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PRESENTACION

Los cuatro capitulos que a continuacion se publican constituyen
una parte del curso que se imparte en el Diploma de Historia de la
Iglesia en América Latina, de la Universidad de Navarra. Esta
Diplomatura, confiada al Instituto de Historia de la Iglesia, ofrece la
posibilidad de conocer la vida de la Iglesia en América Latina desde
sus origenes a nuestros dias, en sus aspectos mds fundamentales:
organizacion eclesidstica, prdctica religiosa, desarrollo de la
teologta, tradiciones liturgicas, arte cristiano, presencia catblica en
la vida civil y en la cultura, etc.

Por imperativos docentes me corresponde la materia "Historia de
la Teologia latinoamericana” en el citado Diploma y, por consi-
guiente, la estructuracion y andlisis de los temas teoldgicos latino-
americanos. Sin embargo, la preparacion de los guiones de clase y
su posterior elaboracion hasta alcanzar la forma que el lector tiene
ahora en sus manos, ha sido realmente la tarea de un equipo de
investigacion, durante varios anos.

Cada uno de los firmantes ha aportado los resultados de su
propia especializacion: la Dra. Alejos-Grau, su familiaridad con las
empresas educativas de la primera evangelizacion, su dominio de
las fuentes primitivas del entorno franciscano y el andlisis del
ambiente humanista novohispano; la Dra. De Zaballa, sus estudios
sobre el abigarrado fenémeno del sincretismo religioso, los
esfuerzos por inculturar la fe catblica en el Nuevo Mundo y el
examen de la Inquisicion americana y del Provisorato de los
Naturales, el Dr. Martinez Ferrer, su conocimiento de las reuniones
sinodales y conciliares americanas pre- y postridentinas; y la Lic.
Antonaya Nurnez-Castelo, el paleografiado de buen niimero de
manuscritos, poniéndonos en contacto con fuentes de la teologia
latinoamericana hasta ahora inéditas. El producto final es, pues, un
trabajo de todos, porque todos hemos contribuido. No es frecuente
el trabajo en equipo en el admbito que comiinmente se denomina de
"letras”. He aqui, pues, una muestra, aunque modesta, de lo que se
puede hacer cuando se atinan voluntades y especialidades.

Damos ahora a la prensa una edicion preliminar, segin una
terminologia que se ha popularizado recientemente en el mundo
anglosajon. La culminacion de la primera parte del proyecto estd
muy avanzada: abarcard hasta el ario 1700, con el cambio de
dinastia en Espania, el consiguiente regalismo y la polarizacion de la

T

o



12 PRESENTACION

teologia hacia cuestiones cultural-nacionalistas. La primera parte
completa, cuando esté terminada, constard de siete capitulos.
Ademds de los cuatro capitulos que ahora se publican y que todavia
son susceptibles de mejoras y ampliaciones, otros tres estdn en fase
avanzada de redaccion: un capitulo quinto acerca de los
movimientos espirituales latinoamericanos del xvi y xvii, sobre
todo las explosiones alumbradistas y apocalipticas; un capitulo
sexto sobre polémicas morales inducidas por el bayanismo y el
jansenismo; y un capitulo séptimo relativo a la teologia barroca

registrada en los sermonarios. '

Esperamos, Dios mediante, que los tres capitulos nuevos y la
correccion de los cuatro que ahora salen al publico puedan
constituir un volumen de regular tamario, en un plazo relativamente
breve. Algo habrd que decir también del mundo intelectual
rioplatense, especialmente del surgido en torno a la Universidad de
Cordoba: y quizd de la accion pastoral del P. Antdnio Vieira en el
Brasil, a lo largo del xvii.

Este proyecto se incluye en el Plan de Investigacion de la
Universidad de Navarra correspondiente a 1994, prorrogado en
afios sucesivos. Damos las gracias, en primer lugar, a la Comision
de Investigacion de esta Universidad, porque ha tenido a bien
acogerlo y contribuir a su financiacion. También agradecemos a la
Fundacién Didlogos (Madrid) que haya comprendido la
trascendencia de estos estudios y haya facilitado su publicacién. No
podemos olvidar las ayudas que nos ha prestado el Ing. Baltasar
Marquez, facilitando nuestros desplazamientos a Latinoamérica,
para la consulta de importantes Bibliotecas (sobre todo la Biblioteca
Nacional del Peri y la Biblioteca Nacional de México) que
conservan notables acervos bibliogrdficos de la época colonial,
muchos de ellos manuscritos o impresos unicos. La consulta de
otras bibliotecas ha resultado también imprescindible, como la
Biblioteca Nacional de Esparia y la Biblioteca General de Navarra.

No es posible concluir esta breve presentacién sin una especial
mencion de nuestra colega Dra. Elisa Luque Alcaide, que con tanta
atencion y esmero ha lefdo el manuscrito y ha hecho innumerables
sugerencias, clarificando mucho la exposicion y mejorando su
sistemdtica. Ella ha redactado también el epigrafe titulado "La gue-
rra de los chichimecas", que se incluye en el capitulo cuarto.

Pamplona, 13 de junio de 1996
Josep Ignasi Saranyana



CAPITULO 1

SOBRE LA POSIBILIDAD DE UNA
TEOLOGIA AMERICANA

1. Delimitacién de nuestro estudio

La discusion sobre la posibilidad de una teologia genuinamente
latinoamericana, que hoy nos resulta tan familiar, debido, sobre
todo, a los debates provocados por la teologia de la liberacion, tiene
su origen remoto —a nuestro entender— en el clima roméntico del
idealismo aleman. Nuestra mirada debe volverse especialmente hacia
Hegel y, en concreto, a sus Vorlesungen iiber die Geschichte der
Philosophie o Lecciones sobre la historia de la Filosofia, que Hegel
dicté en nueve ocasiones, entre 1805 y 18311, Precisamente,
impartia este curso en la Universidad de Berlin, cuando le sobrevino
la muerte. (No se confunda este curso con su Filosofia de la Historia
universal.). Los apuntes de sus clases, publicados en forma unitaria
por sus discipulos, tuvieron una enorme resonancia, porque
contribuyeron —segiin nos parece— al desarrollo y difusién de una
idea que tendria, con el paso de los afios, una trascendencia
particular: nos referimos a la tesis de que cada filosofia es fruto de la
idiosincrasia del pueblo que la engendra, y de que, en definitiva, el
pueblo moderno filésofo por excelencia es el pueblo aleman, y que
su lengua es el vehiculo mas adecuado para la expresion filosofica.

Antes de pasar al estudio de las ideas hegelianas y de la posterior
influencia de éstas en el tema que nos ocupa, es decir, si es posible o

1 Seguimos la impresién mas reciente en lengua casiellana, publicada por
Ediciones Aguilar, Madrid 1990, traducida por Eloy Terrén. Esta version s6lo
reproduce la "Introduccién”. Una edicién completa de las Lecciones ha sido
publicada por el FCE, México 1955, en tres volimenes (dltima reedicién en
1985), en traduccién de Wenceslao Roces.




14 CAPITULO PRIMERO

no una teologia genuinamente latinoamericana, conviene hacer unas
precisiones.

Algunos han entendido la cuestion de la teologia (o de la filosofia)
latinoamericana en el sentido de si los latinoamericanos son capaces
de hacer teologia (o filosofia). Asi presentado el tema, en nada se
distinguiria esta polémica de la discusion habida en Espafia a finales
del siglo XVIII cuando comenzé a publicarse la Enciclopedia
metédica francesa2. Allf se suscitaba, a proposito de la voz Esparia,
si los espaiioles eran capaces para la ciencia o no lo eran.
Paralelamente, y méds o menos por las mismas fechas, Cornelio de
Pauw sostenia, en su obra Investigaciones filosoficas sobre los
americanos (Berlin 1768), que los americanos no eran capaces de
ciencia, lo cual provocaba la logica reaccion de algunos
hispanoamericanos, como los jesuitas expulsos mexicanos
Francisco Javier Clavijero3, Juan Luis Maneiro y Manuel Fabri4, y
el expulso ecuatoriano Juan de Velascos. Estos cuatro autores, con
el mexicano Juan José Eguiara y Eguren, que pertenecio a la anterior
generacion, fueron fundamentalmente "apologistas de la cultura ya
hecha, defensores de la capacidad del americano culto para

2 La Encyclopédie méthodique, comenzada por Charles Joseph Pancoucke en
1782 y acabada por sus sucesores en 1832, no alfabética sino temética (166
volimenes), no debe confundirse con la Encyclopédie ou Dictionnaire raisonné
des sciences, terminada en 1772, y dirigida por Dénis Diderot, con quien
colaboré algunos afios Jean Le Rond D'Alambert.

3 Cfr. sobre este tema, un buen resumen en: Antonio GOMEZ ROBLEDO, La
conciencia mexicana en la obra de Francisco Javier Clavijero, en "Historia
Mexicana", 19/3 (1970) 347-364; Carmen J. ALEJOS-GRAU, El método
historico en Francisco Javier Clavijero, en ;Qué es la Historia de la Iglesia?
Actas del XVI Simposio Internacional de Teologia de la Universidad de Navarra,
Pamplona, en prensa.

4 Sobre Fabri, véase: Dorothy TANCK DE ESTRADA, Tensién en la torre de
marfil. La educacion en la segunda mitad del siglo XVIII mexicano, en VV.AA.,
Ensayos sobre historia de la educacion en Méxzco El Colegio de Méx1co,
México 21985, p.p. 89 ss.

5 Para Velasco, véase: David A. BRADING, La Historia natural y la civilizacién
amerindia, en Carmen BERNAND (ed.), Descubrimiento, conquista y
colonizacion de América a quinientos arios, FCE, México 1994, p. 32 ss.
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equipararse intelectualmente al europeo"®. Algunos historiadores
han discutido sobre la filosofia o la teologia latinoamericanas
siguiendo estos derroteros, y se han afanado —evidentemente con
éxito— en demostrar que en Latinoamérica ha habido muchos
filésofos y tedlogos de calidad, ya desde los primeros momentos de
la colonia’. Estamos de acuerdo. Pero esto no es nuestro de tema de
investigacion.

Otros han enfocado el problema de la teologia latinoamericana
desde la perspectiva nacionalista. Han estudiado si la teologia (o la
filosofia) desarrollada en Ameérica, particularmente en el siglo
XVIII, pudo contribuir a la fermentacion de las distintas
nacionalidades que explotaron durante las guerras emancipatorias del
siglo XIX. De esta cuestion nos ocuparemos en nuestro capitulo
VIII, aunque debemos adelantar que tal especulacion entendida
como soporte de las incipientes nacionalidades tampoco constituye
—a nuestro entender— el nicleo del debate sobre la posibilidad de
una teologia o filosofia genuinamente latinoamericanas. Ademas, "el
nacionalismo latinoamericano [tomado en sentido estricto] es tardio,

es un producto del siglo veinte"8. La fermentacion nacionalista del

XVIII no reuni6 las caracteristicas que cominmente se atribuyen al

6 Rafael MORENO, Creacién de la nacionalidad mexicana, en Solange
ALBERRO (ed.), Cultura, ideas y mentalidades, El Colegio de México (Lecturas
de "Historia Mexicana", 6), México 1992, p. 87. "En cambio, José Antonio
Alzate y Jos€ Ignacio Bartolache escriben impulsados por el afan de mostrar la
realidad patria a los mismos connacionales" (ibidem).

7 Esta fue la actitud, a comienzos del siglo XX, de Victor Andrés Belaunde,
refiriendose al Perd. Cfr. sobre este tema: Augusto CASTRO, El Peri, un
proyecto moderno. Una aproximacion al pensamiento peruano, Pontificia
Universidad Cat6lica del Perd-cep, Lima 1994, pp. 121-134. Y este s también
el espiritu que anima la nueva publicacién "Novahispania" (1995 ss.), en dos
series lideradas por Ernesto de la Torre Villar, Mauricio Beuchot, Germén
Viveros y Maria del Carmen Leon Cazares, todos ellos profesores de la
Universidad Nacional Auténoma de México. Algunos historiadores han retrasado
el comienzo del perfodo analizado o término a quo, a la época pre-colombina.
Cfr. por ejemplo la monografia ya clasica de Miguel LEON-PORTILLA, La
filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes, prol. de Angel M* Garibay, UNAM
(ITH), México 1983.

8 David A. BRADING, Nacionalismo y Estado en Hispanoamérica, en Juan
Bosco AMORES CARREDANO (ed.), Iberoamérica en el siglo XIX.
Nacionalismo y dependencia, Eds. Eunate, Pamplona 1995, pp. 55-77, aqui p.
60.
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16 CAPITULO PRIMERO

verdadero fenémeno nacionalista, que es una ideologia que pretende
sancionar y legitimar la existencia de los estados nacionales. De
todas formas, y con independencia de la calificacion que merezca el
fermento nacionalista americano y se date su aparicion, no va a ser el
motivo de nuestra investigacion comprobar si hubo o no una
teologia o filosofia en el XVIII que contribuyoé a tal pretendido
nacionalismo americano y, sobre todo, si esa teologia o filosofia
puede considerarse, por ello, como la verdadera y genuina veta
especulativa latinoamericana.

Un tercer grupo de investigadores han intentado superar el
aludido debate por via de alzada, es decir, mostrando una supuesta
falacia de planteamiento. Segin ellos, no cabria hablar de una
filosofia o teologia latinoamericanas, sino de "tradiciones o familias
de pensamiento" —José Ortega y Gasset y su discipulo Julidn
Marias hablarian mas bien de "generaciones intelectuales"—, que se
habrian expresado de formas similares, en dependencia unos autores
de otros, sin que los factores nacionales o lingiiisticos puedan
tomarse especialmente en cuenta o, por lo menos, de forma
relevante®. Evidentemente, tampoco podemos partir de este
planteamiento, puesto que, agrade o no, es indiscutible que hoy se
debate acerca de la posibilidad de la "filosofia o teologia
latinoamericanas"; y que tal discusion tiene naturaleza filoséfica o
teologica. En otros términos: puede discreparse del mismo punto de
partida (si es posible 0 no una teologia o filosofia conformada por el
genio de un pueblo, es decir, por una raza, una geografia o una
historia); pero no puede negarse que tal polémica existe y que nos
parece interesante darle una respuesta.

Vayamos, finalmente, al problema tal como nos interesa aqui.
Bien lo ha expresado Fornet-Betancourt, por lo que nos limitaremos
a reproducir un largo pasaje suyo. Conviene advertir, no obstante,
que su reflexiOn valdra para nuestro propodsito en la medida en que

9 Cft. por ejemplo Jorge E. GRACIA, Hispanic Philosophy: its Beginning and
Golden Age, en "Review of Metaphysics", 46 (March 1993) 475-502; y John
DEELY, Vindicacion de la filosofia hispana: la semi6tica como restauracion de
la cultura intelectual ibérica, en "Revista de Filosoffa", 27 (1994) 310-324.
Comunicacién oral del Dr. Jaime Nubiola, que agradecemos.
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traslademos sus argumentos, ceferis paribus, de la Filosofia a la
Teologia:

"Problematica es la pregunta que interroga por las posibilidades o condiciones
posibilitantes de una filosoffa latinoamericana justo cuando, y sélo cuando,
esta pregunta se plantea como articulacion explicita de la problematizacién
consciente del término 'filosoffa latinoamericana', en cuanto que con €l se
quiere expresar que en América Latina, ademés de filosoffa en, sobre o incluso
para América Latina, existe también una filosofia que se llama
latinoamericana porque esté significativamente cualificada por la circunstancia
histérico-cultural del subcontinente.

"Desde esta perspectiva el término 'filosoffa latinoamericana' se convierte
efectivamente en un problema filos6fico; porque indicando —aunque sélo sea
en sentido pragmético— la posibilidad de una forma concreta de filosoffa que
se distingue por pensar desde ¢l fondo, esto es, desde las fuentes de su propia
tradicién cultural, nos confronta con €l problematico intento de re-definir y re-
ubicar el quehacer filos6fico, en el sentido de que ya no se quiere practicar la
filosofia 'sin més', sino de que se busca justamente la contextualizacién e
inculturacién de la reflexién filoséfica" 10,

En definitiva, y bajo la perspectiva desde la cual nos interesa el
tema, podemos considerar con toda razén a Hegel como el iniciador
del debate, a comienzos del siglo XIX. Y esta polémica,
precisamente, ha sido retomada en las iltimas décadas de nuestro
siglo por algunos te6logos de la liberacion, como después se ver4,
para afirmar una imprescindible emancipacion —se dice— de la
teologia latinoamericana de otras tradiciones teologicas!l.

10 Rail FORNET-BETANCOURT, La pregunta por la "filosofia
latinoamericana” como problema filosdfico, en "Didlogo Filoséfico", 13 (1989)
52-71, aqui p. 52.

11 pe todas formas, reulta paradéjico que Hegel haya podido ser el inspirador de
la polémica que vamos a presentar a continuacién, y que ha motivado, en tltima
instancia, la presente monografia, porque Hegel no hallé lugar para América en
su "Filosoffa de la Historia universal". Como bien ha sefialado Ortega, "Hegel
no puede instalar a América —por ser porvenir— en el cuerpo de su Historia
Universal [...]. Pero la paradoja no radica en que Hegel elimine a América —
repito, un futuro— del cuerpo propiamente histérico, sino que, no pudiendo
colocarla ni en el presente ni en el pasado propiamente, tiene que alojarla...
(Dénde dirdn ustedes? Pues en la prehistoria. / La prehistoria goza en el
pensamiento hegeliano de un valor sustantivo. No es, simplemente, la
madrugada oscura de la historia, su primer capitulo tenebroso o livido. Es
francamente no-historia, ante-historia" (Jos¢é ORTEGA Y GASSET, Hegel y
América [1930), en Obras completas, Revista de Occidente, Madrid 1966, 11, pp.

T
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Como la cuestion es de gran envergadura y es, ademas, una
cuestioén en si misma teoldgica, después de un estado de la cuestion,
que se va a desarrollar en los epigrafes siguientes de este capitulo
primero, nuestro estudio se enfrentard en directo a la hipGtesis de
trabajo que acabamos de resumir, para intentar ofrecer alguna luz en
el debate. :

2. De las "Vorlesungen" hegelianas (1831) a nuestros
dias

Hegel advierte, en el proemio de sus Lecciones, que la Historia
"de la Filosofia es historia y es filosofia. Ello implica
simultdneamente que es particular y es universal, aunque concretal2,
La particularidad, o sea, la determinacion de un pensamientd, no
s6lo consiste en ser simultdneo con una determinada configuracion
de un pueblo!3, sino en ser "la flor mas elevada [...], la conciencia y
la esencia espiritual de todo un Estado, el espiritu de una época en
cuanto que se piensa"14. "Ha llegado la época —concluye— no sélo
de que se filosofe, sino de que exista una determinada filosofia de
un pueblo, la cual debe desplegarse"15. Lo universal-concreto
sefiala, ademads, su condicion no abstracta, porque la Historia de la”
Filosofia refiere el despliegue de un pensamiento que, si bien dice
relacion a lo general, o sea, a lo universal, al todo, a la idea, lo dice,
en definitiva, de una forma determinada en cada tiempo. La verdad
es una, pero se manifiesta por su despliegue. Y es evidente que el
despliegue implica la concrecion. Cada época, pues, y cada pueblo
expresaran, al pensar, una forma concreta del despliegue de esa
Filosofia, que, por naturaleza, es universal. En consecuencia, la

567-568). Otro estudio interesante sobre el mismo tema: Antonio PEREZ
ESTEVEZ, Hegel y América, en "Analogia Filos6fica", 8/2 (1994) 119-137.

12 ¢y, Georg Wilhelm Friedrich HEGEL, Lecciones, Introduccion, cit. en nota
1, p. 17. :

13 Cfr. ibidem, p. 356.
14 Ibidem, p. 357.
15 Ibidem, p. 358.
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Historia de la Filosofia es la filosoffa misma: la filosofia es su
propio despliegue historico.

El debate filosofico que se desat6 en Espaiia en la segunda mitad
del siglo xix, por influencia de la filosofia alemana y de la
familiaridad que con ella habian adquirido los krausistas, debate que
podria resumirse en el intento de "europeizar" o "modernizar"
Espaiia, provocd una fuerte reaccion por parte de los sectores-que
podriamos denominar "tradicionales", sosteniendo el caricter
autéctono y particular de la ciencia espanola, y la compatibilidad
entre el espiritu cristiano y el desarrollo cientifico. Marcelino
Menéndez y Pelayo fue el exponente més claro y documentado de la
reaccion contra los krausistas, particularmente contra Gumersindo
de Azcérate, que habia provocado la polémica en 1876. Esta
discusién sobre la ciencia espafiola y, en concreto, sobre la filosofia
espafiola tuvo pronto otro frente antimenendezpelayista, en el que
militaron algunos integristas, como Alejandro Pidal y Mon y el
padre Joaquin Fonsecal®, En todo caso, la polémica sobre la
posibilidad de un pensamiento especificamente hispanico estaba
servida, y en ella intervinieron, posteriormente, personalidades tan

16 Cfr. José Luis ABELLAN, Historia critica del pensamiento espariol, 1.
Metodologia e introduccion historica, Espasa-Calpe, Madrid 1979, cap. II, y V/1.
La crisis contempordnea (1875-1936), Espasa-Calpe, Madrid 1989, cap. IX. Esta
fue la segunda polémica sobre la ciencia espafola. La primera habia tenido lugar
cien afios antes, a propésito de la publicacién, de la voz Espafia en la
Enciclopedia metédica francesa. La segunda polémica se desat6 con motivo de un
articulo de Gumersindo Azcérate, publicado en 1876, al que respondié Menéndez
Pelayo, también en 1876, con un trabajo muy encendido. Finalmente don
Marcelino recogi6 los articulos que redact6 durante la polémica en su conocida
obra La ciencia espafiola, que adquiri6 la forma definitiva en su segunda edici6n,
que es de 1880.

ST
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relevantes como José Ortega y Gassetl? y muchos de los miembros
de su escuela, como José Gaos18.

Gaos, finalmente, llevo el tema a América, con ocasién de su
exilio mexicano, y alli lo transformé en una polémica sobre la
posibilidad y la conveniencia de una filosofia propiamente
americanal®. En México descubrid las investigaciones de Samuel
Ramos, que ya se habia ocupado de este tema20; y también en

17 La participacién de don José Ortega y Gasset en el debate se remonta a su
primer libro: Meditaciones del Quijote, publicado en 1914. "No queremos otra
cosa que la obtencién de una nueva forma de cultura distinta de la francesa, la
alemana... Queremos la interpretacién espafiola del mundo” (Obras completas,
Revista de Occidente, Madrid 1996, I, p. 138). Su libro més importante sobre la
cuestion es Esparia invertebrada, que data de 1921. Cfr. José Luis ABELLAN,
Historia critica del pensmamiento espariol, V/II1. La crisis contempordnea,
Espasa-Calpe, Madrid 1989, cap. XLIIL

18 "I_a misma preocupaci6n nos hizo a los discfpulos de Ortega [...] dedicarnos a
la filosofia y trabajar por la filosofia en Espafa y para una filosoffa espaiola,
partiendo de la obra del maestro y reflexionando sobre ella" (José GAOS,
(Filosofia "americana”? [enero de 1942], en Leopoldo ZEA [compilador],
Fuentes de la cultura latinoamericana, FCE, México 1993, pp. 477-483, aqui p.
479. Cfr. Francisco LOPEZ FRIAS, Aspectos de la influencia de Ortega y
Gasset en Hispanoamérica, ¢én Eudaldo FORMENT |[ed.}, Filosofia de
Hispanoamérica. Aproximaciones al panorama actual, ICE-PPU, Barcelona
1987, pp. 101-122; sobre Gaos como discipulo de Ortega en México: pp. 112-
118).

19 gl raciovitalismo [orteguiano] incit6 a los pensadores de esta 4rea cultural
[Latinoamérica] a enraizar su reflexion dentro del terrufio local, en funcién de las
circunstancias. De donde el interés por el indianismo, cuyo defensor es Leopoldo
Zea (nacido en 1912), que promueve una filosofia propia a la América Latina y
no importada" (Alain GUY, Importancia y actualidad de la filosofia
hispanoamericana, en Eudaldo FORMENT [ed.], Filosofia de Hispanoamérica.
Aproximaciones al panorama actual, cit. en nota 18, p. 31). Aunque Gaos traté
el tema ampliamente en libros posteriores, como: Pensamiento de lengua
espariola (1945), reed. en Obras completas, UNAM, México 1990, I; Filosofia
mexicana de nuestros dias (1954); En torno a la filosofia mexicana (1953); etc.,
merece la pena recordar el breve trabajo primerizo sobre la cuestién, citado en la
nota anterior, que data de encro de 1942, contemporaneo, por tanto, de los cursos
impartidos por Samuel Ramos (vid. nota 20, infra). En ese trabajo gaosiano de
1942 se lee el siguiente aserto: "De lo que hay que preocuparse no es, en fin, de
lo espafiol o lo americano, sino de lo filos6fico de la filosoffa espafiola o
americana" (Jos€ GAOS, ;Filosofia "americana"?, reed. cit. en nota 18, p. 482).

20 Samuel Ramos habia dictado un curso sobre filosofia mexicana en El
Colegio de México, en 1941, repetido en la Facultad de Filosofia de la
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México supo contagiar sus propias aspiraciones a su fiel discipulo
Leopoldo Zea2!. Con Zea llegamos ya a los afios finales de los
sesenta, cuando afloraban la filosofia y la teologia de la liberacion,
que recibieron el problema y supieron explotarlo en favor de sus
principales tesis. Antes de exponer como fue el debate interno
liberacionista convendrd, pues, recapitular brevemente como se
explotd la cuestion de una filosofia y teologia genuinamente
americanas en favor de las tesis liberacionistas.

Universidad Nacional Auténoma de México (UNAM), en 1942. Finalmente
publicé un libro sobre el tema, en 1943, titulado: Historia de la Filosofia en
Meéxico, reeditado en Obras completas, UNAM, México 21999, 11, pp. 97-231.
Los dos cursos y este libro constituyen, propiamente hablando, el arrranque de
la polémica sobre la posibilidad o no de una filosofia autéctona. En el prélogo
de la reedici6n justifica su intento: "He deseado hace mucho tiempo escribir una
historia de la filosofia en México, para buscar una tradicién que pudiera fijar un
sentido nacional al movimiento filoséfico de los ultimos afios, que ha adquirido
una gran extensién y profundidad en nuestro pais (p. 99). De todas formas,
conviene recordar que el interés de Samuel Ramos por la filosoffa mexicana se
remontaba a tiempos atras, cuando en 1934 habia publicado su libro El perfil del
hombre y la cultura de México (1934, reeditado en Obras completas, UNAM,
México 1983, I, pp. 89-184), en el que se sumaba a la tesis de José
Vasconcelos, segiin la cual México habfa estado sujeto desde siempre a
colonialismo cultural. Vasconcelos habfa desarroilado €l tema en: Monismo
estético (1917) y en su Indologia (1922). Sobre la influencia de Ortega y Gasset
en Samuel Ramos, véase: Elsa Cecilia FROST, Las categorias de la cultura
mexicana, UNAM, México 21990, p. 29. Sobre los planteamientos de Gaos en
esta cuestion de la filosoffa hecha desde un determinado contexto cultural, cfr.
Silvia VALDES VIGNAU, El agnosticismo religioso de José Gaos, Facultad
Eclesiéstica de Filosofia, Universidad de Navarra, Pamplona 1994, tesis doctoral,
pro manuscripto, pp. 85-88 y 121-131. "Ramos rehusa el homo logicus y exalta
el hombre encarnado en su medio histérico y geogréfico" (Alain GUY,
Importancia y actualidad de la filosofia hispanoamericana, cit. en nota 19, p. 32).

21 "Con esta linea de interés -ha escrito Silvia Valdés- Gaos formé en 1948 el
grupo del Hiperién, cuyo intento fue hacer filosoffa de lo mexicano, sobre la
base de una investigacion ontolégica sobre la cultura mexicana. El fruto més
maduro de esta iniciativa fue Leopoldo Zea". De todas formas, ¢l planteamiento
de Gaos no s6lo habria de originar una ontologia sobre lo mexicano, sino
también una "Historia de la Filosofia en Hispanoamérica". Véase, por ejemplo,
los trabajos gaosianos Antologia del pensamiento en lengua espafiola. El
pensamiento hispanoamericano, en Obras completas, UNAM, México 1993, V.
De Leopoldo ZEA véanse, entre otros: Dos etapas del pensamiento en
Hispanoamérica, México 1949, y América en la historia, FCE, México 1957,
especialmente el capitulo primero: "La historia en la conciencia americana”.
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3. La cuestién del gurocentrismo

Como ya hemos seialado, desde hace medio siglo se ha
generalizado la idea de que es preciso filosofar y teologizar en y
desde América Latina. Asi ha surgido uno de los seiuelos mas
atractivos de la teologia y filosofia de la liberacion. Se ha dicho, por
parte de algunos conocidos historiadores latinoamericanos, que la
filosofia y la teologia desarrollada y enseiiada, desde los primeros
momentos de la presencia europea en Ameérica, hasta nuestros dias,
no ha sido otra cosa que una trasposicion de las filosofias y
teologias europeas a la otra orilla atlantica; y que, por ello, tales
filosofias y teologias se han constituido autométicamente en
instrumentos de opresion y sujecion sectorial. (Esta seria una
version nueva, fidelisima en la substancia, de la tesis hegeliana.
Reconoceria, en definitiva, la existencia de un unico tronco
filosofico —el logos filosofico por excelencia, que seria el europeo
u "occidental"— que habria que inculturar en Latinoamérica22. Con
mayor razén, podria decirse lo mismo respecto a la teologia).

Frente a tal fenémeno historico, asi diagnosticado, de una
supuesta dominacion europea sobre América, en virtud de la

22 Al respecto, nos parecen muy interesantes las siguientes palabras de Fornet-
Betancourt, comentando la cuestion de la inculturacion filoséfica: "Hoy, sin
embargo, [...] esa perspectiva de la inculturacién [y de la contextualizacién] de la
filosofia representa para mf una hipétesis sumamente problematica. Me parece,
en efecto, que no es suficientemente radical como para poder ser base del giro
innovador que estd requiriendo de la filosofia la nueva constelacién de los saberes
y de las culturas que determina hoy nuestra imagen del mundo. Pues, como se
manifiesta de manera ejemplar en los modelos hoy desarrollados o en desarrollo
todavia, hay razon para sospechar que la idea de inculturacién de la filosoffa opera
con una concepcién del logos filoséfico que se orienta ain demasiado
unilateralmente en la tradicién occidental fuerte —es decir, en la consagrada
como linea rectora en las 1lamadas historias universales de la filosoffa— y que
estd de este modo determinada, en lo esencial, monoculturalmente" (Ratil
FORNET-BETANCOURT, Pensamiento iberoamericano como base para un
modelo de filosofia intercultural, en Antonio HEREDIA SORIANO [ed.],
Mundo hispdnico-Nuevo Mundo: visién filosdfica, Ediciones Universidad de
Salamanca, Salamanca 1995, p. 368). Acerca de la imposibilidad de superar el
problema, cfr. Josep I. SARANYANA, Sobre la posibilidad de una filosofia y
una teologia latinoamericanas, en ID., Teologia profética americana, EUNSA,
Pamplona 1991, pp. 251-264.
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imposicion de las ideas filos6fico-teologicas de aquélla sobre ésta,
se ha pretendido —y se pretende todavia— fomentar una filosofia y
una teologia autdctonas; es decir, se intenta promocionar una
reflexion en América y desde América, o sea, desde las realidades
historico-socio-geografico-culturales americanas, para sacudirse
ipor fin! el yugo de la opresion ideoldgica, que es, en definitiva, el
més pesado de todos los yugos23.

Se afirma, sin embargo, que hubo un momento inicial de la
teologia americana, en que ésta se expres6 de forma verdaderamente
americana. Aquel instante primero, coincidente con lo que se ha
denominado "evangelizacion fundante", habria producido una
teologia (y también una filosofia) insertada en la nueva realidad
americana, surgida del encuentro de las culturas americanas y la
espafola. Tal teologia, que ha sido denominada "profética", por
haberse caracterizado por la denuncia de las injusticias sociales y por
la radical solidaridad con los "pobres" (entendidos en sentido
técnico), habria propiciado un espectacular avance de la
evangelizacion, frenado bruscamente a finales del siglo xvi, a causa
de una europeizacion o eclesiastizacion de la tarea pastoral. La
dialéctica, postulada por algunos historiadores, entre carisma e
institucion, habria comenzado ya en la segunda mitad del siglo XVIL.
Todo lo anterior supuesto, la teologia de la liberacion, en las
‘variadas formas en que se nos ha presentado en los tltimos afios,
abriga la pretension epistemologica de recuperar aquel clima
genuinamente americano de los origenes, la frescura de la primera
generacion, perdido tanto en la etapa colonial como en la posterior
republicana. (Se sobreentiende que el régimen colonial no comenz6
hasta mediados del reinado de Felipe II, hacia 1570).

23 Sobre estas cuestiones discutié un grupo interdisciplinar reunido en
Aquisgran, en octubre de 1991, buscando formas alternativas teolégico-
filos6ficas. Los resultados han sido publicados en: Rail FORNET-
BETANCOURT (Hrsg.), Theologien in der Sozial- und Kulturgeschichte
Lateinamerikas. Die Perspektive der Armen, Diritto Verlag, Eichstatt 1992-
1993, 3 Binde. Hay edici6n brasilefia del primer volumen: A teologia na histéria
social e cultural da América Latina, Editora Unisinos, Sao Leopoldo 1995. La
discusién critica de los resultados alcanzados en Aquisgrdn, muy necesaria a
nuestro modo de ver, nos apartaria demasiado de nuestro trabajo.
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Veamos ahora, a modo de ejemplo, algunas discusiones habidas
en América sobre estos temas, y las tesis sostenidas al respecto por
algunos de los principales protagonistas del debate liberacionista.
Evidentemente, en todas o casi todas las tesis que vamos a
reproducir estd implicito —si no explicito— un juicio histdrico-
teoldgico sobre los comienzos de la evangelizacion americana.

4. Sobre la posibilidad de una teologia latinoamericana

Hemos aludido en el anterior epigrafe a la "teologia
latinoamericana". Esta terminologia merece una justificacion, porque
en ella estdn implicadas importantes cuestiones. Aunque nuestro
interés se centra especialmente en temas teologicos, €s preciso
reconocer que muchos debates filos6ficos sobre la condicion de la
"filosofia latinoamericana" se hallan tan proximos a nuestro
problema, que pueden ser también muy utiles para nuestro
anélisis?4.

a) Primera etapa de la polémica

Es conocida la polémica que se encierra detrds de esta
adjetivacion3, que entronca con las cuestiones debatidas en México

24 E] filésofo mexicano Mauricio Beuchot publicé, hace unos afos, un
excelente estudio sobre la posibilidad de una metaffsica tipicamente
latinoamericana. Estudiaba el trabajo desarrollado en tal direccién por los
pensadores Enrique D. Dussel, argentine, Germén Marquinez Argote,
colombiano, y Juan Carlos Scannone, argentino. Conclufa que tales esfuerzos
constitufan un caso tipico de "relativismo cultural". Cfr. Mauricio BEUCHOT,
The Limitis of Cultural Relativism: Metaphysics and Latin America, en
Marcelo DASCAL (ed.), Cultural Relativism and Philosophy. North and Latin
American Perspectives, E. J. Brill, Leiden 1991, pp. 158-173.

25 Cfr. sobre este tema, el trabajo de Ralil FORNET-BETANCOURT, La
filosofia de la liberacion en América Latina, en Eudaldo FORMENT (ed.),
Filosofia de Hispanoamérica. Aproximaciones al panorama actual, cit. en nota
18, pp. 123-150. Vid. también José Luis ILLANES, La Teologia en Espaifia y
las nuevas demandas cientificas y sociales, en VV. AA., Universidad y sociedad,
Universidad de Deusto, Bilbao 1989, pp. 331-348.
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en los afios cuarenta, y que antes hemos recapitulado. Pero el debate
prendié de nuevo, y con mayor virulencia, en los afos 1968 a 1970,
por obra de dos filésofos latinoamericanos: el peruano Augusto
Salazar Bondy2¢ y el mexicano Leopoldo Zea2’. Ambos postulaban
la existencia de una filosofia latinoamericana. Sin embargo, el
escritor peruano estimaba que toda la filosofia latinoamericana habia
sido una filosofia inauténtica. El pensador mexicano, por el
contrario, consideraba que esa filosofia habia sido una verdadera
filosofia.

Para Salazar Bondy, era inauténtica, porque habia surgido en una
cultura de dominacion; por eso Salazar vinculaba la posibilidad de
una filosofia latinoamericana auténtica al cambio radical de las
estructuras, al abandono de la situacién de subdesarrollo. Para Zea,
en cambio, la misma historia de la filosofia en América atestigua no
s6lo la posibilidad, sino incluso la realidad de una reflexion
filos6fica auténtica, en un medio marcado por el subdesarrollo. En
definitiva: para Salazar, s6lo era auténtica filosofia latinoamericana,
la "filosofia latinoamericana de la liberacion", opinion a la que se
oponia Zea28.

A la luz de la discusion que acabo de resumirles, mantenida a
finales de los sesenta, el historiador cubano Raiil Fornet-Betancourt
ha escrito: "Queda claro que la filosofia de la liberacién nace en un
contexto historico-cultural en el que ya se ha perfilado con exactitud
suficiente la necesidad de revisar criticamente desde América Latina
la historia del continente"29. Y, en la misma linea, ha escrito el
tedlogo espaiiol Martinez Gomez: "Filosofia de la liberacion seria
una interpretacion filoséfica de la realidad latinoamericana en una

\

26 cfr, Augusto SALAZAR BONDY, Existe una filosofia en nuestra
América?, UNAM, México 1968.

27 cfr., Leopoldo ZEA, La filosofia americana como filosofia sin mds, UNAM,
México 1969.

28 Un buen reumen de la polémica en: Rail FORNET-BETANCOURT, La
filosofia de la liberacién en América Latina, cit. en nota 25, pp. 131-132.

29 Ibidem, p. 133.
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situacion concreta, pero no s6lo como un trozo de historia humana
que brinda una reflexion, sino como una exigencia ética que lleva
esencialmente a la praxis desde un anlisis y toma de conciencia"30.

b) El Congreso de Bogotd de 1980

Saltemos ahora la década de los setenta y consideremos los
debates que tuvieron lugar en el I Congreso Internacional de
Filosofia Latinoamericana, celebrado en Bogota en 198031, sobre
las condiciones de posibilidad de una filosofia genuinamente
latinoamericana. Tales discusiones tienen, para nuestro tema, un
interés relevante.

Como en casi todo, hubo alli dos posturas extremas y una
intermedia. El pensador venezolano Mario Sambarino Silva sostuvo,
durante los debates, la opinion contraria a la posibilidad de una
auténtica filosofia latinoamericana: "No existe, ni puede existir, ni es
deseable que exista una filosofia latinoamericana en el sentido de una
filosofia con caracteres propios, por su método, por su objeto o por
sus tesis"32. Y afadia lo siguiente: "La pregunta [por la filosofia
latinoamericana] se completa con otra: ;jla filosofia latinoamericana
se define o se caracteriza por la llamada 'filosofia de la liberacion'?
La respuesta es negativa". En su opinion, la "filosofia
latinoamericana de la liberacion" no era una filosofia propiamente
dicha, sino s6lo una ideologia. Por consiguiente: ni filosofia

30 Luis MARTINEZ GOMEZ, ;Existe una filosofia hispanoamericana?, en José
Joaquin ALEMANY (ed.), América 1492-1992. Contribuciones a un centenario,
UPCM Departamento de Publicaciones, Madrid 1988, pp. 455-469. La referencia
estd tomada de la p. 468.

31 | CONGRESO INTERNACIONAL DE FILOSOFIA LATINOAME-
RICANA, Actas, en "Andlisis", XVI/33-34 (1981). Bogoti. Estas Actas
incluyen sélo los debates. Las ponencias se publicaron en un volumen editado
por ¢l Centro de Ensefianza Desescolarizada (Bogotd), al que no hemos tenido
acceso.

32 Actas cit. en nota 31, en "Andlisis", XVI/33-34 (1981) 113.
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latinoamericana ni, por ello, filosofia de la liberacion deben
enmarcarse, técnicamente hablando, dentro del género filoséfico.

El tedlogo brasileio Hugo Assmann, que intervino a
continuacion, comenzO con las siguientes palabras, que quiza
puedan resultar sorprendentes: "Evidentemente que no comparto los
puntos expresados por Mario Sambarino, y no perderé un minuto en
manifestar que no los comparto"33. No hubo una réplica razonada a
las criticas de Sambarino, sino sélo su rechazo total. Assmann,
pues, simbolizaba el otro extremo.

Entre ambos pensadores, €l venezolano y el brasilefio, podriamos

encuadrar la intervencion de Enrique Dussel, pensador argentino
afincado en México. Dussel es -hoy por hoy- el autor mas

representativo en la filosofia de la liberacion, concretamente de la

ética liberacionista34, en una linea que fluctia o ha fluctuado entre
posiciones populistas y posiciones méas o menos marxistas35. Pero
Dussel es, ademas, un conocido historiador, especializado en la

33 Ibidem, p. 115. Assmann se confesaba abiertamente marxista. Cfr. Lucas F.
MATEO-SECO, Teologia de la liberacién, Magisterio Espaiiol, Madrid 1981,
pp. 93-116.

34 Véase la entrevista que se publica en el volumen que sus discipulos Ie han
regalado con motivo de su sexagésimo cumpleafios, acaecido en 1994: Armando
LAMRPE, Entrevista con Enrique Dussel, 30 de abril de 1995, en ID. (ed.), Etica
e a Filosofia da libertagao, CEHILA-Vozes, Sao Paulo-Petr6polis 1995, pp. 20-
33.

35 Raiil Fornet-Betancourt lo adscribe decididamente a la corriente marxista. Cfr.
La filosofia de la liberacion en América Latinag, cit. en nota 25, p. 144. Sobre la
ideologfa de Dussel y su particular manera de entender la historia, cfr. también:
Raiil FORNET-BETANCOURT, La metodologia de Dussel y su lectura de la
historia de la Iglesia en América Latina, en "Tierra Nueva", 39 (1981) 5-15.
Medeliin; Lino GOMEZ CANEDO, La Iglesia en Hispanoamérica y su
historiografia. Realidad, nacionalismo y politica, en "Tierra Nueva", 63 (1987)
87-96; Lucas F. MATEO-SECO, En torno a una "Historia General de la Iglesia
en América Latina", en VV. AA., Evangelizacién y teologia en América (siglo
XVI), Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona 1990,
pp. 1207-1220; Diego R. PICCARDO, Jorge A. VAZQUEZ, Josep I
SARANYANA, A propdsito de los proyectos editoriales de Enrique D. Dussel
(1973-1988), en VV.AA. Evangelizacién y teologia en América (siglo XVI), cit.
supra, 11, pp. 1253-1276; y Rubén Dario GARCIA, Historiografia general de la
Iglesia en Latinoamérica. Panorama actual, Centro Salesianos de Estudios
("Estudios Proyecto", 3), Buenos Aires 1990, pp. 40-73.
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historia de la Iglesia en América Latina y, por ello, es también un
investigador interesado por las cuestiones teologicas.

Dos fueron las tesis historico-teologicas sostenidas por Enrique
Dussel en el congreso bogotano:

1? tesis: "La teoria, independientemente de la praxis, no tiene
sentido. Y no sélo es el caso de la filosofia latinoamericana"36.

2? tesis: "La historia de la Iglesia latinoamericana constituye,
como un momento esencial, parte de la unica teologia que puede
pensarse en América Latina"37.

En otros términos: la historia se convierte en la praxis o, al
menos, en una parte de la praxis que justifica una teoria; es decir, la
historia legitima una filosofia o una teologia. Por ello, la historia de
la Iglesia en América Latina resulta una pieza esencial de la
construccion filoséfico-teoldgica dusseliana. Esencial en el sentido -
es nuestro punto de vista- de que constituye no solo la referencia
obligada para la verificacion o "falsacion" de la teoria, sino porque
ademas las hace posibles. El pasado, pues, no sé6lo inspira el
presente y lo condiciona, sino mucho maés; el pasado confiere al
presente todo su sentido, porque valida la teoria. En otros términos:
la teoria no se verifica por su aplicacién, sino en funcién de un
pasado.

Podré objetarse, con razon, que estos planteamientos dusselianos
constituyen la quintaesencia del marxismo ortodoxo. Pero no se
olvide que Dussel arranca de presupuestos teol6gicos. Para un
creyente, en efecto, la referencia a los origenes cristianos constituye
siempre la prueba de la autenticidad, porque Cristo es la plenitud de
la Revelacidn. Sin embargo, en el caso de Latinoamérica, las cosas
parecen un poco distinias, y no pueden equipararse, sin més, los
principios de la evangelizacion americana con la vida publica de
Jestis en Palestina. Los primeros momentos de la evangelizacién
americana, a los que acude Dussel para probar sus tesis, no son la

36 Actas cit. en nota 31, en "Andlisis, XVI/33-34 (1981) 104.

37 Cfr. Enrique DUSSEL, Historia de la Iglesia en América Latina. Coloniaje y
liberacion (1492-1973), Nova Terra, Barcelona 31974, pp. 48-49.
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plenitud absoluta de la vida de la Iglesia, ni siquiera de la Iglesia en

~América, por muy extraordinarios que hayan sido los frutos

pastorales en el siglo XVI, a no ser que se quiera mitificarlos...,
convirtiéndolos en una brillante utopia histérica. En otros términos:
la plenitud efectuada de la Iglesia no es alcanzable in terris; estd
reservada para la Iglesia in Patria. No obstante, algunos
historiadores han sostenido la tesis de que la Iglesia novohispana del
siglo XVI, entre 1524 y 1585, habria sido la realizacién plena del
ideal de Iglesia, tal como nos fue revelado en el Apocalipsis jodnico
o, al menos, tal como habria sido pretendida, en perspectiva
escatologica, por Jesucristo, su Fundador. Quienes asi piensan son
autores proclives a la teologia de la libracion. Otros historiadores
matizan, en cambio, que esa Iglesia novohispana no habria sido en
si misma perfecta; aunque los protagonistas de la primera
evangelizacion mexicana la habrian idealizado tanto en sus escritos,
que habrian llegado incluso a creer que ellos estaban construyendo la
Iglesia perfecta, tal como se nos presenta en el Apocalipsis38 o, al

menos, con el mismo fervor que tuvo en los dias de Pentecostés39.

38 Sobre estos temas cfr. Josep I. SARANYANA, Teologia profética americana.
Diez estudios sobre la evangelizacién fundante, EUNSA, Pamplona 1991, caps.
I-1II. Vid. también Josep I. SARANYANA-Ana de ZABALLA, Joaquin de Fiore
y América, Eunate, Pamplona 21995.

39 véase, por ejemplo, como Moreira ha presentado los ideales misioneros de
Vasco de Quiroga: "Para Quiroga a Igreja € aqui uma 'nova e primitiva igreja'.
Nesse sentido hd como uma analogia entre a igreja que se constréi no Novo
Mundo ¢ as primeiras comunidades cristdas do Novo Testamento. Depois de
transcorrido um milénio € meio, aquela igreja j4 tinha envelhecido. Para renové-
la era preciso uma forte infusdo de sangue novo que s6 poderia vir de uma
multiddo de povos que até entdo estivera 'fora' da cristandade e ndo tivera noticia
dela. O Novo Mundo tornava possivel que a nova igreja que aquf estava sendo
construida fosse como uma grande 'volta as fontes' ouuma espécie de reedigao da
igreja primitiva. Por isso os primeiros missiondrios de todas as ordens religiosas
foram chamados 'apdstolos' ou até 'pais' desta nova igreja" (José Aparecido
GOMES MOREIRA, Escraviddo e evangelizagdo no século XVI: o pensamento
de dom Vasco de Quiroga, "Revista Eclesiastica Brasileira", 51 [1991] 535). Una
exposicién més completa de los puntos de vista de este autor en: ID., Conquista
y conciencia cristiana. El pensamiento indigenista y juridico teolégico de Don
Vasco de Quiroga (1 1565), coedicién de Eds. Abya-Yala y CENAMI, Quito-
México 1990. Sobre los plantemientos evangelizadores de los primeros "doce"
Apdstoles de México, supuestamente utépicos, cfr. Ana de ZABALLA,
Transculturacion y misién en Nueva Esparia. Estudio histérico-doctrinal del libro
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En definitiva: es facil comprender, a partir de las premisas
dusselianas, mitificadoras de la Iglesia novohispana primitiva, que la
conmemoracion del quinto centenario haya constituido un hecho
capital para su teologia, puesto que se trata de preparar una estrategia
pastoral futura sobre la base de unos presupuestos doctrinales, cuya
validez tedrica debe ser confrontada con el pasado histérico.

Veamos ahora dos modelos teol6gicos construidos sobre los
presupuestos dusselianos. A fin de resolver cualquier objecion
cronoldgica, debemos aclarar que Dussel venia sosteniendo sus tesis
desde 1973, mucho antes, por tanto, de participar en el Congreso de
Bogota.

¢) El lascasianismo de Gustavo Gutiérrez

En uno de los debates del congreso bogotano de 1980, Dussel
contd la siguiente anécdota:

"El otro dia estuve en Harvard, en el Trinity College, y pedf un dolar. Harvey
Cox me lo dio. Uno empieza a leer: 'In God we trust': confiamos en Dios.
Entonces pregunto: jen cudl? La respuesta s obvia: jen el délar! Y no s6lo
en eso, sino que entre god y gold la diferencia €s una ele no més, por lo que
uno puede equivocarse facilmente entre Dios y oro. Cometieron un error de
ortografia al acufiar el délar..."40,

Mantengamos en la memoria este relato y comparemos el juego de
palabras de Dussel con el titulo de una obra reciente del te6logo
peruano Gustavo Gutiérrez. Esta obra, publicada en 1989, se titula
precisamente: Dios o el oro de las Indias*!. Es un opisculo que

de los "Coloquios" de Bernardino de Sahagiin, EUNSA, Pamplona 1990;
Carmen J. ALEJOS-GRAU, Juan de Zumdrraga y su 'Regla cristiana breve’
(México 1547). Autoria, fuentes y principales tesis teolégicas, Servicio de
Publicaciones de la: Universidad de Navarra, Pamplona 1991; ¢ Ildefonso
ADEVA, Estudio preliminar, en Juan de Zumdrraga. Regla cristiana breve,
edicion critica, Eds. Eunate, Pamplona 1994, pp. xi-cxvi.

40 Actas cit. en nota 31, p. 188.

41 Citaremos la edicién espafiola, posterior en un afio a la peruana: Ediciones
Sigueme, Salamanca 1990. Las mismas ideas son expuestas por Gustavo
Gutiérrez en un trabajo anterior (1987), ahora reeditado: ;Quién es el indio? La
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consta de cuatro capitulos: los tres primeros son historicos, y nos
narran los comienzos de la evangelizacién americana y las
actuaciones de Las Casas, con especial mencion del famoso Parecer
de Yucay, de tiempos del virrey Velasco. El dltimo capitulo es una
construccion més tedrica sobre la base de los datos historicos antes
expuestos. La tesis se lee casi al t€érmino de la obrita y, como nos
parece significativa, la hemos copiado integramente:

"Las Casas y los suyos [...] descubren en el indio al otro, al distinto, de la
cultura occidental. Desprenderse de la mentalidad del dominador y asumir la de
los insignificantes es capital para comprender el sentido de los rdpidos y
violentos acontecimientos de esos afios. Necesario también para evitar que la
evangelizacion se convierta [ahora] en una forma més de sometimiento de los

pueblos indios"42,

Pensamos que la tesis de Guti€rrez necesita pocas aclaraciones
4543
mas*3,

d) Pablo Richard o c6mo reescribir la historia

El te6logo chileno Pablo Richard, establecido en Costa Rica, es,
desde 1979, uno de los mas activos colaboradores de CEHILA
(=Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en América
Latina). Como Dussel reconoce#4, sdlo con la incorporacion de
Richard, el proyecto, aprobado por CEHILA en 1976, de preparar

perspectiva teolégica de Bartolomé de las Casas, en Juan BOTTASSO (ed.), La
Iglesia y los indios. ;500 afios de didlogo o de agresién?, Eds. Abya-Yala, Quito
21990, pp. 123-140.

42 Ibidem, pp. 159-160.

43 Cfr. Josep 1. SARANYANA, Sobre los origenes del cristianismo en
América. Historia doctrinal de una polémica, en "Anuario de Historia de la
Iglesia", 1 (1990) 257-285.

44 Enrique DUSSEL, Presentacién, en Pablo RICHARD (ed.), Historia de la
teologia en América Latina, CEHILA-CEI, San José de Costa Rica 1981, p. 7.
Otra obra dirigida por Pablo RICHARD es: Raices de la teologia
latinoamericana. Nuevos materiales para la historia de la teologia, CEHILA-CE],
San Jos€ de Costa Rica 198S.
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una historia de la teologia latinoamericana, comenzé un proceso
efectivo de realizacion.

Parece ldgico que unos planteamientos tan teoldgicos de la
historia de la evangelizacién americana, como los propuestos por
Dussel desde 1973, cuando cre6 CEHILA%S, abocasen finalmente en
el proyecto de escribir una historia de la teologia latinoamericana. Y,
aunque los logros no hayan sido hasta ahora demasiado brillantes —
sobre todo si los comparamos con el otro gran proyecto de CEHILA,
que es la Historia General de la Iglesia en América Latina— no
carecen de interés para nuestro proposito.

La tesis central de Pablo Richard suena asf:

"Escribir Historia de la Teologia es hacer Teologia. La Historia de la
Teologfa Latinoamericana es parte del quehacer teol6gico actual; buscamos
superar el nivel puramente empirico o descriptivo; la historia no es una
simple adiciéon o suma de hechos teolégicos cronolégicamente ordenados y
yuxtapuestos. Ciertamente serd necesario partir del estudio de las fuentes
positivas, analizadas con todo el rigor de los métodos hist6ricos, pero todo
este trabajo positivo nos debe llevar a una gran sintesis hist6rico teolégica.
Esta sintesis es parte ifnportante de nuestro quehacer teolégico actual. En el
presente de nuestra Teologia, encontramos el significado de nuestro pasado y
la posibilidad de nuestro futuro teol6gico"40,

Richard ha expresado nitidamente, en sus ultimas palabras, en
qué sentido el pasado se incorpora al presente: el presente -dice-
explica el pasado. Todo historiador ve el pasado desde su
contemporaneidad. El venezolano Otto Maduro, uno de los
colaboradores de Pablo Richard, ha glosado estas ideas en los
siguientes términos:

"Escribir historia €s una tarea situada objetivamente (es decir, independiente de
la voluntad del sujeto de tal tarea). Escribir historia s, en definitiva, una tarea
situada histérica, social, politica ¢ intelectualmente [...] Se trata, por
consiguiente, de situar al historiador de la Iglesia en el seno de la objetividad a

45 "La historia de la Iglesia [...] es un quehacer teolégico" (Enrique DUSSEL,
Historia General de la Iglesia en América Latina, 1/1. Introduccion general,
Sigueme, Salamanca 1983, p. 11).

