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Nota Editorial

Celebrar la vasta obra de Juan Guillermo Duran

Medio siglo de dedicacién a la Historia de la Iglesia

Mons. Dr. Juan Guillermo Duran, es una de las figuras mas
sobresalientes de la historia de nuestra Facultad de Teologia. Es un
protagonista destacado de su segunda etapa, comenzada en 1960,
y, a la par, uno de los historiadores que estudié su fundacién y su
primera etapa, comenzada en 1915.

Guillermo naci6 en la ciudad pampeana de Trenel el 24 de
agosto de 1945. Luego de obtener el titulo de Profesor de Filosofia y
Pedagogia en Mercedes (1969) hizo las tres carreras en nuestra Fa-
cultad, gradudndose de Bachiller (1972), Licenciado (1975) y Doctor
en Teologia (1982). Al terminar su ciclo de grado comenz6 a colabo-
rar con la Catedra de Historia de la Iglesia, a la que dedicé su vida.

En diciembre de 1972 fue ordenado presbitero en la parroquia
Nuestra Sefiora del Carmen de Carmen de Areco y celebré su pri-
mera Misa en la Basilica de Lujan. Entonces comenzé a colaborar
con el curso de Historia de la Iglesia Medieval con el Pbro. Dr. Luis
Villalba y con el curso de Iglesia en América Latina a cargo del P.
Dr. Rubén Garcia SDB. Entonces, por iniciativa del Pbro. Lic. Car-
melo Giaquinta, hizo viajes de investigacion y selecciond, tradujo y
edit6 textos para los Cuadernos de documentacion temdtica de la ense-
fianza para la historia eclesial latinoamericana. Si bien fue nombra-
do profesor en 1975, su colaboracién docente comenzé en 1972. En
estas décadas ensefi6 las historias de la Iglesia y la Patrologia, dio
seminarios de posgrado y dirigi6 tesis de doctorado y disertaciones
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NOTA EDITORIAL

de licenciatura. Por otra parte, a partir de 1984 fue fundador, pro-
fesor, alma mater y director de estudios del Instituto de Formacién
Sacerdotal San Juan Marfa Vianney, seminario diocesano de la Ar-
quidiocesis de Mercedes-Lujan.

Durén fue Titular de la Catedra de Historia de la Iglesia y en
2002 se convirtié en el primer Director de su Departamento. Es el
mayor exponente de una linea de investigacion, docencia y difusién
que asumimos desde el Concilio Vaticano II: el estudio de la historia
de la Iglesia en América Latina y, en especial, en la Argentina. Nues-
tros profesores privilegiaron ese campo de estudios en los cursos de
grado y posgrado; en las actividades de investigaciéon y extension -
seminarios, tesis, jornadas, congresos - y en las publicaciones edita-
das en libros, colaboraciones y articulos. Se suman los trabajos que
realiz6 por nuestra Facultad en el &mbito del Consejo Académico,
como Director de la revista Teologia de 1980 a 2002, y como Director
del Instituto de Investigaciones Teolégicas - ININTE.

Guillermo ha prestado numerosos servicios eclesiales, como
los de Representante del Episcopado Argentino en la Comisién Na-
cional V Centenario, Perito historico en la IV Conferencia General
del Episcopado de América Latina y El Caribe en Santo Domingo,
Miembro del Pontificio Comitato di Scienze Storiche de la Santa Sede,
Presidente de la Comisiéon Bicentenario Patrio de la Universidad
Catolica Argentina. En él ambito académico recordamos que es
Miembro de Ntmero de la Junta de Historia Eclesidstica Argentina;
Miembro Correspondiente de la Academia Nacional de la Historia;
Miembro de la Fundacién Nuestra Historia; Miembro del Consejo
de Redaccién del Anuario de Historia de la Iglesia; Miembro del
Instituto de Historia del Derecho Canénico Indiano.

Su obra histérica es inmensa y constituye la mayor produccion
cientifica que esta Facultad aporta a la historia de la Iglesia regional
y nacional. Los libros de su autoria, documentados y voluminosos,
son dieciséis, incluyendo los volimenes sobre Nuestra Sefiora de
Lujan, el Padre Salvaire y el Negro Manuel. Las obras colectivas con
profesores de la Facultad y la Universidad son tres; sus colaboracio-
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NOTA EDITORIAL

nes en capitulos de libros y articulos en revistas especializadas su-
man 53; de ellos, 22 estan publicados en Teologia, revista que acaba
de cumplir 60 afios porque nacié con el Concilio Vaticano II.

El Vaticano II dispuso que la historia eclesial se desarrolle se-
gun la teologia de la Iglesia expuesta en la Constitucion Lumen Gen-
tium (cf. OT 16). La imagen que la Iglesia tiene de si esta expresada
en este parrafo: «una realidad compleja... integrada por elementos
divinos y humanos» (LG 8). La historia necesita de la eclesiologia y
la eclesiologia necesita de la historia para entender a la Iglesia como
institucién humano-divina. La vision sacramental de la comunidad
cristiana muestra que el misterio teologal se expresa en su acontecer
histérico. La historia expone el origen, el desarrollo y la mision del
Pueblo de Dios que vive “en” el mundo. La Constitucion pastoral
Gaudium et spes del Concilio se titula “La Iglesia ‘en” el mundo de
este tiempo”. El Pueblo de Dios peregrino es un protagonista singu-
lar de la historia que habita y acttia entre las culturas. Con el Conci-
lio el Papa Francisco ensefia que «el Pueblo de Dios est4 presente en
todos los pueblos de la tierra» (LG 13; cf. EG 115).

El P. Duran y nuestros historiadores han colaborado a estu-
diar la historia de la Iglesia en América Latina. En nuestra Facultad,
esta perspectiva nacid entre las conferencias episcopales de Mede-
llin (1968) y Puebla (1979), periodo en el cual se afianz6 la autocon-
ciencia histérica, como mostr6 el Documento de Puebla (cf. DP 1-14;
408-443). La eleccion de Francisco como Obispo de Roma consolida
la madurez de nuestra Iglesia regional y muestra que el Viento de
Dios sopla desde el sur del Sur. Quienes vivimos en este periodo
conocemos el inmenso desarrollo de la historia regional y nacional
de la Iglesia gracias, en parte, a la labor académica de nuestro De-
partamento de Historia.

La Iglesia existe para evangelizar. Para conocer la historia de
la comunidad cristiana es necesario considerar su identidad reli-
giosa y su misién evangelizadora. Una concepcién integral de la
evangelizacion respeta la autonomia de las esferas de la cultura y,
a la par, desea inspirar la vida personal y la convivencia social. La
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misién es un campo abierto al didlogo entre la historia y la teologia.
Aqui se manifiesta una razén amplia que mira la historia eclesial
acompafada por los aportes de la eclesiologia y la teologia de la mi-
sién. En la Introduccién al tomo III de la Monumenta Catechetica His-
panoamericana de los siglos XVI-XVIII, al presentar los catecismos
hispanoamericanos como instrumentos de la primera evangeliza-
cion, Duran escribi6: «De este modo la teologia de la misién viene a
iluminar con sus aportes especificos el discurso histérico, ofrecien-
do el marco de una reflexion mucho mas profunda y enriquecedora
que, al trascender lo puramente féctico, devela las motivaciones y
causas ultimas que explican efectivamente la trayectoria de la Igle-
sia en el espacio americano».

La fe cristiana descubre la accion de la Providencia de Dios
en la Iglesia y el mundo. El historiador cristiano reconoce la inter-
vencion de Dios en la historia y procede con el método de la cien-
cia histérica en un horizonte abierto a la fe. El cristiano no quiere
imponer al historiador no cristiano que asuma una creencia que no
comparte. S6lo pide que se admita que la lectura creyente de la his-
toria no se reduce a un fideismo irracional, asi como una lectura
cientifica no cae necesariamente en el racionalismo positivista. El
creyente desarrolla un pensar histérico en el horizonte novedoso de
la fe y aporta el “plus” de una racionalidad plural para comprender
la historia que nos trasciende.

Un rasgo del estilo de Guillermo Duran esta en conjugar la
rigurosa investigacion cientifica de la historia con la lectura de sus
figuras y acontecimientos segun la fe cristiana vivida y pensada en
la tradicion catélica. Aqui queremos agradecerle por su valiosa con-
tribucién al conocimiento de la historia del Pueblo de Dios en Amé-
rica Latina, sobre todo en la primera evangelizacion, y por su aporte
tnico a comprender el catolicismo argentino forjado en el amor a
Nuestra Sefiora de Lujan.

Esta publicacion en su homenaje se abre con dos textos en los
que se abordan cuestiones que vinculan la hermenéutica teol6gica
y la historia de la Iglesia. Carlos Galli analiza el estatuto cientifico
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de la historia de la Iglesia como historia y como teologia, a la vez
que se propone un horizonte superador entre las dos perspectivas
llamadas confesional y laica; también se destaca la forma mentis del
historiador que procede cientificamente en el seno de la fe en la Pro-
videncia de Dios. José Carlos Caamafio ofrece cuatro tépicos en los
que muestra cémo la historia ha sido una transversal en la caracte-
ristica propia de hacer teologia en América Latina.

Luego, Claudia Mendoza, ofrece algunas notas sobre la gran
interpretacion de la historia que encontramos en el libro del Apoca-
lipsis, centrando su reflexion en la dimensién comunitaria y evan-
gelizadora de la experiencia martirial.

El cuarto aporte corresponde a Hernan Giudice, quien evi-
dencia la recepcién que, de Préspero de Aquitania, se verifica en los
contextos misioneros de la primera evangelizacion.

A continuacion, Josep Saranyana ofrece una contribucién
erudita acerca de la historia del axioma “de nihilo condere”, reco-
rriendo el desarrollo de su comprensiéon desde una perspectiva que
enlaza la historia y la teologia sistematica.

Federico Tavelli propone en su texto los origenes del vinculo
la nocién de sinodalidad -de gran actualidad en la vida eclesial- con
el paso de una vision de la Iglesia comprendida desde su centrali-
dad jerdrquica a la de la emergencia del Pueblo de Dios y la valora-
cién de la diversidad. Luego, Ernesto Salvia estudia un tépico muy
cercano a Juan Guillermo Durén: los catecismos hispanoamericanos
primitivos, desde los primeros, presentados en imédgenes, hasta los
que fueron resultado de las sesiones y reglamentos de los consejos
provinciales y sinodos diocesanos que se celebraron en Lima, Méxi-
co y Bogotd, hasta el final del periodo hispanico.

En un original estudio, Agustin Podestd y Pablo Pastrone
ofrecen un texto cuyo objetivo serd dar un breve paso mas en el
camino de la investigacion del perfil religioso de Sarmiento y su
actuacion en la masoneria, en el contexto de su desempefio poli-
tico nacional.
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Guadalupe Morad presentard a Pedro de Leturia, jesuita poli-
facético que se movio entre archivos y documentos, historia e histo-
riografia, san Ignacio y Latinoamérica, alumnos y profesores de la
Facultad de Historia Eclesiatica de la Pontificia Universidad Grego-
riana de Roma, que condujo desde su fundacion.

Ricardo Albelda nos ubicaré ante la dificil cuestién de la vio-
lencia en la Argentina contempordnea. Una cuestiéon que invita a
hacer memoria, con espiritu de humildad y magnanimidad, para la
reconstruccién de un futuro comdn que nos integre a todos.

Enrique Bianchi nos presenta un bosquejo de las peregrinacio-
nes que han visitado a la Virgen de Lujan durante cuatro siglos, pa-
sando por las romerias del siglo XVIII hasta arribar a la inmensa pe-
regrinacion juvenil. Finalmente, Cecilia Avenatti, en una propuesta
de estética teologal, expone la metafora “Mi Amado, las montafas...
las insulas extrafias” de San Juan de la Cruz, en el contexto renacen-
tista en el que fue escrita, destacando la actualidad estético teoldgica
de la metaforizacion nupcial de la unioén de lo humano y lo divino.

Cierran esta publicaciéon homenaje las palabras celebrativas
del Arzobispo de Mercedes Lujan, Mons. Jorge Eduardo Scheinig
y la bibliografia completa de Juan Guillermo Durén, sistematizada
por Lucas Figueroa.

Como siempre, encontraremos al final notas bibliograficas
ofrecidas sobre publicaciones de actualidad, realizadas en este caso
por Hernan Giudice y Ricardo Mauti. Ambas referidas a obras de
valor histérico-teologal.

Esperamos que en esta propuesta agradecida podamos apor-
tar a la tarea de quienes buscan y anuncian a Dios desde la tarea
teologica a la vez la ofrecemos en célido homenaje a nuestro colega
y amigo Juan Guillermo.

Jost CarLos CAAMANO - CARLOS MARiA GALLI - HERNAN M. GIUDICE
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RESUMEN

El articulo resalta la obra histérica del Padre Juan Guillermo Duran que conjuga
la rigurosa investigacién cientifica de la historia con la lectura de sus figuras y
acontecimientos segun la tradicién catélica. Su hermenéutica surge de la fe en la
Providencia que conduce la historia, de la presencia maternal de Maria de Lujan
y de las vicisitudes del Pueblo de Dios. El ensayo parte de la novedad del estudio
de la historia del Pueblo de Dios en América Latina, resume la historiografia de la
Iglesia catdlica en Argentina y estudia la historia del catolicismo argentino con-
temporaneo. Desde alli, en una segunda fase, se presentan las distintas miradas
sobre la Iglesia y se sittia el conocimiento teologal de su historia segtin el Concilio
Vaticano II. En un tercer paso se analiza el estatuto cientifico de la historia de la
Iglesia como historia y como teologia, a la vez que se propone un horizonte supe-
rador entre las dos perspectivas llamadas confesional y laica; también se destaca
la forma mentis del historiador que procede cientificamente en el seno de la fe en la
Providencia de Dios.

Palabras clave: Hermenéutica; Providencia; Forma Mentis; Pueblo de Dios

The History of the Church in Argentina, between Historical Criticism and Theo-
logical Hermeneutics

® El autor es Decano de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catélica Argentina
y miembro de la Comisién Teoldgica Internacional, entre otros servicios eclesiales.
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CARLOS MARFA GALLI

ABSTRACT

The article highlights the historical work of Father Juan Guillermo Durén that com-
bines the rigorous scientific investigation of history with the reading of his figures
and events according to the Catholic tradition. His hermeneutics arises from faith
in Providence that guides history, from the maternal presence of Maria de Lujan
and from the events of the Church. The essay starts from the novelty of the study
of the history of the People of God in Latin America, summarizes the historiogra-
phy of the Catholic Church in Argentina and studies the history of contemporary
Argentine Catholicism is studied. From there, in a second phase, the different per-
spectives on the Church are presented and the theological knowledge of its history
according to the Second Vatican is situated. In a third step, the article considers the
scientific status of the history of the Church as history and as theology, while an
overcoming horizon is proposed between the two perspectives called confessional
and secular. The forma mentis of the historian who proceeds scientifically within the
faith in God’s Providence is also highlighted.

Keywords: Hermeneutics; Providence; Forma Mentis; People of God

«Esta es la primera mirada que hay que tener sobre la Iglesia, la mirada de
lo alto. Si, hay que mirar a la Iglesia ante todo desde lo alto, desde los ojos
enamorados de Dios... Esta es la segunda mirada que nos ensefia el Con-
cilio, la mirada en el medio, estar en el mundo con los demads y sin sentirnos
jamads por encima de los demés... estar en medio del pueblo, no por encima
del pueblo... (El buen Pastor) quiere -tercera mirada- la mirada de conjunto.
Todos, todos juntos. El Concilio nos recuerda que la Iglesia, a imagen de la

Trinidad, es comunién...».!

«El estudio de esta disciplina es una pasién que se renueva en cada obra
donde asoma la oculta, silenciosa y paciente tarea del investigador, quien
desplegando los recursos de la ciencia histérico-critica -no sin maduro dis-
cernimiento desde la fe- acaricia la idea de dar a la luz de la imprenta lo que

cree digno de ser conocido».

