ESTRADA Y EL LIBERALISMO CATOLICO

Por JUAN FERNANDO SEGOVIA (¥)

«El genio del cristianismo es eminentemente favorable
a la libertad» (CHATEAUBRIAND, Génie du christianisme).

«El cristianismo es el pensamiento del futuro y de la libertad
humana» (CHATEAUBRIAND, Mémoires & autre-tombe).

I. PRESENTACION

José Manuel Estrada (1842-1894), dentro de las diversas corrientes del pensa-
miento politico argentino, es considerado casi undnimemente como uno de los
adalides del grupo catélico que en la década del ochenta del siglo XIX hizo fren-
te a la politica laicista del gobierno. El Estrada que usualmente mentamos es el
enemigo de la descristianizacién iniciada por el Presidente Roca y seguida por
Judrez Celman, su reemplazante. Generalmente, y a consecuencia de esa inicial
perspectiva, se lo ha considerado un apologista del catolicismo, representante de
la corriente mds ortodoxa. Estrada sucedié a Félix Frias en la ensefianza de las
juventudes catélicas y fue el motivo del que se valieron numerosas generaciones
para hacetle simbolo y modelo del filésofo y del politico catélicos (1).

(*) Universidad de Mendoza.

(1) La clésica biografia de Estrada es la de Juan M. Garro, José Manuel Estrada. Noticia biogrd-
Jfiea, Buenos Aires, Cepa, 1942, que se edité originariamente como «Introduccién» al primer tomo
de las obras completas de Estrada, Al mistao estilo biogrifico pertenece e libro de Francisco S. Tessi,

Vida y obra de José Manuel Estrada, Buenos Aires, Peuser,1928; también en el ensayo de Eduardo
Veéntura Flotes, «Vida del apéstol de la libertad argentinas en Autores Varios, Lz politica del ochenta,
Buenos Aires, Club de Lectozes, 1964, pdgs. 177-201. La imagen del Estrada como paladin del cato-
licismo es la que predomina en los variados escritos y discursos compilados con un prélogo de
Monsefior Anunciado Serafini bajo el ttulo Estrada. Centenario de su nacimiento 1842 —13 de Julio—
1942, 2.2 ed., Buenos Aires, 1943; por otta patte, es la tradicional perspectiva desde la que se ha mira-
do a Estrada a partir el famoso ensayo que le dedicara Paul Groussac en Los que pasaban, Huemul,
Buenos Aires, 1972, pégs. 23-58. Dentro de la misma linea se puede citar a Carlos de Patagones, José
Manuel Estrada. El hombre —E| apologista— Fi santo, Buenos Aires, Rosso, 1938; las notas de Carlos
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Empero, estudiando sus ideas, su apologfa no tiene los rasgos de la ortodoxia que
algunos le han atribuido. El propésito del trabajo consiste en presentar algunos tex-
tos de Estrada que permitiran esclarecer su visién personal de las relaciones entre
religién y politica, en general, y del catolicismo y la vida argentina, en particular.

Teniendo en cuenta el marco o contexto histérico-ideolégico general, sin olvi-
dar el doméstico, resulta develador que Estrada pueda considerarse vinculado a
esa corriente europea —peculiarmente francesa~ que se conocié con el nombre de
catolicismo liberal o liberalismo catélico. En el desarrollo de las ideas de Estrada
trataré de mostrar la conciliacién de liberalismo y catolicismo tal como ¢l la
entendfa. Intentaré demostrar que estamos frente a un catdlico que transige
elementos cristianos con otros progresistas emanados del racionalismo liberal y
cémo de ello resulta una férmula politica singular que Estrada creyé vilida para
nuestro pais y América toda. .

Cabe una observacién previa, para evitar reacciones apresuradas que invaliden
el proyecto antes de adelantarlo: la pertenencia de Estrada al liberalismo catélico
puede afirmarse con seguridad entre 1862 y 1873, aproximadamente, es decir, en
el lapso que media entre Catolicismo y democraciay La politica liberal bajo la tira-
nia de Rosas. Esta obra —incluida en ese primer perfodo de produccién intelec-
tual— marca ya el fin del enfoque liberal catélico y ¢l comienzo de un giro hacia
una posicién catélica més tradicional. En consecuencia, la indagacién se remitird
especialmente a los trabajos y escritos de este perfodo, aunque rambién citaré arti-
culos y libros posteriores, cuando lo crea oportuno.

II. SOBRE EL CATOLICISMO LIBERAL

El catolicismo liberal (2) es un movimiento que, en principio, quiere formu-
lar una nueva manera de entender la relacién Iglesia-Estado, aunque en realidad

Ibarguren en «Un maestro: José Manuel Estrada», en Esztampas de argentinos, Buenos Aires, Libreria
y Ed. La Facultad, 1935, pdgs. 141-154; la conferencia de Vicente G. Gallo, «José Manuel Estrada»,
contenidz en su libro Fvecaciones hisidricas, Buenos Aires, Gleizer, 1937, pdgs. 45-90; y el mds recien-
te trabajo de Héctor José Tanzi, José Manuel Estrada (1842-1894). Apdstol laico del catolicismo, Buenos
Aires, Braga, 1994. El mejor trabajo sobre sus ideas politicas es el de Manuel Augusto Cérdenas, Los
ideales de José Manuel Estrada, Buenos Aires, Eudeba, 1979, pero no aborda el aspecto que abordamos
en este trabajo. También es titil la tercera conferencia dedicada por Rodolfo Rivatola, Ef maestro José
Manunel Estrada, Tres lecturas académicas, Buenos Aites, Coni, 1913, pdgs. 69-104.

(2) Como referencia general, hay que tener presente a Paul Bénichou, E tiempo de los profe-
tas, tr. A. Garzéon del Camino, FCE., México, 1984, la seccién dedicada a «El Neocatolicismo»
(pdgs. 67-206); C. Constantin, «Libéralisme catholique», en el Dictionnaire de Théologie
Catholigue, Paris, VI, 1926, t. TX, pégs. 506-629; A. Debidour, Histoire des rapports de L'Eglise et
de PEtat en France de 1789 a4 1870, Alcan, Paris, 1898, parte 11, caps. III a VIII, pdgs. 413-627;
Julio Meinviclle, De Lamennais a Marstain, 2.2 ed., Theoria, Buenos Aires, 1967; Juan Roger, fdeas
politicas de los catélicos franceses, CSIC, Madrid, 1954, cap. V, pégs. 163-204; A. Viatté, Le catho-
licisme chez les romantigues, Ed. de Boccard, Parfs, 1922, cap. IV, pdgs. 103-141; Georges Weill,
Histoive du catholicisme libéral en France 1828-1908, F. Alcan Ed., Paris, 1909.

100



es algo mucho mds vasto: se trata de un proyecto intelectual que pretende ade-
cuar la posicién de la Iglesia a las nuevas realidades politicas posrevolucionarias;
esto es, seglin las palabras de Montalembert, «tratar de conseguir establecer un
convenio entte la Iglesia y los principios modernos», Georges Weill ha sostenido
que, de la historia del liberalismo catélico, se pueden derivar sus rasgos esencia-
les: la simpatia por la libertad politica, por la democracia social y por la.libre
investigacién intelectual (3). Por lo tanto, su programa no puede reducirse sélo a
la separacién de Iglesia y Estado. Tal como aparece en la historia del pensamien-
to catélico, el catolicismo liberal busca esencialmente dos objetivos: primero,
encontrar nuevas formas politicas aceptables para los catélicos, habida cuenta de
Ia imposibilidad de continuar sosteniendo una afinidad con el ancient régime, es
decir, volver al status-quo anterior a la Revolucién, de donde deviene la division
de los catélicos en liberales y tradicionalistas; y, segundo, liberar a la Iglesia del
poder del Estado, en la medida que éste sélo la combatfa o buscaba aprovecharse
de ella. Con esto se conseguirfa que la Iglesia dejara de ser décil servidora del
poder politico ~lo que aparejard un nueva distincién, entre catdlicos galicanos y
ultramontanos.

La innovacién central de los argumentos de Lamennais y los demds liberales
catélicos consiste en que, en lugar de razonar a favor de los derechos exclusivos
de la Iglesia —como se habfa hecho tantas veces por los clérigos en sus enfrenta-
mientos contra el cesarismo— argumentaron a favor de los derechos de todos, de
la Iglesia en su totalidad, de lo que resulté que la libertad catélica quedé también
situada bajo la proteccién de la libertad comin, siendo como una emanacién
de ella.

La idea pronto se extendié y sirvi6 de base a los reclamos de sectores caracteri-
zados de la Iglesia francesa. Y tuvo su eco en América. Estrada fue un reflejo de
este proyecto. :

III. EL UNIVERSO INTELECTUAL Y ESPIRITUAL DE ESTRADA

Estrada (4) era catélico y, como tal, enfocaba los problemas politicos desde
una perspectiva global en la que se conjugan la visién religiosa y el racionalismo

(3) Georges Weill, ob. cir., pig. 283.

(4) En cuanto 2 las obras de Estrada que empleo en el texto, sc trata de [a edicién de las Obras
completas editadas por su hijo, que constan de 12 tomos, publicados entre 1899 y 1905. Los prin-
cipales textos reveladores de su liberalismo catélico son los siguientes: «El génesis de nuestra raza»,
en t. I de las Obras, Librerfa del Colegio de Pedro Igén y Cia., Bs. As., 1899, pdgs. 1-109; «El cato-
licismo y la democracia», en {dem, pigs. 111-282; «Ensayo histético sobre la revolucién de los
comuneros del Paraguay en el sigho XVIII», en idem, pigs. 283-562; «Lecciones de historia de la
Repiiblica Argentina», t. I, 3.2 ed., Editorial Cientifica y Litcraria Argentina Atanasio Martinez,
Bs. As., 1925 {corresponde al t. II de las Obras); «Lecciones de historia de la Repiiblica Argentina,
t. II, 3.2 ed., Editorial Cientffica y Literaria Argentina Atanasio Martinez, Bs. As., 1925 (corres-
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de la época. Su estructura mental —al menos durante la primera época— es la de
una religiosidad marcadamente racionalizada. En principio estd la perspectiva
religiosa. Estrada, como los filésofos cristianos de todos los tiempos, crefa que la
filosoffa y la religién eran complementarias, que razén y fe no se oponian; por eso
afirma, con eco agustianano, que «estudiamos a la luz de la filosoffa los dogmas
que aceptamos» (5).

Trasladado este punto de vista a la politica; pareciera que la religién cortara
perpendicularmente la convivencia ptiblica; mas no en el sentido que todo
asunto politico sea religioso o, viceversa, que en toda materia religiosa haya un
asunto politico, sino en la medida que hay —o puede encontrarse— un ingre-
diente, un trasfondo religioso en la politica. Estrada lo dijo de la siguiente
manera:

Para un cristiano, y aun para un filésofo espiritualista, el principio religioso entra-
_fa los secretos de la vida y las esperanzas de la muerte, y complica seguramente las
ideas politicas y sociales que se rozan con las formas de la Iglesia y la familia (6).

