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Guillermo Tell Aveledo Coll

La cuestión religiosa en los lenguajes políticos 
durante la crisis de la sociedad colonial venezolana 
(1810–1830)

La crisis de la sociedad colonial venezolana implicó un profundo cambio 

ideológico en el cual, las élites pasaron de profesar una visión legitimista 

monárquico-católica, a cultivar una visión secular del discurso y de las insti-

tuciones políticas de la República venezolana, que finalmente llegaría a 

imponerse. Este cambio, sin embargo, no fue ni brusco ni simplemente 

dicotómico. En las décadas en las que transcurrieron las diversas etapas de 

la crisis, una gran variedad de lenguajes plasmó la relación entre política y 

religión.

Es así como hemos identificado la existencia de cinco lenguajes político-

religiosos: el lenguaje del absolutismo de derecho divino en su versión cató-

lica; la teoría política católica pactista; un republicanismo liberal o de la 

«sociedad comercial»; un republicanismo cristiano; y un republicanismo 

«clásico». Estos discursos se configuraron a partir de los problemas derivados 

de la relación entre sociedad y religión, y entre poder político e Iglesia 

Católica: la tolerancia de cultos, el sustento de legitimación teleológica del 

orden político, el régimen de Patronato, la persistencia del fuero eclesiástico 

y las virtudes morales del buen republicano, que permanecieron como cate-

gorías constantes en medio de la acelerada transformación ideológica, y que 

tuvieron – como cabía esperar – consecuencias en las instituciones políticas y 

jurídicas del período.1

El presente artículo plantea una reconstrucción del efecto y la interacción 

de los lenguajes políticos planteados entre visiones alternativas sobre lo que 

debía ser – o aspirar a ser – la nueva República y su relación con la religión.

1 Aveledo Coll (2011).
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1. Marco historiográfico

Existe una corriente en la historiografía hispanoamericana y venezolana que 

establece la oposición entre un proyecto tradicional-absolutista y un proyec-

to moderno-liberal en el centro de nuestra entrada a la modernidad. De 

manera representativa, para el filósofo Leopoldo Zea, el pensamiento moder-

no en Latinoamérica parte del «repudio de la herencia colonial», que incluye 

a la Iglesia, puesto que el «Catolicismo y Republicanismo» se excluyen 

mutuamente.2 Con frecuencia se trabajaba desde la perspectiva jurídico-ins-

titucional, bajo el abrigo del laicismo político dominante tras la indepen-

dencia, o bien con alegatos a favor del poder del clero.

A raíz de la renovada revisión de las independencias criollas, y especial-

mente dada la influencia que en la historiografía de estos procesos tuvieron 

John Lynch y François-Xavier Guerra,3 se debe examinar este período como 

parte de una dinámica de cambio mayor – el de las revoluciones Atlánticas –, 

que no era solo de ruptura, sino de continuidades y matices derivados tam-

bién de ambigüedades ideológicas en el extraordinario cambio acaecido a 

partir de 1808.4 De esta forma, se replantea el problema de la posición de la 

Iglesia en estos procesos, y se reconsidera la influencia concreta que debía 

tener el problema religioso ante la tradicional polémica Colonia-Ilustración 

dentro de la crisis de fidelidades y legitimidades de las independencias.5

2 Zea (1976) 93, 106.
3 Para una revisión general de este cambio historiográfico, y sus implicaciones para el re-

cuento del problema eclesiástico ante la coyuntura revolucionaria. Amores Carredano
(2011) 3–18.

4 «La divergencia de actitudes no provoca únicamente lo que podría calificarse de debate 
de opinión, son también a la elaboración de múltiples discursos que pertenecen tanto al 
registro de la lucha de bandos y facciones como al de la propaganda de guerra y a la 
guerra de propagandas. En estos debates apasionados el lenguaje, los argumentos y las 
prácticas de comunicación modernos se mezclan con los del Antiguo Régimen.» 
Guerra (2006) 28.

5 Como expresó Luis Castro Leiva: «Necesitamos ahora ubicarnos en la conciencia cívica 
del patriota cristiano-romano, para asistir al desarrollo del despliegue de su moralidad y 
ver de qué modo su cristianismo la suprime o la vulnera. Y el propósito de este ejercicio es 
exponer a la crítica no ya a la sustancial raíz comunitaria de sus supuestos sociales, sino 
más bien de la impresión de antirracionalismo y ausencia de conciencia individual que 
esto pudiera significar. […] Es verdad que esta moral republicana es una moral peligrosa, 
pero su peligro no radica, como pensaba Rousseau, en que la moralidad del patriota 
cristiano estaría hecha precisamente para debilitar la voluntad necesaria para instaurar 
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En otras palabras, como plantea Barrón, ante unas crisis que ostensiblemente 

se dirigían hacia la república a partir de una reformulación de la comunidad 

política, ¿qué debían plantearse las élites, no solo ante sus propias posiciones, 

sobre la creencia religiosa y sus efectos sobre las instituciones y las norma-

tivas a partir de allí definidas? «Si el republicanismo enseñaba que el hombre 

sólo puede alcanzar o perseguir la virtud como ciudadano de una república 

[…] ¿qué implicaba eso para la religión católica? ¿Y cómo hacer de los indios 

unos ciudadanos virtuosos sin la ayuda de la Iglesia?».6

En este sentido, los aportes de la historiografía tradicional venezolana han 

desestimado examinar el problema religioso-político desde la historia del 

pensamiento. El énfasis fundamental ha sido el institucional-jurídico, ya 

sea como revisión de la legislación Española y Venezolana sobre el tema 

religioso, o como una derivación de estudios mucho más amplios sobre 

historia eclesiástica, aportando un caudal significativo en la recuperación y 

organización de archivos y crónicas.7 Es frecuente encontrar historiadores y 

juristas vinculados al clero que tienden a realzar la posición de la organiza-

ción religiosa como protagonista de nuestro desarrollo histórico, apoyando 

el punto de vista de la Iglesia en sus relaciones con el poder civil. Otros 

trabajos se dedican a la prosopografía de clérigos y próceres, buscando, en 

ocasiones sin sistematicidad documental, exaltar la fidelidad católica de estas 

figuras:8

Existen, claro está, estudios sobre las ideas político-religiosas.9 También 

son importantes los diversos trabajos sobre el pensamiento de Juan Germán 

un orden perdido o para intentar uno nuevo. Lo peligroso es algo diferente, es que 
también puede servir para fortalecer esa misma voluntad.» Castro Leiva (1999) 84–85.

6 Barrón (2002) 133.
7 Entre otras referencias, téngase en cuenta las siguientes: Donís Ríos (2007); Figuera

(1960); González Oropeza ([1973] 1997); Micheo (1975); Moradei (1980); Navarro
(1951, 1957); Ocando Yamarte (1975); Oliveros Villa (2000); Pérez Vila (ed.) (1963); 
Rodríguez Iturbe (1968); Sánchez Espejo (1955); Suriá (1967); Talavera y Garcés
(1929); Watters (1933).

8 Alfonzo Vaz (1999); Crespo Vivas (1931); Gutiérrez (1981); Hermano Nectario (1982); 
Hermano Nectario (1996); Landaeta Rosales (1911); Llorente (1985); Salazar (1982).

9 Entre estos estudios destaca el trabajo de José Virtuoso sobre la crisis de la catolicidad en 
la Primera República venezolana, a la luz de los textos del Arzobispo Coll y Prat, el cual 
refleja con gran sensibilidad la angustia pastoral y las maniobras políticas del prelado. 
Virtuoso (2001).
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Roscio, con especial atención a su Triunfo de la Libertad sobre el Despotismo,10

los cuales intentan descifrar el pensamiento del jurista y político ubicándolo 

en su contexto intelectual y vital, y dentro del pensamiento cristiano en 

general. Mención aparte merecen los trabajos de Carole Leal Curiel sobre 

las complejas prácticas rituales e ideológicas en el régimen colonial en el 

siglo XVIII, que coinciden con el abordaje problemático del pensamiento del 

partido monárquico elaborado por Tomás Straka.11 También convergen en la 

revisión de la relación entre ética, religión y república, así como en la rela-

ción crítica de la historiografía eclesiástica.12 Pero ninguno de estos trabajos, 

salvo contribuciones muy recientes,13 han intentado vincular a las ideologías 

políticas con el proceso general de transformaciones institucionales en las 

relaciones entre Iglesia, religión y poder político.

2. Criterios metodológicos

La reconstrucción – acaso algo esquemática – de estas visiones alternativas o 

lenguajes parte del estudio y contraste de las diversas fuentes disponibles, que 

van desde tratados eruditos (como los de Juan Germán Roscio o Juan Nepo-

muceno Quintana) hasta documentos algo reiterativos pero polémicos (como 

el panfleto La Serpiente de Moisés).14 En cualquier caso, aunque los documen-

tos seleccionados no presenten un nivel uniforme de sofisticación, todos 

recogen entre sus líneas diversas tradiciones intelectuales y, en tanto que 

sus ideas tuvieron consecuencias políticas específicas, muestran el valor 

que los lenguajes políticos, a cualquier nivel, tienen para transmitir las 

creencias y cambios ideológicos dentro de la élite gobernante. Esto nos ayuda 

a entender las reformas institucionales, los sucesos acaecidos durante esta 

coyuntura histórica e, inclusive, la fascinante lógica de un sistema político 

aún en transición.15

10 Castro Leiva (1991); Ruiz (1996); Ugalde (1997); Viana (1984); Rodríguez Iturbe
(2011) 85–130.

11 Leal Curiel (1990); Straka (2000).
12 Straka (2005, 2006).
13 Aveledo Coll (2011).
14 Para una revisión de las biografías de los ideólogos venezolanos aquí citados, recomenda-

mos ver Diccionario de Historia de Venezuela (1998).
15 Hale (1973) 61.
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Identificamos este trabajo bajo los aportes de la llamada «Escuela de 

Cambridge» (también denominada contextualismo), de acuerdo con la cual 

la comprensión del pensamiento político es a la vez un hecho histórico, ya 

que pertenece a un contexto específico. Además, dicha comprensión del 

pensamiento político tiene una pretensión política – es decir, busca afectar 

(bien sea de manera conservadora, o bien de manera crítica) a la distribución 

de poder en un momento histórico concreto –, para evitar interpretaciones 

anacrónicas de las fuentes que conforman sus lenguajes políticos en una 

época determinada.16 Así se superan las debilidades de la historia intelectual 

tradicional. En este sentido, constataríamos diversos vocabularios, con fuerza 

paradigmática para explicar, criticar o justificar prescripciones políticas y, 

eventualmente, sugerir o imponer normas colectivamente vinculantes que 

pretenden ser justificadas de manera racional y comprensible.17

Nos hemos propuesto, entonces, utilizar la noción de lenguaje político en 

el sentido que le da Pocock.18 Esto implica tres presunciones: 1) la articula-

ción de los lenguajes políticos parte, preferiblemente, de fuentes escritas y 

públicas (lo cual puede omitir, hasta cierto momento histórico, la expresión 

de las «mayorías no elocuentes»);19 2) esta articulación pretende ser racional 

16 Cansino (1998) 103–110; Bevir (2011) 11–24. Las obras fundamentales de los autores vin-
culados a esta «escuela» serían: Working on Ideas in Time (1970), Politics, Language and 
Time (1971),The Machiavellian Moment (1975a),Virtue, Commerce and History (1985) de 
J. G.A. Pocock; The Identity of the History of Ideas (1968), The Political Thought of John 
Locke (1969), Rethinking Modern Political Theory (1985), de John Dunn; Meaning and 
Understanding in the History of Ideas (1969), The Foundations of Political Thought (1978) 
y Visions of Politics (2002), de Quentin Skinner. En Venezuela, la influencia de esta 
corriente en la historia intelectual data de la década de 1970, de la mano de Diego Bau-
tista Urbaneja y Luis Castro Leiva. Plaza (2000) 71–72. Con proyección posterior y varia-
ble influencia en los trabajos de Elena Plaza, Elías Pino, Carole Leal, Carolina Guerrero, 
Fernando Falcón y Tomás Straka, así como generaciones más jóvenes de investigadores.

