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Introducción

El mundo ideológico de quienes se opusieron —total o parcialmente— a 
la moderna cultura filosófica y a las revoluciones liberales durante el periodo 
de las emancipaciones iberoamericanas continúa resultando menos conocido 
que el de aquellos que apostaron por la completa transformación del viejo 
orden. Ciertos personajes y algunas obras permanecen en un relativo olvido, 
a la espera de que sean reintegrados como partes constitutivas de esa historia. 
En el caso del Perú se han operado sustanciales avances historiográficos en 
el conocimiento de las opciones antiliberales, contrarrevolucionarias y realis-
tas en el contexto de la guerra y de la división político-territorial que supuso 
la proclamación de la independencia el 28 de julio de 18212. Aun así, no re-
sultan del todo ajenas al olvido sugerido la figura del eclesiástico José Ignacio 
Moreno (Guayaquil, 1767 - Lima, 1841) y sus Cartas peruanas entre Filale-
tes y Eusebio, o preservativo contra el veneno de los libros impíos y seduc-
tores que corren en el país, a las que nos referiremos en este artículo como 
Cartas. La serie de sus dieciséis entregas iniciales fue redactada a lo largo de 
1822 y va a constituir el objeto de análisis preferente de este trabajo3.

El propósito de las primeras Cartas era prevenir al nuevo país de los pe-
ligros que se cernían sobre él: fácilmente se podía producir un contagio moral 
e ideológico del cuerpo social, con su funesta deriva anárquica, si circulaban 
o se leían escritos irreligiosos de ciertos pensadores y filósofos de origen 
europeo. Para Moreno, la emancipación respecto de España —donde se había 
instaurado desde la revolución de 1820 un régimen liberal que impulsaba un 
programa secularizador4— no era motivo suficiente para bajar la guardia. Su 

2  Entre otros, Hernández, 2008: 531-555. Hamnett, 2011: 288-291, 310-316 y 333-335. 
Martínez Riaza, 2014: 121-144. Peralta e Irurozqui, 2014: 555-582. Peralta, 2018: 193-212. 
Alvarado, 2020: 247-328. Altuve-Febres, 2022. Montoya, 2002: 38-64. Aunque para un pe-
riodo anterior al que se aborda aquí: Nieto Vélez, 1960: 9-146. Hamnett, 2000. Peralta, 2002. 
Rosas, 2006. O’Phelan, 2013: 75-88. Rivera, 2015: 255-277. Peralta y Moreno, 2018: 68-96. 
Rosas, 2019: 105-132. Yarango, Morán y Carcelén, 2021: 106-119.

3  Por tanto, no voy a reparar en las preparadas después, pues ello me llevaría a otras 
preocupaciones en relación con el contexto y las referencias intelectuales. Las primeras Car-
tas se publicaron en 1822 (I-V), 1823 (VI-XII), 1825 (XIII-XIV) y 1826 (XV). La XVI no 
lleva fecha de edición, aunque debió imprimirse en esta última fecha o en el año siguiente. 
Se anunció la venta de las dos iniciales en el Correo mercantil, político y literario, Lima, 48, 
28/09/1822: 4. En conjunto, Moreno escribió un total de treinta y dos Cartas entre 1822 y 
1825, agrupadas a partir de 1826, actividad que se prolongaría hasta 1829. Toribio Medina, 
1907, t. IV: 316-317. Retomaría la serie en 1833-1834. Altuve-Febres, 2008: 152.

4  Entre otras disposiciones, se procedió a la abolición de la Inquisición y de los jesuitas, 
la disolución y reforma de las órdenes religiosas, la modificación del fuero eclesiástico, el 
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interpretación del momento histórico se vinculaba con la de aquellos eclesiás-
ticos que apoyaron la ruptura con la Monarquía hispánica pensando mantener 
los territorios americanos a resguardo de las medidas que afectaban a su po-
sición privilegiada5. El Protectorado instaurado por José de San Martín asumió 
la defensa del catolicismo en el Estatuto Provisional, de 8 de octubre de 1821, 
y a través de la Junta Conservadora de la Libertad de Imprenta6. Sin embargo, 
los cambios políticos que se fueron sucediendo a partir del año siguiente 
abrieron un espacio de debate en el que empezaron a surgir proyectos encon-
trados, voces alternativas y la peligrosa demanda de un mayor grado de tole-
rancia religiosa7. El contexto en que se proclamó la independencia fue un 
momento de gran confrontación ideológica8. En este convulso escenario, Mo-
reno preparaba sus Cartas pensando en influir entre la opinión pública y los 
mandatarios. Como se dijo en la prensa, estaba haciendo «un servicio impor-
tante a la patria»9.

Ahora bien, lo más llamativo y novedoso para el estudio de la cultura 
política en el Perú independiente es que este cura compuso sus misivas a 
partir de largos extractos copiados, traducidos o parafraseados de algunas de 
las principales obras del antifilosofismo europeo. Su exposición personal se 
combinaba con distintos fragmentos de otros autores que unía a su convenien-
cia sin dar cuenta de las fuentes primigenias. Pretendía así fundamentar su 
razonamiento sobre bases ideológicas más sólidas, tomadas de argumentos de 
autoridad, y proyectar de manera inédita sobre el nuevo escenario político un 
conocimiento elaborado para otros espacios y tiempos. Es decir, escritos pen-
sados originalmente para sostener el Antiguo Régimen en el Viejo Continen-
te eran utilizados por el guayaquileño para avalar la independencia respecto 
de la «impía» España. Aspiraba a mantener el país emancipado al margen de 
doctrinas favorables a la libertad religiosa y contrarias a la ortodoxia católica 
y la autoridad de Roma. La apologética tradicional adquiría un sentido trans-
gresor con el pasado al aplicarse su ideario sobre la realidad americana po-
sindependiente.

impulso desamortizador o la reducción del diezmo. Revuelta, 1973. Artola, 2020: 263-284. 
Todo ello provocó la animadversión creciente del clero contrarrevolucionario y desgastó rá-
pidamente las relaciones con Roma. La Parra, 2020: 5-26. 

5  Las actitudes del clero ante la independencia fueron diversas. Entre otros, pueden verse 
Vargas Ugarte, 1962, t. V. Nieto Vélez, 1969: 363-373. García Jordán, 1984: 45-74. Hernández, 
2011: 595-625. Armas Asín, 2011: 243-268.

6  Sobre las directrices seguidas entonces por San Martín, véase O’Phelan, 2010.
7  Armas Asín, 1998: 23-37.
8  Martínez Riaza, 1985. Peralta, 2010. Morán y Calderón, 2014.
9  Correo mercantil, político y literario, 48, 28/09/1822: 4.
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Las Cartas constituyen un complejo mosaico intelectual, no siempre fácil 
de recomponer por la ausencia de menciones a ciertos autores y obras, cuyo 
examen permite introducirse en la lógica de los pensamientos y de las líneas 
de actuación que entonces manejaba Moreno. Esto es, a través de su pluma 
podemos aproximarnos a los idearios con los que aspiraba a orientar la vida 
pública de los peruanos en materias de religión y de gobierno, al tiempo que 
nos posibilita conocer los temores, los anhelos y las expectativas que se abrie-
ron para algunos actores con la emancipación10. El guayaquileño llegó a re-
conocer que sus Cartas fueron tildadas de «largas y difusas»11. Ciertamente, 
no son documentos de lectura fácil y amena, motivo por el cual, quizás, han 
pasado bastante desapercibidos entre los historiadores. Siguiendo un recurso 
literario bastante común en la época, Moreno preparó un diálogo en el que 
«Eusebio» replicaba las inquietudes de «Filaletes». Su voz se confundía con 
la del primero, evocando al célebre obispo de Cesarea de homónimo nombre. 
Este refutó un escrito de Hierocles de Alejandría en el que se encumbraban 
las doctrinas del místico griego Apolonio de Tiana sobre las enseñanzas de 
Jesús. El texto se titulaba Philalethes logos, de donde se extrapolaba el nom-
bre del interlocutor. A través de esta conversación, en la que prácticamente 
solo hablaba «Eusebio», el guayaquileño se presentaba como el principal 
impugnador de los falsos filósofos de todos los tiempos.

De acuerdo con las premisas planteadas, las siguientes páginas se estruc-
turan en dos partes y unas conclusiones. En la primera se contextualiza de 
manera más breve la trayectoria intelectual de Moreno para situarlo en el 
momento en que empezó a redactar sus Cartas y sacar a la luz los apologis-
tas y las obras en que se basaba. Busco en ese recorrido trazar el perfil de un 
católico profundamente ilustrado, aunque opuesto a las novedades filosóficas 
y revolucionarias que cuestionaban la supremacía universal del papado, sus 
dogmas doctrinales o pretendían supeditar el altar a las directrices políticas 
de los mandatarios12. En la segunda se analiza el contenido de las Cartas 

10  Sobre los distintos miedos que se desataron en ese contexto puede verse Mera, 2005: 
185-232. Rosas, 2021: 251-279.

11  Moreno, 1826, carta XVI, 1/12/1822: 2. Sabemos que existieron algunas reacciones a 
las Cartas, tanto positivas como negativas, especialmente en momentos posteriores al aquí 
abordado. El estudio de su recepción requerirá nuevas investigaciones. Moreno, 1826, carta 
XIV, 25/8/1822: 14-26. A título de muestra, puede verse el encomio que realizó fray Ángel 
Vicente de Zea en la «advertencia» a la obra de Lacunza, 1825, t. I.