Por eso, toda cuestién politica —como afirmara Donoso Cortés, a quien
Estrada sigue— entrafia una cuestién religiosa (7). Pero la perspectiva religiosa estd
completada con una filosoffa tributaria del racionalismo moderno. No es extrafio
que junto.a San Agustin y Santo Tomds de Aquino aparezcan en sus escritos men-
cionados los nombres de Descartes, Hume y Kant, pues el cristianismo de Estrada
bebe de la filosoffa que prohijé a la modernidad. Dice Estrada de la civilizacién
moderna que

ponde al t, IIT de las Obres); «La politica liberal bajo la tiranfa de Rosass, Libretfa del Colegio
de Pedro Igén y Cfa., Bs. As., 1987 {corresponde al t. IV de las Obras); «Fragmentos histéri-
cos», Librerfa del Colegio de Cabaut y Cia., Bs. As., 1901 (corresponde al t. V de las Obras);
«Curso de derecho constitucional», t. I, 2.2 ed., Editorial Cientifica y Literaria Argentina
Atanasio Martinez, Bs. As., 1927 {corresponde al t. VI de las Qéras); «Curso de derecho consti-
tucional», t. II, 2.% ed., Editorial Cientifica y Literaria Argentina Atanasio Martinez, Bs. As.,
1927 (corresponde al t. VII de las Obras); «Curso de derecho constitucionals, t. 111, 2.2 ed.,
Editorial Cientifica y Literaria Argentina Atanasio Martinez, Bs. As., 1927 (corresponde al t.
VIII de las Obras); «Misceldnea. Estudios y articulos varioss, t. [, Cfa. Sudamericana de Billetes
de Banco, Bs. As., 1903 (cortesponde al t. IX de las Ofra); «La educacién comiin en la
Provincia de Buenos Aires», en fdem, pigs. 145-503; «Misceldnea. Estudios y articulos varios»,
t. I1, Cia. Sudamericana de Billetes de Banco, Bs. As., 1904 (corresponde al . X de las Obras);
«Instruccién secundaria», en #dem, pdgs. 433-583; «Miscelinea. Estudios y artfculos varioss, t.
III, Cfa. Sudamericana de Billetes de Banco, Bs. As., 1904 (corresponde al t. XI de las Obras);
«Problemas argentinos», en idem, pig. 1-117; «Articulos sobre cnsefianza cristianaw, en idem,

. 187-377; «Discuzsos», que corresponden al t. XII de las Obras, Cia. Sudamericana de
Billetes de Banco, Bs. As., 1905. Fuera de las obras completas, he empleado sélo un texto: «La
Iglesia y Estados, en la recopilacién titulada La Iglesia y el Fstado y otros ensayos politicos y de eri-
tica literaria, W. M. Jackson Inc., Bs. As., c. 1929, pigs. 9-84.

(5) El Catolicismo y le Democracia, pig. 129.

(6) La Iglesia y el Estado, pig.10.

(7)  El génesis de nuestra raza, pigs. 4y 106-107.
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Ella abarca en sus verdades dogmdticas el fundamento de todo progreso, dado e
espiritualismo —todas las relaciones del hombre con ¢l infinito, y sobre la extensa base
de fa libertad, deja libre campo 2 todas las combinaciones de la politica y del derecho
positivo—, bien colocando al ser racional en plena posicién de si mismo, establece su
predominio sobre el mundo inanimado y abre el génesis fecundo de la industria y de
la riqueza. La civilizacién modetna es completa, hermosa, rica, invencible (8).

Pero el racionalismo de Estrada no es extremo ni exclusivo. Por lo pronto,
dejando a salvo el fondo religioso, cree que la razén individual no se opone a la
razén divina (9), pues si asf fuera, si el hombre pudiera oponerse a los mandatos
divinos la libertad se convertirfa en despotismo (10) y el dogma de la razén trae-
tfa consigo la religién de la ley (11). Estrada afirma —como mids tarde intentard
de demostrar Max Weber— que el racionalismo extremo producirfa un desencan-
to del mundo (12). No obstante esta primera critica ~que por cierto es central—,
el racionalismo de Estrada no puede negarse y, como veremos en los préximos
apartados, ese racionalismo inunda todas sus concepciones sociales, econémicas y
politicas. Tomemos, como ejemplo, su concepcién antropolégica.

Para comprender la idea de Estrada acerca de la naturaleza humana, habria que
partir de una afirmacién suya que resume inteligentemente el axioma de la
Repiiblica platénica: el hombre es un ser libre que va hacia Dios y pasa por el
Estado (13). Pero el peregrino no es perfecto, es pecador; la naturaleza humana
aloja, desde los orfgenes, el pecado (14). En consecuencia, el estar en el mundo
importa al hombre la faena de emanciparse, de liberarse. El hombre —dice Estrada—
es un ser moral que necesita emanciparse (15). La vida en sociedad debe sostener
ese impulso natural del hombre a perfeccionarse, esto es, su destino de santi-
dad (16). Desde este punto de vista, la emancipacién moral es sinénimo de santi-
ficacién y, en una medida no menos importante, lo es también de civilizacién (17).

(8) Misceldnes, 1, pdg. 58.

(9) El génesis ... cit., pigs. 11 36.

(10} Carolicismo y la Democracia, pégs. 130 y 137.

(11)  [dem, pigs. 232-233.

(12) «,Cémo no rechazar la fatal empresa del racionalismo moderno, que con nuestro buen
Jestis, quiere quitarnos todos los encantos de la existencia y todas las esperanzas del porvenir?»
Misceldnea, 1, pg. 26, n. '

(13}  Lecciones de Historia de la Repiiblica Argentina, 1, pég. 138.

(14) La afirmacién del dogma del pecado original en: Ef Catolicismo y la Democracia, pigs.
136 y 180; La politica liberal bajo la tirania de Rosas, pig. 23; Fragmentos histdricos, pig. 333; etc.

(15) Miscelined, 1, pig. 76.

(16) El génesis ... cit., phes. 61y 108.

(17) Las dos posibilidades estin en un mismo escrito de Estrada —l mejor que haya salido
de su pluma, a nuestro juicio—, los Problemas argentinos. Alli expone, en principio, la tesis que iden-
tifica emancipacién con santidad: «Es el secreto de la santidad, es decir, de la suprema emanci-
pacién del hombre y de su mds augusta elevacién en el orden moral» ... (pig. 58). Pero a poco de
andar, el concepto se seculariza: «Sucle decirse que la civilizacién emancipa, y es cierto en dos
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Si la religién emancipa al hombre en su naturaleza moral convirtiéndolo en
santo, la sociedad politica organizada rectamente puede emancipatle en sentido
secular, haciéndole civilizado. Hay un lazo que estd ligando estrechamente a la
religién verdadera con la politica correcta, lazo que tiene como nudo central al
hombre.

IV. CATOLICISMO Y POLITICA

El hombre —afirma Estrada— es un ser libre y moral, pero también es un ser
social. Y Dios lo gobierna de dos modos: en su naturaleza libre y moral, a través
de la religién; y en su naturaleza libre y social, por medio de la familia y la socie-
dad politica, es decir, la autoridad paterna y la autoridad politica (18).

En consecuencia, la base de la recta politica estd en la religién, en el reconoci-
miento de la prioridad de los mandatos religiosos por sobre toda preceptiva
puramente politica. Para Estrada resulta evidente, por ejemplo, que el atefsmo —al
dejar todo librado a la voluntad humana-— socava el edificio social y, al destruir la
religién, destruye la condicién misma de la vida humana. De ahi que la religién
también se necesite para atenuar primero y superar después los errores humanos,
pues ella es

el punto donde van a parar —escribe Estrada— todos los esfuerzos del progreso in-
telectual y de donde parten todos los consuelos, los ennoblecimientos y las reglas de
la vida (19).

Sin embargo, cuando Estrada rescata ¢l valor social de la religién no dedu-
ce de ello el auspicio de la teocracia o de algo semejante. Estrada, consciente
de las consecuencias a que puede llevarlo su tesis, define a la teocracia como
una especie de platonismo politico, de panteismo, tal como se aplicé en la
«republica jesuftica de los guaranfes» (20). Debe evitarse —advierte Estrada— la
confusién de religién y politica, o de pecado y delito; y, al plantear correcta-
mente la relacién entre fos dos érdenes, se comprenderd que entre las socieda-
des que los representan hay un acabada complementariedad, pues en la confu-
si6n estd la tirania.

sentidos. La civilizacién emancipa la persona solitaria del hombre, genéricamente considerado,
porque le somete fuerzas que, en estado de barbarie, le sobrecogen y le dominan, ensanchando el
poder del mundo intelectual y moral en sus conexiones con el mundo fisico. imancipa también,
criando para ¢l régimen de relaciones nuevas érganos nuevos, de suerte que concilia el incremen-
to del gobierno con el desarrollo de la libertad» (pég. 90).

(18)  Curso de derecha comstitucional, I, pigs. 285-286.

(19)  Miscelanea, 1, pig. 325. :

(20) Cf.: El génesis ... cit., 93, 94, passim;, Lecciones de historia ... cit., |, pigs. 140-141, passim.
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Si hubiera un derecho de preeminencia religiosa inherente a la soberanfa nacional;
si los gobietnos —dice Estrada— compartieran con el sacerdocto su ministerio docente;
si las dignidades politicas incorporaran a los hombres que las poseen a la jerarquia de
la Iglesia; en una palabra, si la sociedad en su capacidad colectiva, fuera érgano de la
ensefianza dogmitica y moral y fuente de la disciplina eclesidstica, desapareceria la res-
ponsabilidad del individuo, y por consiguicnte, toda nocién religiosa y todo principio
de libertad (21).

Es claro que en esta afirmacién hay una condena al galicanismo y al regalismo;
pero también estd en estas palabras el germen de la tesis central del liberalismo
catblico: la separacién de Iglesia y Estado («la Iglesia libre en ef Estado libre») y la
libertad o tolerancia civil de los cultos. Por eso resuita sencillo unir la libertad 2 Ia
religién. Si, como sostiene Estrada, «fuera del cristianismo no hay salud para los
pueblos» (22), entonces ésta religién «encierra en sf el germen de la libertad y de
la ley» (23). Pero para que los beneficios de la religién se derramen por doquier y
eleven la vida social y politica a la plenitud de la justicia y el amor, es indispensa-
ble apartar al Estado de la Iglesia, es decir: emancipar a la propia Iglesia (24).

Emancipacién de a Iglesia del Estado e independencia de cualquier poder
ajeno a su misién salvifica: he ahi la idea de Estrada (25), que desarrollaré mis
detenidamente en otro lugar.

La separacién de Iglesia y Estado ha de rematar en un sistema de libertad de
cultos, Estrada manifiesta la importancia de conciliar «la intolerancia teolégica»
—que deriva de la adhesién 2 la vinica Verdad— y «la tolerancia social y la libertad
religiosa» como respeto de la responsabilidad del individuo y del principio de
libertad (26). La libertad religiosa debe ser, por tanto, el sistema social y politico.
El Estado no puede tener religién (27), porque él no es instrumento de lafe y la
experiencia prueba que la «religién nacional» es recurso despético (28).

(21) La Iglesia y &l Estads, pig. 30.

(22) Misceldnea, 1, pag. 525.

(23) El Catolicismo ... cit. , pig. 243.

(24) La lglesia ... cit, pig. 71; también pdgs. 94-95 y 99. En la primera de las paginas men-
cionadas, escribié Estrada: «La emancipacién de la Iglesia la afsla de las atracciones politicas; la libra
de todo contagio y la coloca una vez por todas en las alturas incontaminables en que Dios quiere
que asiente Ipa.ta ser la maestra, el ejemplo, y la directriz infalible de los hijos de los hombres.»

(25)  Idem, pdgs. 56-57. Su doctrina —asf lo cree Estrada— es compatible con la de Pio IX
expuesta en el Syllabus pues, a su juicio, lo que el Pontifice romano ha condenado es la separacién
total y completa que conlleva el rechazo de Dios como tinico y supremo legislador y la laicizacion
de la sociedad, es decir, el atefsmo. Mds adelante, en 1883 y a rafz de la aproximacién entre el
Presidente Roca v el papa Ledn XIII, Estrada adhirié a la idea del concordato como mecanismo
adecuado para regular las relaciones mutuas. Ver: Misceldnea, T, pigs. 123-124 (n).

(6) La Iglesia ... cir., phgs. 30-31.

(27) Esta idea no aparece sino hasta La politica liberal bajo la tirania de Rosasy La Iglesia y
el Estada, pues con anterioridad habfa defendido la necesidad de que el Estado tuviera una religién
(ast, en EI Catolicismo y la Democracia, pigs. 267-270).

(28)  Cursa de derecho ... cit., 1, pags. 57 (n) y 59 (n}.
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V. UNA CLAVE ANTROPOLOGICA: LA LIBERTAD Y LA IGUALDAD
HUMANAS '

En lo que llevo dicho hay un punto atn no esclarecido de manera suficiente:
Estrada habla de libertad, pero ;cémo debemos entenderla? Por cierto que al ocu-
par un lugar central en sus ideas, Estrada rinde tributo a las ideologfas modernas,
especialmente al liberalismo, al mismo tiempo que se opone a los catélicos reac-
cionarios que evitan mencionatla o la critican abiertamente. Para abarcar el senti-
do de la palabra y concepto, es conveniente volver a una afirmacién anterior: el
hombre es un ser que necesita emanciparse, liberatse. Pero, tal como lo entiende
Estrada, esta liberacién del hombre tinicamente es posible por su naturaleza de ser
libre; porque «la libertad es el hombre», dice Estrada (29). La libertad parece con-
vertirse en una suerte de energfa moral que permite salir al hombre del estado
pecaminoso y de ignorancia animal, al mismo tiempo que subraya la condicién, el
resorte mismo de esa emancipacion.