La obra histérica del Padre Juan Guillermo Duran es inmen-
sa y sobresaliente. El es el mayor exponente de una linea que ha
caracterizado a Nuestra Facultad de Teologia en la segunda etapa
de su existencia, desde el Concilio Vaticano II (1962-1965) hasta el

1 Francisco, «<Homilia en la misa por el 60 aniversario de la apertura del Concilio Ecu-
ménico Vaticano Il», acceso el 15/10/2022, https://www.vatican.va/content/francesco/es/homi-
lies/2022/documents/20221011-omelia-60concilio.html

2 Mario Poli, prélogo a J. G. Duran, Monumenta Catechetica Hispanoamericana. Siglos
XVI-XVIII, volumen lll (Buenos Aires: Agape Libros, 2017), 9.
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presente.> Me refiero a la investigacion, la ensefianza y la difusién
de la historia de la Iglesia en América Latina y, en especial, en nues-
tra Argentina. La antigua Cétedra de Historia ~hoy Departamento,
dirigido por Duran- privilegi6 este campo en los estudios de sus
profesores y alumnos, tanto en los cursos de grado como de pos-
grado; en diversas actividades de investigacién y extension -semi-
narios, tesis, jornadas, congresos-, y en publicaciones de nuestros
historiadores editadas en libros y en articulos, especialmente en la
revista Teologia, a la que Durén dirigi6é desde 1980 a 2003.* Algunas
presentaciones que se hacen de nuestra revista destacan que cuenta
con «un excelente panel de tedlogos e historiadores de la Iglesia».

En este marco, la produccion cientifica del académico Duran
es el mayor aporte que esta Facultad de Teologia hace a la historia
de la Iglesia latinoamericana y argentina. En particular se destaca,
como una opera magna en etapas, la serie de estudios -libros y articu-
los- sobre Nuestra Sefiora de Lujan y la obra del Padre Jorge Maria
Salvaire, el ap6stol de «la perla del Plata»® La vida y el ministerio de
Duran, en la arquidiocesis de Mercedes-Lujan, estan asociadas a la
Imagen y al santuario.

3 Carlos Maria Galli, «La recepcién del Concilio Vaticano Il en nuestra incipiente tradi-
cion teoldgica argentina: 1962-2015» en J. C. Caamafio; J. G. Durdn; F. J. Ortega; F. Tavelli (eds.),
100 arios de la Facultad de Teologia. Memoria, presente, futuro (Buenos Aires: Facultad de Teo-
logia - Fundacién Teologia y Cultura - Agape Libros, 2015), 341-387.

4 Cf. Catedra de Historia de la Iglesia, «<Monsefior Lucio Gera y la Catedra de Historia de
la Iglesia. Su estimulo y apoyo fraterno a proyectos y actividades» en R. Ferrara; C. M. Galli (eds.),
Presente y futuro de la Iglesia en la Argentina. Homenaje a Lucio Gera (Buenos Aires: Paulinas,
1997), 195-219, esp. 205-210.

5 Cf. Carmen-José Alejos Grau, «Revistas catolicas», en Josep-lgnasi Saranyana (dir.) y
Carme-José Alejos Grau (coord.), Teologia en América Latina. Volumen lll: El siglo de las teologias
latinoamericanistas (1899-2001) (Madrid: Iberoamericana, 2002), 626; Celina Lértora Mendoza,
«Bibliografia argentina de historia de la Iglesia 1945-1995», Boletin de Historia 30 (1999): 13-33,
16-17.

6 Nombro solo los libros sobre Lujan y Salvaire. Cf. Juan Guillermo Duran, El padre Jor-
ge Maria Salvaire y la familia Lazos de Villa Nueva: un episodio de cautivos en Leubucé y Salinas
Grandes: en los origenes de la Basilica de Lujdn, 1866-1875 (Buenos Aires: Paulinas, 1998); En
los toldos de Catriel y Railef: la obra misionera del Padre Jorge Maria Salvaire en Azul y Bragado:
1874-1876 (Buenos Aires: Facultad de Teologia, UCA, 2002); De la frontera a la villa de Lujdn: el
gran Capelldn de la Virgen Jorge Maria Salvaire, CM (1876-1889) (Buenos Aires: Bouquet, 2008);
De la frontera a la villa de Lujdn: los comienzos de la gran basilica: Jorge Maria Salvaire, CM,
1890-1899 (Buenos Aires: Facultad de Teologia, UCA, 2009); Jorge Maria Salvaire, C. M., Gran
apostol de la Virgen de Lujdn, “Cual otro Negro Manuel” (Buenos Aires: Talita Kum, 2016); Manuel
“Costa de los rios”: fiel esclavo de la Virgen de Lujdn (Buenos Aires: Agape Libros, 2019).
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Un rasgo tipico del método y el estilo de Duran esta en con-
jugar la rigurosa investigacion cientifica de la historia con la lectura
de sus figuras y acontecimientos segun la fe cristiana y la tradicién
catdlica. Lo observamos en su dltima obra, dedicada al querido Ne-
gro Manuel, «el fiel esclavo de la Virgen de Lujan», que rebosa de
erudicion histérica y humanismo cristiano. En el primer aspecto, su
estudio fundamenta todas las afirmaciones en las fuentes, y a veces
reconoce que algunos hechos no estdan documentados y quedan en
cierta penumbra. En base a mucha documentacién recorre los luga-
res que atraves6 Manuel ‘Costa de los Rios’ en su travesia maritima,
desde el archipiélago de Cabo Verde, en Africa Occidental, al puer-
to de Cartagena de Indias, pasando luego al mercado de esclavos
en Brasil - tal vez en Pernambuco, lo que no esta probado - hasta
llegar en la carabela San Andrés con las dos imagenes de la Virgen
al Puerto de Buenos Aires el 21 de marzo de 1630.”

Al mismo tiempo, la hermenéutica que hace Juan Guillermo
surge de la mirada de fe en la Providencia de Dios que conduce la
historia, de la presencia maternal de Maria en nuestra tierra, de las
vicisitudes del Pueblo de Dios, de la vocacion servicial de Manuel
para custodiar a la Virgen... Un pequefio signo de esta lectura teo-
logal y profética es la siguiente descripcion del “Negro”:

«Manuel fue dignificado no por los hombres de su tiempo, sino por la gra-
cia divina y el amor de la Virgen. Esta conciencia sobre la propia identidad
de su persona se consolida en virtud de su profunda y operante piedad
mariana, que reconoce a su favor varios titulos: fidelidad al cargo recibido,
sencillez candorosa, espiritu de oracion y de penitencia, y llamativa fami-
liaridad en el trato con la Santisima Virgen, y ello en sumo grado. Trato que
Tomas de Kempis llama familiaritas stupenda nimis (familiaridad estupenda
en sumo grado), que le permitia dirigirse a su “Ama” con una sencillez

estremecedora, que expresa la suma confianza propia del hijo a su madre».?

El ejemplo sefala la peculiaridad de la comprension de la his-
toria de la Iglesia porque ella es una comunidad sui generis. Su in-

7 Cf. Guillermo Duran, Manuel “Costa de los rios”..., 158.
8 Cf. Guillermo Duran, Ibid. ..., 254.
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teleccion articula la racionalidad critica de la ciencia historica y la

luz de la razén teologal de la fe cristiana. La disciplina «historia de

la Iglesia», sobre todo en la forma en la que la concebimos y ejerci-

tamos en esta Facultad, es, de modo inseparable, historia y teologia.

Quiero avanzar en esta linea mediante una conversacion con histo-
riadores y te6logos argentinos.

Para eso, organizo el discurso en tres momentos. En el prime-
ro parto de la novedad del estudio de la historia del Pueblo de Dios
en América Latina (1), resumo la historiografia de la Iglesia catoli-
ca en nuestro pais (2) y me concentro en la historia del catolicismo
argentino contemporaneo (3). Desde alli, en una segunda fase, pre-
sento las distintas miradas que hay sobre la Iglesia (4) y sitto el co-
nocimiento teologal de su historia segtn la ensefianza del Concilio
Vaticano II (5). En un tercer paso analizo el estatuto cientifico de la
historia de la Iglesia como historia y como teologia (6), propongo un
horizonte superador entre las dos perspectivas llamadas confesio-
nal y laica (7), y sefalo la forma mentis del historiador que procede
cientificamente en el seno de la fe en la Providencia de Dios (8).

1. La historia del Pueblo de Dios en América Latina

El Concilio Vaticano II dispuso que en la ensefianza de la his-
toria de la Iglesia se haga de acuerdo a la teologia de la Iglesia ex-
puesta en la Constituciéon conciliar Lumen Gentium (cf. OT 16). Esa
historia expone el origen, el desarrollo y la misiéon de la Iglesia como
Pueblo de Dios en el mundo, que se expande en el tiempo y el espa-
cio, examinando cientificamente las fuentes histéricas.

La Iglesia vive «en» el mundo histérico. Aqui no es posible
desarrollar todo lo que esto significa. Me concentro solo en cuatro
aspectos: la Iglesia siempre esta encarnada en comunidades huma-
nas; es el Pueblo de Dios en los pueblos y las culturas; existe y acttia
en el &mbito de los estados; este trasfondo delinea la historia de la
Iglesia en América Latina, nuestra region historica-cultural.
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La Iglesia esta siempre en una comunidad humana. San Pa-
blo saluda a «la Iglesia de Dios que esta en Corinto» (1 Co 1,2) o en
«Galacia» (Ga 1,3). Se refiere a una region (1 Ts 1,1: «la Iglesia de
los tesalonicenses»), o una ciudad (Rm 16,1: «la Iglesia que esta en
Kenkreas»), o una casa (FIm 2: «Ja Iglesia que se retine en tu casa»),
o una asamblea (1 Co 11,18).° El ap6stol innova ante el Primer Tes-
tamento porque emplea el término iglesia en plural: «las iglesias de
Judea» (1 Ts 2,14). Esto justifica hablar histéricamente de la Iglesia
en distintos lugares y tiempos, en una época y en la actualidad, en
un pais y en el mundo entero. La Constitucion pastoral Gaudium et
spes no tuvo como tema «La Iglesia y el mundo contemporaneo»,
sino «la Iglesia “en” el mundo de este tiempo».

La Iglesia es el misterio del Pueblo de Dios peregrino en la
historia. Si la palabra “misterio” designa su origen trinitario y su
misién salvadora, la expresion «sujeto historico» califica al Pueblo
de Dios que actta en la historia. En ella se vincula con las comuni-
dades que surgen de la naturaleza social del ser humano, como la
familia y la sociedad. El resto de las sociedades son formaciones
contingentes que nacen de la libertad. La Iglesia no es una de las
comunidades naturales, pero tampoco se puede equiparar a una
asociacion intermedia. Ella es una gracia que se da por la comunién
de libertades entre el amor de Dios y la respuesta humana a partir
del acontecimiento de Cristo.

Por su subjetividad singular el Pueblo de Dios es un protago-
nista de la historia. En este camino anda entre los pueblos como un
sujeto histérico entre otros e interacttia con ellos. La relacién entre
la Iglesia y los pueblos se rige por la 16gica de la encarnacién, propia
del cristianismo, que une en la distincién y distingue en la unién.
Aquellos no se identifican ni se confunden, sino que se distinguen
en el plano de la actividad empirica por causa de la naturaleza evan-
gélica y la mision evangelizadora de la Iglesia. Pero tampoco estan

9 Cf. Luis Rivas, Pablo y la Iglesia. Ensayo sobre ‘las eclesiologias’ paulinas (Buenos
Aires: Claretiana, 2008), 5-9.
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separados o divididos absolutamente porque hay varias formas de
unién entre estos sujetos colectivos distintos. El Pueblo de Dios ha-
bita y actda en un espacio interior a los pueblos, entretejiendo su
vida y su accién con las naciones en una intima, real y misteriosa
compenetracion. En este sentido, hablamos de la “presencia” de la
Iglesia “en” un lugar.

El lugar historico del Pueblo de Dios es el interior de las fa-
milias y los pueblos, que son los sujetos primarios de la historia. La
unidad en la distincion pide el reconocimiento y el respeto recipro-
cos. La Iglesia debe respetar la autonomia de los pueblos y recono-
cerlos en su dignidad de sujetos, siendo consciente de la influencia
que tienen las estructuras politicas, econémicas y comunicacionales
cuando se vuelven poderes anénimos y pretenden comandar una
historia sin sujetos. Segtin la l6gica de la encarnacién, la vocacion
de comprender y aceptar a los pueblos como sujetos es confirmar
su subjetividad para dar a la praxis histérica y cultural «un sentido
humano més profundo» (GS 40).

El Pueblo de Dios debe afirmar la subjetividad de los pueblos
y debe apoyar a todas las comunidades e instituciones intermedias
que manifiestan la subjetividad creadora de la sociedad (CA 13,
46, 49). Debe hacerlo con respeto a su subjetividad secular, incluso
cuando ha contribuido a formar muchas naciones en distintos conti-
nentes y regar sus raices culturales por medio de la evangelizacién.
El respeto a la secularidad de los pueblos previene a la Iglesia de la
tentacién de ser un factor hegemoénico, como si fuera el tinico suje-
to significativo. Este respeto afirma la libertad individual y colecti-
va, significando que «el encuentro de la fe con la secularidad en un
pueblo depende de la libertad. Toda forma de cristianismo futuro
que no sea estatal ni privado ha de pasar por la libertad de ese suje-
to historico basico que son los pueblos».” Esto marca una diferencia
de la eclesiologia catdlica con la visiéon hegeliana de la historia lleva-

10 Lucio Gera, «Evangelizacion y Promocién Humana» en C. M. Galli; L. Scherz, América
Latina y la Doctrina Social de la Iglesia. Il Identidad cultural y modernizacion en América Latina,
Buenos Aires, Paulinas, 1992, 23-90, 89.
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da por el Espiritu Absoluto que gobierna el mundo. Para el filosofo,
ese sujeto total superaria a «los espiritus de los pueblos (que) son
tan s6lo, en su necesaria sucesion de fases, momentos del espiritu
general tnico, que mediante aquellos se encumbra en la historia,
consumandose en una “totalidad” que se concibe o se comprende a
si misma»."

«El Pueblo de Dios esta presente en todos los pueblos de la
tierra» (LG 13). En su exhortacion programaética el Papa Francis-
co asume esta concepcion del Vaticano II: «Este Pueblo de Dios se
encarna en los pueblos de la tierra, cada uno de los cuales tiene su
cultura propia» (EG 115). En esta eclesiologia laten descripciones
antiguas, como la expuesta por san Beda el Venerable (+ 735) al es-
cribir su historia de los pueblos anglos (Historia ecclesiastica gentis
Anglorum). Esa historia no es s6lo una historia de las gestas de Dios
en la Iglesia sino, también, la primera historia del pueblo inglés.
El Pueblo de Dios peregrina entre las naciones en una «misteriosa
compenetraciéon» (GS 40).

Hasta el Vaticano Il predominé una idea que miraba la Iglesia
y el Estado como “sociedades perfectas” en una perspectiva juridi-
co-politica, teniendo cada una de ellas todos los medios necesarios
para cumplir su fin. En ese marco, sus convergencias y sus diver-
gencias eran vistas como juegos de poderes. Medio siglo después
del Concilio sabemos que la Iglesia existe en el mundo, y el mundo
es la comunidad humana universal formada por los pueblos, las
culturas, las sociedades, las naciones y los estados. La historia ecle-
sial comprende los vinculos entre la Iglesia, el Pueblo y el Estado.

En este marco se ha desarrollado lo mas original de la histo-
ria de la Iglesia entre los pueblos de América Latina. Una excelente
sintesis de ese itinerario en los periodos colonial, independiente y
contemporaneo, antes y después del Concilio, se halla en la obra

11 Cf. Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Lecciones de filosofia de la historia (Barcelona:
Zeus, 1971), 103.
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del historiador uruguayo Alberto Methol Ferré.'> Una recopilacién
retne sus aportes para pensar las relaciones entre la historia de la
Iglesia y las historias de los pueblos, junto a reflexiones sobre filoso-
fia y teologia de la historia.

Hasta hace algunas décadas, en nuestra region, si se escribian
historias, s6lo eran historias locales de cada Iglesia en su pais. El pro-
ceso de integracion y de unificacion de los episcopados y las iglesias
de América Latina (luego del Caribe), acelerado a partir de 1955, per-
miti6 una progresiva toma de conciencia historica de nuestra historia
regional. Si en tiempos de la conferencia de Medellin primaba el ana-
lisis socioldgico centrado en la situacion, entre Medellin y Puebla se
afianz6 la comprension histérica, no sélo en cada pais, sino en toda la
region, como mostré el Documento de Puebla (cf. DP 1-14; 408-443).
Enrique Dussel sostiene que ese enfoque histérico-cultural, que per-
mitié superar el esquema juridico de relaciones entre la Iglesia y el
Estado, y al que adhirié en sus primeros trabajos histéricos, tuvo su
punto culminante en la Conferencia de Puebla.”