12  A partir de 1814, con la restauración de los estados papales y de Pío VII, se asiste 
progresivamente a la proliferación de las doctrinas ultramontanas. La crisis y descomposición 
de la Monarquía hispánica fomentó «la creación de una conciencia global dentro de la Iglesia 
católica». Ramón Solans, 2019: 72-81.
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escritas en 1822. El examen ordena las ideas de Moreno en temas como su 
interpretación de la independencia, dentro de un panorama histórico de largo 
recorrido basado en presupuestos antifilosóficos; el papel que atribuyó a las 
lecturas religiosas y a las teorías conspirativas; la manera en que enfocaba las 
relaciones Iglesia-Estado; y su rechazo a la tolerancia de cultos. Este último 
aspecto fue compartido con otros intelectuales y nos muestra la naturaleza de 
un problema que afectó, con diversos grados de intensidad, a todo el mundo 
hispánico13. En el escenario de la posindependencia, los liberales peruanos 
tuvieron que repensar el rol de la religión y de la institución eclesiástica den-
tro del nuevo orden, lo cual no estuvo exento de conflictos14. En medio de 
estos, la voz del guayaquileño pretendía erigirse en la guardiana de un orden 
católico que se percibía amenazado desde diferentes frentes.

Ilustración y antifilosofía

Cuando nos acercamos a los avatares intelectuales de los individuos en los 
momentos de la crisis del Antiguo Régimen y de las independencias ameri-
canas el panorama ideológico se torna complejo. Para comprender los plan-
teamientos de Moreno en 1822 necesariamente debemos abandonar algunos 
prejuicios historiográficos basados en líneas de continuidad demasiado rígidas 
entre la Ilustración y el liberalismo, así como entre la antiilustración y la 
contrarrevolución. Igualmente, la diversidad de orientaciones dentro de cual-
quiera de esas identidades políticas nos obliga a ser cautos ante cualquier tipo 
de adscripción. Ni el conjunto de los enemigos de las Luces pasó a engrosar 
las filas de la reacción antiliberal, aunque fue la tendencia más común, ni 
todos los ilustrados transitaron hacia posturas netamente revolucionarias. Una 
mirada abierta puede ayudarnos a comprender recorridos vitales que se esca-
pan a sencillos encuadramientos15. En el marco de la denominada «Ilustración 
católica» se ha llamado la atención sobre la variedad de realidades que eng-
loba dicha corriente16. Entre ellas, nuevos estudios se han preocupado por la 
«Ilustración antifilosófica»17 o la «contrarrevolución ilustrada»18. Ciertamente, 
la trayectoria del guayaquileño puede enmarcarse en ese aparente oxímoron: 

13  Fernández Sebastián, 2011: 159-197. Saranyana y Bosco, 2011.
14  Armas Asín, 2016.
15  García Monerris, Frasquet y García Monerris, 2016. Rújula y Ramón Solans, 2018. 

Kolar y Mücke, 2019.
16  Lehner, 2016. Hamnett, 2017. 
17  Burson, 2014: 63-88. 
18  Calvo Maturana, 2018: 283-299.
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desde su bagaje reformista se opuso frontalmente a ciertos filósofos y a as-
pectos de las revoluciones liberales valiéndose de la razón católica para im-
pugnarlos. De hecho, él mismo rechazaba ser considerado un recalcitrante 
antiilustrado: «no es ser enemigo de las Luces (…) desenmascarar las horro-
rosas máximas de la falsa filosofía»19.

El espíritu ilustrado de Moreno se hace evidente en algunos momentos de 
su biografía. Aunque nacido en el puerto de Guayaquil, su formación ecle-
siástica se desarrolló en Lima, donde tempranamente fue ordenado presbítero. 
Entre 1789 y 1793 obtuvo el grado de bachiller en cánones, se tituló de abo-
gado y asumió las cátedras de cánones y leyes en la Universidad de San 
Marcos, institución de la que llegaría a ser vicerrector en 182620. Sus amplios 
conocimientos en ciencias, historia y teología, así como el dominio de las 
lenguas clásicas, le abrieron las puertas de la Sociedad de Amantes del País. 
A partir de 1795 ejerció su apostolado en algunos curatos de los Andes cen-
trales21. Tal era la reputación pública de Moreno que, en 1809, fue presentado 
como candidato para diputado en las Cortes de Cádiz, aunque finalmente no 
salió elegido22. Desde Huancayo preparó una Exhortación (10/5/1812) para 
reclamar fidelidad a los pueblos rebeldes de la intendencia de Tarma y un 
Discurso (1/1/1813) con motivo de la jura de la Constitución gaditana. En 
este segundo documento, sobre el que después regresaré, expuso claramente 
su talante reformador: la felicidad general y la prosperidad solo podían alcan-
zarse a través de la educación pública, el estudio de las ciencias útiles y el 
fomento de la agricultura, la industria y el comercio23. En esos años se ha 
propuesto que pudo participar en los debates del momento bajo el pseudónimo 
de «Filopatro»24. De acuerdo con los postulados expuestos, en 1817 asumió 
la dirección del Colegio de Caciques del Príncipe, donde promovió la imple-
mentación de medidas higienistas e impulsó la formación de los indígenas25. 
También se le ha considerado el introductor de las teorías newtonianas en 
Perú26. Hasta aquí, como vemos, su perfil se asemeja bastante al de aquellos 

19  Moreno, 1826, carta VIII, 8/5/1822: 2.
20  Bajo la dirección de Moreno, en 1793 se celebró un certamen en el que participó Car-

los Pedemonte, con quien llegaría a trabar una gran amistad. Armas Asín, 2021: 172.
21  Altuve-Febres, 2008: 143-152; 2022. Sobre los perfiles del clero ilustrado peruano, 

Guerra Martiniere, 1999: 301-332.
22  Rodríguez O., 2004: 48.
23  Moreno, 1813: 405 y 408-409. 
24  “Discurso político sobre el abuso de estas palabras: patriotismo, amor a la patria”, El 

verdadero peruano, Lima, 8, 12/11/1812: 61-74. 
25  Lozano, 2014: 203-207.
26  Mendiburu, 1885, t. V: 370.
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otros funcionarios, intelectuales y eclesiásticos que se preocuparon por mejo-
rar el funcionamiento de la Monarquía.

Una vez proclamada la independencia del Perú, las facetas más destacas 
en las actividades de Moreno han sido su discurso en defensa de la forma de 
gobierno monárquica ante la Sociedad Patriótica de Lima, el 1 de marzo de 
182227, y su posterior aporte a la difusión de las ideas ultramontanas en Suda-
mérica28. En este segundo caso, se considera su obra de madurez el Ensayo 
sobre la supremacía del papa (Lima, Imprenta de don José Masías, 1831). En 
él reivindicaba la vigencia de Du pape (1819), del afamado reaccionario Jo-
seph de Maistre (1753-1821), para defender la completa autonomía de la 
Iglesia29. Esa valoración ha servido para que gran parte de las miradas se 
dirijan hacia ese escrito cuando se trata de analizar los pensamientos de Mo-
reno en materias de política teológica. De hecho, se le ha llegado a nombrar 
«el de Maistre del Perú»30.

Si bien no se puede descartar que Moreno hubiera leído al conde saboya-
no en 182231, el análisis detallado de las primeras dieciséis Cartas revela que 
se nutrió de un rico abanico de otras fuentes europeas, en el que no se ha 

27  Aunque su intervención completa no se conserva, una síntesis de esta fue publicada en 
El Sol del Perú, Lima, 28/3/1822, n.º 3. Colección documental de la independencia del Perú, 
1971, t. XXIII, vol. 1: 359-362. También puede verse en Álvarez, 2022: 98-102. Sobre el 
debate república-monarquía y el triunfo de la primera opción, McEvoy, 2011: 759-792. 

28  Vargas Ugarte, 1962, t. V: 173. 
29  El Ensayo sobre la supremacía del papa se reeditó en Buenos Aires (Imprenta de Ha-

llet y C. A., 1834), Lima (Imprenta de José Masías, 1836), Madrid (Imprenta de Aguado, 1838 
y 1840) y París (Imprenta de Panckoucke, 1846). Sobre Du pape, véase Armenteros, 2018: 
139-186. Entre las otras obras de Moreno destacan Diálogo sobre los diezmos entre Jorge y 
Diceólogo (Lima, Imprenta republicana administrada por José María Concha, 1826) y la Re-
futación al papel titulado Abuso del poder contra las libertades de la Iglesia (Lima, Impren-
ta de Manuel Corral, 1831).