17 «La racionalidad de las instituciones se mide precisamente por su capacidad de resonancia. 
Sin cobertura argumentativa, las instituciones políticas pierden toda aceptabilidad civil y 
caen en crisis de la legitimación». Brunkhorst (2004) 15.

18 Según las palabras textuales de Pocock (1975b) 178: «mi estilo de trabajo es aquel en que 
identifico los lenguajes de la conceptualización política, selecciono las pautas de implica-
ción que puedan tener, e intento seguir el funcionamiento de estas implicaciones en la 
historia de las ideas. Requiere a la vez sensibilidad histórica y sensibilidad a las pautas del 
comportamiento político».

19 «We need not therefore apologize for the unrepresentative elitism of studying only those 
readers whose responds were verbalized, recorded, and presented. The mentalité of the 
silent and inarticulate majority should indeed be sought after and if possible, recovered 
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y, aun partiendo de premisas reveladas o meramente fundamentadas en la 

creencia, presentarse de manera argumentada y con cierta sofisticación retó-

rica frente a partidarios y contra adversarios;20 y 3) los lenguajes políticos 

sirven de patrones de referencia para facilitar su propagación e identificación 

entre los actores políticos,21 con una función similar a lo que en los siglos 

XIX y XX conoceríamos como ideologías políticas.

Hemos de reconocer que aquí nos encontramos con una dificultad: ¿hasta 

qué punto el identificar unos lenguajes no es, en sí mismo, un modo ana-

crónico de traducir el pasado intelectual? Nuestro trabajo parte del objetivo 

de verificar la idea de que las revoluciones nacionales hispanoamericanas 

eran, en términos ideológicos, un conflicto entre un proyecto tradicional-

absolutista y un proyecto moderno-liberal.

La etapa que nos ocupa asume lo que se ha convertido en el consenso 

historiográfico venezolano contemporáneo, calificado por Germán Carrera 

Damas como la crisis de la sociedad colonial venezolana entre 1810 y 1830: 

un momento crítico, integral y acelerado de cuestionamiento y replantea-

miento de toda la sociedad incoada durante los tres siglos precedentes. Se 

trató de un período breve y acelerado porque en el curso de tres décadas – 

«especialmente crítico en menos de dos» – «[…] se cuestionaron los produc-

tos de tres siglos de evolución, y con tal intensidad crítica que se pone de 

relieve la fragilidad de las estructuras coloniales».22 Una imagen similar la 

plantea Lynch. La crisis, en especial en su expresión bélica, «[hizo] de Vene-

zuela un territorio desolado», con un considerable cambio en las élites socia-

les, culturales y económicas, que fueron «[…] repuestas por nuevos miem-

bros plebeyos», quienes asumieron de manera enérgica los patrones cultura-

[…]. But the history of mentalités is not identical with the history of discourse.» Pocock
(1985) 18.

20 «A rational belief will thus be one that an agent has attained by some accredited process 
of reasoning. […] A rational agent will thus be someone who […] believes what he or she 
ought to believe.» Skinner (2002) 31.

21 «Each of these languages, however it originated, will exert the kind of force that has been 
called paradigmatic […]. That is to say, each will present information selectively as rele-
vant to the conduct and character of politics, and it will encourage the definition of 
political problems and values in certain ways and not in others. Each will therefore favor 
certain distributions of priority and consequently of authority; should a concept of autho-
rity itself be under discussion […] it will present ‘authority’ as arising in a certain way and 
possessing a certain character, and not otherwise.» Pocock (1985) 8.

22 Carrera Damas (1976) 13–15.
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les e ideológicos del estamento blanco ilustrado.23 Además, esto se enmarca 

en momentos concretos de la revisión de las instituciones eclesiásticas: los 

sucesos juntistas y constituyentes de 1810–1811, que marcan la eclosión 

crítica de argumentos de la escolástica tardía española frente a la sumisión 

absolutista, y la revisión del estatus constitucional del catolicismo, hasta la 

aprobación de la Ley de Libertad de Cultos en la década de 1830 (la última 

barrera significativa en el desmontaje de las normas religiosas tradicionales).

3. Los lenguajes políticos

La religiosidad de la provincia de Caracas24 hacia 1808 se caracteriza por una 

modesta tradicionalidad. Aunque las prácticas católicas encuadraban todos 

los aspectos ordinarios de la vida, su reciente organización implicaba que no 

era la Iglesia venezolana el foco del poder ni los recursos de otras Iglesias de 

la región. Su influencia tampoco recaía más en los estamentos populares que 

en las élites sociales.25 Desde este punto de partida, es fácil ver cómo las élites 

caraqueñas podían tender hacia la heterodoxia. El recorrido por los archivos 

y la bibliografía especializada26 refleja que los venezolanos educados dispo-

nían de una miríada de fuentes y discursos que evidencian la presencia en 

Venezuela de lo más importante del pensamiento político occidental clásico, 

medieval y moderno. Si bien es cierto que, dadas las mutaciones políticas, el 

acceso a dichas fuentes no siempre fue sencillo. Por las manos de los publi-

cistas y tribunos de la independencia pasaban autores desde Aristóteles a los 

neoescolásticos, y tan disímiles como Agustín de Hipona, Bossuet, los ilus-

trados escoceses y franceses, y las incendiarias traducciones de los contempo-

ráneos movimientos revolucionarios. En tal contexto, los venezolanos ilus-

trados podían presumir de conocer los diversos debates políticos de su con-

temporaneidad: las diversas teorías absolutistas (tanto racionalistas como 

religiosas), el lenguaje del humanismo y del republicanismo clásico, las ideas 

de la neoescolástica y el discurso de la «sociedad comercial».27

23 Lynch (1973) 218–226.
24 Caracas fue el centro político y cultural de la Capitanía General de Venezuela.
25 Casi todas las élites sociales fueron descritas por viajeros contemporáneos como afectadas 

por cierto «liberalismo intelectual» y con poca estima hacia la carrera sacerdotal. Watters
(1933) 49.

26 Leal Curiel (1978) y Plaza (1989).
27 Sobre los lenguajes políticos modernos: Pagden (ed.) (1987).
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Los lenguajes políticos así configurados se articularon en el debate polí-

tico-religioso venezolano de estas décadas de crisis alrededor de una serie de 

ejes o problemas que terminarían por redefinir la nueva comunidad política, 

tanto en términos jurídico-institucionales, como en términos ideológicos: 

a) El fundamento de la autoridad y legitimidad de la comunidad política; 

b) la caracterización de las virtudes necesarias para los miembros de la co-

munidad política (con especial atención al rol que la divinidad y la moral 

religiosa podían tener en la configuración de esa comunidad y del carácter 

de sus miembros); c) Las relaciones entre la autoridad eclesiástica y la auto-

ridad temporal (relaciones que debían redefinirse con la herencia del arreglo 

político-eclesiástico característico del régimen español); d) la permanencia o 

abolición – corolario de lo anterior – de la institución del Patronato Regio y 

los fueros eclesiásticos; y e) el establecimiento y ámbito de un régimen de 

tolerancia religiosa (relacionado frecuentemente con la aspiración de inmi-

gración de personas y capitales). Trataremos de pasar revista de los argumen-

tos de estos lenguajes en las siguientes secciones, escogiendo algunas mues-

tras representativas dentro de la miríada de textos contemporáneos.

3.1 El absolutismo católico

El primer lenguaje disponible es el del absolutismo de derecho divino, arti-

culado en las teorías legitimistas y de remota raigambre agustina que, a través 

de la propaganda borbónica, insuflaban teóricamente al partido realista 

venezolano. En tanto que el establecimiento formal de la república tuvo 

un accidentado inicio, el lenguaje absolutista experimentó un ascendente 

importante entre sectores de la elite en pugna. El absolutismo de Derecho 

Divino instrumentalizó a la religión (como creencia y como institución) en 

beneficio de la legitimación y expansión del poder y la auctoritas política del 

monarca. En ese sentido, la autoridad civil no necesitaba mediación frente a 

la divinidad, de modo que el gobierno monárquico se hizo vicario de esta. 

Mientras tanto, la Iglesia se somete a la autoridad civil. Como señala Prien:

[…] la administración eclesiástica estaba ligada a la estatal. Mediante la sujeción de 
sus dignatarios a la autoridad estatal, la Iglesia pasó a funcionar como instrumen-
tum regni. La síntesis medieval de la religión y la institución estatal conoció una 
reedición bajo el signo de la doctrina política de la contrarreforma en los estados 
ibéricos.28

28 Prien (1985) 117.
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Este «imperialismo Providencial»29 se vio reflejado en toda una serie de 

mecanismos de propaganda y educación política – como los «catecismos 

de Estado», en los cuales no era mostrado como una alternativa, sino como 

doctrina oficial. Así, la legitimidad permanente del poder soberano y la 

necesaria docilidad del buen cristiano (y del buen vasallo) se sostenían a 

través del dogma de la soberanía absoluta de la monarquía recibida por 

unción divina. En el panorama político no solo había muestras de traición 

política, sino de infidencia religiosa; de manera que en tales circunstancias la 

tolerancia de cultos estaba forzosamente descartada por razones de Estado. 

Por lo cual, en medio de la crisis este lenguaje se proyectó como una pro-

paganda hacia la ilegitimidad y debilidad moral de los actos revolucionarios 

contra la sacralidad del monarca.30 Todas las penurias eran consideradas 

como consecuencia de estos pecados políticos, tal y como evidencia una 

carta pastoral del Arzobispo Coll y Prat, que trata sobre las causas del terre-

moto de 1812, que afectó ostensiblemente a las zonas republicanas.31 Duran-

te la guerra, este lenguaje llegaría a su apogeo en las zonas pacificadas por las 

tropas metropolitanas.32

29 Brading (2003) 21–30.
30 Guerra (2006) 29.
31 «Lo cierto, lo indudable, lo que palpamos es que Dios nos castiga con los horribles estra-

gos que hemos experimentado […] [V]osotros, semejantes a vuestros padres, habéis resis-
tido siempre Espíritu Santo: despreciando su amenazas, y por esto venía sobre nosotros 
esta tribulación: corría y sin freno sin temor por el camino de la impiedad; vuestra gloria 
estaba en añadir delitos a delitos, el escándalo la imprudencia y la irreligión al sacrilegio 
¿cuál otra sino la presente debía ser vuestra suerte?» Pastoral del arzobispo Coll y Prat de 
junio de 1812, en: Suriá (1967) 112–103.