La latinoamericanizacién de la conciencia de esta Iglesia fue
posible porque las iglesias de cada pais comenzaron a vivir una his-
toria compartida. La historia de nuestra Iglesia - también de nues-
tra teologia -, que en el siglo XVI comenz¢ siendo regional, en el si-
glo XIX se fragment6 por el proceso de la independencia americana
y el surgimiento de los estados nacionales. Esa situacion empez6 a
revertirse a partir de 1899, con el I Concilio Plenario Latinoameri-
cano, y sobre todo, desde 1955, con la celebracion de la I Conferen-
cia General del Episcopado Latinoamericano en Rio de Janeiro y la
creacion por parte de Pio XII del Consejo Episcopal Latinoamericano

12 Cf. Alberto Methol Ferré, «La Iglesia latinoamericana de Rio de Janeiro a Puebla (1955-
1979)» en P. Lesourd; J. Benjamin (eds.), La Iglesia hoy, primer complemento de la obra dirigida
por Augustin Fliche y Joseph Victor Martin; Historia de la Iglesia desde sus origenes hasta nues-
tros dias (Valencia: EDICEP, 1981), 697-725.

13 Cf. Enrique Dussel, «Prolegémenos» en CEHILA, Historia General de la Iglesia en Amé-
rica Latina. I/1: Introduccion General a la Historia de la Iglesia en América Latina (Salamanca:
Sigueme, 1983), 36; cf. 33-38, 45-55. Sobre el cruce de la historia de la Iglesia con las culturas cf.
E. Dussel Caminos de liberacion latinoamericana. Interpretacion historico-teolégica de nuestro
continente latinoamericano (Buenos Aires: Latinoamérica Libros, 1972), 19-23.
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/ CELAM, propuesto por esa asamblea. América Latina fue la pri-
mera comunidad regional de iglesias que cont6é con un organismo
al servicio de los episcopados. El CELAM gener6 una revolucién
institucional que dio origen a un itinerario colegial y sinodal no-
vedoso en el continente. Esto permitié alcanzar un panorama de
la Iglesia en América Latina y favoreci6 la tendencia a analizar su
historia regional.

En tiempos de la Conferencia de Medellin, celebrada en 1968,
América Latina era la periferia catélica del mundo occidental. Era
-sigue siendo- el Gnico subcontinente con mayorfa cristiana en el
mundo del sur, a diferencia de Africa y Asia, y la mas fuerte concen-
tracion de catolicos en Occidente, a diferencia de Europa y de Nor-
teameérica. Entonces, s6lo uno de cada tres catélicos vivia en nuestra
region. Hoy, dos de cada tres cat6licos viven en el Sur global. La
eleccién de Francisco como Obispo de Roma en 2013 muestra que
el Viento de Dios sopla fuerte desde el sur del Sur. Su pontificado
arraiga en la originalidad de la Iglesia latinoamericana. Desde 1968
-afo de la primera visita de un Papa a la regién- hasta 2018 -afio de
la canonizaciéon de Pablo VI por el primer Papa americano- la Igle-
sia de América Latina complet6 su ingreso progresivo y modesto en
la historia mundial.**

Quienes hemos vivido en este periodo conocemos el inmenso
desarrollo de la historia regional y nacional de la Iglesia. La his-
toriografia eclesial latinoamericana es abundante.”” Nuestro pais
fue, quizas, el pais latinoamericano con mas historiografia escrita
al comenzar el siglo XX.'* Después del Vaticano II hubo otro floreci-
miento de la historiografia argentina.'” Para narrar esta historia de

14 Cf. Carlos Maria Galli, La alegria de evangelizar en América Latina. De la Conferencia
de Medellin a la canonizacion de Pablo VI. 1968-2018 (Buenos Aires: Agape Libros, 2018), 13-22,
99-124.

15 Cf. Rubén Garcia, Historiografia general de la Iglesia en Latinoamérica. Panorama
Actual (Buenos Aires: Centro Salesiano de Estudios San Juan Bosco, 1990).

16 Cf. Enrique Dussel, «Prolegémenos», 53.

17 Cf. Néstor Auza, La lIglesia argentina (Buenos Aires: Ed. Ciudad Argentina, 1999),
55-117, 133-160, 207-230; del mismo autor, «La Iglesia Catélica (1914-1960)» en Academia
Nacional de Historia, Nueva Historia de la Nacion Argentina. Tomo 8: La Argentina del siglo XX
(Buenos Aires: Planeta, 1997), 301-335.
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la historia hay que ubicarse en la historia de las iglesias locales, de las

comunidades cristianas situadas en ambitos socio-culturales deter-

minados, marcados por un territorio comun, sea una provincia, una

region, un pais, o un continente. En este proceso de autoconciencia

historica latinoamericana debe ubicarse la gesta académica de nues-
tra catedra - hoy departamento - de historia eclesial.

2. Historia de la historia de la Iglesia en la Argentina

El historiador catélico argentino tiene una doble pertenencia.
Por un lado, es un miembro de la Iglesia y comparte la fe, la espe-
ranza y la caridad con otros cristianos en la tradiciéon catdlica. Por
otro, es un ciudadano de la Reptblica Argentina, por su pertenencia
histérica, cultural y juridica a esta nacién. Esté situado en esas dos
comunidades, una religiosa y otra politica, que se entrecruzan.

Varios estudiosos mostraron que la historiografia argentina
se bifurcé a partir de 1852 tomando los cauces del romanticismo
cultural y el positivismo cientifico. Estas corrientes tuvieron sus ex-
ponentes en Juan B. Alberdi (+ 1884) y Domingo F. Sarmiento (+
1888). Las dos narrativas estan bien representadas por las obras de
Vicente Fidel Lopez (+ 1903) y Bartolomé Mitre (+ 1906). Ambos
hicieron una historia civil con un paradigma secular, que no daba
relieve a la vida de la Iglesia.

Algo parecido sucedié en la primera gran historia argentina
elaborada por la Junta de Historia y Numismatica bajo la direccion de
Ricardo Levene. Si bien narra la accion evangelizadora en la forma-
cién de la nacién, no estudia lo vinculado a la Iglesia de 1810 a 1930.
Esto manifiesta la falta de conciencia histérica de obispos y laicos de
aquel tiempo. La situacién comenzé a cambiar por un doble impulso:
la accién social y politica de laicos entre 1892 y 1929, y el estudio de
la filosofia y el derecho en los Cursos de Cultura Catélica desde 1922.
En 1938 Ia Junta se convirtié en la Academia Nacional de Historia e
integré6 miembros de tradicion catdlica. En 1942 el cardenal Luis
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Copello cre6 la Junta de Historia Eclesiastica, cuyo 6rgano de difu-
sion es la revista Archivum, que sigue siendo editada bajo la direccion
del Pbro. Dr. Ernesto Salvia. Al mismo tiempo, varios seminarios
diocesanos comenzaron a ensefiar historia de la Iglesia con una clara
orientacion referida al pasado de Europa y de la Santa Sede, sin co-
nocer el itinerario histérico de la Iglesia latinoamericana y argentina.

La historiografia acerca de la Iglesia en nuestro pais se desa-
rroll6 desde comienzos del siglo XX, pero su estudio atn no hizo
plenamente.' Se destaca la obra de Néstor Auza, quien escribi6 va-
rios panoramas de la historiografia clasica de la historia de la Iglesia
y del laicado catolico en la Argentina. Precis6 las relaciones entre
la historia del pais y la historia de la Iglesia, por un lado; y entre la
Iglesia, la historia de la Iglesia y la historia de la teologia, por otro.
Se centr6 en la segunda mitad del siglo XIX y la primera del siglo
XX. Consider¢ la historiografia en distintas etapas estudiando en
paralelo o de forma cruzada los procesos, porque la Iglesia se desa-
rrolla en la vida nacional.

Hoy se reconocen como precursores los estudios de Antonio
Piaggio, Influencia del clero en la Independencia Argentina (1910-1920),
editado en 1912, y de Rémulo Carbia (+ 1944) Historia eclesidstica del
Rio de La Plata (1914). En 1915, Mons. Abel Bazan y Bustos (+ 1926),
obispo de Parand, publicé sus Nociones de Historia Eclesidstica Argen-
tina para cubrir la necesidad bibliografica del programa de ense-
flanza religiosa aprobado por el Episcopado argentino un afio antes.
A partir de entonces algunos pioneros de la intelectualidad catéli-
ca se dedicaron a la historia de nuestra Iglesia estudiando hechos,
personas e instituciones. Entre esos historiadores hubo sacerdotes
y obispos, como Pablo Cabrera, José Verdaguer, Juan Isern, Gui-
llermo Furlong, Américo Tonda, Cayetano Bruno, y laicos, como
Vicente Sierra, Juan Carlos Zuretti, Enrique Udaondo, José Maria

18 Cf. Néstor Auza, La Iglesia argentina, 111; para un repaso de la historiografia cf. 55-
117, 133-160, 207-230.

24 Revista Teologia ® Tomo LIX ® N° 139 e Diciembre 2022: 13-78



[LA HisTORIA DE LA IGLESIA EN LA ARGENTINA,
ENTRE LA CRITICA HISTORICA Y LA HERMENEUTICA TEOLOGICA]

Ramallo. En distintos periodos algunos autores publicaron visiones
de conjunto sobre el desarrollo historiografico.”

Entre 1966 y 1981 el salesiano Cayetano Bruno publicé su His-
toria de la Iglesia en la Argentina en 12 volamenes, centrada en la la-
bor pastoral de la jerarquia, elaborada con un método positivo que
retine muchos datos y con el acento puesto en el influjo catélico en
la formacién de la nacion. En 1993 edit6 un compendio con el titulo
La Iglesia en la Argentina. En 1992 el Area Cono Sur de la CEHILA
publicé el libro 500 afios de cristianismo en la Argentina.*® En 2000 se
publicé la obra Historia de la Iglesia argentina del argentino Roberto
Di Stefano y el italiano Loris Zanatta.”

Auza explica que en la denominacién “historia eclesiastica”
subyace «una idea de Iglesia reduccionista o, si se quiere, limitada,
ya que la reduce, como su nombre lo dice, a la naturaleza eclesial,
pero entendiendo por tal sélo a los miembros de la jerarquia, el
clero y las instituciones eclesiasticas».”> No obstante, historiadores
que emplearon esa denominacion trascendieron el enfoque clerical,
como Zuretti, que incluy6 el laicado, las mujeres, el periodismo;
otro, como Bruno, titul6 “historia de la Iglesia”, pero su estudio se
concentr6 en la historia de los obispos, didcesis y congregaciones.

En las dltimas cuatro décadas hubo un desarrollo novedoso
de la historiografia sobre el catolicismo argentino. El estudio mas
completo de esta historiografia ha sido realizado por Roberto Di
Stefano y José Zanca. Ellos sefialan que, desde 1980, la Iglesia y el
catolicismo comenzaron a ser valorados como objetos de estudio

19 Cf. Guillermo Furlong, «La Historiografia Eclesiastica Argentina. 1536-1943», Archi-
vum 1 (1943/1): 58-92; Cayetano Bruno, Historia de la Iglesia en la Argentina t. | (Buenos Aires:
Ed. Don Bosco,1966), 27-32; Néstor Auza, «La Historiografia Argentina y su relaciéon con la His-
toria de la Iglesia», Teologia 47 (1986): 55-83.

20 Cf. Maria Cristina Liboreiro et al., 500 afios de cristianismo en Argentina (Buenos
Aires: Centro Nueva Tierra, 1992), parte del t. IX de CEHILA - Comision para el Estudio de la
Iglesia de América Latina y El Caribe, Historia General de la Iglesia en América Latina. Cono Sur
(Salamanca: Sigueme, 1994).

21 Cf. Roberto Di Stefano y Loris Zanatta, Historia de la Iglesia argentina. Desde la Con-
quista hasta fines del siglo XX (Buenos Aires: Grijalbo Mondadori, 2000) reimpreso en 2009.

22 Auza, La lglesia argentina, 151.
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y analizados «desde una légica ajena a la religion catolica».” Este
proceso, de gran vitalidad, es producto de investigaciones realiza-
das en universidades estatales. Varias fueron favorecidas por be-
cas dadas por el Consejo Nacional de Investigaciones Cientificas y
Técnicas ~-CONICET. Los estudios recientes se concentraron en dos
periodos: el paso del orden colonial a la vida independiente y el
renacimiento catélico a partir de 1930. Los dos autores hacen un
relevamiento historiografico de ambas etapas vinculadas al estudio
de la historia politica. Aqui no me detengo en las investigaciones
realizadas sobre los siglos XVI-XIX, salvo en lo referido a la poliva-
lente nocién de Iglesia, un concepto que varia segin los tiempos y
las disciplinas,* y al que considero necesario precisar, en lo posible,
para poder avanzar en el didlogo entre la historia y la teologia.

En la década de 1980, investigadores de instituciones no con-
fesionales, en sociologia y en historia, comenzaron a interesarse por
los fenémenos religiosos en sus relaciones con la politica. La vuelta
de la democracia hizo que algunos ampliaran su interés a la historia
del catolicismo. Se buscaba entender el rol que la Iglesia Catodlica
jug6 en la esfera publica y en la historia institucional del pais.

«Es desde fines de la década de 1980 que se conforma un campo de estudios
que puede autonomizarse de las demandas, tanto confesionales como ideo-
l6gicas, que coartaban su estructuracion. Los trabajos buscaron despren-
derse de la retérica teolégica que parecia ineludible al hablar del catolicis-
mo. Surgié una historia de la Iglesia y del catolicismo que podia pensar su
objeto con instrumentos y reglas ajenos a su propia légica. Esos primeros
trabajos tuvieron un norte claro: entender el rol que habia jugado la Iglesia
como actor politico en el siglo XX. Esa premisa estaba pautada por el clima
de la naciente democracia de 1983 y la basqueda de las matrices autoritarias

23 Cf. Roberto Di Stefano y José A. Zanca, «Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio
siglo de historiografia», Anuario de Historia de la Iglesia 24 (2015): 15-45, esp. 15, 32. Cf. Ro-
berto Di Stefano, «De la teologia a la historia: un siglo de lecturas retrospectivas del catolicismo
argentino», Prohistoria 6 (2002): 173-201.

24 Cf. Roberto Di Stefano, «;De qué hablamos cuando decimos ‘Iglesia’? Reflexiones
sobre el uso historiografico de un término polisémico», (en linea) Ariadna Histérica. Lenguajes,
conceptos, metdforas, Universidad del Pais Vasco, | (2012) 195-220. Disponible [http://www.
ehu.es/ojs/index.php/Ariadna/issue/view/476/showToc].
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que habian condenado a la Argentina a una inestabilidad endémica desde,
al menos, 1930».%

Este proceso historiografico remite al crecimiento del catoli-
cismo en el siglo XX. En la década de 1930 la Iglesia comenz6 a tener
una mayor presencia en la vida social. Incidieron la organizacién
del laicado a través de la Accién Catoélica desde 1931, y las moviliza-
ciones del Congreso Eucaristico Nacional celebrado en 1934, prece-
didas por numerosos congresos parroquiales, diocesanos y regiona-
les. El llamado “renacimiento catdlico” habia comenzado de forma
paulatina en décadas anteriores.® En ese proceso influyeron varios
factores, como el incremento de la poblacién catdlica por las colec-
tividades de inmigrantes y la reorganizaciéon de la vida pastoral
argentina durante el pontificado de Leén XIII, sobre todo después
del Primer Concilio Plenario Latinoamericano celebrado en 1899.
Dos afios antes, en 1897, aquel Papa habia escrito la enciclica Trans
Oceanum para acompafar la gran inmigracién europea que venia a
América, con mayoria de familias italianas y espafiolas.