30  Rivera, 2010. Según Altuve-Febres 2008: 147, en el periodo era conocido como el 
«Bossuet criollo». Probablemente esta mención hace referencia a la crítica que realizó el 
padre Mariano José de Arce al escuchar la apología de la monarquía de Moreno ante la So-
ciedad Patriótica de Lima. Rivera, 2013: 232.

31  Según sostuvo Rivera, 2013: 233 y 234, quien sugirió la influencia temprana del con-
de de Maistre en la apología del gobierno monárquico que realizó Moreno. Sin embargo, a la 
luz de su más reciente publicación sobre este tema, dicho autor ha modificado su opinión 
aportando reflexiones e interpretaciones en parte distintas a las mantenidas en el pasado y de 
sorprendente similitud con las propuestas en este texto que, como puede comprobarse, fue 
recibido y aceptado para su publicación con anterioridad al suyo. La explicación más plausi-
ble es que el mencionado autor ha tenido acceso al borrador del presente trabajo, quizá como 
revisor, apropiándose así de ideas y planteamientos ajenos. Nos referimos a: Víctor Samuel 
Rivera, “Entre insensatos y locos. José Ignacio Moreno: filosofía política y debate en la in-
dependencia del Perú (1822)”, Desde el Sur, 14/1 (Lima, 2022): 1-41.
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detectado la presencia del conde de Maistre32. Aunque en ocasiones mencionó 
a quién seguía, de manera muy somera, lo cierto es que la mayor parte de sus 
composiciones eran una apropiación de otros escritos. Él mismo reconoció 
que iba a utilizar «las obras de nuestros mejores apologistas, sin hacerme 
escrúpulo de copiarlos al pie de la letra»33. Con este proceder se adhería a las 
ideas de quienes le precedieron en la lucha contra la impiedad. La lectura de 
los abundantes textos contrarrevolucionarios y apologéticos que habían estado 
circulando en el ámbito de la Monarquía hispánica le formaron para afrontar 
los nuevos tiempos. Ahora su contribución a la causa católica consistía en 
trasplantar al ámbito peruano las enseñanzas que sus maestros ideológicos 
maduraron al otro lado del Atlántico. Sin embargo, la advertencia del guaya-
quileño no dejaba de encubrir una falta de honestidad intelectual. Este tradu-
cía y reproducía a otros autores, sin nombrarlos, y también hacía uso de sus 
cultas citas y referencias en diversos idiomas. A su vez, incorporaba amplios 
fragmentos de las obras que pretendía refutar, como si las hubiera leído di-
rectamente, sin la mediación de otros publicistas católicos que ya habían 
hecho previamente una criba. De esta forma, las Cartas rebosaban una erudi-
ción que se tomaba prestaba, aunque la falta del aparato crítico verdadero 
fácilmente debió hacer creer a los lectores que la mayor parte de su conteni-
do era fruto de la sabiduría de Moreno. Esta confusión premeditada fue un 
modo de actuar bastante común entre quienes combatían a los que identifica-
ban como falsos filósofos34. Paradójicamente, los apologistas acusaban a estos 
del procedimiento que ellos mismos seguían: plagiarse unos a otros para co-
hesionar sus argumentos, conferirles una mayor entidad y presentarse ante la 
opinión pública como auténticos sabios.

¿Cuáles eran los escritos en que se apoyaba el guayaquileño? He podido 
localizar extractos reiterados o directamente inspirados, sin mención alguna, 
de Jean-Georges Lefranc, Instruction pastorale de monseigneur l’evêque Du 
Puy, sur la prétendue philosophie des incrédules modernes (1763-1764)35; 

32  En ese momento los trabajos de este todavía no eran casi conocidos en el ámbito his-
panoamericano. Continúa pendiente un estudio sobre la recepción de Joseph de Maistre en 
dicho espacio. Agradezco a Carolina Armenteros esta orientación. Comunicación personal, 30 
de abril de 2021. En el caso de México, cuya independencia se consumó en septiembre de 
1821, no hay referencias a las obras del conde saboyano en la numerosa publicística antilibe-
ral del momento. Escrig Rosa, 2021. 

33  Moreno, 1826, carta II, 10/2/1822: 10.
34  Herrero, 2020.
35  Moreno, 1826, carta VII, 15/4/1822: 2 y 10; carta VIII, 8/5/1822: 9-11. Sin ser todas 

las existentes, estas referencias y las siguientes constituyen una evidencia del proceder inte-
lectual del cura de Guayaquil. 
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Nicolas Jamin, Pensées théologiques relatives aux erreurs du temps (1769)36 
y Traité de la lecture chrétienne (1774)37; Nicolas-Sylvestre Bergier, Apologie 
de la religion chrétienne (1769)38, Traité historique et dogmatique de la vraie 
religion (1789)39 y Dictionnaire de théologie… Extrait de l’Encyclopedie mé-
thodique (1789)40; y fray Miguel de Santander, Ejercicios espirituales para 
sacerdotes (1804)41. También sospecho que pudo haber hecho uso de Alonso 
de la Peña Montenegro, Itinerario para párrocos de indios (1668)42; y de 
Jacques-Bénigne Bossuet, La politique tirée de l’Écriture sainte (1709)43, a 
quien llamaba «sabio y elocuente». Por su parte, Moreno recomendaba la 
edición en castellano de la Historie du clergé pendant la Révolution françai-
se (1793), del afamado exjesuita Agustín Barruel; L’origine de dieux du pa-
ganisme (1767), de Bergier; y La religion vengée de l’incrédulité par 
l’incrédulité elle-même (1772), del obispo Du Puy44. Para «instruirse en la 
religión» invitaba a leer, junto a la Biblia, el Discours sur l’histoire univer-
selle (1681), de Bossuet; el Catéchisme (1706), del padre Pouget; la traduc-
ción realizada por Juan Antonio Maldonado de L’Évangile medité (1777); el 
Evangelio en triunfo (1797), de Pablo de Olavide; y al arzobispo Fenélon, de 
quien no mencionaba ninguna obra, pero seguramente estuviera pensando en 
sus aportes a la defensa de la infalibilidad pontificia45. Además, aunque otros 
autores a quienes seguía el guayaquileño los rechazaran, Montesquieu y su 
De l’esprit des lois (1748) ocupaban un lugar destacado en sus reflexiones 
sobre aspectos políticos y religiosos.

A partir de la selección de escritos en que se basó el autor de las Cartas 
pueden recomponerse los principales objetivos que perseguía con ellas. En 
primer lugar, fácilmente se comprueba su predilección por la apologética 
francesa a través del recurso a Lefranc, Jamin, Bergier, Barruel o, incluso, 
Olavide. La querella que se desató en Francia durante la segunda mitad del 

36  Ibidem, carta II, 10/2/1822: 7 y 8; carta III, 15/2/1822: 1 y 2; carta IV, 2/3/1822: 5-7; 
carta V, 3/3/1822: 11-13; carta XV, 20/9/1822: 23.

37  Ibidem, carta IV, 2/3/1822: 3.
38  Ibidem, carta XIII, 30/7/1822: 7.
39  Ibidem, carta III, 15/2/1822: 9-11; carta VI, 30/3/1822: 10; carta X, 25/5/1822: 2-4, 15 

y 18; carta XIV, 25/8/1822: 12; carta XV, 20/9/1822: 4-7 y 14. 
40  Ibidem, carta V, 3/3/1822: 2-4; carta VI, 30/3/1822: 9; carta X, 25/5/1822: 6-14; carta 

XIV, 25/8/1822: 4 y 5.
41  Ibidem, carta IV, 2/3/1822: 5.
42  Ibidem: 1 y 2.
43  Ibidem: carta XIV, 25/8/1822: 7-10.
44  Para las tres últimas obras mencionadas véase, respectivamente, Moreno, 1826, carta 

III, 15/2/1822: 9; carta VI, 30/3/1822: 10 y 13.
45  Ibidem: carta VII, 15/4/1822: 9 y 10.
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siglo XVIII entre los philosophes y sus detractores abonó el campo de la con-
troversia doctrinal. Algunos ilustrados católicos, que habían manifestado su 
interés en el progreso de las Luces, se replegaron hacia posiciones cada vez más 
conservadoras para hacer frente a las acometidas de los filósofos radicales46. 
Con unos años de diferencia, el guayaquileño se integraba en esa lucha ideoló-
gica. Recurría de manera preferente a los publicistas europeos porque observa-
ba que el origen del mal ideológico provenía del viejo mundo. Resultaba con-
veniente atender las obras de aquellos que conocieron de primera mano las 
viles intenciones de los sofistas revolucionarios y los combatieron de forma 
pionera. América no podía caer en los mismos errores. En este sentido, el co-
metido de las Cartas era impugnar los alegatos antirreligiosos de Les ruines de 
Palmyre (1791), del conde de Volney, y Le Citateur (1803), de Pigault-Lebrun, 
pero la crítica se hacía extensiva a Voltaire, Rousseau, Bayle, Holbach, La 
Mettrie, Helvecio, Raynald, Tindal o Talleyrand, entre «otros impíos»47. Desde 
diferentes perspectivas y fines, todos estos autores cuestionaron en algún mo-
mento ciertos principios de la eclesiología tradicional y plantearon otras formas 
de entender la espiritualidad y la relación con la Providencia48. Ello fue motivo 
suficiente para que los antifilósofos hicieran frente común contra ellos, sin es-
tablecer demasiados matices entre sus diversos planteamientos y sensibilidades. 
Como parte de esa filiación, Moreno se presentaba como el principal defensor 
de la ortodoxia romana en Perú.