32 «Yo conquiste à la América para la religión, yo debo conservarla. […] No, yo no permitiré 
que los pueblos la Providencia ha confiado à mi soberanía, sigan los caminos de perdi-
ción, por donde la Independencia y conducirlos. ¡Que hay que esperar de esa horrible 
independencia, quando apenas siguiente y ocupada sólo de la guerra, ya ha inundado de 
libros prohibidos y de gazetas de Protestantes aquellos desgraciados países, y no sólo ha 
introducido Imprentas y establecido papeles públicos; sino que ha abierto la puerta à todo 
género de herejes, à los cismáticos y à los deístas, à los Franc-masones, y à los judíos 
mismos, sin que à nadie se le exija à la entrada su fe de bautismo, ni por Pasqua florida 
la cédula de confesión. Tal es ya la depravación que el índice ex purgatorio de la Santa 
Inquisición se solicita como una excelente Bibliografía para pedir a Europa los mejores 
libros. Todo es ya corrupción, toda intimidad, todo anuncia el riesgo de que aquellas 
gentes se condenen en masa […]» Continuación de la Exposición sobre la Mediación 
entre España y América, en: Correo del Orinoco, núm. 13, sábado 17-10-1818.
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3.2 El pactismo católico

Paralelo a este lenguaje del absolutismo católico se incubaba en la Iglesia y 

en sus partidarios un lenguaje político que, encontrando un renovado fervor 

místico e intelectual tras las reformas establecidas en el Concilio de Trento, 

se enfrentaba al regalismo absolutista, buscando la reafirmación del poder 

eclesiástico frente al dominio político (es decir, el lenguaje de la tradición 

política católica). En este sentido, e inspirados por la neoescolástica, se recu-

peraría la tradición conciliarista y comunitaria de la Iglesia, según la cual el 

pacto directo entre Dios y el pueblo era el verdadero fundamento del poder 

civil.33 Así, en el juntismo americano de 1810, se reencontraban de nuevo la 

unción divina y la Soberanía de la comunidad, para defender a los pueblos 

de la orfandad y de la irreligión. Este «renacimiento del pactismo», como lo 

ha denominado Guerra,34 es notorio en los documentos de la Junta de 

Caracas de 1810,35 que se invocó en las declaraciones de independencia 

frente a la debilitada autoridad metropolitana en 1810,36 y con las que las 

autoridades políticas clamaron como fuente de autoridad al cuerpo sacerdo-

tal, presentando sus votos a este.37 También reconocen la autoridad en la 

sociedad en general, declarando que el poder político de los pueblos tiene 

origen Divino:

[El] Pueblo, o Nacion que es el propio, verdadero y esencial Soberano; que es 
independiente: absoluto: que no conoce superior en la tierra, toca y no puede tocar 
á otra Autoridad, el conocer y decidir en estos casos […] siendo el conducto por 

33 Ese pueblo se componía de las corporaciones propias del pluralismo medieval. Rey et al. 
(2007) 69–92, 117–123.

34 Guerra (1992) 169–175. Este «renacimiento del pactismo» era opuesto a la modernidad 
absolutista, pero aún no era parte de la modernidad alternativa (apenas sería suya la idea 
de contratos «pre-liberales»).

35 Guerra (1992) 339–340.
36 Polanco Alcántara (1960).
37 «El muy Ilustre Ayuntamiento no deja de apercibirse de la mucha parte que habrán tenido 

en los aciertos mencionados los fervorosos votos y constantes preces de VS. M. V., y se 
promete continuará auxiliándose con ellas, hasta la organización definitiva del Código que 
se dé en honor de la Religión, del Rey y la Patria. Dios guarde a VS. M. V. muchos años. – 
Sala Capitular de Caracas diez y nueve de abril de mil ochocientos diez. – Josef de las 
Llamozas – Martín Tovar Ponte». Comunicado de la Junta Suprema Conservadora de los 
Derechos de Fernando VII al Cabildo metropolitano, recogido en las Actas Capitulares del 
Cabildo Eclesiástico de Caracas, 04-1810, en: Navarro (1929) 138.
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donde se explican la voluntad de Dios […]. Quien pretende reynar sin esa circuns-
tancia, pretende reynar sin la voluntad de Dios.38

Las nuevas «patrias» respondían a un designio Providencial, y en sí mismas 

cumplían una tarea religiosa. El cuerpo político se reconstituía como pueblo 

«en nombre de Dios Todopoderoso» para «sostener nuestra libertad é inde-

pendencia política, conservar pura é ilesa la sagrada religión de nuestros 

mayores […]», según rezaba el preámbulo de la Constitución Federal para 

los Estados de Venezuela de 1811. Por eso se plantea la consagración de la 

República de Venezuela al catolicismo, la disolución del Santo Oficio – lo 

que refuerza la autonomía de las órdenes y el clero secular – y la posibilidad 

de abolición del patronato.

A medida que la crisis desembocaba en el enfrentamiento bélico era 

natural que las cruciales diferencias políticas e ideológicas llevasen a simpli-

ficar los bandos. Sin embargo, y pese a las presiones de diversos grupos para 

levantar una nueva moralidad, o para restaurar el regalismo, por encima de 

las debilitadas fuerzas de la institución eclesiástica, muchos sacerdotes conti-

nuaron en su empeño y defensa de la nueva patria, en tanto que la misma se 

había constituido pertinazmente para el bien de la fe. De modo que nuestros 

estadistas y publicistas religiosos39 difícilmente podían evitar las consecuen-

cias que las novedades políticas tuvieron sobre la Iglesia y la religión. Esto 

respondía a consideraciones políticas. La fe, garantizada y propagada por la 

Iglesia, era la base del orden civil, de la confianza mutua, de la igualdad de 

los ciudadanos (como hijos de Dios) y de todos los vínculos sociales. Des-

truirla liberando el culto, desaforando al clero, y sometiendo a los eclesiásti-

cos al patronato civil se consideraba una iniquidad imperdonable. El patrio-

tismo de la Iglesia, en este sentido, no podía ser cuestionado: «la Iglesia de 

Venezuela está en el Estado de Venezuela, y este en aquella: pero la Iglesia 

está en el Estado sin servidumbre y sin confundirse jamás con él» –,40 mas 

solo si la patria obedecía al precepto religioso por el cual recuperó su sobe-

ranía en 1810–1811.

38 Política, en: Semanario de Caracas, vol. VI, 9 de diciembre de 1810.
39 Tales como Ramón Ignacio Méndez, Rafael Lasso de la Vega (tras su abandono del abso-

lutismo monárquico) o José Cecilio Ávila.
40 Anónimo (1831) 33–34.
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3.3 El republicanismo cristiano

Aquí nos permitimos una digresión, ya que el presente, dada su escasa difu-

sión e influencia, difícilmente puede ser considerado como un lenguaje en sí 

mismo. Se trata más bien de una derivación radicalizada de este lenguaje. 

Es la síntesis de la cristiandad y la república expuesta por Juan Germán 

Roscio,41 cuya importancia intrínseca justifica esta mención, aún si se trata 

de un discurso esencialmente retórico y sin efectos normativos concretos.42

Este republicanismo cristiano se articula en las cartas y manifiestos doctri-

nales escritos por Roscio como una defensa cristiana de la república y un 

ataque republicano a la Iglesia (cuya jerarquía rápidamente se hizo refractaria 

a la instauración republicana dadas sus innovaciones). La peculiaridad de 

Roscio, observada por múltiples autores,43 no puede ser soslayada. Este 

planteaba que Dios había entregado la soberanía al pueblo, precisamente 

para que fundase repúblicas, considerando innecesario y perjudicial la ins-

tauración de otras formas de gobierno. Para Roscio, la doctrina cristiana es 

francamente republicana, siendo además el gobierno republicano «el prime-

ro porque es el más conforme á la naturaleza del hombre».44 El problema es 

que ese cristianismo republicano estaba impedido por aquellos miembros de 

la Iglesia dominados por la ambición y la superstición, que ocultaban los 

verdaderos preceptos de la cristiandad y conspiraban contra la actualización 

de los derechos que la divinidad había dado a los pueblos. De acuerdo con 

Roscio, se es republicano porque se es cristiano, y tal cristiandad obliga a 

actuar de modo que sea establecido un gobierno realmente legítimo que 

defienda sus derechos.45

41 Juan Germán Roscio (1763–1821), jurista y político esencial del periodo, y redactor de los 
manifiestos y actas juntistas entre 1810 y 1812.

42 «[…] other languages will be encountered whose character is rhetorical rather than insti-
tutional [… as they are] outside the mainstream of discourse», Pocock (1985) 8.

43 Castro Leiva (1991); Ruiz (1996); Ugalde (1997); Viana (1984); Rodríguez Iturbe
(2011) 85–130.

44 Roscio (1822) 2–4.
45 El profesor Castro Leiva vinculó los textos de Roscio estrictamente con la visión liberal 

norteamericana, argumentando además su manejo de fuentes cristianas heterodoxas – en 
particular los textos de Wyclef – tanto en Patriotismo de Nirgua […] como en El Triunfo de 
la Libertad Sobre el Despotismo. Ver especialmente, La Gramática de la Libertad, en Castro 
Leiva (1991) 70–71. Este criterio sirve para ver el intento republicano de 1811 como un 
trasplante casi exacto de la revolución de la América septentrional; no parece ser esa la 
intención de Castro Leiva. Si bien la identificación de las fuentes es acertada y reveladora. 
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Roscio trata de rescatar para el cristianismo al gobierno republicano y el 

principio ascendente del poder, que descansaría legítimamente en los prin-

cipios cristianos fundamentales. A su vez, compromete al orden político a 

seguir fiel a su fuente de verdadera cristiandad, desde cuya particular concep-

ción arremete contra la jerarquía eclesiástica.46 Los ataques desde ciertos 

sectores de la Iglesia a las nacientes repúblicas – que no debieron sorprender 

a Roscio – alimentaron un furioso anticlericalismo, como expresa con pate-

tismo en su Triunfo de la Libertad sobre el Despotismo, escrito como prisionero 

en Cádiz y publicado en Filadelfia, en 1817. En esta obra se separa a la Iglesia 

Católica de la necesaria cristiandad de la República. Aunque esta noción 

mutó en la corriente abiertamente anticlerical del liberalismo venezolano, 

encontró también eco en expresiones de estadistas como Antonio Nicolás 

Briceño y Francisco Javier Yánes, y en el fugaz Observador Caraqueño. Pero el 

propio Roscio lamentará su escasa influencia más allá de sus oscuras publi-

caciones como exiliado: «Me atrevo a decir que he sido solo en esta empresa 

Nosotros optamos por concluir que Roscio intentaba un ecumenismo cristiano que vincu-
lara éticamente a la naciente República de Venezuela con el catolicismo sin someterse a la 
rigidez clerical y sin cerrar la puerta a la tolerancia religiosa, acercándolo a una posición 
que a efectos prácticos implicaba un fundamentalismo bíblico y, así, una importante 
cercanía con el cristianismo protestante. En el siguiente fragmento se visualiza claramente 
la ideología del republicanismo cristiano: «No hay duda que es obra de Dios que la 
América empiece a figurar en el mundo, y si el premio es igual al sufrimiento debe ser 
más feliz que la Europa porque ha padecido más que ella. Dios no quiere ni puede querer 
que padezcamos siempre, ni su equidad infinita ha de permitir que llegue el día del 
último juicio en que se queje de su Providencia la mitad del universo. Este íntimo con-
vencimiento me animó el 19 de abril a unir mis débiles fuerzas a tan grande empresa 
porque sentí la mano del Altísimo en su ayuda. Nadie podrá desconocerla al ver la felici-
dad de nuestros esfuerzos […] sin planes y otro apoyo que nuestra justicia y la confianza 
en la Divina Providencia […].» Acta de la sesión 5 de julio de 1811, en: Congreso Consti-
tuyente de 1811–1812 (1983) 121.