46 pablo RICHARD, Introduccion, en Historia de la teologia en América
Latina, cit. en nota 44, p. 11,
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partir de la cual escribe su historia. Ello apunta, precisamente, a potenciar
positivamente la capacidad critica, imaginativa, creadora y transformadora del
historiador"47.

Por ejemplo: la situacién de opresion, que hoy se descubre
partout segin un andlisis mas e menos influido por el marxismo,
explicaria ciertas situaciones del pasado; y, por lo mismo, cuando en
un nuevo presente se den nuevas circunstancias politicas o sociales,
el pasado debera ser reinterpretado.

Recuérdese la famosa novela, casi profética, de George Orwell,
titulada Nineteen Eighty-Four (1984), vision apocaliptica de un
mundo baldio dominado por la técnica. Pues bien; en ella, el
protagonista, que trabaja en el Ministerio de la Verdad -en esto
consiste la paradoja-, tiene el encargo de rehacer a diario la
historia... Pues bien; una historia que se reescribe en funcion de los
intereses del presente significa -en nuestra opinion- renunciar de
antemano a la objetividad historica, a no ser que se prejuzgue que no
hay tal pasado, sino solo el presente.

Los escrituristas conocen bien esta hermenéutica, que se
populariz6 en Europa con la primera generacién romantica. Saben el
tributo que la exégesis biblica ha debido pagar a la dialéctica Jesus-

" histérico vs. Cristo-de-nuestra-Fe. Pues algo asi podria repetirse,
esta vez con relacién a la esencia del catolicismo americano, si
triunfasen las tesis de CEHILA. Contemplar la primera
evangelizacion americana en funcion de los intereses ideoldgicos o
pastorales del presente seria revivir la dicotomia historia vs.
experiencia-de-la-historia.

47 cfr. Otto MADURO, Apuntes epistemolégico-politicos para una historia de
la teologia en América Latina, en Historia de la teologia en América Latina, cit.
en nota 44, pp. 23 y 25. Es evidente la influencia zubiriana, que se nota en el
empleo de la categoria "situacién": "La situacion -ha escrito Zubiri- no es algo
afadido al hombre y a las cosas, sino la radical condicién para que pueda haber
cosas para el hombre, y para que aquéllas descubran a éste sus potencias y le
ofrezcan sus posibilidades. Anélogas consideraciones podrian hacerse acerca de la
realidad social, € inclusive de la propia realidad" (Xavier ZUBIRI, Naturaleza,
historia, Dios [1* ed. 1944), Editora Nacional, Madrid 31981, p. 327).
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d) De la Torre Arranz y la autodeterminacion por la
historia

El teblogo ecuatoriano De la Torre Arranz publicd, hace unos
afios, su memoria de licenciatura en Sagrada Teologia48.
Evidentemente se trata de un trabajo primerizo, sin excesivas
pretensiones, pero util para conocer una tercera forma revival
historico latinoamericano. El tema de Arranz es la autodetermmacmn
histérica de las comunidades indigenas latinoamericanas.

Siguiendo los planteamientos de los te6logos brasilefios Leonardo
y Clodovis Boff, la "autodeterminacion historica" presupone, para
Arranz, que a los amerindios les ha sido hurtada su verdadera
historia, cuando comenz6 el proceso evangelizador. Se trata ahora
de devolvérsela, de que reconquisten su propio pasado, obviamente
precolombino, y sean asi auténticos protagonistas de una historia
que se habia acabado ya para ellos. Solo a través de tal reconquista,
los indigenas americanos podrén liberarse verdaderamente. En esa
lucha por la liberacion, "los misioneros y la Iglesia se convierten en
sacramento de liberacion, en sefial del Reino, el cual trae una vida en
abundancia y la libertad que Cristo nos conquisto"49.

Es facil advertir que la posicion de De 1a Torre Arranz supone una
radicalizacioén de los planteamientos anteriormente presentados,
sostenidos por Pablo Richard y Otto Maduro. Pero no introduce,
desde el punto de vista especulativo, novedades substanciales en las
tesis historicistas ya aludidas. En todo caso, sus puntos de vista
implican que toda la evangelizacién llevada a cabo entre los
amerindios debe ser revisada y, probablemente, corregida.

48 Cfr. Jests A. de la TORRE ARRANZ, Evangelizacién inculturadora y
liberadora. La praxis misionera a partir de los encuentros latinoamericanos del
postconcilio, Ediciones Abya-Yala, Quito 1989.

49 Jests A. de la TORRE ARRANZ, Evangelizacién inculturadora y liberadora,
cit. en nota 48, p. 90.
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e) Clodovis Boff y su sobrenaturalizacién de la
historia humana

Hemos sefalado la dependencia, reconocida por €l mismo, de
Arranz con respecto a los hermanos Boff. Conviene aqui, con todo,
precisar que Leonardo Boff no ha mantenido exactamente los
mismos puntos de vista y, por supuesto, no ha desarrollado los
mismos intereses que su hermano Clodovis.

Leonardo Boff ha tratado explicitamente el tema de los lugares
teolégicos en su manual de gratologia. La teologia, en su opinion, es
acto segundo, en el sentido de que recibe un cierto tipo de lectura de
la realidad. La lectura teoldgica, en definitiva, viene mediatizada por
la lectura cultural elaborada en el 4mbito de la scciologia, la
economia y la politicologia "rebeldes"50, Ninguna referencia a la
historia. Y eso que podria haberla hecho, pues dedica varios
epigrafes de la primera parte de su gratologia a considerar la historia
de la Iglesia en América Latina®!.

50 vid. Leonardo BOFF, A graga libertadora no mondo, Vozes, Petr6épolis
21977, pp. 86-87: "A leitura teol6logica que fazemos vem, portanto, mediatizada
por uma leitura cultural elaborada especialmente no 4mbito da sociologia,
economia, politicologia rebeldes".

51 En una conferencia dictada en Barcelona, en septiembre de 1990, titulada:
Cémo celebrar el quinto centenario. Presencia del evangelio en quinientos afios
de América Latina, Fundaci6é Alfons Comin ("Cristianisme i Justicia", 44),
Barcelona 1992, Boff aclaraba sus puntos de vista y sus particulares
planteamientos teol6gicos: "En América Latina, més que evangelizacién hubo
expansion del sistema eclesidstico y bélico. Se trasplanté a América Latina el
estilo de Iglesia, de dioses y de parroquias, de santos, de fiestas, de costumbres
que se implantaron y se extendicron alld [en América]. [...] Aqui, en Occidente
[en Europa), se ha generado ese tipo de cristianismo que es romano-catélico.
(Por qué, en América Latina, no tenemos el mismo derecho de crear un
cristianismo latinoamericano?" (p. 14)). Expone, para ilustrar sus opiniones, una
visién muy sorprendente de la Virgen de Guadalupe (pp. 21-24). Esta serfa,
segiin Boff, la expresién del Dios-Madre azteca. Seria, pues, la perfecta
inculturacién (!). Por ello, concluye, los aztecas se habrian convertido en masa,
porque entendieron, al ver la tilma del Tepeyac, que sus dioses no habfan
muerto...
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Clodovis Boff, en cambio, se ha planteado expresamente las
relaciones entre historia humana e historia de la salvacién, en un
opusculo titulado: "La sociedad y el reinado. Didlogo entre un
militante, un parroco y un te6logo"52. Conviene considerar
atentamente sus puntos de vista. "La presencia de la salvacién en la
liberacion historica -dice- es objetiva. Lo que puede variar es que en
la liberacion se realice la salvacién, o sea anulada. Eso si que
depende de los hombres, pero no el plan mismo de salvacién. Toda
la historia humana se desarrolla dentro del orden de salvacidn, o sea,
bajo el signo real de la salvacion ofrecida desde siempre y que los
hombres aceptan o rechazan a través de sus practicas éticas"53.

Clodovis Boff ha distinguido dos 6rdenes compenetrados:
liberacion y salvacion. Puesta la liberacién, se produce
objetivamente la salvacion. Subjetivamente, en cambio, sélo se
- realiza la salvacion en determinadas condiciones. Como se advierte
facilmente, aplica aqui el esquema sacramentoldgico popularizado
por la escolastica medieval: la liberacion seria como el signo que
produce ex opere operato la salvacion, si no existe 6bice, es decir, si
no hay obstaculo por parte de los destinatarios de tal salvacién. Las
obras de los destinatarios pueden frustrar la salvacion, ex opere
operantis. Por consiguiente, la historia humana es siempre, cuando
es liberadora, signo del reino, o sea, de la salvacién eterna. Estas
conclusiones no pueden aceptarse sin una critica a fondo. Expresado
en otros términos: segin Boff, el plan de Dios es que "el reino, es
decir, la salvacién o la gracia, pase por la realizacion de una nueva
sociedad [...] independientemente de la conciencia que se tenga de
Dios...". Asi, pues, "la accién de Dios en la historia se anticipa
siempre a la accion del hombre"34. En tal contexto, la primera
evangelizacion americana habré sido salvifica si, y s6lo si, realmente
fue libertadora. El kérigma es secundario. Los misterios de fe

52 Esta obrita se incluye dentro de un libro més amplio, firmado por ambos
hermanos Boff. Vid. Leonardo BOFF y Clodovis BOFF, Libertad y liberacién
(original brasilefio de 1979), trad. cast., Sigueme, Salamanca 2108s.

53 Ibidem, pp. 157-158.
54 Ibidem, p. 159.
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evangelizados resultan, en si mismos, irrelevantes. Lo importante es
la liberacion, la lucha por la justicias5.

% %k ¥

Llegamos ya al término de nuestro recorrido historiogréfico, en el
que hemos procurado repasar como ha influido en algunos te6logos
latinoamericanos la conmemoracion del quinto centenario, siguiendo
las pistas al debate sobre la posibilidad de una teologia
latinoamericana.

A partir de las discusiones sobre las condiciones de posibilidad de
una filosofia y teologia latinoamericanas, han sido elaborados cinco
modelos teoldgicos de gran alcance, que deben ser juzgados con
suma prudencia y atencion. Alli estdin Enrique Dussel, Gustavo
Gutiérrez, Pablo Richard, Otto Maduro, Leonardo y Clodovis Boff
y otros’6. Tales modelos, aunque consiguen una verdadera
reposicion o revival histdrico, pecan, sin embargo, de una excesiva
dependencia de unas tesis que, en nuestra opinién, son sumamente
discutibles.

a) Dussel establece una dependencia causal entre la praxis (o
historia) y la teorfa (o Revelacién y, después, teologia) que podria
vaciar de contenido sobrenatural la comunicacion de Dios a los

55 Una critica excelente a la indebida identificacién entre historia profana e
historia de la salvacién puede leerse en: Leonardo POLO BARRENA, La
teologia de la liberacién y el futuro de América, en VV.AA., Estudios en
homenaje al primer Rector y Fundador de la Universidad Hispano-Americana, Dr.
Vicente Rodriguez Casado, Asociacién de La Rabida, Madrid 1988, pp. 235-282.

56 "La teologia de la liberaci6n planted en cristologfa una profundizacién en la
comprension del Jesis histérico para asf ahondar en la del Cristo de la fe; en la
eclesiologia consider6 a la historia y la actualidad hist6rica de la Iglesia como
pertenecientes a su ser como misterio y a la reflexién eclesiolégica sobre sf
misma; en la reflexién sobre la salvacién escatolégica estudi6é su articulacién
inconfusa e indivisa con la liberacién humana histérica, etc. Pues bien, también

en la autocomprensién de la teologia misma se replantea epistemol6gicamente

una tal conceptualizacién y sistematizacion teolégica que esté abierta a lo
histérico ¢ impregnada por el sentido cristiano de la historia y la prictica
histérica sin reducirse a éstas" (Juan Carlos SCANNONE, La Teologia de la
Liberacién en la Nueva Evangelizacion, en VV.AA., Nueva evangelizacion.
Génesis y lineas de un proyecto misionero, CELAM, Bogot4d 1990, pp. 194-
195).
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hombres, y difuminar los limites entre lo natural y lo sobrenatural.
Si fuesen ciertos sus postulados, lo trascendente se haria inmanente.
Demasiado Hegel, a nuestro entender, detras de los postulados
dusselianos, para que se pueda salvar la iniciativa libre de Dios y el
caracter trascendente de la religion catolica.

b) Guti€rrez se acerca a la historia de la primera evangelizacion
con unos prejuicios que recuerdan excesivamente la metodologia
dialéctica; interpreta, en efecto, todos los episodios del pasado en
clave de dominadores vs. dominados, o bien de opresores vs
oprimidos. De esta forma queda descalificada, a priori, una buena
parte de la evangelizacion fundante. Se repite el conocido dilema:
Las Casas o Motolinia.

c¢) Para Richard y Maduro, la historia esta al servicio del presente,
en el sentido de que aquélla debe reinterpretarse desde nuestros
intereses. Por consiguiente, la historia de la evangelizacién fundante
americana deberia servir a los intereses de las luchas por la justicia
que hoy se plantea la teologia de la liberacion.

d) Arranz defiende la autodeterminacion historica, en el sentido de
que los amerindios recuperen la historia que nunca llegaron a vivir,
porque les fue escamoteada. La historia de la evangelizacion no
constituye historia, en sentido propio, para los indigenas
americanos.

¢) Finalmente, Clodovis Boff al postular el caricter cuasi-
sacramental de la liberacién histérica, con relacion a la salvaciéon
eterna o, mejor, con respecto al establecimiento del reino, difumina
el carécter trascendente de la Patria, € ignora el caracter metahistorico
de la salvacion eterna prometida por Dios a los hombres.

5. Hipoétesis de trabajo

El presupuesto epistemoldgico de los cinco modelos teolégicos
que hemos analizado establece que hay que reescribir el pasado en
funcion del presente y, ademds, que el pasado es la prueba para la
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verificacion o falsacion de los modelos tedricos del presente. Esto se
asemeja a un nuevo circulo hermenéutico, con todas las
complejidades noéticas ya conocidas. Aunque tales modelos estén a
un paso de una acomodacion ideolégica de los hechos historicos, es
preciso reconocerles el valor de intentar algo nuevo. Parece
inevitable que la Historia se rehace continuamente en dependencia de
la situacion del historiador. La absoluta objetividad histdrica,
pretendida a finales del siglo pasado por el positivismo historico, es
utopica. El historicismo hizo bien en doblegar el orgullo positivista.
Pero el historicismo nos ha desarmado frente al relativismo o el
subjetivismo, y nos ha colocado a un paso del escepticismo...

Estamos de acuerdo en que la nueva teologia latinoamericana
deberia partir de su propia experiencia historica y ser vivificada por
ella. Pero, ;como lograrlo? He aqui una cuestién que esté por ver.
Ante todo, y como paso previo para futuros desarrolios de la
teologia latinoamericana, analicemos como fue la teologia que se
cultivo en América desde los origenes hasta la época de

~emancipacion, centrdndonos principalmente en el 4rea

hispanoamericana; y comprobemos, en la experiencia histrica, si
hubo propiamente una teologia genuinamente americana. Después, y
en una segunda parte, presentaremos la teologia latinoamericana
cultivada en las repiblicas independientes, hasta hoy™.

Nuestra hipdtesis de trabajo, que intentaremos aclarar en los
capitulos siguientes, podria formularse brevemente en los siguientes
términos: la teologia es una en cuanto a los temas capitales (la unidad
le viene de su objeto material primario, como dirian los
escolésticos); caben, no obstante, variaciones locales o temporales

que coloreen la expresion teoldgica, dando preferencia a unos temas

sobre otros, marcando acentos, subrayando perspectivas,
provocando debates exclusivos de determinadas areas culturales,
silenciando cuestiones, potenciando metodologias, insistiendo en
unos lugares teoldgicos antes que en otros, etc. La variedad, pues,
se atribuye a la especificidad del objeto material secundario (también

* En esta edicién preliminar se ofrecen s6lo los primeros cuatro capitulos, que
abarcan en gran medida los siglos xvi y xvii, es decir, el perfodo de los Austrias
espaiioles. Para més detalles de la empresa que nos hemos propuesto, véase la
"Presentacion” del libro.
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segin la terminologia técnica al uso). La conjuncién de las causas
diferenciadoras puede alumbrar, con el paso del tiempo, una forma
peculiar de teologizar.

Es indiscutible, y no s6lo comprobable en los tiempos mas
recientes, que la teologia latinoamericana se ha diferenciado de la
europea. Tal fendmeno nos parece obvio, y ha sido resaltado con
gran clarividencia por otros historiadores antes que nosotros. Con
todo, pensamos que pocos se han tomado la molestia de verificar
pacientemente esta hipobtesis de trabajo, comprobando en qué se ha
diferenciado y en qué ha coincidido lo americano con lo europeo; de
qué forma se ha producido este fenémeno a lo largo de los siglos y
qué causas han incidido en él; etc. Esto es, precisamente, lo que
vamos a intentar en los siguientes capitulos, con todos los riesgos
que implica entrar en una linea de investigacion que tiene todavia
pocos cultivadores.



CAPITULO II

TEOLOGIA PROFETICA
DE LOS SIGLOS XVI Y XVII

1. Precisiones terminolégicas

Ante todo, conviene distinguir entre "teologia académica", es
decir, la teologia que se ensenaba en los centros de estudios
americanos candnicamente establecidos, como las Universidades o
los studia generalia de las Ordenes religiosas; y la "teologia
profética", que sustentaba de forma inmediata la evangelizacion, y
puede detectarse en los catecismos, sermonarios, confesionarios y
otros instrumentos de pastorall. Ambas teologias se completaban y,
evidentemente, concordaban en las cuestiones nucleares. Es mas, la
académica era como el fundamento de la profética, puesto que los
evangelizadores —en su mayor parte eclesiasticos— se habian
formado antes durante varios afios en centros candénicamente
erigidos, aunque no siempre. De todos modos, supuesta la
prioridad especulativo-genética de la teologia académica sobre la
profética, al menos en los iltimos cinco siglos, es preciso
reconocer cierta prioridad, en el orden de la causa ejemplar, de la
profética sobre la académica. Los temas maés desarrollados o
debatidos en las aulas universitarias o conventuales provenian de la
praxis pastoral. En América no hubo teologia de laboratorio,
quimicamente pura, aséptica, no comprometida. Hubo entre ambas
teologias una mutua implicacién, casi como una circumincessio.
Por ello, puesto que la vida va por delante de la teoria, y en

1 Evangelista Vilanova también ha tratado por separado ambas corrientes
teolégicas americanas (cfr. Historia de la Teologia cristiana, 11. Pre-reforma,
reformes, contrareforma, Herder, Barcelona 1986, pp. 492-520). Véase también
el tratamiento por separado ¢n: Jos€ Luis ILLANES y Josep I. SARANYANA,
Historia de la Teologia, BAC, Madrid 1995, pp. 156 ss.
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América esto estd especialmente claro, comenzaremos, pudiendo
hacerlo de otro modo, por la teologia profética.

El sintagma "teologia profética" exige quiza una justificacion?.
Se toma aqui en su sentido mas amplio y original; no en el sentido
restrictivo popularizado por algunos tedlogos de los Gltimos afos.
La licitud de nuestra opcién tiene raices escrituristicas. Profeta era,
en el Antiguo Testamento, no s6lo ni principalmente el que
desvelaba, en nombre de Dios, las injusticias sociales, sino, y muy
particularmente, quien denunciaba los pecados de Israel, desde los
més graves, como el culto idolatrico y el abandono de la Alianza
mosaica, hasta los ocultos en el corazén. Por consiguiente,
cualquier persona que ensefie la fe catdlica y sefiale el camino hacia
la bienaventuranza es un profeta. En tal sentido se ha apropiado la
teologia cristiana del término, cuando ha denominado profético uno
de los munera Christi. San Pedro habia empleado ya esta palabra
con tal significacion en el sermén del dia de Pentecostés, siguiendo
un pasaje de Joel (Act.2,17ss), al referirse al sacerdocio bautismal,
del que volveria a hablar extensamente en su I Petr.

2. Teologia profética antillana

a) Ram6n Pané

Los primeros momentos de la teologia profética americana deben
situarse forzosamente en las grandes Antillas, donde habia
comenzado oficialmente la evangelizacién con el segundo viaje

2 Cfr. Josep I. SARANYANA, Teologia académica y teologia profética
americanas (siglo XVI), en VV.AA,; Evangelizacién y Teologia en América
(siglo XVI), Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona
1990, II, pp. 1035-1065; ID., Teologia profética americana, EUNSA,
Pamplona 1991; Elisa LUQUE ALCAIDE y Josep I. SARANYANA, La
Iglesia Catdlica y América, Editorial Mapfre, Madrid 1992, pp. 157-239; Josep
L. SARANYANA, Métodos de catequizacion, en Pedro BORGES (ed.), Historia
de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas, BAC, Madrid 1992, I, pp. 549-
571; y Pedro BORGES, Métodos de persuasion, en ID. (ed.), Historia de la
Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas, cit., I, pp. 573-591. Todos estos
trabajos ofrecen una amplia bibliografia sobre la cuestion.
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colombino, en 1493. Un ermitafo de la Orden de San Jer6nimo, de
nombre Ramén Pané3, que pasé con Coldn, y que se hizo pronto
con la lengua taina, que hablaban los naturales de aquellas islas,
evangeliz6 durante varios anos las Antillas, al cabo de los cuales
escribié una relacién sobre la mitologia antillana y conservo
algunos preciosos detalles de como llevo a cabo su ensefianza de la
fe catolica a los naturales.

Segiin él mismo nos cuenta en su Relacion acerca de las
antigiiedades de los indios, terminada, en todo caso, en 1498 y
conservada por Hernando Coldn4, les explicaba que Dios es
creador del mundo, quizd con 4nimo de desmontar la compleja
cosmogonia de los tainos; después les ensefiaba las principales
oraciones del cristiano (en concreto el Padrenuestro y el Avemaria)
y les hacia memorizar el Simbolo de la fe; seguidamente les
animaba a practicar las obligaciones morales del Decalogo; y sélo al
cabo de cierto tiempo, incluso de varios anos, en los que los indios
habfan de demostrar que podian cumplir habitualmente tales
preceptos morales, Pané accedia a bautizarlos. "El primero que
recibié el bautismo en la isla Espafiola fue Juan Mateo, que se
bautizé el dia del evangelista San Mateo, en el aio 1496, y después
toda su casa, donde hubo muchos cristianos" (Relacién, cap. 26).
Este Juan Mateo, escribano mayor, con su hermano Ant6n y otros
cuatro hombres, murieron martires a manos del cacique Guarionex
y sus vasallos®. Veamos el texto donde Pané describe su método

3 Pocos datos se tienen de la vida de este autor. Llegé a La Espaiiola en 1493,
como uno de los integrantes del primer contingente misional que embarcaron
con Colén. Era ermitafio jeronimo y, al parecer, sacerdote. En marzo de 1495 se
traslad6 a vivir entre los indios del cacique Guarionex y alli permanecié dos
afios. Esta estancia le facilité redactar su Relacidon acerca de las antigiiedades de
los indios (1496-1497), que fue el primer libro escrito en el Nuevo Mundo en
un idioma europeo y ha sido la piedra angular de los estudios etnolégicos del
hemisferio. Conoci6 algunas de las lenguas de la Isla y tuvo preocupacién por
explicar la doctrina cristiana a los indios.

4 Hay muchas ediciones de la Relacién, entre ellas: Hernando COLON, Historia
del Almirante, ed. de Luis Arranz, Historia 16, Madrid 1984, pp. 205-229. La
Relacién consta de veintis€is breves capitulos, que se incluyen entre los
capitulos 62 y 63 del texto de Hernando Coldn. ‘

5 "[..] Mataron a cuatro hombres y a Juan Mateo, escribano mayor, y a su
hermano Ant6n, que habfan recibido el bautismo; y luego corriecron donde
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evangelizador, y el resultado negativo alcanzado en el caso del
cacique Guarionex, con la especificacion de las causas del fracaso:

"Estuvimos con aquel cacique Guarionex casi dos afios, ensefidndole siempre
nuestra Santa Fe y las costumbres de los cristianos. Al principio mostré
buen deseo, y dio esperanza de que harfa cuanto nosotros quisi€ésemos, y de
ser cristiano, pues decia que le enseiid$semos €l Padrenuestro, el Ave Maria,
el Credo y todas las otras oraciones y cosas que son propias del cristiano.
Aprendi6 el Pater noster, €l Ave Marfa y el Credo; lo mismo hicieron
muchos de su casa; todas las mafianas decia sus oraciones y hacia que las
rezasen dos veces los de su casa. Pero después se enojo y abandon6 su buen
propésito, por culpa de otros principales de aquel paifs, los cuales le
reprendian porque obedecia la ley cristiana, siendo asi que los cristianos eran
crueles y se habian apoderado de sus tierras a la fuerza. Por eso le
aconsejaban que no se ocupase mds en las cosas de los cristianos, sino de
concertarse y conjurarse para matatlos, porque no podfan contentarlos, y
habfan resuelto no seguir en algiin modo sus costumbres. Por esto se aparté
de su buen propésito, y nosotros, viendo que se separaba y dejaba lo que le
habfamos ensefiado, resolvimos marcharnos ¢ ir donde se pudiese hacer més
fruto, ensefiando a los indios y doctrindndolos en las cosas de la santa fe.
Asi que nos fuimos a otro cacique principal, que mostraba buena voluntad,

diciendo que queria ser cristiano, el cual se lamaba Mabiatué"0.

Desde el punto de vista teologico-pastoral, dos cosas son de
notar en la praxis de Ramo6n Pané: en primer lugar, que comenzase
la ensefianza de la fe por el dogma de la creacion, quizé para
aprovechar el instinto religioso de los naturales; y, en segundo
lugar, la importancia concedida a la vida moral cristiana, como una
condicién necesaria para recibir el bautismo. En todo ello mostr6
Pané un gran conocimiento de las constantes de la conducta
humana, pues es obvio que una creencia que no vaya respaldada .~
por una conducta coherente, acaba por corromperse. Asimismo,
entre los dogmas cristianos, los mas proximos a la religiosidad
natural son la existencia de Dios y la creacién del mundo. Al fin y al
cabo, también el libro del Génesis se abre con el relato del
hexamerdn... En conclusion: los principios teoldgicos subyacentes
a la pastoral aplicada por Pan€ no eran nada vulgares, sino mas bien
todo lo contrario, lo cual contrasta con el juicio despectivo que

estaban escondidas las imégenes [cristianas] y las tiraron hechas pedazos"
(Relacién, cap. 26). El martirio tuvo lugar entre la fecha del bautismo de Juan
Mateo (1496) y el fin del afio 1498, cuando Pané terminé de redactar su
Relacion. .

6 Relacion, cap. 25.
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Bartolomé de las Casas nos ha dejado de este ermitafio jeronimo...
b) Pedro de Cérdoba y Antonio de Montesinos

Otros testimonios de la primitiva evangelizacion antillana se han
conservado en la Doctrina cristiana para instruccion de los indios,
obra dirigida por el dominico Pedro de Cérdoba’, escrita entre
1510 y 1521, publicada posteriormente en México, en 1544, con
algunas adiciones para adecuarla a la realidad azteca8. La estructura
de esta obra parece inspirarse en las experiencias pastorales de
Pané, pues concede una gran extension al tema de la creacion y de
los atributos divinos, y antepone, ademés, la explicacion del
Decilogo a la exposicion de los sacramentos, segin el siguiente
nexo de los misterios: Simbolo (catorce articulos), Decalogo,
sacramentos y Paternoster. Esta estructura, exigida quizd por
razones pastorales, era menos ventajosa —desde el punto de vista
del flujo de las ideas— que la secuencia de piezas que adoptaria,
afos después, el Catecismo tridentino (1566); pero habia sido
recomendada por ¢l célebre dictamen de los te6logos salmantinos,
de 1541, como més acorde con la tradicion catequética medieval, y
se repite, incluso después de Trento, en obras catequéticas muy
breves o para indios rudos y poco despiertos intelectualmente. Por
otra parte, también conviene recordar que la explicacion del Credo

7 Naci6 en Cérdoba en 1482. Ingresé en la Orden dominicana hacia 1506, en el
convento de San Esteban de Salamanca, y se orden6 sacerdote en 1508. Salié
desde ¢l convento abulense de Santo Tomés, en 1510, para comenzar la primera
misién dominicana con tres religiosos. Su campo de evangelizacion abarcé las
islas del Caribe y las costas de Panamé, Colombia y Venezuela. En 1519 fue
nombrado inquisidor apostdlico por el obispo de Tortosa, Card. Adriano de
Utrech (futuro Adriano VI). Murié en 1521 en la Isla La Espafiola de
tuberculosis, sufrimientos y privaciones.

8 Edici6n: Miguel Angel MEDINA (ed.), Doctrina cristiana para instruccion de
los indios. Redactada por Fr. Pedro de Cérdoba, O. P. y otros religiosos doctos
de la misma orden. Impresa en México, 1544 y 1548, Editorial San Esteban,
Salamanca 1987. Otra edicién, aunque s6lo de la version de 1544, en: Juan
Guillermo DURAN (ed.), Monumenta Catechetica Hi ispanoamericana, UCA,
Buenos Aires 1984, 1, pp. 227-283.
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se hace, en la versidn de 1544, segun la divisién en catorce
articulos (siete de la divinidad y siete de la humanidad de Cristo).
Trento adoptaria, en cambio, la exposicion en doce articulos.

El dominico reformado Pedro de Cordoba lleg6 a La Espafiola
en 1510, como vicario provincial de la primera mision dominicana
establecida oficialmente en América®. Los religiosos de aquella
comunidad se comprometieron, desde el primer momento, en dos
objetivos: proteger a los indigenas de toda esclavitud e introducirlos
en el cristianismo gradualmente, de modo pacifico. Juntos
elaboraron un plan pastoral y prepararon los sermones que
predicaron tanto a los espafioles como a los indios. En tal contexto
se inscribe el célebre sermon pronunciado ante espafioles por
Antonio de Montesinos!? en el cuarto domingo de Adviento del
afio 1511, que ha sido conservado en parte, merced a la
impresionante memoria de Bartolomé de Las Casas, que se hallaba
presente:

"Todos estéis en pecado mortal y en €l vivis y moris, por la crueldad y

tiranfa que usais con estas inocentes gentes. Decir, jcon qué derecho y con

" qué justicia tenéis en tan cruel y horrible servidumbre a aquestos indios?

{Con qué autoridad hab€is hecho tan detestables guerras a estas gentes que

estaban en sus tierras mansas y pacificas, donde tan infinitas dellas, con

muerte y estragos nunca oidos, habéis consumido? ;C6mo los tenéis tan
opresos y fatigados, sin dalles de comer ni curallos en sus enfermedades, que
de los excesivos trabajos que les dais incurren y se 0s mueren, y por mejor
decir, los matis, por sacar y adquirir oro cada dfa? ;Y qué cuidado tenéis de
quién les adoctrine, cognozcan a su Dios y criador, sean baptizados, oigan

misa, guarden las fiestas y domingos? [...] ;Estos no son hombres? ;No
tienen 4nimas racionales? ;No sois obligados a amallos como a vosotros

9 Cfr. Antonio LARIOS, La expansién de la Orden por América, en Paulino
CASTANEDA (ed.), Los Dominicos y el Nuevo Mundo. Actas del I Congreso
Intenacional, Deimos, Madrid 1988, pp. 133-156; y Alvaro HUERGA, Los
Dominicos en el "Novus Orbis": predicacién y teologia, en José ESCUDERO
IMBERT (ed.), Historia de la evangelizacién de América, Libreria Editricie
Vaticana, Ciudad del Vaticano 1992, pp. 175-193.

10 Nacido a finales del siglo XV, ingres6 en la Orden de Santo Domingo, y
profesé en el convento de San Esteban, donde probablemente cursé sus
estudios. En septiembre de 1510 desembarcé en La Espaiiola. Llamado a Espaiia
para que probase sus acusaciones de mal trato a los indios, regres6 a América en
1526°con la expedicién de Ayllén, que lleg6 al sitio de la actual Nueva York.
En 1528 marché a Venezuela con otros veinte dominicos, donde muné mértir, -
no se sabe en qué fecha, hacia 1545.
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mismos? ;Esto no entend€is? ;Esto no sentis? ;C6émo estdis en tanta
profundidad de suefio letérgico dormidos"11

Montesinos, como portavoz de la comunidad dominicana
expresa su repulsa al trato cruel dispensado por los espanoles a los
indios. Junto a ello, constata que el mal comportamiento de los
colonizadores constituye un obstaculo insalvable para el buen éxito

de la evangelizacion. Asi mismo, sostiene la unicidad del género

humano. También condena la guerra de conquista, incluso cuando
se camufla bajo el pretexto de evangelizacion. Finalmente insinda
que el articulo més asequible a los indigenas tainos era la creacion
del mundo. Se advierte, pues, que tanto los dominicos, como antes
Ramén Pané, habian llegado a las mismas o muy similares
conclusiones pastorales.

Pero volvamos ahora a la serie de sermones catequéticos (o sea,
para indios), cuidadosamente preparados por la misién dominicana
durante diez afios. A la muerte de Pedro de Cérdoba, tales
sermones pasaron, probablemente con Domingo de Betanzos, a
tierra firme, y alli, en México, como ya dijimos, fueron editados
dos veces: primero en 1544 y posteriormente, con importantes
modificaciones, en 1548, con el titulo de Doctrina cristiana para
instruccion de indios.

La edicion de 1544 constituye un catecismo mayor, con una
estructura sistemética muy bien delimitada, lo cual supuso,
probablemente, una importante reelaboraciéon de los sermones
originales. En cambio, la edicion posterior de 1548 est dividida en
cuarenta sermones, volviendo quizd a su primitiva estructura
pastoral, forzada posiblemente en la primera edicion. En las dos
versiones mexicanas se aprecian unas "adiciones mexicanas",
descubiertas por Miguel Angel Medina, que nos introducen en el

11 Bartolomé de LAS CASAS, Historia de las Indias, 111, cap. 4 (BAE 96, p.
176). La antropologfa de la Doctrina cordobiana constituye una buena fuente
para encuadrar adecuadamente este famoso sermén de Montesinos. Cfr. Miguel
Angel MEDINA, Una comunidad al servicio del indio. La obra de Fr. Pedro de
Cordoba, O. P. (1482-1521), Instituto Teol6gico O.P., Madrid 1983; y
Mercedes OTERO TOME vy Pilar FERRER RODRIGUEZ La dignidad del
hombre en la "Doctrina” de fray Pedro de Cérdoba, en VV.AA., Evangelizacion
y teologia en América (siglo XVI), cit. en nota 2, 1, pp. 973-983.
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pantedn y en las costumbres aztecas. Tales adiciones constituyen,
sin duda, un intento de inculturar la predicacion antillana a las
nuevas circunstancias del mundo nahua o mexica, para alertar a los
aztecas acerca de la gravedad de ciertas costumbres idolatricas.
Veamos, a modo de ejemplo, una de esas adiciones, interpolada
cuando el catecismo habla del amor que el Dios tnico y verdadero
nos tiene:
"Y por esto conoceréis el engafio en que habéis estado, creyendo que
Uchilobos o Tezcatepuca y los otros a quienes tenfais por dioses, eran
dioses. Porque éstos no eran dioses, mas eran demonios malos que 0s
engafiaban, como adelante os diremos. Porque no hay en todo €l mundo y en

el cielo y en la tierra y en el mar mds que un solo Dios que lo rige y
gobierna todo y 1o mantiene"12,

Todos los contenidos de la edicion de 1544 se exponen en la
edicién de 1548 en treinta y siete sermones; el resto hasta cuarenta
sermones, es decir, los tres sermones restantes, es material nuevo.
En la edicién de 1548 han sido detectadas por Graciela Crespo!3
unas dramatizaciones pedagogicas, que constituyen un claro indicio
de que también los dominicos aprovecharon para la evangelizacion
—quién sabe si ya en las Antillas— las técnicas dramdticas, y de
que esto no era, en aquellos afios, exclusivo de los franciscanos...
En esas dramatizaciones se aprecian muy largas citaciones del texto
evangélico, se introducen didlogos entre los personajes
mencionados y descripciones coloristas de las escenas evangélicas,
fruto del arte creativo de los misioneros para lograr una viveza
mayor del relato y una mayor cercania a la mentalidad indigena.
Asi, por ejemplo, esto se observa en el sermoén xii, que narra el
nacimiento de Cristo; en el sermdn xv, que recuerda el encuentro de
Cristo con su Madre después de la Resurreccion y con las santas
mujeres, y las conversaciones de Jestis con ellas y con los
apostoles anies de la Ascension; y en €l sermoOn xvi, que presenta el
descenso de Jesus al Limbo de los justos. Es probable, incluso,
que interviniesen varios lectores en la escenificacién, y que el texto

12 Doctrina, 1544, primer articulo, ed. M. A. Medina, p. 204.

13 Cfr. Graciela CRESPO PONCE, Estudio histérico-teolégico del catecismo
titulado "Doctrina cristiana para instruccion e informacion de los indios por
manera de Historia", atribuida a fray Padro de Cérdoba, O. P., (+1521),
EUNSA, Pamplona 1988.
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fuese aderezado con gestos de los lectores, como ponerse de

rodillas, levantar las manos, etc. Veamos un ejemplo:
"[...] Después que nuestro dulce Sefior hubo resucitado fue a consolar
primeramente a su dulce Madre y preciosa reina Santa Maria, la cual estaba
muy triste, hincada de rodillas en su retraimiento esperando la resurreccién
de su sagrado y precioso Hijo, porque muy bien sabfa c6mo habfa de
resucitar. Y queriendo ya entrar nuestro Redentor alli donde su santisima
Madre estaba, entré primero con mucha presteza el 4ngel San Gabriel y fue a
saludar a la Reina del Cielo, y le dijo: Regina caeli laetare, etc. [...]. Luego
entr6 el Hijo de Dios a consolar a su preciosa y bendita Madre, la cual se
puso de rodillas a sus pies con muy gran gozo y alegria de ver a su
santisimo y bendito Hijo, el cual la levant6 y ambos a dos se estaban en
aquella celda hablandose y consoldndose y gozdndose con admirable gozo.
Nuestro Redentor Jesucristo dijo a su santisima y bendita Madre:

—Muy amada Madre mia: mis discipulos y apéstoles estdn muy
acongojados de mi muerte, por tanto conviene que yo los vaya a consolar,
por lo cual os pido licencia; quedad en paz.

Su santfsima y gloriosa Madre le respondi6:
—Hijo mio de mis entrafias, sea asi como vos lo decis, idlos a consolar que

estan tristes y con ellos a vuestra amada discipula Maria Magdalena, la cual
os busca con gran deseo y con muchas lagrimas.

Tomada licencia de su santfsima Madre se fue luego nuestro Redentor
Jesucristo [...]"14.

Desde el punto de vista teoldgico, la Doctrina cordobiana
constituye un fiel trasunto de los criterios catequéticos de San
Agustin y de las principales tesis tomasianas. La antropologia es
espléndida, con una particular insistencia en la condicién humana
integra, es decir, antes de la caida; en la igualdad fundamental entre
el varon y la mujer, usando la alegoria mosaica de la formacion de
la mujer a partir de la costilla adamitica, tantas veces interpretada
por la patristica; en la condicion espiritual del aima humana, creada
por Dios en cada caso ("sus almas solo nuestro Sefior se las da"), y
su destino ultraterreno; y en la monogamia. También aqui, como
antes en la Relacion de Pané, esta muy desarrollada la creacion del
mundo y del hombre, sobre todo en la version de 1548 (sermones
XXxvi y xxxvii), y el estatuto material y finito —no divino, por
tanto— del sol, 1a luna y las estrellas, adorados, como se sabe por

14 Doctrina, 1548, sermén XV, quinto articulo, ed. M. A. Medina, pp. 341-
342.
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los aztecas. La falsilla del relato es el hexaémeron biblico o relato de
la creacién en seis dfas, y los dos relatos de la creacion del ser
humano. La antropologia es dual (un alma espiritual que anima un
cuerpo material), y la demostracion de la inmortalidad del alma,
contrapuesta a la "mortalidad" del cuerpo, no se hace a partir de
desarrollos especulativos, sino apelando a la condicién de su
Creador, que "es inmortal y no perecedero ni acabable". "El alma
jamas muere, porque la creé Dios, que es inmortal, a su imagen y
semejanza. Quiso el mismo Sefior nuestro, Dador de vida, que
nunca muriese, y le dio la memoria, y el entendimiento y asimismo
la voluntad". En cambio "nuestros cuerpos son mortales, porque
los que los hacen son asimismo mortales, que son nuestros padres
y madres".

Junto a estos temas antropoldgicos y cosmoldgicos también
tienen su lugar otras amplias instrucciones catequéticas, como la
doctrina de los cinco elementos, recibida de la fisica griega (cielo,
fuego, aire, agua y tierra), las diferencias ontologicas entre el
hombre y el dngel, 0 un amplio excursus sobre la generacién
humana, exigida para perpetuar la especie, que es mortal, y para
que se ocupen asi todas las "sillas" del cielo que dejaron vacias los
angeles caidos, etc.

Es muy interesante una adicion mexicana del sermon xxxvii,
pues se hace eco de la cosmogonia medieval, heredera del
helenismo, en la que todavia no se han abierto paso las ideas
astron6micas modernas. Los cielos son redondos, es decir,
esféricos, movidos por los angeles, que "siempre los vuelven y
andan en continuo motu, asi como vemos al sol que entre un dia y
una noche da una vuelta a toda la tierra a la redonda". En este
contexto, el geocentrismo es evidente. Y también esta claramente
reconocida la esfericidad de nuestro planeta: "La tierra y el agua
sobre que andamos es redonda, asi como una bola", hecho
constatado por las expediciones maritimas tanto espafiolas como
portugucsas.

Desde la primera edicion de 1544 llev6 el subtitulo de "por
manera de historia". El hecho es notable y merece un breve
comentario. Segin Medina, tal opcion metodoldgica es un intento
~ de establecer un paralelismo entre el complejo de creencias
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indigenas y cristianas, realzando la distincion que mediaba entre
ellas. Al mismo tiempo, este método permitié a los autores la
posibilidad de utilizar frecuentemente la Sagrada Escritura, tanto el
Antiguo como el Nuevo Testamento. Y, también, facilito las
explicaciones catequéticas, superando, por elevacion, algunas
cuestiones muy dificiles de enseiiar, siguiendo criterios meramente
especulativos.

Los sermones treinta al treinta y tres contienen —segun
Medina— amplias interpolaciones mexicanas. Todo el sermén xxx
—que ya esta incoado en la versién de 1544 en el epilogo del
catecismo— es una de estas adiciones, que explica cuidadosamente
los novisimos o postrimerias del hombre, divididos en cuatro
lugares infernales: el infierno propiamente dicho, el limbo de los
ninos, el purgatorio y limbo de los santos padres, vacio desde que
Cristo muri6 por nosotros. El quinto lugar es el cielo, del que sélo
se habla de pasada en este sermon. Segiin Crespo Ponce, los cinco
novisimos, al ser asi presentados de forma pentacular, podrian ser
una clarificacion de las creencias mexicas en las cinco moradas de
ultratumba, que los hombres alcanzaban segin la muerte que habian
sufrido.

El sermén xxxi, todo él una adiciéon mexicana, dedicado
integramente a la virginidad, es aprovechado para explicitar la fe
catdlica en la perpetua virginidad de Maria Madre de Dios. Al
mismo tiempo, y tomando ocasién de la estima que los aztecas
concedian a la virginidad religiosa, practicada por algunos jovenes
selectos, insiste en la belleza de la castidad: "Nuestro gran Rey y

Sefor hermosisimo sobremanera ama mucho la limpieza y -

hermosura de la vida, y asimismo ama mucho a los que viven
limpiamente, asi hombres como mujeres". En tal contexto, propone
como modelo de vida los martires, tanto hombres como mujeres,
que dieron su vida por la virtud de la castidad y por otras virtudes.

Una estupenda eclesiologia puede leerse en el serm6n xxxii, a
prop0sito del tema paulino del Cuerpo mistico de Cristo. Estas
ideas estaban muy esqueméticamente expuestas en la edicion de
1544. Ahora, en la version de 1548, se define la Iglesia como un
ayuntamiento de los que han recibido el verdadero bautismo, tienen
una misma fe y aceptan unos mismos mandamientos. El alma de la
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Iglesia, extendida por toda la tierra, es el Espiritu Santo. La teologia
sobre el primado romano es amplia: se habla de San Pedro como
vicario de Cristo, y de los sucesores de éste, que estin en lugar de
Pedro; se explica que los papas viven en Roma y se sefiala como
son elegidos; se expone la potestad universal del papa sobre todo el
orbe y sobre todos los cristianos: nada se dice, pues, de la potestad
del pontifice romano sobre los no cristianos, ni se entra en la
espinosa cuestion de las bulas alejandrinas o de la jurisdiccion del
papa sobre los principes cristianos y no cristianos; se exponen
brevemente los principios de la jerarquia catdlica; y se trata acerca
de la excomunién. A este respecto, €s muy interesante que se
insista en la excomunion lafe sententia de los bautizados que hayan
recaido en la idolatria. Pero el tema de las recidivas idolétricas es
tratado con suavidad y sin exageraciones retoricas, lo cual podria
indicar que por esas fechas, cuando se publicaba la segunda edicion
de la Doctrina cordobiana, no se habian producido —o no habian
sido descubiertos todavia— fenémenos de sincretismo religioso. El
apéndice de la edicion de 1544, dedicado a exponer el misterio de la
Iglesia como cuerpo mistico de Cristo, denotaba ya una especial
sintonia con la teologia espafiola anticonciliarista, en particular con
la eclesiologia del dominico Juan de Torquemada (}1468). Todo
ello queda todavia més remarcado en la edicion de 1548.

En definitiva: la obra de Pedro de Cdrdoba es un catecismo
bellamente redactado y muy rico ideolégicamente. Parece haber
sido un manual para doctrineros y fiscales de indios, elaborado al
‘margen de la escuela salmantina, pues es anterior a ella. Su frescura
literaria y su rigor teol6gico —salvo quiza en alguna metifora poco
afortunada al explicar el misterio trinitario—, constituyen, sin duda,
un testimonio del nivel teoldgico-pastoral que se registraba en los
centros de formacion dominicos, antes incluso de la reforma
impulsada por Cayetano y, desde luego, como consecuencia de
ésta.
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3. Teologia profética pretridentina de Nueva Espaia

a) El impuso editorial de Juan de Zumadrraga

Segin hemos sefialado, el puente entre la teologia profética
antillana y la novohispana fue-precisamente la Doctrina de fray
Pedro de Cordoba, originada en La Espanola y publicada en
Meéxico, en 1544, bajo los auspicios de primer obispo de
Tenochtitlan, fray Juan de Zumarragals.

Como se sabe, el franciscano Zumérraga llevo la imprenta a la
Nueva Espaia y promovié la edicién de multitud de obras
catequéticas durante los dltimos afios de su pontificado, es decir,
entre 1539 y 1548. Algunos de esos opisculos se han perdido,
como la Breve y compendiosa doctrina de 1539. Otros eran meras
adaptaciones a Hispanoamérica de obras publicadas ya en Europa,
como es el caso del Tripartito (1544) de Juan Gerson o la Suma de
Doctrina cristiana (1546) del eclesiastico sevillano Constantino
Ponce de la Fuente, condenado inquisitorialmente por luterano en
1558. De los libros editados por Zumarraga que se han conservado
y que tienen un caracter mas definido y original, la Doctrina breve
muy provechosa de las cosas que pertenecen a la fe catholica 'y a

15 Fray Juan de Zumérraga naci6 en Durango (Vizcaya) en 1468ca. Ingresé
pronto en la Orden franciscana. Fue guardidn en varios conventos, definidor y
provincial de la misma provincia de la Concepcién. En diciembre de 1527 fue
nombrado obispo de México y protector de los indios. Zarp6 de Sevilla a finales
de agosto de 1528. Nuevamente en Espaiia, a donde fue llamado para responder
de una serie de cargos que le imputaban los primeros oidores de México, fue
consagrado obispo en Valladolid, el 27 de abril de 1533. Regres6 a México en
1534 y, en junio de 1535, fue nombrado inquisidor apostélico de su di6cesis.
En 1537, Zumérraga consagr6, por primera vez, obispos en el Nuevo Mundo.
En 1546 fue designado como primer arzobispo mexicano y muri6 el 3 de junio
de 1548. Fund6 varios colegios y hospitales. Llevé la imprenta a México y se
sirvi6 de ella para difundir obras doctrinales propias y ajenas. Solicit6 la
ereccion de la primera Universidad del Nuevo Mundo, que qued6 constituida
como tal, por real cédula, el 21 de septiembre de 1551.
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nuestra cristiandad, de 1543/44, y la Regla cristiana breve, de
1546, merecen una especial atenciénlé.

La Doctrina breve de 1543/44 ofrece algunas sorpresas
interesantes17. Puede no haber sido escrita en México, sino haber
sido redactada para cristianos viejos peninsulares. La referencia a
los procesos de brujeria de Durango (Vizcaya) podrian servir para
fecharla (cfr. fol. cviijv). Las citas del panteon griego, al explicar el
contenido del primer precepto del Decédlogo, podrian confirmar
nuestra sospecha. En tal caso, esta Doctrina breve no seria,
propiamente hablando, un producto teolégico americano, como lo
es la Doctrina cristiana de Pedro de Cérdoba, donde abundan las
referencias al pantedn azteca en los pasajes que la critica ha
denominado "adiciones mexicanas". Pero cabe también otra
posibilidad: que la Doctrina breve haya sido preparada por
Zumarraga en América, componiéndola a partir de una serie de
fichas o recortes de otras obras catequéticas, como parecen
indicarlo algunas interpolaciones claramente americanas (cfr. fol.
cviijt y fol. iv¥). Esta forma de trabajo, copiando de aqui y de alli,
fue empleada también por Zumarraga al componer su Regla
cristiana brevel8, como ya se ha dicho. Uno de los incisos de la
Doctrina Breve (fol. liijV) nos permitiria incluso datar el afio en que
el prelado llevaba a cabo su tarea recopiladora: hacia 1534, es decir,
al poco de llegar nuevamente a México, después de pasar una corta
temporada en la Metropoli, unos "diez afios" después de la llegada
de los primeros misioneros a Mesoamérica; anterior, en todo caso,
a la bula Alatudo divini concilii, de Pablo III (1537), sobre los

16 Cfr. Fernando GIL, Primeras "Doctrinas" del Nuevo Mundo. Estudio
historico-teoldgico de las obras de fray Juan de Zumdrraga (11548), UCA
(Facultad de Teologia), Buenos Aires 1993.

17 Cfr. Enrique MIRA MIRA, Estudio histérico-genético de la "Doctrina
Breve" (1543/44) de Juan de Zumdrraga, tesis doctoral, Universidad de Navarra,
Pamplona 1989, pro manuscripto.

18 Cfr. 1a edici6n critica, debida a Ildefonso Adeva: Juan de ZUMARRAGA,
Regla cristiana breve, Ediciones Eunate, Pamplona 1994. Sobre esta obra,
ademds del estudio preliminar de Ildefonso Adeva en la edicién critica que
acabammos de citar, cfr. también Carmen J. ALEJOS-GRAU, Juan de
Zumdrraga y su "Regla cristiana breve”, Servicio de Publicaciones de la
Universidad de Navarra, Pamplona 1991.
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impedimentos de consanguinidad, que no es citada.

En la Doctrina Breve —no asi en la Regla cristiana breve— cita
con frecuencia a Erasmo de Rotterdam, tomado de la traduccion del
Arcedanio del Alcor, de suyo ya muy edulcorada, que Zumarraga
incluso corrige. Son muchas, en efecto, las referencias a la
Paraclesis y al Enchiridion del caballero cristiano. Pero, su revision
de las tesis erasmianas més estridentes debe ser tomada en
consideracién, porque constituye una prueba de que el obispo
mexicano quiso distanciarse del humanista flamenco. Esto es
importante recalcarlo aqui, pues mucho se ha insistido —ya se ve
que con poco fundamento— en la adscripcion erasmista de
Zumarragal?, llegindose incluso a afirmar que el éxito
impresionante de la primera evangelizacion entre los aztecas se
habria debido precisamente a haber optado por Erasmo, frente al
estilo ascético preconizado por los clérigos reformados
bajomedievales. En otros términos: el modelo cristiano erasmista —
se dice— habria sintonizado mejor con el buen natural de los
aztecas, que el cristianismo bronco de los castellanos reformados.
Pero, un estudio atento de las fuentes catequéticas preconizadas por
Zumarraga demuestra que Erasmo es corregido habitualmente en
aquellos temas en que se muestra mas original y, por ello, méas
distante de las tradiciones cristianas bajomedievales: por ejemplo,
en sus criticas a la escolastica, al modo de vivir de los frailes, a las
devociones populares, a la mortificacion y penitencia, etc.

La Regla cristiana breve se divide en dos partes. La primera
consta de siete documentos dedicados a los siguientes temas: como
comenzar el dia cristianamente; como asistir diariamente con
provecho a Misa y meditar la pasion de Cristo; como confesarse
bien; la preparacion para la Comunion y su frecuencia; el examen de
conciencia diario al final de la jornada; la perseverancia en los
propositos. La segunda parte consta fundamentalmente del
Tripartito de Gerson (sobre la pasion del Sefor, sobre la oracion
mental, y sobre el bien morir). Hay también otros epigrafes

19 yéase sobre este tema la importante monografia de Marcel BATAILLON,
Erasmo y Esparia. Estudios sobre la historia espiritual del siglo XVI, FCE,
México 21979.
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menores al final de la primera parte. Facilmente se advierte, por el
sumario que acabamos de ofrecer, que se trata de una obra para
cristianos "viejos" bien instruidos en la fe catdlica, y con firmes y -
arraigados habitos de ascética cristiana. Este instrumento de
pastoral estaria, pues, pensado para los espaioles trasladados a
Nueva Espafia.

Estas dos obras zumarraguianas, que acabamos de analizar, son
basicamente una compilacién de otros opiisculos ascéticos
bajomedievales (sobre todo la Regla) y tienen una gran riqueza
doctrinal. Los caudales de la compilacion de la Regla cristiana
breve, que habian pasado inadvertidos, han sido individualizados
recientemente20, y son los siguientes: Santo Tomas de Aquino
(+1274), el cartujo Ludolfo de Sajonia (11378), el maestro francés
Juan Gerson (71429), el tedlogo castellano Alonso de Madrigal,
también denominado El Tostado o El Abulense (11455), el mistico
flamenco Dionisio de Ryckel, més conocido como El Cartujano,
por su adscripcion religiosa (11471), Domingo de Valtands,
dominico contemporaneo suyo (11560), y un manuscrito anénimo
sobre la Forma de la oracion mental. Muchas autoridades clésicas y
medievales, como Aristoteles, Ciceron, San Agustin, San Gregorio
Magno, Rabano Mauro, San Bernardo, San Anselmo, San
Buenaventura, etc., son recibidas de segunda mano a través de las
fuentes de compilacion que acabamos de citar. Todo ello en nada
disminuye el mérito del obispo mexicano, todo lo contrario: lo
acrecienta, porque pone de relieve el gran acopio de lecturas y su
selecta biblioteca. En cambio, si obliga a revisar la aureola, con que
se le habia adornado, de gran humanista mexicano, si por
humanista se entiende la acomodacién al modelo erasmiano.
Zumarraga maés bien parece entroncar con la reforma observante
que ya se habia establecido en Castilla desde tiempos del Cardenal
Cisneros, y, en algin sentido, estaria mucho mds préximo a los
grandes misticos de finales del siglo XV, que a los ideales de una
reforma basada fundamentalmente en la cultura, como pretendian
los humanistas centroeuropeos contemporaneos.