Cuando se analiza s6lo la historia politica de la Iglesia se pierde
de vista el desarrollo de su misién en el paso de un siglo a otro y asi
registrado por documentos de la época.” En el crecimiento catélico
en América Latina jugaron un rol importante las decisiones pastora-
les de tres concilios provinciales previos al Concilio Vaticano I (1870);
los nueve celebrados entre 1870 y 1899; el Concilio Plenario de 1899
y sus orientaciones en todos los campos pastorales, incluso en las
relaciones con la Sociedad Civil y el Estado (Titulo I, capitulos X y
XI).® También incidieron la recepcion de esas normas por parte de

25 Roberto Di Stefano y José A. Zanca, «Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo
de historiografia», 32.

26 Cf. Roberto Di Stefano, «Por una historia de la secularizacion y de la laicidad en la
Argentina», Quinto Sol 15 (2011): 1-31. Este valioso estudio propone una periodizacién de los
distintos procesos de secularizacién en nuestra historia.

27 Cf. Ernesto Maeder, «La vida de la Iglesia» en Academia Nacional de Historia, Nueva
Historia de la Nacion Argentina. T. V: La configuracion de la Republica independiente (1810-
1914) (Buenos Aires: Planeta, 2000), 277-312.

28 Cf. Pontificia Comision para América Latina, Acta y Decretos del Concilio Plenario de la
Ameérica Latina. Edicion facsimil (Ciudad del Vaticano: LEV, 1999), Titulo I, capitulos X y XI, 79-96.
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los obispos a partir de 1900; los sinodos diocesanos, entre ellos, cuatro
en Argentina: Tucuman en 1905, Cérdoba en 1906, Parana en 1915 y
Cuyo en 1916; los nueve concilios de varias provincias eclesiasticas
del continente; y las juntas trianuales de obispos de cada pais.”

En Argentina se celebraron “conferencias (reuniones) epis-
copales” en 1902, 1905, 1909, 1912 y 1915.*° Aquel crecimiento se
expres6 en todas las actividades e instituciones, e incluy¢ la pre-
sencia del catolicismo social en la vida puablica y sindical.* En esos
afios comenz6 una nueva etapa pastoral, dirigida por los obispos y
orientada a una nueva inculturaciéon o argentinizacién de la fe y al
desarrollo de valores cristianos en el pueblo nuevo que se estaba
formando. Conforme con aquel Concilio plenario, los grandes obje-
tivos se concentraron en los desarrollos de la pastoral sacramental,
educativa y social, y profundizaron el compromiso de los laicos y la
formacién de los sacerdotes.

Justamente, en la reunién del 16 de enero de 1915, los obispos
argentinos solicitaron a la Santa Sede crear tres facultades eclesiasti-
cas a tenor del canon 697 del Concilio Plenario.*? El pedido dio lugar
a gestiones, en las cuales intervino personalmente el Papa Benedic-
to XV. El resultado fue la ereccion de nuestra Facultad de Teologia
(y de otra de Filosofia) el 23 de diciembre de 1915, con sede en el
Seminario de Buenos Aires, entonces guiado por los jesuitas, que es-
taba ubicado en Villa Devoto desde 1898.% Esas decisiones -y tantas
otras- no dependieron de una estrategia de influencia politica, sino
que se insertaron en objetivos de més largo plazo, como la forma-

29 Cf. en Josep-Ignasi Saranyana (dir.) y Carmen-José Alejos Grau (coord.), Teologia en
Ameérica Latina. Volumen Ill, 39-60.

30 Cf. Conferencia Episcopal Argentina, Documentos del Episcopado Argentino. Tomo
I: 1889-1909 (Buenos Aires: Oficina del Libro, 1993); Ibid., Tomo I, 1910-1921 (Buenos Aires:
Oficina del Libro, 1994).

31 Cf. Néstor Auza, Aciertos y fracasos sociales del catolicismo argentino I-Il (Buenos
Aires: Ed. Docencia / Ed. Don Bosco / Ed. Guadalupe, 1987).

32 El texto de la solicitud en Conferencia Episcopal Argentina, Documentos del Episcopa-
do Argentino Il, 122-123.

33 Cf. Juan Guillermo Duran, «Origenes de la Facultad de Teologia. Contexto historico y
Breve fundacional» en J. C. Caamafo; J. G. Duran; F. J. Ortega; F. Tavelli; 100 arios de la Facultad
de Teologia, 49-103, esp. 80-94.
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cién académica del clero en el pais -no en Roma- y la renovacién
del ministerio ante los desafios del nuevo siglo.

En el proceso historiogréfico posterior a 1983 se entendi6 a la
Iglesia sobre todo como un actor politico de peso en la génesis de
la Argentina autoritaria, como una instituciéon que deseaba ocupar
el centro de la escena nacional e imponer la identificacion entre ser
catélico y ser argentino. Estas investigaciones tomaron como para-
digma el constructo «mito de la nacién catélica».** Ese criterio de
interpretacion se aplico al pensamiento y la accion de sectores de la
Iglesia en las décadas de los afios treinta y cuarenta, cuyos efectos
tendrian su mayor expresién en la revoluciéon de 1943. Por cierto,
hoy se discute el grado de adhesion e influencia que entonces tuvo
ese paradigma, tanto en las elites laicales dirigentes como en el pue-
blo catélico comun. Pero lo més significativo de esa lectura de nues-
tro catolicismo es que fue extendida a la historia eclesial de todo el
siglo XX.

«El mito de la nacién catdlica era un vector en torno al cual giraban dis-
cursos de distintos actores: nacionalistas, integristas, liberacionistas, cultu-
ralistas, reformistas. Mas alld de sus particularidades, todos reivindicaban
una Argentina esencialmente catdlica. Lo que podia cambiar era el sujeto
de enunciacién: en algunos casos esa esencia era un instrumento para de-
nunciar el liberalismo de las elites del siglo XIX, que habrian abandonado
el sentir nacional entregandose a ideas foraneas; en otros casos, el énfasis
estaba puesto en el catolicismo cuasi natural del “pueblo”, en oposicion a
las mismas elites religiosas intelectualizadas que pretendian “domesticar”
su religiosidad popular. En cualquier caso, no se ponia en duda el compo-
nente identitario del mito de la nacién catélica, ni de las prerrogativas que
el mismo le otorgaba, en su administracion, a la Iglesia».*®

34 Expresion acufiada por el historiador italiano L. Zanatta; cf. Loris Zanatta, Del estado
liberal a la nacion catélica: Iglesia y ejército en los origenes del peronismo, 1930-1943 (Bernal:
Universidad nacional de Quilmes, 1996); Loris Zanatta, La larga agonia de la nacion catdlica.
Iglesia y dictadura en la Argentina, (Buenos Aires: Sudamericana, 2015). La IV parte de este libro
interpreta a la Iglesia durante el Proceso militar con el “mito de la nacién catélica” (211-302).

35 Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia, 34.
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3. La historia social del catolicismo argentino contemporaneo

En los mismos afios ochenta, la sociologia de la religion en-
contro en la perspectiva histérica una nueva via para analizar el pa-
pel de la Iglesia en la sociedad argentina. Desde el &rea de Sociedad,
cultura y religion del CEIL -Centro de Estudios e Investigaciones
Laborales- del CONICET, se impulsaron investigaciones sociorre-
ligiosas. Desde 1983 la revista Sociedad y Religion se convirtié en un
ambito de intercambio intelectual y en el catalizador de estudios
de sociologia religiosa, encabezada por los socidlogos Floreal Forni
y Fortunato Mallimaci. El interés por este ambito ya tenia antece-
dentes en los estudios realizados sobre el catolicismo popular en la
Argentina a fines de la década del sesenta y durante la del setenta.
Algunos de ellos fueron impulsados por laicos y sacerdotes que va-
loraban el fenémeno y lo interpretaban desde perspectivas distin-
tas. Incluso, en ese tiempo, hubo debates ptblicos sobre la forma de
comprender las expresiones populares de la fe y la religion catdlica,
tanto desde la sociologia como desde la teologia.** Muchas inves-
tigaciones y tesis posteriores se situaron en una linea que tiende a
unir la historia religiosa y politica con la sociologia religiosa. La his-
toriadora Lila Caimari, al dedicar un capitulo de su tesis a analizar
la postura de la Iglesia en los origenes del peronismo (1943-46), dice
que hace «un ensayo de sociologia politica de la Iglesia».?

Las caracterizaciones que se hacen como sociologia religiosa
no especifican, normalmente, el significado del fenémeno religioso
en un didlogo con otras disciplinas pertinentes, como la historia de
las religiones, la fenomenologia religiosa, la filosofia de la religion,
y la teologia, que también piensa la religiéon. En nuestro pais esa
corriente vincul6 el paradigma socio-histérico desarrollado por el

36 Cf. A. Buntig, El catolicismo popular en la Argentina. 1: Sociolégico, Buenos Aires, BO-
NUM, 1969; G. Rodriguez Melgarejo, “Reflexiones acerca de la pastoral popular desde el interior
de un santuario”, Teologia 21/22 (1973) 117-138; G. Farrell; J. Lumerman, Religiosidad popular
y fe (Buenos Aires: Patria Grande, 1977); Floreal Forni, «Reflexién sociolégica sobre el tema de la
religiosidad popular», Sociedad y Religion 3 (1986) 4-24.

37 Lila Caimari, Perdn y la Iglesia Catdlica. Religion, Estado y Sociedad en la Argentina
(1943-1955) (Buenos Aires, Ariel: 1995), 58.
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francés Emile Poulat con la historia de la Iglesia local. Una de sus
claves es entender al catolicismo en sus categorias propias, en par-
ticular, el concepto de “integralismo” que, desde inicios del siglo
XX -y sobre todo en el pontificado de Pio XI (+ 1939)- marcé la
conducta episcopal y el pensamiento laical. En oposicién a un “cato-
licismo liberal” que tendié puentes entre la Iglesia y la modernidad
en los tiempos antimodernos de Pio IX, el “catolicismo integral” fue
una respuesta intransigente de caracter antiliberal y anticomunista
a nivel filosoéfico y politico.® Esa linea habria sido impulsada por
la Santa Sede junto con la “romanizacion” de las iglesias locales de
Ameérica Latina, la cual tuvo sus instrumentos béasicos en la forma-
cion del clero y el nombramiento de obispos. Su expresioén politica
mas fuerte en la Argentina fue el nacionalismo catdlico y militar de
los afios treinta y cuarenta.

Esa lectura convirti6 al integralismo catdlico en un paradigma
histérico, opuesto a la tesis de la secularizaciéon moderna. Por su
parte, la sociologia de la modernizaciéon quiso verificar y explicar
la secularizacién sefialando que la modernizacion de las socieda-
des tradicionales implicaba necesariamente el desplazamiento de
la religion como el eje estructurador de la vida y de la sociedad.
Sin embargo, ya a mediados de los afios sesenta, se advertia que
aquel proceso también incluia la reconfiguracion de la religion en
la ciudad secular y la adaptacion de la Iglesia a las trasformaciones
socioculturales. No obstante, como observé con fineza una histo-
riadora argentina, «ni la secularizaciéon ni la romanizacién fueron
objeto de un debate critico».*” En el didlogo interdisciplinario sobre
estas cuestiones, ain pendiente en &mbitos académicos argentinos,

38 Cf. Fortunato Mallimacci, El catolicismo integral en la Argentina (1930-1946) (Buenos
Aires: Biblos, 1988). En la ultima década puso en cuestion “el mito de la Argentina laica”; cf. For-
tunao Mallimacci, «Nacionalismo catélico y cultura laica en Argentina» en R. Blancarte (coord.),
Los retos de la laicidad y la secularizaciéon en el mundo contempordneo, México, 2008, 243-245;
El mito de la Argentina laica. Catolicismo, politica y Estado (Buenos Aires: Capital Intelectual,
2015).

39 Cf. M. Lida, «La Iglesia Catélica en las mas recientes historiografias de México y Argen-
tina. Religion, modernidad y secularizacién», Historia Mexicana 56/ 4 (2007): 1393-1427,1414;
cf. 1413, 1417.
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junto con los valiosos aportes de las ciencias sociales, la teologia y la
filosofia pueden decir una palabra ltcida e interpeladora.®

Di Stefano y Zanca sefialan que «tanto los trabajos de Zanatta
como los de Mallimaci permitian pensar el devenir de la Iglesia y
el catolicismo a lo largo del siglo XX».*' Muchos estudios se dedi-
caron a mostrar las relaciones entre el catolicismo y los fenémenos
politicos del nacionalismo, el militarismo y el peronismo. Otros ver-
saron sobre las relaciones del catolicismo con la violencia armada y
la dictadura militar.*? En la primera década del siglo XXI se public6
la lectura politica de la historia de la Iglesia argentina hecha por
Horacio Verbitsky desde un angulo ideolégico y con lenguaje perio-
distico (2007-2019). Esa Historia politica de la Iglesia catolica 1884-1983
se suma a sus otros libros. En 2020 publicé una nueva edicién del
cuarto tomo sobre el periodo 1976-1983.#

«El mito de la nacién catélica, que habria sobrevivido a las
tormentas intra-eclesiasticas de los afios sesenta y setenta, serviria
como matriz explicativa de esta dificultad».* Varios estudios consi-
deran que las matrices interpretativas de la nacién catélica y el cato-
licismo integral adoptaron distintos ropajes: nacionalista, peronista,
liberacionista, culturalista, democratico. Algunos emplearon esos
conceptos para comprender toda la historia de la Iglesia argentina
en el siglo XX. Si las nociones tienen algtin fundamento histérico,
sus aplicaciones son discutibles porque incluyen sujetos y tiempos
muy distintos: la presencia catdlica de los afios 30, la revolucion mi-

40 Hace treinta afos propuse debatir los sentidos y las relaciones que hay entre la mo-
dernidad y la secularizacion, cf. Carlos M. Galli, «La religiosidad popular urbana ante los desafios
de la modernidad» en: Galli - Scherz, Identidad cultural y modernizacién, 147-176; cf. ‘Dios vive
en la ciudad’. Hacia una nueva pastoral urbana a la luz de Aparecida y del proyecto misionero
de Francisco (Buenos Aires: Agape Libros, 2014 4?), 83-97.

41 Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia,
33-34.

42 Cf. L. Donatello, Catolicismo y montoneros: religion, politica y desencanto, Buenos
Aires, Manantial, 2010; G. Morello, Cristianismo y revolucion: los origenes intelectuales de la
guerrilla argentina (Coérdoba: EDUCC, 2003); M. Obregon, «La iglesia argentina durante el ‘Pro-
ceso’», Prismas. Revista de Historia intelectual 9 (2005) 259-270.

43 Cf. Horacio Verbitsky, La mano izquierda de Dios (Buenos Aires: Las cuarenta, 2020),
Las primeras 180 pdginas se titulan «Los fantasmas del Papa Francisco» y ofrecen su punto de
vista sobre el rol de Bergoglio-Francisco en la historia reciente.

44 Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia, 38.
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litar del 43, el peronismo histérico, la defensa de la ensefianza libre,
obispos y laicos gravitantes en varias décadas, la revolucion del 66,
el nacionalismo catdlico de derecha e izquierda, la lectura del cato-
licismo popular, los tedlogos argentinos del Pueblo de Dios, el pue-
blo y la cultura, la peregrinacion juvenil a Lujan, el proceso del 76,
la conducta ante los gobiernos de Alfonsin y Menem, la mentalidad
de Bergoglio - Francisco...

Una valiosa investigacién doctoral sobre la accién politica de
la Iglesia catdlica también tomé como matriz la supervivencia de
la idea de la nacién catdlica y la asoci6 con la llamada “teologia del
pueblo” elaborada desde fines de los afios sesenta. Sostiene que el
catolicismo latinoamericano, en el laicado y en el clero, tuvo varias
estrategias de accion politica, desde la bandera de una “Iglesia revo-
lucionaria” a la cruzada de una «Iglesia (neo) conservadora)».* En
esta linea ubica a representantes de la teologia de la cultura, ala que
presenta como una variante del neo-integralismo populista y de la
neo-cristiandad latinoamericanista, afirmando que ella se plante6
como una alternativa a la teologia de la liberacion.*® Te6logos argen-
tinos de distintas lineas no aceptan esa simplificacion, que deberia
ser fundamentada historica y textualmente.* Yo tampoco comparto
esa alternativa, como he mostrado con distintos argumentos -fun-
dados en textos- en estudios publicados desde 1988.%

Aquellas dos categorias forjaron una matriz de lectura y fue-
ron atribuidas a muchos actores eclesiales y politicos, a los que se
transfirieron la vocaciéon hegemonica y la praxis autoritaria de un
sector catodlico de otro periodo. La impresion de una extrapolaciéon

45 Cf. H. Ghio, La Iglesia catdlica en la politica argentina (Buenos Aires: Prometeo,
2007), 7-18,199-212, 253-267.

46 Cf. Ghio, La Iglesia catélica en la politica argentina ..., 18, 202, 262.

47 «Ahora planteado como Teologia de Liberacion versus Teologia de la Cultura, que
personalmente encuentro artificial como alternativa» E. de la Serna en M. Diana, Buscando el
Reino. La opcion por los pobres de los argentinos que siguieron al Concilio Vaticano Il (Buenos
Aires: Planeta, 2013), 255.