La libertad tiene, por tanto, dos significados en Estrada: es, por un lado, la
estructura moral de la persona, la fuerza de la elevacién de la personalidad huma-
na {30), «er creado que obra por sé:

Aceptamos —escribe Estrada— Ia definicién de Bautain: libertad es la facultad de obrar
motu propio. Es pues la potencia interna reflejada en nuestras acciones, y el poder de obrar
por sf, as{ como el poder de obrar en s, nos oftece 12 nocién de los atributos infinitos del
ser increado, la idea clara y precisa de Ia libertad de Dios. Dios obra en o, el hombre obra
por st he ahf la libertad sin limites y la libertad limitada, la imagen que llevamos en nues-
tro ser de todos los atributos del Creador, que nos formé a su semejanza ... {31),

Y, en segundo término, esa libertad moral es el impulso de la libertad social,
de la accién en comiin, del orden social que permite «la salvacién de la autonomia
individual», esto es, de la libertad misma (32). Porque la libertad de la autonomfa
individual es, 2 un tiempo, el reflejo social de la libertad interior, moral, y su mds
segura garantia secular.

Podrfa concluirse este apartado diciendo, con el propio Estrada, que la
libertad moral reclama la libertad social y politica para que pueda salvarse la
autonomfa del individuo (33). Pero Estrada aporta otro elemento antropolégi-
co: la igualdad, que tiene una importancia capital, pues de ella brota la misma

(29)  El Carolicismo ... cit., pdg, 167. El énfasis me pertenece.

(30) Ver, en este sentido, p.c.: Lecciones de bistoria ... cit, 1, pigs. 51 y 140.

(31)  El Catolicismo ... cit., pég. 120,

(32) Asi se define a la libercad en Ensayo histdrico sobre la revolucién de los Comuneros del
Paraguay en el siglo XVIII, pigs. 464-465, donde ya no se cita al catélico liberal Bautain, sino al
protestante liberal Constant. -

(33) Debemos advertit, en este tema, una cierta influencia de Kant y el kantismo: la libertad
politica es reclamada para ejercitar la libertad moral, pues sélo el hombre libre interiormente puede
exigir la libertad exterior.
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libertad. Por eso sefiala Estrada que la suprema conquista de la civilizacién
moderna

consiste en hacer s'urgir la libertad de la igualdad, que es su base especulativa, y que
debe ser su base prictica ... (es) la radicacién inalterable de la igualdad como base de
la libertad (34). :

La igualdad no es, en Estrada, un imperativo auténomo que pueda entrar en
conflicto con la libertad. Si ésta brota de aquélla, la igualdad resultars resguardada
con el triunfo de la libertad, de modo tal que las garantfas de la libertad lo son,
al mismo tiempo, de la igualdad. Al parecer, Estrada concebfa a la igualdad con
el mismo alcance que ella tiene en la ideologfa liberal: se trata de una igualdad
original de la naturaleza humana que conduce a la negacién del privilegio y al
sometimiento comtn a una ley también comin. Pero, como catdlico, esta con-
cepcién no puede derivar sino de las fuentes mismas de la religién, y asf se con-
vierte en doctrina del Evangelio:

Yo comprendo, sefiores, el privilegio en la historia pagana. Pero, después que el
Salvador del mundo consigné en el dogma evangélico la igualdad, y en su moral la
tolerancia, no me explico sino por las aberraciones del espiritu, la negacién doctrinal
y prictica de la unidad popular en las relaciones del derecho primitivo. Una sola ley,
una sola justicia (35).

En suma, para Estrada la igualdad no supone un igualitarismo utépico o arbi-
trario (36); no deroga las desigualdades naturales sino que las supera mediante la
igualdad juridica, como tnica forma racional concebible (37).

Esta conexi6n entre libertad e igualdad es importante retenerla, porque en ella
se encuentra el futuro entronque del catolicismo liberal con la democracia libe-
ral, tal como mostraré mds adelante. '

VI. LA LIBERTAD, EL INDIVIDUO Y LA SOCIEDAD

En uno de los trabajo de esta primera época, Estrada recuerda una idea de
Voltaire: donde hay una sociedad se requiere de la religién, pues no hay sociedad

(34)  Ensayo histdrico sobre la revolucién de los Comuneros ... cit., phgs. 458-459.

(35) Lecciones de historia... cit, 1, pig. 15.

(36) Cf.: La polftica liberal ... cit., phgs. 117-118; Misceldnea, 1, pig, 410; Curse de derecho ...
cit., 1, pig. 97, etc. Por ejemplo, en el dltimo lugar citado, afirma Estrada: «Ningdn concepto cs
mds quimérico que el envuelto en fa insidiosa pretensién de la demagogia moderna, de reducir
todos los hombres a una igualdad petfecta y material».

(37) Curso de devecho ... cit. | 1, pigs. 97-98; y Problemas ... cit., pdg. 81. Aquf escribe: «La
igualdad consiste en la identidad del derecho, no en la identidad de las condiciones, que es irrea-
lizable y antinatural».
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sélida cuyos fundamentos no hayan sido religiosos; de donde se sigue, en nuestro
caso, que la sociedad argentina debe adoptar al catolicismo como su savia vi-
tal (38). Pero en esta etapa de su desarrollo intelectual, la visidn cristiana de la
sociedad se traduce en un individualismo social, es decir, en una concepcién de
la sociedad al servicio del desarrollo de la libertad individual. En un pasaje de sus
obras se lee:

Adquirir la libertad quiere decir colocar la sociedad en las condiciones que necesi-
ta para ejercer sus funciones en la economia moral del universo; luego, el destino de
Ia sociedad y el destino de la libertad se confunden. Ahora, no se puede afirmar que
el fin de la sociedad difiere del fin del hombre considerado individualmente, sino que,
siendo ella un centro necesario de vida para el hombre y una fuerza enérgica de la
naturaleza, debe necesariamente conspirar, como todas las fuerzas morales, en el sen-
tido del destino supremo y final de las criaturas (39).

De este modo, la sociedad se encuentra ligada al destino individual libremen-
te trazado por cada upo. El aire individualista y liberal adquicre en Estrada un
giro singular, porque se trata de un individualismo sostenido por la proteccién
social, pues, como afirma en otro lugar,

... el individualismo garantido por la sociedad, es la nocién primaria de la civilizacién:
que en ¢l descansa todo el mecanismo, no digameos ya de la vida democritica ni de la
vida de Ia libertad, sino mds bien de la vida culta ... (40).

Por tal motivo, no hay una visién de la realidad social que permita definirla
como un ser social —accidental, por cierto, en el lenguaje de Santo Tomds—, sino
una concepcién racional mecanicista, agregativa, tributaria de un cierto atomis-
mo liberal o, al menos, préximo a ésta.

La sociedad —escribe Estrada— es el hombre colectivo: 1a personalidad social es la
suma de las personalidades individuales ... (41). '

(38) Cf.: El génesis ... cit., pig. 55 El Catolicismo ... cit,, pdgs. 128 y 224,

(39) Misceldnea, 11, pag. 281.

{(40) Ensayo histdrico sobre la revolucién ... cit, pag. 481. La expresién individualista es
comtin en la primera época de Estrada. Cf.: Lecciones de historia ... cit, 1, pig. 17 («El tinico
resorte social poderoso y legitimo, es el individualismo»); pdg. 75 («todas las condiciones regu-
lares de la sociedad se perturban, cuando la integridad de la persona humana es negada y desa-
parece absorta por el estado»); pdg. 153 (donde condena la sociedad hispanoamericana por po-
seer «el mismo vicio insanable, la depresién del individuo, de su derecho, de su soberania, de la
libertad én una palabras); etc.

(41) El Catolicismo ... cit, pag. 122. Si bien es cierto que siempte sostuvo Estrada que la
familia era el origen del Estado (ver idem, pdg. 201}, el cambio recién se nota en Curso de dereche
... ¢it,, 1, pig, 124, donde se define a la sociedad como «... un ser moral formalmente distinto de
todos los individuos que la componen» ... De ahi en mds, Estrada desarrollard una concepcién
social centrada en los grupos sociales o en las corporaciones, como él les lamaba, aunque esta idea
no generard un correlativo corporativismo politico o econdmico.
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Consecuentemente, la sociedad no tiene en comdn mds que la proteccién de
los intereses individuales, pues la sociedad se basa y sustenta en los intereses per-
sonales (42). Por su funcién protectora de la individualidad, la sociedad exige
la libertad, porque siendo un elemento irrevocable de la naturaleza moral del
hombre,

sus funciones —asegura Estrada— se limitan a conservar la eterna armonia de los dere-
chos, y a establecer el auxilio reciproco en el progreso de la especie, en su dominio
sobre la materia, en la mejora de su condicién sobre la tierra, 2 fomentar la vida co-
lectiva, como dirfa Courcelle. La sociedad no puede exigir del hombre el sacrificio de
ningtin derecho primordial (43).

La sociedad, concebida como la suma de individuos libres, es la catapulta del
progreso colectivo. Al analizar seguidamente la idea del progreso en Estrada,
entramos en otro capitulo de su pensamiento politico que lo convierte en un
hombre de su tiempo, en hijo de las ideas modernas.

Vil. EL PROGRESO SOCIALY LA ECONOMIA

Estrada tiene una idea cristiana del progreso. Aceptado como dogma de la vi-
da social —a un mismo tiempo esperanza y realidad—, el progreso no es concebi-
ble fuera de la fe cristiana; ante el racionalismo que niega la influencia de la reli-
gion en el progreso, Estrada afirma que «el progreso y la ciencia no es otra cosa
que la fer (44). Y para afincar la evolucién progresista en estas tierras, entiende
que se necesita de una razén ilustrada, que no se puede alcanzar sino en un pel-
dafio superior de la convivencia:

La capacidad racional es el ltimo grado en el desarrollo del ser humano. A este
petfodo de la vida psicolégica corresponde en la historia la aparicién de cierto sentido
superior, que fecundiza las fuerzas colectivas y caracteriza los pueblos. Entonces pro-
ducen hechos, ensanchan sus relaciones, piensan, legislan, descubren, cantan, esculpen;
y es ficil para el agente, reflejado en la suma de acciones y productos que le sobre-
vive (45),

(42)  Fragmentos histéricos ... cit., pag. 29; El catolicismo ... cit., phg. 201, donde sostiene que
la ley «... debe garantir los intereses comunes: esos intereses son idénticos, y la constitucién des-
pierta igual incerés en todos y cada uno de los elementos sociales: todos ticnen ef mismo deber de
concutrir a Ia buena organizaciéns...

(43) Fragmentos ... cit., pig. 28; cf.: La politic liberal ... cit, pgs. 51-52; y Misceldnea, 11,

sg. 281. _

(44)  El catolicisme ... cit., pag. 248.

(45) Lecciones de historia ... cit, 1, pig. 57.
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El progreso es una tendencia, una ley natural de las sociedades que saben orga-
nizarse racionalmente (46). Para pueblos como el nuestro, el progreso significaba
arrancar de rafz la tradicién hispdnica y la semilla revolucionaria —secuela de
aquélla— que sembrara la anarqufa. Tradicién y progreso son términos opuestos y
contradictorios, pues para conservar los avances de la civilizacién se necesita
ponernos en la senda del progreso (47). :

El progreso ¢s la ley de la vida; y el progreso es desarrollo y destruccién. Los pueblos
mal constituidos son revolucionatios, como nosotros {...); los que denen buenas leyes y
précticas arraigadas adelantan conservando, como la Inglaterra; pero si bien pueden y
deben apoyarse en la wadicién para precaverse contra las temeridades, no pueden
ni deben buscar en ¢ila la luz de su camino ni las reglas invariables de su conducta (48).