46 «Sin sociedades no existiria la politica. Pero la religion seria siempre inseparable del hom-
bre, aunque jamas hubiese entrado en convenciones sociales. Ella en si no es otra cosa que 
el arte de los deberes de esta criatura para con su criador: deberes procedentes de una 
conviccion interna que le enseña haberle venido de tu mano el ser que tiene, el espiritu 
que le anima, las luces que le inspiran el conocimiento de esta verdad. Apenas hace el 
hombre los primeros ensayos de su razon, quando adquiere el caracter de religioso por 
medio de la gratitud que naturalmente inspira el conocimiento de los beneficios recibidos 
de la suprema causa. Es una seqüela de este primer sentimiento el del amor, y adoracion. 
He aqui el compendio de las relaciones del hombre para contigo, y la primera idea de la 
virtud de la Religion.» Roscio (1817), cap. LI, 367–368.
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[de la impugnación del derecho divino], y que su importancia ha sido cono-

cida mejor del enemigo que de nosotros».47

A continuación, se expondrán dos lenguajes políticos con los que la 

historiografía ha configurado el discurso moderno: el discurso republicano 

clásico (que podemos identificar con nuestros colectivismos contemporá-

neos), y el discurso de la «sociedad comercial» (lo que podemos llamar 

hoy liberalismo). Ambos discursos, que comparten un escepticismo natural 

hacia la religión, y cierto prejuicio hacia la institución eclesiástica, son los 

pilares ideológicos de nuestras repúblicas liberales modernas. Sin embargo, y 

atendiendo a las peculiaridades del contexto y a las modificaciones dentro de 

tales lenguajes, hay que hacer notar que el republicanismo clásico termina 

por diferir de lo que será la doctrina liberal.48

3.4 El republicanismo «clásico»

Preocupados por la salud de la república, y por la instauración de la virtud 

entre los hombres, los republicanos clásicos (desde Maquiavelo hasta los 

Jacobinos) tienen una relación ambivalente con la religión en general y 

con el cristianismo como fenómeno singular, especialmente con la Iglesia 

católica. Los republicanos desconfiaban de los intereses concretos de la Igle-

sia, que era considerada como un poder temporal y el potencial líder de 

facción. Sin embargo, los republicanos admitían la importancia de lograr 

establecer algún instrumento que regulase el fervor místico de los indivi-

duos, ya fuese con el establecimiento de una religión civil, o con la admisión 

de aquel credo previamente arraigado en el fervor popular.

En ese sentido, el republicanismo criollo mantuvo su aprehensión hacia la 

institución eclesiástica, procurando su regulación, constatando su eficacia 

como herramienta del poder político. En general, los radicales republicanos 

veían en la Iglesia una herramienta del despotismo español y, además, una 

corporación facciosa y contraria a la igualdad y a la libertad, empeñada «en 

47 Juan Germán Roscio a Simón Bolívar, Angostura, 13-09-1820, en: Roscio (1953), tomo 
III, 163.

48 Sobre la discusión entre la distinción republicanismo-liberalismo, recomendamos los tex-
tos introductorios de Skinner y Pettit recogidos en: Ovejero et al. (2004) 93–136. Para un 
planteamiento extenso del tema en el pensamiento político venezolano: Castro Leiva
(2009).
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trastornar el espíritu público por sus miras de egoísmo e intereses de partido, 

temiendo la pérdida de su preponderancia sobre los pueblos supersticio-

sos».49 Es por eso que las primeras épocas de la polarización política fueron 

particularmente peliagudas tras el fracaso inicial de la instauración de la 

República. Por una parte, estaba planteada la formación y el dominio de 

un partido monárquico cuya propaganda se basó en el lenguaje del absolu-

tismo de Derecho Divino (que venía a poner orden en las ideas confundidas 

de los cristianos seducidos por la libertad). Por otra parte se encontraba el 

bando republicano, que era dominado por su sector ideológicamente más 

radical, interesado en sacralizar el heroísmo guerrero de las tropas republi-

canas, como modo de instrumentalizar a su favor el fanatismo religioso de 

las clases populares.50

Sin embargo, en la medida en la que este último sector logra ardua y 

paulatinamente reconquistar con sus triunfos militares una base de poder, 

observa en la Iglesia católica no solo un potencial instrumento, sino además 

un instrumento útil y necesario51 para permitir a los repúblicos «persuadir 

49 Simón Bolívar y Vicente Tejera, «Al Soberano Congreso de Nueva Granada», Cartagena, 
27 de noviembre de 1812, en: Bolívar (1976) vol. I, doc. 33, 37–38.

50 «La sangre de los caraqueños derramada en La Victoria y la protección visible de María 
Santísima de la Concepción, fueron los que salvaron la patria en aquel memorable día; yo 
suplico encarecidamente á U.S. que todo el premio que había de asignárseme recaiga en 
beneficio de tantas viudas y huérfanos, que justamente merecen el recurso de la Patria; y 
espero de la Municipalidad marque este día para bendecir á la Madre de Dios, con el 
título de la Concepción, jurándole una fiesta solemne anual en la S.I.M., á que deben 
asistir todas las corporaciones, y exhortando á las demás ciudades y villas, para que en 
gratitud ejecuten lo mismo. […] Los mármoles y bronces no pueden jamás satisfacer el 
alma de un republicano; y sí la gratitud y recuerdo con que hoy me veo distinguido por 
los hijos de la ciudad más digna de ser libre. La patria exige de mí aún mayores sacrificios; 
ella es atacada de sus enemigos, y yo, añadiendo á mi deber la gratitud para con este 
pueblo, ofrezco á este ilustre Cuerpo no envainar la espada hasta que no vea cerrado el 
templo de Jano. Con el más alto respeto y consideración tengo al honor de ser vuestro 
conciudadano». Nota del general José Félix Ribas al Ayuntamiento de Caracas, con motivo 
de los honores civiles y religiosos decretados por este cuerpo a los vencedores de La 
Victoria, 18-02-1814, en: Austria ([1855] 1960) 182.

51 «Felizmente, los directores de la independencia de México se han aprovechado del fana-
tismo con el mejor acierto, proclamando a la famosa virgen de Guadalupe por reina de los 
patriotas, invocándola en todos los casos arduos y llevándola en sus banderas. Con esto, el 
entusiasmo político ha formado una mezcla con la religión que ha producido un fervor 
vehemente por la sagrada causa de la libertad. La veneración de esta imagen en México es 
superior a la más exaltada que pudiera inspirar el más diestro profeta». Simón Bolívar a 
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sin convencer»52 a los potenciales ciudadanos corrompidos por el despotis-

mo. Como comentó Simón Bolívar, años más tarde de la proclama anterior, 

en carta a Santander: «[…] hablemos claro […] a todos los otros padres. 

Es preciso que llamen los casos por su nombre; que digan altamente: ‘el 

gobierno de la república es legítimo, es santo porque Dios ha establecido 

entre los hombres el derecho y el deber para consagrar la propiedad de las 

cosas, de los bienes, y de las instituciones’ […]».53 Si la virtud no era evidente 

por sí misma, la religión debía servir como mecanismo a la propagación de 

la salud pública.54

Así, iba tomando cuerpo la idea de que el carácter sagrado de la voluntad 

general estaba en juego, mientras que las facciones atacaban la unidad de la 

república. Lo que en la perspectiva posterior ha sido visto como una reacción 

«conservadora», no sería sino la expresión de un severo republicanismo de 

raigambre clásica, que completa su círculo hacia finales de la década de 1820 

al someter – en nombre de la salus populi y por medio de los antiguos 

instrumentos del reino – a la Iglesia bajo el poder civil, para hacer de este 

último árbitro y primer beneficiario de la religión gracias a la promoción del 

Patronato colombiano en 1824, y para la consagración del catolicismo como 

religión salvífica de la salud pública durante la dictadura bolivariana poste-

rior a 1827.

Henry Cullen, «Contestación de un Americano Meridional a un caballero de esta isla» 
1ª Carta de Jamaica, Kingston, 06 de septiembre de 1815, en: Bolívar (1976), vol. I, 
doc. 125, p. 179.

52 Rousseau (1762) lib. II, cap. VII.
53 Simón Bolívar a Francisco de Paula Santander, Pamplona, 8 de noviembre de 1819, en: 

Bolívar (1976), vol. I, doc. 354, p. 418.
54 «Yo he sido recibido en esta capital con mucho entusiasmo, igual al de los primeros años, y 

esto es debido a las esperanzas que ha infundido entre estos habitantes el nuevo principio 
de acción que comienza a obrar y de que esperan favorables resultados y lo consideran 
como la senda que debe conducirnos a una estabilidad permanente. Mi plan es apoyar mis 
reformas sobre la sólida base de la religión, y acercarme, en cuanto sea compatible con 
nuestras circunstancias, a las leyes antiguas menos complicadas y más seguras y eficaces. 
En mis discursos y contestaciones he hablado de ello al clero y seculares, y se han encan-
tado. Los pueblos por donde he transitado me han rogado lo mismo y, en fin, este senti-
miento es unánime y general, porque aunque tendrá enemigos en los diferentes 
monopolistas de la opinión o de la fortuna de Colombia, sin embargo, por ahora, no se 
pronuncian ni se oponen». Simón Bolívar a José Antonio Páez, Bogotá, 30 de junio de 
1828, en: Bolívar (1976), vol. IV, doc. 1722, 443.
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3.5 El republicanismo de la «sociedad comercial»

Mientras se forjaba esta relación entre la institucionalidad religiosa y la 

institucionalidad civil, y mientras ciudadanos afectos a su fe y a su Iglesia 

promovían celosos el mantenimiento o la restauración de ciertos dogmas 

perturbados durante la crisis, era de esperarse que arraigara en la mente de 

algunos repúblicos la noción según la cual el mantenimiento del poder 

eclesiástico era incompatible con la libertad. No solo por considerar a la 

Iglesia como una poderosa facción – en tanto esta estaba cada vez más 

ganada al restablecimiento del orden –, sino por considerar la eticidad cató-

lica como inconmensurable en comparación con lo que se esperaba del 

ciudadano de una república libre y comercial: ese sujeto liberal al que se 

aspiraba (industrioso, tolerante, próspero, moderado en sus costumbres y 

respetuoso de la autoridad civil), opuesto al atrasado sujeto «medieval» y 

sin ninguna añoranza de las virtudes guerreras del mundo «clásico».55

La configuración del lenguaje del republicanismo liberal o de la sociedad 

comercial comienza accidentadamente, ya que no podía establecerse en la 

piadosa república inicial, como se hace evidente en la forma en que fue 

apabullada por la opinión caraqueña la tímida propuesta de libertad religiosa 

del irlandés William Burke en 1811.56 Esta propuesta planteaba una cone-

xión directa entre la libertad religiosa, la inmigración y la prosperidad: «Así 

es que dondequiera que se han derribado las barreras de la intolerancia, han 

corrido inmediatamente torrentes de población, industria, ilustración, rique-

zas y felicidad a fertilizar y hermosear aquel país».57 ¿Y por qué era esto 

necesario? La respuesta reside en las carencias de la economía bajo los rigores 

del régimen monárquico y clerical.58 Esta noción tiene eco inmediato en la 

prensa caraqueña:

55 Pocock (1999), vol. 1, 112.
56 El irlandés William Burke, emigrado en 1810 y entusiasmado por las declaraciones de 

Caracas, publicó en la Gaceta de esa ciudad decenas de artículos sobre la legitimidad y 
programa político de una eventual independencia de la América Española. Entre esos 
artículos se encuentra uno que apela a la tolerancia de cultos para atraer mano de obra 
europea, que desató una furiosa polémica intelectual y las alarmas de clérigos partidarios y 
contrarios a reformas proclives a la república. Aveledo Coll (2009).