En segundo lugar, encontramos en las Cartas una preocupación por educar 
a los lectores católicos y enseñarles criterios para seleccionar bibliografía que 
les apartara del librepensamiento. Aquí cobra un sentido reforzado el recurso a 
las obras de Jamin49. Moreno se hermanaba con él en la tarea de guiar las prác-
ticas lectoras de los peruanos hacia libros antifilosóficos que se identificaran con 
los dogmas del catolicismo y las disposiciones de la Iglesia. La verdad revela-
da y la fe no admitían cuestionamiento. También era menester instruir a la 
población para que fuera capaz de discernir qué autores y obras debían ser re-
chazados, pues, según observaba, los modernos sofistas conocían los medios 
para encubrir sus principios irreligiosos e inmorales50. En esa labor los eclesiás-
ticos actuaban como mediadores encargados de tutelar a los creyentes, de ahí 
que el guayaquileño se inspirara en los tratados de Peña Montenegro, Santander 

46  Masseau, 2000. McMahon, 2001. Burson, 2008: 955-1002. Sobre las raíces de la «Ilus-
tración radical», véase Israel, 2017. 

47  Moreno, 1826, carta II, 10/2/1822: 11. 
48  Hazard, 1985: 15-91.
49  Delpiano, 2017. Rodríguez Sánchez de León, 2017: 955-986.
50  Moreno, 1826, carta III, 15/2/1822: 1 y 2.
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y Pouget en lo que entendía como un proceso de recatolización: «tiene su Igle-
sia doctores que… combaten con una mano la impiedad de la nueva filosofía, 
y alargan la otra a los fieles para instruirlos y salvarlos de la desecha tempestad 
de nuestro siglo»51. A través de esa dirección los feligreses se convertían, a su 
vez, en centinelas del catolicismo. En medio de la guerra de escritos que se 
libraba en el ámbito euroamericano, Moreno involucraba a toda la comunidad 
en la ofensiva contra los corifeos de la indiferencia religiosa.

En tercer lugar, las obras de Bossuet y Montesquieu, aunque elaboradas 
desde presupuestos muy alejados, servían en las Cartas, a través de una lec-
tura selectiva, para reclamar que la dirección política de cualquier país tuvie-
ra una inspiración católica52. En el caso de Bossuet, a través de La politique, 
Moreno recordaba que en las Sagradas Escrituras se encontraba recogido el 
orden jerárquico establecido por Dios. Este debía servir como base en la or-
ganización de la sociedad, pues la estructura familiar constituía un reflejo de 
la autoridad gubernativa53. Por ello, quien recurriera al Evangelio comproba-
ría que resultaba «verdaderamente útil a sí mismo, a su familia y a su patria»54. 
En correspondencia, se entendía que los mandatarios estaban obligados a 
mantener la fe verdadera. Respecto a De l’esprit des lois, el guayaquileño 
recurría en este caso a aquellos pasajes de los libros XXIV y XXV en los que 
se presentaba la religión —y especialmente el catolicismo— como un elemen-
to necesario para lograr la estabilidad política y la cohesión social. Tanto en 
el Discurso sobre la jura de la Constitución doceañista como en las Cartas, 
Moreno reproducía el siguiente pasaje de Montesquieu: «Luego que el Estado 
está satisfecho de una religión, será una ley civil muy acertada la que no 
sufra el establecimiento de otra»55. La intolerancia servía para garantizar el 
orden interior y evitar la reproducción de las viejas guerras de religión. Ello 
era válido para cualquier tiempo y forma de gobierno, aunque el guayaquile-
ño prefería la monarquía. Los líderes del Perú independiente debían guiarse 
por estos principios si querían salvar la nación del caos.

51  Ibidem, carta IV, 2/3/1822: 1-7. Cabe señalar que la figura de fray Miguel de Santander 
ha sido discutida historiográficamente por su colaboración con el régimen de José I, tras la 
ocupación napoleónica de la Península. Aun así, sus postulados en materia de renovación mi-
sionera y en defensa de la religión bien pudieron servir a Moreno. Ramón Solans, 2014: 109-131.

52  Sobre el término «catolicismo político», Colom y Rivera, 2006: 9.
53  Moreno, 1826, carta XIV, 25/8/1822: 10.
54  Ibidem, carta XIII, 30/6/1822: 9.
55  Moreno, 1813: 399; 1826, carta XIII, 30/7/1822: 11. Según la anotación del editor, esta 

referencia a Montesquieu fue añadida por Moreno antes de junio de 1823, cuando se imprimió 
la carta. Otras referencias a De l’esprit des lois en Moreno, 1826, carta XIV, 25/8/1822: 3 y 
11. Para la dimensión religiosa en la obra del ensayista francés, Cotta, 1966: 582-603.
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A través de los ejes comentados, las Cartas buscaban incidir en el estado 
de opinión y constituirse en un referente a tener en cuenta por toda la socie-
dad. La ruptura con la Monarquía española, los cambios políticos y la conti-
nuidad de la guerra habían abierto un escenario incierto en el que tenían ca-
bida propuestas de distinto signo. Para Moreno era necesario conducir esa 
situación por cauces que resultaran favorables al mantenimiento del catolicis-
mo y la conservación del Estado. Su filosofía de la historia encontraba en la 
independencia hispanoamericana un punto de inflexión a partir del cual se 
podía empezar una época nueva. Esta estaba cargada de posibilidades, pero 
también de serias amenazas.

Emancipación, catolicismo e intolerancia en las Cartas peruanas

Moreno puso al servicio de la consolidación de la independencia la trascen-
dental capacidad legitimadora de la religión y el potente discurso de la reacción 
antifilosófica. Para contextualizar en perspectiva la emancipación peruana de 
1821, insertó ese hito en un relato de amplio espectro temporal en el que pre-
sentaba una lucha maniquea entre el catolicismo y sus enemigos, el bien y el 
mal, Dios y Satanás. La orientación teológica de la historia que encontramos 
en el Discours sur l’histoire universelle, de Bossuet, así como las diversas 
aportaciones de Bergier, le debieron haber guiado para trazar el mapa de ese 
disputado recorrido. En medio de este, presentaba la ruptura respecto de la 
Monarquía hispánica como parte de los planes de la Providencia para resguar-
dar la fe en el suelo americano. Así, la independencia cobraba un sentido so-
brenatural al estar promovida por el cielo. El guayaquileño ubicaba en Europa 
los orígenes y el desarrollo de esa eterna contienda, salvando el Nuevo Mundo 
de las disputas. De esta forma, su construcción histórica contraponía los avata-
res de los territorios situados a ambos lados del Atlántico y presentaba una 
imagen utópica y eminentemente parcial de una América ajena al contagio fi-
losófico. Cuando la revolución española de 1820 puso en marcha su programa 
secularizador, los hispanoamericanos no tuvieron más remedio que deshacer el 
viejo vínculo colonial. Esta lectura situaba como una de las causas principales 
de la separación el supuesto embate contra el catolicismo por parte de las Cor-
tes peninsulares. Se trataba de un discurso bastante difundido en los círculos 
conservadores del Perú y otros espacios del continente que entonces se eman-
ciparon, como México56. Pero Moreno observaba que la fuerza motriz que 
animaba la independencia tenía raíces más profundas.

56  Peralta, 2011: 729-758. Escrig Rosa, 2021: 227-319.
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Según las Cartas, la genealogía de los falsos filósofos empezaba en la An-
tigüedad clásica. Aquellos primeros sofistas «no produjeron sino sistemas ab-
surdos de cosmogonía, de teología y de moral». Incluso los más doctos, como 
Sócrates o Platón, «solo vieron de lejos la verdad mezclada todavía con muchos 
errores». Hubo que esperar a que el Dios del catolicismo se revelara a los hom-
bres para que conocieran la auténtica sabiduría y razón57. En aquel momento la 
Iglesia se erigió en una «autoridad visible» para guiar en materia de religión a 
todos los creyentes. Frente a ella se alzó la reforma protestante en el siglo XVI, 
modelo de los posteriores incrédulos. Lutero y Calvino cuestionaron la superio-
ridad romana y abrieron las puertas al desgobierno general58. Ese mal se expan-
dió por Inglaterra y Francia hasta que en el Setecientos se hizo evidente la 
entidad del contagio filosófico: «el espíritu humano (…) se entregó al escrutinio 
de las cosas superfluas, y superiores a su alcance, y adoptó en el sistema de sus 
ideas la volubilidad e inconstancia de las modas». La revolución de 1789 fue 
la culminación de esa escalada de quimeras y produjo los horrores que eran por 
todos conocidos. Entonces «logró triunfar la impiedad», «asesinando y arras-
trando a la guillotina a los obispos, sacerdotes y creyentes»59. Según Moreno, 
España estaba siguiendo los mismos pasos que su país vecino, motivo por el 
cual experimentaba una idéntica enfermedad60. El radicalismo liberal de sus 
diputados estaba promoviendo la ruina del catolicismo, creencia que hasta en-
tonces había sido la principal seña de identidad del país61.