48 Nombro solo tres de mis primeros trabajos que incluyen ese tema: «Teologia de la
liberacién y doctrina social de la Iglesia», Stromata 46 (1990) 187-203; «Evangelizacion, Cultura
y Teologia. El aporte de Juan Carlos Scannone a una teologia inculturada», Teologia 58 (1991)
189-202; «La teologia latinoamericana de la cultura en las visperas del tercer milenio» en: CE-
LAM, El futuro de la reflexion teoldgica en América Latina» (Bogota: CELAM), 1996, 242-362.
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ahistérica y acritica ha sido cuestionada por Di Stefano cuando pi-
di6 superar «la tendencia a pensar a la Iglesia como un todo mono-
litico y dotado de una politica univoca con respecto a la sociedad en
la que esta inserta».*

Miranda Lida ha hecho una narracién bastante completa de la
historia social, cultural y politica del catolicismo argentino desde el
Concilio Vaticano I a las visperas del Vaticano II. Ha mostrado su
aggiornamento cultural a lo largo del siglo XX, un indice de su didlogo
sui generis con la modernidad y su caracter cosmopolita, no sélo ro-
mano.” Estudia los procesos que desarrollaron los movimientos cat6-
licos, sobre todo los grupos juveniles, hasta los afios ochenta, al ritmo
de las transformaciones sociales, la urbanizacién creciente, la movili-
dad social y la heterogeneidad de las clases medias y los sectores po-
pulares. Muestra las variaciones en el estilo de vivir la fe, sobre todo
desde los afios sesenta, y las razones por las cuales entonces «la idea
de un catolicismo compacto, unificado, homogéneo, hacia agua».”
Ejemplos elocuentes son las misiones y campamentos de trabajo en
barrios del conurbano y pueblos rurales, y las pefias folkléricas y los
concursos de musica en parroquias y colegios. A nivel musical me
permito sefialar las diferencias de estilo que hay entre el himno del
Congreso Eucaristico de 1934, los cantos en latin, los cantos en caste-
llano en el posconcilio y, en el &mbito de la musica popular, la Misa
Criolla de Ariel Ramirez (1964) y La Biblia de Vox Dei (1971).

La irrupcién masiva de grupos juveniles a fines de los afios se-
senta fue un fenémeno singularisimo. Tuvo muchas causas: la reno-
vacion conciliar de la Iglesia, el crecimiento de las escuelas catélicas,
la presencia de curas jovenes, los ideales de la época, los cambios
en las costumbres, el surgimiento de la pastoral juvenil, las nuevas
dindmicas de retiros, encuentros, misiones y campamentos, el auge

49 Di Stefano, De la teologia a la historia, 197.

50 Cf. Lida, Historia del catolicismo en la Argentina, 14, 215, 245-246.

51 Cf. M. Lida, «La “nacién catélica” y la historia argentina contemporanea», Corpus (en
linea) 3/2 (2013) 1-6, 3; cf. «Por una historia social y politica del catolicismo en la Argentina del
siglo XX», PolHis 8/2 (2011) 121-128.
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de laradio y la television, la novedad de la cultura juvenil. Los jéve-
nes se movieron entre la musica, el deporte, la religion y la politica.
«(Al mismo tiempo) los jévenes de los barrios construian la capilla,
la unidad basica y la escuela».”” La pelicula “Tango feroz”, sobre el
rockero “Tanguito” de los afios sesenta, s6lo muestra conexiones
entre parte del incipiente rock nacional y el movimiento politico a
nivel universitario. Pero omite las referencias religiosas de uno y
otro proceso, como se verifica en la misma historia del rock local.
Impulsados por la realidad del pais y el mensaje cristiano, muchos
jovenes ingresaron en la militancia social y el compromiso politico.
La politizacion de los sectores medios atraveso a la Iglesia en todos
los ambitos sociales y en todas las provincias.™

En sectores de la juventud catdlica se cruzaron cuatro pro-
cesos, que se potenciaron entre si: la renovacién de la Iglesia y del
compromiso social de la fe en la lucha por la justicia, urgida por el
Vaticano II y Medellin; la aparicion de “la juventud” como un fe-
némeno social ligado a la revolucién cultural occidental; el ideario
emancipatorio de los afos sesenta incentivado por la revolucién cu-
bana; la urgencia del compromiso politico ante los golpes militares
y la proscripcion del peronismo. En ese marco, lideres, intelectuales
y jovenes catdlicos de las clases medias hicieron «“la opcion por
peronismo en nombre del cristianismo social” y vieron alli “un po-
tencial revolucionario” y “un cristianismo de los pobres”».** Esas
coordenadas se cruzaron fuertemente en nuestro pais.

En 1966 comenz6 una nueva etapa a nivel secular y eclesial.
En el &mbito politico, la Revolucién Argentina, causada por el golpe
de Estado del 29 de junio, consolid6 la proscripciéon del peronismo
iniciada en 1955 y la amplio, forjando la realidad del «pais proscripto».>
Disolvié los partidos, intervino con violencia la Universidad de

52 «Del testimonio del presbitero José Piguillém de la zona de Moreno» en: Diana, Bus-
cando el Reino, 191.

53 Cf. G. Farrell, Iglesia y Pueblo en la Argentina. 500 arios de evangelizacién (Buenos
Aires: Patria Grande, 1992 4a.), 213-214, 230-235.

54 Caimari, Perén y la Iglesia Catédlica, 318-319.

55 Farrell, Iglesia y Pueblo en la Argentina, 213.
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Buenos Aires, auspicié una prensa adicta. Los sectores medios co-
menzaron a vivir en carne propia una proscripcion cultural que no
se limito a restringir las libertades civicas. En el &mbito eclesial un
mes antes, el 13 de mayo, los obispos hicieron su primera recepcion
del Vaticano Il en la Declaracion pastoral: La Iglesia en la situacion pos-
conciliar y crearon la Comision Episcopal de Pastoral -COEPAL- para
elaborar un plan pastoral de conjunto.”

En los afios noventa se multiplicaron investigaciones orienta-
das a conocer las l6gicas particulares del catolicismo social mas alla
de los vaivenes politicos. Estudian la relacién de la sociedad de ma-
sas, que irrumpi6 a mitad del siglo, con las organizaciones catodlicas,
cuyas formas de crecimiento, formacién, movilizacién y presencia
tienen sus logicas y no se pueden reducir a estrategias politicas de
élites conservadoras. «Ese mismo desplazamiento permitié pasar
de una historia estrictamente institucional de la Iglesia a una histo-
ria del catolicismo. El presupuesto de esa transicion era distinguir
las necesidades institucionales de la Iglesia, de las racionalidades
de sus militantes y adherentes».” Esta nueva etapa tiene muchos
aportes sobre la historia socio-cultural del catolicismo en ambitos
tan variados como la accién social, la prensa, la actividad cultural,
la tarea intelectual, la vida religiosa.

En el siglo XXI crece una variada produccién sobre la histo-
ria de la Iglesia argentina con una perspectiva distinta a la llama-
da “confesional”, una 6ptica que se ha autodenominado “laica”.
En la historia del culto a Nuestra Sefiora de Lujan - en la que se
ha destacado Durén - se superponen estudios realizados desde la
historiografia catdlica tradicional y trabajos de esta nueva corriente
historiogréfica. Algunos autores se centran en la jerarquia eclesial

56 Cf. CEA, «Declaracién pastoral: La Iglesia en la situacién posconciliar» en CEA, Docu-
mentos, 18-30.

57 Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia,
34. Entre muchos estudios sefalo: M. Lida; D. Mauro (eds.), Catolicismo y sociedad de masas en
Argentina, 1900-1950 (Rosario: 2009); M. Lida, «El catolicismo de masas en la década de 1930.
Un debate historiografico» en C. Folquier y S. Amena (eds.), Sociedad, cristianismo y politica Te-
jiendo historias locales (Tucuman: UNSTA, 2010), 396-423; M. Lida, La rotativa de Dios. Prensa
catdlica y sociedad: El Pueblo 1900-1960 (Buenos Aires: Biblos, 2012).
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y no consideran al pueblo creyente como protagonista historico.
Tampoco contemplan a quienes acuden a Lujan movidos por la fe
teologal, la cual crea una relacién personal con Cristo y la Virgen
mas alla de las convocatorias formales. A esta dificultad se suma la
tendencia a leer la vida eclesial sefialando fuertemente las motiva-
ciones politicas y los intereses coyunturales. En esa linea se tiende
a ver la difusién del culto a la Virgen como una forma de acentuar
el poder de la Iglesia en la sociedad sin captar la 16gica de la accién
evangelizadora en su conjunto, la cual articula diversos aspectos
religiosos y elementos sociales.

Como explica Enrique Bianchi, aqui habria que considerar el
tema mds amplio de la relacién del Evangelio y la fe con la dimen-
sion politica de la vida, la que existe en América desde la denuncia
profética del siglo XVI hasta la teologia de la liberacién del siglo
XX. Toda la historia del cristianismo, desde el Nuevo Testamento
hasta el presente, esta atravesada por sus relaciones con la vida de
los pueblos y los estados. A eso se agregan las conductas politicas
de dirigentes cristianos -laicos y pastores-que no siempre actuaron
desde los valores del Evangelio. Esta dolorosa realidad, que lleg6 al
colmo de la incoherencia y la crueldad en el Proceso militar 1976-83,
no impide reconocer que en la Iglesia hay acciones que tienen como
tin principal la evangelizacion y no pueden ser reducidas a estrate-
gias de posicionamiento, sobrevivencia, influencia, captacioén, po-
der o control a nivel politico.

El Papa Pablo VI ensefi¢ que «la Iglesia existe para evangeli-
zar» (EN 14). La accién evangelizadora repercute en la vida perso-
nal y en la convivencia social, lo que no supone una cosmovisiéon
integralista, sino una concepcién integral e integradora de la evan-
gelizacion, que respeta la autonomia relativa de las distintas esferas
de la vida y la cultura. La misién de la Iglesia es un campo abierto
al didlogo entre la historia y la teologia.”® Aqui surge con fuerza el

58 Cf. E. Bianchi, «Cuestiones historiograficas relativas a la Virgen de Lujan», Teologia
135 (2021) 11-40.
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tipo de racionalidad que mira la historia eclesial acompafiada por
la eclesiologia y la teologia de la misién. Como escribié6 Duran al
presentar los catecismos hispanoamericanos como instrumentos de
la primera evangelizacion,

«De este modo la teologia de la misién viene a iluminar con sus aportes
especificos el discurso histérico, ofreciendo el marco de una reflexion mu-
cho mas profunda y enriquecedora que, al trascender lo puramente féctico,
devela las motivaciones y causas tltimas que explican efectivamente la tra-
yectoria de la Iglesia en el espacio americano».”’

4. Tres miradas a la Iglesia en la historia

Al dirigir la atencién a la Iglesia aparecen tres grandes mira-
das: empirica, ética, teologal.®’ Estas se pueden corresponder con
tres tipos de conocimiento intelectual: las evidencias empiricas, las
verdades filoséficas, las creencias religiosas. Corresponden a tres
manifestaciones de la figura eclesial y tienen consonancias con tres
miradas a Jesus: historica, humanista, creyente. «Pero es cientifica y
religiosamente esencial reconocer que a lo largo de la historia siem-
pre se le ha reconocido a Jests esta triple dimension: factica, antro-
polégica y teoldgica. Asi se le ha conocido, creido, amado y seguido
hasta hoy».”* En efecto, la mirada a la facticidad histérica genera la
historia critica de Jests; la comprension de su valor humano suscita
la cristologia filosofica; la aceptacion de su misterio singular es la
raiz de la cristologia teoldgica. Algo similar sucede en el conoci-
miento de la Iglesia.

Cristo, el cristianismo y la Iglesia son historia, no mitos ni
ideas. Esto es manifiesto desde el relato del nacimiento de Jesus
«en tiempo del emperador Augusto... cuando Quirino gobernaba

59 Duran, Monumenta Catechetica Hispanoamericana. Siglos XVI-XVIII, I, 38.

60 Cf. Charles Journet, L’Eglise du Verbe Incarné. Essai de théologie spéculative, t. Il
(Paris: DDB, 1941), 875-913.

61 Cf. Olegario Gonzédlez de Cardedal, Fundamentos de cristologia. | (Madrid: BAC,
2005), 109.
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la Siria» (Lc 2,1-2). El Simbolo de la Fe afirma: Cristo «padeci6é bajo
Poncio Pilato». La Iglesia es una realidad histérica y experimentable
en el pasado y el presente. Asi se la percibe en tantas experiencias
de la vida de los creyentes, desde un bautismo familiar a una pere-
grinacion a un santuario. La Iglesia es la comunidad cristiana, cons-
tituida por un vinculo religioso, no por otro factor social o cultural,
ni por otra religion. En esta realidad historica los seres humanos
se unen con Dios y entre si por Cristo. Ella, que existe mas alla de
nosotros y de nuestro tiempo, puede ser mirada de distintas formas.

La mirada empirica describe lo que se muestra en la superficie
visible de la historia ptblica. Para esta percepciéon la Iglesia es una
comunidad que acttia entre otras comunidades humanas. Si se la
mira con un lente sociolégico, es una sociedad con un estilo tradi-
cional, sobre todo en la cultura occidental. Si el enfoque es politico,
es un factor de poder que incide en la sociedad. Si la mirada es inter-
nacional, es valorada por su experiencia diplomatica. Si el angulo es
econdmico, es considerada como una institucién empresarial o ban-
caria difusa. Si la mirada es filantrépica, es vista como organizacién
no gubernamental de bien ptublico. En todos los casos, y mas all4 de
sus aspectos verdaderos, este enfoque puede destacar un elemento
mas de lo que hay en la Iglesia o convertirlo en el factor determi-
nante, con lo cual se la reduce a una institucién social sin contenido
religioso originario y especifico. Aqui esta el valor y el limite de una
mirada empirica que se reduce a lo visible.

Una segunda mirada humanista y ética descubre, mas alla de los
hechos y las circunstancias, una comunidad de cualidad excepcio-
nal que hizo y hace un aporte inmenso de sentido y valor a la cultu-
ra humana en todos los &mbitos, en especial a la filosofia, la ciencia,
la salud, el derecho, el arte y la paz. Esta valoracion trasciende las
miradas de corto plazo porque contempla la Iglesia como una co-
munidad humana que se ha desarrollado durante dos mil afios y
ha aportado muchas riquezas al desarrollo de una humanidad mas
humana y plena. Aqui se podrian nombrar los aportes que contri-
buyeron a reconocer la dignidad y los derechos universales de cada ser
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humano, o las categorias filosoficas que la tradicién judeocristiana
leg6 al pensamiento, como las de creacion, bondad, persona, liber-
tad, comunién, historia y amor como don. También se podrian ad-
mirar tantas obras de arte en la musica, la pintura, la arquitectura,
el teatro, la literatura, que expresaron la fe cristiana, la oracion litar-
gicay la piedad popular. O registrar la creacion de dos instituciones
que han marcado la vida moderna: los hospitales como centros de
salud y las universidades como ambitos de saber.

La historia de la Iglesia tiene luces y sombras. En cada pais
donde ella estd situada se registran no sélo intervenciones de algu-
nos de sus miembros en procesos violentos y en diversas guerras,
sino también y sobre todo, su compromiso por la paz en la vida
cotidiana y en las situaciones dramaticas de los pueblos, como lo
que pasa en 2022 en Ucrania. En la historia argentina reciente son
conocidas las intervenciones del Episcopado y del Papa Juan Pablo
IT en 1978 ante el conflicto con la hermana reptblica de Chile, que
concluy6 en el Tratado de Paz y Amistad celebrado en 1984, y el
viaje repentino del Papa polaco para acompafiar a nuestro pueblo
durante la guerra por las Islas Malvinas en 1982. Estos hechos pue-
den ser analizados s6lo desde una lectura empirica a nivel politico,
o pueden ser mirados con un enfoque ético por sus contribuciones
para garantizar la paz entre los pueblos.