20 E] descubrimiento se debe a las investigaciones de Carmen J. Alejos-Grau y,
sobre todo, de Ildefonso Adeva.
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Recientemente se ha reeditado la Doctrina christiana mds cierta y
verdadera para gente sin erudicion y letras, que Zumarraga publico
en México en 154621, y es una reelaboracion de la Suma de la
doctrina christiana de Constantino Ponce de la Fuente, como ha
probado Marcel Bataillon22. En todo caso, el obispo de México
silencia que esta reeditando a Constantino. Resines, al reeditar la
Suma en su versidn zumarraguiana, ha observado una serie de
adiciones mexicanas, que pueden tomarse como muestra de la
inculturacion de un libro espaiol en la América colonial. En efecto:
la Doctrina christiana, en su edicion mexicana, tiene tres grupos de
destinatarios: los adultos que se han de bautizar y los nedfitos o
recién bautizados (contiene indicaciones genéricas para todo tipo de
catecimenos y cristianos nuevos, que después se repiten en otros
lugares); los indios que estédn en trance de acceder al bautismo; y,
finalmente, las gentes sin erudicion ya bautizadas (por ejemplo, los
ninos, los indios, que compara a los nifios, y los africanos, por su
condicion de gente nueva en la fe). La Suma de Constantino fue,
pues, muy reelaborada por Zumérraga al publicarla en México, lo
cual quiza pruebe que ya tenia sospechas sobre la validez o la
ortodoxia de algunas tesis del sevillano. Al final, Zumarraga afiade
al texto de Constantino un Suplemento o segunda parte, cuyo titulo
exacto es: Suplemento del catecismo o ensefiamiento del
cristiano?3,

El Suplemento de 1546 es una "compilacién" preparada "a prisa"
por Zumarraga, dirigida a los "incipientes". Consta de dos partes: la

21 Edici6n de Luis RESINES (ed.), Catecismos americanos del siglo XVI,
Junta de Castilla y Leén, Salamanca 1992, II, pp. 427-625. Cfr. José
SANCHEZ HERRERO, Alfabetizacion y catequesis en América durante el
siglo xvi, en Paulino CASTANEDA (ed.), Los franciscanos en el Nuevo
Mundo (siglo XVI), Deimos, Madrid 1988, pp. 589-648.

22 Esta Suma se edit6 por vez primera en Sevilla, en 1543, Una segunda
edicién tuvo lugar en Madrid, en 1863. Cfr. Marcel BATAILLON, Erasmo y
Espania, cit. en nota 19 supra, p. 535.

23 Edici6n: Juan de ZUMARRAGA, Suplemento del catecismo o
ensefiamiento del cristiano (Segunda parte de la "Doctrina cristiana mds cierta y
verdadera para gente sin erudicién y letras..."), en Juan Guillermo DURAN
(ed.), Monumenta Catechetica Hispanoamericana, UCA, Buenos Aires 1990, II,
pp. 121-159.
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primera contiene la doctrina cristiana (articulos de la fe, oraciones
principales, confesion general, como oir Misa, devocion a las
imagenes sagradas, oraciones de la mafiana y de la noche, los siete
sacramentos, las potencias del alma, las virtudes, las obras de
misericordia y los pecados capitales); la segunda parte consta de
siete "documentos morales", la bendicion de la mesa y la
conclusién. Es mucho més que una cartilla, pues ofrece amplios
desarrollos de algunas de estas partes (por ejemplo, de los
sacramentos y los pecados capitales). Refiere algunas de las fuentes
que compila: San Agustin, San Juan Cris6stomo, San
Buenaventura, Juan Gerson, Juan Eck, etc. Pero no siempre resulta
clara su fuente de inspiracion. Los siete documentos morales que
constituyen la segunda parte tratan temas bastante dispares. El
primero es una preparacion para la contricién. El segundo es un
aviso para los que stibitamente se hallen en peligro de muerte. El
tercero es un consejo para mantenerse siempre en gracia de Dios. El .
cuarto trata de lo mismo que el tercero y esta tomado de Gerson. El-
quinto es un conjunto de consejos, inspirados en San
Buenaventura, sobre la forma de comportarse honestamente y
recoger el alma. El sexto contiene consejos sobre la forma de
educar a los hijos. El séptimo trata sobre las relaciones de los hijos
con sus padres. La conclusion de la obra, anterior a los decretos
tridentinos sobre la Biblia, contiene un vibrante alegato en favor de
la difusion de las Escrituras, especialmente el corpus paulinum,
traducidas a las lenguas verndculas, quién sabe si influido por
Erasmo.

Recapitulando: la moderacioén frente a ascéticas demasiado
rigoristas, la benevolencia respecto a la materia y al cuerpo
humano, la particular viveza al describir los principales pasos de la
pasion de Cristo, la serenidad ante la muerte y la contradiccion, y el
fresco y precioso castellano, consagran a Zumarraga como un
clasico de la Nueva Espaiia y como una de las personalidades mas
destacadas de la época. Esta bien anclado en la espiritualidad
franciscana, es deudor de la devotio moderna, tributario del
renacimiento cristiano bajo-medieval, abierto a las novedades de su
tiempo y riguroso en la expresion como un escoléstico. Estas trazas
de su caracter deben tenerse presentes para desmontar, o al menos
matizar, la fama de hombre intransigente y duro, por su



HISTORIA DE LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA 59

intervencion, como inquisidor, en los procesos de Durango
(Vizcaya), y por sus actuaciones (1539) contra los fen6menos de
religion yuxtapuesta, tenidas en México. Muy expresivo de su
carécter es su epistolario, en parte todavia inédito.

b) Alonso de Molina y su posterior influencia en Juan
Bautista Viseo

Otro momento estelar de la actividad editorial de Zumarraga,
ademas de las ediciones de la Doctrina cordobiana, la Doctrina
breve, la Regla cristiana breve, etc., que ya hemos comentado, fue
la publicacion de la Doctrina cristiana breve traducida en lengua
mexicana?4, salida de las prensas en 1546, obra de fray Alonso de
Molina23. Merece destacarse por la acogida que tuvo en la Junta
eclesiastica de 1546, y porque fue traducida al nahuatl y sirvio
como "doctrina breve", es decir, como cartilla, para ensefar la fe a
los naturales que se convirtieron en la primera hora26. Pero, este

24 Edici6n: Juan Guillermo DURAN (ed.), Monumenta Catechetica
Hispanoamericana, cit. en nota 8, 1, pp. 389-403.

25 Se ha discutido sobre el lugar de su nacimiento (1513/1514). Pasé de muy
nifio con sus padres a Nueva Espaiia. Allf entré en la Orden franciscana y
profesé en el convento de San Francisco de México en 1528. Aprendi6 néhuatl
con facilidad y sirvié de interpréte y ensefié la lengua indigena a los Doce
Apobstoles de México, recién llegados. Ordenado sacerdote, se dedico
especialmente a predicar a los indios con una gracia particular. Los superiores le
concedieron el tiempo y los recursos necesarios para perfeccionar el estudio de la
lengua mexicana y escribir algunas obras en ella (graméticas, vocabularios,
etc.). Junto con Fr. Francisco Jiménez, Fr. Alonso Rangel , Fr. Andrés de
Olmos y Fr. Bernardino de Sahagin constituy6 el primer nicleo de lingiiistas
mexicanos en el Nuevo Mundo. Murié entre 1579 y 1585. Escribi6 dos
Confesionarios en lengua castellana y mexicana, uno breve y uno mayor; un
Sumario de indulgencias y perdones concedidos a los cofrades del Santisimo; el
Arte de la lengua mexicana y castellana; y una Doctrina cristiana en lengua
mexicana muy necesaria. Public6, ademds, otras obras actualmente
desconocidas. Asimismo se conservan otras manuscritas, entre ellas un Kempis
en lengua mexicana.

26 A mediados de junio de 1546 se reuni6 en México la mas importante junta
de obispos habida hasta entonces (cfr. cap. IV, infra). Las sesiones duraron
cuatro meses, y se sabe que acordaron un buen nimero de materias, entre las
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opusculo es poco original y depende incluso literalmente de otras
cartillas peninsulares, como la de San Juan de Avila, compuesta
entre 1527 y 1540, lo cual nos sitia en la tradicién catequética
castellana coetinea?’. Por consiguiente, tiene escaso valor para
conocer la teologia profética mexicana. Se anuncia, en el prdlogo,
que es una Doctrina para nifios y "mancebos" hijos de los naturales

cuales: la edicién de dos "doctrinas" para la evangelizacion de aquellas tierras,
una corta y una larga, que debian traducirse a las lenguas de los naturales. Se
acord6 que la breve fuese la Doctrina cristiana que habia preparado el tranciscano
Alonso de Molina, y que la larga fuese la Doctrina cristiana para instruccién de
indios, elaborada por los dominicos sobre los materiales de fray Pedro de
Cérdoba, y publicada ya en 1544. Los dos catecismos citados fueron publicados
en 1546, el de Molina, y en 1548, el de Cérdoba, con una nueva estructura. Por
su indudable calidad técnica, y por su condicién bilingiie, contribuyeron
sobremanera a la implantacion de la Iglesia entre los naturales.—Algunos
historiadores han considerado, sin embargo, que las dos doctrinas pedidas por la
Junta de 1546 serfan la Doctrina cristiana mds cierta y verdadera (segunda parte)
o Suplemento, que edit6 Zumarraga en 1546, y la Regla cristiana breve, del
mismo Zumarraga, editada en 1547, y no las de Molina y C6rdoba. Segin estos
historiadores, €l Suplemento zumarraguiano de 1546 seria la doctrina corta, y la
Regla de 1547, 1a larga. Pero esta tesis parece contradecirse con el colofon de la
" Doctrina de los dominicos, de 1548, que dice textualmente: "Y porque en la
congregacién que los Sefiores obispos tuvieron se orden6 que se hiciesen dos -
* doctrinas: una breve y otra larga: y la breve es la que el afio 1546 se imprimid.
Manda su sefioria reverendisima que la otra grande puede ser ésta: para
declaracion de la otra pequefia”. Est4 claro, pues, que la larga es la Doctrina de
los dominicos. Pero, jy la breve? Podria ser tanto la de Alonso de Molina, de
1546, como la que mand6 imprimir Zumarraga, titulada: Doctrina cristiana mds
cierta y verdadera (segunda parte) o Suplemento, también de 1546. En favor de
esta dltima hipotesis pueden citarse las palabras que Zumdrraga dice en el
prélogo del Suplemento: "Y como en esta Congregacién de los Sefiores
Obispos [la Junta de 1546] fue acordado, que fuesen ordenadas dos doctrinas para
los indios, incipientes y proficientes, pareciéndome que tambi€n serian ttiles a
los que con humildad y buen deseo de se aprovechar de ellas las leyeran, y aun
quizds mas que otras curiosas lecturas, porque la humildad es principio y
fundamento de todo buen saber. Y asf tan s6lo quise enderezar esta doctrina, a
quien desea cumplir lo que Dios quiere que se haga, porque aquello es lo bueno.
Por lo cual va sin pruebas ni alegaciones, porque a los simples pretendo
enseiiar, y a las personas humildes y sin erudicién avisar, y no argtiir con los
presentuosos y arrogantes, ni contender con palabras".—Por su temética, y
también por su erudicién y extensién, nos inclinamos a pensar que la Doctrina
breve pedida por la junta de 1544 fue la de Molina y no el Suplemento
zumarraguiano.

27 Cfr. José M?® RIERA SANS, La actividad pastoral de fr. Alonso de Molina
(1546-1565). Una aproximacién a sus fuentes teolégicas, en "Excerpta e
dissertationibus in Sacra Theologia", 19 (Pamplona 1991) 473-532.
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de la Nueva Espaiia, donde se tratan las cosas fundamentales que se
han de saber para salvarse. Se dice, ademds, que debe aprenderse
de memoria antes de pasar a ulteriores ampliaciones. Las cosas que
deben saberse para salvarse son las siguientes: los articulos de la fe;
los mandamientos de nuestro Sefor, es decir, el decalogo; los
mandamientos de la Iglesia; los siete sacramentos; qué es pecado
venial y como se perdona; qué es pecado mortal y cuéntos son; qué
son las virtudes y cuéantas; cudles y cuédntas son las obras de
misericordia; los dones del Espiritu Santo; los cinco sentidos
corporales; las tres potencias del alma; los enemigos del alma; las
ocho bienaventuranzas; las propiedades de los cuerpos glorificados.
De todo ello trata esta cartilla, a la cual se afiade un apéndice con las
obligaciones de los padrinos de bautismo, unas ensefianzas
especiales para los que van a recibir el bautismo (la renuncia a
Satands y un modelo de homilia para el caso), y dos oraciones: la
bendicion de 1a mesa y el Yo pecador. Al comienzo de la cartilla se
encuentran el Persignum crucis, el Credo, el Paternoster, el
Avemarta y la Salve.

Interesante, porque expresa el sentir pastoral de los
franciscanos, en polémica con los dominicos, son unas palabras del
colofén: "Mas en la Iglesia no se enseiia [la Doctrina], ni a los que
han de recibir los Santos Sacramentos se les pide més de lo
substancial de ella, lo cual conviene que sepa todo fiel cristiano,
como... [y enumera las piezas del catecismo, que ya hemos
relacionado més arriba]". Y, algo después, siempre en €l mismo

“colof6n, termina: "Aunque con los viejos y rudos que han estado

muchos dias aprendiendo la doctrina y han hecho de su parte lo
posible, y no han podido salir con ella, se contenten los ministros
con que se sepan santiguar, y digan el Pater noster y el Ave Maria,
y que confiesen los Articulos de la Fe al menos, para oirlos de
penitencia y administrarles el Sacramento del Matrimonio, porque
no anden en mal estado amancebados, por falta de no casarlos™.

Posteriormente, en 1565, Molina redacté dos importantes.

confesionarios, "para lumbre e instruccién de los ministros de esta
Iglesia y utilidad de los naturales, y [para que] los dichos ministros
sepan los propios y naturales vocablos que se requieren para
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preguntar y entender en la administracion del sacramento de la
penitencia (a ellos tan necesario).

El Confesionario Mayor va dirigido a los penitentes y pretende
ofrecerles un medio concreto para disponerse a recibir el perdon,
facilitandoles, con su lectura, los actos preparatorios a la recepcion
del sacramento: el examen de conciencia, el arrepentimiento, el
dolor de los pecados y el propdsito de enmendarse y de restituir, si
fuera necesario. El Confesionario breve va dirigido a los confesores
que empezaban a ejercer ¢l ministerio contribuyendo asi a una
comunicacion mas expedita con los indios, en orden a entender con
claridad las acusaciones y saber preguntar cuando fuese necesario.
En uno y otro caso lo que se buscaba era lograr confesiones claras,
detalladas e integras?8. »

El contenido del Confesionario breve es €l siguiente: admonicion
del sacerdote y preguntas antes de la confesion animando a recibir
el sacramento con las debidas disposiciones; preguntas sobre los
diez mandamientos y sobre los siete pecados capitales; termina con
una exhortacion a vivir la fe cristiana.

El Confesionario Mayor contiene, en un noventa por ciento,
todo el Menor, al que aiadi6 otras preguntas y diversos apéndices.
Conviene destacar la importancia que se da en el Confesionario
Mayor a las preguntas sobre €l matrimonio, la contracepcion y las
relaciones paterno-filiales; asi como a lo que llamariamos actual-
mente ética profesional. En efecto, en el séptimo mandamiento del
Decélogo se ofrecen abundantes preguntas sobre el modo de vivir la
justicia en el desempeiio de los diversos oficios. Estas preguntas
nos permiten conocer, ademas, el desarrollo mercantil de los
primeros afios de la colonia y la vida social novohispana.

La resonancia de los Confesionarios de Molina se prolongd
hasta finales del siglo XVI en el Confesionario de Juan Bautista
Viseo publicado en 159929, Esta obra de finales del XVI es un

28 Edicién de ambos Confesionarios: Juan Guillermo DURAN (ed.),
Monumenta Catechetica Hispanoamericana, cit. en nota 8, I, pp. 376-386 y
_409-541.

29 Cfr. Carmen J. ALEJOS-GRAU, Andlisis doctrinal del "Confessionario” de
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calco de los dos confesionarios de Molina en un setenta por ciento,
aproximadamente. Tales préstamos tomados por Juan Bautista
podrian denotar que los confesionarios molinianos eran adecuados
para la practica sacramental tal como habia sido recomendada por
IIT Concilio Mexicano (1585). Si nuestra hip6tesis fuese cierta,
Molina se habria adelantado a la recepcién de Trento en Nueva
Espana. Por otra parte, el estilo de los confesionarios de 1565, tan
detallado y rico en pormenores morales, podria significar que la
vida cristiana estaba implantada con bastante firmeza en muchas
regiones de Mesoamérica, a s6lo de cuarenta anos del comienzo de
la evangelizacion, aunque ésta pudo resquebrajarse significativa-
mente por algunos rebrotes de las practicas religiosas

precolombinas, como se puede advertir consultando las obras de

fray Bernardino de Sahagiin, como después veremos.

La primera parte del Sermonario en lengua mexicana se publico
en México en 1606. Contiene s6lo los sermones de Adviento y es la
obra magna de Juan Bautista. En el prologo su autor explica que
para la elaboracion de esta obra se aproveché "de los ilustres
trabajos y vigilias de muchos santos religiosos que con particular
estudio trabajaron" en la lengua mexicana30. Entre ellos hace
mencion de fray Bernardino de Sahagyn, fray Arnaldo de Basacio,
fray Alonso de Trujillo, fray Juan de Rivas y fray Alonso de
Molina. También se ayud6 de varios colaboradores que fueron

Fray Joan Baptista (1555-1607/1613), en Paulino CASTANEDA (ed.), Los
franciscanos en el Nuevo Mundo (siglo XVII), cit. en nota 21, pp. 473-491.
Juan Bautista Viseo era natural de Nueva Espaifia. Naci6 hacia 1555 y a la edad
de dieciséis afios hizo su profesion religiosa en la Orden franciscana. Alterné
sus estudios de Filosofia y Teologia con los de la lengua mexicana. Desempefi6
cargos relevantes dentro de la Orden, de la que lleg6 a ser lector, guardidn y
definidor. Fue escritor prolifico, aunque se han perdido muchas de sus obras.
Publicé un Sermonario y el famoso Confesionario en lengua mexicana y
castellana, reeditado recientemente por Juan Guillermo DURAN en Monumenta
Catechetica Hispanoamericana, cit. en nota 8, I, pp. 695-734.

30 juan Bautista VISEO, Prélogo del Sermonario, en Lino GOMEZ
CANEDO, La educacién de los marginados durante la época colonial, Porria,
México 1982, pp. 371-379. Sobre las obras compuestas por franciscanos en
lenguas indigenas, durante el siglo xvi, vid. Manuel CASTRO, Lenguas
indigenas transmitidas por los franciscanos en el siglo xvi, en Paulino
CASTANEDA (ed.), Los franciscanos en el Nuevo Mundo (siglo xvi), Deimos,
Madrid 1988, pp. 485-572.
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ocho indios, siete de ellos educados por los franciscanos en
Tlatelolco.

En el Sermonario recoge abundantes citas de las Homilias de
San Juan Cris6stomo y de San Gregorio Magno para el tiempo de
Adviento. Segiin Garibay, el modo de escribir de Juan Bautista, "la
gala de su lengua y la elegancia de la expresion se acercan a la
concision latina, no tan facil de alcanzar"31.

¢) Crist6bal Cabrera, un teélogo preterido

Conviene ahora decir unas palabras acerca de Cristdbal
Cabrera3Z, colaborador estrecho de Zumarraga, primero, y después
de Vasco de Quiroga. Debe su fama como te6logo a un dictamen
importante acerca del bautismo de los indios, titulado De
sollicitanda infidelium conversione33, escrito tardiamente en Roma,
en 1582, que refleja sus experiencias mexicanas (dice que fue
testigo del bautismo de muchos adultos y de muchos nifios, durante
seis o siete afios) y sus recuerdos de los debates bautismales
tenidos en México, entre 1538 6 1539 y 1545. Se sabe, en efecto,
que Cabrera participo en la junta eclesiastica de 1539, donde se
discutié el problema del rito bautismal y la cuestion acerca de la
libertad de coaccion para recibir el bautismo. "First american

31 Cfr. Angel M* GARIBAY, Historia de la literatura ndhutal, Porria, México
31987, 11, p. 179.

32 Naci6 en Zaratén (Valladolid), en 1513. Pas6é a México en 1533. Ordenado
sacerdote alli mismo, en 1538 6 1539. Notario apost6lico de Zumérraga y
después secretario de Vasco de Quiroga (1539-1545). Regres6 a Espaiia en
1546. Hacia 1560 se traslad6 a Roma, donde murié en 1598. Escritor prolifico
en latin y castellano. Sus manuscritos se encuentran en la Biblioteca Vaticana y
estan practicamente inéditos, pues en vida public6 sélo dos libros en Valladolid
antes de irse a Roma. Modernamente se ha editado su De solicitanda infidelium
conversione (a cargo de E. Martin Ortiz).

33 Edici6én en: E. MARTIN ORTIZ, en "Communio”, 5 (Sevilla 1972) 413-
461. La edicion va precedida de un amplio estudio preliminar (pp. 23-186 y
257-411).
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las muestras de respeto y veneracion hacia la autoridad civil
legitima, desbaratan cualquier intento de imputar a los frailes
pretensiones politicas de caracter temporal (por ejemplo, y como se
ha dicho por parte de algunos historiadores, desmienten que los
mendicantes hayan pretendido fundar en Mesoamérica una
repiblica teocratica, al margen de Roma y de la corona espafiola).

En la primera plética, después de la autopresentacion, los
misioneros exponen primeramente dos temas: la mision vicarial del
Romano Pontifice y la naturaleza de la Sagrada Escritura, poseida y
guardada en depdsito por el papa en la Iglesia. Tal proceder, que
podria haber sido pensado para una controversia antiluterana, es, en
cambio, el esquema elegido para una disputa con los aztecas. Este
método implica una apelacion al sentido religioso de los pueblos
mexicas, y supone cuatro cosas: que Dios puede tener
representantes o vicarios suyos; que Dios puede hablar a los
hombres; que los oraculos divinos se pueden escribir para
conservar de ellos memoria; y que el depositario e intérprete de tales
oraculos es el papa. Esta, pues, en juego una idea de Dios y de la
sociedad de los creyentes que sintoniza perfectamente con las
tradiciones religiosas de los pueblos del altiplano mexicano.

El paso siguiente es declarar quién es el Dios verdadero,

"creador y dador del ser y vida", que "no es engafador, ni

mentiroso, no aborrece, ni desprecia a nadie, ninguna cosa mala
hay en €l [...] es perfectamente bueno, es abismo de todos los

bienes, € sumamente amoroso, piadoso, misericordioso [...] (I,

cap. 4). La insistencia en la bondad divina y, sobre todo, en su
misericordia, contrasta con la crueldad de los dioses del pantedn
azteca. Después se expone el ciclo cristolégico. Y aqui termina la
primera platica. La réplica de los caciques aztecas, de gran belleza,
ofrece un argumento importante, para resistirse a la conversion, que
merece la pena resefar: "No nos parece cosa justa que las
costumbres y ritos que nuestros antepasados nos dejaron, tuvieron
por buenas y guardaron, nosotros con liviandad las desamparemos
y destruyamos" (I, cap. cap. 6). En otros términos: la religion

azteca se habia hecho cultura o quiza mejor: la cultura azteca se

habia expresado religiosamente. El abandono de las creencias de los
antepasados implicaba, pues, el abandono de las costumbres civicas
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y de las formas de vivir tradicionales, y esto resultaba
especialmente costoso para los mexicas; y habria de ser ademas,
como veremos al estudiar los fendmenos de recidivas idolatricas, la
causa principal de los sincretismos religiosos aparecidos ya en la
segunda mitad del siglo XVI.

Los contenidos catequéticos del libro segundo, hoy perdidos,
presentan —segin el sumario de los mismos que se conserva—
una curiosa ordenacion. En primer lugar, la antropologia natural
(inmortalidad del alma y explicacién del libre albedrio), como si
esta obra hubiese sido pensada para la conversion de luteranos;
seguidamente, la eclesiologia (conocimiento de la Iglesia y
obediencia a la Iglesia romana para salvarse). Seguian los siete
articulos pertenecientes a la divinidad y los siete articulos relativos a
la humanidad de Cristo. A continuacién, el Decélogo.
Inmediatamente, los novisimos. Después, y con mucha extension,
los siete sacramentos. Finalmente, se narraba como se resolvieron
algunas cuestiones matrimoniales y dos capitulos dltimos a modo
de colofon.

Otras tres obras importantes para conocer la actitud de Sahagiin
ante las culturas mesoamericanas, son: Historia general de las cosas
de Nueva Espaiia; Adiciones, apéndice a la Postilla y Ejercicio
cotidiano; la Psalmodia Christiana y Breve compendio de los ritos
idoldtricos de Nueva Espana 58. De todas ellas, especial atencion ha

58 Ediciones: Bernardino de SAHAGUN, Historia general de las cosas de Nueva
Espana, introduccion, paleografia y glosario de Alfredo L6pez Austin y Josefina
Garcia Quintana, Alianza Universidad, Madrid 1988, 2 vols. (hay otras
ediciones: de Angel M? Garibay, Porrda, México 1981; y de Juan Carlos
Temprano, Historia 16, Madrid 1990); ID., Psalmodia Christiana, ed. de Arthur
Anderson, University Utah Press, Utah 1993; ID., Adiciones, apéndice a la
Postilla y Ejercicio cotidiano, ed. de Arthur J. O. Anderson, UNAM, México
1993; e ID., Breve compendio de los ritos idoldtricos de Nueva Esparia, auctore
[Bernardino de Sahagin] Pio V dicatum, ed. de Livarius Oliger, en
"Antonianum" 17 (1942) 3-38 y 133-173, con un amplio estudio preliminar,
pp. 3-29. (Es un extracto, fechado en 1570, de los dos primeros libros de la
Historia general, preparado por el propio Sahagiin para informacién del Romano
Pontifice).—Entre los sahaguntistas se distingue ahora entre la "enciclopedia
doctrinal" de fray Bernardino y su obra misional. Esta distincién parece
presuponer, de alguna forma, que la obra misional y la obra etnogréfica tuvieron
finalidades diferentes... Esto es discutible, a nuestro entender, puesto que los
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merecido la Historia general, por ser una fuente inapreciable para el
conocimiento de la vida cotidiana precolombina de los aztecas. Fue
terminada, en su version nahua, en 1569, pero la traduccién al
castellano —es decir, la obra completa como la conocemos hoy—
se calcula que se acabd hacia 157759, Vale la pena reproducir
someramente el indice de la obra. Esté dividida en doce libros: de
los dioses que adoraban los aztecas (I); del calendario, fiestas,
ceremonias y sacrificios (II); del origen de los dioses mexicas (I1I);
de la astrologia y del arte adivinatorio (IV); de los agiieros y
pronésticos de futuro (V); acerca de la retorica, filosofia natural y
teologia de los aztecas (VI); otra vez de la astrologia y filosofia
natural (VII); de los reyes, seiiores y demés formas de gobierno de
los aztecas (VIII); de los mercaderes y de los diferentes oficios
(IX); vicios y virtudes de las gentes indianas, de sus medicinas y
enfermedades, y de sus movimientos migratorios (X); sobre las
plantas y animales de la Nueva Espaa (XI); acerca de la conquista
de la Ciudad de México por los espaiioles (XII). En los prologos,
apéndices e interrumpiendo los capitulos, Sahagin recoge temas
pastorales de indudable interés, dirigi€éndose directamente a los
indios, confutando la idolatria, contando c6mo se daba la primera
formacion a los naturales recién casados, etc. Estos incisos se
parecen mucho a algunos pasajes de los Coloquios.

g) Maturino Gilberti y los problemas de la
inculturacion evangélica

En 1583 salia de la prensas de Pedro Echarte, en México, un
libro de Bernardino de Sahagin, titulado Psalmodia christiana, y
sermonario de los Santos del Afio, en lengua Mexicana, de la cual
nos ha dejado constancia Garcia Icazbalceta, describiendo el dnico

evangelizadores americanos pensaron siempre, segin los principios de la
teologfa escoldstica, sobre todo de inspiracién tomista, que era muy conveniente
que la evangelizacion fuese acompaiada por una educacién civica y humana,
puesto que lo humano es la base y como el fundamento del organismo
sobrenatural, aun siendo ambos 6rdenes distintos.

59 Esta es la opini6n de Alfredo Lépez Austin y Josefina Garcia Quintana, en
la Introduccién a su edici6n critica, citada en la nota 58, supra.
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ejemplar conocido, que se hallaba en su poder®. Fray Bernardino

declara, en su "Prologo al lector", entre otras cosas, lo siguiente:
"Hase trabajado después acé, que son baptizados, de hazer los dexar aquellos
cantares antiguos, con que alababan a sus falsos dioses, y que canten
solamente los loores de Dios, y de sus Sanctos, y esto de dia, y en las
Pasquas, y Domingos, y fiestas de los Sanctos de sus Iglesias. Y a este
propdsito se les han dado cantares de Dios, y de sus Sanctos en muchas
partes, y todavia los cantan: pero en otras partes, y en las més, porfian de
volver a cantar sus cantares antiguos en sus casas o en sus tecpas: (lo qual
pone en harta sospecha en la sinceridad de su Fee Christiana), porque en los
cantares antiguos por la mayor parte se cantan cosas idoldtricas en un estilo

tan obscuro, que no hay quien bien los pueda entender, sino ellos solos"61,

Evidentemente, Sahagin denuncia un fenémeno de recidiva
idolatrica que le preocupa mucho, y describe un notable esfuerzo de
inculturacion evangélica, llevado a cabo por los frailes menores,
para sustituir el folklore religioso precolombino por cantares de
contenido cristiano. Fray Bernardino se queja incluso de que
algunos misioneros fueran credulones, fidndose demasiado pronto
de la verdadera conversion de los mexicas; de modo que, por
descuido de los evangelizadores, los indios volvian a incurrir en la
idolatria®2. Sin embargo, el esfuerzo de Sahagin, tan loable, no

60 Cfr. Joaquin GARCIA ICAZBALCETA, Bibliografia mexicana del siglo
XVI. Catdlogo razonado de libros impresos en México de 1539-1600, FCE,
México 1954, pp. 322-326.

61 Edicién Joaquin Garcia Icazbalceta, p. 323. Sobre los esfuerzos por traducir
el lenguaje técnico cristiano a la lengua nahua, cfr. Ana de ZABALLA, E! uso
del néhuatl como medio de inculturacioén en la obra misional de Sahagiin, en
VV.AA.,, Evangelizacion y teologia en América (siglo XVI), cit. en nota 2, II,
pp. 1521-1540.

62 "Hizose también a los principios una diligencia en algunos pueblos desta
Nueva Espafia donde residen los religiosos, como fue en Cholula y en
Huexotzingo, etcétera, que los que se casaban los poblaban por sf junto a los
monasterios, y alli moraban, y los predicaban el cristianismo y el modo de la
cohabitacién matrimonial. Y era muy buen medio éste para sacarlos de la
infeccion de la idolatria y otras malas costumbres que se les podfan apegar de la
conversacion de sus padres. Pero dur6 poco, porque ellos hicieron entender a los
més de los religiosos que toda la idolatria con todas sus ceremonias y ritus,
estaba ya olvidada y abominada que no habia para qué tener este recatamiento,
pues que todos eran baptizados y siervos del verdadero Dios. Y esto fue
falsisimo, como después acé lo hemos visto claro, que ni aiin agora cesa de
haber muchas heces de idolatria y de borracheria, y de muchas malas
costumbres; lo cual se hubiera mucho remediado si aquel negocio fuera adelante
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contd siempre con la comprension y el aplauso de las autoridades
religiosas y civiles de la Nueva Espafia, como lo prueba el hecho de
que la Psalmodia sahaguntiana fuese denunciada a la Inquisicion
mexicana y retirada. En este mismo contexto de lucha contra las
recidivas idolatricas debe inscribirse el esfuerzo de otro minorita,
fray Maturino Gilberti®3, autor de un Didlogo de Doctrina
Xpistiana en lengua michoacana, publicado en México, en las
prensas de Juan Pablos, en 1559. Este libro fue victima también de
la incomprension de las autoridades eclesiasticas, siendo retirado
durante treinta afios por la Inquisicion mexicana, hasta que el
Consejo de Indias, después de un largo proceso, autorizé su
distribucion. El proceso, que se conserva integro en el Archivo
General de la Nacion, de México, ramo Inquisicion, ha sido
publicado por Francisco Fernindez Castillo®.

Es indiscutible que en el proceso incidieron las discordias entre
el clero secular y el clero regular, como expresamente reconoce el
Santo Oficio mexicano en carta al Consejo General de la Inquisicion
en Sevilla, de fecha 1576. Pero, aparte de "las envidias de los
clérigos de Michoacéan", el fondo del proceso apunta a la dificultad
de la inculturacion. En otros términos: en la retirada del catecismo
de Gilberti jugd un papel destacado la traduccidn de los términos
técnicos cristianos a la lengua tarasca. Fueron siete las
proposiciones discutidas, para lo cual se apel6 a buenos cono-
cedores de la lengua michoacana® y a los te6logos novohispanos

como se comenzd, y como fue en pocas partes fuera en todas, y perseverara
hasta agora" (Bernardino d¢ SAHAGUN, Historia General de las cosas de Nueva
Esparnia, libro X, cap. 27, ed. Lopez Austin, I, pp. 630-631).

63 Naci6 en Toulouse en 1498. De origen italiano. Estudi6 en la Universidad de
su ciudad natal, de la que fue profesor. Tomé €l hébito franciscano en la
provincia de Aquitania. Embarc6é para Nueva Espana hacia 1531. Estudi6
teologia en la Universidad de México. Se incorporé a la provincia del Santo
Evangelio, para pasar posteriormente a la de Michoacan. Fue gran conocedor de
la lengua tarasca o michoacana. Falleci6 en Zintzuntza en 1585. Cfr. Manuel
CASTRO, Lenguas indigenas transmitidas por los franciscanos del siglo XVI,
cit. en nota 30, supra.

64 Cfr. Francisco FERNANDEZ CASTILLO (ed.), Libros y libreros en el
siglo XVI, AGN-FCE, México 21982, 4-37, 454-455 y 545-550.

65 Fue llamado a dictaminar el te6logo agustino Alonso de la Vera Cruz, buen
conocedor de ese habla. Cfr. Cristina de SALAS MURILLO, El dictamen de
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mas importantes del momento, como fray Bartolomé de Ledesma.
Pero, ademas, parece que fueron consideradas ciertas expresiones
vertidas por Maturino Gilberti en sus conversaciones con los indios
michoacanos, de cierto sabor escatolégico y polémicas con otras
Ordenes religiosas, que al final no fueron tomadas en consideracion
por la Inquisicion.

Las siete proposiciones, calificadas por el Santo Oficio
mexicano, en 1576, son las siguientes:

12, "La primera cosa divina en la Santisima Trinidad que es Dios Padre..."
(Calificada de expresi6én técnicamente incorrecta, pero sin mala intencién).

28, "Los pecadores hacen también buenas obras, pero sus buenas obras son
solamente de por fuera, porque en el interior estdn muy tenebrosas; y sus
buenas obras son asi como un cofre 0 caxa pequeiia que por de fuera o por
detrés se pinta para que esto s6lo sea vea y por dentro esté siempre sucia”.
(Calificada de proposicién mal formulada, aunque se pueda entender
correctamente).

3® "Lo que hemos de creer para que seamos salvos o libres, es que creamos
que Dios nos quiere dar salud o sanar al cuerpo y al alma, y que con facilidad
nos lo daré directamente, si firmemente creemos". (Calificada de "mala
calidad").

42, "No se adora imagen alguna aunque sea €l Crucifixo, ni tampoco de
Santa Maria, pero solamente por esto se figura o se pinta el Crucifixo o
Santa Maria o los santos, porque solamente se¢ traiga a la memoria la gran
misericordia de Dios, por la cual nos quiso redimir con la muerte de su
Hijo". (Calificada de escandalosa y que sabe a error).

5% "No nos queriendo nosotros perdonar, nos torna Dios a quitarnos el
perdén que nos habia dado por nuestros pecados”. (Calificada de oscura y
confusa, aunque no de mala calidad).

6* "Queriendo morir la criatura baptizada y no habiendo quien la baptice ni
la sepa baptizar, entonces sus padres alzarén su corazén al cielo, llamando a
Dios y ofreciéndole la criatura para que se salve o libre su 4nima en la fe de
la Iglesia". (Calificada en si misma de errénea, aunque la declaracién que
hizo de ella Maturino les pareci6 satisfactoria).

7¢. Hablando de las Personas de la Santisima Trinidad, dice: "que por eso no
te cansards o no desmayes de vivir solamente en la Santa Fe Cat6lica". ("No
tiene mala calidad").

En cuanto a su declaracion de tenor escatologico, varios indios

Alonso de la Vera Cruz a la obra catequética de Maturino Gilberti. Estudio
preliminar y edicion, en VV.AA., Evangelizacion y teologia en América (siglo
XVI), cit. en nota 2, II, pp. 1507-1515. Este dictamen se conserva en BNP,
Fonds espagnols.
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tarascos testimoniaron que le oyeron predicar, en cierta ocasion: "y
hago os saber otra cosa, que en Castilla se pierden y destruyen
todas las gentes y el mundo se quiere acabar, y se acabara antes de
un afio cumplido, y de alld vendradn unos padres a predicaros y
pervertiros en otra fe de la que tenéis, sino fuésemos nosotros los
frailes de todas tres 6rdenes [Santo Domingo, San Francisco y San
Agustin], porque nosotros seremos solos los que estaremos
constantes, que no os perviertan y algunos de los que creen en
Dios". El tribunal del Santo Oficio pasé por alto estas fantasias
escatolégicas, adivinando un tenor claramente polémico con las
nuevas Ordenes que fueron autorizadas posteriormente a misionar
en Indias, muy especialmente los jesuitas. En otros términos:
comprendi6 el tribunal que con esas fantasias acerca del futuro se
queria prevenir a los fieles contra la "intromision" de nuevas
Ordenes en la evangelizacion de Nueva Espafia.

La proposicion que implicaba la inculturacion es la primera. Asi
lo plante6 Alonso de la Vera Cruz, cuando fue llamado a dictaminar
sobre las siete proposiciones, en 1560. El problema deriva de que
en michoacano la palabra ma, en acusativo, significa tanto unum y
unam, como primum y primam. Por otra parte, en michoacano, se
emplea el mismo término tanto para expresar la divinidad (en
abstracto) diosequa, como para indicar un dios concreto. Por
consiguiente, la primera proposicion pretende decir que la primera
Persona de la Santisima Trinidad es Dios Padre, pero también
podria interpretarse, aunque no segin la intencion de Gilberti, que
la primera divinidad es Dios Padre..., estableciendo de esta forma
una cierta gradacion en la Trinidad, a modo de las antiguas
formulaciones gnosticas. Otra interpretacion incorrecta de la
expresion maturiana seria entender que en la Trinidad hay tres
"cosas", puesto que el neutro castellano "lo uno" suele expresarse
en el habla corriente como "una cosa", tema que ya se habia
planteado en la Edad Media, y que fue debidamente corregido por el
decreto Damnamus ergo del Lateranse IV, en 1215.

Por lo demas, las siguientes proposiciones pueden también
interpretarse con sentido ortodoxo. Por una parte, una prudente
inconoclastia, para alejar el peligro de recaer en la idolatria
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(proposicién 4%). Las demds proposiciones hacen hincapié en
cuestiones polémicas con el luteranismo.

h) La Junta Magna de 1568

Entre la culminacién de la obra sahaguntiana, hacia 1569, y la
publicacién del manual de Juan Focher, en 1574, del que
hablaremos seguidamente, tuvieron lugar importantes
acontecimientos, de los que merece la pena dar noticia. Habia
terminado el Concilio de Trento (1545-1563), cuyos decretos
fueron acogidos por Felipe II como ley de la corona espaiola. Ello
implicaba al rey, patrono de la Iglesia americana, en la ardua tarea
de aplicar las disposiciones tridentinas en América, ordenando la
convocatoria de concilios provinciales, cuya teologia seré estudiada
en el siguiente capitulo. Pero, ademés, exigia algunos cambios en la
actitud evangelizadora de la corona espaiola. Por ello, y no sélo
para estudiar esas modificaciones de cardcter religioso, sino
también las de orden politico, Felipe II habia convocado en Madrid
la Junta Magna de 156899, pilotada por don Diego de Espinosa,
obispo de Sigiienza y presidente del Consejo de Castilla. Y de esta
Junta saldrian las instrucciones para la ordenacién de la vida
eclesiastica americana, que serian entregadas a los dos nuevos e
influyentes virreyes: don Martin Enriquez, para Nueva Espafia, y
Francisco de Toledo, para el Peru.

Como primera medida, la Junta se opuso al proyecto de la Santa
Sede, de nombrar un nuncio para América: la Santa Sede deseaba,
en efecto, una mayor intervencion pontificia en la evangelizacion
americana. Por ello erigi6, también entonces, una Congregacion
permanente para los negocios de la conversion de los infieles,
preludio de la posterior Congregacion de Propaganda Fidei. Madrid
propuso, en cambio, la creacién de un patriarcado de Indias: el
patriarca seria el legado nato para todas aquellas provincias, con la
autoridad que le compitiese segin derecho. Este patriarca estaria

66 Seguimos: Primitivo TINEO, Los concilios limenses en la evangelizacion
latinoamericana, EUNSA, Pamplona 1990, pp. 211ss. '
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sometido al Romano Pontifice, lo eligiria el papa a presentacion real
y residiria en la corte madrilefia. En sus manos estaria concentrada
toda la jurisdiccion delegada para Indias (correspondencia con las
didcesis, presentacién de mitras y beneficios, movimiento de
misioneros, etc.), asistido por los cuatro comisarios generales de
las grandes Ordenes misioneras. Tampoco el patriarcado prospero,
por la l6gica oposicién de la Santa Sede, ya que habria sido como
una "congregacidn nacional para misiones", sustraida a la autoridad
romana. Asi, pues, ni patriarcado ni nuncio para las Indias; y las
cosas quedaron, en este tema, como estaban.

La Junta también aconsej6 "reducir" a los indios a poblados,
para que viviesen "politicamente"; aconsej6 un trato més paternal y
bondadoso con los indigenas; manifesté su desagrado por la
intromision de los misioneros en cuestiones politicas, so pretexto
de proteger a los naturales; se preocupd por las fricciones entre los
religiosos, por una parte, y los obispos y el clero secular, por otra;
recomendd cercenar, siguiendo las indicaciones de Trento, los
privilegios de las Ordenes en los temas de jurisdiccion; se
pronuncio en favor de la generalizacion del diezmo, también para
los indios, venciendo en esto la resistencia de los religiosos; presto
atencion a la seleccién de los misioneros; etc.

i) El "Itinerario" de Juan Focher

Como ya se anuncié més arriba, en 1574 se publicaba, en
Sevilla, el Itinerarium catholicum del franciscano Juan Focher6’

67 Era francés, pero se desconoce el lugar y fecha de nacimiento. Lieg6 a Nueva
Espaiia, al poco tiempo de ser descubierta, desde la region de Aquitania. Era
doctor en Leyes por la Universidad de Paris, antes de tomar hébito; después
estudi6 Teologia y Derecho Can6nico. Aunque pudo desempeiiar algunas tareas
misioneras, parece que su principal actividad en Nueva Espafa fue la de ser
consejero en cuestiones legislativas y teoldgicas de religiosos de todas las
Ordenes, de los oidores y letrados de la ciudad de México, de las juntas de
prelados y de los gobernantes. Aprendié la lengua mexicana y la ejercié
confesando y predicando, aunque su principal ocupacién fue el estudio de las
letras y ciencias que habifa aprendido en su juventud. Escribié muchas obras.
Enseii6 en el Colegio de Tlaltelolco. La tnica obra que se posee de este autor es

TITT

T



90 ) CAPITULO SEGUNDO

dispuesto para la imprenta por fray Diego Valadés%8. Esta obra, que
es un manual para los misioneros, constituye un punto de obligada
referencia para comprender el espiritu con que los franciscanos se
allegaban a los naturales. Dividido en tres partes, €l libro establece,
en la primera de ellas, los tres principios fundamentales de toda
sana misionologia: primero, que Dios llama a todos los hombres a
la salvacion (es el tema de la voluntad salvifica universal de Dios);
que es exigible como una segunda llamada o vocaci6n para ser
enviado a Indias a misionar; y que tal segunda vocacion tiene una
manifestacion en el fuero externo, cuando el fraile es elegido por la
autoridad competente para pasar a América (es el tema de la
idoneidad o seleccion de los misioneros).

Trata también acerca del bautismo de los infieles adultos,
considerando que es ilicito coaccionarlos fisicamente a recibirlo,
aunque admite la licitud de coacciones morales. Respecto a la licitud
de bautizar a los nifios inficles contra la voluntad de sus padres,
Focher establece una serie de supuestos, siguiendo las tesis de
Duns Escoto, pero con una cierta independencia. Establece, como
punto de partida, la tesis de Duns: "los nifios infieles pueden ser
bautizados contra la voluntad de los padres" (I, cap. 7).
Seguidamente recuerda las condiciones para la validez del bautismo:
basta el agua, la forma, la intencion del ministro y la fe de la
Iglesia. Aprovecha la ocasiOn para tratar con cierta amplitud la
cuestion del padrino, la oportunidad de prescindir de él en
determinados casos y el tema del parentesco espiritual como
impedimento del matrimonio, mostrdndose en esto partidario de
simplificar las ceremonias rituales del bautismo en casos extremos,
como era la préctica usual entre los frailes menores. Presenta una
serie de casos, con las consideraciones que eran usuales en el
quinientos: por ejemplo, €l supuesio de un principe cristiano que
tiene subditos paganos que no permiten que sus hijos sean
bautizados, etc. Recuerda Focher que "antes del uso de razon los
nifios son propiedad de sus padres y que estin bajo su tutela" (I,

el Itinerarium Catholicum proficiscentium ad infideles convertendos.

68 Edicién: Antonio EGUILUZ (ed.), Juan Focher. Itinerario del misionero en
América, Madrid 1960, texto bilingiie latin-castellano, con introducci6én y
notas.
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cap. 7, segunda verdad), apartandose en este tema de la doctrina
escotista, aunque después matiza ligeramente el aserto. Considera
los casos en que unos padres paganos podrian enojarse de que su
hijo hubiese sido bautizado sin su autorizacion, llegando incluso a
sacrificar idolatricamente al propio nifio, etc. Finalmente, y después
de muchas vacilaciones, termina: "esta opinién de bautizar unas
veces a los nifios de los paganos y otras no, entendida como la
acabamos de exponer, parece ciertamente piadosa y fundada en
verdad; favorece, en efecto, al culto divino de la Iglesia y al
préjimo, es decir, a los mismo nifios, no cediendo, por otra parte,
como queda probado, en perjuicio de nadie. Ademas, en cuanto es
posible, concuerda algin tanto las varias opiniones de los
Doctores" (I, cap. 7, sexta verdad). '

La segunda parte del Itinerarium se abre con una pormenorizada
relacion de como debia ser la instruccion del indio que se acercaba
al bautismo. Era preciso explicarle el Credo en su propia lengua,
insistiendo en que Dios existe y es creador de todo; en que se ha
encarnado; y en que nos daré la vida eterna si somos servidores
suyos. Después debia seguir una pormenorizada instruccion sobre
los siete pecados capitales, para continuar con el Decilogo.
Finalmente debia exhortarsele a que perseverase algiin tiempo en la
practica de la moral cristiana, deseando el bautismo y haciéndose,
de algiin modo, digno de recibirlo. La tercera parte del Itinerarium
analiza el caso de los indios que, de hecho, estaban ya sometidos a
un principe cristiano, y como se les debia misionar. Es aqui donde
Focher ofrece su conocida justificacion de la guerra contra los
chichimecas.

Respecto a la cuestion de los justos titulos, la opinion de Focher
fue favorable a la tesis de la delegacion pontificia. Los monarcas
espafoles (los Reyes Catolicos, Carlos V y Felipe II) estaban
autorizados por los papas para gobernar las Indias. De igual modo
los religiosos misioneros, pues desempefiaban su cargo por
autoridad del papa y, por lo mismo, no debian ser consideradas
personas particulares, sino publicas (I, cap. 8, quarta veritas).
Observamos ya en Focher un ligero desplazamiento de la tesis de la
concesion pontifica hacia la tesis regiovicarial, que habria de
triunfar en el siglo XVII y, sobre todo, en el XVIIIL.
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Puede decirse, a modo de recapitulacion, que el Itinerario
expresa, en su mayor parte, la teologia profética franciscana
pretridentina, aun cuando su autor haya fallecido en 1572 y haya
traido a colacién los privilegios postridentinos concedidos por San
Pio V a los indios americanos. Su estilo, en efecto, y su forma de
argumentar y de presentar los temas recuerdan todavia el aire de los
primeros franciscanos, quizi porque esta obra fue redactada a lo
largo muchos afios: comenzada poco después de 1540, no pudo ni
siquiera ser acabada por su autor... Se ha dicho, incluso, que
Focher pudo haber empleado, como base de su Itinerario, algunos
materiales preparados por otros franciscanos, quiza los famosos
"Memoriales" atribuidos a Motolinia. De ser cierta esta hipdtesis,
los origenes del Itinerarium se retrotracrian a los primeros
momentos de la evangelizacion franciscana en México.

Por otra parte, su contraste con algunas tesis lascasianas es
evidente, pues Focher expresa una teologia ecléctica, en la que
algunos elementos tomados del méas puro tomismo, relativos a los
derechos humanos, se entrecruzan con otros derivados del
escotismo y de algunos nominalistas tardios, quizd menos
respetuosos, €stos ultimos, con las libertades fundamentales de la
persona, al menos entendidas €stas segun los pardmetros modernos
postrevolucionarios.

J) Recapitulacion de la primera evangelizacién
novohispana

En resumen: las obras que hemos analizado en este primera etapa
de la evangelizacion novohispana son expresivas de que los temas
mas originales que la produccion teoldgica se planted, en
continuidad con la antillana, son los relacionados con la
evangelizacion de los indios. En tales obras se perfilan dos
corrientes. Una, que plantea los temas més especulativamente, por
ejemplo, en torno al derecho a la evangelizacion, extremando la
evangelizacion pacifica y exigiendo una mayor preparacion
prebautismal. La otra, quizd mas practica y pastoral, se acerca con

“mucho amor al conocimiento de las culturas indigenas, recoge las
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tradiciones precolombinas creando la ciencia etnogréfica americana,
despliega nuevos métodos y procedimientos didacticos, y facilita el
acceso al bautismo en aras de una preparacion posterior.

Sin embargo, en cuanto a los temas doctrinales de fondo, se
percibe una continuidad entre los te6logos de una linea y otra.
Partiendo del Dios creador, en que todos insisten, se llega a la
predicacion de la Redencion y con ello a la imagen de un Dios
misericordioso, desconocida y de radical novedad para el indigena.
Junto a esto, todos insisten en que la predicacion ha de ir
acompafnada de las virtudes y exigencias cristianas. A la
importancia del bautismo se sumé muy pronto la insistencia en la
practica de la confesion sacramental.

También hay continuidad en todos estos autores en el tema de la
inculturacion. Todos comparten la conviccion de que se deben
aceptar y respetar los elementos de la cultura indigena compatibles
con la fe cristiana. Esta tendencia choc6 con el proyecto colonial de
la corona, que va a configurar el mundo americano especialmente a
partir de los afios 1568 y 1570. De todas formas, conviene insistir
en que la corona se hizo eco, al tomar determinadas decisiones, de
la decepcidn que se advierte ya entre algunos evangelizadores, en
los afos sesenta, cuando se descubren los primeros fendmenos de
sincretismo religioso y de recidivas idolatricas.

4. Teologia profética postridentina de Nueva Espaiia

El Concilio de Trento fue proclamado en México, en 1565. Sin
embargo, las disposiciones tridentinas no se aplicaron
verdaderamente a la Nueva Espaiia hasta el III Concilio de México,
celebrado en 1585.

a) Juan de la Anunciaciéon

Representante caracteristico del nuevo clima teolégico que poco
a poco habria de imponer el Concilio de Trento, no s6lo en Europa,

TITT

RiEH




94 CAPITULO SEGUNDO

sino también en América, es la obra catequética de fray Juan de la
Anunciacion®? religioso agustino, muy ligado al gran tedlogo
Alonso de la Vera Cruz, de quien trataremos ampliamente mas
adelante. Fray Juan public6 dos catecismos y dos sermonarios: una
Doctrina cristiana muy cumplida, con su correspondiente
sermonario, en 1575; y un Catecismo en lengua mexicana y
espaiiola breve y muy compendioso, también con su
correspondiente sermonario, en 157770, Para que se vea la
influencia de Trento, podemos destacar que la exposicion del
Simbolo se hace segun doce articulos, cuando lo habitual en
América habia sido la division en catorce; la explicacién del Credo
va precedida de una larga consideracion sobre lo que supone
"creer"; expresamente se ensefia la existencia del purgatorio; al
explicar el quinto articulo de la fe, se habla del limbo de los nifos,
que se distingue del limbo de los justos o seno de Abrahan, lo cual
implica una gratologia bien determinada; al desarrollar el articulo
noveno, sobre la Iglesia catodlica, se extiende en consideraciones
sobre el Romano Pontifice, las bulas pontificias, la doctrina de las
indulgencias, etc. Sin embargo, y contra lo establecido por Trento,
después del Simbolo viene el Decdlogo, donde no se lee ninguna
referencia explicita a los naturales. Finalmente, aparece la relacion
de los siete sacramentos, con una cita del Tridentino, al hablar del
matrimonio, y una notable preocupacion por la legitimidad de los
matrimonios de los indios que pedian ser bautizados.