57 Burke ([1811] 1959) 198. Libertad de Cultos, en: Siguen los Derechos de la América del 
Sur y México, Gaceta de Caracas, núm. 142, 19-02-1811.

58 «Para promover y consolidar [la obra de la civilización en América], será necesario facilitar 
el ingreso y establecimiento de Extranjeros útiles. Todo Americano del Sur que ha viajado 
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Una poblacion escasa, debida principalmente á las rigurosas leyes prohibitivas de la 
introducion de emigrados de otros paises, ha hecho hasta ahora, que tantos valles y 
montañas, que con su eterno verdor y lozanía ofrecen su gratitud á la mano y 
cuidados del Labrador, permanescan solamente haciendo una inútil ostentacion 
de su fuerza y capacidad. Casi todos los caminos abiertos con los solos pies del 
que los transita: los rios poco o nada aprovechados para la navegacion interior; y 
las diversas elevaciones no cultivadas con las plantas que las corresponden, sino 
adornadas con la confusa variedad con que las colocó la naturaleza.59

El lenguaje de la «sociedad comercial» estuvo ausente durante más de una 

década, debido a su contrariedad con el pactismo neoescolástico reflejado en 

la Constitución de 1811, y a la preferencia de las élites por la ortodoxia 

religiosa por encima de su propósito de promover la prosperidad material. 

Además, la guerra, que combina las penurias económicas con la exaltación 

del sacrificio virtuoso del soldado, no era tampoco propicia a las ideas del 

republicanismo comercial. Solo la paz aclaró las prioridades entre la élite de 

repúblicos interesados en la secesión venezolana, que veían con alarma a la 

Iglesia y su relación cada vez más estrecha con el poder de Bolívar en Bogotá. 

Mientras en esa ciudad circulaban, casi con sanción oficial, panfletos y folle-

tos defendiendo la pureza religiosa, en Caracas y Valencia prevalecía otra 

inclinación, en la que se consideraba la religión un lastre para la libertad 

política y la prosperidad social. En contraposición, la República «[…] toleró 

el tolerantismo, y de este principio de política tan eficaz como saludable 

dimanó la rápida y pronta inmigración de estrangeros. […] Caracas con este 

motivo aumentaba pródigamente su población […] [y los extranjeros] con-

currirían a hacer su esplendor, a hermosearla y hacerla el centro del poder y 

de los recursos de su afortunado suelo».60 En ese sentido, la libertad y la 

prosperidad solo serían posibles con la instauración de nuevas virtudes en el 

cuerpo social, las cuales solo podían ser establecidas tras el desarraigo de los 

a otros países, ha notado la gran falta que tiene su patria de 1° debido población, agricul-
tura, artes, manufacturas, y comercio; y que le debe a la lamentable política que la ha 
oprimido por tanto tiempo. […] Sí, Americanos, para aprovecharos de los beneficios de la 
inmigración, os es necesario promover establecimientos facilitando las ventajas que podáis 
a los extranjeros. Haced ver á estos que adquieran por medio de su industria una libre y 
segura habitación; y por su mérito y calificaciones todos los derechos de Ciudadano […].» 
Siguen los derechos de la América del Sur y México, en Gaceta de Caracas, núm. 144, 01-
03-1811.

59 Estadística, en: Semanario de Caracas, vol. VII, 16 de diciembre de 1810.
60 Editorial, El Colombiano, Semanario comercial bilingüe, núm. 149, 22-03-1826.
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hábitos propios de un pueblo retraído por el fanatismo, holgazaneado por 

los ritos y cuya miseria era «premio» para su molicie y «falsa piedad».61 La 

religión católica era un obstáculo, heredado de la arbitrariedad monárquica, 

para la prosperidad de la sociedad y para la introducción de las nuevas 

virtudes de industriosidad, probidad y ahorro que vendrían con nuevas 

poblaciones:

La patria está desierta. Pocos millares de hombres habitan una numerosa cantidad de 
millares de leguas, claro es que necesitamos de población. Las familias no emigran 
adonde no son respetadas, adonde principian por ser vejadas. Hermoso es el clima 
de la patria, y feraces sus tierras; pero con la opresión religiosa que en ella estable-
cieron los abominables reyes de España, coligados con los inquisidores más abomi-
nables aun […] hacemos estériles tan preciosas ventajas. Vienen y vendrán única-
mente los hombres más osados, y vienen sólo a especular para regresarse lo más 
pronto posible.62

De esta manera, resultó lógico en Venezuela que el predominio del lenguaje 

«de la sociedad comercial» viniera acompañado de la instauración de refor-

mas referentes a la supresión definitiva de los fueros, la estatización de las 

propiedades e instituciones eclesiásticas, el establecimiento de la libertad de 

cultos y de la separación entre la Iglesia y el poder civil. Todo esto, en el 

contexto de la República venezolana, derivó en el desarrollo y la expansión 

del poder civil, dentro de los límites objetivos e institucionales de la época. 

Asimismo, la Iglesia fue sometida la primera al Patronato Republicano. 

Tomando como hito la Ley de Libertad de Cultos de 1834, de este triunfo 

político emergería la institución ideológica casi ininterrumpida del liberalis-

mo y la secularización en Venezuela.

4. Implicaciones normativas

Tras la aprobación de la Ley de Libertad de Cultos en 1834, el sacerdote 

liberal Domingo Bruzual propuso ante el Congreso de Venezuela un pro-

yecto de ley de reforma de la política eclesiástica, en el cual contemplaba la 

recopilación y extensión de todas las medidas anticlericales instituidas por el 

gobierno de José Antonio Páez: la libertad de cultos, el Patronato republi-

cano, la abolición de los diezmos, la censura a la impresión y circulación de 

61 Tomás Lander (1835), Fragmentos, núm. 12, citado en: Pino Iturrieta (2003) 39–40.
62 Libertad de cultos, en: Fragmento Semanal, núm. 3, 24-12-1833, en: Lander (1983) 219.
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papeles religiosos, el desafuero a los sacerdotes, la exclusión de estos de la 

enseñanza pública y el cierre de los conventos, la eliminación de las órdenes 

religiosas regulares, etc.63 Bajo el término de «política eclesiástica» podían 

encapsularse todas estas nuevas normas que atendieron las relaciones entre el 

poder civil y el eclesiástico, encontrándose en medio las creencias religiosas 

de la sociedad. Que esta propuesta legislativa y de medidas económicas fuera 

políticamente viable refleja lo mucho que había cambiado el marco norma-

tivo en materia religiosa. ¿Cuáles fueron los hitos de este cambio? Un modo 

de responder esto es atendiendo a la interacción de los diversos lenguajes 

descritos.

La interacción política efectiva de los lenguajes políticos se daba entre el 

pactismo católico, el republicanismo de la sociedad comercial y el republi-

canismo clásico, dado que el uso del lenguaje del absolutismo de derecho 

divino quedó relegado como propaganda defensiva del antiguo régimen 

(solo atizando medidas de censura de las novedades y de restauración insti-

tucional allí donde lograse una breve recuperación del poder). Igualmente, el 

peculiar republicanismo cristiano de Roscio sería ignorado durante más de 

un siglo. La reafirmación del catolicismo como esencial al cuerpo político, 

junto con la restauración de las viejas autonomías de las corporaciones 

sociales – en particular la Iglesia – como parte del pacto entre Dios y la 

población, eran lo primordial para el discurso del pactismo católico. La 

instrumentalización de la religión en el mantenimiento de la salud pública 

atormentada por la carencia de virtud de los habitantes era el propósito más 

constante de los republicanos «clásicos». Para los republicanos de la «socie-

dad comercial», su objetivo principal era la procura del progreso material de 

la nueva república, con la promoción de las virtudes «liberales» y la mengua 

de la impronta católica.

Las cuestiones de política eclesiástica más contenciosas en este tiempo 

fueron la asunción o no de una religión de Estado, la definición de las 

relaciones legales entre Iglesia y poder civil (es decir, la continuidad o no 

del Patronato Indiano), y como consecuencia, la declaratoria o no de la 

libertad de cultos.

63 Bruzual (1834).
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4.1 La religión de estado y las constituciones

En este período, fueron promulgadas para Venezuela cuatro constituciones 

(1811, 1819, 1821 y 1830, incluyendo entre estas a las dos dentro de la 

República de Colombia), sin contar las constituciones provinciales y el 

Decreto Orgánico de la dictadura de Simón Bolívar. En todas fue debatida 

la declaración de una religión de Estado.

En el Congreso Constituyente reunido entre marzo y diciembre de 1811 

en Caracas, una cuarta parte de los representantes eran religiosos, siendo casi 

todos miembros del Cabildo Eclesiástico. El cuerpo no solo juró «mantener 

pura, ilesa é inviolable nuestra Sagrada Religión, y defender el misterio de la 

Concepción Inmaculada de la Virgen Maria Nuestra Señora»,64 sino que 

declaró en Julio la independencia invocando «los altos designios de la Pro-

videncia»,65 asumiendo para ella señales divinas, y una refundación de la 

verdadera religiosidad corrompida por la monarquía española.66

En los debates no habría disensos notorios sobre este punto, como sí los 

habría sobre la abolición de los fueros eclesiásticos y nobiliarios (por parte 

del Cabildo Eclesiástico, y con el voto salvado sobre esos artículos de los 

sacerdotes-diputados). El congreso declaraba así a la religión católica como 

religión oficial de Estado y, más aún, la única religión aceptada por la socie-

dad, estableciéndose esto en el primer artículo de la Constitución.67 Con 

64 Supremo Congreso de Venezuela, Acta de Instalación, 2 de marzo de 1811, en: Congreso 
Constituyente de 1811–1812 (1983).

65 Acta de la sesión 5 de julio de 1811, en: Congreso Constituyente de 1811–1812 (1983).
66 «El día en que la religión celebra los más augustos misterios de la redención del género 

humano, en el que tenía señalado la Providencia para dar principio a la redención política 
de América. El Jueves Santo, […], se desplomó en Venezuela el coloso al despotismo, se 
proclamó el imperio de las leyes y se expulsaron los tiranos con toda felicidad, modera-
ción y tranquilidad […]». El 19 de abril de 1810, fecha de la abolición de la Capitanía 
General, fue Jueves Santo. Pocos meses más tarde, la simetría en fechas jugará una mala 
pasada, ya que el terremoto que en 1812 desoló los territorios republicanos. Ocurrió en la 
misma fecha canónica, acicateando la propaganda monárquica. Véase Manifiesto que hace 
al mundo la Confederación de Venezuela en la América Meridional, 1811, en: Grases
(1988) 262–269.