El concepto de progreso excede, en Estrada, lo exclusivamente material. Si ba-
jo la palabra progreso se abarca toda forma de acrecentamiento de la vida, en pri-
mer lugar debe tratarse de un incremento intelectual; luego, de un aumento de la
moralidad; y, finalmente, del enriquecimiento, de la produccién constante de
riquezas (49). Tiene la economfa, por tanto y a pesar de lo dicho, un lugar cen-
tral en el progreso de las sociedades. Siguiendo las ideas comunes a su época,
Estrada se define como discipulo de la teorfa econémica liberal. Sostiene con
Bastiat que lo que no es natural es despojo (50). Y lo natural, en economia, es
aceptar al interés personal como alma del progreso:

Me refiero —dice Estrada— al interés y amor de si mismo que doblega al hombre en la
juventud bajo ¢l rigor del trabajo para prepararle una vejez liviana y tranquila: que nos
impele en toda edad a satisfacer nuestras necesidades, que son en tltima tesis indiscerni-
bles de nuestra condicién y constituyen el motor y ¢l hogar vivo de nuestra actividad (51).

Es que, para Estrada, como para los economistas liberales, los intereses indi-
viduales no se contraponen sino que configuran un orden espontdineo, pues estin
guiados por el «principio eminentemente civilizador y fraternal de la armonfa de
todos los intereses» (52).

(46) CE.: Ensayo histérico sobre la revolucivn ... cit., pigs. 452, 455, 480, 546; Frugmentos ...
cit., pigs.1-2, exc.

(47) El tema es largamente repetido, cf., entre otros, Lecciones de historia .. cit., 1, pig. 262;
H, pig. 24; La politica fiberal ... cit., pigs. 142 y 366-367; ctc. No estd demés recordar que este
elemento fue comiin al pensamiento liberal en el siglo XIX, desde Constant a Spencer, pasando
por John Stuart Mill; y que, en Argentina, tuvo su secuela en las variadas expresiones de la diada
sarmientina que contraponia «civilizacién o barbarie».

(48) La politica liberal ... cit., pig. 48.

(49) Donde se explica el contenido del progreso, es en #dem, leceura IV, pégs. 89-112.

(50) Lecciones de historia ... cit., 1, pdg. 217.

(51) Jdem, 1, pdg. 149.

(52) Idem, I, pig. 176.
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Una vez emancipada la sociedad de sus trabas econémicas, su desarrollo esponti-
neo —ensefia Estrada— le hard percibir los rumbos luminosos, por cuyo atractivo busca
lidiando con bravura y con barbarie, los altares en que adota el hombre libre y se re-
dimen los pueblos (53).

Estrada no es proteccionista sino librecambista. La ley fundamental, el axio-
ma biésico de la economia, le ha sido ensefiada por Adam Smith: el cambio
multiplica los valores y reparte por el mundo el bienestar y la riqueza (54). Esta
ciencia nueva, la economia de Smith:

ha revelado al mundo —segtin Estrada— las condiciones del bienestar comin, los
medios de extender el dominio del hombre sobre todas las fuerzas naturales y de crear
en su provecho fuentes inagotables de produccién (55).

Sin embargo, Estrada no es economicista. Sus elogios al comercio y al libre-
cambio (56) no se extienden al utilitarismo materialista o economicismo puro. La
economia es una ciencia del hombre, esto, una ciencia moral (57), que debe pre-
caverse de los excesos que «infiltran el egofsmo en los caracteres, y el positivismo
utilitario en las leyes» (58). Y, ademds, junto a este marco ético general, Estrada
en los dltimos afios puso como tema central de la economia —comeo lo habia
hecho el liberal radical John Stuart Mill- la distribucién. El problema clave y el
nudo gordiano de la economia est4 en la distribucién de la riqueza bajo el siste-
ma de la propiedad privada, en oposicién a las ideas comunistas y socialistas.

La economia —escribe en Problemas Argentinos— estudia una funcién social cuyo
sujeto es el hombre, y cuyo término es la distribucién de las riquezas. Versa sobre la
préctica de la ley del trabajo (...} Ella abarca dos extremos: impone al hombre cierta
condicién para obtener determinados objetos, y promete el objeto a quien llena la

(53) [dem, 1, pigs. 219-220.

(54) [Idem, pig. 231.

(55) Fragmentos ... cit., pig. 236, CL.: Curso de derecho ... cit., 1, pag. 211, donde se afirma
—como si se repitiera a Cobden— que «los intereses del orden econémico son un gran elemento de
confraternidad. Por eso en el orden de la economia politica no puede menos de considerarse como
contratia 2 los grandes fines que se siguen de las leyes superiores del hombre, todas las que tiendan
a separar las naciones de las naciones, las razas de las razas y los grupos de los grupos».

(56) Para no extendernos demasiado en el tema, resumiremos las ideas de Estrada a propé-
sito del librecambio: a) es el fundamento esencial de la vida social (Ensaye Histdrico sobre la revolu-
cidn ... cit., phgs. 498-499); b) el orden social rectamente establecido supone la combinacién de libre-
cambio y divisién social del trabajo (Lecciones de historia ... cit., 1, pag, 22); c) el librecambio es la
ley esencial de la produccién de riquezas y sus beneficios exceden la érbita econémica (Lecciones
de bistoria ... cit., 1, 1, pdgs. 174, 175, 231, 269, Fragmentos ... cit., pigs. 237-238); d) el libre-
cambio excluye a los monopolios econdmicos (Lecciones de bistoria ... cir., 1, 1, pig. 259, Fragmentos
.. Cit,, phg. 237); €) el librecambio es opuesto al proteccionismo, versién econémica del utilitaris-
mo que conduce al estancamiento (Frugmentos ... cit., phgs. 41-42, Misceldnea, 1, pigs. 563-564,
Curso de devecho ... cit., 111, pig. 244).

(57) Curso de devecho ... cit., 1, pag. 199.

(58) Misceldnea, |, pag. 436.
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condicién. Todas las leyes de Dios son arménicas, aun las que envuelven un castigo,
porque los castigos providenciales implican una reparacién. Entendida y ejecutada
segtin los designios divinos, la ley del trabajo asegura a los hombres «cl pan de cada
dfa» torcidamente interpretada puede dar margen a graves errores (59).

El largo texto trascripto permite comprender de qué modo Estrada escapa a
las consecuencias funestas de un liberalismo econémico puro. Valiéndose de la
misma ley del valor trabajo, Estrada acentda ¢l derecho a poseer el fruto del tra-
bajo personal, especialmente en el sistema liberal de trabajo libre. Por tal motivo,
sin atacar esta base elemental del modo de produccién capitalista, Estrada censu-
ra la pésima distribucién de los beneficios del trabajo, en particular con relacién
a los trabajadores.

Porque el trabajo es fundamental para el individuo y la vida social, excede con
mucho su simple significacién econémica (60); y aunque no es reglamentable
—porque la riqueza la genera el trabajo en condiciones de libertad— (61), tampo-
co se halla sujeto a la ley de la oferta y la demanda (62).

Los falsos oropeles del progreso no pueden encubrir la pésima situacién de los
obreros: empujados a condiciones indignas de vida segiin {a teorfa econdmica y
demogréfica malthusiana, son explotados en sus trabajos (63). Estrada introduce
—como los liberales catélicos franceses— la preccupacién social como ingrediente
imprescindible de su catolicismo liberal. La solucién al problema obrero no se
encuentra en ¢l asistencialismo estatal, que Estrada critica por no dejar espacioala
virtud cristiana (64), sino en la caridad (65) y en la agremiacién protectora (66).

Asf, anticipindose a Leén XIII, las consignas de la Rerum Novarum fueron
previstas por Estrada, que sigue en esta materia el derrotero de los catdlicos
franceses. En Estrada, el catolicismo liberal —en politica y economfa— se abre
hacia su vertiente social, para enriquecerse y superar, a la misma vez, las limita-
ciones doctrinarias y orgdnicas del liberalismo decimonénico. '

VIII. LAS LEYES DE LA POLITICA: ;UN MOMENTO PROVIDENCIA-
LISTA EN EL LIBERALISMO DE ESTRADA?

Uno de los aspectos més extrafios y singulares de la teorfa politica y social de
Estrada se encuentra en su concepcién de las leyes politicas. Al igual que los cien-
tificos sociales de la época (de Comte a Spencer, pasando por Marx), Estrada ve

(59) Problemas ... cit., pigs. 73-74.

(60)  Ensayo histdrico sobre la revolucidn ... cit., pigs. 498-499; y Problemas ... cit,, pag. 33.
(61)  Lecciones de historia ... cit, ], pigs. 148-149 y 181.

(62) Curso de derecho ... cit., 1, pig. 198,

(63) Cf: Misceldnea, 11, pgs. 5354, 313 y 350; Problemas ... cit, pag. 84.

(64) Curso de dereche ... cit, 1, pigs. 137-138 (n} y 200 (n).

(65) Problemas ... cit., pigs. 79 y 85-86.

(66)  Curso de derecha ... cit., 1, pdgs. 201 y 204 (n).
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en el tropismo social y polftico un 4mbito regulado por normas que escapan al
libre arbitrio individual. Esta idea —que aparece por vez primera en sus Comuneros
del Paraguay— (G7) se reiterars en todos sus escritos posteriores, al punto de con-
vertirse en un tépico inseparable de su concepcién histérica y politica general.

Estrada no define qué entiende por estas leyes de la vida social y politica; sin
embargo, podemos hallarle una explicacién. Partiendo de la idea cristiana de que
Dios es el autor de las leyes (68), ha discutido el concepto de ley en el campo del
derecho, y rechazado la definicién ilustrada de Montesquieu (relaciones necesa-
rias que surgen de lIa naturaleza de las cosas) para adoptar la de Santo Tomds de
Aquino (ordenacién racional promulgada para el bien comiin por el que rige la
sociedad) (69). Pero el concepto juridico de ley no puede aplicarse sin mds a la
vida sociopolitica. Antes bien, el concepto de ley en este terreno parece ser una
simbiosis entre la concepcién cristiana del gobierno providencial que mana de la
Creacién, y la teorfa naturalista que ve en la ley una relacién necesaria entre
fenémenos. Pero este alcance se esclarecers al adentrarnos en el estudio de las
principales leyes. :

Por lo pronto, ya hemos mencionado a la ley del progreso, que es, para Estra
da, la respuesta al mandato evangélico que nos ordena ser perfectos como ¢l Padre
Celestial lo es (70). Esta ley ocupa el centro de la concepcién legalista de la poli-
tica de Estrada, lugar compartido junto a la ley de la unidad o de la armontfa, ins-
pirada también en el mandamiento evangélico que nos encomienda «sed uno
como el Padre y Yo somos uno» (71).

Esta dltima ley es, sin duda, una elaboracién singularisima de Estrada, que la -
ha aplicado en sus Zecciones de historia y en los manuscritos que sirvieron de base
a estas, los Fragmentos histéricos. En una ocasién, esta ley recibe los caracteres del
gobierno providencial aunados a las virtualidades que los racionalistas descubren
en las leyes fisicas. Asi, afirma Estrada, que:

la ley de la armonia, con que Dios rige la evolucién del individuo y de los pueblos,
desarrolla las sociedades con la espontaneidad, y la fijeza, que el calor atmosférico
desarrolla las plantas, rompe el broche de las flores y madura los frutos en la variada
analogfa de los climas y las estaciones (72).

La idea central que pretende trasmitir, es que en el desarrollo de la vida huma-
na hay una ingénita tendencia hacia la armonfa o la unidad, mis all4 de las diver-

(67)  Ensayo histérico sobre la revolucién ... cit., pdg. 402: «porque la vida colectiva est4 suje-
ta a leyes mds estrictas que la vida individual, en la cual la libertad desaira todas las prevenciones
y butla todos los sistemas»,

(68) Curse de derecho ... cit, 1, pig. 25.

(69) Para el tema, ver: Curso de derecho ... cit., |, pdgs. 30-31; y Misceldnea, 11, pig. 285.

(70) Citrso de derecho ... cit., 1, pig. 211, .

(71)  Idem, ibidem.

(72)  Fragmentos ... cit., pig. 434.
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gencias y diferencias (73). Cuando somos capaces de raspar la cdscara de la con-
vivencia, de ir mds ail4 de la supetficie y penetrar en las profundidades que sus-
tentan y alimentan la exterioridad de las sociedades, descubriremos el sentido de
esta ley, esto es, alcanzaremos

la conviccién de que la historia de un pueblo —dice Estrada— es un fenémeno armé-
nico, cuyos elementos, esparcidos en el tiempo y en las escalas del progreso, tienen afi-
nidades naturales y atracciones reciprocas que les imprime un carécter irrevocable de

uniformidad (74).