Ante la historia de los cristianos, un historiador no cristiano
se puede preguntar si en la Iglesia acttia algo superior a lo que se
registra de forma visible. Por ejemplo, mirando el martirio de tantos
cristianos simples en el Japoén del siglo XVII, como narran los do-
cumentos histéricos y se muestra en la pelicula Silencio de Martin
Scorsese, se plantea lo que puede haber por detras o por arriba de
los fenémenos que se ven en la superficie. La mirada de la fe cristia-
na es rigurosamente racional y, por eso, puede asumir y atravesar
las miradas respectivas de la hermenéutica histérica-fenomenolégi-
ca y de la hermenéutica filosofica-ética, que hemos resumido. Ade-
mas, al recibir inteligibilidad de otra luz, puede aportar elementos
que ayuden a interpretar otras facetas del misterio de la Iglesia, por
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ejemplo, los fenémenos de la santidad y los santos, que son realida-
des plenamente humanas con consecuencias histéricas y culturales
en muchos lugares y tiempos. A la vez, otras miradas, si son cienti-
ficamente rigurosas, pueden contribuir para que la inteligencia de
la fe enriquezca sus lecturas.

Una tercera mirada es teologal y religiosa porque la fe es un don
que proviene de Dios y une al ser humano con Dios. Si la primera
mirada analizada es racional y empirica, y la segunda es racional y
tilosofica, esta, tercera, es racional y creyente porque el acto de fe no
anula la racionalidad de quien cree. El sujeto creyente piensa y debe
pensar lo que cree. La fe cristiana confia pensando y piensa confian-
do. Su perspectiva original es abrirse a la mirada amorosa de Dios.
Como dijo el Papa Francisco en el 60 aniversario de la inauguraciéon
del Concilio, esta es la primera mirada del creyente.

«Esta es la primera mirada que hay que tener sobre la Iglesia, la mirada de
lo alto. Si, hay que mirar a la Iglesia ante todo desde lo alto, desde los ojos
enamorados de Dios. Preguntémonos si en la Iglesia partimos de Dios, de
su mirada enamorada sobre nosotros. Siempre exista la tentacién de partir

mas bien del yo que de Dios...».%2

En el Simbolo de Ia Fe la Iglesia aparece tanto como sujeto cre-
yente como en el ambito de las realidades u objetos creidos. El acto
de fe se dice en primera persona del singular -yo creo- y en primera
persona del plural -nosotros creemos-. Decir yo creo es decir que
adhiero personalmente a lo que todos creemos juntos. La Iglesia es
el sujeto comunitario de la fe. El acto personal reposa sobre la fe de
la comunidad. Esta no es una relacién exclusiva entre el yo del cre-
yente y el Ta de Dios. La fe se vive en el “nosotros”, como muestra
la forma dialogada del Credo de origen bautismal.

(Creemos “en” la Iglesia? Ella es la comunidad de fe, espe-
ranza y amor. Como tal, profesa el Credo, que comienza diciendo:

62 Francisco, «<Homilia en la misa por el 60 aniversario de la apertura del Concilio Ecu-
ménico Vaticano Il», acceso el 15/10/2022, https://www.vatican.va/content/francesco/es/homi-
lies/2022/documents/20221011-omelia-60concilio.html
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Creemos en Dios Padre. También ella es un objeto de fe; por eso
decimos: Creemos en el Espiritu Santo, la santa Iglesia catdlica...
Amén. La Iglesia estd integrada por la fe en los misterios del Dios
Trino y de Cristo, que forman el anico centro bipolar del cristia-
nismo, y estd asociada a la fe en el Espiritu Santo. Para la doctrina
catélica no creemos en la Iglesia del mismo modo como creemos en
Dios. El Credo profesa la fe en las tres Personas divinas como un
acto personal que viene de Dios y lleva a Dios. Emplea una férmula
latina de origen biblico: credere in Deum, que significa: Creer en-ha-
cia Dios... en Jesucristo... en el Espiritu Santo.

En cambio, la Iglesia es creida como una obra de Dios por-
que ella no es Dios. Santo Tomas de Aquino decia que creemos “la
Iglesia” (ecclesiam, en el modo acusativo del latin sin preposicién),
aceptamos su existencia como una obra de Dios en Cristo y en su
Espiritu. No creemos “en la Iglesia” (in ecclesiam) porque distingui-
mos la adhesién a ella del acto de fe en la Persona divina del Espiri-
tu Santo, que santifica y hace santa a la Iglesia (ST II-II, 1, 9, ad 5um).
El Catecismo de la Iglesia Catdlica, en su pérrafo 750, declara: «En
el Simbolo de los Apéstoles hacemos profesion de creer que existe
una Iglesia Santa (Credo... Ecclesiam), y no de creer en la Iglesia para
no confundir a Dios con sus obras y para atribuir claramente a la
bondad de Dios todos los dones que ha puesto en su Iglesia».

La Iglesia de Cristo se sittia en el cruce de dos campos de ex-
periencia: la comunidad y la religién. En ella la comunién con Dios
conlleva la unién de los creyentes entre si. Desde el punto de vista
historico, este fendmeno se ubica en la historia de las religiones y
sus instituciones. Ella es la comunién con Dios mediada por la rela-
cion a Cristo. Su historia es la historia del cristianismo.

La Biblia expresa la originalidad de la comunidad religiosa
cristiana. La palabra Iglesia traduce el sustantivo griego ekklesia, que
significa asamblea. Ekklésia surge del verbo griego ek-kalein, que tra-
duce la raiz hebrea gahal. Significa convocar y ser convocado. Iglesia
es la comunidad convocada por Dios, la asamblea del Pueblo de
Dios (Hch 19,39). Es un término empleado en la traduccién griega
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del Antiguo Testamento para designar la asamblea del pueblo santo
en la presencia de Dios. En el Sinai, Israel celebro la Alianza, recibi6
la Ley, fue constituido Pueblo de Dios.

Dandose a si mismas el nombre de “Iglesia”. las comunida-
des del siglo I que crefan en Cristo se reconocieron herederas de esa
asamblea y participes del Pueblo de Dios. En ella Dios convocé a su
Pueblo desde todos los pueblos de la tierra. En la reunién celebrada
en Jerusalén el apostol Santiago afirmé que la comunidad cristiana
es «un Pueblo de pueblos» (Hch 15,14). En el Nuevo Testamento, la
frase «Iglesia de Dios» (Ekklesia tou Theou) denomina la convocaciéon
del Pueblo de Dios a través de la reunion de las comunidades cris-
tianas (Hch 8,1-3; Ap 2,1-8). De la palabra latina ecclesia surgen los
vocablos que emplean las lenguas ibéricas para nombrar a la Iglesia.
Del término Kyriaké, que sefala la comunidad del Sefior (Kyrios en
griego), derivan las palabras church en inglés y Kirche en aleman, que
denominan a la Iglesia como la comunidad «que pertenece al Sefior».

Esta tercera mirada a la Iglesia, propia de la fe, asume lo vali-
do de las otras perspectivas, evita sus reduccionismos y sefiala que
en esta comunidad hay algo que trasciende lo humano. La fe teolo-
gal mira a la Iglesia como un misterio semejante al de Cristo, en el
cual lo histérico hace transparente lo invisible y lo trascendente se
manifiesta en lo visible. En este nivel se comprenden lo que signifi-
can los nombres que el Nuevo Testamento da a la Iglesia: Pueblo de
Dios, Cuerpo de Cristo, Templo del Espiritu. Esta mirada funda la
comprension de la historia de la Iglesia como historia y como teolo-
gia. «La Iglesia es visible e invisible. La visibilidad de la Iglesia no
es toda la Iglesia, pero es el punto de asidero para la comprension
histérica de la Iglesia. Es una cierta visibilidad de lo invisible».®®

La comunidad eclesial se realiza en el punto misterioso en el
que la vida teologal se percibe y realiza histéricamente. San Pablo
ensefié que importa «la fe que obra por medio del amor» (Ga 5,6).

63 A. Methol Ferré, Reflexiones sobre la historia de la Iglesia (Montevideo: Universidad
de Montevideo, 2017), 320.
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Esa primacia de la caridad se manifiesta en las obras. La historia
de la Iglesia expresa la dindmica que circula entre lo invisible de lo
visible y lo visible de lo invisible en un vaivén permanente.

«La historia verdadera, auténtica, de la Iglesia, es la historia de la fe, de la
esperanza y del amor en el mundo. No es posible describirla porque en
la dimension histérica exterior emerge tinicamente uno de sus aspectos; el
otro, mucho mas importante, permanece oculto en las almas, en la interiori-
dad propia del Reino de Dios... Ciertamente, el Espiritu Santo en la Iglesia
es un factor histérico, pero no inmanente a la historia». %

5. La historia de la Iglesia segtin el Vaticano II

«Del concepto que se tenga de la Iglesia dependen la inteli-
gencia y la finalidad de la historia de la Iglesia».®® Como sucede con
cualquier otro sujeto histérico, no se puede entender la Iglesia ni
su historia, permanente o contingente, si no se considera su auto-
comprension, aun cuando no se la acepte. La Iglesia se entiende a si
misma como un sujeto histdrico-salvifico, peregrina en una historia
vivida y pensada como historia de la salvacién. Esta mirada permite
comprender su origen, historia y fin, su naturaleza y misién; aun-
que no esclarece los sucesos contingentes de su devenir concreto.

La imagen que la Iglesia tiene de si estd expresada en este
parrafo de la constituciéon Lumen gentium del Concilio Vaticano II:
«una realidad compleja... integrada por elementos divinos y huma-
nos» (LG 8). La Iglesia es una comunidad divino-humana en analo-
gia con el misterio de Cristo, el Dios-Hombre. Entre ellos hay una
desemejanza porque Cristo es una Persona divina y la Iglesia es una
comunidad de personas humanas en comunién con las Personas
divinas, un «Pueblo reunido por la Trinidad» (LG 4). Hay una se-
mejanza porque se dice que «el “elemento divino” de la Iglesia se

64 Hans Urs von Balthasar, I/ tutto nel frammento. Aspetti di teologia della storia (Milano:
Jaca Book, 1972), 111.
65 Jedin, Introduccion a la Historia de la Iglesia, 28.
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ha encarnado en una figura humana e histérica que debe orientarse
continuamente a partir de la palabra y el ejemplo de Jesucristo».®
Asi, la historia eclesial necesita de la eclesiologia y la eclesiologia
necesita de la historia para entender lo que es la Iglesia como insti-
tucion humano-divina.

Esto no significa que la afirmacién de la fe vaya por un lado
y la comprension histérica por otro, como si se pudiera establecer
un dualismo entre lo divino y lo humano en la Iglesia. La visién
sacramental de la comunidad cristiana muestra que lo teologal se
expresa en lo humano e historico. Por eso, el misterio de la Iglesia
no se da “junto a”, “detras de” o “sobre” la historia, sino “en” y “a
través de” su historia. Entonces esa historia es teologia del desarro-
llo histérico del ser de la Iglesia.

La Iglesia cristiana esta constituida a imagen de Jesucristo, el
Dios que se hizo hombre. Por su realidad humana ella puede ser
vista como un fenémeno histérico. Ninguna institucién contempo-
ranea goza de una historia de veinte siglos, tan extendida en el tiem-
po y en el espacio, tan significativa para tantos pueblos en todos
los planos, desde la religion y la filosofia, pasando por el arte y la
educacion, hasta el orden social y politico. Entre sus miembros -mi-
les de millones de seres humanos- hay grandes santos y grandes
pecadores. Su rica historia desafia a la comprensién de la ciencia
historica. Su vida concreta incluye su misién evangelizadora en mu-
chas culturas. Si se prescinde de esta perspectiva religiosa, teologal
y pastoral es mas dificil comprender su historia, que de por si es
dificil, porque en la Iglesia se opaca la luz del Evangelio con las
sombras de su propia oscuridad.

En la historia, jla Iglesia es sujeto o esta sujeta? La condiciéon
historica es una gracia y una cruz. Como sujeto sui generis de accion
en la historia, ella es afectada por acciones de otros sujetos histori-
cos, como los pueblos y los estados. Ella ha generado procesos

66 Cf. H. Pottmeyer, «La Iglesia en camino para configurarse como Pueblo de Dios» en: A.
Spadaro; C. M. Galli (eds.), La reforma y las reformas en la Iglesia, (Santander: Sal Terrae, 2016), 83.
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histdricos y también ha experimentado las consecuencias de deci-
siones que otros tomaron. Las circunstancias de la sociedad argenti-
na han marcado a nuestra Iglesia local. Las luces y sombras de una
sociedad son, también, y por una causalidad reciproca, luces y som-
bras de esa Iglesia situada. Mirar a la Iglesia en el mundo argentino
permite entender las vicisitudes pasadas evitando el anacronismo
de proyectar criterios actuales.

La comprension teologal de la Iglesia proviene de la tradi-
cion cristiana actualizada y ensefiada por el Concilio Vaticano II
La Constitucion Lumen gentium (1964) la presenta como el miste-
rio sacramental de comunién del Pueblo de Dios en la historia. La
Constitucion pastoral Gaudium et spes (1965) la ve como el Pueblo de
Dios inserto en el mundo, que realiza su misién evangelizadora por
la presencia, el testimonio, el anuncio, el didlogo y el intercambio
con los pueblos y las culturas.

La Iglesia es el conjunto del Pueblo de Dios. En la Iglesia ca-
tolica esta afirmacion comprende la totalidad de los fieles. El Papa
Francisco, enriqueciendo una frase del Vaticano II (LG 12), habla de
la Iglesia como «el santo Pueblo fiel de Dios» (EG 95, 119, 130). En
esa totalidad, los bautizados y las bautizadas «son simplemente la
mayoria del Pueblo de Dios» (EG 102). Si bien la historia de las ins-
tituciones y de sus pastores es importante, se debe narrar la historia
de los fieles cristianos, sobre todo en el ambito de la espiritualidad,
desde la piedad popular hasta la vida de los santos.

Con el Papa argentino la teologia del Pueblo de Dios esta re-
cuperando el lugar central que tuvo en el Vaticano II. Esta eclesiolo-
gia esta vinculada a un pensamiento gestado en la comunidad teo-
l6gica argentina en el periodo postconciliar,” y, de modo peculiar,
a una reflexion sobre la religiosidad popular catélica centrada en el
pueblo fiel como sujeto de un modo de vivir la fe y de crear cultura en

67 Cf. ). C. Scannone, La teologia del pueblo. Raices teolégicas del Papa Francisco (San-
tander: Sal Terrae, 2017), 15-93, 181-274.
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una trama histérica concreta.®® Se la ha divulgado con la expresién
“teologia del pueblo”. Es una frase sugestiva, de facil comprension.
A mi juicio, dicha en abstracto, es simplificadora si la palabra pue-
blo s6lo evoca una comunidad secular, cultural o politica. La teolo-
gia argentina comprendi6 dos sentidos andlogos del concepto, uno
eclesial y otro civil.*” Francisco enriquece la teologia argentina del
Pueblo de Dios, del pueblo y los pueblos, y de la pastoral popular,
porque esa corriente desarrollé una eclesiologia, una teologia de la
cultura y la historia, y una teologia pastoral que considera la misién
de la Iglesia en los pueblos y une la piedad popular con la opcién
por los pobres.”

La vida de la Iglesia es la historia de todo el Pueblo de Dios
y de todos en el Pueblo de Dios. En sintonia con lo que en el siglo
XX se ha llamado “historia de la vida social” - ya no sélo de los
gobernantes, los militares y los diplomaticos - el teélogo histo-
rico Yves Congar presento la historia de la comunidad eclesial
de este modo. «Puede haber historia de un individuo, la de los
cambios que han afectado su vida y su pensamiento. Pero lo que
se llama la historia supone una vida social. Habra una historia
del Pueblo de Dios y, por tanto, también una historia de las ideas
que lo animan».”

La Iglesia se realiza en las distintas iglesias y confesiones
cristianas, que procuran caminar hacia su unidad visible median-
te el ecumenismo en todas sus formas, desde el dialogo doctrinal
hasta el martirio compartido. Por eso algunos hablan de una histo-
ria del cristianismo en la cual se dé cabida a todas sus expresiones.