Asi, pues, podemos afirmar que fray Juan de la Anunciacién
sintetiza el deseo de aplicar Trento en América y representa, por
tanto, una exposiciéon de la fe que tiene a la vista los errores

69 Naci6 entre 1514-1516 en Ia provincia de Granada (Espaifia). Se desconoce la
fecha en que pasé a Nueva Espafia. Ingres6 en la Orden de San Agustin en edad
madura y profes6 en 1556. Fue ordenado sacerdote y desempefi cargos de
responsabilidad en la Orden: Prior, Rector, Definidor y Visitador. Fue perfecto
conocedor de la lengua mexicana y abnegado misionero. Escribi6 cuatro obras:
Doctrina cristiana muy cumplida, dos Sermonarios y €l Catecismo breve.
Falleci6 en el convento de San Agustin de México, en 1594,

70 Edici6n: Juan Guillermo DURAN (ed.), Monumenta Catechetica
Hispanoamericana, cit. en nota 24, I, pp. 633-663 (s6lo el catecismo, sin el
sermonario).
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luteranos’l. Ademis, y por su serenidad expositiva, parece
dirigirse a una cristiandad bien asentada, con pocos problemas de
yuxtaposicion religiosa; lo cual es sorprendente, si tenemos en
cuenta la alarma de algunos franciscanos, precisamente por esas
mismas fechas, ante repetidos fendmenos de sincretismo religioso;
y las discusiones que tendrian lugar sobre este problema durante las
sesiones del Il Mexicano, apenas una década mds tarde.

b) El eclecticismo de Diego Valadés

Otra figura importante de este periodo fue el franciscano Diego
Valadés72. Criollo mexicano y uno de los grandes te6logos
novohispanos de primera hora, sac6 a la luz, como hemos dicho, el
Itinerarium de Focher, y public6 en Perusa, en 1579, una excelente
obra titulada Rhetorica christiana 73. Esta obra, aunque es un

71 Es dificil determinar si la impronta antiluterana le viene a este catecismo de
Europa, empefiada ésta en la gran batalla religiosa, que duraria todavia setenta
afios; o en el panico que habia estallado en Espafia, después de descubrirse los
primeros brotes luteranos en Valladolid y en otras ciudades castellanas; o en el
hecho de que en América el luteranismo fuese ya por esas fechas percibido como
un peligro real para la evangelizaci6n catélica del continente. de hecho fueron
muy pocos los penitenciados por luteranos por parte de la Inquisicién limense.
Cfr. este tema: Paulino CASTANEDA y Pilar HERNANDEZ, La Inquisicion
de Lima, 1. 1570-1635, Deimos, Madrid 1989, pp. 456-457.

72 Naci6 en 1533, aunque no se sabe con certeza si en Espafia o México.
Estudi6 en la escuela de Pedro de Gante e ingresé entre 1548-1550 en la Orden
Franciscana. Entre 1550 y 1556 llevé a cabo sus estudios filos6fico-teolégicos
y recibié-la ordenacién sacerdotal. Durante algunos afios realiz6 su tarea
misionera entre los chichimecas en la regién de Zacatecas y Durango. Colabor6
con Pedro de Gante en la Escuela de San José de los Naturales, donde ensefié
dibujo a los alumnos. Hacia 1571 se trasladé a Europa, donde muri6 aunque no
se tiene seguridad de la fecha exacta (en todo caso, después de 1583). Escribié
varias obras, las més conocidas son la Retdrica cristiana, publicada en Perusa,
en 1579, y la edici6n del Itinerarium catholicum de Juan Focher, en 1574. Vid.
Isaac VAZQUEZ JANEIRO, Fray Diego Valadés. Nueva aproximacioén a su
biografia, en Paulino CASTANEDA (ed.), Los franciscanos en el Nuevo
Mundo (siglo xvi), cit. en nota 21, pp. 843-871.

73 Edicién: Diego VALADES, Retdrica cristiana, introduccién de E. J.

"Palomera, advertencia de A. Castro Pallares, preambulo de T. Herrera Zapién,

ed. bilingiie latin-castellano, FCE, México 1989.
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manual de retorica, tiene también valor para la historia de la
evangelizacion y de la teologia americanas.

Segiin Valadés, el uso de la memoria constituye una pieza
fundamental en la catequesis cristiana. Para fomentar su desarrollo
se basé en la experiencia de los antiguos, expresada en los artes
memoriae’®. El ars memoriae valadesiano, que ocupa seis capitulos
de la Rhetorica, esta copiado casi integramente del ars memoriae de
Juan Romberch, que data de 1533, aunque quizd a través de
Ludovico Dolce. En todo caso, se sitia en la tradicién escolar del
arte de la memoria, que venia rodando desde la antigiiedad clésica,
a través de todo el medievo. La memoria natural —dice— es una
facultad que hay que cultivar, por ser el "tesoro de la ciencia".
Especial interés mostro, por tanto, en ofrecer reglas mnemotécnicas
para retener toda la Sagrada Escritura, el contenido esencial de los
cuatro libros de las Sentencias de Pedro Lombardo y para recordar
largos sermones. Interesa recalcar que Valadés estimaba mucho las
Sentencias, hasta el extremo de considerarlas como texto
fundamental para el estudio de la Sagrada Teologia. En esto se
situaba en la mas venerable tradicion escolastica, demostrando, al
mismo tiempo, no haberse sumado todavia a la revolucién
salmantina, que postulaba la sustitucién de las Sentencias por la
Summa theologiae tomasiana. '

- Fray Diego dedica un abundante nimero de paginas al estudio de
la Sagrada Escritura, que considera como la fuente fundamental de
inspiracién y la autoridad principal para todo predicador. Y
pretende que el lector, ya sea predicador o catélico culto, llegue a
tener un conocimiento sistematico, practico y ain mnemotécnico,
como ya hemos dicho, de los Libros Sagrados.

En primer lugar, se plantea la cuestion de la inspiracién biblica
adhiriéndose a la tesis del "dictado", que entonces prevalecia en la

74 Cfr, sobre este tema el epigrafe "La memoria en el proceso educativo”, en
Carmen J. ALEJOS-GRAU, Diego Valadés educador de Nueva Espana. Ideas
pedagdgicas de la Rhetorica Christiana (1579), Eunate, Pamplona 1994, pp.
125-157. Véase también Lino GOMEZ CANEDO, La educacién de los
marginados durante la época colonial, Porriia, México 1982.
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mayoria de las escuelas teoldgicas e incluso habia pasado a los
decretos tridentinos”:
"El Espiritu Santo, mientras dictaba la Sagrada Escritura, tuvo una singular
consideraci6n de toda edad y condicién de los hombres, y, dictando lo que es
necesario para la salvacion, de tal manera fueron escritas todas las cosas, que
cualquiera puede sacar de su lectura tanto fruto y utilidad cuanto quiera el
lector diligente e industrioso"76.

La conclusién inmediata de la anterior tesis era el caracter
absoluto de la autoria divina, sin espacio para la hipdtesis de dos
autores: uno principal y otro instrumental o secundario. Por otra
parte, su alusién al "lector diligente e industrioso" revelaba la
primacia concedida por fray Diego a los estudios escrituristicos, sin
restricciones de ningiin tipo, es decir, recomendando los estudios
biblicos a todo tipo de fieles. Su posicién pudo resultar un tanto
sospechosa en aquellos afios inmediatos a la conclusion del
Concilio tridentino, en plena polémica antiprotestante, cuando habia
quedado reservada la lectura directa del texto sagrado a s6lo los
suficientemente formados. Segiin una antigua constitucion de
Inocencio III, de 1199, renovada por Pio IV, en 1564, las
versiones en lenguas verniculas estaban prohibidas. Conviene
recordar también que Valadés fue taxativo en cuanto a la

75 La tesis del dictado divino tenfa una larga tradici6n patristica y fue
popularizada entre los te6logos espaiioles por Domingo Béiiez, coincidiendo con
la publicacién de la Rhetorica valadesiana. Las tesis de Bafiez marginaron las
posiciones de Melchor Cano, que habia abierto una linea de andlisis que habria
sido més fecunda, al fijarse no tanto en como influfa Dios en el hagi6grafo,
cuanto en la aportacion del mismo hagiégrafo en la redaccion de la Biblia.
Bifiez, reaccionando contra las propuestas de Cano, se inclin6 francamente hacia
un influjo divino que llegaria incluso a la seleccién de los vocablos de la
Sagrada Escritura. En Béfiez, con todo, el dictado es todavia una accion divina
muy discreta. Es la sugerencia interior de los t€rminos en que se ha de expresar
la Palabra de Dios. Sus epigonos endurecerian tal concepto, llegando a hablar de
dictado verbal. Los protestantes ortodoxos incluso hablaron de dictado
mecénico. De esta forma, y durante muchos aiios, hubo una aceptacién masiva
de la tesis_del dictado. Cfr. sobre este tema: Antonio M. ARTOLA, José
Manuel SANCHEZ CARO, Biblia y Palabra de Dios, Ed. Verbo Divino,
Estella 1992, pp. 206-208. En cualquier caso, el propio Concilio de Trento,
sesién IV, empled el término "dictar" dos veces para referirse a la intervencion
del Espiritu en el hagi6grafo: "[vertitatem et disciplinam] ab ipsis Apostolis
Spiritu Sancto dictante" y "[traditiones] a Spiritu Sancto dictatas" (DS 1501).

76 Retérica Cristiana, 1, cap. X1, ed. bilingiie cit. en nota 73, p. 113.
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autenticidad de la Vulgata latina, siguiendo en esto a Trento.
Curiosamente, consideré que la Vulgata era pura y llanamente la
traduccion de la version de los LXX.

Volviendo a la autoria divina de la Biblia, Valadés deduce sus
principales propiedades: "solo a esta Escritura le corresponde ser
pura, esto es, publicada sin mezcla alguna de falsedad; después
estable, porque la palabra de Dios es verdadera; integra, esto es,
que manifieste todo lo necesario para la salvacion, o por si misma
mediante un lenguaje llano, o por medio de la sana interpretacion de
la Iglesia catdlica"77. ’

En el tema de la significacion de la Biblia, Valadés no hace otra
cosa que desarrollar ligeramente las tesis tomasianas, expresadas en
la Summa theologiae’8, donde Tomas de Aquino habia distinguido
dos tipos de significacion: la significacion de las palabras y la
significacion de las mismas cosas. Tanto Dios como el hombre
pueden conferir significacion a las palabras. Pero solo Dios puede
dar significacion verdadera a las cosas, por ejemplo, que el cordero
pascual sea tipo de Cristo. Veamos ¢omo lo expresa Valadés:

"En primer lugar debe notarse que el autor de la Sagrada Escritura es Dios, el

cual, teniendo potestad de poner significacion no s6lo a las voces, como lo

pueden los hombres, sino que también puede poner la significacién de otras
cosas a las cosas mismas significadas por medio de las voces, lo cual

ningtn hombre podria realizar, hizo que en la Sagrada Escritura tanto las
voces como también las cosas significadas por medio de las voces mismas

tuvieran un significado"79.

Y respecto a los sentidos, conoce y acepta, con toda la tradicion
catdlica, los sentidos clasicos: un sentido exterior, que €l denomina
también literal, historico, llano y patente; y otro interior, que llama
"mistico" y oculto®0. Las precisiones aportadas por Santo Tomas se

77 Ibidem, I, cap. 1, p. 305.
78 Cfr. I, q. 1, a. 10c.
79 Retorica Cristiana, 111, cap. XI, ed. bilingiie cit. en nota 73, p. 337.

80 bidem, 111, cap. 1, p. 305. "El primer significado de la Sagrada Escritura,
con el cual las voces significan las cosas, pertenece al primer sentido, que se.
llama literal o histérico; y el significado con que las cosas son significadas
significativamente por medio de voces de otras cosas, se llama sentido espiritual
o mistico " (ibidem, 111, cap. XI, ed. bilingiie, p. 337). -
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hallan también desarrolladas, en mayor o menor medida, en la
Rhetorica. El sentido literal —habia ensefiado Aquino— puede ser
de tres tipos: historico o simple relato, etiolgico o por causas, y
analdgico o mostrando la compatibilidad de unos textos biblicos
con otros. El espiritual: también puede ser triple: alegorico o el AT
como figura del nuevo; tropolégico o moral, indicando cémo
debemos comportarnos, a la vista de los ejemplos de Cristo; y
anagogico, si es figura de la eterna gloria. Aparte esta el sentido
parabolico que puede tambié€n considerarse como un sentido literal,
pues todos los términos significan, concluye el Aquinate, algo
propio y algo figurado®l. Todo esto, que habia sido desarrollado
ampliamente por San Agustin y después recogido por Aquino, se
halla también en Valadés, como formando parte de una tradicién
noematica indiscutible..

Ofreci6 también una breve clasificacion de los lugares
_teoldgicos, sin duda influida por Santo Tomds82 y, muy
particularmente, por el De locis de Melchor Cano, que ya se habia
publicado cuando Valadés enviaba a imprenta su Rhetorica. En las
dudas y en las cuestiones eclesidsticas que deben ser definidas,
debe recurrirse primeramente a los escritos de la Biblia, después a
los canones de los ap6stoles y de los concilios, seguidamente a los
decretos y a las decretales de los papas, luego a los Padres y a los
ejemplos de los santos. Y hay que atenerse siempre al canon biblico
establecido por la autoridad de la Iglesia y por la Tradicion83.

Fray Diego conocia muy bien, por lo que hemos extractado hasta
ahora, el pensamiento tomasiano. Sin embargo, eligi6, como
modelo de texto teolgico, las Sentencias de Pedro Lombardo. No
hemos encontrado ningiin argumento que abone su opcién, dejando
en libertad al lector. Asi por ejemplo, en el preimbulo a su cuadro

81 valadés tuvo en sus manos, al distinguir entre la significacién de los
términos y la significacién de las cosas, el instrumental necesario para una
importante construccién semiética, pero no transité ese camino, quiza por no
considerarlo necesario para la finalidad de su libro ni para la formacién de sus
destinatarios.

82 Cfr. Summa theologiae, 1, g 1,a.8,ad 2.
83 Retérica Cristiana, 1, cap. X111, ed. bilingiie cit. en nota 73, p. 125.
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mnemotécnico para aprender las Sentencias, aiade algunas citas de
Tomés de Aquino y de Duns Escoto y de otros, diciendo: "No te
admires de que te fijemos un modelo en Teologia, pues a partir de
él podras también ti preparar un modo de agrupar en otros temas, y
en la ciencia de uno y otro derecho"84; pero no justifica por qué
elige una teologia y no otra. Para elaborar su cuadro sindptico se
vali6 del "doctisimo Arnoldo Vesalense".

En todo caso, €l sigue habitualmente al Maestro de las
Sentencias, pero con cierta libertad. Por ello se aparta del
Lombardo de vez en cuando, o contrapone la opinién del Maestro a
otros autores, o comenta que €l Maestro deja tal cuestion en duda.
Por ejemplo, cuando Pedro Lombardo identifica la Caridad increada
con la caridad creada (es decir, el Espiritu Santo con la virtud de la
caridad); o cuando explica la confirmacion en gracia de los dngeles
y la reprobacion definitiva de los demonios, segiin el respectivo
comportamiento de uno y otros con relacion a los hombres; etc.

Es en la cuarta parte de la Rhetorica, donde se hallan los temas
misionol6gicos mas relevantes. Junto con observaciones etnogra-
ficas curiosas, que demuestran su buen conocimiento de la vida de
los aztecas recién convertidos, encontramos un sermon con un
"ejemplo de una exhortacion a los indios para que abandonaran sus
ritos y costumbres y para que abrazasen nuestra fe catdlica". En
esta platica se repiten los fundamentos misionoldgicos de Sahagiin
acerca de que la mision viene de Dios (decreto salvifico universal) y
de que esté confirmada por €l Sumo Pontifice. A este propésito, es
interesante consignar que Valadés insiste especialmente en la
obediencia al Romano Pontifice.

Conviene resaltar también su exposicion de algunos métodos
que utilizaron los franciscanos para la evangelizacion, en los que
fueron pioneros: por ejemplo, €l uso de grabados representando los
diversos misterios de la fe. En total reproduce més de veinte
grabados, unos dirigidos a europeos para hacerles conocer la forma
de vida de los aztecas y la tarea de los misioneros, y otros dirigidos
a los indigenas para ensefarles los misterios de la creacion, la

84 Ibidem, Declaracién de la distincién de todos los libros del Maestro de las
Sentencias, ed. bilingiie cit. en nota 73, p. 671.
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Redencion, el pecado, el matrimonio, etc. Esta obra se completa
con detalladas explicaciones acerca de las costumbres folkldricas de
los indios, que €l debia conocer bien, puesto que probablemente se
crio entre ellos. Tampoco falta una importante descripcion del
pantedn azteca y de las ceremonias sacrificiales. Conviene recordar
que, cuando fray Diego incluy6 en su obra la explicacion de las
costumbres de los indigenas, no pretendia solamente mostrar unas
técnicas pedagogicas para formar buenos evangelizadores, sino,
sobre todo, exponer con claridad el verdadero sentido de la vida y
de los ritos religiosos de los indios, y la sinceridad de su
conversion al cristianismo, de la que en Europa habia cierta
sospecha acerca de su autenticidad. De todos modos, sorprende un
poco esta defensa a ultranza de la rectitud de los aztecas, cuando
entre muy buenos evangelizadores, como Sahagiin, habia cundido
ya la sospecha —para cuando Valadés se traslad6 a Europa, en
1571, de que, al menos en determinados casos, era innegable el
sincretismo religioso de los mexicas. ;A quién habria que conceder
la razén, siendo tan buenos conocedores los dos de las lenguas
autdctonas y de las costumbres locales precolombinas: a Sahagiin o
a Valadés?

¢) Los memoriales de Juan Ramirez

Tenemos bastantes noticias acerca de la vida y obras de este
dominico espafiol que vivid mas de cincuenta afos en América,
principalmente en Nueva Espafia®, y que representa, a tenor de los

85 Naci6 en La Rioja (Espaiia), ingresando en el convento de dominicano de
Logrofio. Estudi6 en San Esteban. Las primeras noticias suyas en México son
de 1559, en que aparece como subdidcono en el convento de Santo Domingo de
aquella capital. Pasé a Oaxaca, donde fue excelente ministro de los indios
chochos, cuya lengua conocié muy bien. Regres6 a México para ensefiar
teologia a los dominicos durante veinticuatro afios. Recibi6 €l grado de maestro
en teologfa por parte de su Orden en 1585 y fue designado calificador del Santo
Oficio. Embarcé hacia Espafia para resolver algunos asuntos de la Orden y fue
apresado por los corsarios ingleses y trasladado a Londres. Finalmente pudo
pasar a Espafia, donde permaneci6 durante cuatro afios redactando memoriales
para el rey sobre el trato que recibian los indios por parte de los espafioles.
Cuando iba a regresar a México fue designado obispo de Guatemala, en 1600.

Fue a Roma para ganar el jubileo y dcspuéw%mlﬁﬁ?ﬁﬁwm
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dos memoriales que publicé en vida y que se han conservado, un
importante testimonio de la lucha por la justicia que habian
emprendido los hijos de Santo Domingo, siguiendo los pasos de
Pedro de Cérdoba, Antonio Montesinos y Bartolomé de las Casas.

El primer memorial de Ramirez, titulado Advertencias sobre el
servicio personal, constituye un durisimo alegato contra la
actuacién de las autoridades civiles de la Nueva Espaia,
especialmente los virreyes, que no s6lo toleraban, sino que
imponian el régimen de repartimiento de indios, en unas
condiciones que los hacian insoportables para los indios: horarios
excesivos, separacion de los matrimonios, salarios de miseria, mal
acondicionamiento de sus alojamientos o habitaculos, etc. Por ello
los "guatequiles", que era el nombre con que los indios
denominaban el repartimiento, acab6 siendo sin6nimo de llama
"infierno" o , segiin la terminologia de los naturales86, Todo ello
conducia a la despoblacién de los territorios, por muerte de los
indios, por fallecimiento de sus hijos, que se pasaban meses
abandonados de sus padres, y por la caida de la tasa de natalidad de
los naturales. En todo caso, las autoridades incumplian las
disposiciones de los monarcas espafioles Fernando el Catolico y
Carlos V sobre las encomiendas y los repartimientos, y olvidaban
que su potestad sobre los indios americanos s6lo estaba justificada
por razones de la evangelizacion, como claramente se habia
determinado en las bulas alejandrinas. La explotacion a que estaban
sometidos los indios era, por tanto, una clara injusticia. En este
memorial se citan frecuentemente textos de la Sagrada Escritura y la
bula Sublimis Deus de Pablo III, de 1537.

muriendo en Guatemala en 1609. Se han perdido sus obras académicas. En
cambio, se conservan dos memoriales suyos: Advertencias sobre el servicio
personal al cual son forzados y compelidos los indios de la Nueva Esparia por
los visorreyes que en nombre de su magestad la gobiernan (impreso en 1595)) y
Parecer sobre el servicio personal y repartimiento de los indios (también de
1595). Ambos memoriales han sido editados por Lewis HANKE (ed.), Cuerpo
de documentos del siglo XVI sobre los derechos de Espania en las Indias y las
Filipinas, FCE, México 1977, pp. 271-282 y 283-292. Hemos tomado la
biografia de: Mauricio BEUCHOT, Fray Juan Ramirez, O. P., y sus escritos en
contra de la esclavitud de los indios (1595), en VV. AA., Dominicos en
Mesoamérica (500 afios), cit. en nota 39, pp. 163-172.

86 Advertencias, ed. Hanke, cit. en nota 85, p. 273.
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En el segundo memorial, titulado Parecer sobre el servicio
personal, se estructura en cinco fundamentos y tres conclusiones.
La primera conclusién suena casi literalmente a los pareceres
presentados al III Concilio Mexicano de 1585:

"Estos repartimientos de indios para el servicio personal, como se han hecho

hasta aqui y se hacen al presente, son injustos y muy ajenos de toda piedad

cristiana, tienen repugnancia y contrariedad con el suave yugo de Cristo y
con toda la ley evangélica"87,

Se expone la misma doctrina, de forma méis ordenada y
sistematica, que en las Advertencias. La cuestion debatida es la
misma: si los repartimientos son justos. Los cinco fundamentos en
que se apoya la respuesta son: los indios son libres y sui iuris; los
reyes solo tienen imperio sobre los indios para evangelizarlos; los
indios son neofitos en la fe y merecen un trato més bondadoso; los
indios no tienen obligacién de trabajar para quienes no les
favorecen; los indios no tienen mas obligacion de contribuir a los
intereses de la corona que los espaioles y los negros.

A partir de tales fundamentos, Ramirez va a formular tres tesis o
conclusiones: los repartimientos son injustos y ajenos a la piedad
cristiana; los reyes tienen la obligacion de procurar que cesen tales
injusticias; es preciso reparar las injusticias, que son de dos tipos:
contra la justicia conmutativa, por los dafos que los indios han

- recibido, y contra la justicia distributiva, porque se ha hecho
. acepci6n de personas, imponiéndoles cargas que no se imponen a
los demas pobladores de América.

Beuchot, que compara los memoriales de Ramirez a la
Brevisima relacion de la destruccion de las Indias de Las Casas. El
segundo memorial, es decir, el més sistematico, se halla firmado y
aprobado, entre otros dominicos, por el gran te6logo salmantino
Domingo Baiez, catedritico de prima de la Universidad de
Salamanca, y por el cronista Agustin Déavila Padilla, cronista de la
Orden dominicana en México.

87 Parecer sobre le servicio personal, ed. Hanke, cit. en nota 85, p. 288.
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5. Teologia profética postridentina en Nueva Granada
a) Dionisio de Sanctis

En torno al afio 1576 se redactaban, en el arzobispado de Santa
Fe de Bogota, dos hermosos catecismos. Los dos han despertado la
atencion de los expertos, por las muchas novedades en ellos
contenidas. El primero, titulado Breve y muy sumaria instruccion...
para ensefiar los nuevos en la fe, fue patrocinado por el dominico
fray Dionisio de Sanctis88, durante su breve pontificado en
Cartagena de Indias (1575-1577), y enviado para su aprobacion a
Espafia. La muerte de su promotor dejo sin efecto la aprobacion.
Del segundo catecismo, promovido por €l arzobispo Zapata de
Cardenas, hablaremos después.

El catecismo de Cartagena de Indias se reconoce expresamente
tributario del Catecismo de San Pio V. Pero no sélo tiene interés
por este motivo, sino, sobre todo, porque ajusta la secuencia de las
piezas "al orden de natura", como alli se dice. Esto es muy
importante subrayarlo, pues la preocupacion de esta Sumaria
instruccion® era edificar la ensefianza de la fe sobre una naturaleza
humana bien dispuesta, acostumbrada a una vida ordenada y civica,
tanto a nivel individual como social. Quiza sea ésta la razon del
célebre capitulo tercero, donde se habla de la vocacion del hombre:
";Qué sois, hermano? Soy hombre, que naci de mis padres. ;Qué
cosa es hombre? Una creatura que tiene cuerpo que ha de morir, y

88 Naci6 en Palma del Rio (Cérdoba) entre 1500-1507. Entr6 en el convento
dominicano de Santo Domingo del Real (Jerez de la Frontera) en 1523. Hacia
1530 fue ordenado sacerdote. Estudié Teologia en el colegio de San Gregorio de
Valladolid desde 1532 a 1539 y después enseii6 artes y teologia. Desempeiié
diversos cargos en la Orden: Prior (1540-1545) y Provincial (1561-1569). Se
carecen de datos abundantes sobre la promocion, consagracion, partida a las
Indias y muerte de De Sanctis. Felipe II 1o present6 para la sede de Cartagena de
Indias, a principios de 1574, aunque no.parti6 hasta el afio siguiente y,
entretanto recluté seis o siete dominicos. Murié en 1577. Su obra mis conocida
es la Cartilla y Catecismo Cristiano. Se¢ le atribuyen algunas otras.

89 Edici6n: Juan Guillermo DURAN (ed.), Monumenta Catechetica, cit. en
nota 8, I, pp. 569-604.
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alma que no ha de morir por ser creada a imagen de Dios. Pues,
decis que sois hombre que tenéis cuerpo y alma, decidme, ;para
qué fuisteis creado? Para conocer a Dios en este mundo y gozarlo
en el cielo, que es mi iltimo fin, y en él consiste mi
bienaventuranza".

Muchos temas podrian glosarse, a partir de esta estupenda
presentacion de la dignidad humana: por ejemplo, que se llame
"hermanos" a los naturales; que se insista en que han nacido de sus
"padres"; que se defina al hombre por razén de su diferencia
especifica; que se argumente la inmortalidad del alma a partir de ser
"imagen de Dios"... jToda la tradicion teologica puesta en marcha
por la bula Sublimis Deus de Pablo III, en la cual Las Casas, el
obispo Julidn Garcés y Bernardino de Minaya tanto habian influido
con su robusto tomismo, parece ahora tomar cuerpo en esta obra de
otro dominico, consagrado obispo de la mas hermosa de todas las
ciudades caribenas! Es muy posible, incluso, que la Instruccion
pontificia sobre el modo de tratar a los indios de América, dada por
San Pio V en 1566, haya contribuido a la eclosion de esta magnifica
antropologia. Tal novedad misionol6gica pasard, en aifos
posteriores, de la catequesis santeferefa a la catequesis limense, de
modo que constituird una de las notas —y, sin duda, més gloriosas—
de la teologia profética de Sudamérica.

b) Las constituciones cuasi-sinodales de Luis Zapata
de Cérdenas

Pero digamos antes algunas palabras sobre el otro catecismo de
la Archididcesis de Bogota. También en 1576, fray Luis Zapata de
Cirdenas?, franciscano ilustre, promulgaba, formando parte de

90 Naci6 en Llerena (Badajoz) en 1515, novicio en Hornachos (Badajoz) y
miembro de la provincia de San Miguel de Extremadura. Vivi6 en las Indias en
dos momentos. La primera como comisario del Perti, y la segunda -desde 1570
a 1590-, como arzobispo de Santa Fe. Terminado su mandato como comisario
general del Perd, en 1566 fue elegido ministro provincial de San Miguel de
Extremadura. Al final de su ministerio fue promovido en 1569 al obispado de
Cartagena de Indias. Encontrandose en la Corte, le cambiaron esta di6cesis por
la metropolitana de Santa Fe. Fue consagrado obispo en Espaiia en 1570. Su
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unas constituciones cuasi-sinodales, un Catecismo breve®l, que fue
mandado recoger por la Audiencia de Santa Fe, porque circulaba
sin licencia. Su reducida extension le asemejaba més bien a una
cartilla. Sobre su autoria se ha discutido mucho, y se piensa que
pudo ser redactado por el bachiller don Miguel Espejo, intimo
colaborador del arzobispo y sacerdote secular. También se estima
que este catecismo puede haber sido escrito como complemento de
la Sumaria instruccion de Dionisio de Sanctis, que ya hemos
analizado. Sea de ello lo que fuere, también aqui, en el catecismo
cuasi-sinodal de Zapata, estd la luminosa antropologia cristiana:
";Qué eres, hijo? Soy hombre. ;Por qué te llamas hombre? Porque
soy creatura que mis obras rijo por razén. ;Quién te cri6? El
Creador del cielo y de la tierra. jPara qué te cri6? Para que gozase
de El en su gloria" (cap. 25)%2.

En concordancia con esta antropologia, Zapata concede una gran
importancia a la "policia humana o corporal", es decir, a los temas

actuacion episcopal estd marcada por tres hechos importantes: conclusion de la
catedral, celebracion del concilio provincial y creacion del seminario. Hombre
enérgico y prudente, defensor de los derechos de la Iglesia y protector de los
indios, se enfrenté con la Audiencia y con €l mismo clero cuando su servicio lo
exigfa. Muri6é en Santa Fe, en 1590. Es autor de un Cathecismo en que se
contienen reglas y documentos para que los curas de indios les administren los
Sanctos Sacramentos, con advertencias para mejor atraellos al conocimiento de
nuestra sancta fe catholica, fechas y ordenadas en esta Ciudad de Santa Fe, 1576.

91 Edicién: Juan Guillermo DURAN (ed.), Monumenta catechetica
hispanoamericana, cit. en nota 23, II, pp. 241-330. Duran recoge, en su estudio
preliminar a la edicion del catecismo, una selecta bibliograffa, en la que destacan
los importantes trabajos del historiador y académico colombiano, ya fallecido,
Carlos E. Mesa. Cfr. Mario Germdn ROMERO, Los Catecismos y la
catequesis en el Nuevo Reino de Granada y Venezuela desde el descubrimiento
hasta finales del siglo XVIII, en Memoria del Segundo Congreso Venezolano de
Historia Eclesidstica, Caracas 1972, pp. 667-682.

92 Cfr. Josep 1. SARANYANA, Los inicios de la catequesis santaferefia
"(1576). La "pulicia” como primer fundamento de la evangelizacién, en ID.,
Teologia profética americana, EUNSA, Pamplona 1991, pp. 209-226; Hector
MONTANES OLTMANN, La pastoral de la penitencia en San Fe de Bogotd
(1556-1576), en VV.AA., Evangelizacion y teologia en América (siglo XVI),
cit. en nota 2, I, pp. 540-547 Domingo RAMOS-LISSON, Enr torno al mﬂu}o
de las ideas de Domingo Soto en la Evangelizacion de América. El primer
"Catecismo” de Santa Fe de Bogotd, en ibidem, cit. en nota 2, 1I, pp. 1013-
1020.
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urbanisticos y arquitectonicos, a la ornamentacion con motivo de
las fiestas, especialmente de las bodas, a la asistencia médica y a la
construccion de enfermerias, a la atencion de los viejos y de los
nifos, a la construccion de graneros, al vestido de los naturales, a
la limpieza corporal, a la disposicién de los dormitorios; a las
fiestas y juegos de diversion; etc. También se preocupa de describir
los ritos idolatricos de los indios, para que los misioneros o
doctrineros estén sobre aviso. Todo esto se refleja en la primera
parte de la constituciones sinodales, o sea, en los primeros
capitulos. El catecismo ocupa propiamente solo los capitulos 24 y
25, que constituyen la segunda parte. La parte tercera, bastante
extensa y detallada, esta dedicada a la pastoral sacramental, con
muchas indicaciones sobre la adoracion del Santisimo Sacramento y
la administraciéon de los demds sacramentos, a excepcién del
matrimonio, que ha merecido una parte exclusiva, la cuarta, con
bastante casuistica relativa a la celebracion valida y licita del
matrimonio. La parte quinta es un ritual para la administracion del
bautismo. La parte sexta estd constituida por una serie de sermones
acerca de la doctrina cristiana. La parte séptima contiene
disposiciones diversas (sobre los ayunos de los indios, el tiempo de
las confesiones, los enterramientos de los indios infieles, etc.). Al
final hay un apéndice sobre testamentos y sepulturas de cristianos,
seguido por unas clausulas finales. En total, ochenta capitulos.

Una novedad incorporada a estas constituciones santaferefias es
la explicacion del Credo por medio de pequeios sermones, uno
para cada uno de los catorce articulos de la fe (cap. 73). En esto
sigue la tradicion peninsular de San Juan de Avila, Luis de Granada
y de otros, recoge los usos que ya habiamos visto en México, en
1548, y se adelanta al III Concilio Limense. Llaman la atencién,
por la extension que tienen, el sermon dedicado al acto de fe y el
sermoén sobre Dios creador; y no faltan los ejemplos tomados de la
vida cotidiana.

T
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¢) La antropologia hovogradina como puente entre la
especulacion y la pastoral

Como conclusioén podriamos afirmar que la teologia profética
santaferefia se caracterizo por las siguientes tres notas: surgir a la
sombra de las disposiciones tridentinas; insistir en la necesidad de
preparar a los naturales en lo humano, para hacerlos més receptivos
a la evangelizacion, siguiendo en esto el principio aquiniano: "gratia
no tollit naturam, sed perficiat" (Summa theologiae, 1, 1, 8, ad 2); ¢
inaugurar, en el mundo de la catequesis, unos planteamientos de
antropologia sobrenatural, incubados desde afios atras en la mejor
tradicion teologica espafiola, tanto académica como pastoral, pero
no madurados completamente hasta ahora.

Tales planteamientos habian sido desarrollados tedricamente para
dar consistencia al plan de evangelizacién pacifica, preconizado
primero por Las Casas, y después recogido por Julidn Garcés y
presentado por Minaya al papa Pablo III. El De unico vocationis
modo constituye evidentemente el testimonio teolégico mas
completo de esa aplicacion a América de los primeros principios de
la antropologia tomasiana. Es un testimonio tardio, puesto que los
planes pastorales lascasianos habian precedido a su justificacién
teorética. Con todo, y a pesar de que €l proyecto de evangelizacién
pacifica se remonta a los afos treinta, su plena aceptacion pastoral
no se produjo hasta muchos lustros después, cuando se integrd en
el plan misional ideado por los dos grandes concilios provinciales
americanos del dltimo tercio de siglo: el III Limense y el III
Mexicano.

El puente entre los primeros intentos de formulacién sistematica,
que hemos detallado en Nueva Espaifia, y su recogida en las
acciones del III Limense y en sus instrumentos de pastoral, fue
precisamente el virreinato que se halla geograficamente entre ambos
territorios: el Virreinato de Nueva Granada.



HISTORIA DE LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA 109

6. Teologia profética limense

Cuando se habla de la Archididcesis de Lima y de su teologia
profética, suele citarse, como punto de partida, la gran obra
misional ideada por José de Acosta. Antes conviene, sin embargo,
que digamos unas palabras sobre el buen hacer del dominico
Jer6nimo de Loaysa%3, que fue el primer arzobispo de la
Ciudad de los Reyes. Su Instruccién para curas de indios?*, que

93 Naci6 en el afio 1498 en Trujillo (Céceres). Tom6 el hébito dominicano y
profes6 en el convento de San Pablo de Cérdoba. Estudi6 Humanidades en
Coria, y Teologia en Sevilla, acabando estos estudios en San Gregorio en
Valladolid. Aqui fue discipulo del maestro Francisco de Vitoria. Se ordené
sacerdote en esa ciudad y obtuvo el titulo de catedratico en Artes y Teologfa. Se
embarc6 para las Indias en 1529. Fund6 un convento en Santa Marta y mision6
entre los indios chibchas, guairas y buriticas (1529-1533). Ese afio pas6 a
Cartagena de Indias. En 1534 regresé a Espafia, deteniéndose hasta 1538. En
1537 Carlos V lo present6 para obispo de Cartagena de Indias. Fue consagrado
en San Pablo de Valladolid el 29 de junio de 1538. Sali6 inmediatamenie para
su sede, en la que permanecié hasta 1543, si bien en mayo de 1541 era ya
obispo electo de Lima. Cartagena le debe el inicio de su catedral y muchas de
las bases de su organizacién. Promulgé la real cédula de 13 de mayo de 1538
por la que se prohibia tajantemente vender a los indios y cargarlos como a
bestias. Quiso abrir escuelas para indios y habria realizado una gran labor de
todo tipo en Cartagena, pero se lo impidi6 su traslado a Lima, de la que sera su
primer obispo y arzobispo. Entr6 en aquella sede, recién creada por Pablo 111, el
dia de Santiago de 1543. A partir de esc momento, Loaysa se dedicé a un
trabajo improbo en todos los aspectos y a favor de todos sus diocesanos.
Organiz6 desde la base la vida pastoral y administrativa de la di6cesis. Convoc6
dos sfnodos-concilios provinciales (1558 y 1567). Promulgd los decretos del
concilio de Trento. Empez6 la catedral, creé el cabildo con sus dignidades,
atendi6 a la fundacién del seminario y dio importantes pasos para la fundacién y
ereccién de la Reéal y Pontificia Universidad de San Marcos de Lima, que
empez6 a levantarse (1553) durante su gobierno. Carlos V le dio el titulo de
Protector de indios €n 1544. Puso paz entre almagristas y pizarristas, lo que le
llev6 mucho tiempo y desgaste. Fallecié en Lima, en 1575.

94 Edici6n: Instruccion sobre la doctrina dada por el Arzobispo de los Reyes D.
Fr. Jerénimo Loaiza. Instruccién de la horden [sic] que se a [sic] de tener en la
doctrina de los natrales, en Emilio LISSON CHAVEZ (ed.), La Iglesia de
Espaiia en el Peri. Coleccion de documentos para la historia de la Iglesia en el
Perii, Sevilla 1943-1944, 1, n. 105, pp. 135-145. Cfr. Manuel OLMEDO, La
Instruccion de Jerénimo Loaysa para doctrinar a los indios en los dos primeros
concilios limenses (1545-1567), en Jos¢é BARRADO (ed.), Los Dominicos y el
Nuevo Mundo, San Esteban, Salamanca, 1990, pp. 301-354.
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tiene caracter sinodal, redactada en 1545, habria de tener una
influencia posterior notable en el plan pastoral de Santo Toribio de
Mogrovejo. El largo pontificado de Loaysa se caracterizd, no sélo
por su extraordinario esfuerzo desplegado para pacificar el Perdq,
sino también por la recepcion de Trento en Sudamérica, al convocar
y presidir el II Concilio Limense, que data de 1567, antes de la
ereccion, por tanto, de la metrépoli santaferefia. Asi, pues,
tenemos, un Loaysa pretridentino y otro postridentino, que vamos a
tratar de modo unitario, para no distorsionar excesivamente el relato
historico.

a) La "Instrucciéon" de Jeronimo de Loaysa

Como ya hemos dicho, la labor apostdlica era més lenta y dificil
en el Incario, conquistado en 1533 por Francisco Pizarro, que en la
Nueva Espaia. El primer documento que intenté sistematizar y
potenciar la catequizacién en aquellas tierras surefias, fue la
Instruccion para curas de indios, de fray Jeronimo de Loaysa,
religioso dominico, que ocupd la sede limefa de 1537 a 1575.

Felipe II, entonces todavia regente de Espaiia, le habia animado,
en 1544:

"si acaso a esa ciudad (Lima) se viniesen a juntar los obispos del Cuzco y

Quito, vos y ellos platicaréis las cosas que viéredes que son necesarias

proveerse, tocantes al aumento y ampliacion de nuestra santa fe catélicay a

la edificacién y buen servicio de las iglesias de vuestros obispados y
proveeréis en ello lo que viéredes que conviene".

En aquellas fechas Lima no era todavia arzobispado y el Perii se
hallaba inmerso en las largas y sangrientas guerras civiles. Por ello,
Loaysa tuvo que conformarse con publicar una importante
Instruccion, en forma de sinodales, dirigida a los sacerdotes que
eran curas o doctrineros de indios. La Instruccién fue terminada en
1545, en plena guerra civil peruana, e impuesta como obligatoria a
todos los curas que estaban bajo su jurisdiccion.

Dominada por La Gasca la rebelion de Gonzalo Pizarro y
pacificado el Perd, volvié Loaysa a ocuparse de su Instruccion, que
corrigio y revisd, contando con el parecer del mismo La Gasca, con
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el obiéiao de Quito y con el oidor de Lima. Acabada la correccion en
febrero de 1549, fue firmada por el arzobispo y entregada para su
~ ejecucion. :

En primer lugar, y como justificacion de la presencia de los
espafioles en América, y en clara alusion a la polémica sobre los
titulos de conquista, la Instruccién afirmaba:

"por quanto el titulo y fin del descubrimiento y conquista destas partes ha

sido la predicaci6n del evangelio y conversién de los naturales dellas al

conoscimiento de Dios nuestro Sefior y, aunque esto generalmente obliga a

todos los cristianos que acé han passado, especialmente y de oficio incumbe
a los prelados en sus di6cesis...".

Es evidente, .pues, que Loaysa conocia las polémicas
salmantinas sobre los justos titulos%, por la terminologia que
emplea y la forma de argumentar. Tal discusiéon habia sido
sistematizada académicamente por Francisco de Vitoria en 1539, en
sus dos relecciones: De indis y De iure belli. Argumento, sin
embargo, con uno sélo de los ocho titulos declarados legitimos por
Vitoria: la propagacion de la fe en tierras americanas%. Y se

95 Por polémica sobre los justos titulos de conquista se entiende la discusién
habida, principalmente en Castilla, y en medios eclesidsticos y universitarios,
acerca de las razones que podifan justificar o no la presencia militar y politica d¢
la corona espafiola en América, ocupando unos territorios que antes de la llegada
de los espafioles eran soberanos e independientes. Vitoria, que llegé a ser el
autor clasico en este tema, formul6 ocho titulos que legitimaban la presencia
espaiiola en el Nuevo Orbe, que manifiestan una particular manera de entender
las relaciones sociales y, sobre todo, las relaciones internacionales, y una con-
cepcién revolucionaria, para su €poca, del poder politica y de la libertad de los
individuos y de las naciones. Asi mismo, formul6 siete titulos no legitimos.

96 Titulos legitimos: el derecho de los espafioles a recorrer las tierras
americanas sin ser molestados y sin recibir dafio; 1a propagacion de la religién
cristiana en aquellas tierras (en caso de que los indios aceptasen
espontidneamente la fe cat6lica, no habria derecho a declararles la guerra ni a

ocupar sus tierras); para proteger a los naturales que se hubiesen convertidoala

fe cat6lica, contra las persecuciones de sus reyes propios, todavia paganos; si
una buena parte de los naturales se hubiese convertido a la fe cat6lica, el papa
podria, con causa justa, imponerles un principe cristiano y quitarles el principe
infiel; la tiranfa de sus propios sefiores o las leyes inhumanas que éstos
dictasen; por una verdadera y voluntaria eleccién por parte de los naturales; por
razén de amistad o de alianza; por la poca "civilizacién y policfa" de los
naturales, podria imponérseles un principe cristiano (este le parece titulo
dudoso).

T
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adscribié implicitamente, por tanto, a la teoria de la soberania
universal de la Iglesia sobre todo el orbe, es decir, la tesis que
consideraba al Romano Pontifice como verdadero dominus orbis
(es decir, la forma mas pura de la doctrina hierocrética). Su
planteamiento restrictivo de los justos titulos fue algo excepcional,
al menos por aquellos afios, si exceptuamos a Bartolomé de las
Casas, del que ya hemos tratado, y el Parecer andnimo de 1554,
atribuido por algunos —quizé con poco fundamento— al agustino
afincado en Nueva Espana, fray Alonso de la Vera Cruz.
Finalmente, Loaysa sefialaba en su Instruccién la especial
responsabilidad de los obispos en la tarea evangelizadora, muy en
sintonia con las corrientes que poco a poco se impondrian en el aula
conciliar tridentina. ;jAcaso estaria apuntando a la polémica sobre la
exencion, que, hasta entonces solo habia presentado los primeros
sintomas, y que después preocuparia tanto a la corona espaiiola,
que seria uno de los temas centrales de la Junta Magna de 156897?

Establecid, ademas, que la predicacion habia de hacerse en las
lenguas autdctonas; que era deseable evitar la multiplicidad de
cartillas, buscando la unidad de la catequesis, para que los naturales
no se desconcertasen; que debia comenzarse la predicacion por dos
verdades fundamentales: el misterio de Dios creador y el misterio de
Cristo Redentor; y que, al instruir sobre la naturaleza humana,
debia prestarse una atencion particular al tema de la inmortalidad del
alma, como forma de erradicar algunas creencias de los naturales,
que daban lugar a todo tipo de aberraciones. Estas indicaciones de
Loaysa pasaron al I Concilio Limense (1551-1552), fueron
recibidas, de hecho, por el II Limense (1567), también presidido
por Loaysa y, finalmente, arribaron al III Limense.

Asimismo la Instruccion estudio la obligatoriedad del bautismo
de los indios aunque no la preparacion requerida.

El tema de la obligatoriedad era también cuestion debatida por la
teologia de aquellos afios, pues en tltima instancia estaba en juego
la verdadera libertad del hombre en su fuero intimo. Como se sabe,
la misma cuestion se habia presentado en la Edad Media, cuando

97 Sobre la Junta Magna, cfr. epigrafe 3h, supra.
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los te6logos habian analizado la libertad de los judios y de los
musulmanes frente a la predicacion de los catdlicos, y la licitud o no
de resistirse al bautismo sacramental; y todas las Facultades de
Teologia y los estudios generales de las Ordenes religiosas
ensefaban las tres posiciones clasicas sobre el tema: la de Santo
Tomés, la de Juan Duns Escoto y la de Durando de San Porciano.
En Nueva Espaiia también habia sido discutido pocos aiios antes,
como hemos comprobado por el testimonio de Cristobal Cabrera y
su célebre dictamen, bastante tardio, acerca de la "coacci6n
evangélica".

Sentado el principio de que nadie puede ser compelido a abrazar
la fe, sino s6lo persuadido con la verdad del Evangelio y con la ley
de la gracia, insistia la Instruccion en la necesidad de cerciorarse,
antes de bautizar a adultos, si éstos acudian libremente a recibir tal
sacramento; y, en el caso de nifios, si se contaba con la autorizacién
de sus padres: "ninguno bautice nifios 0 muchachos que no hayan
llegado al uso de razdn [se estimaba los ocho afios como la edad de
la discrecion] sin voluntad de sus padres naturales, si los tienen, o
de las personas que estén en lugar de padres y los tienen a cargo".
Esto para los hijos de paganos. (Como se habrd advertido, el
dominico Loaysa coincidia plenamente con las tesis de Tomés de
Aquino).

Para los hijos de indios ya cristianos, la Instruccién establecia el

mismo comportamiento que para los hijos de espaioles: debian ser
conminados con penas canénicas proporcionadas a que bautizasen a
sus hijos en un plazo prudencial.

Para bautizar a un adulto prescribia que, en caso de peligro de
muerte, "primero supiera signarse y santiguarse y el credo y
paternoster y avemarfa y los mandamientos". De no estar en urgente
necesidad, exigia una catequesis mas detallada, "platicandoles los
articulos de la fe y diez mandamientos", que debia durar un mes. El
bautismo debia administrarse con toda solemnidad, es decir, con
6leo y crisma y en la iglesia.

Loaysa seguia, pues, las prescripciones de la Bula Altitudo
divini consilii, de 1537, relativa a los bautismos; estaba conforme
con la praxis pastoral de los dominicos en la Nueva Espaiia, que,

TTET
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como ya dijimos, habian polemizado con los franciscanos; y se
atenia en todo a los criterios de libertad consagrados por Santo
Tomis. Posteriormente, las disposiciones de la Instruccion seran
retomadas por los Concilios I y II Limenses (1551-52 y 1567-68),
convocados y presididos por Loaysa, e influirdn en los decretos del
III Limense y del IIT Mexicano.

Entre las medidas generales, relativas a las catequesis pre y post-
bautismales, la Instruccién disponia que "doctrinen y enseifien los
dichos naturales (...) conforme a lo contenido en las cartillas que de
Espaiia vienen impresas", evitando las cartillas en lenguas de los
naturales que todavia no hubiesen recibido las correspondientes
licencias del Ordinario; que usasen "de ciertos coloquios o platicas
que estian hechos en su lengua en las cuales se trata de la creacion y
de otras cosas itiles (...) y tratardn que los nifios hablen y sepan
nuestra lengua, porque los que ya son hombres con mucha
dificultad la tomaran"; que comenzasen la evangelizacion por los
"hijos de los principales del dicho Repartimiento que estd a su
cargo", de manera que después esos hijos de principales se
convirtiesen ellos mismos en catequistas; que se edificase "una casa
a manera de iglesia donde los indios se junten a oir la doctrina
cristiana y donde se diga misa, adornando el altar de la mejor
manera que se pudiere y poniendo en €] alguna imagen o imagenes;
y para que en la dicha casa se administrasen los sacramentos del
bautismo y matrimonio y penitencia". Ninguna alusién a la Sagrada
Eucaristia, ni aqui, ni en el resto de la Instruccion.

De estas indicaciones generales que acabamos de resumir,
conviene subrayar la insistencia en que se trabajase pastoralmente
con nifos, quizé porque se conocia la dptima experiencia mexicana
en este sentido, cuando los franciscanos decidieron fundar el
colegio el Colegio de San Jos€ de los Naturales y, posteriormente,
el Colegio de Tlaltelolco, dirigido principalmente a los hijos de
caciques®8. Y, quiza también por el mismo motivo, se insistia en la
oportunidad de componer unos coloquios o sermones dialogados

98 Sobre las empresas educadoras de los franciscanos, cfr. supra cuanto se ha
dicho al exponer la teologfa pastoral de Toribio de Benavente y Bernardino de
Sahagin, epigrafes 3¢ y 3f. '
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en lengua de los naturales, porque también en la Nueva Espaiia se
habia manifestado esta practica muy util y eficaz, como testimonia
Bernardino de Sahagiin, que nos narra las platicas que tuvieron los
frailes franciscanos con los principales aztecas y con los sétrapas.

La Instruccién ofrece directrices concretas de cardcter pastoral.
Subraya que la catequesis comience despertando a los naturales de
la idolatria en que habian estado inmersos, moviéndoles al temor de
Dios, que "estd enojado dellos" por sus pasados errores.
Recomienda que se les hable sobre la inmortalidad del alma,
"haciéndolos entender como, aunque los cuerpos mueren, las
animas son inmdviles", en clara alusién a sus creencias
metempsicoticas. Sefiala que se prediquen especialmente los
atributos divinos que nos muestran la amabilidad de Dios, "suma
bondad", "universal criador y hacedor nuestro y de todas las
cosas", y que el hombre es el centro de la creacién; que se les
comenten las razones de la Encarnacion, hablandoles del primer
pecado de Adéan y Eva, de los engaiios del demonio, de la universal
transmision del pecado original, del nacimiento de Dios de una
Virgen, etc.; y que se les anuncie los premios y castigos para
después de la muerte. La Instruccién concede, pues, especial
importancia al ciclo cristologico, sobre todo a los articulos
soterioldgicos. La escatologia tiene un lugar destacado. En cambio,
nada se dice del Espiritu Santo y del ciclo pneumatolégico, ni de los
temas eclesioldgicos.

Se insiste, finalmente, en que los naturales aprendan las
oraciones principales: "las oraciones que la Iglesia tiene y
acostumbra, que son para alabar a Dios y pedir perdon de nuestros
pecados y socorro y misericordia en nuestras actividades
espirituales y corporales", sin detallarlas. También sefiala que se
aprendan las plegarias mariol6gicas més corrientes: el Avemaria y la
Salve.

T T
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b) Las dudas de conciencia del visitador Juan de la
Plaza

El jesuita Juan de la Plaza%, que habria de jugar un papel clave
en el desarrollo de la evangelizacion novohispana, participando
activamente en el IIT Concilio Mexicano (1585), como veremos mas
adelante, fue designado previamente, en 1573, visitador de las
provincias jesuiticas recién fundadas en el Virreinato del Perd. Su
viaje a América, para cumplir las mision recibida, se retrasé mas de
un ano. Para esas fechas habian embarcado ya cuatro expediciones
hacia Lima: la primera, a finales de 1567; la segunda, a mediados
de 1569; la tercera, en la que iba José de Acosta, a mediados de
1571; la cuarta, de enero de 1574, que terminé en naufragio; y la
quinta, en la que iba Juan de la Plaza, que sali6 de San Licar de
Barrameda en octubre de 1574, para arribar a Lima el 31 de mayo
de 1575. El retraso de su partida se debi0, entre otras razones, a
sus dudas de conciencia sobre la legitimidad de los titulos de
conquistal®. La carta donde el P. Plaza expone sistematicamente
sus dudas, escrita al prepésito general de la Compaiiia, data de
febrero de 1574, y en ella se dice:

"Lo que yo deseo y me parece tengo mucha necesidad de entender de V. P.
son los principios de donde se ha de inferir el pro y el contra del punto

99 Naci6é en Medinaceli (Soria) en 1527 6 1528. Estudié Légica y Filosofia en
la Universidad de Alcald y en 1548 teologia en ¢l colegio de Sigiienza. En 1553
ingres6 en la Compafiia de Jesus. En 1558 asisti6 en Roma a la primera
Congregacion general de 1a Compaiiia, a la muerte del fundador. A la vuelta fue
consultor del obispo granadino D. Pedro Guerrero, y trabé amistad con el
maestro San Juan de Avila. Cuatro afios més tarde fue nombrado Provincial de
Andalucia. En 1574 fue designado visitador de los jesuitas del Perd. Llegé a
Nueva Espafia en 1580, también con funciones de visitador. Visit6 las ciudades
de México, Puebla y Valladolid. Fue elegido provincial en 1580. Hasta 1584
ejercié como segundo provincial en Nueva Espafia. Particip6 decisivamente en
el III Concilio Mexicano. Muri6 en el colegio de México, el 21 de diciembre de
1602.

100 Excelente resumen de esta cuestién en Carlos BACIERO, La ética de la
conquista de América y los primeros jesuitas del Perii, en José Joaquin
ALEMANY (ed.), América (1492-1992). Contribuciones a un centenario,
Publicaciones de la Universidad Pontificia de Comillas, Madrid 1988, pp. 129-
164. Baciero sigue Monumenta Historica Societatis lesu. Monumenta Peruana,
I
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principal. Porque yo los tengo reducidos a dos. El primero, si hay cosas que
no se pueden tolerar con buena consciencia, y no se pueden remediar ni
hablar en ellos sin escandalo y sin provecho; y sélo €ste me parece que basta
para la parte negativa del punto principal. El segundo, si hay comodidad para
que nuestros ministerios sean fructuosos. Este segundo se ha de entender de
la disposicion que all4 hay; pero el primero entiendo que no".