De la ley de la unidad deriva otra disposicién de similar indole legal: es la ley
del desarrollo de la sociedad y del individuo, o ley de la conservacién y del desa-
rrollo, Su significado es sencillo: la evolucién social trae una mayor complejidad
que se tornarfa ingobernable y perniciosa para la libertad individual sino existie-
ra, por imperio de esta ley, una previsién natural o providencial que permite dotar
a las sociedades de los 6rganos necesarios para evitar el caos. Es que:

a medida que una sociedad progresa, aumenta la suma total de la autoridad requerida
para gestionar los intereses nuevos que surgen, para guiar las relaciones que crecen en
complejidad, para servir necesidades nacidas del refinamiento de la vida (...) los inte-
reses, las relaciones y las necesidades desenvueltas por ella (la civilizacién), crian 61ga-
nos especiales y adecuados, que a la vez que mejoran la complexién de la sociedad,
estdn destinados a repartirse entre sf ef poder gobernante. En este sentido, civilizacién
es libertad, no porque suprima ni enerve ¢l poder, sino porque lo distribuye y orga-
niza (75).

Podrfamos seguir analizando otras leyes descubiertas y analizadas por Estrada,
pero nos evadiriamos del nicleo del planteo que estamos realizando: esto es, que
en la concepcién de la vida sociopolftica, Estrada manifiesta la conviccién de un
gobierno superior a la libertad de los hombres, el gobierno de la divina Providencia,
que opera a través de leyes cuya operacién es natural, fisica. Asi, Estrada conjuga
elementos cristianos con otros provenientes del racionalismo moderno.

IX. LA DEMOCRACIA LIBERAL

El catolicismo de Estrada es liberal y su liberalismo se confunde con la demo-
cracia. La ecuacién catolicismo = liberalismo = democracia e, a su juicio, perfec-

(73) Véase, p.c.: Lecciones de bistoria, 11, phg. 3725 y La politica Liberal ... cit., pig. 355.

(74) Fragmentos ... cit., pig. 613. Dicho sea de paso, esta ley ~implicita en toda la concepeién
politica de Estrada— permitird explicarnos por qué no hay contraposicién entre libertad e igualdad;
- por qué hay una armonta social que naturalmente compone todos los intereses individuales; y por
qué ¢l librecambio, en lo econémico, produce un orden esponténeo justo o bastante justo.

(75) Misceldnea, 11, pigs. 293-294, :
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ta, porque el liberalismo sin cristianismo es ilégico y porque la democracia es el
Evangelio hecho c6digo social (76).

En principio, Estrada sostiene en materia de formas de gobicrno un viejo axio-
ma cristiano: la indiferencia o la absoluta legitimidad de todas ellas —salvo la tira-
nfa (77)— en la medida que se asienten en la soberanfa de la justicia, que es lo
mismo que decir la soberanfa de Dios (78). Pero, sin embargo, esta visién tradi-
cional —confirmada en su tiempo por Leén XIIl en Inmortale Dei y Diuturnum
Illud- empieza a torcerse hacia las variantes liberales modernas cuando el princi-
pio de la legitimidad del gobierno se contiene en la proteccién de los derechos
individuales. Respondiendo a la pregunta por el fin que justifica a los poderes
publicos, asegura Estrada:

Con el fin que abona la idea de la autoridad, el desarrollo social, la salvaguardia
del derecho innato del ciudadano, la seguridad, la libertad, la propiedad (79).

Pero hay otro elemento a considerar, y es la igualdad humana. En la naturaleza
del hombre cristiano anida la democracia como exigencia de su ser moral. Y si
estd inscripta en su naturaleza, es porque la democracia deriva del Autor de ella,
de Dios mismo.

Todos los hombres emanan del mismo origen, marchan al mismo fin, estdn suje-
tos a la misma ley, y elevados en el aliento comiin de la libertad: he ahf una vez mds,
la igualdad, la fraternidad, y la sintesis de esa diosa, que como Venus de la mente de
Jipiter, etnana viva y radiosa de la mente humana, y de la potencia intelectual y acri-
va, de que estd dotado ese ser creado a imagen de Dios y rey de la naturaleza: he ahf
la democracia (80).

Lo que Estrada quiere fortalecer frente a sus contempordneos es que el catoli-
cismo no rechaza el régimen vigente, porque la democracia forma parte de la eco-
nomfa de la Creacidn y, por ello, es el sistema politico que corre con la ventaja de
realizar plenamente la naturaleza humana. Es la ley moral trasladada a la vida
social. Dios, que hizo a los hombres iguales, les doté de libertad para realizar la
ley del amor. Por tal motivo, la democracia —entendida como el imperio de la
igualdad, la libertad y la fraternidad— no puede ser sino cristiana. No se trata de
cristianizar a la democracia, como si esta derivara de una filosofia pagana; en rea-
lidad, lo que Estrada pretende es demostrar ¢l origen cristiano de la democracia,
su génesis en la ley evangélica, la derivacién del principio democrético del prin-

(76) Misceldnea, 1, pag. 137; y El catolicismo ... cit., phg. 253.
(77)  El cavolicisme ... cir., pags. 141 y 147.

(78) Lecciones de historéa ... cit., 1, pig. 262.

(79)  Lecciones de historia ... cit., 11, pag, 455.

(80) El carolicismo ... cit., pdgs. 168-169.
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cipio cristiano (81). Y, entendida la democracia como un mandato de la ley de
Cristo, resulta que no hay incompatibilidad entre el catolicismo y la civilizacién
moderna; antes bien, hay plena y absoluta correspondencia entre la religién caté-
lica y la democracia (82).

En este marco, la democracia se presenta a sus 0jos como la tinica forma legitima
de gobierno (83), pues la democracia es la misma ley moral trasladada a la vida
social, el modo de revelarse de lo verdadero y lo justo en el 4mbito politico. Estrada
es categérico en su opcién democritica como para no dejar ninguna duda acerca del
sentido moral que le asigna. Los pérrafos que seguidamente trascribimos sirven a la
comprobacién de su tesis. En el ensayo La moral y la democracia, de 1868, dice:

Por consiguiente: la moral aplicada a la sociedad, engendra la democracia; porque
la democracia importa la perpetuidad de la soberania comiin, y conserva la aptitud de
todos para remover aquellas trabas, que las vicisitudes de la historia y los errores huma-
nos pueden oponer al ejercicie de todo derecho y al cumplimiento de todo deber: al
desarrollo de la persona, en una palabra, y esto bajo la responsabilidad que emana de
su naturaleza intelectiva y libre.

Y alf engendrar la democracia, limita la omnipotencia del pueblo, sometiéndola a la légi-
ca de su fuerza generadora, y resguardando contra sus desbordes el derecho de cada uno, la
integridad de la persona, que es inviolable y sagrada. Donde el pueblo cree poderlo rodo, ia
libertad no existe. La democracia sucumbe en la anarqufa y en el socialismo... (84).

En otras palabras: la democracia es el mejor régimen de gobierno porque
protege los derechos de las personas, permite a ellas cumplir con sus deberes y
crea un marco de libertad para el desenvolvimiento y perfeccionamiento de la
personalidad, dentro de un sistema de responsabilidad moral que limita a las
mayortias absolutas, sujetindolas a controles infranqueables.

Pero la democracia no es sélo la libertad, ella es también la igualdad. La de-
mocracia procede igualando, asegura Estrada, es decir, eleva «a las clases deshere-
dadas a la altura media que armoniza las fuerzas populares y las habilita para el
amor y el ejercicio de la soberanfa comtn» (85). Y la democracia es también fra-

(81) Cf.: El carolicismo ... cit., pigs. 215, 232; La politica liberal ... cit., pigs. 65, 126-127;
Curso de derecho ... cit, 1, pig. 290; etc.

(82) Es imprescindible una aclaracién. Es cierto que los liberales catélicos franceses fucron
reacios a admitir la democracia dentro del postulado de la libertad cristiana; para ellos democracia
signific, por un lado, repiblica, esto es, atefsmo, régimen pagano en extremo; ¥, por el otro, sobe-
ranfa ilimitada del pucblo, despotismo popular. Estrada, en cambio, vio en la democracia la con-
crecién de la libertad evangélica y distinguié claramente entre la democracia tectamente entendi-
da y la tiranfa de un pueblo que gobierna sin mds limite que su voluntad. La verdadera democra-
cia, que es la cristiana, se opone tanto al racionalismo pagano como al despotismo del pueblo, la
democracia bérbara. Cf.: Lecciones de historia ... cit, |, pig. 27; La politica liberal ... cit., pégs. 21
y 32; Curse de devecho ... cit., 1, pigs. 4-5; etc.

(83) Cf.: Misceldnea, |, pigs. 262 y 558-559; Misceldnea, 1, pig. 262; y Curso de derecho ...
cit. 1, phg 19.

(84) Misceldnea, 1, pag. 78.

(85) Lecciones de historia ... cit., 11, pdg. 435,
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ternidad, solidaridad, concordia humana (86). En suma, la democracia es el cris-
tianismo iluminando el lema revolucionario francés: libertad, igualdad, fraterni-
dad, en la unidad dec la fe (87). Por eso la democracia es la mds cristiana de las
formas de gobierno, pues el cristianismo es la fuente civilizadora del principio
democritico (88). .

Luego de lo que llevamos dicho, nos queda sélida la impresién de que —en lo
relativo a la democracia— Estrada intenté realizar en la Argentina esa nueva cien-
cia politica que Tocqueville requerfa de los franceses: esto es, contener los ideales
democriticos dentro de la tradicién cristiana, de modo tal de poder deducir la
democracia del cristianismo. La obra clave en la que Estrada plantea esta estrate-
gia es El catolicismo y la democracia, de 1862, pero el pensamiento central se man-
tiene en todos sus escritos. En principio, se trata de demostrar la compatibilidad
entre ambos extremos:

Y siendo la lbertad, la igualdady la. fraternidad, el anélisis de la democracia, salta
como una chispa esta verdad incontestable, —que el catolicismo, que lleva esos santos
principios hasta la esfera de la virtud (...), favorece por légica induccién de sus dog-
mas el afianzamiento y el reinado de la democracia y de la repiiblica (89).

Pero, una vez comprobado que el catolicismo no es enemigo de fa democra-
cia, deberd probarse que es su mejor amigo o, en otros términos, que la verdade-
ra democracia es hija de la religién catdlica. Ya hemos sefialado que esta idea estd
en Estrada, pues indicamos que es la tnica forma de gobierno legitima. Pero, en
csta afirmacién, Estrada llega a los extremos que transitaron en su siglo idelogos
de todas las facciones: resumir la verdad del Evangelio en una expresién politica.
Asi, escribi6: la democracia es el Evangelio hecho cédigo social (90).

Pero, reiteramos, no se trata de la democracia absoluta al estilo de Rousseau y
sus derivaciones revolucionarias, jacobinas o socialistas; antes bien, se trata de la
democracia liberal, de la igualdad refrenada por la libertad, de los derechos huma-
nos como limitacién del poder previamente dividido, del individuo y su estatus
juridico como objeto del derecho y barrera contra todo despotismo. Estrada sefia-
16 la «nueva tarea» que correspondfa a fundadores y gobernantes de la patria: con-
solidar la libertad dentro de la forma democrética (91). Y el elemento cristiano de
la stntesis h4llase principalmente en la libertad.

(86) La poltrica liberal ... cit., pig. 36.

(87) En este punto, es fundamental lo que dice en su ensayo sobre E catolicisma .. .cit., pigs.
215, 232 y 234-235.

(88) La polttica liberal ... cit., pigs. 126-127;y Curso de derecho ... cit., 1, pig. 290.

(89) El catolicisme ...cit., pag. 215.

(90) El catolicismo ...cit., pag. 253. Mis adelante trataremos el tema del cristianismo como
doctrina politica y de la peligrosa tendencia a extraer de dogmas religiosos postulades politicos.

(91)  La politica liberal ... cit., pig. 21.
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Como hemos podido ver, avanzd también Estrada en otra corriente catélica
anticipada por los liberales franceses discipulos de Lamennais: la democracia cris-
tiana.