68 Cf. J. L. Narvaja, «Miguel Angel Fiorito. Una riflessione sulla religiositd popolare
nell’ambiente di Jorge Mario Bergoglio», La Civilta Cattolica 4027 (2018) 18-29; M. Borghesi,
Jorge Mario Bergoglio. Una biografia intellettuale. Dialettica e mistica, Milano, Jaca Book, 2017,
67-77.

69 Cf. F. Boasso, ;/Qué es la Pastoral Popular? (Buenos Aires: Patria Grande, 1974). Su
mirada a la historia desde la antropologia teoldgica se puede ver en: Teologia de la historia,
Buenos Aires, Lumen, 2011, 7-37y 113-137.

70 Cf. C. M. Galli, «El ‘retorno’ del ‘Pueblo de Dios’» en V. R. Azcuy; J. C. Caamafio; C.
M. Galli (eds.), La Eclesiologia del Concilio Vaticano Il (Buenos Aires: Agape Libros - Facultad de
Teologia UCA, 2015), 405-471.

71 Congar, Teologia histérica, 239.
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En esa Optica se escriben ensayos de historia del cristianismo en
América Latina y Argentina y se estudia a los organismos de dere-
chos humanos surgidos frente a la dictadura militar porque varios
de ellos tuvieron raices cristianas y surgieron como movimientos
ecumeénicos.

La fe ayuda a entender la naturaleza sui generis de esta ins-
titucién y sus aspectos especificos. Sus nociones vienen de la teo-
logia. Hay peculiaridades que deben ser atendidas por un histo-
riador de cualquier cosmovisién si desea superar un mero analisis
sociolégico, y «ofrecer una visién sintética de su historia situando-
se en la perspectiva que les impone la propia naturaleza del objeto
estudiado».”? Eso supone conocer situaciones historicas de la Igle-
sia y aportes de la teologia y el derecho eclesidstico que superan
la mirada empirica. Por ejemplo, una eclesiologia total incorpora
la misién de los obispos y del obispo de Roma en el conjunto del
Pueblo de Dios. En la teologia catélica moderna de la Contrarre-
forma se debilit6 la nocién del Pueblo de Dios y se acentué el rol
de lajerarquia. Esta reducciéon se denomin6 clericalismo en la vida
pastoral y jerarcologia en el lenguaje teoldgico. Pero la Iglesia es
el Pueblo de Dios jerarquicamente estructurado, que no se reduce
a la jerarquia.

En 2015, al conmemorar el cincuentenario de la institucién del
Sinodo de los Obispos, Francisco super¢ la tradicional figura pira-
midal de la Iglesia, previa al Vaticano II, que todavia existe en cierto
imaginario. Propuso una Iglesia sinodal, empleando la imagen de
una piramide invertida. «Jestis ha constituido la Iglesia poniendo
en su cumbre al Colegio apostélico, en el que el apéstol Pedro es la
“roca” (Mt 16,18), aquel que debe “confirmar” a los hermanos en la
fe (Lc 22,32). Pero en esta Iglesia, como en una pirdmide invertida,
la cima se encuentra por debajo de la base».” Esta reinversion de la
figura fue realizada por el Vaticano Il y es confirmada por el Papa

72 Aubert, Introduccion general, 22.
73 Francisco, «Discurso en la Conmemoracion del 50 aniversario de la Institucion del
Sinodo de los Obispos» (17 de octubre de 2015), AAS 107 (2015) 1139.
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argentino. Su pontificado desarrolla el acontecimiento conciliar y su
doctrina eclesiolégica.” El ministerio jerdrquico —cima de la pirdmi-
de, que se ubica en la base- es un servicio al Pueblo de Dios, base
que se sitta en la cima.

Si la historia de la Iglesia se limitara a la actividad de los obis-
pos y papas, no narraria el itinerario del Pueblo de Dios ni haria jus-
ticia al Vaticano II. Esa concepcién es llamada historia “eclesidstica”
por algunos historiadores. Aqui prefiero hablar de historia “ecle-
sial” porque me interesa la accién y la pasién de todos los miembros
del Pueblo de Dios, que son sujetos activos o victimas pasivas de los
hechos. Los historiadores clasicos se referian a algunos laicos desta-
cados, como los emperadores, reyes y gobernantes, o los escritores,
artistas y pensadores. Siempre hubo narraciones de la vida de los
cristianos. Lo tipico de la historia actual de la Iglesia es enfocarse en
la vida cotidiana de los creyentes sencillos, que son pobres para el
mundo, pero ricos para Dios en la fe (St 2,5).

Por otro lado, conocer la historia de la comunidad cristiana
requiere considerar su identidad religiosa cristiana y su misién
evangelizadora. Esta comprension pertenece a la teologia, la cien-
cia que busca entender la fe y las realidades de la fe. La Iglesia
requiere ser analizada segtin lo que ella es y hace, y no sélo se-
gun su relacién con la sociedad, el Estado y otras instituciones
en situaciones coyunturales. El historiador debe tener presente las
particularidades de este objeto especifico de conocimiento si no
quiere reducirlo a una comunidad secular ni analizarlo sélo con
parametros politicos. Si bien muchos historiadores se han dedica-
do a aspectos politico-religiosos, como las relaciones entre la Igle-
sia y el Estado, estas cuestiones mixtas no agotan el misterio ni la
mision de la Iglesia.

74 G. Lafont, Petit essai sur le temps du pape Francois (Paris : Cerf, 2017), 26, cf. 131-
197, 218-233, 251-260.
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6. Historia de la Iglesia: ;historia o teologia?

La historia de la Iglesia tiene un doble estatuto cientifico.” Es
historia y teologia, como mostraron los historiadores J. Lortz, R. Au-
bert, H. Jedin y U. Schatz,” y los te6logos Y. Congar, W. Kasper y L.
Scheffczyk.” Anton Graf (+ 1867), un clasico de la teologia pastoral,
sefal6 que varias disciplinas teoldgicas estudian la Iglesia.” La ecle-
siologia es teologia biblica-sistematica que contempla su misterio;
la historia de la Iglesia narra su devenir del pasado al presente; la
teologia pastoral, ciencia de la accion, piensa su mision; el derecho
canonico estudia las normas que la rigen. La historia de la Iglesia y
el derecho canénico son teologia, siendo, respectivamente, historia
y derecho.

La historia de la Iglesia es ciencia histérica por su objeto y su
método. En cuanto historia critica, sigue las fases y procedimientos
de esta ciencia. Aqui sefalo algunas caracteristicas de la historia de
la historia de la Iglesia -lo que se ha llamado historiografia- y la apli-
cacion del método a la vida eclesial. El método comprende hechos a
partir de las fuentes. La historia de la Iglesia esta ligada a las fuen-
tes escritas, arqueoldgicas y epigraficas. El primer paso es, como en
toda historia, documentar los hechos sucedidos con las fuentes. Para
ello se debe indagar su autenticidad y publicar los documentos. El
examen critico de la veracidad de las fuentes escritas es la clave de
su credibilidad histérica. Este proceso se dio progresivamente en la

75 Cf. Hubert Jedin, Chiesa della fede. Chiesa della storia (Brescia: Morcelliana, 1972),
51-65.

76 Cf. Joseph Lortz, Historia de la Iglesia desde la perspectiva de la historia del pen-
samiento t. | (Madrid: Cristiandad, 1982), 15-37; R. Aubert, «Introduccion general» en Jean Da-
niélou y Henri Marrou, Nueva historia de la Iglesia t. | (Madrid: Cristiandad, 1964), 17-37; Hubert
Jedin, «Introduccién a la Historia de la Iglesia» en Manual de Historia de la Iglesia t. | (Barcelona:
Herder, 1966), 25-106; Klaus Schatz, «;lst Kirchengeschichte Theologie?», Theologie und Philo-
sophie 55 (1980) 481-513.

77 Cf. Yves Congar, «La historia de la Iglesia, ‘lugar teoldgico’», Concilium 57 (1970) 86-
97; Yves Congar, «Teologia histérica» en B. Lauret; F. Refoulé (eds.), Iniciacién a la prdctica de la
teologia, T. | (Madrid: Cristiandad, 1984), 238-269; Walter Kasper, «La historia de la Iglesia como
teologia histérica» en Teologia e Iglesia (Barcelona: Herder, 1989), 135-157; Leo Scheffczyk, «La
Eclesiologia y la historia de la Iglesia consideradas desde el punto de vista sistematico», Anuario
de Historia de la Iglesia 5 (1996): 25-42.

78 A. Graf, Kritische Darstellung des gegenwdirtigen Zustandes der praktischen Theolo-
gie, Tubingen, 1841, 125-126.
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modernidad, lo que requiere entender el paso de la historia sagrada
a la historia profana y su integracion en la historia de la salvacién.

La disciplina “historia de la Iglesia” se introdujo como curso
curricular en las universidades alemanas en la segunda mitad del
siglo XVIII. En 1773, en el marco de las reformas para hacer una
Iglesia de Estado, el emperador austro-htingaro José II elev6 a cate-
dra la ensefianza de historia de la Iglesia. En siglo XIX la disciplina
recibié una fuerte impronta teolégica en las facultades de teologia,
protestante y catdlica, de la Universidad de Tubinga. No es posible
relatar aqui la concepcién de Escuela Catélica de Tubinga, pensada
desde el desarrollo del Reino de Dios.” El historiador y eclesidlogo
Johann Adam Mohler (+ 1838) comprendi6 a la Iglesia como la co-
munidad de Cristo en el Espiritu, la resitu6 en un discurso teolégico
de origen biblico y patristico, y fundé la historia de la Iglesia como
ciencia histdrica y teoldgica.* En linea con Tubinga se desarroll6 la
“teologia histérica” en el siglo XX y se aplic6 ese: nombre a un am-
plio campo disciplinar, que incluye la historia de la Iglesia.®* Desde
entonces la historia de la Iglesia se ha desarrollado entre la historia
critica y la eclesiologia. La Iglesia es una magnitud histérica y la
historia de la Iglesia es una disciplina teoldgica.

Esta historia tiene por objeto la Iglesia cristiana, un objeto que
se recibe de la fe. Sin dejar de ser historia, es un contenido de la
teologia. Varias disciplinas teoldgicas se refieren a la Iglesia: los tex-
tos biblicos, la exposicion dogmadtica, la misién evangelizadora, la
asamblea litargica, la norma juridica. El concepto teolégico expresa
la identidad de la Iglesia: origen en Cristo, misterio de comunién,
servicio al Reino de Dios. Desde su naturaleza se desarrolla segtin
leyes histéricas. La Iglesia debe ser estudiada con rigor histérico

79 Cf. Josep-lgnasi Saranyana, «La Historia de la Iglesia entre el positivismo y el histori-
cismo», Anuario de Historia de la Iglesia 5 (1996): 25-42, esp. 132-136.

80 Cf. Yves Congar, «Johann Adam Méhler 1796-1838», Theologische Quartalschrift 150
(1970): 47-51.

81 El primero que hablé de la historia de la Iglesia como una teologia histérica fue uno
de los fundadores de la Escuela Teoldgica de Tubinga en 1819; cf. Johann Sebastian Drey, Kurze
Einleitung in das Studium der Theologie (Frankfurt: 1966), 174.
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en las manifestaciones externas de su vida y su mision. Participa
analogamente de la condicion de Cristo: vive en la historia, pero su
misterio la trasciende. Es historica y suprahistorica -una palabra
que el Vaticano II no usa pues prefiere decir escatologica- (LG 48-
51). La Iglesia esta es la historia, no es menos que historia, pero, en
algtn sentido, supera la historia.

La historia de la Iglesia es teologia por su objeto. La fe “en”
la Iglesia incluye su relacion con Cristo, que es su origen, su mo-
delo y su meta. El es su fundamento viviente, no sélo un fundador
histérico. El le dio la misién de anunciar el Evangelio y delineé su
estructura apostélico-sacramental. Ademés, la Iglesia, comunidad
de seres humanos, esta animada por el Espiritu Santo. Las palabras
de Jestis «Yo estoy siempre con ustedes hasta el fin del mundo» (Mt
28,20), se completan con su promesa: «cuando venga el Espiritu de
la Verdad él los conducira en toda la verdad» (Jn 16,13). El conteni-
do de esta historia es la Iglesia fundada por Cristo y guiada por el
Espiritu Santo.

La comunidad eclesial es una realidad visible-invisible, una
entidad socio-histérica. Su fundamento teolégico es la encarnacion
de Dios en Cristo, por la cual el Dios invisible se hizo un hombre
visible. La Iglesia tiene una historia porque esta compuesta por seres
humanos. Ella no es una idea, sino un misterio que se hace aconte-
cimiento histérico. Quien quiere obtener una imagen adecuada de
ella debe conocer su historia, que nos defiende del espiritualismo y
el inmanentismo. El conocimiento de su historia tiene presupuestos
inevitables. Una comprension secularizada no es un prejuicio menor
que una mirada teologal. Puede ser més sutil porque parece plau-
sible. Algunos defensores de una historia de la Iglesia no teoldgica
hacen historia con otros presupuestos teolégicos, filoséficos o ideol6-
gicos. La doble dimensién de la Iglesia y su historia tiene la ventaja de
«llamar por su nombre a sus supuestos previos y la de interpretar la
historia de la Iglesia desde los supuestos propios de ella».*?

82 Kasper, La historia de la Iglesia como teologia histérica, 147
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Una precomprension nace de la dialéctica entre el objeto y el
sujeto. La mediacion entre ambos requiere un horizonte global de la
historia. Comprender implica que las partes se entiendan desde el
todo y el todo desde las partes. La l6gica clasica formul6 los princi-
pios pars pro toto 'y totum in parte. Hans-Georg Gadamer actualiza esa
antigua regla hermenéutica: «Se trata de la relacion circular entre el
todo y las partes: la significacion anticipada por un todo se compren-
de por las partes, pero es a la luz del todo como las partes asumen
su funcién iluminadora».** El concepto “todo” debe ser determinado
porque no se refiere a la totalidad de la historia. Este principio vale
para la interpretacion de los textos y los hechos. La fe cristiana ilumi-
na la comprension de la historia desde su final definitivo, anticipado
en Cristo, “el Todo en el fragmento”. Una mirada teoldgica ayuda a
hallar un sentido en medio de una historia atravesada por el sinsen-
tido. No se trata de que ella mirada responda a todas las preguntas
de los historiadores, pero, tampoco, que se silencien los interrogantes
que acompanan el saber histdrico. Es posible escribir una historia que
deje lugar en los debates a filosofos y tedlogos. Las miradas sobre
Cristo, el ser humano y la historia se proyectan sobre la Iglesia, en
la medida en que se considere la totalidad de lo que ella es, hace y
significa, mds alld de sus aspectos parciales.

Historiadores europeos y latinoamericanos afirman que la his-
toria de la Iglesia es teologia y no sélo historia. El argentino Enrique
Dussel ha dirigido la primera gran obra colectiva acerca de la Histo-
ria de la Iglesia en América Latina mediante el proyecto de CEHILA.
Hasta entonces la historia eclesial estaba limitada al mundo europeo
y no habia un relato latinoamericano completo. Dussel tuvo el coraje
intelectual de plantear la cuestion epistemolégica justificando que la
Iglesia es tanto ciencia histérica como ciencia teolégica. Sostiene que
esa historia es una parte constitutiva de la teologia y pone el fun-
damento en su momento hermenéutico. Se refiere como teologia al
«acto interpretativo de la historia de la Iglesia y no simplemente de

83 H.-G. Gadamer, El problema de la conciencia histérica (Madrid: Tecnos, 2001), 96.
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la historia profana o de la historia mundial (IWeltgeschichte), aunque
puede serlo».®* Por cierto, puede haber una historia eclesial como
parte de la historia a secas, realizada por un no creyente, sin enfoque
teolodgico, orientada a captar el sentido de los hechos sin ese presu-
puesto. En cambio, el marco hermenéutico del historiador cristiano
estd dado por el discurso de la fe. Su objeto, la Iglesia, es el mismo de
la teologia, aunque como hecho histdrico.