En esta historia de avances y retrocesos, la emancipación sirvió para que 
los americanos cortaran el lazo que los ligaba a la metrópoli. Habían alcan-
zado suficiente madurez a la hora de rechazar «la carrera del libertinaje y de 
la corrupción». Sin embargo, la ruptura no era suficiente por sí sola para ter-
minar con la amenaza descrita. Moreno observaba que los europeos pretendían 
castigar el Nuevo Mundo inundándolo de libros irreverentes. Se trataba de un 
mal universal que tenía en el Viejo Continente su centro de operaciones: «en 
todas partes hay hoy partidarios de la impiedad; los escritores incrédulos de 
Europa se afanan, tiempo ha, en propagar el veneno de la irreligión por medio 
de sus obras». En el pasado sometieron el territorio americano para extraer 
sus riquezas, ahora lo querían reconquistar a través del «imperio de su fatal 

57  Moreno, 1826, carta IX, 15/5/1822: 2.
58  Ibidem, carta X, 25/5/1822: 1-5.
59  Ibidem, carta III, 15/2/1822: 8 y 9.
60  Ibidem, carta XIII, 30/6/1822: 15.
61  En su discurso sobre la monarquía acusó a las Cortes hispanas de haber promulgado 

«leyes e innovaciones» que resultaban «incompatibles con el carácter, preocupaciones y cos-
tumbres de los españoles». Colección documental de la independencia del Perú, 1971, t. 
XXIII, vol. 1: 361.
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filosofía». Se trataba de una venganza por la independencia que aspiraba a 
«estrellar su libertad contra el escollo de la irreligión». Como no podían do-
minarlo por la fuerza planeaban introducir el germen de la tolerancia religio-
sa para que el disentir de opiniones sumiera los países emergentes en guerras 
fratricidas. Frente a este proyecto subversivo los americanos debían apoyarse 
en el catolicismo. Era la única vía «para consolidar sus gobiernos y dar un 
firme apoyo a las virtudes que debe desplegar su patriotismo»62. La religión 
quedaba así ligada a la construcción de las identidades nacionales y servía de 
apoyo a los mandatarios para sostener la libertad política de los nuevos Esta-
dos. De hecho, San Martín se valió de la significación simbólica del catoli-
cismo para legitimar la independencia. En este sentido, al día siguiente de la 
proclamación se llevó a cabo su sanción religiosa en la catedral. A través de 
ese ritual se consagraba el carácter sagrado del país emergente63.

Según Moreno, la solución para evitar el contagio de la gente no instruida 
consistía en promover un estado de temor general. Manejando las conciencias 
y los sentimientos de la población sería posible coartar cualquier iniciativa de 
lectura de obras impías: «el único preservativo contra los lazos de la falaz 
filosofía del siglo es un santo e invencible horror a los libros que la contie-
nen». Para este eclesiástico, dicho mecanismo de represión intelectual y espi-
ritual encontraba su apoyo en la intolerancia, el fanatismo y la superstición. 
La primera iluminaba «el amor a la verdad», el segundo suponía «el celo por 
defenderla», mientras que la tercera apuntalaba el «propósito de no abando-
narla jamás, ni dejársela arrebatar por los seductores y ministros de la 
impiedad»64. Si bien ciertos filósofos del Setecientos criticaron, precisamente, 
ese oscurantismo religioso, el autor de las Cartas se mostraba predispuesto a 
fomentarlo. Constituía la base para evitar cualquier cuestionamiento de los 
dogmas católicos.

Moreno era consciente de la magnitud de los cambios que se estaban 
produciendo y buscaba los medios para comprenderlos y hacerlos inteligibles. 
Las Cartas tenían un tono apocalíptico que remarcaba la situación de encru-
cijada en que algunos creían encontrarse. Para el guayaquileño se trataba de 
un periodo calamitoso y de extrema gravedad que fue anunciado por San Juan 
en el Libro de las revelaciones65. También recurría a la Epístola de Judas para 
traer al presente las escenas dramáticas que profetizó el apóstol. Las vívidas 

62  Moreno, 1826, carta III, 15/2/1822: 2 y 6.
63  Ortemberg, 2016: 243 y 244.
64  Moreno, 1826, carta III, 15/2/1822: 5 y 8. Sostenía estos argumentos copiando y ba-

sándose en Bergier, 1830 [1789]: XL-XLVIII.
65  Moreno, 1826, carta VII, 15/4/1822: 3. 
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imágenes que presentaba en sus pasajes eran utilizadas por Moreno para in-
terpretar el momento político de crisis e insertar al lector de sus escritos en 
una realidad que parecía abocarse precipitadamente hacia la consumación de 
los días. Pretendía captar las complejidades del contexto a través del pensa-
miento escatológico:

Predicho estaba que vendrían en los últimos tiempos [ya lo vemos y palpamos] 
estos impíos, enemigos declarados de Jesucristo, blasfemadores del nombre de 
Dios, corrompidos y corruptores del mundo, degradados hasta ponerse por elección 
y por gusto a nivel de las bestias irracionales, almas obscenas, fósforos que brillan 
con una luz falsa y efímera, malignos calumniadores de la religión y de la virtud, 
entregados a su réprobo sentido, y sobre todo insignes embusteros66.

Este fragmento bíblico servía de lema en las Cartas. En él se conjugaban 
el miedo y la esperanza. En el primer caso, Moreno proyectaba sobre su 
tiempo las palabras de San Judas para presentar una descripción negativa de 
todos los filósofos modernos, a quienes no dudaba en convertir en «órganos 
y ministros» de Satanás67. Esa condena tenía una fuerte carga para el sistema 
de creencias de la cultura católica, pues suponía excluir de la comunidad y 
condenar al fuego eterno a quienes comulgaban con las nuevas y pecaminosas 
nociones. Aunque poco original para 1822, la equiparación pretendía provocar 
los sentimientos de animadversión, recelo y temor en las conciencias de los 
creyentes. Además, la característica que vinculaba estrechamente al diablo con 
los sofistas era el arte de la mentira y el engaño. Al guayaquileño le inquie-
taba la capacidad de estos literatos para persuadir a la población con sus ar-
tificios y ficciones: «en sus escritos todo es trampa, todo enredo, todo sorpre-
sa e ilusión». En las Cartas encontramos una honda preocupación por los 
cambios de naturaleza lingüística operados en el siglo XVIII y acelerados 
durante el periodo de las revoluciones atlánticas. Moreno hablaba del «abuso 
de los términos», «del lenguaje y del raciocinio»68.

Sensible a estas transformaciones, de manera lúcida percibía que el des-
mantelamiento del Antiguo Régimen había dislocado también los viejos mar-
cos conceptuales y abrió una brecha en la hegemonía intelectual mantenida 
hasta entonces por la Iglesia. Poco a poco los discursos de carácter político 
se sobrepusieron a los de temática o inspiración religiosa. Estos segundos 
nunca llegaron a desaparecer en ese periodo, pero empezaron a resultar menos 

66  Moreno, 1826, carta VI, 30/3/1822: 16. Para el universo profético y apocalíptico, Ra-
món Solans, 2017: 471-496. Cid, 2019: 695-616. Escrig Rosa, 2023: 149-175. 

67  Moreno, 1826, carta VI, 30/3/1822: 3.
68  Ibidem: 2 y 15. Fernández Sebastián, 2021: 217-251.
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imprescindibles69. El nuevo espacio de la opinión pública y las mayores faci-
lidades para difundir ideas abrieron los debates a publicistas no profesionales 
a los que Moreno nombraba despectivamente como «pseudo-filósofos» y «se-
mi-eruditos y pedantes»70. A través de la imprenta hacían llegar sus escritos 
maliciosos a todos los rincones de la tierra, pervirtiendo un medio de comu-
nicación «que debiera servir solo de vehículo de las verdaderas luces»71. Por 
ello el autor de las Cartas veía con indignación que todos los fingidos sabios 
«condenaran el lenguaje firme y constante de la religión»72. En sus plumas el 
error suplantaba a la verdad. La ilustración que prometían solo servía para 
confundir y aprender a cuestionarlo todo. Entonces, sin ninguna certeza tras-
cedente en la que ampararse, la sociedad estaba abocada a un estado de per-
manente desorientación y anarquía. De ahí que resultara tan necesario educar 
en la lectura de obras edificantes.