X. IGLESIA Y ESTADO: LA CLASICA TESIS DEL CATOLICISMO
LIBERAL

Hasta aquif hemos estado analizando de qué manera Estrada intenta reconci-
liar al catolicismo con las ideas politicas modernas y las instituciones demolibera-
les. La tesis de la comparibilidad entre catolicismo y modernidad fue un elemen-
to esencial en el catolicismo liberal francés. Desde este punto de vista, Estrada —a
su modo— responde al modelo liberal catélico, avanzando y proponiendo también
una evolucién del carolicismo hacia la preocupacién social y la democracia politi-
ca. Réstanos analizar otro aspecto central del catolicismo liberal y cémo llega a
adquirir repercusién en Estrada: la separacién de Iglesia y Estado (92).

El tema estd planteado con todo el vigor posible en su escrito para la Revista
Argentina de 1871, titulado «La Iglesia y el Estado». Allf, la idea de la separacién
es clara y precisa. Pero la recepcién de esta tesis menesiana no responde exclusi-
vamente a un convencimiento ideolégico; como en el caso de los franceses, tam-
bién en Estrada la separacién de Iglesia y Estado es el resultado de la experiencia
histérica, del anilisis de nuestra historia colonial e independiente. ‘

Las razones que abonan en Estrada la tesis de la separacién son, en primer
lugar, histéricas, pues pesan en su 4nimo: la experiencia del regalismo
hispano (93); la intromisién del Estado en la vida eclesi4stica durante el centra-
lismo del Presidente Bernardino Rivadavia, expresado en la ley de 21 de di-
ciembre de 1822 (94); la degradacién de la Iglesia nacional bajo el gobierno de
Rosas (95); y el sistema constitucional del patronato, especie de «oficialismo reli-
gioso» (96). Estos datos histéricos son usados por Estrada con el propésito de

demostrar que para la Iglesia no hay nada positivo en la unién con el Estado, pues
en tal caso ~dice Estrada—:

.. lo probable es que la Iglesia sea supeditada por el Estado. Insisto y agrego, que si el
Estado adopta una iglesia falsa pierde prestigio y vigor, y que si adopta la Iglesia ver-
daders, la debilita y la expone a peligros y vicisitudes sin cuento (...) pero la reflexién

(92) Cf.: Sidney Z. Ehler, Historia de las relaciones entve Iglesia y Fstado, tr. D. Sdnchez Aleu,
Madrid, Rialp, 1966. La posicién del liberalismo est4 expuesta en Guido de Ruggiero, Historia dei
Liberalismo europeo, 1. C. G. Posada, Madrid, Pegaso, 1944, cap. IV de la Segunda Parte, pigs.
409-424; la resis catélica es sintetizada por Luis Sinchez Agesta, Los principios cristianos del orden
politico, Madrid, IER, 1962, caps. XII, pigs. 259-278.

(93) Cf: La Iglesia ... cit.,, caps. Iy VL

(94)  Cf: Leeciones de bisworia ... cit., 11, phgs. 287-289; y La polftica liberal ... cit., phg. 173.

(95) Cf: Lecciones de historia ... cit., 11, pigs. 436-437.

(96) CE: LaJglesia ... cit, pigs. 20y sigs.; Fragmentos ... cit., pigs. 40-41 y 462; Miscelinea,
IIL, pégs. 122 y sigs.; etc.
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abstracta y el especticulo de la historia nos ensefian, que cuando la Iglesia se convier-
te en elemento de una forma politica cualquiera, soporta las peripecias de los gobier-
nos, infiltranle éstos en cierto modo algo de su flaqueza moral... (97).

De aquf se deriva, con toda necesidad, la independencia de la Iglesia para po-
der representar cabalmente la Verdad y la Justicia (98). Y esta independencia sélo
es posible bajo la formula de Montalembert: la Iglesia libre en el Estado libre
(99). Para poder cumplir con sus deberes superiores, la Iglesia debe emanciparse
de toda tutela estatal o politica.

La emancipacién de la Iglesia —escribe Estrada— la afsla de las atracciones politicas;
la libra de todo contagio y la coloca una vez por todas en las alturas incontaminables
en que Dios quiere que se asiente para ser la maestra, el ejemplo, y la dircctriz infali-
ble de los hijos de los hombres (100).

Emancipacién de la Iglesia del Estado e independencia de cualquier po-
der ajeno a su misién salvifica: he ahf la idea de Estrada. Pero esto no sig-
nifica adherir a una separacién absoluta, pues esto es propio de los sisternas
erigidos sobre el atefsmo. Para Estrada, su doctrina es compatible con la de
Pio IX expuesta en el Syllabus pues, a su juicio, lo que el Pontifice romano
ha condenado es la separacién total y completa que conlleva ¢l rechazo de Dios
como tinico y supremo legislador y la laicizacién de la sociedad, es decir, el ateis-
mo (101). .

Consiguientemente, la separacién de Iglesia y Estado ha de rematar en un sis-
tema de libertad de culto religioso. Estrada manifiesta la importancia de conciliar
«la intolerancia teolégica» —que deriva de la adhesién a la dnica Verdad— y «la
tolerancia social y la libertad religiosa» —como respeto de la responsabilidad del
individuo y del principio de libertad— (102). La libertad religiosa debe ser, por
tanto, el sistema social y politico. El Estado no puede tener religién, porque €l no
es instrumento de la fe y la experiencia prueba que la «religién nacionab» es recur-
so despético (103).

(97) LaIglesia ... cit., pigs. 59-60. .

(98) La tesis liberal catélica de la independencia de la Iglesia, como dijimos anteriormente,
fue formulada por Estrada en varias obras, inclusive anteriores al escrito cldsico, La Iglesia y el
Estado. Ctr.: El génesis ... cit,, pigs. 93, 103-105 y 107; El catolicismo ... cit., pig. 219; Miscclinea,
111, pag. 140. Este iltimo es el wnico caso de un artfculo posterior, pues pertenece 2 uno escrito en
La Unidn durante 1883, titulado «Las objeciones del doctor Vélezs.

(99) La Iglesia ... cit., pags. 53-54, 61-62, 71, ctc.

(100) [dem, phg. 71; cE.: idem, plgs. 94-95 y 99.

(101)  dem, pags. 56-57. Més adelante, recordemos, en 1883 y a rafz de la aproximacién en-
tre el Presidente Roca y el papa Leén XIII, Estrada adhirié a la idea del concordato como meca-
nismo adecuado para regular las relaciones mutuas. Ver: Misceldnea, 111, pigs. 123-124 (n).

(102) La Iglesia ... cit., pags. 30-31.

. (103)  Gurso de devecho ... cit., 1, pigs. 57 (n) y 59 (n).
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La libertad de cultos es un «derecho primitivo», que surge del deber del hom-
bre de «conocer a Dios, amarle, adorarle y sujetar la vida a sus eternas y sublimes
leyes» (104). La libertad religiosa tiene un fundamento religioso y no debe con-
fundirse con la indiferencia. Sostiene Estrada:

La libertad religiosa no se halla sino cuando se la busca por respeto a la religién,
ni es la garante sino cuando el Estado prescinde de legislar sobre clia por veneracién
hacia su majestad: Después de fa Constitucién (norteamericana) de 1777 han dicho
los pontifices romanos que en ninguna parte del mundo son tan Papas como en los
Estados Unidos; y es que allf la libertad de cultos es absoluta, porque es religiosa. Sila
aceptdis por desdén hacia la Religién, jamds la tendréis completa (105).

XI. LA JUSTIFICACION POLITICA DEL LIBERALISMO CATOLICO
EN ESTRADA

Con el estudio de los elementos claves de su ideologfa, especialmente el plan-
teo sobre la independencia de la Iglesia y su defensa de la libertad de cultos, cree-
mos que ha quedado demostrada la pertenencia de Estrada al liberalismo catéli-
co. Su pensamiento se completa con las referencias finales al modus vivendi de
Iglesia y Estado que liberales moderados y catélicos liberales propusieron. El cua-
dro estd acabado. Pero no podemos darnos por satisfechos, pues hace falta tam-
bién buscar las razones que llevaron a Estrada a adherir a los postulados del libe-
ralismo catélico, para descartar la posibilidad de una mera imitacién, de una
repeticién inconsciente, de una vulgarizacién a la moda.

En el liberalismo de Estrada se conjugan razones histéricas e ideolégicas.
Ambas deben ser merituadas para alcanzar la comprensién de sus posiciones, en
el contexto histérico en el que sus ideas son formuladas. Por lo pronto, pesaba en
su dnimo la situacién del catolicismo europeo (Francia, Italia, Alemania, Espafia)
y la propia experiencia de la conquista espafiola en América. Este factor ambien-
tal (en el sentido de sociolégico) e histérico se manifestaba contrario al progreso
de un cristianismo, de un catolicismo encerrado en posiciones que el mundo
moderno contrariaba y rechazaba. Pero también asumié las tesis del catolicismo
liberal por conviccién. Y esta conviccién respondia a argumentos tanto preventi-
VoS como positivos.

El argumento preventivo podria formularse de la manera siguiente: Estrada
defiende al catolicismo contra todos aquellos que lo atacan por ser enemigo de la
civilizacién moderna, refutando la visién de un catolicismo retrégrado y autori-
tario. En consecuencia, Estrada se presenta a nuestros ojos como un activista de la

(104) La Iglesia ... cit., pig. 52.
(105) Hdem, pigs. 46 47
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conciliacién entre cristianismo, democracia y liberalismo. Y aunque sus ideas no -
son profundas, sf tienen el vigor suficiente para trasmitirse con seguridad.

El argumento positivo tiene otra formulacién. Acabada la tarea de prevencién
contra las falsas interpretaciones de la religién, Estrada descubre la perfecta inte-
gracién de cristianismo y modernidad. El cristianismo es moderno. Mis atin: el
siglo XIX es el siglo del cristianismo, €l tiempo de su definitivo triunfo.

Nuestro siglo ast lo entiende —escribe Estrada—; por eso afirmo que se acerca, en la
vida polftica, m4s que otro alguno, al imperio del cristianismo, ya que lucha por rea-
lizar en la esfera social los principios que surgen de la soberanfa de la conciencia ante
los hombres, como est4 escrito en las divinas pdginas del Evangelio (106).

Estrada, pues, cada vez que se define politicamente adiciona a su catolicismo
un calificativo politico: catélico y republicano (107), ultramontano y demé-
crata (108), catélico y democrético, es decir, en otras palabras,

defiendo ~afirma Estrada— estas dos causas inseparables a mi juicio, la religién y la
libertad: la libertad robustecida y exaltada por la religién: la religién servida y fecun-
dizada por la libertad. Ambas vienen de Dios, y Dios es la belleza y la clave de las
armonfas {109).

El corazén de Estrada comparte dos amores: el amor a Dios, y por eso es caté-
lico; y el amor a la libertad, que lo hace democritico y liberal. Pero ambos amo-
res se Tesumen en uno solo, en el amor a Dios, porque de El deriva la libertad.
Por lo tanto, serfa ilégico amar la libertad sin amar a Dios, su autor; como es ilé-
gico el liberalismo sin cristianismo, reducido a puro quijotismo (110). En conse-
cuencia, puede decirse que para Estrada el liberalismo es catélico y el catolicismo
es liberal. Definir al uno es definir al otro, mentar al uno es mentar al otro; por
separado no pueden existir sin deformarse y destruirse.

Fl liberalismo es catélico, y por eso él se define como liberal (111), y sélo deja-
14 de serlo cuando advierta que el liberalismo criollo se ha hecho naturalista y
positivista, esto es: anticristiano (112). Y el catolicismo es intrinsecamente libe-

(106)  Fragmentos ... cit., pig. 4. Estas lineas esperanzadas pertenecen a 1866. Siete afios des-
pués, en La politica liberal ... cit., pigs. 76-77, las esperanzas se diluyen: ¢l ctistianismo no ha
triunfado.

(107) B cavolicismo ... cit,, pigs. 115, 127-128, 129.

(108) La Iglesia ... cit., pig. 94.

(109) [dem, pdg. 12.

(110) Misceldnea, 1, pig. 137.

(111)  Lecciones de historia .. cit, 1, pig. 174; Curso de derecho ... cit,, 1, pig. 22; Proble-
mas ... cit., pag. 28, etc.