67 «La Religión Católica, Apostólica, Romana, es también la única y exclusiva de los habi-
tantes de Venezuela. Su protección, conservación, pureza e inviolabilidad será uno de los 
primeros deberes de la Representación nacional, que no permitirá jamás, en todo el te-
rritorio de la Confederación, ningún otro culto, público ni privado, ni doctrina privada 
contraria a la de Jesucristo». Constitución Federal de las Provincias Unidas de Venezuela, 
21 de diciembre de 1811, 1811, cap. 1º, art. 1º, en: Grases (1988) 144.
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esto los constituyentes no solo se atenían al lenguaje del pacto, sino a dos 

constataciones esenciales: la indiscutible vocación católica de la población 

(zanjando el debate sobre la libertad de cultos), y el uso provocador de las 

supuestas innovaciones religiosas como bandera tanto de los pobladores 

opuestos a la independencia, como de los enemigos de la Confederación 

de Venezuela.68 El estallido de la guerra anularía el carácter apaciguador 

de este artículo. La percepción de una traición clerical durante la primera 

restauración monárquica dificultó volver a hacer estas declaraciones más 

adelante (invitando al republicanismo cristiano radicalizado de Juan Germán 

Roscio, quien fuera una de las figuras más denunciadas y perseguidas duran-

te la primera restauración).

Los decretos gubernativos del ejército de Occidente y de la República de 

Oriente no abordan el tema (salvo en materia de confiscaciones de propie-

dades eclesiásticas bajo el derecho de guerra, o en materia de libertad de 

cultos, como veremos más adelante). Pero el Congreso Constituyente de 

1819 en Angostura, compuesto por algunos letrados venidos del exilio y 

oficiales del ejército republicano, recibe la exhortación de Bolívar al logro 

de un amor sagrado a las leyes republicanas, frente a la carencia de virtudes 

patrióticas de los pobladores.69 En el debate del congreso, solo el padre 

Ramón Ignacio Méndez, diputado también en el año 1811, propuso la 

declaratoria de la religión de Estado. Los constituyentes optaron por el 

68 Es interesante advertir cómo no en toda la Confederación tuvo lugar esta declaración de 
religión de Estado. Más hacia occidente, en los Andes Venezolanos, provincias como Mé-
rida y Trujillo declararon en sus constituciones una mayor autonomía y preeminencia 
política de la Iglesia, mientras que en oriente, la provincia de Barcelona instituyó a la 
soberanía popular como principio rector incluso de los nombramientos religiosos, y a la 
omisión de Roma al referirse a la religión «Católica y Apostólica». La fugacidad de estas 
normas, nunca aplicadas, dejan abierta la pregunta sobre sus eventuales contradicciones 
con el texto federal. Brice (1959) 151–252, 253–296, 297–326.

69 «El amor a la patria, el amor a las leyes, el amor a los magistrados son las nobles pasiones 
que deben absorber exclusivamente el alma de un republicano. Los venezolanos aman la 
patria, pero no aman sus leyes; porque éstas han sido nocivas, y eran la fuente del mal; 
tampoco han podido amar a sus magistrados, porque eran inicuos, y los nuevos apenas 
son conocidos en la carrera en que han entrado. Si no hay un respeto sagrado por la 
patria, por las leyes y por las autoridades, la sociedad es una confusión, un abismo: es 
un conflicto singular de hombre a hombre, de cuerpo a cuerpo.» Conclusión del discurso 
del General Bolívar al Congreso el día de su instalación, 4ª entrega, 15-02-1819, en: Co-
rreo del Orinoco, núm. 22, 13-03-1819.
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silencio en esa materia, por considerar que su discusión podría llevar a 

nuevas crispaciones políticas que amenazaran a la apenas naciente República, 

y porque debía abrirse la posibilidad de la inmigración de extranjeros. En 

suma, la salud pública iba antes que la prosperidad material, aunque fuesen 

temporalmente coincidentes.70

En 1821, el congreso de Cúcuta haría una declaración explícita de la 

religión de Estado, pero en el marco de unas eventuales negociaciones entre 

la Santa Sede y la República, con miras a la formalización de un nuevo 

Patronato. La declaración final de la constitución deja abierta la definición 

de un acuerdo entre el poder espiritual y el poder civil: la ley se apoya en las 

máximas religiosas, y estas son acogidas así por el Estado que protegía la 

exclusividad del culto (como a los celosos defensores de la ortodoxia) mien-

tras que proveía el sustento material de la misma.71

Esto dejó abierta la posibilidad de determinar la posición de la religión de 

Estado dentro del mismo Estado, así como de declarar la argumentación 

republicana del Patronato colombiano, dejando de lado las pretensiones 

de autonomía clerical de algunos de los diputados que habían consignado 

esta declaración. La religión sería concebida bajo el régimen bolivariano 

como instrumento del poder político para el bienestar público y la estabili-

dad, aunque a costa de la independencia de la Iglesia. Esto se reflejó en la 

instauración dictatorial de 1828. Bolívar, tras un progresivo desmantelamien-

70 «[…] el cual habiéndose conferenciado larga y detenidamente, se resolvió, por la mayoría, 
que no profesando el pueblo de Venezuela otra religión que la Católica como única y 
exclusiva, que hemos recibido de nuestros mayores y la misma que siempre sostendrá el 
gobierno, estaba de más esta declaratoria, que por otra parte es impolítica en las circuns-
tancias en que estamos, siendo socorridos de toda clase de extranjeros para asegurar nues-
tra libertad e independencia». Acta del Congreso de Angostura, núm. 56, 23-04-1819, en: 
Congreso de Angostura: Libro de Actas (1921) 56.

71 «Vuestros representantes sólo han puesto una confianza ilimitada en las leyes; porque ellas 
son las que aseguran la equidad entre todos y cada uno; y son también el apoyo de la 
dignidad del colombiano, fuente de la libertad, el alma y el consejo de la República. Pero 
lo que vuestros representantes han tenido siempre a la vista, y lo que ha sido el objeto de 
sus más serias meditaciones, es que las mismas leyes fuesen enteramente conformes con 
las máximas y los dogmas de la religión católica, apostólica y romana, que todos profesa-
mos y nos gloriamos de profesar: ella ha sido la religión de nuestros padres y es y será la 
religión del Estado; sus ministros son los únicos que están en el libre ejercicio de sus 
funciones, y el gobierno autoriza las contribuciones necesarias para el culto sagrado». 
Constitución de la República de Colombia, declaración final, 1821, en: Congreso de 
Cúcuta, 1821 (1983) 27.
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to de las reformas en política eclesiástica de Santander, estableció que su 

gobierno sostendría y protegería «la Religión Católica, Apostólica, Romana, 

como la religión de los colombianos» (art. 25), concentrando en el poder 

ejecutivo las competencias derivadas de la ley de patronato (art. 10, ord. 3).72

No obstante, para 1830 toda influencia del clero en los cuerpos legislati-

vos se vio disminuida. El padre Ramón Ignacio Méndez, en ese momento 

Arzobispo de Caracas y veterano de las constituyentes anteriores y de los 

cuerpos legislativos de Colombia, quedó fuera del cuerpo, pero no así algu-

nos sacerdotes promovidos fuera de su influencia. Tras la revisión por parte 

del prelado del proyecto inicial redactado para el Congreso constituyente de 

Valencia, recibió una provisión para la declaratoria de la religión de Estado.73

Esta no tuvo defensores dentro del cuerpo. Su propuesta no solo provocó 

alarmas dentro de la prensa de talante más liberal, sino amplias exposiciones 

de los constituyentes contra la Iglesia como aliada de los «planes liberticidas» 

de Bolívar,74 y como obstáculo al progreso y la prosperidad.75

De manera ostensible, la opinión del partido clerical, expresada en el 

lenguaje del pactismo católico, será desconocida una y otra vez en este ciclo 

constituyente. La negativa de las altas autoridades eclesiásticas a jurar la 

72 Decreto Orgánico de la Dictadura de Bolívar, Bogotá, 27 de agosto de 1828, en: Pérez 
Vila (ed.) (1995) 230–236.

73 Artículo 9° La Religión de Venezuela es la Católica, Apostólica y Romana. El gobierno la 
protegerá, y no permitirá otro culto público, en: Méndez (1830a) 21.

74 Patronato, en: El Canario, núm. 4, Caracas, 25-08-1830.
75 «[…] en el artículo 9°, que trata de la religión del Estado, se dice que el gobierno la 

protegerá y no permitirá otro culto público. Esto, señor, me parece que está en contra-
dicción con todas las bases del sistema republicano. Sancionando el Congreso Soberano 
que la religión del Estado es la Católica, Apostólica y Romana y que no permitirá otro 
culto público, es lo mismo que despedir de nuestro país a todos los extranjeros, y no es 
posible señores que ellos quieran venir con sus riquezas, con sus luces, y con su industria a 
avecindarse en un territorio donde no se les permita el libre ejercicio de su religión. Esto 
choca, señores, y está en contradicción con los adelantos del siglo. No entraré en a cues-
tión de si debe declararse religión de Estado la Católica […] pues mi opinión es la que 
debe ser dominante; pero que a los extranjeros que vengan a Venezuela no se les permita 
el libre ejercicio de su culto, sería lo mismo que decirles que no vengan; y si vienen, 
señores, tal vez se casarán con venezolanas, y después de este acto, las sacarán del país 
llevándose consigo las dotes que les haya tocado en matrimonio; de manera que hasta la 
riqueza territorial sufrirá los efectos de esta disposición.» Intervención del diputado Ra-
món Ayala, acta del 19-07-1830, en: Actas del Congreso Constituyente de 1830 (1979), 
tomo I, 285.
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constitución sin una religión de Estado llevará al arresto y a la expulsión de 

tres connotados obispos, en particular el arzobispo Méndez, quien entre 

otras razones trató de invocar el pacto inicial de 1810. Antes de la primera 

constitución venezolana, el pueblo proclamó su integridad como católico.76

Méndez consideraba lesiva para la religión, además de la omisión de la 

declaración de religión de Estado, la inclusión de artículos en la Constitu-

ción de 1830 que presagiaban una política eclesiástica ostensiblemente con-

traria al catolicismo: el desafuero fiscal a la Iglesia (art. 215º); la posibilidad 

de que el Estado fijara la delimitación territorial de las parroquias eclesiásti-

cas (art. 5º); la irresponsabilidad de los miembros del Congreso y las dipu-

taciones provinciales por las opiniones expresadas en el ejercicio de sus 

funciones, lo cual dejaba abierta la posibilidad que desde el cuerpo legisla-

tivo injuriasen a la religión (arts. 84º y 165º); la competencia del poder 

legislativo para intervenir sobre la educación (art. 87º, ord. 17º); la instaura-

ción del juicio por jurados, que eliminaría la jurisdicción interna de la Iglesia 

(arts. 142º y 143º); la atribución dada a las diputaciones provinciales para 

solicitar a la Iglesia información sobre sacerdotes réprobos y poder remover-

los de sus cargos (art. 161º, ord. 5º), y la posibilidad de emitir opiniones 

contra la religión sin previa censura (arts. 190º y 194º).77 En rigor, las alar-

mas de Méndez se vieron confirmadas en los actos legislativos del Estado de 

Venezuela.