En la otra cara de la moneda de este discurso se encontraba el optimismo. 
En la mirada de Moreno la independencia peruana tenía un sentido mesiánico: 
suponía la superación de un pasado en el que los filósofos conspiradores tra-
taron de implantar el dominio de la irreligión73. Sus ideas sobre la emancipa-
ción reflejaban la aspiración ideal de realizar una transformación hacia una 
nueva sociedad. Así, proyectaba sobre el futuro inmediato del Perú sus dis-
tintos anhelos. El guayaquileño confiaba que en el nuevo Estado nación se 
adoptaran medidas favorables a la conservación y el progreso del catolicismo. 
Por eso las Cartas no eran solo una impugnación de los principios de la fal-
sa filosofía. En ellas encontramos un continuo llamamiento a la acción para 
preservar el país del contagio y reforzar la posición de la Iglesia. Ese reque-
rimiento se dirigía en tres direcciones. En primer lugar, Moreno se quejaba 
de la falta de escritos originales que siguieran el ejemplo de sus Cartas e 
hicieran frente a la irreligiosidad. Desde el inicio convocaba a otros sabios 
para que le ayudaran en su lucha: «extraño que en un país católico como el 
nuestro todo el mundo calle, y nadie tome la defensa de la religión de Jesu-
cristo». «En esta capital —añadía— no faltan insignes teólogos y sabios (…); 
y sin embargo ignoro hasta hoy, que alguno haya consagrado su pluma a tan 

69  Martínez Riaza, 1985. McEvoy, 2002. Peralta, 2010. Morán y Calderón, 2014.
70  Moreno, 1826, carta V, 3/3/1822: 11. Las cursivas son del autor.
71  Ibidem, carta III, 15/2/1822: 2.
72  Ibidem, carta VI, 30/3/1822: 3.
73  Esta interpretación no fue compartida por todos los eclesiásticos. Desde el ámbito más 

conservador, algunos de ellos consideraron la independencia como un castigo providencial. Pue-
den verse al respecto las cartas de apoyo que recibió el obispo de Trujillo, José Carrión y Marfil, 
en el contexto de su expulsión. Según una de ellas, tras la marcha del prelado «se han multipli-
cado los irreligiosos, libertinos y déspotas, con el prurito de novedad». Ortega, 1958: 76-84.
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digno e importante objeto», motivo por el cual, sentenciaba, «la impiedad 
triunfa sin contradicción alguna». Confiaba que la edición de sus misivas los 
estimulara a publicar nuevas obras cuanto antes. Era una tarea urgente en la 
que se sentía desamparado74.

A continuación, sus recriminaciones se dirigían a las autoridades eclesiás-
ticas, a quienes imputaba falta de contundencia en sus declaraciones públicas. 
Esperaba que se «rompa algún día su silencio, temiendo (…) el eterno arrepen-
timiento de haberlo guardado». El mutismo no era opción. A ellas les competía 
vengar los ultrajes de quienes cuestionaban su liderazgo espiritual75. Moreno 
recordaba con añoranza el edicto de 12 de febrero de 1821 del exarzobispo de 
Lima, Bartolomé María de las Heras76. En un momento en el que la Ciudad de 
los Reyes continuaba bajo el mando de las autoridades virreinales, el prelado 
condenó y anatemizó las obras mencionadas de Volney y Pigault-Lebrun, así 
como el Système de la nature (1770), del barón d’Holbach. Esos libros decla-
raban «abiertamente la guerra a Dios». Quienes los leyeran o tuvieran en su 
posesión serían excomulgados. El arzobispo seguía en buena medida a Jamin 
en sus advertencias, tratando de apartar a la ciudadanía de los «apóstoles de la 
impiedad» y del «furor de la filosofía»77. En correspondencia, el autor de las 
Cartas esperaba una orden semejante en el escenario de 1822. En la historia de 
la Iglesia se veía «por todas partes la espada terrible del anatema levantada para 
herir de muerte» a los herejes, apóstatas y proselitistas de escritos irreverentes78. 
Mientras se recuperaba la comunicación con Roma era menester que el gobier-
no eclesiástico de Lima actuara. No había tiempo que perder.

Finalmente, de manera complementaria, Moreno tuvo también palabras 
para los mandatarios políticos, a quienes consideraba un brazo auxiliar fun-
damental en la tarea de depuración ideológica que estaba planteando. En sus 
reflexiones alababa la primera entrada del Estatuto Provisional, en la que se 
sancionó que el catolicismo era «la religión del Estado». Al Gobierno le co-
rrespondía «mantenerla y conservarla», de modo que cualquier ataque a sus 
dogmas sería «castigado con severidad a proporción del escándalo que hubie-
re dado». No hizo entonces más comentarios sobre el siguiente artículo, en el 
que se estipulaba la posibilidad de obtener un permiso especial para profesar 

74  Moreno, 1826, carta I, 20/1/1822: 4 y 11. 
75  Ibidem, carta III, 15/2/1822: 3 y 4.
76  Ibidem, carta IV, 2/3/1822: 2 y 3.
77  Heras, 1821. Tras su renuncia, el arzobispo dejó como gobernador de la arquidiócesis 

al deán Francisco Xavier Echagüe. Sobre la suerte de los prelados peruanos, Nieto Vélez, 
1969: 363-373.

78  Moreno, 1826, carta IV, 2/3/1822: 2.
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otra religión cristiana, siempre que ello no afectara a la tranquilidad pública. 
Aunque tácitamente se imponía la exclusividad del catolicismo, al guayaqui-
leño no debió gustarle esa otra posibilidad, como veremos enseguida, pero se 
guardó de criticar el Estatuto. De manera más sagaz, optó por la estrategia de 
presentar el Gobierno protector de San Martín como un ariete de la Iglesia. 
A este le encargaba que «no solo persiga, arranque de las manos de todos, y 
mande condenar a las llamas estos perversos libros», sino que, además, «des-
pliegue la fuerza de su brazo contra los refractarios»79. A través de esta con-
versión, más ficticia que real, Moreno esperaba sumar apoyos para su parti-
cular cruzada contra la tolerancia80. Como hemos comentado, se veía solo en 
esa empresa ante la desidia de los otros apologistas católicos y la falta de 
contundencia de las autoridades eclesiásticas peruanas. Ahora bien, esta de-
manda de amparo y el reconocimiento de la responsabilidad del Gobierno para 
cuidar la religión no se podía traducir en una posible supeditación de la Igle-
sia a los intereses del Estado.

El guayaquileño ya había mostrado su postura sobre este asunto cuando 
explicó la Constitución gaditana. Como parte de la cultura católica hispana, 
el artículo 12 reconocía la obligatoriedad de la nación de proteger la religión 
«por leyes sabias y justas». En su momento ese amparo fue interpretado de 
dos formas distintas. Por un lado, para ciertos liberales significaba la posibi-
lidad de que el poder político interviniera sobre los asuntos eclesiásticos que 
no afectaran al dogma. Por otro, los sectores más conservadores hacían una 
lectura literal de la entrada constitucional y entendían la defensa en términos 
efectivos. Esto es, que el Gobierno actuara en beneficio de la Iglesia y contra 
quienes trataran de socavar sus afirmaciones doctrinales y su autoridad, sin 
que ello supusiera ningún tipo de intromisión interna81. Moreno se decantaba 
por esta segunda explicación. En su Discurso condenó las obras de Maquia-
velo, de Hobbes y las estrategias de Napoleón Bonaparte. Consideraba que 
todos ellos pretendieron convertir la religión en un «instrumento versátil» a 
manos de los gobernantes y sus intereses volubles82. Por el contrario, su pos-
tura reclamaba la completa autonomía de la Iglesia. De ahí que criticara la 

79  Moreno, 1826, carta III, 15/2/1822: 3.
80  Como señala Armas Asín, 1998: 43, el liberalismo peruano no desplegó una política 

de «intolerancia agresiva». El Protectorado se cuidó de proteger el catolicismo, pero se ingirió 
en aspectos que incumbían al estamento eclesiástico. San Martín buscó asegurarse la lealtad 
de los religiosos al nuevo régimen, exhortándoles a que se manifestaran a favor de la inde-
pendencia o haciéndoles pasar por un proceso de purificación. Colección documental de la 
independencia del Perú, 1971, t. XX, vol. 1. García Jordán, 1982: 143.

81  Sobre estas posturas, La Parra, 1985. Portillo, 2007: 17-35. Alonso, 2014.
82  Moreno, 1826, 1813: 398.
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política reformista en materia eclesiástica de las Cortes españolas del Trienio 
Liberal e interpretara la independencia peruana, de una forma idealizada, 
como una oportunidad para librarse de aquella.