(112) Misceldnea, 1M, pdgs. 118 y sigs.; especialmente pags. 155, 224, 245, 288 y 293.294,
En este tomo, entre las piginas mencionadas, se editan varios articulos de Estrada publicados en
el petiddico catélico La Unidn, entre 1883 y 1884, con los que combate la politica laicista del
gobierno de Roca,

121



ral. Esta afirmacién merece un andlisis mds detenido. Estrada, al afirmar que
el catolicismo es liberal, querfa significar que «el catolicismo encierra en si
el germen de la [ibertad y de la ley» (113). Por eso, la libertad verdadera es cris-
tiana,

Es esta la tesis central de Ia argumentacién de Estrada: la compatibilidad ple-
na entre la religién catélica y las libertades del liberalismo moderno, en tanto que
éste es fruto de aquélla. En principio, la idea aparece referida al gobierno repu-
blicano, del que afirma Estrada que su doctrina es cristiana «y por lo tanto indi-
vidualista y moral»; pero, en seguida, la afirmacién se vuclve hacia toda la doc-
trina evangélica:

Y sélo en el lenguaje radiante del Evangelio —escribe Estrada— podria encontrarse
afirmaciones tan perentorias del individualismo humano y la responsabilidad meoral,
mirados en la naturaleza y en su ley superior (114).

El catolicismo, como lo concibe Estrada, es eminentemente social,
eminentemente liberal (115). La condena 2 la politica absolutista se basa en una
aspiracién viva, discreta, liberal y cristiana (116). En consecuencia, se puede
ahora advertir que la definicién de Estrada a través del liberalismo catélico es la
expresién de sus hondas convicciones y no el seguimiento de una moda. Si bien
la alianza entre catolicismo y liberalismo (es decir, democracia, como €l la enten-
dfa) tuvo un contenido preventivo, para rechazar los ataques de los modernos,
enemigos del cristianismo; en el fondo, al ahondar en las raices de la compatibi-
lidad entre ambos sistemas, Estrada acaba por comprender que mutuamente se
implican, pues el liberalismo ~entendido como defensa de la libertad, es decir, de
la igualdad— es hijo dilecto del cristianismo, es fruto de la mismisima doctrina
evangélica.

Es cierto que Estrada conocia a los liberales y romdnticos catélicos europeos.

-En sus obras se cita a Lacordaire, Lamennais, Bautain, Chateaubriand, Oza-
nam, Montalembert; de la misma manera que se menciona a catdlicos tradi-
cionalistas, reaccionarios o simplemente no liberales como Veuillot, Donoso
Cortés, Augusto Nicol4s, incluso De Maistre; como también es normal que apa-
rezcan los nombres de liberales, agnésticos, espiritualistas, racionalistas y ateos, de
la talla de Guizot, Voltaire, Renan, Taine, Constant, Laboulaye, Ahrens o Jules
Simon.

(113) El carolicismo ... cit., pg. 243. No vamos a abundar con reiteraciones de citas del
mismo tenor, remitimos a: Lecciones de historia ... cit., 1, pigs. 119, 124, 245; La politica liberal ...
cit., phgs. 65, 130, 233-235. '

(114) Misceldnea, 1, phgs. 505 y 511, CL.: Curso de derecho ... cir., 1, pigs. 14-15; y La poli-
tica liberal ... cit., pig. 76. :

(113) Bl catolicismo ... cit, pig. 270.

(116) Misceldnea, 11, pag. 359.
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Estrada est4 lejos de ser un mero tepetidor de ideas ajenas: asimilado el men-
saje, lo hace propio y le confiere rasgos personales. El catolicismo liberal de
Estrada es auténticamente verndculo y singular, no responde a los discipulos de
Lamennais ni reconoce la paternidad de su cofrades franceses. Estrada, no obs-
tante repetir ideas y conceptos de los liberales catélicos franceses, lo hace con esti-
lo propio, alcanzando formulaciones —estéticas y conceptuales— que sélo a él per-
tenecen. En este sentido, Estrada es tributario de una formacién personal bas-
tante singular, como confesara tempranamente, en 1870, al referirse en un arti-
culito a [a educacién personal:

:Cudles son los libros cuya lectura conviene fomentar? Por mi parte dirfa, imitan-
do a Boileau, que la de todos, menos los necios. Afiadiré otra excepcién: los libros mal-
sanos y necios ... (117).

XII. AMERICA Y LA LIBERTAD PROMETIDA

Llegados al final de este trabajo, vamos a plantear un aspecto del pensamien-
to de Estrada que es manifestacién de su optimismo, de su confianza en los bie-
nes de la civilizacién moderna, conciliadora de religién y libertad, de cristianis-
mo y liberalismo. Nos referimos al rol de América.

Los frutos de la modernidad han sido prometidos a América. Estrada no
admite que los americanos vean en Europa el modelo de la civilizacién superior:
se trata de una «gloria pasada», que ha de dejar su sitial a América, pues ha llega-
do su momento de resplandecer en la historia (118). Y, dentro del nuevo conti-
nente, es Argentina la nacién llamada a liderar el progreso americano y conver-
tirse en ejemplo universal.

Esta tesis se encuentra expuesta en los primeros escritos de Estrada, en los que
la expone con nitidez: América encierra, «como en providencial sintesis todas las
peripecias, todos los progresos, los dolores y las conquistas de la humanidad
moderna» (119). América representa el glorioso destino del hombre moderno.
América escenifica el drama universal de parir una civilizacién verdaderamente
cristiana, es decir, [ibre y democritica. América lleva en su seno la semilla del pro-
greso: de la conciliacién radical y definitiva de la fe y la libertad (120). Escribe
Estrada:

... (deseo) que América, mi madre, gigante sobre la historia conmueva el corazén
del mundo con nuevos cinticos de amor, vertiendo de sus labios toda la ciencia del
porvenir, toda una tevelacién de libertad.

(117)  Misceldnea, 1, 526

(118) Este tdpico es muy importante en Estrada y se repite en diversos lugares, p.c.: Lecciones
de historia .. cit., 1, pags. 52-53, 96; Miscelinea, |, pigs. 57, 60, 438-440; Miscelinea, 11, pigs. 8-9; etc.

(119)  Ensayo historico sobre la revolucién ... cit., pag. 453.

(120) El tema estd expuesto en E catolicismo ... cit., caps. XV y XVL
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Y el amor de la humanidad me hace decir en mis ensuefios: yo soy el espiritu de la
América, salvaje brotada del olvido, para levantar el 4rbol de la libertad y ensefiar al
mundo cémo viven las democracias (121).

América ofrece al mundo el hogar de la democracia. Pero, sin egoismo, estd
llamada a compartir la nueva vida con el Viejo Mundo, a solidarizarse con la
Europa que nos trajo la simiente de la civilizacién cristiana, sumando a esta
herencia los beneficios de la libertad politica, de la que los americanos somos sus
heraldos, iniciadores, apéstoles y mirtires (122).

Y Argentina, en particular, debe liderar la revolucién democritica americana.
A este topico dedicéd Estrada el capitulo VII del «Apéndice» a Los comuneros del
Paraguay, donde reflexiona sobre el rol de Argentina a propésito de los posibles
resultados de la guerra con el Paraguay.

Para Estrada, Argentina alcanzari en el siglo XX el destino de grandeza al que
ha sido llamada por la Providencia, pues el siglo XIX —«época de grandes ger-
minaciones»— prenuncia, a su juicio, los venideros tiempos mds radiantes y es-
pléndidos de cuantos ha conocido la humanidad.

Nuestros padres —escribe Estrada— despertaron las ambiciones, que nosotros satis-
facemos. Ellos arrancaren con la fuerza del herofsme dos mundos engastados: noso-
tros realizamos los ensuefios de su martirio. Ellos fueron la epopeya: nosotros seremos
la historia.

De esta manera, la Repiblica Argentina reasume su misién providencial, y bos-
queja su fisonomia con rasgoes profundos, que la distingan en el rol de las naciones
grandes por su pensamiento o por su fuerza (123},

Lo que Argentina ofrece al mundo es la dedicacién permanente y con todas
sus fuerzas a «la tarea perpetua del progreso». Ella es el modelo vigoroso de una
nacién erigida «en la regién ideal del entusiasmo y en las armonfas robustas de la
epopeya liberal»;

porque la semilla del progreso y de la nucva ley no podia rebentar (sic) sobre preo-
cupaciones tradicionales y pasiones supersticiosas a favor de un régimen enveje-
cido, sobre simpatfas perniciosas y antipatfas estipidas, sin que desgarros estridentes,
y roturas convulsivas estremecicran la sociedad con acerbos dolores y ligrimas de

hiel (124).

(121)  E! carolicismo ... cit., pag. 125.

(122) Cf.: Fragmentos ... cit., pag. 9 Misceldnea, 1, pigs. 55-56; Misceldnea, 11, phg. 158.

(123) Emz': hisedrice sobre la revolucidn ... cit., pig. 548. «Nuescros padres» son los padres
de fa Patria, los hacedores de la Revolucién de Mayo, y no los espafioles. Como veremos, «la his-
toria» argentina y americana se inicia con la abolicién de su pasado hispénico. Es la historia de
nacjones huérfanas que se ufanan de su orfandad.

(124) Idem, pag. 546,
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Argentina puede mostrarse al mundo como pueblo iniciador de la democracia
porque ha roto con la idolatrfa del pasado, porque ha superado el empirismo de la
escuela histérica que endiosa la tradicién (125). Sélo asf ha sido posible separar el
futuro prefiado de progreso del pasado embargado de tormentos espantosos, A par-
tir de este momento, Estrada pone todo su entusiasmo en reconstruir la historia
Argentina a partir del concepto de demaocracia, utilizdndola como clave cientifica
en el andlisis de los acontecimientos que jalonan la evolucién y el progreso naciona-
les desde 1810. La fijacién democrética es el prisma desde el cual se iluminan la his-
toria y la politica de nuestro pais, al proporcionar el patrén del progreso que per-
mitird juzgar los nuevos tiempos. La democracia estd presente en la reconquista de
Buenos Aires en 1806 y en la Guardia Nacional, en la llegada de Liniers al poder,
en las ideas revolucionarias del partido de Moreno, en las contribuciones para sub-
venir a la guerra de la Independencia, en la activa participacién de las democréticas
clases medias, en los decretos y resoluciones de la Asamblea del afio XIII, en el Con-
greso de 1816, en la reforma electoral de Martin Rodriguez, etc. (126).

En resumen: Estrada sefiala a su publico que aquellos que quieran aprender
acerca de los medios del progreso futuro, de las condiciones en las que es posible
ver resplandecer los ideales de la libertad y la democracia, deberdn seguir la his-
toria de la Argentina, porque

la Repriblica Argentina serd ante el porvenir el perpetuo medelo y el alto ejemplo de
la fraternidad democritica y de la abnegacién soctal, en el perfodo intermediario de la
civilizacién sudamericana (127).

Estrada quiere decirnos que esos valores que €l hombre moderno mis debe
amar, la religién verdadera, de la que se desprende la libertad verdadera, se reali-
zardn en la Argentina y en América. Es aquf, en estas tierras, donde ciee posible
el sencillo programa de los catdlicos liberales.

XIII. EPILOGO: RIESGOS Y ERRORES DEL CATOLICISMO LIBERAL

Creemos haber precisado algunos aspectos de la intima y nitida conexién de
Estrada con las ideas del catolicismo liberal. Su posicién podrs justificarse recu-
rriendo a todas las razones que durante estos tltimos siglos se han empleado para

(125) Ver: Lecciones de historia ... cit., 11, pag. 49: y La poltica liberal ... cit.,, pdg. 46.

(126) Por supuesto que esta idea estd expuestz en las famosas Lecciones de historia ... cit.,
1, 219, 302, 307; 11, pégs. 12, 22, 77, 172, 263, etc.

(127) Comuneros, pig. 550. Queda a salvo, como se habré advertido, el gran modelo yankee,
la democtacia de los norteamericanos, que impera como ejemplo para todos los americanos.
Estrada la elogié en més de una oportunidad, pero no hemos encontrado textos en la que la pro-
ponga como prototipo exclusivo para los sudamericanos. Al parecer, nuestro autor reconoce una
gran autonomfa prescriptiva a la democracia argentina.
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defender la situacién singular en la que se encontraban los catélicos y sus iglesias
locales. Reiterar este debate, empero, es tarea ajena a nuestro propédsito y enfoque.
Mas sf nos corresponde analizar las consecuencias que —desde el punto de vista de
las ideas polfticas— acarreé ese eclecticismo de Estrada, conocido como catolicis-
mo liberal.