De la misma fecha es una carta de otro jesuita, el P. Diego de

Bracamonte, en la que se lee: "Porque el P. Plaza va muy temeroso
y yo mas en ver sus temores, dado que nosotros no vamos a dar ni
quitar titulos, sino ayudar a que conoscan a Dios y aquella gente sea
bien tratada y menos escandalizada".

La respuesta del prepdsito general P. Everardo Mercuriano, que

estd fechada dos meses después, concretaba la solucién del caso en
tres puntos:

1%) seguir las resoluciones que llevé al Perd el Virrey Toledo, fruto de la
Junta Magna de 1568, de la cual ya hemos hablado anteriormente (cfr.
epigrafe 2.h);

2% tomar en consideracién las disposiciones que hubiesen tomado los
sinodos limenses celebrados con anterioridad (se refiere a los Concilios
Limenses I y II, convocados y presididos por Jerénimo Loaysa); y

3%) tomar consejo de los jesuitas que llevaban ya algiin tiempo en el Per,
particularmente del P. Jos€ de Acosta.

Finalmente, Mercuriano aiadia un consejo: aunque hubiese
cosas inexcusables "en los conquistadores y otros del Peri", la
Compaiifa podia colaborar con ellos en muchas cosas para mayor
gloria de Dios.

Puesto que se recomendaba consultar con Acosta, conviene que

veamos cudles eran los puntos de vista de €ste respecto a tan
espinosa cuestion. Analicemos, pues, su espléndida misionologia,
que constituye el puente entre Loaysa y el Concilio III de Lima.

T T



118 ] CAPITULO SEGUNDO'

c) José de Acosta y la consolidacién de la
evangelizaciéon peruana

* Cuando el 28 de abril de 1572 lieg6 José de Acostalo! a Lima,
encontré una sociedad colonial en plena efervescencia, después de
las largas y penosas guerras civiles y el levantamiento de los
encomenderos contra las Leyes Nuevas. La Junta Magna de Madrid
(1568) habia elaborado un ambicioso plan de pacificacion del Perd,
que el Virrey Toledo debia llevar a la préctica, y del cual ya hemos
tratado en este mismo capitulo. Como consecuencia de la
inestabilidad social, y quiza también por una mala programacion de
la tarea evangelizadora, los frutos apostdlicos habian sido
relativamente escasos, sobre todo si se comparaban con los
cosechados en la Nueva Espafia. Los misioneros estaban
descorazonados. Estas fueron las primeras impresiones que tuvo -
Acosta cuando pudo conversar con los sacerdotes que misionaban
el Incario. Es cierto que Jeronimo de Loaysa habia encauzado la
tarea pastoral, pero los resultados no podian apreciarse todavia.

En 1576 terminaba de redactar Acosta su De procuranda
indorum salute192, una obra capital para entender tanto el espiritu
del II Concilio Limense (1567-68). Este libro es la mejor
exposicion del II Limense, y preanuncia muchas soluciones

101 Naci6 en Medina del Campo en otofio de 1540. Ingres6 en la Compaiifa de
Jests en 1552. De 1559 a 1567 realiz6 sus estudios filoséficos y teoldgicos en
la Universidad de Alcalé. Se ordend sacerdote en 1566. Llegé a Lima en 1572,
donde permaneci6 hasta 1587. Desarroll6 alli una amplia labor evangelizadora,
ocupd cargos de gobierno en la Compafifa, y particip6 activamente en el III
Concilio Limense (1582-83), como teélogo consultor. Detento la citedra de
prima de Sagrada Escritura de la Universidad de San Marcos, de la cual fue su
segundo catedrético. Tuvo importantes divergencias con el virrey Toledo y con
el visitador de la Compaiiia, P. Juan de la Plaza. En 1586 dejé el Peri y se
dirigi6 a México, donde pas6 un afio. En 1587 regres6 a Espafia, con el encargo
de lograr la aprobaci6n del III Limense, que logré. Es autor principal de los
catecismos y del sermonario del III Limense. Murié en Salamanca en 1600.

102 Edici6n: De procuranda indorum salute. Pacificacién y colonizacién, con
estudio preliminar de Luciano Perefia y conclusiones de Demetrio Ramos,
CSIC, Madrid 1984 y 1987, I y II (bilingiic latin-castellano). Otra obra
importante suya: Historia natural y moral de las Indias, Sevilla 1591 (edicion
modemna a cargo de Edmundo O'Gorman, México 1962).
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pastorales que se determinarén en el III Limense, que se celebraria
pocos afios después (1582-83). No es posible, en efecto,
comprender el desarrollo de la Iglesia en el Virreinato del Perd, y
maés concretamente en el Arzobispado de Lima, al margen de este
extraordinario manual misionolégico. Contemporaneo de los dos
catecismos novogranadinos que antes hemos estudiado, el De

procuranda indorum salute expresa bien a las claras el clima que se -

preparaba en Sudamérica, y que habria de dar frutos tan copiosos

en el siglo XVIL. En esta obra hallamos sintetizada, ademas, la
quintaesencia de la teologia espafiola de aquellos afios: el tema del

universalismo de la salvacion, las disputas acerca de la necesidad de
la fe explicita en Cristo, las discusiones sobre la capacidad de los

indios para los sacramentos, el debate sobre la libertad humana ante -

la llamada del Evangelio, etc., y todo, con gran erudicion patristica
y escoldstica. ’

Pero veamos, ante todo, la actitud de Acosta en el tema de los
justos titulos. Demostrando un talante liberal y conciliador,

acomodaticio a las circunstancias, Acosta estimaba imprudente y -
dafioso volver a encender la polémica sobre los derechos de la-

corona espafola al dominio de las Indias. Quién sabe si esta actitud
suya pudo ser el comienzo de su distanciamiento del visitador Juan
de la Plaza, mucho més radical en los planteamientos, como ya
hemos visto al exponer sus escriipulos de conciencia. Acosta, pues,
se mostrd mas contemporizador:
"Esta polémica [sobre los justos titulos] conduce, sin duda, al fin o al
menos al debilitamiento de 1a autoridad en el gobierno de las Indias. Por
poco que se ceda en este asunto, apenas si se puede decir cudn grande serd 1a
destruccion, qué ruina universal se seguird. [...] Advierto por razones de
conciencia y de interés que no conviene seguir disputando més sobre este
asunto, sino que, como de cosa que ya ha prescrito, €l siervo de Cristo debe
proceder con la mejor buena fe"103,

Con todo, no era licito hacer la guerra a los barbaros por causa
de la infidelidad, incluso contumaz; ni por los crimenes contra
naturaleza; ni para defender indios inocentes, frente a sus propios
tiranos (De procuranda, 11, caps. 2-6).

103 Jbidem, 11, cap. 11 (ed. del CSIC, cit., L, p. 333). Amplio desarrollo de los
puntos de vista acostianos sobre este tema, en Carlos BACIERO, Etica de la
conquista de América, cit. en nota 100, supra.

T TTT
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Acosta no se mostré partidario del método lascasiano de la
"predicacion apostélica", por peligroso, y propuso el método de las’
"entradas", o sea, las expediciones misionales protegidas por
soldados (II, cap. 12). Este contexto supuesto, su plan misional se
podria resumir en unos pocos puntos: 1) rechazar el desaliento,
porque la semilla del Evangelio también daria sus frutos en las
tierras surefias de América; 2) conservar las costumbres autoctonas
que no fuesen contra razon, y procurar una promocion natural de
los indios; sobre la base de un plan educativo bien madurado que
los "redujese" a modos de vida civilizados; 3) no negar los
sacramentos de la Eucaristia y de la confesion a los naturales, con
tal de que estuviesen minimamente dispuestos, porque seria
negarles el alimento sobrenatural; 4) que los sacerdotes fuesen en
todo ejemplares y desinteresados, que aprendiesen lenguas, para
hacerse entender de los naturales, y que conociesen a fondo las
tradiciones culturales del Incario. Tambi€n sugeria no precipitarse
en bautizar, hasta que los naturales hubiesen mostrado, con su
cambio de conducta, que deseaban verdaderamente el bautismo.

El respeto de las costumbres no contrarias a razon, que
constituye el primer principio de toda inculturaci6n cristiana, debi6
de chocar, probablemente, con la politica de la corona, que
pretendia ya "espafiolizar" mas profundamente las Indias; pero se
hallaba en perfecta continuidad con la praxis pastoral novohispana,
desarrollada ya por los franciscanos y agustinos mexicanos.
Aunque por las fechas en que Acosta terminaba la redaccion del De
procuranda ya se habian descubierto fenOmenos de sincretismo
religioso en Nueva Espaia, es probable que Acosta no los tomara
en consideracion, por el distinto comportamiento religioso que se
podia observar comparando la cultura azteca con el Incario.

Por lo que respecta a la ejemplaridad de los misioneros y de los
espaiioles en general, sefialaba Acosta que tres eran los pecados de
éstos que estorban sobremanera la predicacion y la educacion en la
fe de los naturales: la avaricia, la deshonestidad y la violencia. Por
el contrario, tres eran las virtudes que disponian especialmente al
buen éxito de la evangelizacion: la sobriedad de vida, la renuncia de
todas las cosas y la mansedumbre (I, cap. 12, 1). Especial impor-
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tancia concedia Acosta a la ejemplaridad del ministro en la practica
de la virtud cristiana de la castidad y de la mortificacion.

El plan misional acostiano tenia ribetes humanistas, que
conviene senalar. Partia €l de que la "rudeza de los béarbaros nacia
no tanto de la naturaleza, cuanto de la educacién y de las
costumbres" (I, cap. 8). Por consiguiente, aunque "las costumbres
de los indios —se referia evidentemente a los pobladores del
Incario— fuesen desvergonzadas, por dejarse llevar de la gula y de
la lujuria sin control alguno y por la prictica, con increible
tenacidad, de la supersticion" (I, cap. 7, 3), también para ellos
habia salvacion si se les educaba:

"En definitiva, a estas naciones barbaras, principalmente a los pueblos de

Etiopfa y de las Indias occidentales, hay que educarlos al estilo del pueblo

hebreo y carnal, de manera que se¢ mantengan alejados de toda ociosidad y

desenfreno de las pasiones mediante una saludable carga de ocupaciones

continuas y queden refrenados en el cumplimiento del deber, infundi€ndoles

temor" (I, cap. 7, 4).

Acosta ofrecia, ademads, una descripcion etnografica comple-
tisima del Virreinato peruano, y recomendaba a los confesores de
indios el estudio atento de las costumbres religiosas de los naturales
y de sus tradiciones mitolégicas. Al mismo tiempo, suspiraba por
tener buenos tedlogos "académicos" en el Nuevo Orbe (cfr. IV,
cap. 9), que pudiesen iluminar doctrinalmente los "nuevos asun-
tos", las "costumbres nuevas" y las "nuevas leyes y contratos".
Tedlogos que, en definitiva, orientasen, a la luz de la fe, "las nue-
vas formas de vida todas muy distintas". Clamaba, pues, por una
teologia académica genuinamente "peruana”, quiza estimulado por
el buen €xito de la teologia académica mexicana, que ofrecia tan
buenos frutos desde 1553. Estas referencias a los nuevos pro-
blemas planteados en América constituyen un indicio de que el
clima en el Peru estaba cambiando. Parecen indicar que surgia una
sociedad criolla, cada vez mas pujante y urbanizada, con una serie
de problemas sociales y econémicos propios, con una vida local
rica en acontecimientos € independiente de la metropoli. Logica-
mente, la jerarquia eclesidstica comprendio la especial trascendencia
de una pastoral para esa nueva sociedad americana, que presentaba
problemas no faciles de resolver, precisamente por su novedad. No
parece descabellado implicar a los jesuitas en la toma de conciencia

T
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de estos nuevos problemas, como atestigua el tempranero libro de
Acosta. De esta forma, la evangelizacion, que hasta entonces habia
estado muy polarizada a la conversion de los indios, bascul6 hacia
los espanoles e hijos de espafioles, aunque no deforma exclusiva,
lo cual se percibe también numerosos pasajes del De procuranda.

En efecto, notables son las indicaciones pastorales en el libro III,
capitulos 16-18, donde habla de los encomenderos, del laboreo de
los metales y de otros problemas derivados de la explotacion
econOmica de las Indias. "Los sacerdotes, cuando traten en sus
sermones sobre las encomiendas o bien oigan en confesi6n a los
encomenderos, no deben erigirse en censores exagerados, no sea
que perturben la paz initilmente y lleven sin fruto la intranquilidad a
los corazones, que no estaria bien que destruyesen con su propia
autoridad lo que por ley publica esté establecido" (III, cap. 16). Se
advierte, pues, €l tono conciliador, que ya habiamos descubierto en
sus consejos en la cuestion de los justos titulos o al justificar el
método de las "entradas". Acosta se caracterizd siempre, en sus
admoniciones pastorales, por una via media, alejada de todo
extremismo. Quiza su actitud pueda parecer contemporizadora y,
por ello mismo, poco justa. Pero el jesuita era consciente de que la
justicia extrema puede provocar las mayores injusticias, sobre todo
en temas de justicia distributiva, y se comportaba y aconsejaba de
acuerdo con esta conviccion.

Pasemos ya a la Teologia dogmatica. Desde el punto de vista
especulativo son de particular importancia teologica las tesis
sostenidas por Acosta sobre la necesidad de conocer a Cristo para
salvarse, desarrolladas monograficamente en el libro V del De
procurandal®y, muy particularmente, en su obra De Christo
revelato y De temporibus novissimis105, En este asunto, el jesuita

104 Veamos los titulos de los cuatro primeros capitulos de este libro quinto:
"El fin de la doctrina cristiana es el conocimiento y amor de Cristo" (cap. 1);
"El principal cuidado debe ser anunciar a Jesucristo" (cap. 2); "Contra la
opinién de los que sienten que sin el conocimiento de Cristo nadie puede
salvarse” (cap. 3); y ""Contra un error singular que dice que los cristianos més
rudos se pueden salvar sin la fe explicita de Cristo" (cap. 4).

105 Edicién: De Christo revelato libri novem. Simulque de temporibus
novissimis libri quatuor, apud Iohannem Baptistam Buysson, Lugduni 1592, 4
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polemizd con los maestros de la primera generacion salmantina,
adoptando una postura aparentemente extrema, pero més acorde, a
nuestro entender, con la tradicion de la Iglesia que el parecer de los
salmantinos. Francisco de Vitoria habia distinguido —quiza
siguiendo una antigua tradicion teoldgica de origen agustiniano—
entre la primera salud o justificacion inicial, que venia por el
bautismo, y la segunda salud o glorificacion, posterior a la muerte.
Para ser justificado no seria necesaria la fe explicita en Cristo. Para
ser glorificado, en cambio, seria necesaria la fe en Cristo. Asi,
pues, los indios debieron de recibir una ilustracién especial, de
indole milagrosa, para poder alcanzar, a la hora de morir, la
bienaventuranza eterna. La primera salud, en cambio, no exigiria tal
ilustracién milagrosa, puesto que, segiin Vitoria, toda inclinacién al
bien natural honesto implica, por si misma, una conversion

implicita a Dios. Segiin Domingo de Soto, no debe distinguirse

entre justificacion y salvacién. Obviamente, sin la fe nadie puede
salvarse; pero basta creer s6lo aquellas verdades que son accesibles
a la raz6n natural, para alcanzar la bienaventuranza eternal%. Para
Andrés Vega, finalmente, los indios eran inculpables de desconocer
a Cristo. Por ello, aunque la fe en Cristo esté preceptuada para
todos, un adulto puede justificarse y también salvarse sin ella, con
tal de que se halle en el supuesto de ignorancia invencible.
Evidentemente, el origen de la polémica o, por lo menos, €l punto
obligado de referencia era el famoso pasaje del decreto tridentino
sobre la justificacion, que dice literalmente: "la causa instrumental

hoj.+ 654 pp. +51 hoj, en 8 La dedicatoria es de 1587.

106 Domingo de Soto trat6 al menos dos veces el tema: en 1531, en su
releccion De merito Christi, y en 1546, en la primera edicion De natura et
gratia. Defendi6, segin Pozo, la posibilidad de la salvaci6n sin fe sobrenatural:
"El conocimiento natural es suficiente para que €l hombre se convierta a Dios y
obtenga la gracia". Més atin, un pagano podria obtener la justificacién s6lo con
el conocimiento y préctica de la ley natural, es decir, "quizés sin conocimiento
expreso de Dios", aunque Dios no dejaria morir a nadie justificado por este
procedimiento, sin ser iluminado providencialmente y ser instruido en la fe de
Cristo. Cfr. Candido POZO, Repercusiones del descubrimiento de América en
el ambiente teoldgico de las Universidades de Salamanca y Alcald, en " Archivo
Teol6gico Granadino”, 58 (1995) 9-22, aqui p. 19. Pozo ofrece, ademés,
algunos puntos de critica a la doctrina sotiana, sobre todo a propésito de la
necesidad de un acto de fe para la justificacion, acto que es siempre de naturaleza
sobrenatural.

T
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[de la justificacion] es el sacramento del bautismo, que es el
sacramento de la fe, sin la cual a nadie se le concedio jamas
justificacién"107, '

Para administrar el bautismo a un adulto era exigible la profesion
de fe y el arrepentimiento de sus pecados. En esto estaban todos de
acuerdo. La dificultad consistia, no obstante, en determinar qué
articulos debian exigirse en la profesion de fe. Para los
salmantinos, no era necesario exigir la fe en la Encarnacion para
poder administrar validamente el bautismo.

Frente a tales opiniones, a las que podria sumarse la de Melchor
Cano, mucho mas moderada, y las de otros tedlogos salmantinos
de la siguiente generacionl08, Acosta declaré insostenible la
distincién entre fe primera (justificacion) y fe segunda
(glorificacidn). Para salvarse es precisa, en todo caso, la noticia
explicita del Evangelio y su aceptacion. En otros términos: sostuvo.
que la salvacion solo es posible por la fe en Jesucristo. Nada, pues,
de iluminaciones cristologicas al fin de la vida, en los instantes
inmediatamente anteriores a la muerte. Era exigible, por tanto,
cuando un adulto acudia al bautismo, que creyese en Jesucristo.

Sin embargo, conviene distinguir cuidadosamente, porque los
salmantinos y Acosta no hablaban exactamente de lo mismo. Acosta
parece tener la razon de su parte, cuando se refiere a las condiciones
para recibir validamente el bautismo, que es la puerta de la
justificacion. Ningin adulto, en efecto, debe ser bautizado si no
cree en Cristo. El jesuita tenia a la vista la tradicién apostélica,
testimoniada por los Act. 8, 26-40. Al varén etiope evangelizado
por el didcono Felipe, se le exigio la fe en Cristo, que él manifest6
espléndidamente con aquellas palabras: "Creo que Jesucristo es el
Hijo de Dios". En cambio, los salmantinos parecen estar més cerca
de la verdad, cuando se refieren a las condiciones necesarias para
salvarse. La salvacion puede llegar por muchos caminos, de modo
que es posible salvarse aunque nunca se haya oido hablar de
Nuestro Sefior. Al abordar esta tltima cuestion, Acosta parece tener

107 CONCILIO DE TRENTO, Decr. de iustificatione, sess. VI, cap. 7 (DS
1529). <

108 E| corte entre la primera y segunda generacion se establece hacia 1560.
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a la vista los dos primeros cénones de la sesion sexta de Trento,
sobre la justificacion, que interpreta mal, pues tales cdnones no
hablan de la necesidad de la fe explicita en Jesucristo para salvarse,
sino de que toda salvacion o justificacién es por los méritos de
Jesucristo109, En tal caso, los que se salvan sin conocer
expresamente a Jesucristo, a pesar de todo se salvan por la gracia
de Cristo!10,

Conviene quizé decir algunas palabras sobre su obra De Christo
revelato. Es posible que esta obra, que concede tanta importancia a
la Sagrada Escritura como lugar teolégico principal, constituya una
parte de los cursos que Acosta dict6 en la Universidad de San
Marcos, siendo catedratico de prima de Sagrada Escrituralll,

109 Estos canénes fueron aprobados en 1547. Cfr. DS 1551 y 1552.

110 L 2 segunda generaci6n salmantina, que ya conocfa los c4nones tridentinos,
hered6 el problema, amplidndolo con nuevas perspectivas eclesioldgicas. En
efecto, los catedréticos de prima de Salamanca posteriores a 1560, como Juan
de la Pefia, Mancio de Corpus Christi y Domingo Béfiez, ademés de tratar sobre
la necesidad de la fe para la justificacion (con extensos desarrollos acerca de la fe
implicita), se preguntaron por la necesidad de pertenencia a la Iglesia para
alcanzar la salvacién (con largos excursos sobre el aforismo bajomedieval "extra
Ecclesiam nulla salus"). Consideraron, en general, que la fe exigida para la
justificacion es la fe infusa, o sea, la virtud de la fe. Tal fe infusa seria el
conocimiento sobrenatural que une a Cristo, que puede versar tanto sobre
conocimientos naturales contemplados bajo la perspectiva sobrenatural (serfa el
motivo formal por el que se cree), como sobre verdades estrictamente
sobrenaturales. Respecto a la pertenencia a la Iglesia, distinguian entre tres
tipos de miembros: numéricos, por mérito o deseo, y por ambas cosas, que
serfan 10s fieles bautizados. Los cateciimenos serfan miembros numéricos de la
Iglesia, pues no estarian todavia en la Iglesia visible. Con lo cual, €l principio
"extra Ecclesiam nulla salus" se extenderia solamente a los que ni siquiera
tienen el deseo implicito del bautismo. Por otra parte, si por fe que justifica se
comprende la fe infusa tal como se ha descrito anteriormente, estarian fueran de
la Iglesia s6lo aquéllos que rechazasen la fe infusa, de la cual es custode y
guarda la Iglesia; y, en consecuencia, no seria error o herejia —segiin Baiiez,
por ejemplo— sostener que es posible salvarse sin fe explicita en Cristo. Cfr.
sobre este tema: Teéfilo URDANOZ, La necesidad de la fe explicita para
salvarse segtin los tedlogos de la escuela salmantina, en "La Ciencia Tomista",
59 (1940) 398-415, 529-554; 60 (1941) 109-134; 61 (1941) 83-107; y Eduardo
VADILLO ROMERO, La mediacion de la Iglesia para la salvacion en la
Cdtedra salmantina de prima desde Juan de la Peria a Francisco Araujo, en
"Archivo Dominicano", 16 (1995) 311-339.

111 Hemos tomado la relaci6n de catedraticos de la Facultad de Teologfa de San
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Dividida en nueve libros, el libro primero estd dedicado a probar
que la Sagrada Escritura tiene como fin a Cristo, y que ella es apta
para convencer a todos, también a los infieles. De todas formas, a
quien nada cree ni nada sabe sobre Cristo, no le aprovecha su
lectura, como en el caso del eunuco etiope, hasta que apareci6
Felipe para explicarle el pasaje de Isaias que aquél iba leyendo en su
carro (Act. 8). Por el contrario, €l que ya cree, saca mucho
provecho de su lectura.

El libro segundo expone las disposiciones con que se debe leer
la Escritura: sobre todo, con pureza de corazon. Son muy dtiles los
conocimientos de ciencias naturales, de geografia, especialmente de
Tierra Santa, y de historia, aunque conviene aguzar la prudencia en
cuestiones histdricas, cuando los datos historicos ofrecidos por la
Escritura no coincidan con los que se poseen por la historia
profana. Asi mismo es muy necesario el estudio de las lenguas
cléasicas (griego, hebreo y latin). El Acosta humanista ha saltado a la
palestra. No obstante, defiende apasionadamente la autenticidad de
la Vulgata frente a los "herejes" de su tiempo, quiza en alusion a los
humanistas centroeuropeos, que la despreciaban, postergandola al
texto hebreo o a la version de los LXX112, Por tltimo, desarrolla
todas las cuestiones noemaéticas y asienta que la Iglesia, a quien ha
sido confiada la Escritura, es su intérprete verdadero e infalible,
quiza en polémica con los luteranos.

Los libros iv al ix estan dedicados a exponer los misterios de la
vida de Cristo. Algunas explicaciones son mds especulativas que
otras, pero todas de igual interés y de gran riqueza documental. En
el libro sexto expone su mariologia, bajo el titulo general: "Jesu
Mater Maria super omnes Deo grata, et nostrae salutis administra

Marcos de: Luis Antonio EGUIGUREN, Catdlogo Histérico del Claustro de la
Universidad de San Marcos 1576-1800, Imprenta El Progreso Editorial, Lima
1912. )

112 nLatinam editionem vulgatam hodie certissima esse auctoritatis, at
njhilominus Hebaicam et Graecam etiam esse canonicam” (tftulo del capitulo
XVI del libro II). No desprecia, pues, las versiones originales, por asi decir,
pero asienta la autenticidad de la Vulgata, adhiriéndose a los decretos tridentinos.
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electa divinitus", sosteniendo la mediacion universal de Maria y su
Inmaculada Concepci6n!!3,

Es patente, por tanto, que los temas cristologicos, que tanto le
habian ocupado mientras redactada el De procuranda indorum
salute, seguian en primer plano al cabo de veinte afos. Nada de
extrafo, pues, que también en los decretos y, sobre todo, en los
instrumentos de pastoral del Il Limense la cristologia ocupase un
lugar central, como veremos en el proximo epigrafe.

La otra monografia de Acosta: De temporibus novissimis,
dividida en cuatro libros, es un tratado curioso sobre los temas
apocalipticos més importantes. Asienta la tesis, en el libro primero,
de que toda la Sagrada Escritura nos transmite la idea de que se
- aproxima el dia del juicio. Con respecto a su momento, su
respuesta es clara: "Si se pregunta cuando tendra lugar el fin del
mundo, el cristiano puede contestar forma taxativa y con toda
verdad: muy pronto"114, Ahora bien: tal afirmacién no significa que
Acosta se adhiriera a un escatologismo fécil y reduccionista. Era
contrario a sefialar ningin afio determinado!15. Después de revisar
las diversas profecias sobre el fin del mundo concluyé que la mas
importante profecia era la predicacion del Evangelio en todo el
orbell6, lo cual todavia no ha tenido lugar en aquellos afios del
siglo XVL.. Pasardn muchos siglos, quizd mil afios 0 mis —
continuaba—, hasta que llegue el Evangelio a todas partes!!7.
Ademds, no se trata s6lo de predicar el Evangelio en todos los

113 pe Christo revelato, V1, ed. cit., p. 270.

114 »Quando nam finis Mundi huius futurus sit, absolutissime atque verissime
respondere Christianus: valde cito" (De temporibus novissimis, 1, cap. 1, ed.
cit., p. 408).

115 »Contra temeritatem, qui certum annum, aut tempus iudicij praedicare
audent" (I, cap. 3, titulo del capitulo). Critica con extrema dureza a Pedro Juan
[Olivi] , que habfa fijado el fin del mundo en el afio 1335, coincidiendo con el
fin del supuesto reinado del Anticristo, pues habfa tomado cada dfa de los 1335
dfas de Daniel por un afio, como ya lo habfa hecho Ezequiel (ibidem, 1, cap. 3,
ed. cit., p. 411).

116 "Omnjum signorum certissimum esse praedicationem Evangelij in toto
orbe completam" (ibidem, 1, cap. 16).

117 Ibidem, 1, cap. 17, pp. 452-453.
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rincones, sino de que sea aceptado. Y esto, por ejemplo, todavia no
ha ocurrido —decia Acosta— ni siquiera "en esta tierras de
América" (in hac ipsa America"). Mucho se lamentaba de que
apenas hubiese comenzado la evangelizacion de China. Y terminaba
con una exclamacion esperanzada: jYa llegaré el dia de China!

El libro segundo esta dedicado al anticristo, sin novedad
especial, pues se limita a glosar lo dicho en el Apocalipsis de San
Juan. El tercero se centra en demostrar que el anticristo no podra
con la Iglesia, pues ésta es indefectible. Y, finalmente, el libro
cuarto describe la repetina llegada del dia tiltimo, con los signos que
estin profetizados a lo largo de todo el Nuevo Testamento,
particularmente en el Apocalipsis.

Nada nuevo, nada sospechoso, nada extraio en la escatologia
acostiana. Lo unico sorprendente ¢s que haya dedicado al tema una
obra tan extensa. Tampoco ninguna alusion a opusculos de Joaquin
de Fiore o a textos pseudojoaquinitas. ;Acaso habia tenido noticia
de que en algunos circulos peruanos y mexicanos se habian
introducido ideas sospechosas de alumbradismo o escatologismo, y
con su obra sobre las postrimerias del mundo quiso contribuir a
serenar los animos? Nunca lo sabremos con exactitud. Con todo,
no parece improbable que haya tenido noticia del proceso seguido
contra fray Francisco de la Cruz, que tuvo su momento algido en
1575, y en el que estuvieron implicados algunos jesuitas!18,
También en México hubo alguno pequeiio brote por €sos afos, en
el que algunos jesuitas tuvieron que ver. En todo caso, el capitulo
V, infra, sobre los apocaliptismos hispanoamericanos de finales del
xvi y del siglo xvii puede contribuir a esclarecer un poco las

118 sobre el proceso contra Francisco de la Cruz, cfr. Alvaro HUERGA,
Historia de los alumbrados, 111. Los alumbrados de Hispanoamérica (1570-
1605), FUE, Madrid 1986, pp. 185-245, y Josep I. SARANYANA y Ana de
ZABALLA, Joaquin de Fiore y América, Eunate, Pamplona 21995. Sobre el
alumbradismo en la Compafiia de Jests, ademés del estudio de Alvaro Huerga,
que acabamos de referir, véase Alain MILHOU, La tentacion joaquinita en los
principios de la Compariia de Jesis. El caso de Francisco de Borja y Andrés
Oviedo, en "Florensia", 8/9 (1994-1995) 193-239. También el proceso del
jesuita Miguel de Fuentes, que derivé hacia la acusacién de alumbradismo en
1579, estaba reciente. Cfr. Paulino CASTANEDA y Pilar HERNANDEZ, La
Inquisicién de Lima, 1, cit. en nota 71, pp. 313-330.
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razones ultimas que movieron a Acosta a redactar esta monografia.

Y ya para terminar el epigrafe, recordemos que la teologia
acostiana, tan rica en matices, se extendi6 a muchos otros
dominios, especialmente a aquellos temas mas discutidos en la
época, en polémica con los luteranos!1?. De todas formas, con lo
que ya hemos dicho sobre su pensamiento, su talante teologico ha
quedado suficientemente resaltadol20,

d) Los instrumentos pastorales del III Limense
(1584-85)

Bajo la inspiracién de Acosta y la guia pastoral de Santo Toribio
de Mogrovejo, el III Concilio Limense (1582-1583) se propuso
elaborar un proyecto ambicioso de evangelizacion, que se concretd
finalmente en: tres catecismos (Doctrina cristiana, Catecismo breve
y Catecismo mayor), un Tercer Catecismo o Catecismo por
sermones y un Confesionario para los curas de indios, con unos
interesantisimos complementos pastorales!21. Todo ello se tradujo

119 De todas formas, el peligro luterano no fue excesivo en Lima, aunque
provocd algunas intervenciones extemporaneas de la Inquisicién, debidamente
moderadas por la corona, contra los extranjeros que desembarcaban en El Callao
y los marinos que eran apresados en acciones de pirateria. Los cuarenta y tres
penitenciados entre 1570 y 1635 (uno, dos veces) fueron todos extranjeros y
varones, ademés de una mujer, también extranjera, es decir, procedente de
territorios que no eran propios de la corona espaiiola. El primer auto de fe tuvo
lugar en 1573, y en €l fueron condenados dos franceses: uno reconciliado y el
otro relajado. Cfr. sobre este tema: Paulino CASTANEDA y Pilar
HERNANDEZ, La Inquisicién de Lima, 1, cit. en nota 71, pp. 456 ss. La
discusion antiluterana por parte de Acosta —generalmente implicita— quizé
mas se debié al influjo de los debates europeos, que a una cuestién
estrictamente americana.

120 pPara mayor informacién, cfr. José Manuel PANIAGUA PASCUAL, La
evangelizacion de América en las obras del Padre José de Acosta, en "Excerpta e
dissertationibus in Sacra Theologia ", 16 (Pamplona 1989) 395-481,
Pamplona; y Raimundo ROMERO FERRER, Estudio teolégico de los
catecismos del IlI Concilio Limense (1584-1585), EUNSA, Pamplona 1992.

121 Edici6n: Juan Guillermo DURAN (ed.), Monumenta Catechetica
Hispanoamericana, cit. en nota 23, II, pp. 451-488 y pp. 523-596 y pp. 617-
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al quechua y al aymara. El Tercer catecismo se estructura en treinta
y un sermones explicativos de los articulos de la fel22,

El corpus limense (1584-1585) es, sin género de dudas, lo més
acabado de la teologfa profética americana, lo cual da razén de su
larga vigencia, hasta el Concilio Plenario Latinoamericano, de
1899, y atn después. Como se expresa en la "Epistola del
Concilio", que tiene cardcter proemial, los padres sinodales
pretendian secundar las indicaciones del Concilio de Trento. Al
mismo tiempo, recibian por completo las constituciones del II
Limense. Nada de extrafo, pues, que hallemos en el Catecismo
breve para los rudos y ocupados alusiones a algunas polémicas
antiluteranas, como la salvacion por la fe y por las obras, un
particular acento en la existencia del purgatorio y en el valor de los
sufragios por los difuntos; o que estén presentes en €l algunas
cuestiones eclesiologicas debatidas en aquellos afios, como la
visibilidad de la Iglesia, la superioridad del Romano Pontifice sobre
el Concilio y la necesidad de pertenecer a la Iglesia para salvarse (es
el tema del "extra Ecclesiam nulla salus™").

La Doctrina cristiana trae las habituales piezas catequéticas: las
oraciones del cristiano (Paternoster, Avemaria, Credo y Salve), los
articulos de la fe (siete de la Divinidad y siete de la humanidad de
Cristo), los mandamientos de Dios y de la Iglesia, los siete
sacramentos, las obras de misericordia, las virtudes (teologales y

741. Cfr. también ID., El Catecismo del III Concilio Provincial de Lima y sus
complementos pastorales (1584-1585). Estudio preliminar. Textos. Notas,
UCA, Buenos Aires 1982, '

122 Desde el punto de vista hist6rico, el estudio de los instrumenios
catequéticos del III Limense deberia realizarse en el capitulo IV, después de
presentar y analizar los correspondientes decretos conciliares. Pero, puesto que
las acciones conciliares no constituyen propiamente teologia profética, sino de
otro rango, hemos optado por mantener aqui el anélisis de los instrumentos
pastorales, dejando los decretos para el préximo capitulo, en continuidad con los
esfuerzos por implantar la jerarquia eclesidstica en América y encontrar cauces
colegiales para la ensefianza magisterial. Con esta opcién no se pretende, ni
mucho menos, acoger la tesis segin la cual habria habido en América una
contraposici6n dialéctica entre carisma e institucién. Esta tesis, sostenida por
algunos, sobre todo con relacién a la Nueva Espafia, nos parece carente de
fundamento histérico, sin olvidar que no es sostenible tampoco teolégicamente. -
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cardinales), los pecados capitales, los enemigos del alma, los cuatro
novisimos y la confesion general.

Viene después una Suma de la fe catdlica, donde se resumen los
puntos principales de nuestra fe, cuando haya que enseiiarlos a los
enfermos que desean bautizarse con urgencia, y a los viejos y
rudos. Esta Suma, de un sola pagina de extension, contiene cuatro
puntos: sobre Dios debe ensefiarse que es unico, creador y
remunerador; sobre la Trinidad, que es Padre, Hijo y Espiritu Santo
y que, no obstante, no son tres dioses sino un solo Dios; sobre
Jesucristo, que es Dios verdadero, que nos redimid, y que resucito
y ascendid a los cielos; sobre la Iglesia, que para salvarse "se ha de
hacer cristiano, creyendo en Jesucristo" y recibiendo el bautismo, y
confesandose si peco después de bautizarse.

Sigue un Catecismo breve para los rudos y ocupados, una
Pldtica breve en que se contiene la suma de la que ha de saber el que
se hace cristiano, y un silabario. Todas las piezas van en las tres
lenguas del Incario.

El Catecismo mayor para los que son mds capaces tuvo, al
parecer, poca circulacion. Estéa redactado en forma de preguntas y
respuestas, agrupadas en los siguientes temas: una seccién
introductoria sobre la doctrina cristiana en general, en la que se trata
sobre la condicion del hombre (con preciosas indicaciones
antropolégicas, que parecen inspiradas en la tradicion
santaferefia)!23; una parte segunda relativa al Simbolo; una parte
tercera sobre los sacramentos; una cuarta parte sobre los
mandamientos; y una parte quinta sobre el Padrenuestro. Se trata,
pues, de la estructura impuesta por el Catecismo Romano. Las
preguntas son breves y tambi€n concisas las respuestas, en las tres
lenguas del Incario.

Importa destacar dos cosas: que €l Catecismo mayor considera
necesario interrogar primeramente sobre la condicion humana, antes

123 w;Qué cosa es hombre? El hombre, padre, es una criatura compuesta de
cuerpo que muere y alma que nunca ha de morir, porque la hizo Dios a su
imagen y semejanza". Acto seguido se presenta el tema del destino tltimo del
hombre, en términos que parecen también estar tomados de la catequesis
novogranadina.
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de preguntar sobre los misterios de Dios (en linea con la tesis,
clasica en el periodo renacentista, de que es preciso humanizar al
hombre para poderlo evangelizar mejor); y que ofrece una
antropologia cristiana riquisima, en la que se combinan las tesis
filosoficas dualistas (composicion alma y cuerpo) con la doctrina
teologica de que el hombre es imagen y semejanza de Dios. Nos
parece que estos presupuestos, de gran calidad doctrinal,
supusieron un fundamentacién sélida y rica a la catequesis
americana posterior.

También son interesantes, desde el punto de vista teoldgico, las
precisiones del Catecismo mayor a proposito de las verdades que
deben creerse para salvarse. No se olvide que Acosta, uno de los
principales inspiradores de esta obra, habia polemizado con los
tedlogos salmantinos sobre el particular. En la Suma de la fe
catolica, incluida en la Doctrina cristiana, se afirma que es preciso
creer en Jesucristo para salvarse. También el Catecismo mayor
establece que la fe en Cristo es condicion necesaria para salvarse.
Con ello se entiende la adhesion a la Persona del Salvador, es decir,
creer a Cristol24 (credere in Christum). Seguidamente, el
Catecismo mayor detalla el contenido material del objeto de la fe, o
sea, aquellos misterios que deben creerse para salvarse, y los
resume todos remitiendo a lo que Cristo nos ha ensefiado (credere
mysteria revelata a Christo). Finalmente presenta los sacramentos
como confesion de la fe (credere Deo in celebratione
sacramentorum). La ley moral y la oracién dominical son situadas
en el contexto del amor a Dios. La referencia a todos los
sacramentos nos parece significativa, inspirada en una pastoral
favorable a la administracion de todos ellos a los naturales, sin
restriccion alguna.

El Tercero Catecismo o Catecismo por sermones. es el
instrumento pastoral limense mas importante. Después de un
proemio, titulado: "Del modo que se ha de tener en ensefiar y
predicar a los Indios" y de otras advertencias, vienen treinta y un

124 Equivaldria a la expresion castellana: creo en ti, o bien: te creo. Los
telogos renancentistas estaban familiarizadas con estas cuestiones,
ampliamente tratadas por Santo Tomds de Aquino en la Summa theologiae, 11-
IL, q.2,a. 2.
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sermones, que se reparten de la siguiente forma: nueve sobre la fe y
algunos articulos que hay que creer; ocho sobre los sacramentos;
diez sobre los mandamientos; dos sobre el Padre nuestro; y dos
sobre los novisimos o postrimerias. Son todos ellos de gran calidad
teologica y, ademds, muy expresivos de la vida cotidiana en las
tierras del Virreinato.

Los sermones llevan un proemio que explica la finalidad que se
ha pretendido al prepararlos y traducirlos a las lenguas aymara y
quechua. Partiendo de que el ministerio profético o de la
predicacion es para el servicio a los fieles, y no una ocasion para el
lucimiento de los predicadores, los sermones se han pensado como
alimento ligero y facil de asimilar, para que los indios aprendan
poco a poco y conforme a sus condiciones los fundamentos de la fe
catdlica. Se pone el ejemplo de San Agustin: "Es cosa notable lo
que San Agustin [...] advierte que es ver el lenguaje y plética que
tienen las amas o madres con sus chiquillos de teta, hablando
anifadamente y gorjeando con ellos. Y aun los hombres con canas,
en siendo padres, no se empachan de parlar con sus hijuelos a su
tono y repetirles tayta y mama, y, en efecto, hacerse niinos con
ellos". A este respecto, el proemio da cuatro avisos: 1) "que la
doctrina que se les enseiie sea la esencial de nuestra fe"; 2) "que no
se debe enfadar el que ensefia a indios de repetirles con diversas
ocasiones los principales puntos de la doctrina cristiana"; 3) que se
les proponga la doctrina de modo "llano, sencillo, claro y breve";
4) "y que de tal modo se proponga la doctrina cristiana, que no s6lo
se perciba, sino que también se persuada”. Se insiste, ademds, que
se emplean imagenes y similes tomados de las cosas que los indios
usan, y que se procure descubrir y desautorizar a los hechiceros de
ellos "declarando sus ignorancias, y embustes y malicias. Lo cual
es muy fécil de hacer, como se tenga cuidado de saber de raiz sus
ritos y supersticiones".

Para descubrir a los hechiceros se incluye un importante
documento titulado: Los errores y supersticiones de los indios
sacadas del tratado y averiguacién que hizo el licenciado Polo [de
Ondegardo]. Este documento estd dividido en quince breves
capitulos y constituye una excelente presentacion de la historia, y de
la vida civil y religiosa de los indios del Incario en los tiempos
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anteriores a la llegada de los espaiioles. Todavia hoy, al cabo de los
siglos, es una fuente preciosa de informacion etnografical2s,

El orden de los sermones resulta del mayor interés catequético y
teoldgico. El primer sermén declara los presupuestos de la fe que
son: "que hay otra vida adonde van nuestras almas, porque son
inmortales; que Dios hizo al hombre para que goce de €1, y porque
es justo, a los buenos da descanso, y a los malos pena". Este
planteamiento equivale a tomar como punto de partida los
novisimos o postrimerias del hombre, fundamentandolo todo en
que nuestra alma es inmortal y en que Dios es creador y
remunerador. El segundo sermon presenta la gravedad del pecado y

-el enojo de Dios por nuestros pecados. El sermoén tercero se centra
en Jesucristo "como tnico remedio de los hombres para librarse del
pecado"; se relatan los misterios de su Humanidad y se exhorta a
amarle. El sermo6n cuarto declara como hemos de creer y confiar en
Jesucristo. A partir del sermdn quinto inclusive, el Tercer
Catecismo pasa a desarrollar los articulos de la divinidad,
deteniéndose particularmente, a lo largo de varios sermones, en el
atributo de Dios creador. Algunos de los sermones parecen
pensados en clave antiluterana, como el serm6n noveno: "Que no
basta sola la fe para salvarse"126

El Confesionario para los curas de indios esta constituido por un
conjunto de instrumentos que son los siguientes: a) el
Confesionario en sentido estricto, segin la estructura habitual, es
decir, con una serie de preguntas por cada uno de los preceptos del
Decalogo, después de las cuales siguen preguntas para las distintas
profesiones: para los caciques y curacas; para fiscales, alguaciles y
alcaldes de indios; y para hechiceros y confesores (de indios) o
ichuris. El Conjesionario se culmina con una platica y una serie de
reprensiones; b) unos complementos sobre las costumbres
idolatricas de los indios, de un gran valor etnogrifico, algunos

125 Cfr, Laura GONZALEZ PUJANA, La vida y la obra del licenciado Polo de
Ondegardo, Universidad de Valladolid ("Historia y Sociedad", 32), Valladolid
1993.

126 para un estudio més detallado, cfr. Raimundo ROMERO FERRER,
Estudio teoldgico de los catecismos del IIl Concilio Limense (1584-1585), cit.
en nota 120, supra.
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tomados del II Limense y otros del Licenciado Polo de Ondegardo;
y c) dos pequeiios "Artes de bien morir" seguidos de un sumario de
indulgencias concedidas a los indios, de los impedimentos del
matrimonio y de un modelo de amonestaciones prematrimoniales.

Las referencias a situaciones pastorales concretas son
l6gicamente més abundantes en la exposicion del Decalogo, que en
la explicacioén del Simbolo. Encontramos muchas observaciones
sobre las practicas idolatricas y unos razonamientos muy oportunos
justificando la veneracion de las imagenes sagradas. La
preocupacion por la legitimidad de los matrimonios de los naturales
no bautizados no podia faltar, con la expresa reprobacion de los
matrimonios contraidos entre consanguineos en primer grado
transversal.

e) Jer6nimo Oré

El siglo xvi peruano se cierra con una obra catequética
importante redactada por el franciscano fray Jerénimo Oré!27,
nacido en Ayacucho (Peri) y fallecido en La Imperial (Chile),
siendo su obispo. En 1598 public6 en Lima su Symbolo catholico
indianol28, obra catequética de gran valor para la antropologia

127 Luis Jer6nimo Oré nacié en Ayacucho (Perd), en 1554, de padres
espaiioles. De pequefio fue bilingiie (espafiol y quechua). Contemporaneo de
Santo Toribio de Mogrovejo, realiz6 una insigne tarea de catequizacion entre los
indios de diversas zonas del Perd y Bolivia. Ocup6 diversos cargos dentro de la
Orden franciscana y fue visitador de la provincia de la Florida y de los conventos
de la isla de Cuba. Estando en Espafia, preparando la edicién de algunas obras,
fue elegido obispo de Concepcién (Chile), por Pablo V, en 1620. Tomé
posesion del cargo a fines de 1622 o principios de 1623 y muri6 siendo obispo
de La Imperial (Chile), en 1630. Las principales obras donde pone de relieve su
genialidad como te6logo son el Symbolo catholico indiano (Lima 1598), y el
Rituale seu Manuale peruanum (Napoles 1602). Sobre su vida y obras: Federico

RICHTER, Anales de la Provincia Franciscana de los Doce Apdstoles de Lima-

(Perii), No. 3: 1ra. Parte: Fray Jerénimo de Oré (Biografia) 1554-1630 y 2da.
Parte: Informacion de oficio en la Real Audiencia de La Plata del Peri, de los
méritos del biografiado (tres piezas). (Archivo General de Indias-Sevilla.
Audiencia de Charcas-Legajo 145), Estela Hnos., Lima 1986.

128 Edici6n facsimilar: Symbolo Catholico Indiano, dirigida por Antonino
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cultural. En 1602 edit6 en Napoles su Rituale seu Manuale
pervanum, libro relevante desde el punto de visto etnogréfico y
también desde la perspectiva teologica, pues emite una serie de
interesantes juicios sobre la catolicidad de la Iglesia y la comunién
entre sf de los diferentes ritos sacramentales esenciales.

El Symbolo catholico indiano constituye un excelente compendio
de la doctrina cristiana, perfectamente inculturado, consecuencia
directa del Concilio de Trento y més particularmente del Concilio III
Limense, que ofrece, ademds, interesantes noticias sobre la
geografia y las costumbres del Peri (todo ello se encuentra en la
segunda seccion de este manual). La quinta seccion, formada por
siete canticos, es un largo catecismo en quechua con extensos
resimenes en castellano. Sigue una "Declaracion del Symbolo
menor" o de los apdstoles, en castellano, quechua y aymara.
Finalmente viene un pequefio devocionario para comulgar,
asimismo en las tres lenguas del Perd, y una serie de oraciones en
version trilinglie. Desde el punto de vista de la doctrina trinitaria, y
esto es importante porque supone un intento de especular sobre el
dogma central del cristianismo, conviene destacar sus ideas
originales sobre la naturaleza o esencia divina y sobre las
procesiones trinitarias. ‘

Llama la atencion, ante todo, una observaciéon de Oré en el
"Prohemio" de su obra:

"El nuevo titulo de Colonia que doy a esta tierra, mas propio que el de
America que hasta aora a tenido, me parescio justo s¢ le pusiesse, por la

Tibesar, con prélogo de Julidn Heras, un estudio preliminar de Luis Enrique
Tord, una biografia de David Cook, Casa Editorial Australis, Lima 1992. Sobre
la teologfa de Or€ cfr. los siguientes estudios: Enrique GARCIA AHUMADA,
La catequesis renovadora de fray Luis Jerénimo de Oré (1554-1630), en
VV.AA,, Evangelizacion y teologia en América (siglo XVI), cit. en nota 2, II,
pp- 925-945; Luis Enrique TORD, Luis Jerénimo de Oré y el "Symbolo
Catholico Indiano”, en VV.AA,, La evangelizacién del Peri: siglos XVI y
XVII. Actas del Primer Congreso Peruano de Historia Eclesidstica, Arequipa
1990, pp. 559-570; Julian HERAS, La catequesis en las obras de fray Jeronimo
de Oré, ofm, en ID., Aporte de los franciscanos a la evangelizacion del Peri,
Provincia Misionera de San Francisco Solano, Lima 1992, 93-106; y Josep L
SARANYANA y Carmen J. ALEJOS-GRAU, La teologia trinitaria de fray
Jeronimo Oré, O.F.M. (1554-1630) en su "Symbolo catholico indiano", en
VV.AA,, Etica y teologia ante el Nuevo Mundo. Valencia y América, Facultad
de Teologia San Vicente Ferrer, Valencia 1993, pp. 213-226.
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averiguacion que de muchos escriptores he sacado de que fue Christoual
Colon Ginoves ¢l primero que descubrio este mundo oculto a los habitantes
del otro, y no Americo Vespucio Florentin [...]".

Pasa seguidamente al conocimiento que tenemos de Dios. Todo
el epigrafe primero de la obra es una glosa del pasaje joanico con
que también habia arrancado el Catecismo Romano: "Haec est
autem vita aeterna: que te conozcan a ti solo Dios verdadero, y al
que enviaste Jesucristo" (Ioan. 17, 3). La interpretacién de este
pasaje es muy curiosa y conviene ponerla de relieve: Oré entiende
‘que la recta vida cristiana, que nos conduce a la eterna, consiste
esencialmente en el conocimiento de Dios, y no en el cumplimiento
de laley:

"No trata de enfrenar la lengua, y escusar que los labios no pronuncien

engafio o dolo, ni que se aparte del mal, y cumpla la justicia obrando lo

bueno, ni tan poco [sic] que procure seguir y alcanzar la paz, que todo esto
es lo que se incluye en la descripcion del Propheta: solamente pone la
felicidad de la vida eterna, mientras vivimos, en el conoscimiento de Dios,
diziendo: Esta es la vida eterna [...]. En las quales palabras breuemente estan
cifrados los articulos de la fe Christiana y catholica: porque el que tuuiere
entero conoscimiento de Dios, ha de creer, y saber la distinction de las
personas de la santisima Trinidad, y la summa unidad de la essentia de

Dios".

El caracter fuertemente intelectualista del planteamiento oreano
quizé produzca una cierta perplejidad. Sobre todo, contrasta con la
teologia que se ensefiaba en Salamanca, donde los tedlogos,
reunidos en junta en 1541, para dilucidar sobre la polémica del
bautismo, habian determinado que en las Indias no bastaba la
instruccion en la fe, para recibir el bautismo, sino que habia que
conocer la moral cristiana y comportarse conforme a ellal29,

Respecto a la esencia divina sefiala que el hombre debe servir a
Dios, que es uno por naturaleza y diverso en Personas, sin ninguna
diferencia esencial entre ellas. Para ello se inspira en la unidad cada
vez mayor que se descubre a medida que se asciende por la escala
de los seres. Toma como ejemplo la doctrina sobre los universales.

129 1 as conclusiones de esta junta de tedlogos de 1541 y un buen comentario,
en: Dionisio BOROBIO, Tedlogos salmantinos e iniciacion cristiana en la
evangelizacion de América durante el siglo XVI, en VV.AA., Evangelizacion en
América, Caja de Ahorros de Salamanca, Salamanca 1988, pp. 7-165. Aqui
hacemos especial referencia al punto décimo del dictamen teol6gico salmantino.
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Afirma que cada género universal es uno. Con todo, son mas uno
los géneros superiores que los inferiores. Asi, pues, la naturaleza
divina debe ser mas uno que la naturaleza humana. En esta dltima,
hay distincion de individuos en el mismo género humano. En
cambio, en Dios la distincion personal no puede ser como la
distincion de individuos en la naturaleza humana, puesto que en tal
caso, la naturaleza divina no seria mas una que es una la naturaleza
humana. Es evidente que Or€ propone aqui s6lo un ejemplo, pero
es un ejemplo desafortunado. La naturaleza humana no tiene una
existencia real fuera de las cosas mismas. La naturaleza divina, en
cambio, es una, con una existencia real extramental.

El otro tema trinitario que aborda en el Symbolo son las
procesiones. La generacion del Verbo viene después de exponer la
creacion del mundo. El razonamiento de conveniencia es el
siguiente: todo artifice humano tiene dos tipos de actividades: en
primer lugar, una actividad como hombre, cuando engendra
"hombre de hombre, viviente de viviente de su propia sustancia y
naturaleza"; y una actividad como artista, produciendo obras de otra
naturaleza que la suya propia. Asi también en Dios se da una
produccion artificial y extrinseca, que es €l mundo, y otra "maés
excellentissima [...] en que Dios vivo engendra y produce a Dios
vivo de su naturaleza gloriosissima [...] y la produccion en que
produze Dios de Dios, es mis conveniente [sic], mas natural y
radical e intrinseca, que la que hizo en fabricar y producir el
mundo". Esta "produccion es natural, necesaria y mas oculta". La
otra, en cambio, "como artifice por s6lo el querer de su santa y
perdurable voluntad". Ofrece, ademds, una segunda razon de
conveniencia para que en Dios haya procesiones inmanentes. Dios
obtiene agrado y contento de sus procesiones naturales por "la
compaiiia [que Ie viene de ella], porque sino la huviera, no hubiera
criado el mundo". Obviamente se refiere a la "compaiia" que le
hace su propio Hijo natural. Esta afirmacién proporciona tres
aspectos interesantes respecto a la segunda Persona: muestra el
contento que tiene Dios de no estar solo; manifiesta la alegria del
Padre que crea con y por el Hijo; revela, finalmente, el amor del
Padre al Hijo, y del Hijo al Padre, que es el Espiritu Santo.

El argumento de conveniencia referente a la segunda procesion
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se fundamenta también en la contemplacion del mundo. Todas las
criaturas dan de si lo mejor; y cuanto mejores son, més y mejor
dan. Al contemplar las relaciones del Padre con el Hijo y de Este
con su Padre, se comprueba que el Padre ha dado todo lo que tiene
al Hijo. Puesto que en Dios nada es accidente, sino que todo lo que
hay en Dios es el mismo Dios, Oré concluye que tampoco puede ser
accidental este amor.