Las opiniones de Moreno quedaron todavía más en evidencia a raíz de los 
debates sobre la tolerancia religiosa que tuvieron lugar en el contexto que 
siguió a la instalación del Congreso, el 20 de septiembre de 182283. La pro-
puesta del borrador de las Bases de la Constitución, presentado para su dis-
cusión en el mes de noviembre, recogía en su artículo 5.º que «La religión 
(del Estado) es la católica, apostólica y romana». Nada se decía sobre la obli-
gatoriedad de brindarle amparo o sobre la exclusión de otros cultos. Ello 
desató la polémica entre ciertos congresistas y en el seno de la población li-
meña, una parte de la cual presentó ese mes una Representación para que se 
aclarara el sentido de dicha entrada constitucional. Temían que la ambigüedad 
pudiera ser aprovechada por fuerzas «siniestras». Finalmente, los grupos mo-
derados consiguieron imponerse y enmendar el contenido del artículo men-
cionado, ahora convertido en el 8.º, cuya redacción definitiva sancionaba el 
carácter exclusivo del catolicismo. Además, la entrada siguiente reconocía la 
obligatoriedad de la nación de protegerlo «por todos los medios conforme al 
espíritu del Evangelio». Debía ser respetado «inviolablemente» por el conjun-
to de los habitantes del país. Aunque infructuosamente, hubo diputados que 
intentaron en los meses siguientes llegar más lejos en las restricciones. En un 
sentido próximo al que expuso Moreno en sus primeras Cartas, el padre To-
más Méndez Lachica —republicano e intransigente en materias religiosas— 
trató que se excluyera de la nacionalidad peruana a quien no fuera católico y 
que se agregara «que la nación debía castigar a todo el que pronunciase doc-
trinas contrarias a los dogmas de la fe»84. Sin embargo, en esta ocasión el 
Congreso no estuvo dispuesto a llegar tan lejos.

A pesar de que la reacción religiosa quedó inconclusa, parece que al gua-
yaquileño le resultó satisfactorio el resultado conseguido en los debates. An-
tes de que se publicara la carta XIII, cuya impresión estaba prevista para junio 
de 1823, el editor indicó que Moreno había añadido unas reflexiones sobre 
los aspectos que se acaban de comentar85. De acuerdo con los argumentos que 
hemos estado viendo, el autor de las Cartas agradecía al cielo que el Congre-
so peruano hubiera preservado el país «del contagio de esta falsa filosofía». 
Comparaba a los diputados con los representantes del Israel bíblico elegidos 

83  Seguimos aquí a Armas Asín, 1998: 25-37.
84  La intervención se produjo el 29/4/1823. Armas Asín, 1998: 38; 2022: 351-360.
85  No obstante la previsión, parece que no vio la luz hasta 1825. Según el editor, los re-

trasos se debían a la escasez de imprentas en Lima.
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por Moisés, de modo que podía presentarlos como guardianes de la religión 
católica. Esta era «la única que se sentará apaciblemente sobre el trono del 
Perú». Todos estaban obligados a reconocerla y a someterse a las verdades que 
enseñaba, pues, según Montesquieu, la uniformidad religiosa era la mejor ga-
rantía para mantener el orden y la disciplina. Dios había preservado el país de 
la «monstruosa» tolerancia, evitando así la disensión de pareces. Siguiendo a 
Bergier, señalaba que los extranjeros que profesaran otras creencias podían 
comerciar sin ataduras con el nuevo país, pero ello no significaba que se les 
permitiera hacer proselitismo de sus opiniones doctrinales. En este punto, el 
guayaquileño incorporaba por primera vez en sus escritos la referencia a la 
«logia de franc-masones», vinculándola con el tema de la libertad religiosa86. 
De acuerdo con el pensamiento antifilosófico más extendido, los modernos 
sofistas colaboraban con los miembros de esas sectas para arruinar el altar y los 
estados. Conspiraban juntos y extendían sus redes por todos los rincones del 
mundo. Probablemente Moreno no había hecho mención a la masonería hasta 
entonces porque personajes que le habían protegido, como San Martín o el 
ministro Bernardo Monteagudo, quien le encargó defender la monarquía ante 
la Sociedad Patriótica de Lima, habían participado en sociedades o logias que 
algunos consideraban masónicas, aunque se discute que lo fueran sensu stricto87. 
A la altura de 1823 ambos personajes habían desaparecido de la escena política 
peruana, motivo por el cual resultaba más fácil incorporar ese otro componen-
te en el relato de la conjura. El contubernio de quienes pretendían instaurar la 
tolerancia estaba siempre listo para volver a actuar.

Los halagos a la Ley fundamental en materia de religión iban también 
acompañados de una sustancial advertencia a los diputados. Moreno exhortaba 
a que el Congreso respetara la completa independencia de la Iglesia. Rechaza-
ba las políticas regalistas y adelantaba, de una forma cada vez más elaborada, 
sus postulados ultramontanos. Cualquier novedad que se pretendiera introducir 
en materia eclesiástica debía contar con la aquiescencia de Roma:

Con igual integridad sabrá dejar a salvo la disciplina que es propia de la Iglesia, y 
está, o reservada a su juicio, o consagrada a su decoro y permanencia. Querer la 
religión sin su disciplina, o poner manos en esta sin contar con el acuerdo del que 
tiene de Dios el depósito de aquella, sería lo mismo que anhelar por la ley sin su 
forma práctica, o mudar la policía de un lugar sin consentimiento de aquel que por 
autoridad del príncipe común le rige y gobierna88.

86  Moreno, 1826, carta XIII, 30/7/1822: 10-14.
87  Ferrer Benimeli, 2018: 41-70. Cid, 2021: 163-185.
88  Moreno, 1826, carta XIII, 30/7/1822: 15.
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Este aviso iba acompañado de dos ejemplos negativos en los que mostra-
ba las consecuencias que acarreaba el incumplimiento de esa prevención. 
Desde su particular mirada, las experiencias de la Revolución francesa y de 
la española de 1820 mostraban los funestos resultados que siguieron a la 
aplicación de los programas reformistas. En un caso, la Asamblea constitu-
yente atacó la disciplina eclesiástica y propició la reacción del clero, dispues-
to «a inmolarse antes que ceder al insensato prurito de las innovaciones». En 
el otro, los enemigos de la religión avanzaban a grandes pasos. Por ello, decía, 
la «incauta» España «es tal vez hoy víctima de su ilusión, por haber intenta-
do salir de los justos límites a que debe ceñirse la reforma social»89. Los di-
putados de las Cortes reunidas en Madrid habían promovido medidas que 
afectaban a la institución eclesiástica sin contar con ella. La falta de consen-
so era una muestra del despotismo al que podía llegar una Asamblea gober-
nada por filósofos anticatólicos. Ambos casos debían recordarse para evitar 
que se reprodujeran acciones similares en Perú.

La carta que venimos examinando tuvo repercusión en otros escritos de 
semejante naturaleza. Fue parcialmente incorporada en una reedición de la 
Memoria política sobre si conviene en Chile la libertad de cultos (editada en 
1825), de Juan Egaña, en 182790. Este era estrecho amigo de Moreno y fue el 
redactor de la Constitución chilena de 1823, en cuyo artículo décimo se ga-
rantizaba el carácter católico de la nación, sin posibilidad de que se ejercieran 
otros cultos. Ello provocó la reacción de José María Blanco White —quien, 
desde Londres, llevaba tiempo abogando por la tolerancia religiosa— y la 
contrarréplica de Egaña. En la Memoria encontramos una defensa de la into-
lerancia como medio para garantizar la seguridad pública y la moral ciudada-
na. Ello ha llevado a que algunos autores planteen que «la defensa del exclu-
sivismo religioso por parte de Egaña es fundamentalmente política, como 
apoyo y soporte del orden social y político». Esto es, la religión actuaría 
subordinada a los intereses del Estado como un «poder moderador frente a la 
inseguridad existencial y política» que siguió al periodo de las independen-
cias91. Muy probablemente ello sea el motivo por el que en la reedición con-
junta de la Memoria y la carta XIII de Moreno se excluyera de esta la parte 
en la que, como se acaba de consignar, el guayaquileño apostaba por la com-

89  Idem.
90  Egaña, 1827. La resonancia transnacional de este escrito compuesto resulta evidente: 

se reimprimió en Bogotá (Imprenta de Bruno Espinosa, 1828), con nuevas reflexiones del 
editor, y en Caracas (Imprenta de G. F. Devisme, 1829).

91  Stuven, 2016: 23-44.
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pleta autonomía de la Iglesia92. Aun así, ambos compartían su antifilosofismo 
y el rechazo a las ideas librepensadoras de origen europeo. En la Memoria se 
anotaba que la falta de piedad en el Viejo Mundo había provocado su deca-
dencia, por ello, aseguraba su autor, «hace tiempo que no tiene patriotismo, 
ni aun costumbres». Sin uniformidad religiosa, agregaba, «se formará un 
pueblo de comerciantes, pero no de ciudadanos». Los casos de Francia y 
España volvían a constituir modelos a rechazar porque «sus revoluciones han 
sido bastante irreligiosas». Sin solución de continuidad, interpretaba que la 
impiedad conducía a la anarquía: «Ella es la fuente de toda inmoralidad; la 
iniciación de todos los que se reúnen a formar el desorden de las repúblicas, 
y de los que más resisten el pacífico imperio de las leyes»93.