4.2 El Patronato

El modelo institucional de 1811 implicará una revisión del Patronato colo-

nial, por considerarlo una reliquia de la soberanía monárquica y atentatorio 

contra la independencia eclesiástica. Aunque la Confederación venezolana 

asumía al catolicismo como religión de Estado, esto no implicaba que el 

clero se sometiera a la autoridad civil. El patronato iba a ser revisado por una 

comisión de diputados junto con el arzobispo Coll y Prat.78 Defender la 

76 «[…] el catolicismo exclusivo en estas provincias es la primera ley publicada por el pro-
nunciamiento unánime y simultáneo de todos los pueblos desde el año de 1810 en que 
comenzaron las innovaciones: he creido deberlos seguir, y por lo tanto el concepto de 
Religión es fundamental en mi juramento», Méndez (1830b) 2–3.

77 Méndez (1830b) 3–7.
78 Acta de la sesión 9 de marzo de 1811, en: Congreso Constituyente de 1811–1812 (1983).
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salud de la religión implicaba, abiertamente, la restauración de la jurisdic-

ción interna de la Iglesia, aún si se cuestionaba el fuero de los sacerdotes. 

La Iglesia era una autoridad al mismo nivel que el poder civil, y en el nuevo 

orden de cosas el clero tenía la ocasión de redefinir las mutuas responsa-

bilidades civiles de estas dos esferas de poder. Así se observa en las actas del 

Congreso.79 Pero esta reforma fue interrumpida por la guerra, y ya con la 

instauración de la República de Colombia fue cuando apenas se volvió a 

discutir el Patronato. Para la historiografía clerical fue una norma de «extre-

mo regalismo», derivada de la influencia de logias masónicas, las divisiones 

entre el clero, la intervención en la guerra del poder civil sobre la Iglesia, y 

el debilitamiento de la formación religiosa entre los líderes de Colombia.80

Si bien esta reforma se concibió y justificó bajo las doctrinas del lenguaje del 

republicanismo «clásico», y reafirmando que el poder de la República había 

obtenido todas las prerrogativas del poder monárquico, invitando al clero a 

aceptar la disposición de mantener el patronato para no «tocar los privilegios 

de la Iglesia, no atreviéndose a separarlos distintamente de los de la Sobera-

nía».81 En esto coincidían los republicanos más liberales, quienes temían que 

la autonomía eclesiástica – aunque estuviera a favor del Estado – podía servir 

como acicate de una mayor presencia religiosa.82

79 La Iglesia esperaba una mayor autonomía en sus fueros internos, mientras que planteaba 
una mayor colaboración del poder civil en las tareas de orden moral que no podía cum-
plir, solicitando «que se persiguiesen y castigasen los que viven en concubinatos, y á los 
publicos escandalosos; declarando asi mismo que sobre los que se resistan á cumplir con el 
procedimiento anual de la confesión […], que sobre la impresion de libros se observasen 
las licencias que hay establecidas, hasta tanto se determine otra cosa acerca de la libertad 
de Imprenta; y que el M.R. Arzobispo puede desde luego visitar mensualmente todas las 
Escuelas de primeras letras […] previniéndole que forme los proyectos que mejor le pa-
rezca sobre la educación moral y política de la juventud.» Acta de la sesión 23 de marzo de 
1811, en: Congreso Constituyente de 1811–1812 (1983).

80 Sánchez Espejo (1955) 121–122; Rodríguez Iturbe (1968) 66; Donís Ríos (2007) 25–26.
81 Pedro Briceño Méndez al Arzobispado de Bogotá, 02-06-1820, en: O’Leary (1881), tomo 

XVII, 251.
82 «[…] hacer que no se coloquen en los beneficios de las prebendas, en los obispados, sino 

personas de su elección y de su entera confianza. No, los soberanos no pueden despren-
derse de tan especial prerrogativa; hacerlo sería traicionar los derechos e intereses de los 
pueblos; sería dar un golpe funesto a su seguridad y tranquilidad. Los pueblos se verían de 
repente gobernados por sacerdotes, por curas, por obispos independientes de la autoridad 
temporal, que dirigirían las voluntades de los hombres a su gusto, que les inspirarían odio 
y horror a sus magistrados cuando quisiesen, y que volviendo a gobernar el mundo con 
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Desde las voces más opuestas a la Ley de Patronato, aprobada casi sin 

oposición el 22 de julio de 1824,83 descansaba el argumento de que se trataba 

de una intervención abolida junto con el poder monárquico, como fue 

planteado en 1811 desde Caracas: «para evitar en esta Iglesia una futura 

intrusión, consecuente á un Patronato de presentación, que creemos extin-

guido […] no comprendemos como no podrá verificarse mientras ella no le 

conceda o declare á la República, y esta que no ha estado ni está en posesión 

de él»,84 aunque no sin ambivalencias. En unos años, ante el favor que 

Bolívar llegó a obtener del clero, se planteó secretamente que el Patronato 

fuera cedido por Roma de manera personal al presidente colombiano, y no a 

la República, para promover su disolución.85 El Estado de Venezuela, por su 

parte, reiteró las provisiones del Patronato en 1833, sumándola a normas de 

enajenación de propiedades y sustento económico de la Iglesia,86 y poniendo 

bulas, escomuniones y penitencias públicas, le sepultarían de nuevo en la ignorancia, en la 
superstición, en la anarquía, en guerras atroces y tal vez mayores horrores que las del siglo 
10 y siguientes de la edad media». Informe que el Dr. Juan Nepomuceno Azuero Plata, 
cura de Soatá y vicario superintendente de cantón dio a la vice-presidencia de la Nueva 
Granada a principios de 1820, sobre los derechos del gobierno, en la provisión de benefi-
cios eclesiásticos y otros puntos de inmunidad (1820, Bogotá, Imprenta de James Cowie), 
citado por Saranyana /Alejos-Grau (eds.) (2008) 272.

83 Bushnell (1974) 1–17.
84 Cabildo Metropolitano de la Santa Iglesia de Caracas (1825) 3.
85 «La República debe ser ahora gobernada por un nuevo Régimen, porque, suspendidas las 

Cámaras que destruyeron los derechos de la Iglesia, los pueblos han dado el poder supre-
mo por tiempo indefinido a Simón de Bolívar. De aquí mi esperanza que todo mejore 
[…]. Aprovechando esta ocasión tan favorable, he descrito al jefe Supremo con vivos 
colores las injusticias que afean la ley del Patronato, y le he asegurado la gloria inmortal 
que se ganará si llega a derogar ley tan oprobiosa y usurpadora […]. Si en tales circuns-
tancias se dignase Vuestra Santidad oír mi voz, añadiría que conviene para el bien de la 
Iglesia investir al mismo Simón Bolívar por todo el tiempo de su gobierno del derecho del 
Patronato, con tal de que le (como se lo he aconsejado) dirija a la Sede Apostólica sus 
preces de súplicas y devuelva de buen grado a la Iglesia su inmunidad y libertad». Ramón 
Ignacio Méndez a León XII, Archivo Secretísimo de la Sagrada Congregación de Negocios 
Eclesiásticos Extraordinarios, 1814–1831. Acto III, núm. 265. Recogida y traducida del 
latín por Leturia (1952) 374–380.

86 Nos referimos a las leyes de eliminación del diezmo y a las leyes de asignación de fondos 
públicos para el sostenimiento de la Iglesia, en las que se prohibió la actividad económica 
autónoma de la Iglesia, así como todas las demás cargas eclesiásticas (anualidades, mesa-
das, medias annatas). En los considerandos de la ley de cesación de los diezmos del 6 de 
abril de 1833, se proclamaba que esta carga era contraria al progreso y a la economía: 
«[…] el impuesto decimal es excesivo, pues grava no sólo la renta de los ciudadanos, sino 
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como único cuestionamiento la carga para el Estado de mantener a una 

institución improductiva.87

4.3 La libertad de cultos

Como hemos planteado, una de las primeras polémicas dentro de la crisis de 

la sociedad colonial venezolana fue la de promover la tolerancia religiosa,88

suscitada por la propuesta de William Burke en aras de favorecer la inmi-

gración de mano de obra, que era necesaria para el progreso material de las 

inhóspitas provincias. La respuesta fue unánime, y en la República de 1811, 

dado el predominio del lenguaje del pactismo católico, resueltamente con-

traria, obligando al poder civil a tomar distancia de uno de los más notorios 

publicistas de la prensa oficial, al que prestaron una tibia defensa.89 Quince 

años más tarde, se desató una polémica similar por la reimpresión en Caracas 

del folleto titulado «La Serpiente de Moisés» en defensa de la intolerancia 

religiosa, cuya aparición en Bogotá bajo la rúbrica del padre Francisco Mar-

gallo causó un revuelo distinto al de 1811. En esta ocasión, las voces predo-

minantemente liberales de la opinión se movilizaron hasta activar la Ley de 

Imprenta en contra del texto, su autor y sus editores en Venezuela,90 censu-

también frecuentemente sus capitales, y por consecuencia, es contrario a la felicidad pú-
blica». Además, alentaba un mercado oscuro de capitales, al terminar las deudas de los 
fieles y productivos ciudadanos «a beneficio de los rematadores y colectores». Recogido en: 
Carrillo Batalla (1993) 446–447.

87 «Los dogmas de la libertad están en choque con los de la Iglesia: cuando aquella tiene su 
base en la igualdad, ésta no puede existir sino de fueros excepciones, privilegios, y contri-
buciones onerosas a los pueblos ya por su inutilidad, ya por el vicio que traen desde su 
origen. […] No hay cosa más ridícula como ver a un gobierno metiéndose á apoyar la 
obligación de confesarse, bautizarse, etc., etc. […] Sobreseyendo el gobierno en la cuestión 
del patronato, tendríamos en primer lugar la ventaja de que pagaría diezmos, primicias, 
entierros y bautismos, sólo el que quisiese proceder como cristiano; y el que no, no lo 
pagaría, y de este modo vendría la religión á estar en consonancia con sus primeras insti-
tuciones: es decir, á que la sigan los que quiera, y la dejen los que la crean ridícula, llena 
de abusos y despreciable. En segundo lugar el clero de Colombia volvería al estado que 
tenía en 1821, libertándonos así del mismo Sr. Arzobispo [Méndez].» Patronato, en: El 
Canario, núm. 4, Caracas, 25-08-1830.

88 Aveledo Coll (2009).
89 Contextación, en: Gaceta de Caracas, núm. 29, 22-04-1811.
90 Que insistieron, en sus libelos de defensa, invocaba los argumentos pactistas, declarando 

que Caracas en 1810 «primero dijo Religión que Libertad», mientras desestimaba los 
usuales argumentos económicos a favor de la libertad de cultos. Santana (1826) 3.