Por lo pronto, debe anticiparse que no se trata de una polftica con misién re-
ligiosa —ya que su propésito no es sino indirectamente la salvacién de las almas—
sino de una religién convertida en el justificativo de actitudes politicas modernas.
Para mejor comprender esta afirmacién habri que distinguir aqui dos niveles o
dimensiones que permitan juzgar las ideas de Estrada: el préctico-politico y el
filoséfico-politico y religioso. Desde el nivel prictico-politico, las ensefianzas de
Estrada tendfan a atraer a los cristianos a la democracia y el liberalismo demo-
crético, a insertarlos en un tiempo histérico que se presentaba como querido por
Dios en tanto que formaba parte de la economia de la Creacién. A la misma vez,
se sefialaba a los no catdlicos que los catélicos eran confiables, pues no tenian
reservas respecto de las bondades del régimen o sistema politico. Era una clara
estrategia politica que, como cualquiera otra, tenfa sus bondades y defectos.

Ahora bien, observando el problema desde el nivel teoldgico-politico y reli-
gioso, la empresa de Estrada significaba justificar las instituciones politicas del
liberalismo y el momento histérico concreto en el que vivié como obras de Dios,
dando asf razones teolégicas o religiosas para legitimar estructuras temporales que
la misma historia ha probado estdn alejadas de Dios.

Pero la empresa tenia —y tiene— sus inconvenientes. En el primer nivel, el pric-
tico-politico, la alianza con el liberalismo y la democracia pudo significar conce-
siones del lado de la religién que, en principio, no se realizaron. Mas si importé
algtin tipo de indefensién frente al ulterior avance del liberalismo laicisca. Es
como si el énfasis permanente puesto en la compatibilidad sanguinea de catélicos
y liberales hubiera debilitado a los primeros para percibir las potencialidades anti-
rreligiosas que anidaban en el liberalismo verndculo. Y el error es imperdonable
en hombres que, como Estrada, estaban al tanto de los peligros que los vaivenes
de la politica europea trafan a la Iglesia Catélica.

A nuestro juicio, sin embargo, esta falta es menor, porque en el caso particu-
lar de Estrada las esperanzas estaban puestas en la Iglesia antes que el en Estado
liberal (128). Donde el error se agiganta —porque significaba arrastrar tras una
opcién particular el crédito de la Iglesia— es en el planteo teolégico-politico y re-
ligioso. Aqui nos detendremos para ampliar el andlisis.

En principio, una vez superada la tentacién de extraer de dogmas religiosos
postulados politicos (129), se abre el terreno a la larga y espinosa polémica de si

(128) Cf, p.e: La Iglesia ... cit, plg. 61.
(129) Como cuando Estrada extrae del dogma de la Virgen Maria una consecuencia social,
liberal y democratica. Ver: Ef catolicismo ... cit., pig. 194. ’
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del Evangelio y las ensefianzas de Cristo puede deducirse-una doctrina poltica.
No vamos a terciar en la disputa, solamente sefialaremos las consecuencias que se
derivan de la posicién asumida por Estrada. Para €, no habfan dudas de que €l
catolicismo era o contenfa una doctrina politica que, aunque difusa y poco pre-
cisa en lo concreto, se identificaba con la democracia liberal.

El catolicismo —afirma en 1862~ ¢s el orden, es la paz, la democracia y la libertad:
es la unidad y el dogma infalible: es el derecho y la caridad ... (130},

Esta idea originaria se reiterard durante toda su vida politica. Pero los pro-
blemas que traer4 no son pocos. Por lo pronto, Estrada no ha probado o acredi-
tado en ningtin momento que e! liberalismo es cristiano y que es cristiana la liber-
tad. Se trata de una suposicién, cuando no de una simple expresién de deseos.
Ademds, ello significa unificar conceptos y eliminar diferencias esenciales que ani-
dan en la propia antropologfa liberal en contraste con las creencias de la religién
catélica (131).

Pero, atin en el caso que hubiera una plena coincidencia entre catolicismo y
liberalismo, de las afirmaciones de Estrada se derivarfa una especic de nueva
Encarnacién. La primera y fundamental fue la venida al mundo de Cristo hecho
hombre; la segunda fue el encuentro de Ia Iglesia de Cristo con su tiempo. En
Estrada —como en todos aquellos que sefialaron la época de la democracia liberal
como el tiempo por excelencia de la realizacién del Evangelio— hay una especie
de negacién del pasado y una concepcién progresista de la historia que lleva a
ensalzar el presente y repudiar lo antiguo.

Las consecuencias de esta afirmacién nunca fueron analizadas por Estrada,
pero se desencadenan légicamente de sus postulados. Si su siglo es el verdadero
portador del cristianismo, razonando como lo hizo Estrada deberd admitirse que
toda organizacién social anterior no fue cristiana, que entre Cristo y el siglo XIX
se perdi6 el tiempo en ensayos polfticos paganos o anticristianos. Sefiala
Bénichou a propésito de un planteo similar en Ballanche:

Eso implica que ¢l sentido del mensaje evangélico ha sido desconocido hasta
entonces; desconocido del mundo feudal, huelga decirlo, pero, hoy todavfa, de los
apologistas catélicos del pasado social (132).

(130)  El catolicismo ... cit., pag. 247.

{131) No vamos 2 avanzat m4s en la matetia, pero dejemos sentado lo signiente: para el libe-
ralismo el hombre nace libre y debe preservarse en cualquiet situacién esa condicién otiginaria,
porque la libertad es la manifestacién de la bondad natural del hombre; para la religién cristiana,
en cambio, el hombre no nace fibre ni bueno, el pecado original es la expresién de su naturaleza
cafda y el obstdculo de la salvacién que debe ser removido. El hombre no es libre: necesita ser libe-
rado; mejor dicho, salvado. Esa fue la misién de Cristo y es la misién de la Iglcsia.

(132) Bénichou, sb.cit., pig. 93.
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Dirfamos —aplicando la metodologfa agustiniana de las dos ciudades— que, para
Estrada, hasta ahora, la ciudad terrena no se ha dejado guiar por el modelo de la
Ciudad de Dios, que la realidad no se ha encontrado con su ejemplo. Sélo con la
invencién del liberalismo democritico parece habérsenos develado a los hombres el
modo de acceder a una organizacién aceptable para Dios. Desde la concepcién pro-
gresista de la historia y de la politica que hay en Estrada, se corre el riesgo de caer
en una escatologfa irreligiosa, una suerte de milenarismo en el que se confundan la
democracia liberal y la religién catélica para construir el tiempo perfecto, un reme-
do politico de la Ciudad de Dios. Su concepcién del papel de América y Argentina
en el siglo XX es fruto también de esta perspectiva progresista de los fenémenos his-
téricos. No podriamos afirmar con exactitud que ese imaginario constituya una
utopfa; peto sf es cierto, al menos, que contiene una fuerte dosis de voluntarismo
ingenuo, de romanticismo (133), producto de su pasién democrética antes que de
la s6lida investigacién histérica o la prudente esperanza del patriota.

Esto prueba los flacos servicios que hace a la religién la teologfa politica por-
que degenera en una suerte de utilitarismo religioso, esto es, cuando intentamos
deducir de los principios teolégicos normas de accién politica concreta (134). Y
aunque Estrada estuvo lejos tanto del milenarismo como del utilitarismo religio-
s0, da la impresién que caminé por la cornisa hasta que la politica antirreligiosa
de Roca le abrié los ojos.

Sin embargo, hay en Estrada otro riesgo comiin a todos los que hicieron del
Evangelio, en alguna medida, una doctrina politica: sus creencias producen una
resacralizacién de lo temporal y una repolitizacién de la religién. Estd aceptado
que el sentido de las palabras de Cristo —cuando afirma Dad al César lo que es del
César y a Dios lo que es de Dios— consiste en negar al mundo politico los atributos
del reinado religioso. La scparacién de dmbitos y reinos desacraliza la politica y
ninguna docttina o sistema de esa indole podrd aducir de ahora en més titulos
religiosos para introducir el Reino de Dios —que no es de este mundo— en sus
fines o pretensiones terrenas (135).

Sin embargo, en el Estrada de la primera época que hemos presentado en este
trabajo, los riesgos de resacralizar las estructuras del Estado demoliberal y de repo-
litizar la religién catélica estdn presentes en su intento de probar el cardcter catd-
lico del liberalismo y la democracia, por un lado, y la naturaleza liberal y demo-
critica del catolicismo, por el otro.

(133) Recordemos que una visién similar sobre América habfa presentado Chateaubriand en
el libro quinto de Les Natchez. Ver Bénichou, ob. cit., pdgs. 104-105.

(134) Los argumentos contra la teologfa politica, en Robert Spaemann, «Teologfa. Profecia.
Politica. Critica de la teologfa politican, en Critica de las utoptas politica, Pamplona, Eunsa, 1980,
pigs. 111-142. Las diversas posiciones sostenidas en este tema pueden cnnsultarse en Luis Sdnchez
Agesta, 0b. cit,, pags. 15 y sigs,

(135) Para este tema cf.: Eric Voegelin, Nueva ciencia de la politica, w. ]. E. Sdnchez Pintado,
Madrid, Rialp, 1968, passinz.
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Podemos sintetizar el resultado de esta investigacién en la siguiente conclu-
sién: si bien desde el punto de vista politico-préictico el liberalismo catélico
parece razonable y podria justificarse, su legitimacidn sc torna imposible desde
la perspectiva teoldégico-politica y religiosa. Mds adn: en fa medida que el libe-
ralismo catélico —como pura instancia politica— importa la subversién de
las premisas teolégicas, deja de ser razonable y pierde justificacién, como no
sea la que le viene de un puro maquiavelismo o de un mal ejercicio de la
prudencia.

Ambos puntos de vista pueden mantenerse desde la historia de las ideas politi-
cas. Si damos primacfa al contexto histérico (el siglo XIX con la generalizacién
del kulturkampf), la posicién de los liberales catélicos resulta consecuente, pues
intentaron salvar [a herencia cristiana y hacerle un lugar en un mundo que le era
hostil. Pero si miramos el problema desde la tradicién religiosa y filoséfico poli-
tica del catolicismo, la actitud de los catélicos liberales es inconsecuente por la
razones ya apuntadas. El liberalismo catélico puede entenderse como una res-
puesta particular de los catélicos franceses al problema de su Iglesia local. Pero,
en manera alguna, desde la tradicién cristiana, la solucién por ellos propuesta
podfa generalizarse (136).

Sin duda que para los catélicos no franceses, que ambicionaban integrarse al
mundo politico de su tiempo, habfan otras opciones que no arrastraban necesa-
riamente una definicién eclesidstica o religiosa. Pero no es menos cierto que
muchos debieron esperar a que Leén XIIT les abriera la puerta a la participacién
politica y la defensa de la libertad, con su nuevo cuerpo doctrinal, tan vasto y rico.
Mas esto seria materia de otro trabajo.

Conservemos, entonces, la contradictoria actitud de muchos catélicos de la
América hispana que, como Estrada, traducen la perplejidad del catolicismo
local luego de la independencia. Por el afin de embarcarse en la revolucién y
darle un contenido del que ella carecia, perdieron el norte de su religién y aca-
baron empledndola como un justificativo de sus aventuras politicas. Al fin y al
cabo, los catélicos consecuentes debieron romper con el régimen revoluciona-
tio y tratar de recuperar la senda de la recta doctrina. Estrada se cuenta también
entre éstos.

(136) Delo cual es muestra lo sucedido en Espafia, donde los catélicos, en general su niime-
ro determinante, a pesar de haber sido tentados por el liberalismo, se mantuvieron apegados, con
mayor fidelidad, a la ortodoxia de fa fe y la doctrina. Ver: José Manuel Cuenca, Estudios sobre la
Iplesia Espafiola del XIX. Madrid, Rialp, 1973; y el esclarecedor libro de Gabino Tejado, E/ catoli-
cismo fiberal, Madrid, Librerfa Catélica Internacional, 1875.
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