Los dos argumentos de conveniencia acerca de la Santisima
Trinidad, formulados a partir de la experiencia de la experiencia
sensible, tienen un evidente sabor cosmologico, por asi decirlo, y
resultan muy originales. Oré no sigue ni la via psicoldgica
agustiniana (el tema de las tres potencias del alma), ni la analogia
tomasiana (tomando en consideracién las dos procesiones
psicologicas inmanentes), ni la via dionisiana acogida por San
Buenaventura (a partir del principio bonum diffusivum sui). Oré
tiene su propia manera de acercarse al misterio de las Personas
divinas. Demuestra una gran capacidad de observacion y una forma
muy particular de mirar a la naturaleza, de raiz evidentemente
franciscana. Si embargo, sus vias son, a nuestro entender, menos
consistentes que las vias agustinianas, tomasianas y
bonaventurianas. En algo recuerdan la metodologia de Ricardo de
San Victor (11173). Para Ricardo se produce un ascenso de la
mente hasta el conocimiento de los misterios mas sublimes, como
Cristo —dice— ascendio a los cielos después de su Ressurreccion.
Pero Cristo ascendié corporalmente, mientras que nosotros
ascendemos a los misterios s6lo espiritual o intelectualmente.
Ricardo se halla, pues, plenamente inmerso en un contexto
neoplaténico, aunque parta de la creacion, en la que lee como en un
libro130, Oré muestra también innegables influencias neoplatdnicas,
al postular ese proceso de ascenso intelectual que nos lleva desde el
mundo al interior de la Trinidad, pero lo hace a su manera y con
una metodologia que exigiria alguna precision. Pero dejemos ya los
temas mas teoldgico-sistematicos y vayamos al Oré curioso por
conocer las tradiciones de su pueblo y enamorado de la geografia
americana.

130 Cfr. José Luis ILLANES y Josep . SARANYANA, Historia de la
Teologia, cit. en nota 1, pp. 39-40.
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El epigrafe octavo del comentario al Simbolo es una "descripcion
del sitio, tierra y poblacion del Piru". El epigrafe es de una especial
belleza literaria, por la ingenuidad del estilo, por la sencillez de la
descripcion y también por la documentacion aportada. Oré
demuestra estar muy bien informado sobre las ideas geograficas del
momento y manifiesta un conocimiento nada comiin de las tierras
americanas, especialmente del Hemisferio surefio. El epigrafe viii
[bis] trata "de los pueblos y ciudades que [h]ay en la Sierra del
Piru, y de los Rios, Minas, y otras cosas particulares de este
Reyno". La tesis se expresa en la primera linea: "Las excellencias
que breuemente se dixeron de la ciudad de los Reyes fundada en el
valle de Lima, conuienen en su tanto a las demas ciudades y lugares
de los llanos: y las mismas se pueden dezir de las poblaciones de
Espaiioles en la sierra, la qual haze ventaja los llanos en la sanidad
y conualecencia que se halla en ella mas que en ¢llos." El epigrafe
noveno se titula: "Del origen y condiciones particulares de las
Indias del Piru", donde se narra la historia del Perd, de los incas y
de la colonizacion espafiola.

Por la breve resena que acabamos de ofrecer, podré advertirse la
importancia de esta obra oreana, no solo desde el punto de vista
teologico, sino como fuente de informacién —casi una crénica—
acerca de la historia, la geografia y las costumbres del incario, sin
olvidar las précticas religiosas precolombinas y su juicio sobre la
gobernacion de los europeos. El fondo del relato es de gran
simpatia por los espanoles, al tiempo que se aprecia una evidente
tendencia hacia la exaltacion de lo propio, aunque todavia sin
matices estrictamente nacionalistas. La significacion del opiasculo
desde el punto de vista lingiiistico es también indiscutible, por la
version trilingiie que ofrece de muchas de sus partes. Al mismo
tiempo, es un testimonio del habla castellana de los criollos
peruanos bilingiies de segunda generacion, y un testigo cualificado
de como habia arraigado la fe en las gentes del Perd (criollos,
mestizos ¢ indios) a finales del siglo xvi y primeros afios del xvii,
con sus grandes intuiciones y sus légicas imprecisiones
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7. Teologia pi'ofética de los instrumentos pastorales del
III Concilio Mexicano :

a) Juan de la Plaza y los catecismos del III Mexicano

Sixto V aprobd en 1589 las actas conciliares, aunque su edicién
no se alcanz6 hasta 1622. En cambio, los catecismos (la Cartilla o
Doctrina cristiana, el Catecismo [mayor] y suma de la Doctrina
Cristiana con una declaracion de ella, y el Catecismo menor) y el
Directorio de Confesores quedaron sin editar, hasta que los
catecismos fueron incorporados a los instrumentos pastorales del
IV Concilio Mexicano, de 1771131, Los instrumentos pastorales del
III Concilio Mexicano (1585) fueron redactados por el jesuita Juan
de la Plazal32, De la Plaza llevd a América las ideas

131 Los catecismos se han publicado recientemente. Edici6n: Juan Guillermo
DURAN (ed.), en: La transmisién de la fe. "Mision apostélica”, catequesis y
catecismos en el Nuevo Mundo (siglo XVI), en Jos¢ ESCUDERO IMBERT
(ed.), Historia de la Evangelizacion de América, cit. en nota 9, pp. 323-352; el
texto latino de los catecismos, preparado para su censura romana, ha sido
editado por Luis RESINES (ed.), Catecismos americanos del siglo XVI, Junta
de Castilla-Le6n, Salamanca 1992. El Directorio de confesores sigue
substancialmente inédito, aunque se han publicado ya algunos capitulos sueltos.
Ha sido ampliamente descrito en Josep I. SARANYANA y Elisa LUQUE
ALCAIDE, Fuentes manuscritas inéditas del III Concilio Mexicano (1585). Los
"Catecismos” y el "Directorio para confesores”, en "Annuarium Historiae
Conciliorum", 22 (1990) 273-290.

132 Cfr. una breve biografia en nota en nota 99, supra. En el Acta Conciliar
correspondiente al dfa 26 de enero de 1585, se encargaba la redaccién de dos
catecismos, una menor y otro mayor, para la instruccién de los indios, negros y
espaiioles. Finalmente se prepararon una cartilla y dos catecismos, aunque la
cartilla nada tiene de original. Al principio, la redaccion de los dos catecismos
se distribuy6 del siguiente modo: €l dominico Pedro de Pravia, la explicacion
del credo y de los articulos de la fe; el agustino Melchor de los Reyes, el
Decélogo; Juan de la Plaza, los sacramentos y los mandamientos de la Iglesia;
el jesuita Pedro de Morales, €l Paternoster, Avemaria, Salve y potencias del
alma,; y el presbitero Fernando Ortiz de Hinojosa, los pecados mortales, virtudes
y enemigos del alma. Salvo los dos jesuitas, los demds estaban vinculados al
claustro de la Facultad de Teologia de 1a Universidad de México. Finalmente, la
redaccion recayé sélo sobre Juan de la Plaza, como también se advierte en la
citada Acta Conciliar. Este Acta ha sido editada por Emest J. BURRUS, The
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evangelizadoras que se habian discutido en el Concilio granadino de
1565133, los planes de reforma de San Juan de Avila, con quien
habia mantenido estrechas relaciones, y, como ya hemos sefialado
anteriormente!34, las dudas de conciencia de los tedlogos espaiioles
metidos en la discusion sobre los titulos de conquista.

La Cartilla mexicana es una copia literal de la Doctrina christiana
del III Limense, publicada en Lima en 1584. Esto no resulta
extrafio, pues en Lima anduvo como perito y tedlogo,
acompaiiando al Virrey Martin Enrique de Almansa, el obispo
Bartolomé de Ledesma, que después seria una de los padres del 111
Mexicano; el P. Plaza también habia habia estado en Lima como
visitador en 1573 y habia tratado al P. Acosta, que seria el redactor
principal del corpus limense; finalmente, Acosta, camino de Europa
para lograr la aprobacion del III Limense, se detuvo varios meses
en México, donde ya se habia celebrado el concilio. provincial,
mientras Plaza preparaba los instrumentos de pastoral mexicanos.

El Catecismo breve mexicano es un pequefio catecismo o
resumen de la fe, titulado Lo que se ha de ensefiar a los que en
enfermedad peligrosa se baptizan; y, asimismo, a los viejos y rudos
que no son capaces de catecismo mds largo. Es un texto a base de
preguntas y respuestas, inspirado -aunque con notables afiadidos-
en el Catecismo breve para los rudos y ocupados del III
Limensel35, Cotejar ambos textos, el limense y el mexicano,
permitiria individualizar todas las adiciones, y resultaria muy
interesante para determinar las motivaciones pastorales de los
mexicanos al corregir a los peruanos... Es probable que tal analisis

Author of the Mexican Council Catechismus, en "The Americas", 15/2 (1958)
171-188.

133 Cfr. Elisa LUQUE ALCAIDE, Experiencias evangelizadoras granadinas en
el IIl Mexicano (1585), en VV. AA., El Reino de Granada y el Nuevo Mundo,
Diputacién Provincial de Granada, Granada 1994, I, pp. 607-617. En los
documentos preparatorios del III Mexicano, conservados en la Bancroft Library,
de la Universidad de Berkeley, se cita 96 veces el Concilio granadino de 1565,
frente a seis referencias del Concilio sevillano de 1512. Sobre el desarrollo de
este concilio provincial granadino, cft. infra capitulo IV, epigrafe 2.b.

134 Cfr. el epigrafe 6b. Las dudas de conciencia de Juan de la Plaza.

135 E] Il Limense prepar6, ademés, una Summa de la fe catholica para los que
se hallaban en peligro de muerte, que es todavia més breve.
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nos permitiera descubrir importantes diferencias entre la Iglesia
novohispana y la implantada en el Incario. Veamos algunos
ejemplos.

Las tres primeras preguntas son literalmente iguales: si hay Dios,
cuantos dioses hay, donde estd Dios. La primera diferencia se
aprecia en la cuarta pregunta, que suena igual en los dos
catecismos, con respuesta muy diferente:

Limense Mexicano

P. ;{Quién es Dios? R. Es ¢l Padre P. ;Quién es Dios? R. Es el Sefior
y el Hijo y el Espiritu Santo, que universal de todo este mundo, que
son tres personas y un solo Dios. lo cre6 y lo gobierna, y provee a

todos lo que han de menester

La cuarta pregunta recae sobre el misterio de la Santisima
Trinidad. Nos parece mas técnica la formulacién limense que la
mexicana, y por ello, quizd, més asequible la mexicana que la
limense. Pero donde se aprecian diferencias debidas a los contextos
culturales de ambos instrumentos es en la sexta pregunta:

Limense

P. ;Pues, el sol, la luna, estrellas,
luceros, rayos, guacas y CEITos no son
Dios? R. Nada de eso es Dios, mas
son hechura de Dios, que hizo el cielo
y la tierra y todo lo que hay en ellos,

Mexicano

P. (El sol, la luna, estrellas, los
idolos son Dios? R. Nada de esto es
Dios, Porque ¢l sol y la luna son
creatura de Dios; y los idolos los
invent6 el demonio para engafiar a

para ¢l bien del hombre. los hombres.

Se advierte que la enumeracion del catecismo limense responde a
las creencias religiosas del Incario, mientras que esa enumeracion
es simplificada con una referencia a los idolos aztecas. También se
detecta una valoracion distinta de los idolos, légicamente
reprobables en absoluto, frente a la consideracion de la tierra y los
cielos y lo que hay en ellos, que se presentan como criaturas de
Dios.

En cuanto a la fe en Jesucristo y su necesidad de medio para
salvatse, tanto el limense como el mexicano coinciden. En esto
impuso Acosta sus puntos de vista tanto en uno como en otro
Hemisferio.

El Catecismo mayor mexicano, en cambio, difiere notablemente

I
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del correspondiente Catecismo mayor limense. Con todo, no puede
negarse que el autor mexicano tuvo a la vista el catecismo limense,
porque aqui y alld se observan similitudes en la redaccién de
algunas preguntas y respuestas. Por esta via, quiza, entr en el
corpus mexicano la maciza y recia antropologia, que ya habiamos
detectado en Santafé de Bogota y en Lima. Veamos un ejemplo:

Catecismo de Cartagena  Catecismo mayor Catecismo mayor
(1576 ca) Limense (1584) mexicano (1585)
"P. ;Qué sois, hermano?  "Quiero hermano "P. {Qué cosa es hom-
R. Soy hombre, que saber como teneys en bre? R. Es una criatura
naci de mis padres. P. la memoria lo que os racional compuesta de ,
{Qué cosa es hombre? he ensefiado de la cuerpo, que muere, y de
R. Una creatura que Doctrina Christiana y 4nima, que nunca ha de
tiene cuerpo que ha de comengando de vos morir, porque es hecho
morir, y alma que no decidme primeramente,  a imagen, y semejanza
ha de morir por ser que cosa es Hombre. de Dios nuestro
creada a la imagen de R. El hombre, padre, es  Sefior"136,
Dios". una criatura compuesta

de cuerpo que muere, y

de alma que nunca ha

de morir, porque la hizo
Dios a su ymagen y
semejanga”,

La argumentacion resulta un tanto sorprendente, porque apelar a
la imagen de Dios, para justificar la inmortalidad o subsistencia del
alma racional después de la muerte, podria parecer poco riguroso a
un tomista; resulta, no obstante, un argumento bello y muy biblico,
pues tiene a la vista que Dios es Dios de vivos y no de muertos,
como nuestro Sefior recordd expresamente en su predicacion (Mt
22, 32).

El Catecismo mayor se estructura seglin seis partes: una
‘introduccién, credo, mandamientos o decdlogo (con los
mandamientos de la Iglesia), sacramentos, paternoster, y pecados y
virtudes y novisimos. A pesar de la publicacion del Catecismo
tridentino y del limense, el mexicano se atiene, pues, a la tradicion

136 Ed. Dur4n, cit. en nota 131, p. 328.
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catequética medieval castellana, anteponiendo los mandamientos a
los sacramentos. La exposicion de la fe se hace segin la divisién
doblemente septenaria: siete articulos para la divinidad, y siete
articulos para la humanidad de Cristo, abandonando la estructura
del Simbolo apostdlico, que es en doce articulos. Conociendo como
pensaba Acosta al respecto, que preferia la division en doce
articulos, se advierte que Plaza se separ6 expresamente de la
teologia limense. De todas formas, y para evitar que se confundiese
el credo de la Misa con la division de la fe en catorce articulos, se
recuerda que ambas divisiones —en doce y en catorce— expresan
la misma fe de la Iglesia: "P. Esos catorce articulos que habéis
~ dicho, ;jcontiénense todos en el credo? R. Si, contiénense. P. ;Hay
alguna cosa en el credo que no esté en los articulos? R. M4s claro y
mas distinto esta en el credo el articulo de la Santa Iglesia y la
comunion de los santos y el perdén de los pecados"137,

La eclesiologia tiene los ribetes caracteristicos de la teologia
postridentina, insistiendo en los aspectos visibles de la Iglesia: "P.
{Qué entendéis por la Santa Iglesia? R. La Congregacion de los
fieles cristianos, cuya cabeza es Jesucristo Nuestro Sefior, y su
vicario en la tierra el Sumo Pontifice de Roma"138, En cuanto a la
salvacion, la doctrina del catecismo recuerda una interpretacion
literalista de la maxima "extra Ecclesiam nulla salus", tal como ya la
habiamos advertido en la teologia acostiana: "P. ;Segin eso nadie
se puede salvar sino en la Iglesia, siendo cristiano? R. Asi es. Y de
esa manera entendemos ser Dios salvador"139.

Finalmente, la "Platica breve para enseiar, y exhortar al tiempo
del morir..." es literalmente -con s6lo modificaciones minimas de
caracter estilistico- la "Platica en que se contiene la Summa de lo
que ha de saber el que se haze christiano", preparada por el III
Limense.

137 Ibidem, p. 333.
138 1bidem.
139 Ipidem.

TET T T

T



146 CAPITULO SEGUNDO

b) El "Directorio" del III Mexicano

Pasemos ahora al Directorio de confesores del III Mexicano. Se
trata de uno de los instrumentos pastorales emanados por este
concilio, destinado a la formacion de confesores y candidatos al
sacerdocio en México. Aunque se trata de un obra conciliar, su
autor principal es el jesuita Juan de la Plaza. Se desconoce su
influjo real en el virreinato, puesto que nunca fue editado, pero
refleja 1a madurez del la teologia americana de la época. El original
manuscrito se ha extraviado. Actualmente se conservan tres buenas
copias completas!40. Estd estructurado en dos partes principales.
La primera, después de exponer las cualidades que han de tener los
que acceden a las 6rdenes sagradas (Ordenes menores, epistola,
evangelio, sacerdotes) y los confesores (fol. 3-9r)141 Contiene un
examen, elaborado en preguntas y respuestas (fol. 9r-97r), acerca
de los conocimientos doctrinales que han de demostrar los

140 Una copia microfilmada del original, que est4 en el Archivo Catedral de
México, tiene interpolaciones de finales del siglo XVI, ha sido corregida,
seguramente después de 1750, quizd para ultimar un texto para la imprenta:
Fondos microfilmados, Libros diversos, vol. XVI (rollo 1401). En Toledo, en
la Biblioteca Municipal, se halla la copia que se trajo el Cardenal Lorenzana
(Fondo Borbdn-Lorenzana, ms. 47). Conocemos otra copia, que se conserva
actualmente en la Biblioteca Nacional de Madrid, ms. 7196. Hay también una
copia, aunque incompleta, en el Archivo Catedral de Burgo de Osma (ms 204),
llevada allf desde México por el Arzobispo Don Juan de Palafox y Mendoza, a
su regreso de la didcesis de Puebla. (Citaré por la copia conservada en Toledo).

141 Es interesante la bibliografia recomendada por el Directorio: "El Confessor
ha de saber mas cumplidamente la doctrina Christiana para poderla ensefiar
exactamente 4 sus penitentes para lo qual se ayudara del Cathecismo Romano de
Pio V y en romance del Cathecismo que se llama, Luz del Alma" (f. Sv). Cfr.
Felipe de MENESES, Luz del alma cristiana, est. prel. y edic. de Ismael Velo
Pensado, Universidad Pontificia de Salamanca, FUE, Madrid 1978. Luz del
alma fue editada, por vez primera, en Medina del Campo, en 1570. Es una
explicacién de los catorce articulos de la fe (libro segundo), una exposicién de la
ley de Dios o decilogo y de los mandamientos de la Iglesia (libro tercero), una
declaraci6n de los sacramentos y de la oracién (libro cuarto).
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candidatos142. La segunda parte, muy amplia, se titula Direccion
para Confesores y Penitentes (fol. 97r-226v). Se inicia mostrando
la labor encomendada al confesor y la responsabilidad que esto
supone (fol. 97r-105r), y sigue una enumeracion de los pecados
contra los mandamientos de la ley de Dios y de la Iglesia (fol.
105v-118v). Inserta a continuacién un Modo de confessar para
gente devota (fol. 118v-126r), una Consideracion de la Passion de
Jesuchristo Nuestro Sefior (fol. 126r-130r), y una Consideracion
de la Muerte (fol. 130r-146v).

A partir del fol. 146v y hasta el fol. 169r, hay un amplio
apartado titulado De las obligaciones que tienen algunos hombres
por razén de su estado, i oficios, i de los pecados que por no
cumplir con ellas se suelen cometer, que constituye una extensa
deontologia profesional. Examina, entre otros, los deberes de los
que tienen gobierno temporal, de los doctores y maestros, de los
estudiantes, de los jueces, de los fiscales, de los médicos y
cirujanos, de los boticarios, de los regidores, de los mercaderes, de
los capitanes y soldados, de los plateros, etc. Es, pues, una valiosa
documentacion para conocer la vida cotidiana de Nueva Espafial43.
Este apartado se completa por el epigrafe titulado Los Casos de este
Santo Concilio (ff. 169v-187r), que recoge y estudia problemas
morales surgidos en el d4mbito del Virreinato y consultados al
Concilio. Es un ejemplo de la 1lamada moral casuistica, que estudia
el valor de un hecho concreto, aplicandole los principios morales
universales. Como es sabido, esta moral tuvo una enorme difusion
en el siglo posterior a Trento, tanto en Europa, como en América: la
Compaiiia de Jesis contribuyé activamente a ello. Desde 1562 se

142 A hablar de la rapifia recomienda a los confesores: "estudiar en particular
para hacer bien su oficio, y exercitarlo con buena conciencia"; y cita
expresamente: "la Suma de Navarro en latin, o en romance deben tener mui
sabida los Confessores, porque es la més copiosa que hai en materia de
Sacramentos y casos de conciencia, y Censuras eclesidsticas" (f. 53r). Se refiere
a Martin de Azpilcueta (1492-1586), conocido como Doctor Navarrus, autor de
un Enchiridion sive Manuale confessariorum y del que hubo muchas ediciones.

143 Cfr. Elisa LUQUE ALCAIDE, Vida urbana en México (siglo XVI), en
VV. AA, Etica y teologia ante el Nuevo Mundo, Facultad de Teologia de
Valencia ("Series Valentina", 30), Valencia 1993, pp. 193-212 (estudio de la
moral profesional mexicana a partir del Directorio).
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fund6 en el Colegio Romano una catedra de casuistica que fue muy
frecuentada. En México se trabajé mucho en esta linea de moral
préctica, y aiin se conserva completa la coleccion de casos morales
del Colegio de la Compafiia de Jesis de México, que abarca nada
menos que veinte volimenesl44,

Entre los casos recogidos en el Directorio hay once que tratan del
comercio de la plata. Los padres conciliares mexicanos habian
denunciado, como reflejan los decretos del Concilio, la usura en la
venta de la plata, afirmando que se proponian tratar del tema en un
Directorio, que elaborarian para confesores y penitentes, en el cual
debia aparecer la restituciéon obligatoria. Cumplen su plan:
presentan esos once casos de comercio fraudulento de plata, y
afirman que tales usureros incurren en pecado del que no pueden
ser absueltos, si no se cumplen determinados requisitos
restitutorios (ff. 169r-174v).

Son de gran interés los siete casos incluidos en el apartado
Acerca de los Indios, vexaciones, agravios, € otras injusticias, que
contra ellos se cometen (ff. 180v-184r). El epigrafe Acerca de los
repartimientos de los Indios d Labores, Cassas, i Minas (ff. 184r-
186r) presenta ordenadamente doce argumentos que declaran la
injusticia de dichos repartimientos. A continuacién, en el tema
Acerca del repartimiento de Indios para Minas (ff. 186r-187r),
manifiesta los graves males que reportaba a los indios los trabajos
en las minas, apelando a la conciencia del Rey y de sus ministros
para que los evitasen "so pena que de ello han de dar mui [sic]
extrecha [sic] cuenta & Dios, cuio juicio terrible les espera, si 4 esto
no dan luego el reparo ya dicho" (f. 187r). Recogiendo el resultado
de los debates del III Concilio mexicano, el Directorio se muestra
contrario al sistema de los repartimientos tal y como entonces se
vivia, y pedia su urgente reforma. Sin embargo, para el caso de los
repartimientos en las minas, la gravedad de los abusos movio a los
padres conciliares, como bien lo refleja el Directorio, a un radical
condena de este tipo de repartimientos.

Siguen las iltimas secciones del Directorio: Lo que ha de hacer

144 Melquiades ANDRES, La Teologia espariola en el siglo XVI, BAC,
Madrid 1976, I, pp. 501-502.
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el Confessor después de lo que estd notado (ff. 187r-192r), De la
satisfaccion, i Penitencia que el Confessor ha de imponer al
penitente (ff. 192r-199v), Orden de vida para los que se han
confessado (ff. 199v-202r) y las consideraciones finales Para
aiudar a bien morir (ff. 202r-221v), completadas por las
disposiciones legales sobre el modo de testar.

Las citas y referencias bibliograficas que en €l se contienen
revelan un profundo conocimiento de la teologia y moral
académicas de la Espafia contemporinea, asi como una
espiritualidad fuertemente encuadrada en los afanes de perfeccion
que se difundian en la metropoli. Abundan las citas de la Sagrada
Escritura: del Antiguo Testamento aparecen textos de los Salmos y
del Libro de Job. Son mis frecuentes las citas del Nuevo
Testamento: diversos pasajes de los Evangelios, las Epistolas de
San Pedro y de San Pablo (Efesios, Gélatas, Corintios, Romanos),
la Epistola a los Hebreos, las de San Juan.

Numerosas y constantes referencias al Concilio de Trento
testimonian el cumplimiento de la finalidad que se habian propuesto
los padres conciliares mexicanos, de aplicar Trento al 4mbito del
Virreinato americano: se citan en concreto las sesiones 5, 7, 13, 14,
23 y 24 del Concilio tridentino. Aparecen también referidos los
Concilios de Constanza, Basilea, Florencia y el V Lateranense de
1512. Entre los Concilios provinciales americanos se alude al III
Limense, testimoniando la presencia € influencia que tuvo en el
novohispano: se citan sus decretos y también el Confesionario del
Limense.

Se traen a colacion puntos del derecho eclesiastico: en concreto
aparecen referencias a las Decretales de Gregorio IX (1227-1241),
y a las Glosas de Martin V (1417-1431) y de Gregorio XIII (1572-
1585). La legislacion civil esta presente con numerosas citas de la
Nueva Recopilacién de Indias, de 1567.

Entre los te6logos y moralistas citados, el autor con mayor
nimero de referencias es Tomas de Aquino, del que se recogen
textos de la Summa Theologiae, de la Contra Gentiles, y del
Comentario al IV liber Sententiarum: Aparecen también Cayetano,
Silvestre de Ferrara y los maestros de la segunda escolastica
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hispana: los dos Soto (Domingo y Pedro), Martin de Azpilcueta,
citado como el Doctor Navarro, Antonio de Cérdoba, Diego de
Covarrubias, Pedro Guerrero y el mexicano Tomés de Mercado,
entre otros. Las referencias a Luis de Granada hablan por si solas
del empefio de una fuerte espiritualidad en el autor de este
Directorio mexicano. En consecuencia, por los papas y concilios
ecuménicos reportados, y también por los tedlogos citados con .
mayor frecuencia, se aprecia que el marco de referencia del
Directorio se sitia entre la crisis conciliarista de finales del siglo
XIV vy, sobre todo, primeros afos del siglo XV, y las primeras
décadas postridentinas. Las cinco referencias!4’ a los tomos II y
III del Cursus Theologiae Moralis de los Salmanticenses,
publicados, respectivamente, en 1688 y 1670, constituyen
evidentes interpolaciones posteriores.

A la vista de los datos que hemos aportado, se puede sostener la
hipdtesis de que el jesuita Juan de la Plaza, autor de los Catecismos
del Concilio III Mexicano, haya intervenido también en la redaccion
del Directorio. Es conocida su preparacion teoldgica y su
espiritualidad observante, con ciertas tendencias rigoristas, que se
perciben en el texto. De otra parte, se recogen en €1 algunas de las
orientaciones sefialadas en los memoriales que este conocido jesuita
dirigi6 al Concilio. Cabe también sefialar una influencia doctrinal de
fray Luis Lopez (Fca.1590), misionero madrilefio que desarroll su
actividad en Chiapas y Guatemala, y que escribi un Instructorium
conscientiae, publicado en Salamanca en 1585, y un Instructorium
negotiantium, publicado en la misma ciudad, en 1592, ambos
citados en el Directorio.

Este Directorio sigue, pues, una larga tradicién novohispana de
atencioén al sacramento de la confesiénl46. Como se sabe, la

145 Todas ellas pertenencen a la primera parte del Directorio, titulada: Examen
que se ha de hacer a los candidatos a confesores, ff. 4v, 211, 44v, 59v, 97r.

146 cfr. Luis MARTINEZ FERRER, "Directorio para confesores y
penitentes”. La pastoral de la penitencia en el Tercer Concilio Mexicano (1585),
Eunate, Pamplona 1996; ID., El sacramento de la confesion en el "Directorio
para confesores y penitentes” del Tercer Concilio Mexicano (1585). Tesis
doctoral, en "Anuario de Historia de la Iglesia", 5 (1996) 519-526; ¢ ID.,
Fuentes e historiografia del Ill Concilio Mexicano (1585), en VV.AA., Qué es
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prictica de la confesion estaba muy extendida en Espaia antes del
concilio de Trento, y fue transplantada sin grandes problemas al
Nuevo Mundo. Es logico, por tanto, que ya desde los tiempos de
Zumarraga los prelados americanos intentaron organizar cada vez
mejor la pastoral. Zumérraga, por ejemplo, se preocupaba, en torno
a 1546, por la formacion y examen de los confesores. En esta linea
siguieron los dos primeros concilios provinciales, bajo Montifar. Y
el IIT Mexicano supuso la culminacion de este desarrollo, como se
advierte en la primera parte del Directorio, planteada como guia para
el examen de los confesores de uno y otro clero.

Respecto a la formacion moral de los confesores, el Directorio
también supuso la culminacién de un proceso que arranca de los
Concilios I'y II mexicanos, tan preocupados por la biblioteca moral
de los sacerdotes. Se advierte, sin embargo, una derivacion hacia la
casuistica, aunque sin llegar a la casuistica asfixiante de los siglos
posteriores, especialmente en la segunda mitad del siglo xvii, en el
apogeo de las polémicas jansenistas. El confesionario de Juan de la
Plaza encarna, pues, los deseos de la jerarquia eclesiastica de contar
con sacerdotes seculares santos y bien formados, que pudieran
relevar a los religiosos en la pastoral ordinaria.

En cuanto a la estructuracién del Directorio en diversas secciones
y apartados, nos parece que presenta rasgos bastante similares a
otros grandes instrumentos catequéticos americanos. Baste pensar
en la estructura de la Regla cristiana breve (1547) de Zumarraga, el
Confesionario mayor (1565/69/77) de Alonso de Molina, o en el
mismo Confesionario del Il Limense (1583). También es muy
similar a la estructura de la obra del dominico Bartolomé de
Medina, Instruccion de confesores, publicada en Salamanca, 1580.
En este sentido, son muy caracteristicos los apartados respecto a los
mandamientos, los sacramentos, el arte de bien morir, el epigrafe
sobre el testamento, o el que se ocupa de los diferentes oficios y
profesiones del virreinato novohispano.

También queremos resaltar que el factor profético del Directorio,
encarnado en sus apartados sobre las vejaciones de los indios,

la Historia de la Iglesia. Actas del XVI Simposio Internacional de Teologia de
la Universidad de Navarra, Eunate, Pamplona 1996, en prensa.
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conecta con toda la obra previa de obispos y Ordenes religiosas en
favor ‘de los naturales, y particularmente con instrumentos
catequéticos como los Avisos para confesores de Las Casas (1552)
o las posteriores disposiciones del Sinodo de Manila (1582).

Otra gran novedad del Directorio es que estaba destinado a los
espaifioles de México. Asi lo muestran claramente los apartados de
casos de conciencia, de estados y oficios, sobre los agravios a los
indios, los contratos de la plata, etc. Es cierto que la Regla cristiana
breve, compilada por el arzobispo Zumarraga, también habia sido
dirigida a espaioles, pero de una manera mas general, no tan
inculturada en la realidad mexicana. El Directorio se dirige
directamente a las €lites hispanas que controlaban el virreinato, con
el prop6sito de cristianizarlas, y lograr también una sociedad con
unas relaciones socioeconémicas mas justas.

En consecuencia, los indios aparecen siempre de una forma
pasiva, siempre como objeto de agravios y maltratamientos,
particularmente a causa de los terribles repartimientos. Se echa en
falta una actitud mas optimista frente a los indios, con mayor grado
de esperanza por su propia autopromocion. En cualquier caso, el
Directorio muestra que las preocupaciones principales de los
obispos del III Mexicano no estaban tanto en la vida cristiana de los
indios (que, por supuesto, se procuraba fomentar continuamente),
cuanto en la de los espanoles. Los eclesiasticos pretendian que la
nueva sociedad mexicana de finales de siglo, liderada por
comerciantes, mineros y estancieros, se orientara por senderos
acordes con el Evangelio; para ello pretendian elevar el nivel
espiritual de los espafioles, y acabar con el enriquecimiento ilicito
de los grupos dirigentes, que basaban muchas veces su poder en la
explotacién de los indigenas.

8. Los "tratados de idolatrias"

Al desarrollar la teologia profética de Nueva Espafia anterior a
Trento y a la Junta Magna de 1568, ya se anotd, a propésito de
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Sahagin y Maturino Gilbertil47, la sorpresa de los evangelizadores
al comprobar que, junto a formas muy claras de sincera conversion
al cristianismo, pervivian viejas tradiciones religiosas
precolombinas, dando lugar a un fendémeno complejo de
sincretismo religioso, propenso a recidivas idolatricas.

Tal descubrimiento desperté alarma y dio lugar a dos
movimientos paralelos en el norte y el sur, de extirpacion de
idolatrias, con un desarrollo doctrinal y especulativo que justificase
tales acciones. Veamos, seguidamente, los trazos principales de
tales acciones.

a) La extirpacion de las idolatrias en Oaxaca

La preocupacion por la idolatria indigena no fue algo especifico
del siglo xvii, como ha repetido la manualistica, sino que estuvo
presente desde los primeros momentos. Puede decirse que en todas
las grandes obras catequéticas del xvi se dio gran importancia a su
refutacionl48. Podriamos citar autores como Sahaginl4? o Focher
en Nueva Espaiia, y Acostal>0 y Loaysal5! en Perd. Para muchos

147 vease en este mismo capitulo el epigrafe 3h, supra.

148 Cfr. Pedro BORGES, La extirpacién de la idolatria en Indias como
método misional (siglo XVI), en "Missionalia Hispanica", 14 (1957)193-270;
José Luis MORA MERIDA, Reflexiones histéricas acerca del problema
idoldtrico hispanoamericano en el siglo XVI, en VV. AA,, Evangelizacion y
Teologia en América(siglo XVI), cit. en nota 2, I, pp. 689-698; Roberto
MORENO DE LOS ARCOS, La Inquisicién para Indios en la Nueva Esparia
(siglos XVI-XIX), en VV.AA,, Evangelizacién y Teologia en América(siglo
XVI), cit., II, pp. 1471-1484,

149 Bemardino de SAHAGUN, Coloquios y Doctrina cristiana, cit. en nota
56, cap. 4, p. 334, 335; cap. 10, 11, y 12, pp. 341-342; etc. y en su Historia
General, en nota 58, 1. Prélogo, p. 27; 1. Confutacién, pp. 86-94; 1V.
Apologia en defensién de la verdad..., pp. 369-374; VII. Prélogo, p. 255.

150 n4 segunda finalidad de la Doctrina cristiana trata de formar las
costumbres[...] Para empezar, en nada hay que poner mas empefio ni trabajar
miés asiduamente que en desarraigar completamente de los ya cristianos o de los
que van a serlo, todo amor € inclinacién a la idolatria. Esta peste es el mayor de
todos los males" (José de ACOSTA, De procuranda indorum salute, en nota




154 CAPITULO SEGUNDO

de ellos, la refutacion de la idolatria debia preceder a la explicacion
de las verdades de la fe y, por ello, aportaron argumentos para
combatirla. Ya en los primeros momentos insistieron especialmente
en el cuidado que debian tener los predicadores para evitar el
rebrote idolatrico y se hizo hincapié en la necesidad de estudiar y
conocer las idolatrias para poder curar tal "enfermedad". Desde el
principio se relacioné la idolatria con el culto al demoniol32, Esta
doctrina paso finalmente a los decretos del III Concilio Mexicano de
1585.

La persecucion de idolatrias en Oaxaca fue temprana. Entre las
actividades inquisitoriales de Francisco Tello de Sandoval (1544-
47) se encuentran ya las investigaciones y el juicio de unos caciques
indios en Oaxaca, acusados de idolatria y sacrificios humanos153,
Asimismo se conocen algunos juicios de Oaxaca de 1560 por el
cronista dominico Francisco de Burgoal54. Esta actividad, todavia
en pleno siglo xvi, muestra que, si bien hubo, como veremos, una
reactivacion de las "extirpaciones™ de las idolatrias en el xviil53, fue

102, 1V, cap. 9, p. 247).

1513¢r6nimo de LOAYSA, Instruccion sobre la doctrina dada por el Arzobispo
de los Reyes D. Fr. Jerénimo de Loaiza. Instruccion de la horden que se ha de
tener en la doctrina de los naturales, en Emilio LISSON CHAVEZ, La Iglesia
de Esparia en el Peri, cit. en nota 94, I, pp. 135-145: “Otrosi, para que en al-
guna manera se despierten al conocimiento de Dios, platicalles la ceguedad y
errores en que han vivido adorando piedras y otras criaturas obras de sus manos”.

152 Esta expresion no significa que se identificase el idolo con una especie de
representacion del demonio, como queriendo darle culto expreso. El término
"demonio” aplicado a los idolos tiene raigambre biblica. Cfr. por ejemplo Ps.
105 (106) 37-38.

153 ¢fr. Richard E. GREENLEAF, Inquisicion y Sociedad en el México
colonial, Ediciones José Porriia Turanzas, Madrid 1985, p. 123; ¢ ID., La
Inquisicion en Nueva Espania siglo XVI, FCE, México 1985.

154 Cfr. Francisco BURGOA, Geogrdfica descripcion de la parte septentrional
del Polo Artico de la América y Nueva Iglesia de las Indias Occidentales, y sitio
Astrondmico de esta Provincia de Predicadores de Antequera del Valle de
Oaxaca, México 1674 (reimpresién México 21989). Asimismo se tienen
noticias de esos juicios por José Antonio GAY, Historia de Oaxaca, Porria,
México 1950, pp. 629-634. (1° ed. México 1881).

155 Cfr. Ana de ZABALLA BEASCOECHEA, Perspectivas éticas en de los
procesos inquisitoriales Mexicanos. Un proceso del provisorato de Michoacan,
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una preocupacion originaria en la evangelizacion de Oaxaca y de
toda la Nueva Espafa.

En la Nueva Espafia, y concretamente en Oaxaca, no existioé una
organizacién de extirpacion a gran escala como sucedio en el
virreinato peruano. Parece ser que en el Hemisferio norte la
actividad contra las idolatrias surgié de forma esponténea por parte
de los curas de las doctrinas. Estos sacerdotes, en ocasiones
religiosos de diversas Ordenes, constataron con sorpresa que en los
pueblos de su doctrina los indios continuaban adorando a sus
antiguas divinidades. Sin embargo, hasta el siglo xvii no se
descubri6 una fuerte recidiva de idolatrias en distintas regiones. La
reaccion fue entonces redactar los famosos "informes de idolatrias"
y, en ocasiones, castigar esas practicas sin contar con autoridad
para ello.

Estas primeras actuaciones espontdneas .movieron a las
autoridades a pedir informacion a otras regiones animando a que se
vigilase la fe de los indios, al tiempo que se corregian algunos
excesos de celo. En el virreinato novohispano, el virrey se limito a
conceder algunas licencias para investigar el tema, pero no inici6, ni
apoy6 ningtin movimiento extirpador. En general, las autoridades
civiles no colaboraron. Por esto, los procesos seguidos, asi como
su efectividad, fue menor en este virreinato que en el limensel59.
Aunque existio cierta direccion se puede decir que, al principio, se
caracteriz por ser una actividad mas bien aislada.

No obstante, hacia 1604 y 1605 se comenzaron a recibir
denuncias de idolatrias de las regiones al sur y oeste del Valle de
México:

en Etica y Teologia ante el Nuevo Mundo. Valencia y América. Actas del VII
Congreso de Teologia histérica, Valencia 1993, pp. 227-242; ¢ ID., La
Inquisicién ordinaria o tribunal de Naturales, en VV. AA,, La Inqmslcuin,
Institucién Sancho el Sabio, Vitoria 1995.

156 cfr. Carmen BERNAND-Serge GRUZINSKI, De la idolatria. Una
arqueologia de las ciencias religiosas, FCE, México 1992, p. 152.
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“Por el afio de 1604 a 1605 como esta mala hierba de la idolatria estaba tan
assemillada en los corazones de los indios, comeng6 otra vez a brotar”’157,

Y a partir de este momento se inicié un movimiento contra tales
rebrotes y se procurd advertir del peligro a todos los péarrocos y
doctrineros del obispado. Este esfuerzo fue obra de un grupo de
extirpadores de idolatrias, en su gran mayoria sacerdotes seculares,
aunque también sobresalieron los dominicos, especialmente en el
siglo xviii, que, junto a su actividad pastoral redactaron, a peticién
de obispo o por propia iniciativa, los llamados tratados de
idolatrias'38,

En Oaxaca sobresali6 Gonzalo de Balsalobrel59, cura
beneficiado del partido de Sol4, en el obispado de Oaxaca, que
descubri en 1653, después de veintidOs afios en aquella doctrina,
que sus feligreses, en apariencia cristianos, seguian practicando la
religion de sus antepasados. Con el permiso del obispo de Oaxaca,
-don Diego de Hevia y Valdés, Balsalobre inici6 una investigacién

157Jacinto de la SERNA, Manual de Ministros de indios, de sus idolatrias y
extirpacion de ellas, en Tratado de las Idolatrias, supersticiones, dioses ritos,
hechicerias y otras costumbres gentilicas de las razas aborigenes de México,
Ediciones Fuente Cultural, México 1953, es edici6n facsimil de la de 1892, p.
74.

158 Los principales "Tratados de idolatrias" fueron recopilados por Paso y
Troncoso, y reeditados después por Navarro Editores en dos tomos: Jacinto de la
SERNA, Pedro PONCE, Pedro de FERIA, Tratado de las idolatrias,
supersticiones, dioses ritos hachicerias y otras constumbres gentilicias de las
razas aborigenes de México, notas comentarios y un estudio de Francisco del
Paso y Troncoso, Ediciones Fuente Cultural, tomo I, México 1948-1952; y
Hernando RUIZ DE ALARCON, Pedro SANCHEZ AGUILAR, Gonzalo de
BALSALOBRE, Tratado de las idolatrias, supersticiones, dioses ritos,
hechicerias y otras costumbres gentilicas de las razas aborigenes de Mexico,
notas comentarios y un estudio de Francisco del Paso y Troncoso, Ediciones
Fuente Cultural, tomo II, México 1948-1952 [la primera edicion es del Museo
Nacional 1892]).

159 Gonzalo de BALSALOBRE, Relacion auténtica de las idolatrias,
supersticiones y vanas observanc:as de los indios del Obispado de Oaxaca, en
Hernando RUIZ DE ALARCON, Pedro SANCHEZ AGUILAR, Gonzalo de
BALSALOBRE, Tratado de las idolatrias, supersticiones, dioses ritos,
hechicerias y otras costumbres gentilicias de las razas aborigenes de Mexico,
cit. en nota anterior, pp. 337-390.
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sobre los ritos de los nativos y publicé los resultados en 1656160,
El obispo nombrd a Balsalobre “Comisario general y Apostolico de
la Inquisicién Ordinaria del Obispado”, titulo por el que tuvieron
problemas con el Santo Oficiol6L.

Los "Tratados de idolatrias", como el de Balsalobre, no son
estudios tedricos de tipo doctrinal; sus razonamientos estin basados
en su propia experiencia y hablan de la idolatria a partir de un
nimero determinado de casos concretos, cuidadosamente descritos
y elegidos para apoyar sus acusaciones y sus interpretaciones. Son
sOlo testimonios. Sobresale como "estudios de caso" el ya citado de
Balsalobre y el de Jacinto de la Sernal®2,

Estos tratados se podrian calificar como "manuales de
extirpadores": en la licencia del Virrey al tratado de Balsalobre se
nos dice que se solicit la publicacion "para que los Curas y
Doctrineros de su Obispado, guarden y observen el modo de
castigar semejantes delictos (...) y se pueda distribuir, en las partes
y lugares que convengan de todo el dicho Obispado"163. Se
pretendia, por tanto, una gran difusion y que estuvieran a mano de
todos los doctrineros. El obispo de Oaxaca en la presentacion al
libro de Balsalobre insta a los doctrineros a que lean con frecuencia

160 E estudio de Balsalobre fue recogido junto con otros documentos de San
Miguel de Sold y del archivo de la Inquisicién por: Heinrich BERLIN, Las
Antiguas creencias en San Miguel Sold, Oaxaca, México, Im Selbstverlag des

Hamburgischen Museums fiir Volkerkunde und Vorgeschichte, Beitrage zur

mittelamerikanischen Vélkerkunde, Hamburg 1957. Véase para estudio critico
de Berlin y Balsalobre: James H. CARMICHAEL, Balzalobre on Idolatry in
Oaxaca, en “Boletin de Estudios Oaxaquefios” 13 (1959)1-13.

161 Richard E. GREENLEAF, La Inquisicién y los indios de Nueva Espaiia:
Un estudio de la confusidn jurisdiccional, en “The Americas”, 22 (1965) 138-
166; también incluido en Richard E. GREENLEAF, Inquisicién y Sociedad en
el México colonial, cit. en nota 153 , pp. 121 y ss.

162 Jacinto de la SERNA, Manual de Ministros de indios, de sus idolatrias y
extirpacion de ellas, en Tratado de las Idolatrias, supersticiones, dioses ritos,
hechicerias y otras costumbres gentilicas de las razas aborigenes de Mexico,
cit. en nota 157.

163 Gonzalo de BALSALOBRE, Tratado de las idolatrias, supersticiones,
dioses ritos, hechicerias y otras costumbres gentilicias de las razas aborigenes de
Mexico, cit. en nota 159, p. 349 v
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el Tratado, las causas que en €l se contienen, para que

"cuidemos mucho de lo sagrado, de la pureza de los templos, extirpando
supersticiones, quemando y destruyendo Idolos, y altares y los demés
consecuente; frecuéntese la palabra divina; asiste cada qual a mi Beneficio,
para el provecho espiritual de los suyos”.

Es decir, el Tratado seria un doble aviso para el misionero: sobre
la existencia de las idolatrias y su descripcion, y acerca del
procedimiento a seguir para su extirpacion contra los indios. segiin
el esquema de Balsalobre.

Por lo que hemos comentado, es innegable que en tales tratados
no se realiz6 un estudio teologico-doctrinal de las idolatrias; pero
evidentemente a lo largo de sus paginas se percibe la calificacion
que merecian. Quizé el primer punto a sefialar, por contraste con la
primera evangelizacion, es que se habla siempre de idolatrias o
supersticiones...; nunca de religiones prehispanicas indigenas, de
pricticas paganas... La razén es que se trataba de indios
cristianizados desde hacia un siglo, nacidos de padres ya
cristianos... Esto supuso que en algunos casos se hablara de
herejes y que en el Tercer Mexicano se incluyeran las idolatrias en
el canon De haereticis. La vuelta a sus antiguos ritos se podia
comparar con la apostasia y por tanto se les consideraba herejes.

El obispo de Oaxaca, en la carta pastoral que precede al Tratado
de Balsalobre comenta, a partir de la pardbola de la cizana :

“donde notaron San Juan Cris6stomo y Tertuliano, que primero es €l bien,
que el mal; la virtud, que el vicio; la verdadera adoracion, que el falso culto;
la Iglesia Catélica que los herejes; y ello se da a entender, porque siendo el
mal privacién del bien; el error, de la verdad, ha de ser después, pues no es

naturaleza, sino accidente, que despertd, y foment6 el demonio, envidioso del
bien que Dios nos hizo”.

y un poco mas adelante dice:

“en los corazones humanos grab6 Dios, primero el propésito de vivir segiin
recta razon, buscandole la criatura como a su creador, resucitando el fuego de
la caridad divina, que tuvo adormecido el veneno de la falsa adoracién y
culto”164,

‘164 Gonzalo de BALSALOBRE, Tratado de las idolatrias, supersticiones,
dioses ritos, hechicerias y otras costumbres gentilicias de las razas aborigenes de
Mexico, cit. en nota 159, pp. 348-349.
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La idolatria se describe como el peor de los males y, més aun, es
considerada la razén de todos sus vicios. Asfi, pues, la idolatria
estaria unida a la embriaguez y a todos los desordenes morales. Por
esto, todas las calamidades se interpretaran como castigos por sus
sacrificios y supersticiones.

Uno de los elementos que hacia mas graves tales practicas era
que a menudo estaban mezcladas con el culto cristiano. Quiza el
mds preocupado por este tema fuese Jacinto de la Serna, pero
aparece en todos los extirpadores, incluido en Balsalobre. En
efecto, en el aviso de Balsalobre al obispo advierte a todos los
doctrineros que los indios simulan ser cristianos y mezclan la
limosna en las iglesias y las manifestaciones de culto a las imagenes
de los santos, con sus dioses.

El analisis y estudio del posible sincretismo era en los
"Tratados" bastante minuciosos: distinguian entre los indios que
mezclaban ambos ritos por ignorancia, creyendo que ambas cosas
eran compatibles; y quienes eran conscientes, y escondian idolos
tras las imagenes sagradas cristianas para no adorar mis que a sus
idolos165. Los extirpadores llegaron hasta el fondo de las précticas
indigenas distinguiendo, por ejemplo, en las practicas de los
curanderos lo puramente medicinal, de sus creencias idolatricas y
supersticiosas, y la relacion que habia entre ambas. Y llegaron a
comprobar que en el México central los ministros de idolatrias eran
mas bien curanderos medianamente aculturados, mientras que en
Oaxaca y Yucatdn eran mas activos, buscando explicitamente la
vuelta a la idolatria.

Los extirpadores relacionaron generalmente tales practicas
indigenas con el culto al demonio. Balsalobre, y es un ejemplo
entre muchos, advertird que los maestros de idolatria "les ensefian a
hazer horrendas idolatrias y sacrificios al demonio [...]; ayunan a
manera de los judaicos mezclandolos con muchos ritos y
ceremonias supersticiosas"166, Por otro lado como referencia

1653acinto de 1a SERNA, Manual de Ministros de indios, de sus idolatrias, cit.
en nota 157, pp. 69 y 81, recogido por Carmen BERNAND-Serge
GRUZINSKI, De la idolatria, cit. en nota 156, pp. 144-145.

166 Gonzalo de BALSALOBRE, Tratado de las idolatrias, supersticiones,
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doctrinal, acude a los canones del III Mexicano y sigue en los
procesos las indicaciones de este sinodo.

Por iltimo, y por lo que respecta a los remedios expuestos en
tales libros contra las recidivas idolatricas y los sincretismos
religiosos, se limitan a recomendar a los parrocos que no descuiden
la vigilancia, se les anima a ser diligentes en los procesos y
castigos, se les recuerda que deben predicar con frecuencia, y se les
dan una serie de indicaciones para cuidar el culto y la liturgia y la
dignidad y decoro de los templos.

b) Los visitadores de idolatrias del arzobispado de
Lima

Francisco Ddvila o de Avilal67 destacé por su labor de
doctrinero en San Damién, en la provincia de Huarochiri (Perd),
donde realiz6 una labor eficaz, ayudando a muchos de sus
feligreses a mejorar sus vidas por medio de trabajo personal y
comunal. Como extirpador de la idolatria, recorri6 entre 1610 a
1617 las doctrinas de San Pedro de Mama, San Pedro de Casta,
Santa Maria de Jesis de Huarochiri y San Lorenzo de Quinti,
ubicadas en las actuales provincias de Yauyos, Jauja y Canta; paso
catorce aflos como candnigo, y maestro de escuela en la Ciudad de
La Plata (1618-1632), y finalmente sus dltimos afios en la Ciudad

dioses ritos, hechicerias y otras costumbres gentilicias de las razas aborigenes de
Mexico, cit. en nota 159, p.352.

167 Francisco Davila o de Avila naci6 en Cuzco (1573?). Estudi6 primero en el
Colegio Méaximo de los jesuitas del Cuzco y, después, en la Universidad de San
Marcos de Lima (1592-1596), obteniendo el Bachillerato (1597), la Licenciatura
y Doctorado (1600-1603). Fue apreciado como hombre de cultura amplia y buen
conocedor de la lengua y costumbres indigenas. Trabaj6é como doctrinero en San
Damian (1597), en la provincia de Huarochiri del arzobispado de Lima; en
Huénuco (1608), en la ciudad de la Plata (1618-1632); y, finalmente, en Lima
(1632-1647). Cfr. Esteban PUIG, El sermonario peruano titulado "Tratado de
los Evangelios..." de Francisco de Avila (15737-1647), en VV.AA,,
Evangelizacion y Teologia en América (siglo XVI), cit. en nota 2, II, pp.985-
.1005; y G. TAYLOR, Ritos y Tradiciones de Huarochiri del siglo XVII, Lima
1987. Al final del libro de Taylor, Antonio R. Acosta, presenta una biografia
de Avila con el titulo Francisco de Avila, Cusco 1573 ?-Lima 1647.



HISTORIA DE LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA 161

de los Reyes hasta su muerte, acaecida en 1647.

Fue Avila quien a principios del siglo XVII denunci6 junto a
otros, la presencia de idolatrias en sus doctrinas. Sin embargo, esta
preocupacion venia de mucho tiempo atrds; concretamente el
primero en denunciar la idolatria como obstaculo a la fe habia sido
el vicario general del Cuzco, Luis Morales, en carta al rey (1541).
La Instruccion de 1545-1549 del arzobispo Loaysal68 habia sido el
primer texto legislativo; al que siguieron los decretos de los
concilios II y IIT Limense y, por supuesto, los trabajos del jesuita
José de Acosta. '

Francisco de Avila ha sido conocido principalmente como
"visitador de idolatrias", aunque también fue importante su labor
pastoral, por ser €l quien detect6 y denunci6 tales practicas. Logré
poner en marcha toda una campaiia para reforzar la predicacion y
catequizacion de los indios, hasta que fue nombrado oficialmente
"extirpador de idolatrias". El promovi6 las tres campaias
sistematicas de extirpacion.

En efecto, en el virreinato peruano se iniciaron, en el siglo xvii
una serie de visitas a los pueblos de indios para perseguir la
idolatria, organizadas por el obispo Bartolomé Lobo Guerrero, de
acuerdo con el virrey, a raiz de las denuncias de Avila; para esta
labor contaron principalmente con la Compaiiia de Jesis, aunque
también otras Ordenes religiosas y los sacerdotes seculares
participaron en estas visitas169. Francisco de Avila fue el primero
en ser nombrado visitador.

Hubo, pues, a partir de 1610, "visitadores eclesiasticos" o

168 cfr. Esteban PUIG, El sermonario peruano titulado "Tratado de los
Evangelios..." de Francisco de Avila, cit. en nota 167, p. 993; recoge a Pierre
DUVIOLS, La lutte contre las religiones autochtones dans le Pérou colonial.
L'extipation de l'idolatrie entre 1532 et 1660, Lima 1971, pp. 82-84.

169 Es Pablo José de Arriaga quien nos relata €l comienzo y desarrollo de ese
movimiento extirpador en el Peri. En su crénica podemos encontrar la
descripcién pormenorizada de cada una de las partes de la visita y de los medios
que empleaban los visitadores en su labor con los-indigenas. Cfr. Pablo Jos€ de
ARRIAGA, Extirpacion de la Idolatria del Piru, en Francisco ESTEVE
BARBA, Crénicas peruanas de interés indigena, BAE 209, Madrid 1968, pp.
195-201 y pp. 243-259.
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"jueces eclesidsticos visitadores de idolatrias", en quienes se
delegaban los poderes judiciales del ordinario diocesano. Cada uno
de ellos era acompaiiado por un fiscal, un notario y dos padres de la
Compaiiia de Jesis. El juez visitador, ayudado por el fiscal y el
notario, debia proceder a las pesquisas, interrogatorios,
" inventarios, instruir procesos, sentenciar y hacer ejecutar los
castigos, mientras que los padres jesuitas se dedicaban més bien a
la predicacidn, a la confesion y administracion de sacramentos con
motivo de las visitas de extirpacion .