262 Guillermo Tell Aveledo Coll



rando su publicación y avivando sospechas de lo que era percibido como 

clericalismo proveniente de la Nueva Granada,91 que iba en la dirección 

opuesta a los progresos institucionales de la República, «en sentido gótico 

e inverso de las demás naciones del orbe que tanto huyen de Roma».92

Sin embargo, ninguna de estas polémicas tuvo efectos normativos inme-

diatos a favor de la libertad de cultos. Cuando estas fueron establecidas, la 

argumentación estuvo directamente influida por el propósito del republica-

nismo de la «sociedad comercial»: la promoción de la inmigración y el 

progreso material. Aunque pudiese considerarse la tolerancia como un valor 

propio de una edad racional, sus efectos eran frecuentemente resaltados. La 

primera norma sobre la tolerancia religiosa fue un decreto en el Gobierno 

Oriental de Margarita,93 bajo la autoridad del Congreso de Cariaco en 1817, 

en búsqueda del reconocimiento de Gran Bretaña:

Todos los súbditos de la Gran Bretaña y los Estados unidos q.e recidieren o se 
abecindaren en el territorio de Venezuela serán especialmente favorecidos p.r el 
Gob.no y disfrutarán de la mas completa libertad sibil y religiosa, en quanto no 
turben el orden social […]94

Esta no fue una declaración universal, ni la norma frecuente que dejaba este 

beneficio implícito a los extranjeros, sino que fue objeto de declaraciones 

vagas sobre la fraternidad universal y la libertad privada durante la República 

de Colombia. Con el advenimiento del Estado de Venezuela, este proceso se 

aceleró, al punto de ser uno de los objetivos explícitos del nuevo poder civil. 

No obstante, «a los ojos del Gobierno[,] la gran necesidad de Venezuela […] 

[,] la que llama con más encarecimiento la atención protectora de la repre-

sentación nacional», era la falta de personas dedicadas a esta empresa.95

Sobre este tema hubo gran cantidad de documentos impresos (periódicos 

y folletos) entre 1830 y 1834, llegándose a reimprimir para los lectores 

91 Aveledo Coll (2004).
92 Cartas de un alemán (1826), carta 2ª, 10–11.
93 Recordemos que las provincias orientales ya habían proclamado cierta heterodoxia religio-

sa en 1811.
94 Decreto Supremo Gobierno de los Estados Unidos de Venezuela, en Pampatar, Art. 5º; 

J. Cortés de Madariaga – F. Zea – C. Bezares, Puerto de la Nueva Esparta, 17-05-1817, 
en: Parra Pérez (1954) 279.

95 Memoria sobre los negocios correspondientes a los Despachos del Interior y Justicia del 
Gobierno de Venezuela, que presenta el encargado de ellos al Congreso Constitucional del 
año 1831, 28-03-1831, en: Guzmán (1983) 81.
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venezolanos textos extranjeros sobre el particular, como, por ejemplo, una 

edición en 1834 de «La Libertad de Cultos» del político liberal guayaquileño 

Vicente Rocafuerte, quien la publicó en su exilio mexicano en 1831, con 

llamamientos que tenían un eco fértil entre los estadistas y publicistas crio-

llos. Aunque el silencio de 1819 y 1821 sobre la tolerancia implicaba una 

legalización, era necesario promoverla abiertamente, a pesar de las objecio-

nes que pudiese despertar entre los sectores más atrasados de la opinión.96

También se repiten argumentos similares en la prensa de Caracas y Valen-

cia, llenos de entusiasmo ante las perspectivas de transformación que apare-

jaba esta reforma. El proyecto de ley fue introducido en las cámaras con 

carácter de urgencia («[…] en vano sería todo […] si subsistiese en los 

extrangeros el temor de ser forzados á renunciar su creencia ó el ejercicio 

de su culto»),97 y no tuvo obstáculos significativos en el Congreso donde se 

aprobó transcurridas dos semanas su único artículo: «[…] no está prohibida 

en la República la libertad de cultos».98

5. Comentarios finales

La transición desde el lenguaje del absolutismo de derecho divino hasta el 

lenguaje de la sociedad comercial no fue un evento brusco. Al constatar la 

existencia de una diversidad de lenguajes – sistematizados y simplificados –, 

se evidencia la complejidad del proceso, que no se circunscribió a dos ten-

dencias monolíticas y simplificadas al extremo. No había dos alternativas 

claras (antiguo régimen – ilustración) que definieran la relación entre la 

nueva configuración política y la religión, lo que derivó en múltiples refor-

mas institucionales y normativas (eliminación de los fueros, omisión de 

declaración de religión de Estado, continuación del Patronato, incautación 

de bienes eclesiásticos, libertad de cultos, etc.) que sometieron a la Iglesia a 

96 «Solo un esceso de timidez, que raya en indiferencia por la moral pública, puede aconsejar 
el silencio sobre la cuestión vital de la libertad de cultos. Siendo el principio de tolerancia 
una consecuencia forzosa de nuestro sistema de libertad política, consecuencia que no es 
dado á nadie impedir y contrariar, pues nace de la misma naturaleza de las instituciones, 
¿no dicta la prudencia prepararnos poco á poco á esta inevitable mudanza?», Rocafuerte
(1831) 4.

97 Libertad de Cultos, en: El Conciso, Caracas, 3ª época, núm. 11, 30-01-1834.
98 Libertad de Cultos, en: El Conciso, Caracas, 3ª época, núm. 28, 16-02-1834.
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las demandas de un estado crecientemente secularizado, en la medida en que 

la interacción de los discursos y el predominio de sus propulsores determi-

naban el contenido y el sentido inicial de dichas normas. Por consiguiente, 

las innovadoras instituciones planteadas en el momento juntista poco tuvie-

ron que ver con las establecidas tras la separación de Venezuela de la Repú-

blica de Colombia.

Cabe preguntarse por qué unos lenguajes son más exitosos. ¿Qué hace que 

los arreglos institucionales basados en ellos no siempre perduren? Solo pue-

de darse cuenta parcial de las causas del cambio desde la historia de las ideas, 

cada vez que esta, con dificultad, registra y constata orígenes y cambios en la 

expresión a través de algunas conexiones entre las intenciones de sus pro-

pulsores. Es imprescindible la interacción de la historia intelectual con lo 

institucional y lo económico, prestando también atención más detallada a 

los actores y sus biografías, para dilucidar las fuentes disponibles de cada 

individuo, las circunstancias precisas de sus actos expresivos y sus inevitables 

cambios de opinión. Nos atrevemos a sugerir que la supervivencia de los 

propulsores de un discurso determinado es un elemento necesario. Esto se 

observa en la desaparición del lenguaje pactista tras la muerte de los grandes 

publicistas religiosos. Pero no es suficiente. El acceso al espacio público, los 

medios para transmitir las ideas, o el apoyo de poderes fácticos, parecen ser 

también cruciales (como demuestra el abrupto fin de la influencia de Juan 

Germán Roscio, o el declive temporal del republicanismo «clásico» debido a 

la suerte de la facción bolivariana). Aunque muchos de estos debates se 

desarrollaron durante décadas entre las élites venezolanas, esto no significa 

que esta ruta de indagación se encuentre agotada actualmente.

Dicho esto, se hace necesario ampliar la mirada como modo de enrique-

cer este enfoque. En primer lugar, más allá del cambio normativo general, es 

preciso indagar acerca de la aplicación concreta de las nuevas leyes, y las 

tensiones inherentes al choque entre la aspiración superior y las prácticas 

heredadas. ¿Cómo interpretaban los funcionarios de aquella época los signi-

ficados ambiguos de palabras similares encontradas en el discurso tradicional 

y las nociones emergentes de derecho natural? ¿Cómo afectó la libertad de 

cultos a las instituciones del matrimonio y la herencia? ¿Cómo se sostenía la 

Iglesia allí donde la estrechez fiscal del Estado liberal no la alcanzaba? ¿Cómo 

afectaba esto a los rituales ordinarios y a las prácticas religiosas particulares? 

¿En qué medida la presunta obediencia clerical al Patronato republicano se 

debía a inercia institucional más que a la propagación de nuevas conviccio-
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nes? La expectativa de influencia de las élites, así como el aparente predo-

minio del discurso liberal puede evidenciarse de forma menos consistente.

Asumiendo esto, ha de reconocerse una limitación de la periodización y 

selección de fuentes presentadas en este artículo. La concentración en el 

centro venezolano no da cuenta sino muy superficialmente de los matices 

diferenciadores entre las distintas regiones venezolanas. Ciertamente, la difi-

cultad de acceso a la prensa y las publicaciones provincianas es un obstáculo 

en esa dirección, pero se hace necesario rescatar esas fuentes de la llamada 

«historia regional». ¿Qué pasó en las provincias de mayor arraigo monárqui-

co? ¿Eran realmente heterodoxas las provincias orientales? Otro tanto puede 

decirse con respecto a la comparación con Hispanoamérica, especialmente 

en el ámbito de las llamadas naciones bolivarianas, las cuales compartieron 

referentes políticos e intelectuales durante al menos una década. Proyectan-

do los patrones de discurso aquí planteados hacia la región inmediata, se 

puede indagar sobre las causas de algunas diferencias bastante evidentes, 

como por ejemplo la ausencia de un predominio político o ideológico del 

conservadurismo en Venezuela en el tradicional clivaje liberal-conservador, 

lo cual no ocurrió ni en Colombia ni en Ecuador (y podría discutirse si lo 

hubo en países como Panamá, Perú y Bolivia).

Asimismo, cabe plantearse alargar el período estudiado para examinar si 

los lenguajes no son más que meros destellos retóricos del momento crítico 

de la independencia, o si tienen continuidades en una realidad política 

aparentemente menos interesada en los temas religiosos.99 Muchas de las 

instituciones establecidas en este período permanecieron vigentes durante 

más de un siglo, y han sido contenciosamente reavivadas en décadas recien-

tes: el patronato venezolano fue modificado en 1964, y en la última década 

ha habido llamadas a su reinstauración; y la libertad religiosa es garantía 

constitucional desde finales del siglo XIX, pero ello no parece haber afectado 

significativamente el predominio católico en los sectores populares. Por otra 

parte, el énfasis puesto en la prensa y demás fuentes impresas, tiende a 

99 Un punto de partida para esta nueva periodización sería la consideración de la Sattelzeit
propuesta por la Begriffsgeschichte de Reinhart Koselleck, que propone el siglo de 1750 a 
1850 como un lapso crucial del cambio de conceptos en Occidente, y que ha cobrado un 
importante auge en la historia intelectual en la región gracias al proyecto Iberconceptos de 
Fernández Sebastián (2014). Para una introducción crítica a las nociones de tiempo 
histórico en Koselleck, sugerimos Palti (2004) 63–74.
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desestimar el contexto intelectual local previo al ingreso de la imprenta, 

otorgándole una importancia excesiva a la influencia de las ideas externas 

a Venezuela. No obstante, es posible presumir que muchos de los temas de 

debate entre los leguajes aquí planteados no hayan tenido mayor relevancia, 

y donde se pueda examinar mejor la interacción vivaz entre los lenguajes 

absolutista y pactista.

Por último, estamos convencidos de que, a pesar de estas limitaciones, la 

indagación de los problemas de interacción entre las instituciones políticas y 

religiosas desde la historia intelectual puede generar nuevas explicaciones a 

las encontradas en la historiografía eclesiástica tradicional, cuyo énfasis en lo 

jurídico-institucional significó a su vez la superación de los prejuicios post-

independentistas.
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