La Memoria se publicaba en un momento en el que volvía a planear el 
fantasma de la tolerancia sobre Perú, cuestión que preocupaba tanto a More-
no en sus Cartas y escritos sucesivos. El 9 de diciembre de 1826 se había 
jurado la Constitución Vitalicia, bajo la dictadura de Simón Bolívar, en la que 
no se declaraba la confesionalidad del Estado ni se rechazaban explícitamen-
te otros cultos. La presión sobre los eclesiásticos aumentó de manera preocu-
pante para dicho sector94. Aunque esta experiencia constitucional fue muy 
breve, pues una sublevación militar en enero del año siguiente derrocó el 
régimen bolivariano y restauró la Carta de 1823, mostró la situación cada vez 
más precaria de los grupos clericales conservadores. Aun así, su pertinaz re-
sistencia tuvo un cierto éxito a medio plazo: con algunas fisuras, la unanimi-
dad católica de la nación peruana se mantuvo en las constituciones de 1828, 
1834 y, en menor medida, 183995. Para ese momento, el guayaquileño, en la 
etapa final de su vida, ya había alcanzado ampliamente la fama de justo he-
redero sudamericano de Joseph de Maistre. Sin embargo, según se ha demos-
trado, la conformación de su ideario fue el resultado de una amplia lectura de 
autores europeos muy diversos, de cuyas contribuciones se nutrió y apropió. 
Desde el ámbito preferente de la antifilosofía, esa operación intelectual le 
preparó para recibir y actualizar las enseñanzas del conde saboyano. Sobre la 
base de esa experiencia pudo aplicar sus conocimientos de manera novedosa 
en los cambiantes contextos que siguieron a la proclamación de la indepen-
dencia peruana. Su vida estuvo dedicada a combatir el «partido filosófico» de 
la primera mitad del siglo XIX96.

92  Egaña, 1827: 37. 
93  Ibidem: 7 y 12.
94  Rojas, 2006. Hernández, 2018: 225-246.
95  Armas Asín, 1998: 43-49.
96  Moreno, 1826, carta VIII, 8/5/1822: 13.
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Conclusiones

El 17 de enero de 1833, Egaña escribía a Moreno solicitándole más ejem-
plares de sus Cartas peruanas, las cuales, decía, se buscaban en Santiago de 
Chile «con empeño y mucha aceptación». En esa misma misiva caracterizaba 
al guayaquileño como «el apoyo y columna que tiene allí (y aun en otros 
puntos de América) la religión y la disciplina de la Iglesia en tiempos tan 
calamitosos»97. Unos años más tarde, en 1851, el viajero francés R. M. Taurel 
publicaba un alegato contra la filosofía revolucionaria en el que recordaba a 
Moreno como «una de las glorias del Perú contemporáneo». En las notas de 
este escrito reproducía partes de la carta XIII en la que se combatía más en-
fáticamente la tolerancia, según hemos tenido ocasión de examinar. De acuer-
do con Taurel, las reflexiones del guayaquileño contribuyeron a que en 1823 
fracasaran los reclamos de los «innovadores»98. Para ciertos grupos de cató-
licos conservadores, Moreno se había convertido en el «martillo de los hete-
rodoxos» en la América del Sur99.

En este trabajo he rastreado las principales fuentes de que se nutrió el 
ilustrado cura de Guayaquil para elaborar la primera serie de sus Cartas, en 
1822, así como los argumentos directrices de las mismas. El resultado de la 
investigación demuestra que estas fueron el resultado de una adaptación a la 
realidad peruana posindependiente de algunos de los principios sostenidos por 
los autores antifilosóficos europeos. Moreno seleccionó partes de otras obras, 
las unió a su conveniencia y las confundió premeditadamente con sus reflexio-
nes personales. Esta composición resultaba novedosa en su resultado final y 
le permitía proyectar los conocimientos previos de los apologistas del Sete-
cientos sobre el escenario americano. A través de esta operación intelectual, 
unos argumentos pensados para sostener la ortodoxia católica en el Antiguo 
Régimen eran utilizados para avalar la independencia y reivindicar la unifor-
midad religiosa en el nuevo Estado nación peruano. Moreno emplazaba en las 
Cartas a que todos los actores sociales del país le ayudaran en esa tarea: «cada 
uno debe mirar por la fe: el sacerdote con su doctrina y predicación; el sabio 
con la pluma y la persuasión; y cualquiera de los fieles con sus oraciones, y 
con el animado clamor contra la irreligión»100. La contienda contra la falsa 
filosofía no conocía tiempos ni fronteras. Por eso su carta XIII tuvo una di-
fusión transnacional en Suramérica y Europa al ser incorporada en la Memo-

97  Silva, 1951: 11.
98  Taurel, 1851: 92 y 93.
99  Según expresión de Vargas Ugarte, 1962, t. V: 173.
100  Moreno, 1826, carta III, 15/2/1822: 4.
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ria de Egaña —que se reeditó en Lima, Bogotá y Caracas— y en el opúscu-
lo de Taurel. De manera simbólica, a través de estas redes de difusión del 
conocimiento se trababa una solidaridad entre los círculos del conservaduris-
mo católico de ambos lados del Atlántico101.

La adaptación de Moreno al contexto de la independencia tuvo mucho que 
ver con la imagen negativa que se proyectaba de la España peninsular duran-
te los años del Trienio Liberal. El rechazo a las medidas secularizadoras 
emprendidas por las Cortes contribuyó a que algunos sectores sociales hispa-
noamericanos de corte más moderado se abrieran a propuestas emancipadoras 
que hasta entonces habían resultado ajenas a su ideario. En este sentido, los 
discursos de naturaleza religiosa tuvieron una enorme trascendencia a la hora 
de legitimar el surgimiento de los nuevos Estados nación. Las Cartas tenían 
una impronta utópica clara, pues se esperaba que la emancipación permitiera 
iniciar un nuevo ciclo al margen de la amenazante contaminación filosófica 
europea. La progresiva frustración de este ideal fue lo que condujo al guaya-
quileño hacia posiciones cada vez más intransigentes.

La dirección religiosa que Moreno reivindicaba para Perú implicaba un 
tipo de política orientada a reforzar el poder de la Iglesia. El guayaquileño 
aspiraba a que el mando gubernamental se convirtiera en una suerte de lu-
garteniente de Dios en la tierra. Consciente de la posición de debilidad en 
que se encontraban los sectores clericales y sus ideas, emplazaba a que los 
mandatarios les apoyaran en esa lucha. La homogeneidad religiosa era una 
garantía básica para salvaguardar la tranquilidad y el orden del Estado. So-
bre la base de esa sustancial premisa reclamaba protección para los ecle-
siásticos y los dogmas del catolicismo. Ahora bien, ese amparo no podía 
derivarse en intentos de supeditación, pues ello iría en contra de los man-
datos de la Providencia. Este discurso colocaba al autor de las Cartas en 
una situación de encrucijada: al tiempo que exigía la autonomía de la insti-
tución eclesiástica, no podía dejar de prescindir de la ayuda de las otras 
autoridades para salvaguardar los intereses de aquella de las opciones libe-
rales más avanzadas. Aunque no se explicitara, ello suponía reconocer de 
facto un cierto grado de dependencia, máxime en un momento en el que las 
relaciones con Roma estaban en suspenso tras la emancipación. En cualquier 
caso, los tempranos argumentos ultramontanos de Moreno encontraban en 
el potente mito de la conjura filosófica un resorte valioso sobre el que apo-
yarse. En un momento en el que todo parecía cambiar rápidamente, solo la 
Iglesia y las enseñanzas del Evangelio iluminaban caminos de certidumbre. 
El estudio de las Cartas demuestra la fuerza que continuaron teniendo esos 

101  Ramón Solans, 2020: 471-496.
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viejos relatos entre ciertas cosmogonías conservadoras en la etapa inmedia-
tamente posterior a la ruptura con la Monarquía española, a cuyo gobierno 
se repudiaba por filosófico e irreligioso. Ciertamente, los autores en que se 
apoyaba Moreno se hubieran sorprendido —y en algunos casos escandali-
zado— al saber que sus escritos contribuyeron a sustentar la emancipación 
de los territorios americanos. Los nuevos tiempos hacían posible este tipo 
de lecturas transgresoras con el pasado.
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José Ignacio Moreno against “the philosophical party of our 
century” (Peru, 1822)

The paper analyses the first series of the Cartas Peruanas entre Filaletes y Eusebio…, 
written in 1822 by the clergyman José Ignacio Moreno. It shows how the author systemati-
cally resorted to major works of European anti-philosophism to form opinions and compose 
his Cartas. Moreno’s enlightened attitude was combined with a hatred towards the freethinking 
postulates of certain eighteenth-century philosophers. He adapted the knowledge of the old-
world Catholic apologists to the reality of independent Peru in an original way, conducive to 
a re-reading of his contributions. With the Cartas, he intended to become the guardian of Ro-
man orthodoxy in South America, upholding religious intolerance, and advocating the au-
tonomy of the Church.

Key words: José Ignacio Moreno; Cartas peruanas; anti-philosophy; Peru; independence; 
intolerance.