Las etapas que se debian seguir en la visita de idolatrias fueron
codificadas en el sinodo peruano de 1613: Al llegar al pueblo se
debia publicar el "edicto de gracia" para que los indios entregaran
sus huacas y denunciaran a los hechiceros. En segundo lugar se
exhibian los idolos, se manifestaban los hechiceros, y se hacia un
inventario de ellos. Después se podia proceder a sesiones piiblicas
de abjuraci6n y absolucion, seguidas de la cremacion de las huacas
en la plaza del pueblo y de la destruccion de los adoratorios y
templos paganos fuera del pueblo. Por Gltimo se debia aplicar a los
"hechiceros y dogmatistas" (es decir los indios que practicaban y
predicaban las idolatrias) las penas previstas por el Concilio III
Limense, con el consiguiente "apartamiento” de los tales. Asimismo
en 1643 ¢l obispo Villagobmez redacté unas instrucciones
complementarias sobre el desarrollo de estos procesos de "visitas".
Tiempo mas tarde se cre6 en Lima una cércel para hechiceros
llamada "Casa de la Santa Cruz", a cargo de la Compaiia de Jesis.
Y se cre6 también el "Colegio del Principe", dirigido por los
jesuitas, para educar y evangelizar a los hijos de curacas!70,

170 son ya numerosos los estudios acerca de la extirpacioén de idolatrias. Uno
de los pioneros fue Pierre Duviols y después muchos investigadores: F. de
ARMAS, La pervivencia de las idolatrias y las visitas para extirparlas, en
"Boletin del Instituto Riva-Agiiero", 7 (1966-68)7-28; Victoria CASTRO, Un
proceso de extirpacion de idolatrias en Atacama, siglo XVII, en Gabricla
RAMOS-Henrique URBANO (comp.), Catolicismo y extirpacion de idolatrias.
siglos XVI-XVIII, Centro de Estudios Regionales Andinos "Bartolomé de las
Casas", Cuzco 1993, pp. 347-366; J. DAMMERT BELLIDO, Procesos por
supersticiones en las provincias de Cajamarca en la segunda mitad del siglo
XVil, en "Allpanchis", 6, Cusco 1974; Pierre DUVIOLS, Cultura y represion
andina. Procesos y visitas de idolatrias y hechicerias. Cajatambo, siglo XVI,
Centro de Estudios Rurales Andinos "Bartolomé de las Casas", Cuzco 1986;
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Francisco de Avila se dio cuenta de que el cristianismo de los
indios era en muchos casos bastante superficial, y de que seguian

vivas las antiguas creencias. La razén de la falta de asimilacion,

segin Avila, estaba en la novedad de las verdades propuestas, la
dificultad de comprension de algunos conceptos cristianos para la
mentalidad de los indigenas, y el poco conocimiento de la lengua
por parte de los predicadores. Y, por supuesto, la falta de
misioneros, asi como la poca importancia que se dio en los
primeros afios al peligro de la idolatria o de la recaida en sus
creencias. En todo caso, en el siglo xvii a idolatria fue considerada
en Peri uno de los mas graves obstaculos para la conversion de los
indios, junto a las borracheras y el culto a los difuntos. Habia que
intensificar, pues, la predicacién y la catequesis. Por ello en su
Tratado, cuando estudia el tema de la idolatria, Avila expone de
forma sencilla, clara y atrayente las verdades fundamentales de la fe
y su aplicacién moral. Consideraba que el abandono de las
idolatrias vendria por la predicacion adecuada a los oyentes.

El fin u objetivo principal de Avila y de los demas extirpadores
de idolatrias no era la extirpacion por la extirpacion, sino lograr una
verdadera conversion: la formacién cristiana de los naturales. Por
esto hay que notar que la obra mas importante de Avila no es su
manuscrito de 1598, que recopila la religion y los ritos conservados
por la tradicion oral, sino el Tratado de los Evangelios’, con un

ID., Cultura y represién andina. Procesos y visitas de idolatrias y hechicerias.
Cajatambo, siglo XVI, Centro de Estudios Rurales Andinos "Bartolomé de las
Casas", Cuzco 1986. Se advierte, en algunos momentos, un enmarcamiento
inadecuado, a nuestro entender, al tratar la evangelizacién como accién negativa,
por ejemplo, en ID. La destruccion de las religiones andinas (durante la
conquista y la colonia), traduccién de A. Maruenda, Instituto de Investigaciones
Histéricas, UNAM, México 1977; ID., La lutte contre las religiones
autochtones dans le Pérou colonial. L'extipation de l'idolatrie entre 1532 et
1660, Lima 1971; Antonio ACOSTA RODRIGUEZ, Los doctrineros y la
extirpacion de la religion en el arzobispado de Lima, 1600-1620, en "Jahrbuch
fur Geschichte von Staat, Wirtschaft und Gesellschaft Lateinamerikas", 19
(1982) 69-112.

171 Francisco de AVILA, Tratado de los Evangelios que nuestra Madre la
Iglesia propone todo el Afio desde la primera dominica de Adviento, hasta la
altima Missa de Difuntos, Santos de Espaiia y anadidos en el nuevo rezado.
Explicasse el Evangelio, y se pone un sermén en cada uno en las lenguas
Castellana, y General de los indios deste Reyno del Perii, y en ellos donde da
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contenido doctrinal y pastoral importante, pues "en ellos [los
Evangelios] donde da lugar la materia, se refuta los errores de la
Gentilidad de dichos indios". En el segundo tomo se dice también:
“para la ensefianza de los indios y extirpacion de sus idolatrias...".

En el Tratado se puede advertir €l uso frecuente de la Sagrada
Escritura y de los Padres; en general el Evangelio no se cita
textualmente sino que se acomoda al oyente de forma popular y
sencilla; con profundo sentido pedagogico, utiliza comparaciones y
ejemplos atrayentes para acercar a sus oyentes las cuestiones mas
dificiles de la Teologia. Los temas del sermonario de Avila no son
s6lo una exposicion de las verdades fundamentales, como el
sermonario Pablo José de Arriaga o de Hernando de Avendaiiol72,
sino que es una platica sencilla sobre como debe vivir el cristiano,
sobre las virtudes, obras, devociones... Por otra parte, expone con
rigor teologico las verdades fundamentales, con las palabras
técnicas, aclarando las dificultades que pudieran inquietar a los
oyentes. Como en todos los demas predicadores, las idolatrias, sus
précticas rituales de sus anteriores creencias, son identificadas con
el culto y los sacrificios al demonio.

Pablo José de Arriagal?3 aparece acompaiiando en 1617 a

lugar la materia, se refuta los errores de la Gentilidad de dichos indios, en dos
tomos. Obra postuma, impresa en Lima probablemente en 1648, seglin estima
José Toribio Medina, que publica también la famosa Relacién sobre las
idolatrlas de Huédnuco. Cfr. Jos€ Toribio MEDINA, La imprenta en Lima,
reprint, Amsterdam 1985, 1, n. 289, pp. 383-389.

172 Hernando de AVENDANO, Sermones de los Misterios de Nuestra santa fe
en lengua castellana y en la General del India. Imptignase los errores particulares
que los indios han tendio. Lima 1649.

173 Nacié en Vergara ( Vizcaya) en 1564. A los quince afios ingres en la
Compaiifa de Jesus y cinco afios después pasaba al Perd. En Lima enseiié
retérica y se ordeno sacerdote. En 1588 fue nombrado rector del colegio de San
Martin, y en ese cargo permaneci6 veinticinco afios hasta 1612. Entre 1612 y
1615 fue rector del colegio de Arequipa. Viajé a Espaiia en dos ocasiones, la
primera en 1601 como procurador de la Orden, y la segunda, que le costé la
vida, en 1622. En este segundo viaje la armada en que viajaba fue asaltada por
una tempestad cerca de la Habana y naufrag6. La biografia de Arriaga puede
leerse en Buenaventura SALINAS, Memoria de las historias del Nuevo Mundo,
Introduccion de Luis Valcarcel, Universidad Mayor de San Marcos, Lima 1957.
Vid. también Francisco ESTEVE BARBA, Crénicas peruanas de interés
indigena, BAE 209, Madrid 1968, Estudio preliminar.
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Hernando de Avendaio, sacerdote limefio, que jugb un papel
importante en las campafias que el obispo Bartolomé Lobo
Gucrrero inicio para extirpar las idolatrias a partir de 1613. Junto
“con otros dos jesuitas, visité durante afio y medio, desde febrero de
1617 hasta julio de 1618, los pueblos del corregimiento de Chacay.
Su experiencia fue recogida en una de sus obras, quizd la més
interesante, titulada Extirpacién de tdolatrias 174, que fue publicada
en Lima en 1621175,

La crénica de Arriaga, como él mismo nos dice en el prologo,
tiene una finalidad bien concreta: explicar "como se salvardn tantas
almas que estdn en dura esclavitud del demonio y como se
aumentaré en estos reinos la fe y la religion cristiana", asi como
hacer una breve relacion de todo lo que sabia sobre la idolatria
incaica, para que su experiencia sirviera como aviso a los
misioneros que vinieran después. Es decir, lo mismo que los
"Tratados" novohispanos, podria considerarse un "manual de
extirpadores". Es especialmente interesante, porque analiza sus
antiguas creencias en profundidad; no se queda en lo meramente
externo, sino que penetra en su modo de pensar mostrando el
arraigo de tales practicas. También en Arriaga son abundantes las
citas de la Sagrada Escritura o de los Padres; y aflade como
autoridad la obra de José de Acosta en la que se habia desarrollado
con cierto detenimiento las formas idolétricas concretas del Incario
y los temas que los evangelizadores desarrollar con mayor
frecuencia.

En realidad Arriaga pretendia descubrir a los demas religiosos
que los indios mantenian sus antiguas creencias, aunque llevasen ya

174 pablo José de ARRIAGA, Extirpacion de la Idolatria del Piru, en Francisco
ESTEVE BARBA, Cromcas peruanas de interés indigena, cit. en nota 173,
pp.191-277; M? Pilar PEREZ CANTO, Pablo José a Arriaga: JAntiguos ritos
o idolatrias, en Ronald ESCOBEDO-Ana DE ZABALLA-Oscar ALVAREZ
(eds.), Euskal Herria y el Nuevo Mundo. La contribucién de los vascos a la
formacion de las Américas, Servicio Editorial Universidad del Pais Vasco,
Vitoria-Gasteiz 1996, pp. 483-504. Estudio desde el punto de vista
antropolégico, no teoldgico.

175 Segiin Marcos Jiménez de la Espada no se conserva completo: vid. en
Francisco ESTEVE BARBA, Crénicas peruanas de interés indigena, cit. en nota
173, Estudio prchmmar p. xlv.
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mucho tiempo convertidos al cristianismo, més peligrosas cuanto
que los misioneros pensaban que ya estaban extirpadas. Arriaga
relata pormenorizadamente en su estudio, como se descubrieron las
idolatrias y los pasos que se siguieron para organizar las visitas de
extirpacion. Alaba la labor de Avila y la de Avendafio, y muestra
toda la actividad de los grupos de visitadores.

Su estudio se podria dividir en tres partes. La primera se dedica
a la descripcion de los ritos, idolos y ceremonias de las pricticas
indigenas. La segunda se dedica a explicar las causas que
justificarfan la persistencia de las idolatrias, asf como los posibles
remedios. Las causas de la recaida, segin Arriaga, eran: la falta de
doctrina, ya que incluso cuando la sabian, era de memoria sin
entenderla; la falta de sacerdotes que les predicasen; y, entre otras ,
cita la inmadurez de los indigenas, pues por regla general les faltaba
personalidad y decision propia haciendo y creyendo todo lo que su
cacique les ordenaba. ’

Entre los medios para desarraigar la idolatria el principal seria la
propia visita, la predicacion y la destruccion de sus idolos; pero,
quiza lo més importante para que la visita fuera efectiva y se pudiera
conservar la cristianizacion, era la labor de los parrocos y
doctrineros. Arriaga les hablaba de la constante vigilancia que
debian tener ante cualquier atisbo de idolatria, la catequizacién
semanal, la atenciOn sacramental frecuente, etc. Insistia también en

‘1a atencion de los templos, de la liturgia y de todo lo relacionado
con el culto como medio para ayudar a la cristianizacion del indio.
Asi como cuidar materialmente de los indios més pobres y
desprotegidos.

Dedico la tltima parte del Tratado a explicar “la practica muy en
particular de como se ha de hacer la visita (por parte de los
religiosos) para la extirpacion de estas idolatrias”176, En esta tltima
parte se indica qué temas debian predicar los religiosos en sus
visitas y sobre qué puntos debian estar méas prevenidos.

176 Francisco ESTEVE BARBA, Crénicas peruanés de interés indigena, cit. en
nota 173, p. 194.
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9. Los manuales para la formacion del clero secular

Contemporaneamente al gran esfuerzo catequizador que se
desplegaba sobre todo en el virreinato del Perd, para superar los
rebrotes idolatricos entre los indios, se desarroll6 otra ingente tarea
doctrinal, consistente en preparar adecuadamente al clero para su
mision pastoral. De este ultimo esfuerzo nos ha quedado constancia
en una serie de manuales para la formacion de los doctrineros y
pérrocos, que comentamos a continuacion. Vamos a fijarnos en
cuatro manuales: uno surgido en el ambito cuzqueiio, otros dos de
los circulos quitefios y uno, €l mas tardio, surgido en tierras
venezolanas. En los cuatro se insiste, como veremos con mas
detalle, en la probidad de vida de los ministros, en el conocimiento
de las lenguas y tradiciones indigenas, en la frecuencia de los
sacramentos, en la uniformidad litirgica y catequética, y en la
abundancia y calidad de la predicacion.

a) El "Ritual” de Juan Pérez Bocanegra

En 1631 se publicaba en Lima un importante Ritual Formulario a
cargo de Juan Pérez Bocanegra, experimentado "cura de indios", y
muy ducho en las lenguas quechua y aymaral??, Este Formulario,

177 Muy pocos detalles biograficos tenemos de este sacerdote. En la "Epistula a
los curas", que publica en el Ritual, declara que ha dedicado ms de veinte afios
al libro, lo cual, si consideramos esta carta redactada el afio de la publicaci6n del
Ritual, es decir, en 1631, nos remonta a 1611. Sabemos que era bachiller,
aunque alguna vez sea llamado licenciado. Era clérigo presbitero de la Tercera
Orden de San Francisco, cura de la parroquia de Nuestra Sefora de Belén en el
Cuzco y después en el pueblo de Andaguaylas la Chica, cerca del Cuzco, actual
didcesis de Apurimac. Fue cuarenta afos doctrinero, examinador general del
obispado del Cuzco en las lenguas quechua y aymar4. Muri6 en Andaguaylas.
Desconocemos la fecha de su muerte. En todo caso, el autor declara en la
"Epistula a los curas" que su vida le parece ya corta... y que nadie le ayuda en la
tarea de revisar las pruebas de imprenta. jAcaso muri6 poco después de publicar
su libro? El titulo completo de la obra es: Ritual Formulario, e Instituacion de
Curas, para Administrar a los Naturales de este Reyno, los santos Sacramentos
del Baptismo, Confirmacion, Eucaristia, y Vidtico, Penitencia, Extramauncion,
y Matrimonio. [...]. Impresso en Lima: por Gerénimo de Contreras, Iunto al
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como comenta el autor, aplica al Perd el Ritual de Pablo V,
publicado por decreto de 1614178, Recomienda, ademis, el
Catecismo Romano "para las cosas que deben saber, guardar y
enseiar [de los sacramentos] los curas [...], porque aqui la razén
de la presente obra pide que solamente se trate de aquellas cosas
que pertenecen a las ceremonias de los dichos cinco santos
sacramentos [los que administra el cura: bautismo, confesion,
Eucaristia, matrimonio y extremauncion]" (p. 11). Se excluye la
confirmacion, que dice reservarse solo al obispo. (Esto supone, sin
duda, una afirmacién polémica con los ortodoxos griegos).

Los censores destacan, en 1626, que con este Formulario se
alcanzara la uniformidad litirgica, guardandose en todas partes las
mismas ceremonias y ritos de administracion de los sacramentos,
cosa mandada por los concilios y los papas, dicen. (Aqui se aprecia
el deseo de uniformidad que la Iglesia latina apreciaba tanto, sobre
todo desde la reforma gregoriana en la segunda mitad del siglo XI,

-y que Trento mantuvo a toda costa, frente a la diversidad permitida
por los orientales). Los censores también alaban que el Formulario
vaya en quechua ("la lengua general de los naturales") y en
castellano.

Se destaca también, en las paginas introductorias de los censores
y de las licencias, que los naturales serdn asi ensefiados y
catequizados "en lo que han de creer y obrar para conseguir su
salvacién"; y que, por tanto, €l Ritual seré util "para bien de las

Conuento de santo Domingo. Afio de 1631. '
178 Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi iussu editum (Roma 1614).
San Pio V habia publicado el Catecismo Romano (1566), el Breviario (1568) y
el Misal (1570). Bocanegra confiesa, en su "Epistula a los curas" que lleg6 a
sus manos un Ritual romano impreso en Amberes en 1620. Esto significa que
ya trabajaba en su proyecto desde ahcia varios afios, cuando tuvo la oportunida
de incorporar las nuevas disposiciones de Pablo V. También sefiala en su
"Epistula" que abriga la esperanza de que cesen tantos manuales breves que
sobre la materia circulaban en las Indias Occidentales. jAlusion, quiz4 al Ritual,
seu manuale pervanum, de Jerénimo Oré, publicado en Népoles en 1607? No
parece probable, pues el mismo Or€ habia usado, para la redaccién de su Ritual

" (traducido a cinco lenguas indigenas) una serie de manuales que circulaban por
Lima y otros lugares del Peri. Cfr. Noble David COOK, Luis Jerénimo Oré.
Una aproximacién, publicado como introduccién a la edicién facsimil del
Symbolo Catholico Indiano de Oré (Lima 1992), cit. en nota 128.
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almas destos pobres Naturales, y verdadera conversion suya".
Desean, finalmente, que el Formulario llegue a manos de todos los
curas de almas del Peru.

Los censores y quienes aprobaron el Ritual recalcan, como ya
hemos dicho, que haya sido escrito en la lengua "que los Ingas
destos Reynos usaron, y usan el dia de hoy sus sucesores. Por lo
cual parece se debe imprimir, para que de essa manera se divulgue
y entienda por todo el Reyno [la fe y la doctrina de los santos]". Se
aprecia, pues, un gran interés por llegar a los indios en su propia
lengua, lejos de cualquier asomo de castellanizacién, como se
~ advierte en las disposiciones de la Junta Magna de 1568. También
es notable que el Ritual recoja muchas tradiciones precolombinas de
los naturales, para avisar a los curas doctrineros y evitar que los
indios los engafen. Quiza la diferencia entre los libros cuya
publicacion fue prohibida en Nueva Espana, redactados por
Sahagin y otros compaiieros franciscanos, y éste de Pérez
Bocanegra, estribe en que aqui no se recogen las tradiciones
indigenas con espiritu etnografico, sino con el exclusivo afin de
que los predicadores estén avisados; y que se empleen las lenguas
generales del Incario s6lo para transmitir la fe y la praxis de la
Iglesia catolica, y no con el propdsito de conservarlas y fijarlas.
Otra posible explicacion del entusiasmo de los censores limefios, en
contraste con las suspicacias de los censores mexicanos del siglo
anterior, podria hallarse en que habria cambiado la actitud de las
autoridades metropolitanas respecto a las culturas indigenas. En
todo caso, la dedicatoria del autor es muy significativa: "Principio
sine principio Deo, laudet omnis lingua" (toda lengua alabe a Dios,
principio sin principio). La exaltacién de lo propio peruano, en
boca de un criollo (?), es notable y digno de ser subrayado.

Es interesante comprobar como Bocanegra traduce al quechua
algunos términos técnicos cristianos. Vayamos, para comprobarlo,
a su version del "Credo niceno que se canta en la Missa", incluida
en las paginas preliminares sin foliar. Se conservan sin traducir los
términos: Dios, Virgen, Espiritu Santo, Iglesia, tres de las notas de
la Iglesia (santa, catolica y apostélica) y bautismo. Por supuesto, y
como era de esperar, tampoco han sido traducidos los nombres
propios: Jesucristo, Maria y Poncio Pilato. En cambio, todo lo
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demas ha sido vertido al quechua de forma literal, salvo algunos
giros que destacamos seguidamente. Se traduce "consubstancial"
por una larga circunlocucién: "con la misma vida que el Sumo
Sacerdote" (yayahuan causainiyogman), teniendo a la vista al Sumo
Sacerdote de los Ingas (yaya), que pasé a ser término técnico en la
evangelizacion, para designar al Padre eterno (el padre de familia se
denominaba faita). Se aclara, al hablar de Maria la Virgen, que
Maria es campo yerno, o sea, no cultivado: purum. Se emplea el
verbo "hacer" (rurai) para designar tanto que el Verbo no fue creado
(no hecho), como para decir que todas las cosas fueron creadas por
el Verbo (hechas por el Verbo), demostrando, con ello, que todavia
no se habia hallado un modo técnico para expresar el concepto
"crear". Se usa el término fagiac, lo fuerte, lo que es estable, para
designar que la Iglesia es "una", la cuarta nota que la caracteriza,
evitando el término Auc, que significa "uno", en sentido numeral.
Finalmente, para traducir el articulo referente a la resurrecion de la
carne y la vida futura, se emplea la siguiente circunlocucion: "Yo
espero que los que han muerto volveran a esta vida. [También
espero] en la tierra que vendra", denotando asi que la idea de la
resurreccion a la otra vida era tan extrafo a la cultura inca, que los
evangelizadores no hallaron modo de expresarla mejorl?.

Bocanegra sefala cinco advertencias para que se comprenda
adecuadamente su trabajo. Primero, pretende facilitar la
administracion de los sacramentos a los curas (seculares o
regulares), traduciendo del latin al romance las rdbricas principales
("para los que no estuviesen tan adelante en la inteligencia del
latin"), y trasladandolas al quechua para facilitar su administracién a
los fieles. Segundo, que no se propone resolver dudas acerca de las
materias y formas de los sacramentos, sino solamente indicar qué
debe hacer el cura. Tercero, facilita, ademas de la traduccion, la
pronunciacion figurada, para los que sean menos expertos en
quechua. Cuarto, Bocanegra reivindica la originalidad de su
manual, afirmando que no lo ha copiado de nadie; e indica, ademas,
que algunas partes de su Ritual ya circulaban entre los curas cuando
€l lo llevo a imprenta. Por dltimo, recuerda, con sentidas palabras,

179 Agradecemos la colaboracién que nos ha prestado Don José Raiil Ayuque
Torero, en la redaccién de estos comentarios a la version quechua de Bocanegra.
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que las cosas santas deben tratarse santamente, advirtiendo a los
curas que no desprecien las rabricas por considerarlas
menudencias. Finalmente comenta, en el colofon de la "Epistula",
que tiene en curso una traduccion de las epistolas y evangelios del
Misal romano.

El libro se abre con una "Introduccion breve de los sacramentos
en general" (fol. 1), que no tiene paralelo en el Ritual de Pablo V.
Pocas novedades interesantes ofrece este capitulo, que se limita a
recordar someramente la doctrina catdlica. Entre ellas, las
- siguientes:

Al senalar la institucion por Cristo de los siete sacramentos,
Bocanegra distingue entre instituir y promulgar: "Todos estos siete
Sacramentos fueron instituydos por Christo y promulgados por sus
sagrados Apostoles" (fol. 2). Esta distincion merece un pequeiio
comentario. Como se sabe, el Concilio de Trento habia usado tal
distincion al tratar el sacramento de la extremauncion (DS 1716).
Pero Trento no habia querido dilucidar la cuestion acerca de los
demés sacramentos (salvo la Eucaristia), porque desde el siglo xiii
venian rodando dos opiniones teoldgicas contrapuestas: unos
sostenian la institucion s6lo mediata de los sacramentos por Cristo,
que contd con la posterior promulgacién de los Apdstoles (por
ejemplo, Alejandro de Hales); mientras que otros afirmaban la
institucion inmediata de todos los sacramentos por Cristo (Santo
Tomas). Bocanegra parece adherirse a la tesis halense, manteniendo
la institucién mediata de Cristo y extendiendo su promulgacion, por
parte de los Apostoles, a todos los sacramentos180,

Al recordar la doctrina sobre la confeccion de los sacramentos,
dice que "el ministro o dispensador de qualquiera de ellos, no
representa su persona, sino la de nuestro Maestro y Dios
Jesucristo" (fol. 3). La Iglesia ha ensefiado ininterrumpidamente
que Jesucristo es €l ministro principal de los sacramentos. Los
tedlogos escolasticos, ademas, ya recalcaron que el ministro presta
su voz y sus gestos para que hable el Verbo eterno que se hace
presente por la instrumentalidad vicaria del ministro. Asi, por

180 Sobre la institucién de los sacramentos, cfr. Ramén ARNAU, Tratado
general de los sacramentos, BAC, Madrid 1994, pp. 213-233.
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ejemplo, San Alberto Magnol8L. Por lo tanto, Pérez Bocanegra es
aqui testigo de una tradicion teoldgica unanime. La palabra
"persona", que hemos subrayado en el texto de Bocanegra, no
expresaria, por tanto, la mismo que los tedlogos de nuestros dias
quieren significar cuando hablan de la "impersonificacién"182; s6lo
se referiria a esa vicariedad atestiguada unanimente por a trad1c1on
teoldgica, sin mayores pretensiones especulativas.

Interesa también subrayar su criterio pastoral en el tema de la
catequesis prebautismal: "El Catecismo es una explicita instruccion
y ensefianza de las cosas que se han de creer, las quales preceden al
Baptismo, y nunca se le siguen. Y a este modo se ha de filosofar en
los demés Sacramentos" (fol. 4). Se atiene, pues, a las
disposiciones de la bula Altitudo de Pablo II1, que zanj6 la polémica
entre los dominicos y franciscanos acerca de la preparacion
necesaria para adinistrar licitamente el bautismo a los indigenas.

La mayor parte del Ritual Formulario estd dedicada al
sacramento de la confesion. Le preocupa a Bocanegra que los
confesores puedan ser engafiados por los penitentes, por
desconocer las costumbres y supersticiones locales. En cambio no
da crédito a que haya fendmenos de recidivas idolétricas, al menos
muy generalizados. En efecto: en las preguntas acerca del primer
mandamiento, en el interesantisimo confesionario que incluye el
Ritual Formulario, adjunta la siguiente advertencia:

"En las preguntas siguientes se contienen todos los ritos, ceremonias y

adoraciones que antiguamente los Indios tenian. luntamente con sus agiieros

y hechizerias, que aunque ahora por la misericordia de Dios, no haya mucho

desto en esta ciudad del Cuzco, y haya personas que digan y engafien a su

Magestad del Rey Don Felipe nuestro sefior con falsedad, dizendolo por sus

intereses y ambiciones y no porque haya, a lo menos, con publicidad nada
desto, hay algo fuera del [Cuzco}, y en raras partes” (fol. 146).

No habria recidivas idolatricas, al menos en el area del Cuzco,
segun la estimacion de Pérez Bocanegra, lo cual contrasta con toda
las visitas de extirpacion puestas en marcha por Francisco de

181 1hidem, pp. 348-352.

182 E| Vaticano II ha usado ya esta terminologia en la Const. Lumen gentium,
al referirse a la confeccion de la Eucaristia por parte de los ministros
consagrados: "in persona Christi agentes" (LG, 28).
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Avila, Pablo José de Arriaga y Hernando de Avendafio, estudiadas
en el anterior epigrafe. Sin embargo, si habria supercherias y malas
costumbres, provocadas, en algunos acasos, por ciertos
sincretismos religiosos. Veamos un caso descrito por Bocanegra:

"Aduierta también mucho el Confessor, que en esta Ciudad [del Cuzco] y
fuera della hazen una cosa algunos Indios ¢ Indias (que se llaman hermanos
mayores y hermanas mayores entre ellos mismos), y se les puede poner
nombres de alumbrados y aturdidos, acerca de ciertos quipos, fiudos y
memorias, que traen para confessarse, como escrituras y memoriales dellos.
Porque tales Indios, y particularmente las Indias, ensefian a otras a se
confesar por estos fiudos y sefales; que los tienen de muchos colores para
hazer diuisién de los pecados, y el nimero de los que han cometido, o no, en
esta manera. / Antes que vaya el Indio o la India penitente a los pies del
Confessor y Sacerdote, ya se ha confessado con estas Indias € Indios de todos
los pecados, ora sean los que han cometido o los ajenos, que nunca
cometieron. Porque les preguntan qué tanto tiempo ha que no se confiessan,
y si ocultaron algiin pecado en las confessiones passadas, qué pecados eran;
las vezes y nimero dellos; y particularmente que les digan los nombres de
las mugeres o varones con quien ofendieron a Dios; y luego los mandan
dezir al Padre. Y para este efeto, les mandan uayan atando fiudos en sus
hilos, que llaman Caitu, y son los pecados que les ensefian (los maestros y
maestras desta manera de confessar), los quales les parecen afiadiendo, y
poniendo fiudos otros, que jamis cometieron, mandéndoles a que digan es
pecado el que no lo es y al contrario” (fol. 111-112).

También se observa, en la Doctrina Christiana que incorpora
Bocanegra en su Ritual, 1a impronta de la antropologia que ya

habiamos contemplado en la tradicion santaferefia y limense del -

siglo anterior:

"P. Primeramente, hermano, o hermana, me dezid: qué soys?

R. Soy hombre: hermano o hermana [se da por supuesto la existencia de
mujeres catequistas].

P. Qué cosa es hombre?

R. Es una criatura compuesta de cuerpo que muere y de alma que no ha de
morir, porque €s hecha a imagen de Dios

P. Para qué fue €] hombre criado?

R. Para ver a Dios. Y gozar del en el cielo, en lo qual estid su
bienaventuranza.

P. Cémo se alcanga essa bienaventuranga?

R. Siendo buen Christiano y viviendo conforme a lo que Dios manda, y no
de otra manera" (fol. 644).
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Probablemente influido por Acosta, que habria originado una
corriente catequética propia en el Peri, Bocanegra se plantea si toda
la fe catdlica se halla en los catorce articulos de la fe:

"P. Essos catorze articulos de la Fe, que habéis dicho, contiénese todos en el

Credo?

R. Sf [se] contienen.

P. Y hay alguna cosa en €l Credo que no estd en los articulos?

R. Mis claro y distinto esté en el Credo el articulo de la santa Iglesia, la
Comuni6n de los santos, y €l perd6n de los pecados” (fol. 653).

Recomienda la confesion frecuente de los indios, cada quince
dias o un mes, aunque reconoce que muchos indios sélo se
confiesan una vez al afio. Y habla de confesiones informes y
atropelladas de los indios, lo cual disculpa dada su "gran rudeza y
suma ignorancia".

Después del ritual de los sacramentos, acompafiado de muchas
amonestaciones y modelos de sermones, siempre en version
bilingiie castellano-quechua, viene una Doctrina Christiana y
Declaracion de la Ley de Dios mds largamente tratada, de la que
anda de molde. Muy necessaria para la enserianga de los naturales,
por preguntas y respuestas. Evidentemente, Bocanegra alude al
Catecismo mayor del 11l Limense, que pretende superar y tiene a la
vista, como se comprueba por abundantes préstamos, y por la
division pentapartita. Consta de una parte preliminar; una segunda
parte dedicada a comentar los catorce articulos de la fe (pp. 645-
663); una tercera parte acerca de lo que hemos de obrar, o sea, el
Decalogo, los mandamientos de la Iglesia y las obras de
misericordia (pp. 663-678); una tercera parte sobre lo que hemos de
recibir, es decir, los sacramentos (pp. 678-686); y una cuarta parte,
de lo que hemos de pedir, en la que se incluyen las principales
oraciones: el Paternoster, el Avemaria, la Salve, "Angel de Dios",
como bendecir la mesa y dar gracias después de comer, etc. Es aqui
donde se hallan una serie de preguntas y respuestas sobre temas
mariol6gicos, se evita la controversia inmaculista. En cambio, se
lee lo siguiente: "P. Ad6nde esté esta gran Sefiora? / R. En el cielo
en cuerpo y alma", lo cual constituye una clara afirmacién de la
- Asuncion de Maria. Al final del libro encontramos una partitura en
alabanza de la Virgen para cuatro voces.
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b) El "Manual" de Juan Machado de Chdvez

Nos corresponde ahora hablar del magnifico "manual" del
ecuatoriano Juan Machado de Chavesl83, titulado: Perfecto
confessor i cura de almas184,

En una larga "prolocucioén" Machado seiala que la finalidad de
su "manual" es preparar a los sacerdotes, confesores y curas, para
que puedan desempenar dignamente su ministerio. Por ello le
preocupa, y mucho, que los exdmenes para aprobar a los
candidatos sean exigentes. Para lo cual establece tres puntos o
criterios que garanticen la seriedad de tales examinaciones: 1) que
los examinadores "pregunten a los que desean ser sacerdotes, o
confessores, o se oponen a los Curatos los principios, i reglas
generales de todas las materias, que juzgaren serles necessarias,
para que por lo menos sepan discurrir por ellas i estar avizados en
los casos ordinarios"; 2) "que pregunten a los que se oponen
[opositan] a los curatos, o desean ser confessores la noticia general,
que deven tener de las obligaciones especiales de cada uno de los
tres estados de la Republica Christiana, que son Eclesiéstico,
Religioso, i secular; i por lo menos las de aquellas personas, para
quienes pide aprobacion el confessor"; 3) "el tercero, i dltimo
punto, de lo que contiene el examen, es la prudencia, i zelo, que el
confessor, i cura deven tener para la administracion de sus
ministerios”.

183 Juan Machado nacié en Quito a los comienzos del siglo XVII y muri6 en
1653. Hijo del licenciado D. Fernando Machado, oidor de Chile. Estudi6 en el
Colegio Real de San Felipe de Lima y curs6 Cénones y Derecho Civil en la
Universidad de San Marcos. Se doctor6 en Quito, en 1638. Luego pasé a
Espafia. En la metr6poli obtuvo de la Real Chancilleria de Granada la
investidura de abogado del Reino y regent6 algin tiempo una catedra en la
Universidad de Salamanca, mostrando sus preferencias por la Teologia. Recibi6
la ordenacion sacerdotal. Regresado a América y fue designado arcediano de
Trujillo, en el Pert, en los afios en que public6 sus dos volimenes del manual.
En 1651 fue elegido obispo de Popaydn. Murié en 1653, sin haber sido
consagrado. '

184 Esta obra fue impresa en Barcelona, en 1641, en dos gruesos volimenes en
cuarto, por Pedro Lacavalleria.
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Machado considera, pues, imprescindible que los examenes de
los candidatos aseguren que éstos tienen la ciencia necesaria para
resolver los casos ordinarios que vayan a presentarseles, bien sean
casos de conciencia, casos candnico-administrativos o problemas
en la dispensacion de los sacramentos. Deben conocer, ademés, las
obligaciones de las personas a ellos confiadas. Finalmente, deben
demostrar que poseen sobrada prudencia para administrar los
sacramentos, puesto que €stos son cosas santas, y que estin
movidos de verdadero celo pastoral por las almas.

El manual, publicado en 1641, redactado para asegurar la
preparacion de los candidatos en estos tres puntos, se divide en
siete libros. Los tres primeros van en el primer volumen, y los
cuatro restantes, en el segundo. Veamos brevemente sus.
contenidos.

Libro primero: trata la materia de la penitencia, los casos
reservados, las censuras y penas eclesidsticas, y qué puede y qué
no puede el confesor. Libro segundo: desarrolla los principios y
reglas generales correspondientes al tratado de peccatis in genere
(Decalogo, mandamientos de la Iglesia, los siete pecados mortales o
capitales y la Bula de la Santa Cruzada). Libro tercero: presenta los
sacramentos, las indulgencias, el pecado de simonia, los beneficios
eclesiasticos, los principios universales del Derecho Canoénico y
Civil, los contratos y subcontratos, los testamentos, las herencias,
etc. Libro cuarto: expone las obligaciones especiales del estado
eclesiastico. Libro quinto: estudia las obligaciones de los religiosos
y religiosas, los claustrales, caballeros militares, etc. hasta los
prelados. '

Libro sexto: se ocupa de la jerarquia secular y civil, en cinco
grandes apariados: 1) emperadores, reyes, duques, condes,
marqueses, sefiores de vasallos y mayorazgos; 2) jueces civiles y
criminales, fiscales, abogados, etc.; 3) la milicia (generalés,
capitanes, soldados, etc.); 4) personas con alguna potestad:
casados, viudos, padres, tutores, curadores, seiores de criados,
etc.; y 5) presenta a los que se ocupan de la salud (médicos,
‘cirujanos, boticarios y barberos), los que tienen oficios mecanicos,
granjerias y otros modos de vivir (mercaderes, pastores, guardas,
cazadores, pescadores, plateros, pintores, impresores, sastres,
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roperos, mesoneros, venteros, taberneros, cocheros, litereros,
mozos de mulas, harrieros, etc.). El libro séptimo trata de la
prudencia y celo que debe manifestar el confesor en el ejercicio de
su ministerio (sobre el pecado de solicitacion, acerca del sigilo
sacramental, etc.).

El libro tercero, que estid dedicado a la ciencia del confesor,
aborda cuestiones de gran interés para nuestro conocimiento de la
vida de los reinos hispanicos de ultramar. En este sentido debe
seiialarse particulamente la parte quinta de este libro, titulada: "De
los contratos, i cuasicontratos, i de las acciones que produzen". En
el tratado segundo de esta parte revista las teorias sobre la
formacién del precio justo, la estructura del mercado de libre
competencia y sus adulteraciones (monopolio, incremento artificial
del precio, dumping, etc.), y estudia a fondo el tema del interés y
las formas ideadas en la época para evitar incurrir en usura (censo,
mutuo, mandato, depdsito, precario, promesa, etc.).

Evidentemente, también resulta de alto valor el libro sexto, sobre
"los estados, i obligaciones especiales del estado secular", pues
constituye una radiografia riquisima de la vida cotidiana americana,
a mediados del siglo xvii, cuando ya se habia consolidado el
régimen de cristiandad, por una parte, y, por otra, Espaiia y sus
colonias americanas se habian incorporado de lleno al espiritu
mercantilista de la época. Al mismo tiempo, este libro sexto
constituye una confirmacién de que ya se habia desarrollado en las
Indias una sociedad moderna y dindmica, que llevaba su propia
vida, con sus propios problemas, con relativa independencia de la
metropoli. Lo que ya habia atisbado Acosta, solicitando te6logos
americanos doctos en los problemas propios de aquel vastisimo
continente, se estaba cumpliendo. Machado satisfizo, pues, con su
manual una demanda imperiosa de todos: el clero no podia
permanecer al margen de una vida cotidiana que evolucionaba
impetuosamente por unos senderos cada vez mas complejos en lo
econémico y en lo social.

Ni que decir tiene que este "manual" se incorpora a la tradicién
de manuales para confesores que habia inaugurado con singular
éxito Martin de Azpilcueta en el siglo pasado, y que habia sido
tomada en consideracion por los concilios provinciales americanos,

i LT
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muy especialmente por el III Mexicano, en 1585, al prescribir que
se redactase un amplio Directorio de confesores.

¢) El "Itinerario" de don Alonso de la Peiia
Montenegro (1668)

Siguiendo la tradicion quitefia inaugurada por Juan Machado, el
Itinerario para pdrrocos de Indios, en que se tratan las materias mds
particulares tocantes a ellos para su buena Administracion, de don
Alonso de la Pefia y Montenegrol83, obispo de Quito, publicado
por vez primera en 1668, llevo el género a su esplendor.

El motivo de la obra queda recogido en una carta "del clero del
obispado de Quito al Hustrisimo Sefior Doctor Don Alonso de la
Pefia Montenegro, su Obispo", fechada en Ibarra, a doce de abril de
1662. En ella se dice lo siguiente:

"Aunque es verdad que los autores han escrito las materias morales,
importantes para que los Curas de almas puedan con toda seguridad
administrar a sus feligreses, y esto tan docta y tan exactamente lo han
escrito, que podemos muy bien decir que llegaron al non plus ultra; con todo
€s0 nos holgiramos infinito de tener algin autor que de las doctrinas
comunes sacara aplicaciones a las cosas particulares de las Indias [...}: y as{
suplicamos a V.S.I. con todo rendimiento que, negdndose a tantas
ocupaciones como son las de un obispado tan dilatado, se sirva emplear en
nuestro \til algunos ratos, haciendo aigiin breve Tratado, que pueda
servirnos de norte en este Sur de la América, usando en €l la claridad que nos
muestra en la Teologia Escoléstica: y esto mismo suplicamos en ¢l idioma,
para que pueda aprovechar también a los que por la distancia de las
Universidades no han podido cursar en ellas" (Apéndice I, ed. CSIC, p. 665).

185 Naci6 en la villa de Padrén (Galicia), en 1596. Becario en el Colegio de
Fonseca de Santiago de Compostela y despues en el Colegio de San Bartolomé
de Salamanca. En 1622 ensefiaba Artes en la Universidad de Santiago, donde se
doctord en Teologia, en 1623. En 1644 fue elegido rector de dicha Universidad,
cargo que volvié a ocupar en 1652. En tal afio fue presentado para obispo de
Quito. Fue consagrado obispo en Bogot4 en 1654. Fue presidente interino de la
Audiencia de Quito entre 1674 y 1678. Falleci6 en 1687, a los 91 afios. Sobre
la vida y la obra de Alonso de la Pefia, cfr. los tres excelentes estudios
preliminares (redactados por Manuel Corrales Pascual, Jesis Garcfa Afioveros y
Carlos Baciero), en: Itinerario para pérrocos de indios. Libros I-I, ed. critica por
los tres citados y F. Maseda, CSIC, Madrid 1995.
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Es interesante constatar los siguientes extremos: el libro debe
aplicar los principios generales a la realidad indiana, que se
considera cosa particular y diferente de Europa; se pide que el
manual sea claro, como lo son los tratados escolésticos; y se solicita
que sea en lengua castellana, puesto que muchos sacerdotes no han
podido estudiar en las Universidades, y desconocen la lengua
latina.

Supuesta tal peticion, que habria dado lugar al Itinerario, las
fuentes empleadas por Alonso de la Pefia parecen muy oportunas,
como ha sefialado Carlos Baciero: desfilan por €l, en efecto, los
principales moralistas de su tiempo: el italiano Antonino Diana
(+1663) contemporéaneo suyo; el profesor compostelano Juan Azor
(11603); los jesuitas Francisco Suérez (71617), Luis de Molina
(11600), Gregorio de Valencia (11603) y Gabriel Vazquez (71604);
Martin Bonacina (71631); y, sobre todo en lo referente a los temas
indianos, el también jesuita José de Acosta (11600), entre otros.
Por tratarse de una obra publicada cuando ya habia estallado en
Europa la polémica jansenista, la constante citacion de moralistas
jesuitas supone una toma de posicion no rigorista, o, para ser mas
precisos, en favor del probabilismo. Al mismo tiempo, en la
relacion entre la libertad y la gracia, De la Pefia ha optado por el
congruismo. '

El sumario del Itinerario es realmente admirable: esta dividido en
cinco libros, cada uno de ellos en varios tratados!86, El libro I trata
la condicién del parroco y todas las obligaciones de los doctrineros,
con especial insistencia en la rectitud de vida de los sacerdote, en
los buenos modales con relacion a los indios, y en la importancia de
aprender las lenguas auctoctonas.

El libro II versa sobre la naturaleza y las costumbres de los

186 Edicién completa facsimil a cargo de José Reig Satorres, publicada por
"Anuario Histérico Juridico Ecuatoriano”, Quito 1985, en un solo volumen.
Reproduce la edicién de Madrid, de 1771. Aqui seguiremos la edicion critica de
los dos primeros libros, publicada por el CSIC, Madrid 1995 (cfr. nota
anterior), que reproduce, en apéndices, las tres cartas del clero ecuatoriano al
obispo Montenegro, un breve "Al lector", una exhortacién a los pérrocos de
indios, y una exposicién del fundamento teolégico de la evangelizacion de los
indios del Nuevo Mundo.
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indios: los privilegios de los indios y de los pecados que cometen
quienes los agravian; los tributos que deben pagar; del comercio
con los indios; de las idolatrias de éstos; de sus hechiceros y la
embriaguez; sobre los misterios que deben creer para salvarse; y
sobre la predicacion de la fe a los indios y de los titulos de
conquista.

El libro III estudia si los indios son capaces de los sacramentos,
y sobre €l modo de administrar cada uno de los sacramentos a los
indios (bautismo, confirmacion, confesion, Eucaristia, extrema-
uncion, Orden y matrimonio). De la Pefia considera que los indios
-y mestizos pueden ser ordenados sin particular dispensa, con tal de
que sean hijos legitimos y retinan las cualidades morales
requeridas. Sefala incluso que seria bueno que hubiese obispos
indios. Por supuesto, también aboga por que reciban
frecuentemente los otros sacramentos.

El libro IV expone los preceptos que obligan a los indios
(comuni6n anual, ayunos, asistencia a la misa dominical, etc.). El
libro V esta dedicado a los privilegios de que gozan los habitantes
de las Indias, tanto los espafioles y sus descendientes, como los
indios. ‘

Como introduccioén general del Itinerario aparece una larga
digresion teoldgica sobre la conversion de América. En primer
lugar se habla de los méritos de la Pasion de Cristo, que es "Cura,
Cabeza y Pastor de cristianos y de gentiles" (Apéndice II, B, p.
668). El Padre eterno ha concedido a su Hijo, por los méritos de su
Pasi6n, la conversion de todos los pueblos, "sin que haya Persas,
ni Indios en las més retiradas Provincias del Per, que dejen de ser
iluminados con los resplandores de la Fé". Esto lo prueba De la
Pena apelando al famoso pasaje del capitulo 12 de San Juan, donde
se narra que los griegos querian ver a Cristo. Cristo se goza porque
ha llegado su hora, que es la conversion de los gentiles (Apéndice
II, A, p. 667).

Después se trata, en la misma introduccion, acerca de la
diligencia de los Sumos Pontifices y de los obispos en orden a la
conversion del Nuevo Mundo, con una serie de interesantes
consideraciones eclesiolégicas. Montenegro justifica la potestad
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papal, que es de caracter espiritual, tanto sobre cristianos como
gentiles en el dicho de Jesis: "También tengo otras ovejas que no
son de este rebano" (Ioan. 10,16): "sin hacer distincion de las unas,
ni de las otras, es darle el imperio y Pastoral gobierno de ambos
rebafios juntos" (Apéndice III, B, p. 668). De ahi deriva la
recomendacion, dejada al arbitrio de San Pedro, de llamar a los
gentiles a la Iglesia y de conservar en la verdadera fe a los ya
convertidos. Como puede advertirse, justifica la evangelizacion
americana sin apelar directamente al colof6n de San Mateo (28, 18-
20), aunque si refiere el colof6n de San Marcos (16,15).

Finalmente se estudia la responsabilidad de los monarcas
espafioles con vistas a la evangelizacion de América, con especial
atencion a las obligaciones derivadas de las bulas alejandrinas.
Parte del supuesto de que los monarcas espafioles fundan su
principado sobre todo el Occidente con cargo a la predicacion del
Evangelio (Apéndice III, C, p. 671). Da por probado que las bulas
alejandrinas implican una concesion a los monarcas. Asi mismo
estima que, en la mision de evangelizar, los reyes espaiioles son
"ministros y agentes del papa, delegados apost6licos, y vicarios de
Dios en las Indias, y primeros motores de la conversion de los
infieles, y los predicadores de la divina palabra" (Apéndice III, C,
p. 672). Las expresiones de Alonso de la Pefia apuntan
directamente a la consolidacion, ya a mediados del siglo XVII, de la
doctrina regio-vicarial, como si ésta hubiese suplantado ya a la
doctrina del patronato regio.

Desde el punto de vista dogmatico tiene especial relieve el tratado
octavo del libro segundo, donde se trata acerca de la naturaleza de la
virtud de la fe y de lo que hay que creer para salvarse. (No se
olvide que este libro segundo esta todo €] dedicado a la "naturaleza
y las costumbres de los indios"). La virtud de la fe se define
siguiendo palabras de Santo Tomas en la Summa theologiae (11-11,
4, 1c) y su forma de exponer la doctrina sobre la virtud y el acto de
fe se asemeja mucho al capitulo tercero de la constitucion dogmatica
Dei Filius del Vaticano I (1870). Al delimitar la fides quae, es decir,
el depdsito de lo que debe ser creido, seiala que es todo lo
contenido en los libros candnicos de la Escritura, "porque es
dictado por el Espiritu Santo" (1l, 8, prol., 2), expresando asi cuél
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era su opinién sobre el carisma de inspiracion biblica, que compara
a un dictado. (El papel del hagiografo seria minimo y, por
supuesto, no hay ninguna alusion a los temas de critica literaria e
histdrica, que tan importantes resultarian un siglo mas tarde, en el
contexto ilustrado del luteranismo alemén!87).

Ademais del contenido de la Biblia, deben creerse las tradiciones
de la Iglesia, citando en esto el principio tridentino de la "fides et
mores". Aqui distingue tres tipos de tradiciones: unas divinas,
salidas de la boca del mismo Cristo, que son de fe; otras
apostdlicas, procedentes de las ordenaciones de los ap6stoles, que
tienen la autoridad apostdlica; y otras eclesidsticas, que han sido
introducidas por el uso eclesidstico y observadas por la Iglesia, al
incorporarlas a sus constituciones. Las primeras son inmutables; las
segundas son de derecho humano apostélico y la Iglesia las puede
modificar; las terceras las puede cambiar el papa, segiin convenga
(I, 8, prol., 3-5). Hay, evidentemente, en la teologia de-
Montenegro algunas limitaciones cuando detalla las fuentes de la
Revelacién, y en esto tanto el Vaticano I como el Vaticano II darian
pasos muy importantes aclarando la fe cat6lica. Montenegro
considera que la fe-dep6sito s6lo estd en la Escritura. Las
tradiciones procedentes del mismo Cristo deberian ser aceptadas
con fe divina, y s6lo éstas podrian ponerse al mismo nivel, por
tanto, que la fe depositum. En cambio, las tradiciones apostdlicas
pueden ser acomodadas y modificadas por la Iglesia. (Quizé
pensase en la Iglesia representada por el concilio). Los usos y
costumbres puramente eclesidsticos, que han sido denominadas
"tradiciones" teoldgicas, disciplinares, litirgicas o devocionales,
nacidas en el transcurso del tiempo en las iglesias locales, pueden
ser revocadas o modificadas por el papa. En todo este tema, ademés
de Trento, Montenegro debi6 de tener a la vista la polémica
antiluterana y, de alguna forma, se dej6 llevar por los mismos
planteamientos luteranos acerca de la sola Scriptura. Como es
sabido, la teologia catdlica se plantearia posteriormente la distincion
entre Escritura y Tradicién, hasta que finalmente, ya en nuestros
dias, el tema se ha formulado de manera mucho méas adecuada,

187 Ya se ha hablado de la tesis del dictado al presentar la teologfa de Diego de
Valadés, en el epigrafe 4b de este mismo capitulo.
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senalando que también la misma Escritura es trasmitida por la gran
tradicion apostdlica y es fruto de ellal88,

Uno de los temas més debatidos por la teologia dogmatica
americana, como ya hemos puesto de relieve en varias ocasiones,
sobre todo al estudiar el pensamiento de Acosta, los formuld
Montenegro en los siguientes términos:

"Si para salvarse bastara la fe implicita o si serd necesaria la explicita de

algunos misterios como son el de la Trinidad, Encarnacién y Pasién de
Cristo por la redencién del linaje humano" (11, 8, prol. n. 7).

Esto implica definir cuidadosamente qué sea tanto la fe explicita
como la implicita.

La primera "es aquella con que creemos algin misterio en particular y en si

mismo, como cuando creemos €l misterio de la Resurreccién, que entonces

tenemos fe de €l explicita. La fe implicita es cuando alguna cosa se cree, no

en particular in se ipsa, sino en otra alguna, como cuando un cree todo lo

que tiene y ensefia nuestra Madre la Iglesia: este tal tiene fe implicita del
misterio de la Santisima Trinidad y los demés” (II, 8, prol. n. 6).

La pregunta merece muchos matices, demostrando con ello que
Montenegro se halla perfectamente informado de la doctrina de los
tedlogos mas destacados de finales del X VI y primeros afios del
XVII. Con necesidad de medio para que se salve un adulto capaz y
con bastante suficiencia, deben creerse explicitamente los siguientes
articulos: ‘

"El primero creer que hay Dios; el segundo, que este Dios castiga a los

malos y premia a los buenos; el tercero, que €s uno en esencia y trino en

personas; ¢l cuarto, que la segunda persona que es el Hijo se hizo hombre y
es juntamente Dios y muri6 por redimir al linaje humano" (11, 8, I1, n. 2).

El problema se plantea con los indios adultos, que reciben una
formacion catequética insuficiente por culpa de sus amos y
encomenderos, que no les conceden tiempo para aprender los
articulos de la fe y se aprovechan de ellos, hasta el extremo de
arrastrarlos a la muerte (cfr. II, 8, III, n. 4). ;Bastara que estos
indios no tengan obligacién mas que de creer con fe explicita dos
articulos: que hay Dios y que es remunerador? (cfr. II, 8, V, n.4).

188 vEn efecto, la primera generaci6n de cristianos no tenfa atn un Nuevo
Testamento escrito, y el Nuevo Testamento mismo atestigua el proceso de la
Tradicién viva' (Catecismo de la Iglesia catélica, 1, cap. 2, art. 2, 1, n. 83).
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La solucion de Montenegro, que habia sido tan indulgente con los
supuestos casos de recidivas idolatricas, es decir, de sincretismos
religiosos de los indios, es aqui, sin embargo, muy rigurosa:
"Y asf, digo que explicitamente debe creer el hombre para salvarse, que
Cristo nuestro Sefior es verdadero Dios y verdadero hombre, redentor de todo

el género humano, que murié y resucit. Y esto es lo que dijo por San
Marcos: que el que no creyere, se condenard” (11, 8, V, n.5).

