian dinero, y, aunque ministraban imperfectamente, esto era algo —los
honorarios de las fiestas y otras cosas— que necesitaban para sobrevivir”.95

Ademads, algunos misioneros religiosos no cobraban por sus servicios,
como los Maryknoll, haciéndose favorables a la poblacién local en
comparacion con el clero cusquefio y punefio, también perjudicando su
estabilidad econémica.?¢ La pérdida de tierras de la Iglesia por encima
de los cambios jurisdiccionales y culturales suscitaba reacciones
fuertes. Segun testigos de la Prelatura de Sicuani,

“Estas decisiones tuvieron sus secuelas, pues quedaron descontentos algunos
parrocos que no querian perder los ingresos que les daban los terrenos, asi
mismo [sic] los sacristanes, rezadores, cantores y demas colaboradores de la
Parroquia que no pudieron obtener los terrenos para si y los feligreses que
querian seguir manteniendo las tradiciones religiosas de sus Santos con el
usufruto de los terrenos”.%7

Por lo menos en areas rurales, que comprendia la mayoria de la
Prelatura de Sicuani, la modernizacién extranjera amenazaba no solo la
economia parroquial, sino todo el modelo establecido y el tejido social
en torno al templo.

La renovacién misionera de la Iglesia operaba segin un modelo
modernizador, tanto en la estructura de la parroquia como en la vida
material de la Iglesia. Se pensaba importar una modernidad
completamente ausente, en gran parte ignorando la modernidad ya
presente en el sur andino y la presencia de clérigos que luchaban por el
progreso del campesinado. Aprovechando la reforma jurisdiccional
bajo el pontificado de Pio XII, el clero extranjero tenia a su alcance
espacios y autoridad suficientes para imponer su programa de
renovacion y experimentar con nuevas formas eclesiales en el contexto
andino a pesar de las protestas del clero local. Ahora, a modo de
conclusién, busquemos los puntos de encuentro y desencuentro entre
estos dos modelos de renovacion.

% Costello, Mission, p. 38.
% Fitzpatrick-Behrens, The Maryknoll Catholic Mission, p. 70.
9 Porcel / Hinde, “Primera etapa”, p. 63.
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4. Modelos de renovacidn eclesial en el sur andino en la vispera
del Concilio

Hemos identificado dos modelos de renovacién entre el clero local del
Cusco y el clero misionero extranjero en las décadas antes del Concilio
Vaticano II en el sur andino, dos corrientes ideolégicas y eclesiologicas
que informaban los intentos de crear un catolicismo atento a las
problematicas sociales. Dos temas en particular marcan la diferencia
entre el catolicismo social del clero andino y aquello del clero
misionero: la modernidad y la tierra.

Primero, mientras el clero cusquefo vivia el indigenismo, un
renacimiento de la identidad serrana y una reivindicacion de los héroes
locales, como Tupac Amaru II, el clero extranjero era muchas veces
ciego ala historia regional y su eco contemporaneo. Buscaban importar
e imponer la modernidad donde pensaban que era ausente, pero no
habian desarrollado todavia los matices culturales para ver el
dinamismo de la regién. Por consiguiente, buscaban implementar el
modelo parroquial mas probado y exitoso en su propia cultura, pero sin
la base orgéanica que necesitaba.

Segundo, los recursos materiales de la Iglesia, y de manera particular
la tierra, venian concebidos bajo criterios distintos. Para el clero
cusqueiio la tierra era un recurso precioso, cuidadosamente
supervisado y progresivamente enajenado en un momento de altisimo
peligro social en la vispera de las reformas agrarias estatales. Habia una
continuidad de motivacion indigenista, no siempre clara, detras de las
politicas sobre los terrenos eclesidsticos. En contraste, el clero
misionero solo veia valor monetario y un freno para la revoluciéon
marxista que estaba por irrumpir por donde fuera un descontento
social. Las dos politicas de la tierra favorecian la estabilidad social, pero
la ruta hacia ella serfa completamente distinta.

En fin, se puede aducir que estos dos catolicismos sociales —uno
indigenista y atento a las condiciones locales, y el otro partiendo de la
experiencia inmigrante norteamericana de Iglesia y con ganas de
introducir la modernidad— compartian algunas metas, como el
progreso y la creacion o preservacion de condiciones de estabilidad
para el catolicismo en un mundo convulso y agitado. No obstante, los
caminos diversos hacia esas metas serian incompatibles. Un nuevo
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camino comun, en cambio, seria posible para la Iglesia del sur andino
después del Concilio.?8

% Jara, “El sur andino”, pp. 397-441 narra sintéticamente la experiencia
posconciliar de la region.
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