Con todo, Montenegro se alinea, con esta afirmacion, con una
tradicién multisecular de la Iglesia, bien apoyada en el Evangelio,
de la cual es testigo importante el Simbolo llamado Atanasiano, que
se remonta probablemente al siglo VI.

d) Los "Avisos" del Venerable José de Carabantes
(1674)

El capuchino José de Carabantes!89, que misioné Venezuela
primero, y después Andalucia y, sobre todo, Galicia, dej6
importantes testimonios acerca de la evangelizacion de los
franciscanos capuchinos en las costas venezolanas19, De especial
interés para nuestro propdsito, como muestra de un manual dirigido
a los misioneros para facilitar sus tareas pastorales es la obra:
Prdcticas de Misiones, editada en Le6n (Espaiia), en 1674191,

189 Naci6 en Carabantes (Soria), en 1628. Tom6 el habito capuchino en
Tarazona, en 1645. Recibi6 la ordenacién sacerdotal en 1652. En 1657 pas6 a
Venezuela, para misionar a los cumanagotos, que habian sido reducido a
poblados por otros capuchinos, pero finalmente le fue asignada la misién de
Cumanacoa. Regresé a Espafia, por causa de enfermedad, en 1659. Antes de
finalizar el afio 1600 volvié a Cumand. En 1666 regres6 por segunda vez a
Espafia, nuevamente muy quebrantada su salud. Pas6 a Roma en 1667, para
informar a la Congregacién de Propaganda Fide sobre las misiones capuchinas
en Venezuela. De nuevo en Espaiia se dedicé a predicar misiones en la
Peninsula hasta su fallecimiento, en 1694, en Monforte de Lemos (Galicia),
con fama de santidad.

190 Cfr. 1a relacién de sus obras en Buenaventura de CARROCERA, Los
Dprimeros historiadores de las misiones capuchinas en Venezuela, Fuentes para la
Historia Colonial de Venezuela ("Biblioteca de la Academia Nacional de la
Historia", 69), Caracas 1964, pp. 56-63.

191 gl titulo completo es: Prdcticas de Missiones, Remedio de pecadores.
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Se divide en tres libros. En el primero se exhorta al ejercicio de
las misiones, asi entre catdlicos como entre infieles; se dan reglas a
los confesores y predicadores y se expone algo de lo mucho que el
Sefior estima las misiones. En el segundo libro trata del celo que
debe tenerse con las almas, lo que importa tenerlo asi sacrdotes
como religiosos y como lo han de ejercitar. Y en el tercer libro van
quince sermones para hacer la mision.

Son muy interesantes las noticias que transmite Carabantes
acerco de la cultura y las practicas religiosas de los indios que trato.
Evidentemente pertenecian a culturas periféricas, muy poco
desarrolladas. No tenian escritura, apenas practicaban la
agricultura, no vivian en poblados, sino en unas pocas chabolas
juntos los més allegados. Desconocian la existencia del alma, no

creia en una vida de ultratumba, no tenia conocimiento de un Dios

creador del cielo y de la tierra, n tenian culto alguno. Tenia
hechiceros, que representaban también el papel de curanderos y de
adivinos. Se casaban legitima expresando su consentimiento. Los
ricos y distinguidos —los principes o caciques y sus ministros—
eran poligamos. La mayoria, es decir, los mas pobres, eran
mondgamos. Eran de complexion fuerte, de mayor envergadura
que los europeos, pero muy débiles ante las enfermedades: las
pestes asolaban constantemente la poblacion. A pesar de tantas
dificultades, el fruto apostdlico dele evangelizacién capuchina no
fue pequeio. Carabantes informaba a los cardenales de Propaganda
Fide, en 1667, después de diez aios de misionar, que se habian
bautizado unos diez mil indios, que habian sido reunidos en
pueblos y que de ellos habian fallecido ya unos mil, casi todos
nifios. Informaba a Roma, también, de la conversion de
caciques192, a los que procuraban los capuchinos atraer los

de la Escritura divina, y de la ensenianza apostélica. Aplicado en el exercicio de
una mission [...]. En Leén: En la imprenta de la Viuda de Agustin de
Valdiuieso. Afio de 1674.

192 Entre los papeles presentados por Carabantes a la Santa Sede, se conserva
una carta de cinco caciques de Cuman4, fechada en 1666, dirigida al papa,
presentindole su obediencia. El texto de la carta, de puiio y letra de Carabanes,
esté escrito en lengua chaima. Buenaventura de Carrocera ha publicado tanto el
texto chaima como la traduccién, que es también de Carabantes (Los primeros
historiadores de las misiones capuchinas en Venezuela, cit. en nota 190, pp.
109-112).
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primeros, € incluso del bautismo de algunos antiguos hechiceros.

La Prdctica de misiones ha sido recapitulada en unos Avisos,
documentos y advertencias a los misioneros entre infieles, que son
veinte reglas entresacadas de los capitulos 13 y 14 del libro primero
de la citada obral%3,

Para convertir a "herejes, judios u otros infieles", es preciso
tener muchas letras, conociendo bien la Sagrada Escritura, los
Santos Padres y los Doctores de la Iglesia. Hay que argiiir con
mansedumbre y, si es posible, a solas con ellos, para que no se
avergiiencen de ser convencidos.

En cambio, si se trata de misionar a "indios de la una u otra India
o negros", por no ser capaces de defender sus propios errores, no
es necesaria mucha ciencia; sino mucha fortaleza de alma y cuerpo y
mediana inteligencia de letras. El superior de la misi6n debe de ser
muy docto, prudente y apacible. Recomienda llevar libros
espirituales, ornamentos y campanas, y prever el mobiliario de la
casa en que habitaran los frailes. La predicacion les ha de entrar por
el oido y por los ojos. Anima a cuidar mucho el culto,
ornamentando bien las iglesias, y a ser obsequiosos con los indios,
regalandoles objetos atractivos, aunque no de mucho valor
(cascabeles, pinturas, cuchillos, etc.). Sobre todo, hay que darles
buen ejemplo y convencerles de su desinterés, de que sélo les
importa la conversion de sus almas, dando mucho sin pedir nada a
cambio. Conviene poner mucho esfuerzo y empefio en aprender su
lengua. A este respecto da unas normas interesantisimas acerca de
como fijar una lengua desconocida (regla 6).

No deben emplear indios que traduzcan sus sermones, pues con
frecuencia alteran el sentido de las palabras de los misioneros, no
por mala voluntad, sino por entender incorrectamente lo que dice el
sacerdote. Hay que procurar "reducirlos" a pequefios pueblos, para
que habiten en casas maés a propdsito, pues "viven habitualmente

193 Texto de estos Avisos en Buenaventura d¢ CARROCERA, Los primeros

historiadores de las misiones capuchinas en Venezuela, cit. en nota 190, pp.
113-126
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como fieras en los montes, sin politica alguna". Promover las
reducciones era tarea muy dificil, segin sefiala Carabantes.

Recomienda Carabantes ir despacio, no pretendiendo imponerles
de un golpe y con precipitacion todas las disposiciones candnicas:
"Lo primero que les han de ensefiar los misioneros, es la necesidad del
bautismo, la disposicion para recibirlo, y los preceptos que son de derecho
natural, proponiéndoles cuén conformes son al bien comin y a la razén
natural, que dicta que lo que uno no quiere para sf, no ha de querer para el
otro. Después poco a poco se les han de ir proponiendo los demés
mandamientos, dandoles a entender cudn razonables son y cuén conformes a
los de la ley natural, y cudnto repugnan a €sto sus €Irores, ritos y
costumbres. Y para que dejen sus viciadas leyes y abracen la de Dios,
importa mucho predicarles repetidas veces de la grandeza del premio que
espera en el cielo a los que, guardéndola, sirven a su divina Majestad en la
tierra" (regla 11).
No deben entrar solos en sus casas, sino acompainados de
alguno. Excusarse cuanto sea posible de hablar a solas con una
mujer, ni mostrarle particular afecto, pues los indios y negros son

muy celosos (regla 13).

Hay que mostrarles como se vive politicamente "para que
puedan vivir mas cristianamente". Hay que ensefiarles a vestirse,
"y, como la tierra es tan cilida, y aquellos barbaros no estin hechos
a llevar vestidos, para conseguir que se los pongan se ha de
procurar que €stos sean ligeros y vistosos" (regla 15).
Especialmente importante es luchar contra la costumbre que tienen
de embriagarse con sus licores, pues cuando se emborrachan
facilmente se hacen violentos, se producen pendencias y algunos
huyen de las reducciones. Asi mismo han de procurar los
misioneros que se casen los que son ya cristianos con otros
cristianos.

Muy relevante es la union y la paz entre los propios misioneros,
"mortificando lo agrio del natural, hacer mucho escriipulo de no
evitarse pesares, asistirse con grande amor los unos a los otros y
honrarse reciprocamente" (regla 17).

Especial importancia tenia predicar a los espafoles que vivian -

préximos a los indios, para que no escandalizasen aquéllos a éstos.

RN
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Nunca han de tratar con rigor a los indios —decia Carabantes—,
sino con suavidad y blandura., pues los indios huyen cuando se les
hace fuerza y de esta forma se pierde la labor evangelizadora y se
destruye la reduccion. Si se produce alguna accion punitiva por
parte de las tropas espaifiolas contra algin poblado indio, los
misioneros deben dar a entender, lo mejor que puedan, que
desaprueban la conducta de los espafioles y que estan al lado de los
naturales.

Finalmente, insiste Carabantes en que los misioneros lleven bien
los libros de bautismos y de matrimonios, que hagan de vez en
cuando algin censo, que procuren recuperar a los que se vuelven a
los montes abandonando las reducciones, y que se templen de
"quererlos hacer a todos santos en dos dias". Que no sean
imprudentes, maltratando sus idolos cuando estén ellos en las
ceremonias religiosas, sino que esperen a mejor momento. Que no
se precipiten y que aprendan bien la lengua de los naturales.

- En resumen: Carabantes representa el mas puro estilo de la
evangelizacion pacifica, ya intentada, en las mismas latitudes cien
aflos antes por Las Casas. Carabantes y los capuchinos
consiguieron recoger los frutos que con tanto sacrificio habian
sembrado los dominicos, a veces con €l testimonio de su propia
sangre. . '

10. Balance de la teologia profética americana de los
siglos xvi y xvii

La teologia profética americana recibi6 de la Nueva Espaia el
interés por las culturas autdctonas, la indulgencia frente a la
fragilidad de los naturales, y el espiritu del humanismo renacentista
espaiol, que se manifiesta en el amor a las empresas educativas y
en su confianza en la capacidad natural del indio. Bartolomé de las
Casas, "el santo obispo de Chiapa", segin Montenegro!94,
constituye un hito de particular relieve de esta tradicion teoldgica,

194 Ajonso de la PENA MONTENEGRO, Itinerario para pdrrocos, ed. CSIC
cit. en nota 186, II, 8, VI, n. 1.
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especialmente su opisculo De unico vocationis modo. Pero no
podemos olvidar el esfuerzo tedrico y practico desplegado por los
primeros evangelizadores franciscanos, donde sobresalieron sobre
todo Motolinia y Sahagin. A los franciscanos se debe
probablemente el aire propio de la vida cristiana americana tal como
ahora lo conocemos, sobre todo en México, Centroamérica y las
costas venezolanas.

De Nueva Granada la teologia profética del Nuevo Mundo
recibi6 una s6lida antropologia sobrenatural, heredera de la sintesis
dominicano-salmantina, y el aprovechamiento del Catecismo de San
Pio V para la realidad americana. Las dos corrientes (novohispana y
santaferena) se fundieron en el proyecto misional de Acosta, y
dieron lugar a un cuerpo doctrinal y pastoral singularmente
afortunado: la teologia profética limense. esta teologia haria posible,
con la ayuda de Dios, la profunda evangelizacion de Sudamérica,
que tanto se habia resistido a la penetracion de la Buena Nueva de
Jesucristo!95. El III Mexicano, tres afios posterior al III Limense,
se benefici6 a satisfaccion de las normas pastorales y disciplinares
peruanas, acomodandolas a la peculiar idiosincrasia del medio
novohispano.

Con todo, €l optimismo de primera hora, reflejado en los
escritos de Motolinia, Las Casas y Vasco de Quiroga, entre otros,
acerca de la permeabilidad de los naturales a las verdades cristianas,
y de su docilidad a las indicaciones de los eclesidsticos misioneros,
sufri6 un duro desencanto hacia los afos sesenta, cuando,
conocidas més perfectamente las lenguas y costumbres de los
naturales, se pudo comprobar que la evangelizacion era todavia
muy superficial, y que la practica cristiana convivia con ritos
religiosos precolombinos en un sincretismo complejo y dificil de
desentrafiar. En el Hemisferio norte las actuaciones contra tales
sincretismos € incluso contra los rebrotes idolatricos no contaron
normalmente con el apoyo institucional de la corona ni con el
respaldo de la jerarquia, que mas bien frené celos inmoderados de

195 Para una historia de la catequesis en otros lugares de América, cfr. Enrique
GARCIA AHUMADA, Comienzos de la catequesis en América y
particularmente en Chile, Seminario Pontificio Mayor de los Santos Angeles
Custodios, Santiago de Chile 1991.
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algunos doctrineros. Fue una muestra, sin duda, prudencia politica
por parte de las autoridades civiles y eclesiasticas. En el Sur, en
cambio, menos profundamente evangelizado hasta entonces, las
recidivas idolatricas fueron perseguidas por las autoridades civiles y
eclesiasticas, creandose la figura del juez visitador, con una
pequeifia cohorte de ayudantes. Al mismo tiempo, se ponia mayor
atencion en la preparacion doctrinal, pastoral y litirgica del clero,
por medio de "manuales" para doctrineros.

Las perlas de la pastoral profética limense fueron estos
"manuales" para los sacerdotes de ambos cleros, obras ya un poco
tardias. Hemos estudiado cuatro de ellos: uno limense, dos
quitefios y uno venezolano, que cubren el arco de tiempo entre
1631 y 1674. Tres de sus autores son miembros del clero secular,
y el cuarto es un capuchino. Los cuatro manifiestan un gran amor
hacia las costumbres de los naturales (bien sean culturas nucleares
o periféricas); procuran conocer bien, en la medida en que lo
necesitaban, las lenguas de los lugares donde ejercian su ministerio
y asi lo recomendaban; ofrecen sintesis admirables y armonicas de
argumentos dogmaéticos, debidamente suturados con la disciplina
eclesidstica y las autoridades de los te6logos, lo cual demuestra el
buen nivel de preparacién del clero secular; y se mantienen muy
unidos a Roma, acogiendo sus disposiciones y comunicindose, en
la medida de lo posible con Propaganda Fide. Tienen los cuatro un
sentido pastoral admirable, lleno de comprension y paciencia hacia
las 16gicas debilidades de los naturales, neofitos en la fe. Entienden
que los sacramentos son para nuestro remedio, no premio merecido
por la buena conducta, lo cual testimonia que las polémicas
jansenistas, tan activas en Europa por esos afios, poco o nada
habian llegado a la vida pastoral cotidiana de las parroquias y
docirinas americanas.

En definitiva, si Acosta comprob0 al llegar a Lima en 1571, que
la evangelizacion del Incario marchaba lentamente y que los frutos
eran escasos, al cabo de medio siglo, es decir hacia 1630, la
evangelizacion del Perd y de los territorios limitrofes estaba en
marcha. La cultura cristiana mestiza del Peri y Ecuador, la
implantacion de la Iglesia en la zona central y norte del virreinato de
Nueva Granada, y la penetracion en los territorios, hasta entonces
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tan dificiles de las costas venezolanas o de la Amazonia peruana,
constituyen un testimonio de cuanto decimos en esta recapitulacion.
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Nuevo Mundo. Estudio histérico-teolégico de las obras de fray Juan de
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* Eneste epigrafe s6lo se incluyen obras de cardcter general. Otras referencias
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lugares correspondientes.
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teologia"), pp. 308-314.



CAPITULO III

LA TEOLOGIA ACADEMICA
DE LOS SIGLOS XVI Y XVII

El comienzo de la teologia académica americana debe fecharse
propiamente en 1551, cuando la corona espafola cred las
Universidades mayores de Lima y México. La de Santo Domingo,
que data de 1538, y que era de fundacion pontificia, dej6 de existir
en 1586, como consecuencia de un ataque del inglés Drake. Otras
Universidades mayores hispanoamericanas fueron la de Charcas,
erigida en 1552 por las gestiones del primer obispo de la di6cesis
de la Plata ante la corona espaiiola; pero tuvo una vida breve: ya
que en 1554, a la muerte de su promotor, fray Tomas de San
Martin, se paraliz6 esta fundacién. La segunda Universidad que
existio en Santo Domingo fue la de Santiago de la Paz, erigida en
1558 por la corona espaiiola. Su historia es inestable y fluctuante
desde sus origenes, tanto en lo relativo a los medios de subsistencia
como con relacién a sus dirigentes. Durante unos decenios, a
consecuencia de la citada invasion de Drake, en 1586, interrumpi6
sus actividades. La primera Universidad de Nueva Granada naci6
del estudio general de los dominicos en Santafé en 1580, por
ereccion pontificia de Gregorio xiii; tuvo una existencia laboriosa
hasta 1861, en que fue suprimida por el gobierno. En Ecuador
también se hicieron gestiones para tener Universidad. En 1586, por
un breve de Sixto V, se creaba en el convento de San Agustin de
Quito una, que, por dificultades econémicas, no entré en funciones
hasta principios del siglo xvii. Se extinguié en 1786 por real cédula
de Carlos III. En 1676 se cred la Universidad de San Carlos de
Guatemala, que comenzd a impartir sus clases regularmente en
1681.
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1. La teologia de la Universidad de México

La Real y Pontificia Universidad de México —la de Lima tuvo
al principio algunas dificultades, como después diremos— contaba
con nueve catedras, distribuidas en cuatro Facultades. La Facultad
de Teologia tenia tres catedras: de prima, de Santo Tomds, que
pasé posteriormente a denominarse de visperas, y de Sagrada
Escritura. Entre 1553, en que comenzaron las lecciones, y el final
del siglo XV, hubo seis catedraticos de prima en propiedad, seis
de visperas y cuatro de Escritura. Ademds hubo dieciséis
catedraticos temporales o sustitutos, algunos de los cuales pasaron
después a ser catedraticos en propiedad. En total, si descontamos
los nombres que se repiten, por haber ocupado cétedras, bien en
propiedad, bien como sustitutos, hubo veinticuatro profesores en la
Facultad de Teologia de la Universidad mexicana, durante el siglo
XVI. De ellos, doce fueron agustinos, seis dominicos y seis
presbiteros secularesl.

a) Fray Pedro de la Peiia, primer catedrético
mexicano de Teologia dogmadtica

El primer tedlogo catedratico de prima en México fue el
dominico Pedro de la Pefia2. Al momento de su nombramiento, en

1 Un estudio pormenorizado de los catedraticos titulares de Teologfa y de sus
sustitutos, durante el siglo XVI, en Jests R. DIEZ ANTONANZAS, Relacién
de tedlogos de la Real y Pontificia Universidad de México (siglo XVI),en VV.
AA., Evangelizacion y Teologia en el siglo XVI, Servicio de Publicaciones de
la Universidad de Navarra, Pamplona 1990, II, pp. 1141-1165.

2Son muy escasos los datos que se poseen de su vida, antes de llegar a México.
Se sabe que estudié en el Convento dominicano de San Gregorio de Valladolid,
que pasé a México en 1550, que obtuvo su catedra de prima en Teologia en
1553, sin tener los grados académicos para poder tomar posesién de ella. Su
primer grado lo obtuvo en 1555, al ser aceptado como maestro en Sagrada
Teologia por el capitulo de su Orden. Ley6 la Summa theologiae de Santo
Tomds, comenzando por la Secunda-Secundae. Se ha perdido un curso suyo
sobre la primera parte de 1a Summa theologiae. A finales de 1554 o quiz4 algo
después march6 a Espafia para resolver problemas de su Orden y tratar
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1553, era prior del convento de Santo Domingo de México y
confesor del virrey Luis de Velasco, con quien habia pasado a
México. Estuvo involucrado en un proceso inquisitorial por
supuestas herejias expresadas en un sermon, predicado "el dia que
predique€ en la iglesia mayor a las honras de la ilustrisima virreina
dofia Ana de Castilla". De este encausamiento, ante la Inquisicion
ordinaria o episcopal, pues el tribunal de la Inquisicion no se
establecié en México hasta 1569, salié absuelto. Se conserva su
exculpacién ante el el inquisidor episcopal, lo cual constituye, hoy
por hoy, el tnico testimonio de sus opiniones teoldgicas3, y a él
vamos a ceflirnos. Es de suponer que su influencia resultase
decisiva en el primer Sinodo quitense, de 1570, que €1 presidi6.
Pero de tales actuaciones episcopales trateremos mas adelante, en el
capitulo cuarto, cuando estudiemos las sinodales quitefias de esa
fecha.

La exculpacion, de cuatro de agosto de 1561, fue presentada por
fray Pedro de Pravia, como procurador suyo, y en ella se dice que
Pedro de la Pena era provincial. Es acusado de haber sostenido
cuatro proposiciones heréticas, que le fueron entregadas en
romance, por lo cual €l también se justifica en castellano, aunque
son muy abundantes las expresiones latinas, no s6lo en las
citaciones literales de los escoldsticos y de la Escritura, sino
también al hilo de sus comentarios®. Conviene advertir que Pefia va

cuestiones relativas a la Universidad. Estaba de nuevo en México en 1558,
donde residi6 hasta 1562, aunque poco interesado por la Universidad. Por ello su
citedra fue declarada vacante y, sacada a concurso, fue ganada por el secular
Alonso Chico de Molina. En 1562 volvié a Espafia. Fue designado obispo de
Vera Paz y promovido, después, a obispo de Quito, en 1565. Muri6 en Lima
(), en 1583, electo obispo de Michoacan. Cfr. Armando PAVON Y Clara Inés
RAMIREZ, E! catedrdtico novohispano: oficio y burocracia en el siglo XVI,
UNAM ("La Real Universidad de México. Estudios y textos", IV), México
1993, pp. 15-37.

3 El texto de su declaracién teolégica se puede consultar en Archivo General de
la Naci6én (México), Ramo Inqunsncxon vol. 3, fols. 96r-97r. Hemos optado por
modernizar la ortografia y mejorar la puntuacién del texto, para facilitar la
comprensién de las expresiones de fray Pedro de la Pefia, que defectuosa
transcripcion de los taquigrafos de la Inqulslcxén episicopal de México, resultan
complejas de interpretar.

4 "Es muy posible que el acto contra Pefia viniese de parte del arcediano de la
catedral, Alonso Chico de Molina, principal opositor de Montiifar, como una
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a justificarse aun cuando no recuerde haber pronunciado tales
sentencias: "bien parecen inventadas". Veamos, pues, las cuatro
proposiciones y su defensa:

"La primera proposicién dice que €l hombre sin la luz de Dios no es
formalmente hombre sino bruto animal como un asno" (fol. 96r).

"La segunda proposicion dice que el alma es de naturaleza angélica" (fol.
96r).

"La tercera dice: que en la gentilidad antes que hubiese Iglesia [...]" (fol.
96v): es una tesis sobre el temor a la muerte y a la vida futura,

"La cuarta proposicion es que ¢l alma la criaba Dios en el cielo, y cuando se
moria el hombre, se volvia adonde habia venido" (fol. 96v).

Muy atinadamente, De la Pefia procuré situar las cuatro
proposiciones en su adecuado contexto. El marco de sus
afirmaciones era panerético, es decir, exhortativo a una vida moral
més recta. Recordar el contexto resultaba particularmente
importante en la justificacion de la primera proposicién. Esto
supuesto, el maestro dominico podia argumentar que tanto la
Sagrada Escritura (Ez. 34, 17; Ps. 36 [35], 7; Ps. 49 [48], 13)
como los grandes tedlogos (San Gregorio Magno, San Bernardo de
Claraval, Santo Tomas, por ejemplo) habian distinguido como dos
niveles en la vida del hombre: el hombre verdaderamente humano,
por decir asf, justo y seguidor de los dictimenes de la recta razon,
en estado de gracia o amistad con Dios; y aquéllos que se hallaban
en pecado, dominados por los vicios. A los primeros se les
denominaba "hombres" en sentido estricto; a los segundos, o sea, a
los pecadores: "brutos" € incluso "asnos". Era absurdo, por tanto,
implicarle en un debate de caracter antropoldgico o metafisico; ni
siquiera comprometerle en una discusion sobre la eficacia de la
gracia, mas o menos proxima a la polémica antiluterana. Se trataba
solo de un modo de decir exhortativo, con un punto de exageracion
retorica.

manera de atacar al arzobispo. De hecho, durante estos afios, las acusaciones
ante la inquisicion [sic] se habian convertido en un recurso usado por os dos
grupos en contienda [partidarios del arzobispo y grupo opositor del cabildo
catedralicio]' (Armando PAVON Y Clara Inés RAMIREZ, El catedrdtico
novohispano: oficio y burocracia en el siglo XVI, cit. en nota 2, pp. 33-34).
Alonso Chico seria el sucesor de Pefia en la citedra, cuando éste, en 1562, fue
desposeido de la misma por no cumplir con sus obligaciones académicas.



HISTORIA DE LA TEOLOGIA LATINOAMERICANA 197

Con todo, después de justificar la primera proposicion, fray
Pedro asent6 una afirmacion muy importante, sobre todo si
tenemos en cuenta que en aquellos precisos afios estaba en su
momento algido el debate provocado por Bayo acerca del valor las
obras realizadas en pecado mortal3:

"De esta manera, como consta, trat€ yo del pecador en el sermoén, y digo que
esto prediqué, en lo que los santos ensefian y la Sagrada Escritura clama
contra los pecadores. No se quita que €l que actualmente esté en pecado
mortal quede inhabilitado a hacer obras de si buenas, aunque €l en ellas no
merezca" (fol. 96r).

Segiin Miguel Bayo, el hombre habria sido desde su creacion
elevado a la vida de la gracia, no por don gratuito de Dios, sino por
exigencia esencial a la naturaleza. En consecuencia, el estado de
naturaleza caida no habria comportado la privaciéon de dones
sobrenaturales, sino estrictamente naturales. Por ello, todo acto
hecho por el hombre no reconciliado con Dios constituiria un
verdadero pecado. Las pretendidas virtudes de los infieles no serfan
mas que vicios. Es fécil advertir que Pefia, al hablar, en 1561, de
obras en si buenas pero no meritorias, o sea, obras buenas pero
ejecutadas en pecado mortal, daba una respuesta a la polémica
bayanista, de la cual debia de tener suficiente informaci6n®.

5 En 1549 comenz6 a ensefiar algunas tesis en Lovaina, que sorprendieron a sus
colegas de claustro. En 1560, la Universidad de Paris censuré algunas
proposiciones suyas. Después de muchos avatares, en los que estuvieron
implicadas las Universidades de Alcald y Salamanca, San Pio V condené setenta
y nueve proposiciones suyas, en 1567 (DS 1901-1980).

6 La teologia escoldstica ha denominado a estas obras buenas realizadas en
pecado mortal, opera mortua, para distinguirlas de las opera mortifera, que
serian los pecados mortales mismos, que producen, por asi decirlo, la muerte
espiritual del alma. Segtn la opinién tradicional de la teologia catélica, que €l
hombre en pecado mortal no puede merecer de congruo la primera gracia actual,
pero, recibida por la misericordia de Dios la gracia actual, puede recibir
ulteriores gracias actuales, incluso la gracia santificante. Este serfa el sentido del
adagio escolastico: "Facenti quod in se et, Deus non denegat gratiam" (Dios no
deniega la gracia a quien pone de su parte los medios). Pero bien entendido,
repetimos, que tales gracias se obtienen no de congruo, sino sé6lo por la
misericordia de Dios. Lo contrario seria incurrir en una especie de
semipelagianismo.
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La justificacion de la segunda proposicion exigia distinguir entre
el angel y el alma humana. El contexto de tal afirmacion es
"encarecer" el alma del hombre por encima de las almas o formas
de los animales. El alma del hombre es espiritual e inmaterial:

"Y para esto usé de términos que el espiritu e inmaterial y que era como

angel. Y si acaso dije ser de naturaleza angélica, digo que entendi y se

entiende quantum ad genus ita quam conueniunt anima et angelus in eodem

[id est, in eo quod sunt] intellectuales et immateriales, et nullo modo in

specie specialissima" (fol. 96r).

Y cita a su favor varios textos de Aquino, tomados de la Summa
theologiae, el comentario a las Sentencias, €l De potentia, el De
anima, etc. Y mas adelante afiade: "Habet [homo] esse cum
lapidibus; vivere cum arboribus; sentire cum animalibus; intelligere
cum angelis" (fol. 96v). Es evidente, pues, €l caracter retdrico de
las afirmaciones, donde se destaca la superioridad del hombre
sobre el resto de la creacion material, asemejandolo a los angeles.
Los pasajes aquinianos citados por Peiia son los mas importantes al
respecto, donde Santo Tomds desarrolla las bases metafisicas de su
angelologia. Es una lastima que Pefia no haya entrado a fondo en
estas cuestiones, porque precisamente en los pasajes tomasianos
aludidos, sobre todo los de la Summa, se Aquino desarroll6 las
bases metafisicas para la adecuada comprension de la condicion
espiritual. Como se sabe, y después pondremos de relieve al
exponer algunas tesis angelologicas sostenidas en la Facultad de
Teologia de la Universidad de México (cfr. infra epigrafe h), el
estudio del constitutivo metafisico de los espiritus puros es la
piedra de toque de toda metafisica escoléstica.

La tercera tesis parece sostener que no hay que temer a la
muerte, puesto que la muerte nos conduce al cielo. La justificacion
de Pefia no formula con precision la proposicion supuestamente
herética que se le atribuia, pero se adivina, siempre en un contexto
retorico, que habia predicado la esperanza en la vida futura,
procurando levantar el 4nimo de los fieles ante el temor a la muerte.
Es posible que algunos oyentes se escandalizasen ante el tono
optimista y esperanzado utilizado por Pefia; quizd pensasen que
Pefia podia haber trivializado la muerte e incluso la vida presente.
Para demostrar que su intencion no era tal, sino, por el contrario,
destacar que los bienes celestiales son en todo superiores a los
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bienes terrenales, trae a colacién que también algunos gentiles
festejaban la muerte mas que el nacimiento, por su esperanza de
una bienaventuranza futura:

"Traje tambi€n como ciertos gentiles, segin San Agustin dice en
De ciuitate Dei, decian planto [llanto] cuando nacian los nifos,
dando a entender la miseria a que venian a esta vida... Y cuando
morian los hombres hacian grandes regocijos, dando a entender
que sentian y van a gozar de mayor bien a la otra vida. Y dije como
estos hombres sin fe, y sin tener noticia sobrenatural de Dios, si ser
alumbrados ni ensenados con la predicacion ni ser incorporados en
la Iglesia de Dios o sin ser ellos Iglesia caian en esto de llorar la
miseria de esta vida y se gozaban de morir, cudnto mas los
cristianos que tenemos verdadera noticia de los bienes que nos
esperan [...]. De manera que ni de la doctrina se saca haber o dicho
que alguin tiempo estuvo el mundo sin que Dios tuviese Iglesia y
escogidos, lo cual fuera falso, ni aun la proposicion que me
imponen lo dice, antes tomada en todo rigor" (fol. 96v).

También parece que algunos fieles que asistieron al sermé6n
interpretaron las palabras de Peiia como si la Iglesia no fuese
necesaria para la salvacién. Como se sabe, el "extra Ecclesiam nulla
salus" era por aquellos una cuestion muy candente, sobre todo por
el descubrimiento de los nuevos continentes donde tantas almas no
conocian a Cristo. En Salamanca se habia discutido mucho sobre la
suerte futura de los que morian sin haber oido hablar de Cristo y,
por ello, sin haber sido sacramentados. Si tomamos en
consideracion tal contexto, es posible que algunos interpretasen el

serm6n como una toma de posicion en tal polémica y se disgustaran

por los puntos de vista de Pefia’.

La cuarta proposicion tiene como dos partes: primero se habla
de la creacion de cada alma humana por parte de Dios. Después se
afirma el reditus del hombre a Dios. Pefa habia explicado, en su
sermén, que Dios creaba cada alma, infundiéndola en los cuerpos

7 Para més informaci6n sobre las discusiones al respecto, en que intervinieron,
entre otros, Francisco de Vitoria, Domingo de Soto y Andrés Vega, por parte de
los salmantinos, y muy especialmente José de Acosta, del lado de los te6logos
americanos, véase supra, en el capitulo segundo, el epigrafe 6c¢.
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que habian engendrado los padres. Se limit6 a dar a repetir de la
doctrina de la Iglesia, que pertenece a nuetra fe. Pero algunos
entendieron que Dios creaba las almas en le cielo, es decir, que las
almas preexistian en el cielo a la accion generadora de los padres; y
que, al morir el hombre, las almas volvian al cielo de donde habian
"descendido". Tomaron, pues, las expresiones de Pefia en sentido
platénico o origeniano —segiin se creia entonces que Origenes
habia ensefiado sobre estas cuestiones—. Veamos la justificacion

de Pefia:

"Lo que acerca de esto prediqué fue dar a entender la excelencia del alma,
cémo no era sacada de materia ni era de npaturaleza de estas cosas de acé
bajas, ni el padre natural la engendraba ac en la tierra, sino que poniales
disposiciones naturales €l padre, y que Dios que estd en el cielo las daba e
infundia en los cuerpos al tiempo de la generacion, a cada una en particular
[...]- De manera que Dios s6lo criando las 4nimas de los hombres las
infunde. E infundiéndolas las cria cuando el padre engendra y pone las
disposiciones necesarias y no antes ni después" (fol. 96v).

Ademas, trato aqui acerca del momento de la infusién del alma
~distanciandose de la animacion retardada, doctrina tipicamente
tomasiana:

"De modo que son simulténeas la creacién del alma y su infusién"S,

El alma, pues, no se crea en el cielo, sino que se crea en el
mismo cuerpo donde se infunde, "quamvis non educat de potentia
animae, sino que Dios la cria ex nihilo, c6mo, cudndo y dénde
tengo explicado" (fol. 96v).

En cuanto a la vuelta a Dios, el reditus de la escolastica, dice
Peia:

"Vuelven a Dios como a su fin, término y paradero de donde

salieron, como de su principio y causa eficiente [...] Lo cual se

entiende que todas las almas en muriendo han de [com]parecer ante

Dios a dar cuenta de si para ser premiadas o castigadas luego. De

manera que no han de estar tiempo alguno suspensas, esperando el
dia del juicio” (fol.97r).

Es probable que Peia haya tenido presente, al sentar estas
afirmaciones, el articulo del Simbolo: "descendi6 a los infiernos",
por el que creemos que Cristo clausurd el limbo de los justos in

8 "[taquae creatio et infusio respectu animae sunt simul" (fol. 96v).
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triduo mortis., entre su muerte en el Calvario y su Resurreccion.
También es posible que haya recordado la clausula mox post
mortem (inmediatamente después de la muerte) de la bula
dogmatica Benedictus Deus, de Benedicto xii, de 1336 (DS 1000).

Hasta aqui, pues, todas las noticias que poseemos acerca de la
teologia de fray Pedro de la Pena. Lo vemos inmerso en las
polémicas tipicas del momento: el bayanismo, la salvacion de los
que no han sido bautizados y la pertenencia de los gentiles a la
Iglesia; la creacion del alma, la infusion de ésta en el hombre, etc.
Parece, por su justificacion ante la Inquisicion episcopal, que era
un tedlogo bien documentado, sobre todo en la Sagrada Escritura,
que manejaba con soltura, y un excelente conocedor de Santo
Tomaés, como le correspondia como buen dominico. Por lo mismo,
se comprueba que sus bases metafisicas son muy soélidas. Al
mismo tiempo, por algunos detalles de su biografia, parece poco
interesado en la marcha de la Universidad de México, a la que se
debié de incorporar por compromiso con el virrey Luis de Velasco.
Por ello, tan pronto como pudo, procurd alejarse della, y no le
import6 perder su citedra cuando el claustro le urgi6é a impartir
regularmente sus lecciones.

b) El genio apostélico e intelectual de Alonso de la
Vera Cruz

El agustino Alonso de la Vera Cruz fue catedrético de Visperas y
de Sagrada Escritura en la Real y Pontificia Universidad de
Meéxico?. Ha merecido justa fama como fil6sofo, sobre todo como

9 Naci6 hacia 1507 en Caspueiios (Guadalajara, Espaiia), de familia acomodada.
Inici6 sus estudios en la Universidad de Alcal4 de Henares, recién fundada por el
Cardenal Ximénez de Cisneros. Pas6 después a la Universidad de Salamanca,
donde continué su formacién filoséfica y teolégica. Después de graduado se
ordend de sacerdote y colabor6 con el maestro Francisco de Vitoria. Era profesor
de Artes en Salamanca en 1535, cuando tuvo sus primeros contactos con los

. agustinos, con quienes pas6 a México en 1536, donde profesé nada mas llegar.

Ensefi6 en el Colegio de Tiripetio, en Michoacén, y allf cre6 la primera
biblioteca del Nuevo Mundo de que tenemos noticia. Colaboré con Vasco de
Quiroga. En 1548 fue elegido provincial y ejercié de nuevo este cargo entre

UNIVERSIDAD DE NAVARRA
BIBLIOTECA DE HUMANIDADES
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un importante l6gico, pero aqui nos fijaremos exclusivamente en su
obra teoldgica escrita, que es muy amplial0. Fue un teblogo
independiente, aunque muy aficionado a Santo Tomds; maestro
prudente, que ofrecia a sus alumnos una biblioteca segura y poco
problematizada, recomendando buscar la verdad al estudiar a los
diversos te6logos y evitar las polémicas sobre las opiniones de
unos y otros maestros. Pudo influir, en pro de su actitud tolerante y
un tanto ecléctica, el clima que €l habia conocido durante su primera
formacién en la Universidad de Alcala:

"Con los religiosos de otra orden nunca contiendan sobre sus

doctores de qui€n escribié mejor, cuél doctor €s mas docto Santo

Tomés o Escoto; sino, sin pasi6n y aficién desordenada, busquen
la verdad en quien la hallaren, porque todos la habemos jurado in

verba Christi et non in verba D. Thomae nec Scoti"11,

1557-1560 y 1575-1584. Fue catedrético de Visperas y de Sagrada Escritura en
la Real y Pontificia Universidad de México, desde 1553. Llamado a Espafia en
1561, para responder —a inslancia del arzobispo Montiifar y reclamado por la
Inquisicién — de sus doctrinas sobre la exencién fiscal de los indios y sobre la
exencién canénica de los mendicantes respecto a los obispos, resulté absuelto
de todos los cargos. Regres6 a México en 1573, donde fundé el Colegio de San
Pablo, al que doté de una espléndida biblioteca (1575). También cre6 el Colegio
de San Agustin, en México, y el de Michoacin. Muri6 santamente en el mes de
julio de 1584, a los setenta y siete afios de edad, en el convento agustino de
Meéxico.

10 Ha sido conservada en buena parte en cinco volimenes editados por Ernest J.
Burrus, entre 1968 y 1976, en la Universidad Gregoriana (Roma). Los tomos
son bilingiies (el original castellano o latin y su traduccion inglesa). Los
escritos menores espafioles (cartas, dictimenes, sermones y consejos varios)
ocupan los volimenes 1y V; y la obra latina de cardcter académico, constituida
por la Relectio de dominio (1553-1554) y la Relectio de decimis (1554-1555),
se encuentra en los volimenes II y IV. El propio Vera Cruz edit6, en vida,
varios libros filoséficos, de los que ya hemos hablado y un importante
opisculo titulado Speculum coniugiorum. Se han perdido sus lecciones
académicas sobre el corpus paulino.

11 VC, 1, p. 93. Para facilitar la lectura, hemos modernizado la ortografia
alonsiana. Es muy probable que la alusion latina de Vera Cruz se refiera a las
Constituciones del Colegio de San Pablo de México, que fueron redactadas por
€1 mismo, y donde puso como primer Rector a fray Pedro de Aburto. Véase:
Constitutiones Religiossimi Collegii Diui Apostoli Pauli ex Ordini Sancti
Patris Nostri Augustini, reproducidas en Juan de GRIJALVA, Crénica de la
Orden de N. P. S. Agustin en las Provincias de la Nueva Espafia, Porria,
México 1985, pp. 327-331. La referencia puede contemplar la VIII Regula.
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Tiene interés la relacion de autores que el Maestro agustino
proponia a sus jovenes discipulos. En primer lugar, sugeria la
lectura de Santo Tomads, por lo menos un articulo diario de la
Summa theologiae, sin pasar adelante hasta haber entendido
perfectamente el argumento tomasiano. Al mismo tiempo sugeria
mucha prudencia al discutir, evitando las referencias a Santo
Tomads, si el contrincante no era versado en Sagrada Teologia o
bien si la discusion era demasiado acalorada. Los argumentos de
autoridad eran contraproducentes, en tales casos. Después de
estudiar a Santo Tomas convenia leer todos los textos del Derecho
Canonico. Recomendaba las ensefanzas de San Agustin para temas
historicos, con los comentarios de Luis Vives; como maestro de
ascética y mistica sugeria a San Juan Casiano (fca435) y a Ricardo
de San Victor (1173). Es decir, en la biblioteca que habia elegido
Vera Cruz para sus alumnos primaba Aquino, pero sin descuidar la
tradicion patristica ni la espiritualidad medieval. No obstante, son
destacables las ausencias de San Gregorio Magno, San
Buenaventura y la "devotio moderna"; nada tampoco de la
biblioteca espaiiola escoléstica ni ninguna obra de teologia moral;
por el contrario, muchos canones.

No falta, en las recomendaciones alonsianas, una referencia a la
supuesta dicotomia entre vida intelectual y ministerio pastoral,
tantas veces tratada por los escolasticos medievales, entre ellos
Aquino, en su cuestiones quodlibetales. Vera Cruz, que iniciaba
sus lecciones en una Universidad, que se habia creado para
resolver las dificultades de la evangelizacion y para fomentarla, no
podia menos que defender la actividad pastoral de los tedlogos. Fue
pues, en esta cuestion, mas contemporizador que lo habia sido
Santo Tomas, pues entendié que, a pesar de ser el oficio teoldgico
tan importante en la Iglesia, podia, no obstante, compaginarse con
cierta actividad pastoral, sin detrimento alguno de la ciencia
teologica. Por el contrario, el tedlogo que tenia cura de almas
obtenia nuevas experiencias y podia descansar, ademads, de sus
tareas especulativasl2,

12 Cfr, Walter REDMOND y Mauricio BEUCHOT, Pensamiento y realidad en
fray Alonso de la Vera Cruz, UNAM, México 1987.

T TTT
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Alonso de la Vera Cruz pronunci6 en su primer afio académico
su Relectio de dominio (1553-1554) sobre los justos titulos de
conquistal3.También de 1554 es un Parecer razonado sobre el
titulo del dominio del Rey de Espafia sobre las personas y tierras
de indios, que Ernst Burrus y Antonio G6mez Robledo atribuyeron
(?) a Vera Cruz, y Luciano Perefia, a Bartolomé de las Casas. Este
Parecer muestra cierta dependencia de la tradicion salmantina de los
justos titulos, que Vera Cruz habria aprendido, de ser suyo, mas
junto a Domingo de Soto que en las clases de Francisco de Vitoria,
puesto que march6 a América después de la releccion De dominio
sotiana (1534) y antes de las dos De indis vitorianas (1539). Es
muy probable, ademas, que Vera Cruz haya tenido noticia de las
dos juntas de tedlogos, reunidas en Valladolid, en agosto-
septiembre de 1550 y abril o mayo de 1551, para terciar en la
polémica entre Bartolomé de las Casas y Ginés de Sepiilveda en el
tema de los titulos legitimos de conquista y la aplicacion de las
Nuevas Leyes de Indias, de 154214, Es muy posible, incluso, que,
por la proximidad de las fechas, las citadas dos juntas hayan
motivado a Vera Cruz en la eleccion del tema de su primer curso
mexicano.

Como el tratamiento de los titulos es ligeramente distintos en
ambas obras (el anonimo Parecer y la releccién de 1553-54),
vamos a cotejarlas entre si y con las doctrinas de Francisco de

Vitorial5, maestro indiscutible de Vera Cruz. Es evidente que hay

13 Cfr. el completisimo estudio de Prometeo CEREZO DE DIEGO, Alonso de
Veracruz y el Derecho de gentes, Porria, México 1985; e ID., Influencia de .
Alonso de Veracruz, OSA en la Universidad de México, en Isacio RODRIGUEZ
(ed.), Agustinos en América y Filipinas. Actas del Congreso Internacional,
Valladolid-Madrid 1990, pp. 385-411.

14 En la primera junta, de 1550, Domingo de Soto recibi6 el encargo de
sistematizar las opiniones de los dos contrincantes, para facilitar el dictamen de
los reunidos, lo cual hizo con gran brillantez, demostrando que estaba
perfectamente al corriente del asunto. En la segunda junta de 1551 también
estuvo Soto, y en ¢lla se determiné que en adelante cesasen las guerras de
conquista, por ser injustas.

15 Cfr. Tesfilo URDANOZ (ed.), Obras de Francisco de Vitoria. Relecciones
teolégicas, ed. critica del texto latino con versién castellana, BAC,- Madrid
1960: Relectio prior, pp. 641-726; Relectio posterior, pp. 810-858. Un cotejo
de los tres documentos: €l Parecer anénimo, €l De dominio veracruciano y las
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importantes discrepancias entre los tres teélogos. El Parecer s6lo
admite un titulo justo (la libre eleccion por parte de los indios); la
Relectio veracruciana propone ocho; la Relectio de Vitoria
contempla siete titulos seguros y uno dudoso. Los tres coinciden en
que es titulo legitimo la voluntaria eleccion de los naturales. En
cambio, las dos relecciones se hallan de acuerdo entre si en seis
titulos (si se considera que uno de los titulos de Vitoria resume dos
titulos de Vera Cruz, jentonces el acuerdo serd en siete titulos!). La
dependencia, pues, entre las dos relecciones se presenta s6lo como
muy probable. En cambio, la independencia del Parecer de 1544,
adjudicado por Burrus al maestro agustino, es notoria. De lo cual
se podria concluir, como hipotesis de trabajo y como ya hemos
seflalado mas arriba, que el Parecer es de dudosa atribucion
veracruciana; y que las dos relecciones tienen alguna dependencia,
aunque minima, sobre todo si se atiende a la relacién de titulos
injustos; no tanto si se consideran los titulos legitimos. La opini6n
de Veracruz sobre el tema de los justos titulos era mas
revolucionaria, todavia, que la defendida por su maestro Vitoria.

Las consecuencias doctrinales de los planteamientos
veracrucianos son patentes. En el Parecer -en el supuesto de que su
autoria fuese veracruciana- se declara de forma expresa que es
injusto todo repartimiento, y se pide al rey de Espaia, ademas, que
cese inmediatamente 1a encomienda. Se arguye que de esta forma,
por medio de una colonizacion pacifica y libremente aceptada por
los naturales, el rey afianzara su autoridad moral sobre las Indias y
garantizara la conservacion de aquellas tierras. En la Relectio de
dominio las conclusiones son las mismas, aunque menos
contundentes, por estar mas distribuidas a lo largo de muchas
consideraciones. En esta releccion, las criticas al navarro Miguel
Ulzurrun, tedlogo de la corte de Carlos V y autor de un Catholicum
opus imperiale regiminis mundi, publicado en 1525, son muy
notables16,

relecciones de Vitoria puede cfr. en Josep I. SARANYANA, Grandes maestros
de la teologia, Atenas, Madrid 1994, pp. 219-220.

16 Miguel Ulzurrun habia exagerado, en esta obra, el sefiorfo universal del
Emperador (cfr. las referencias de Alonso de VERA CRUZ, De dominio, dub.
VI, en VC, II, p. 234, n. 359; y p. 235, n. 359). Cfr. Ana AZANZA ELIO,
Relaciones de la potestad civil con la eclesidstica segiin el "De reginiine mundi"

T T T
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Por tanto, la doctrina alonsiana puede ubicarse dentro de la gran
tradicion espafola, iniciada por Vitoria en Salamanca, aunque con
tendencia a juzgar por cuenta propia. Lo cual casa perfectamente
con su caracter, siempre tan libre en todo lo intelectual e
independiente de las corrientes de opinion: recuérdese, por
ejemplo, sus exclamaciones cuando le llegd la noticia del proceso
contra Fray Luis de Le6nl7: "Pues a la buena verdad que me
pueden quemar a mi si a €l lo queman, porque de la manera que €l
lo dice lo siento yo".

También tenemos noticia de una agria polémica entre Vera Cruz
y Alonso de Montifar, a la sazén arzobispo de México, sobre el
pago de los diezmos por parte de los indios. Esta discusion llego a
la Inquisicion espafiola. La primera denuncia del arzobispo esté
fechada el 31 de enero de 1558, cuando Vera Cruz era catedratico
de Sagrada Escritura y de Santo Tomaéas en la Universidad
mexicanal8, Consiste en un largo escrito que contiene ochenta y
cuatro conclusiones y veinticuatro cuestiones, tomadas de 'la
Relectio de decimis9. Estas lecciones datan del curso 1554-1555.

Aunque el enfrentamiento parece circunscribirse a un
contexto meramente econdmico, la razén de las discrepancias es

de Miguel Ulzurrun (1525), en Jorge M. AYALA (ed.), Actas del II Congreso
Nacional de Filosofta Medieval, Sociedad de Filosofia Medieval, Zaragoza
1966, pp. 207-216.

17 Cfr. Juan de GRIJALVA, Crénica, cit. en nota 10, lib. IV, cap. 11. Sobre
el proceso inquisitorial abierto a fray Luis de Leén, vid. VC, V, pp. 837-843.

18 Sobre la intervencién de Pedro de Pravia en la polémica, al lado de Alonso
de la Vera Cruz, trataremos brevemente en el epigrafe 1.e de este capitulo.

19 Cfr. 1a edicién preparada por Emest J. BURRUS, en VC, IV, pp. 731-836.
Algunas noticias interesantes sobre el manuscrito de esta releccién De decimis,
en: Prometeo CEREZO DE DIEGO, E! manuscrito "Relectio de decimis” de
fray Alonso de Veracruz, O.S.A., en Francisco-Javier CAMPOS Y
FERNANDEZ DE SEVILLA (dir.), Fondo manuscrito americano de la
Biblioteca de San Lorenzo del Escorial, Estudios Superiores del Escorial
("Monografias Hist6ricas", 1), San Lorenzo de El Escorial 1993, pp. 197-211.
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mucho mas profunda, como Montiifar, asesorado por Bartolomé de
Ledesma, reconoce en la introduccién de su denuncia: "Las cuales
conclusiones afirman y ponen por obra muchos religiosos desta
nueva Iglesia. Y los males que en ella han causado y causan por
ellas se veréd especialmente contra la salvacién y libertad destos
pobres naturales"20. Es decir, que por falta de diezmos "hay
extremada necesidad de ministros: donde hay uno serian menester
veinte y treinta. Y ansi, se mueren muchos sin bautismo y casi
todos sin confesion y sin el santo sacramento de la eucaristia y sin
extremauncion. Y muy poquitos hay que sepan de la doctrina
cristiana lo necesario para su salvacion, tanto que es comin opinion
de muchos religiosos, y a este mismo Padre (Vera Cruz) se lo oi:
que de los indios poca confianza se tiene se salven, si no son los
que se confiesan al tiempo de la muerte, que es cual o cual"21,

Como se sabe, Vera Cruz ponia muchos obsticulos a la
introduccion del clero secular en los territorios misionados por los
religiosos, con lo cual dificultaba, en algin sentido, la implantacion
de la jerarquia diocesana en la Nueva Espaiia. Ademas, el maestro
agustino estimaba, seguramente por razones humanitarias, que no
podia cargarse a los indios con nuevos tributos, como eran los
diezmos, que no cobraban los religiosos en sus doctrinas. Tal
exencidn fiscal constitufa, obviamente, una nueva dificultad para el
establecimiento de la jerarquia diocesana, a la que se privaba, de
este modo, de los recursos necesarios para subvenir a las
necesidades del clero. Por otra parte, y como ultimo motivo de
friccidn, los religiosos -muy celosos de su exencién- mantenian el
control completo de las misiones, en detrimento de la autoridad
episcopal. En caso de que se cobrasen los diezmos —pensaban
algunos— serian desposeidos de tal monopolio pastoral... en
detrimento de los propios nativos.

Los enfrentamientos se hicieron inevitables, cuando Vera
Cruz dedic6 un curso entero, probablemente €l segundo de su

20 1bidem, p. 733, n. 971.

21 Ibidem p. 740, nn. 992-993.

T
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ensefianza universitaria, a exponer sus puntos de vista sobre la
cuestion debatida. La alarma y las quejas del arzobispo parecen,
pues, plenamente justificadas, aunque quizé se le haya ido la mano
en la calificacion de las tesis, que no afectan, prout sonant, a
cuestiones dogmaticas de fondo, salvo -lo cual no es ciertamente
cosa de poca monta- al tema de la estructura jerarquica de la Iglesia.
Pero, desgraciadamente, el arzobispo no hizo ninguna alusion a
este problema, sino s6lo a la desobediencia de la legislacion
candnica y a las dificultades econémicas en que le ponia la
ensefianza veracruciana.

En efecto, si consideramos atentamente el nacleo del debate,
podemos observar que en €l se ventilaba una cuestion eclesiologica
de gran envergadura: las relaciones de las estructuras eclesidsticas
de primer grado, de fundacion divina, como son las didcesis, con
otras estructuras eclesidsticas, tales como las Ordenes mendicantes;
y, al mismo tiempo, se discutia la posibilidad del trabajo
evangelizador coordinado de éstas ultimas en €l seno de las
diocesis. Todo historiador sabe que este debate se habia producido
ya por dos veces en Paris, durante el siglo XIII, es decir, poco
después de la fundacién de los Ordenes mendicantes, interviniendo
en ambos casos Santo Tomas de Aquino y San Buenventura: la
primera polémica tuvo lugar entre 1250-1259, y la segunda, unos
diez afios después?2. Se discutia, en definitiva, sobre la posibilidad
de que en la Iglesia coexistiesen agentes diversos de pastoral, unos
incardinados en las didcesis, y otros exentos -de forma mds o .
menos amplia- de la jurisprudencia ordinaria diocesana. Con el
agravante, en nuestro caso, de que la primera evangelizacion
americana habia sido llevada a cabo por los mendicantes, y de que,
ademas, el clero diocesano no era quiza tan observante como el
clero regular, ni estaba tan preparado en el conocimiento de lenguas
autOctonas. La polémica habria de durar muchos aiios, a veces con
detrimento de la eficacia apostolica, y con periédicas apelaciones al
arbitraje, tanto de la corona como de la sede de Roma.

22 Cfr. sobre estos dos debates eclesidsticos: Josep I. SARANYANA, Joaquin
de Fiore y Tomds de Aquino. Historia doctrinal de una polémica, Eunsa,
Pamplona 1979, cap. II, con bibliografia.
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Vera Cruz escribi6 también un largo tratado, publicado en 1556,
aunque terminado diez afios antes, titulado Speculum coniugiorum,
que ha llamado la atencion a los estudiosos23. En €l trata sobre el
matrimonio de los naturales de la Nueva Espafia, y vierte
importantes anotaciones etnograficas a propésito de las
celebraciones nupciales en Michoacéan, Nicaragua y México. El
motivo de esta