La CEHILA tom¢ la perspectiva del pobre para hacer una in-
terpretacion cristiana -historica y teoldgica- de la Iglesia. Dussel
afirma que el pobre es «el lugar hermenéutico por excelencia» desde
donde se interpreta el sentido de los hechos.®” En ese marco desarro-
lla su propia concepcion de una teologia mediada por las ciencias
sociales o hecha por la cientificidad de la mediacién socio-analitica;
y explicita su concepcién acerca de la institucién eclesial y de los
diversos modelos de relacién entre la Iglesia y la totalidad socio-his-
torica. Los reduce, basicamente, a dos modelos: de cristiandad y de
los pobres. No es mi intenciéon debatir aqui este concepto de teolo-
gia, ni los modelos de relacién Iglesia-Mundo. Basta presentar su
tesis basica para la autocomprension de la Iglesia y su historia.

«La cuestion de fondo es: jcudl fue el ‘modelo’ que Jests concibi6 para su
Iglesia? La respuesta a esta pregunta es central y tiene la mayor importan-
cia. La eclesiologia tiene la palabra. Una eclesiologia de liberacién, de eclesio-
génesis por la accién del Espiritu en el interior de la vida y de la lucha del
pueblo oprimido, es uno de los criterios a registrar en la interpretacién de
una historia de la Iglesia en América Latina hoy».%

La teologia justifica que esta historia sea una disciplina que
goza de autonomia, se mueve en su campo propio, no depende de
juicios dogmaticos y acttia con su método. La teologia no es una
enciclopedia de ciencias sino un discurso cientifico que alberga dis-

84 E. Dussel, «Prolegomenos» en CEHILA, Historia General de la Iglesia en América La-
tina. Tomo I/1: Introduccion General a la Historia de la Iglesia en América Latina (Salamanca:
Sigueme, 1983), 60; cf. 55-64.

85 Cf. Dussel, Introduccion General a la Historia de la Iglesia en América Latina 24, 26,
63, 70, 78, 85.

86 Dussel, Introduccion General a la Historia de la Iglesia en América Latina, 80.
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ciplinas con distintos métodos, unificadas por la perspectiva for-
mal de la fe que piensa. Giuseppe Alberigo (+ 2007), historiador del
Concilio Vaticano 1II e inspirador de la Escuela de Bolonia, afirma
que «la historia de la Iglesia es y debe seguir siendo una disciplina
histérica, que tiene objeto propio, una especifica razén formal y un
método propio».” El objeto es la realidad visible de la Iglesia; su
formalidad es buscar en las fuentes su contenido fenoménico; el mé-
todo es positivo y empirico. No obstante, reconoce que, con esa sola
perspectiva, no se puede conocer la compleja estructura divino-hu-
mano de la Iglesia y que su historia presenta problemas especificos
e irresolubles para la pura metodologia historica. En el debate sobre
el tema, suscitado en la I Conferencia de CEHILA, Alberigo sostuvo
que cuestiones como la Encarnacién histérica de Dios o la dimen-
sion interior de la fe rebasan el método empirico. «Nuestro bagaje
metodolégico es todavia insuficiente y tosco para tratar satisfacto-
riamente estos problemas especificos».® Como el método empirico
se reduce a lo visible, deja reservada esa mirada a la teologia. La
historia de la Iglesia tiene relevancia teolégica porque es una ciencia
auténoma. Por eso afirma que

«tal propuesta implica la aceptacién plena de la secularizacién de la histo-
ria de la Iglesia, si con tal expresion se quiere significar su insercion total y
comprometida en la dialéctica cientifica de las disciplinas histéricas... Una
secularizacién ‘abierta” en el sentido de que la historia de la Iglesia aspire
a una sucesion cronoldgica de las formas de vida cristiana, que para el cre-
yente son también ‘signo’ y el tedlogo debe leer a la luz de la revelacién del
plan salvifico de Dios... Estoy convencido de que de ahi se seguiria también
una aceleracion hacia un eventual salto cualitativo de la historia de la Igle-
sia, en el sentido de que superaria la limitacién més grave que padece: la
de estar dotada de unos instrumentos que sélo son capaces de percibir el
aspecto visible de la Iglesia».®

87 Cf. Giuseppe Alberigo, «;Nuevas fronteras en la historia de la Iglesia?», Concilium 57
(1970) 66-85, 73; cf. 72-76.

88 Cf. Giuseppe Alberigo, «<Metodologia para uma Historia da Igreja na Europa» en CE-
HILA, Para uma Historia da Igreja na América Latina. O debate metodoldgico (Petrépolis: Vozes,
1986), 28-46, 38.

89 Alberigo, /Nuevas fronteras en la historia de la Iglesia?, 73.
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El autor italiano, deja a la teologia completar la informacién
que supera los aspectos visibles y sostiene que la historia adquiere
relevancia teolégica cuando se desarrolla como ciencia auténoma.
No obstante, en la primera pagina de su prefacio a la historia del Va-
ticano II que dirigio, antes de declarar que aquella se realizé con un
analisis cientifico critico, afirma -como historiador cristiano- que la
asamblea conciliar fue «una instancia crucial de la intervencion del
Espiritu en la historia».”

La historia de la Iglesia tiene un estatuto epistemolégico ori-
ginal. Su objeto es toda su realidad -el todo- en tanto se manifiesta
visiblemente; su formalidad considera el contenido fenoménico en
las fuentes segtin la naturaleza de cada una, pues hay fuentes histo-
ricas y teoldgicas; su método es el analisis critico de la ciencia histo-
rica abierto a la luz de la fe. La teologia puede «acompaiiar todo el
proceso de elaboracion de la propia historia de la Iglesia, entrando
en la especificaciéon de lo que se ha denominado técnicamente el
objeto formal guo o el objeto formal motivo... Por ello, historia de la
Iglesia y teologia se exigen».” La racionalidad de la fe y la formalidad
de la teologia no anulan, sino que asumen, amplian y potencian la razén
historica para conocer la inmensa riqueza de la Iglesia. La combinaciéon
entre lo humano y lo mas que humano no se da de modo que los
fundamentos teoldgicos alteren los hechos histéricos, sino que éstos
puedan ser interpretados a la luz de la fe.

Mi posicion comprende la dimension historica de la Iglesia, que mar-
ca el estudio de la eclesiologia, y la dimension teologica de la historia de la
Iglesia, que enriquece el estudio de su historia. Ambas disciplinas se re-
quieren para tener una visién completa de la Iglesia en la historia.”
La tensién que surge al afirmar que es historia y teologia puede
ser resuelta considerando el sujeto comtin de ambas, la Iglesia, y la

90 Giuseppe Alberigo, «Premisa. A treinta afios del Vaticano II» en Giuseppe Alberigo
(dir.), Historia del Concilio Vaticano Il. Volumen I: El catolicismo hacia una nueva era. El anuncio
y la preparacién (Salamanca: Sigueme, 1999), 9.

91 Saranyana, La Historia de la Iglesia entre el positivismo y el historicismo, 149-150.

92 Cf. Ricardo Corleto, «La formacién teoldgica del historiador de la Iglesia», Teologia 66
(1995): 227-234.
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autonomia especifica de cada disciplina y cada método. La historia
de la Iglesia puede llegar a interpretar el significado salvifico de
los hechos a la luz de la fe y hacer juicios de valor religioso sobre
los acontecimientos conocidos histéricamente. El caracter religioso
y teologal de la Iglesia es un hecho. «Tal dato es un hecho que debe
incorporar a su anélisis y su exposicion haciendo, por decirlo asi, su
fenomenologia. Como historiador, también puede manifestar que
algunos hechos o rasgos de la vida de la Iglesia pertenecen a un
orden distinto del de la historia profana».”

La tesis de que la historia de la Iglesia es teologia podria ser
controvertida, en linea de principio, por quien no considere que el
acto de creer incluye un pensar, ni admita que la teologia sea un
logos que ingrese en el juego de las racionalidades y el didlogo entre
las disciplinas. El debate epistemolégico que genera esta negacién
a priori puede, ademas, complicar la narracién concreta de la histo-
ria de la Iglesia y la comprension de su actuacién en un lugar y un
tiempo determinados. La historia enriquece a la eclesiologia apor-
tando las imagenes de la Iglesia en cada época histérica.”

La tesis de que la historia de la Iglesia es una ciencia histérica
y requiere un método riguroso debe ser afirmada ante la tendencia
a diluir la historia concreta en la historia salvifica o en una teologia
de la historia. Se debe rechazar tanto el dualismo entre la historia
de la Iglesia y la historia de la salvacion (Heilsgeschichte), como el
monismo que absorbe a una en la otra, cayendo en un historicismo,
que magnifica los condicionamientos relativos, o en un dogmatis-
mo, que impone un criterio absoluto. El historicismo es otro dogma-
tismo porque da relevancia absoluta a lo mas relativo.

La historia de la Iglesia es una sola realidad, la misma para
todos. No hay dos especies de historia de la Iglesia, una narrable
por la historia y otra legible por la teologia, como no hay dos ver-

93 Congar, Teologia histérica, 249. Cursiva en el original.
94 Cf. Scheffczyk, La Eclesiologia y la historia de la Iglesia consideradas desde el punto
de vista sistemadtico, 32.
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dades -la cientifica y la religiosa- en otros planos del conocimiento.
Una auténtica verdad cientifica es verdad, pura y simplemente, y
debe ser aceptada por parte de todos, cristianos y no cristianos, y no
puede ser descartada por supuestos datos de la fe. El historiador ca-
tolico no debe temer que lo descubierto por la ciencia histérica esté
en contradicciéon con lo que profesa como creyente. Hay que evitar
dos confusiones. La primera es tomar como verdad histérica cual-
quier hipétesis historiografica, mas o menos fundada; la segunda es
convertir en verdad de fe a una explicacién teolégica, tradicional o
moderna. Las convicciones religiosas de un historiador catélico y
las convicciones filosoéficas o ideolégicas de un historiador no cato-
lico no deben impedirles aceptar las conclusiones vélidas a las que
se accede cuando el método histdrico-critico es rectamente aplicado
y los hechos son probados.

«La fe del historiador catélico no pone, en este punto, limite alguno a su
libertad de investigacion. No le impide tampoco afirmar, llegada la oca-
sion, las buenas cualidades de los adversarios de la Iglesia... el historiador
catolico se siente libre para reconocer los dones de Dios, incluso fuera de
las fronteras de su Iglesia, y no se considera obligado a escribir la historia
desde un punto de vista ‘confesional’, es decir, parcial».”®

El historiador catélico obra con el método de la ciencia histéri-
ca en un horizonte abierto a la mirada de la fe. Su relacién con la his-
toria es una sintesis de pertenencia y distanciaciéon. Como hombre
de fe mira con los ojos de un corazén creyente, pensante y amante.
Como historiador toma distancia en la cercania y cercania en la dis-
tancia. «Su fe no atenta a la intima libertad en la busqueda de la ver-
dad, ni a la decidida voluntad de juzgar imparcialmente personas y
hechos; su criterio metahistérico excluye ciertamente el relativismo
histérico, pero no la auténtica historia».” La relacién entre el sujeto
creyente y el objeto eclesial es tinica porque une la historia de la
Iglesia con la ciencia de la fe. Su luz permite descubrir la mano de
Dios en los méas complejos acontecimientos.

95 Aubert, Introduccion general, 28.
96 Jedin, Introduccion a la Historia de la Iglesia, 38.
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El historiador intenta reconstruir los hechos desde las fuen-
tes. La elaboracién y la interpretacion de las fuentes y la recons-
truccion de los hechos son el esqueleto de toda historia. Para eso
necesitan el método historico, no la fe en la Iglesia en perspectiva
confesional. Aqui la historia de la Iglesia debe mucho a estudiosos
no catolicos e incluso no creyentes. La edicion critica de las actas
de los antiguos concilios fue hecha por Eduard Schwartz, que era
escéptico. En la Argentina un historiador de cualquier posicién
puede aportar a conocer la historia eclesial si estudia seriamente
las fuentes.

El historiador no creyente puede tener simpatia con los tes-
timonios que analiza y no deberia descartar que existan datos que
obliguen a reconocer la originalidad de un determinado tiempo,
como lo que atafie a Jesus, los apodstoles, los santos, o los periodos
de reforma y de misién que cambiaron la historia. En esa situaciéon
la fe del cristiano puede hacer aportes al estudio de la historia, por
ejemplo, planteando preguntas a las fuentes. Esto es ttil cuando
hay pocos datos extracristianos cientificamente verificados y los do-
cumentos de la tradicion eclesial son relevantes, comenzando por
aquellos referidos a la existencia histérica de Jests de Nazaret y a
los origenes cristianos.

«Estamos ante una versién de la irrenunciable articulacion entre fe y razén;
en este caso entre la investigacion histérica y la interpretacion teolégica. La
teologia, la fe, no puede dictar los resultados a los que tiene que llegar el
estudio histérico, pero tampoco éste puede cerrarse a una interpretacion
teoldgica. Por supuesto que tal interpretaciéon no se deduce de la investi-
gacion histérica, pertenece a otro &mbito de conocimiento, pero el creyente
que lo acepta puede descubrir una coherencia muy particular en el proceso
histérico».”

97 Rafael Aguirre, «El proceso de surgimiento del cristianismo» en Rafael Aguirre (ed.),
Asi empezo el cristianismo (Estella: Verbo Divino, 2019 22), 26.
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7. (Historia confesional o historia laica?

Como el aporte de las reflexiones precedentes volvemos a
nuestro &mbito latinoamericano y argentino. ; Cémo se hace y se dice
la historia de la Iglesia entre nosotros? La corriente historiografica
autodenominada “laica” ha explorado un conjunto de tépicos que
conciernen a las relaciones entre la Iglesia, la Sociedad y el Estado,
tanto a nivel de las ideas como en el plano de los hechos, investigan-
do en muchos archivos institucionales y personales. Por otra parte,
ha empleado aportes epistemolégicos y metodolégicos tomados de
nuevas formas de hacer historia y de nuevas categorias historiografi-
cas, junto al didlogo con perspectivas de otras ciencias sociales, como
son la sociologia, la teoria politica, la etnologia, la economia. Ade-
mas, ha impulsado el interés por los estudios religiosos y eclesiales
en ambitos académicos que no pertenecen a instituciones académicas
confesionales. Por fin, ha puesto sobre el tapete un conjunto de cues-
tiones disputadas que deben ser mejor investigadas.

Tengo la impresiéon de que hay historiadores que trabajan
muy bien con fuentes locales y segtin el método histérico, pero no
conocen los aportes tedricos de grandes historiadores de la Iglesia,
ni las principales afirmaciones del Vaticano II, ni la evolucién de la
teologia y el magisterio latinoamericanos sobre las relaciones entre
la fe y la historia. Advierto la escasa presencia de explicitaciones
tedricas sobre los vinculos entre la historia de la Iglesia y la teologfia.
Varios historiadores han dado pasos para estudiar esa relacion, lo
que permite esperar una ampliacién del campo tedrico.” Todo esto
es comprensible cuando depende de limites personales o de exigen-
cias de especializacion. Pareciera que la falta de empleo de catego-
rias teoldgicas para entender la realidad es més fruto de un desco-
nocimiento que de un rechazo. Conceptos como Pueblo de Dios,
historia de salvacién, mision evangelizadora, dimensién social del
Evangelio opcion por los pobres, colegio episcopal, fe popular, cris-

98 Cf. C. Lértora Mendoza, «Bibliografia argentina de historia de la Iglesia 1945-1995»,
13-33, 31.
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tianos laicos y laicas, derechos de los bautizados, ayudan a entender
la Iglesia en la historia.

En algunos estudios hay una nocién de ciencia que no deja
espacio a la teologia. Se tiene la impresién -tal vez equivoca- de que
un acceso cientifico a la historia debe prescindir de un horizonte
de fe o debe hacerse desde una perspectiva agnoéstica. Llama gra-
tamente la atencion que un sociélogo histérico de la religion pida a
otros cientistas sociales que abandonen un modelo positivista que
reproduce -a su modo- «el viejo paradigma de Augusto Comte que
diferencia a la ciencia de las creencias -teoldgicas- a las cuales envia
a la metafisica».” No es posible resumir el esquema de los tres esta-
dios -teologico, filoséfico, cientifico- del fundador de la sociologia,
aunque esa triparticion tedrica provenia de una secularizacién del
esquema teologico de las tres reinos del Padre, el Hijo y el Espiri-
tu.'® ;Qué impide que la razén histérica ayude a ampliar la com-
prension teolégica de la Iglesia? ;Qué obsta para que la racionali-
dad teoldgica colabore a ampliar la mirada de la critica histérica?

Este tema es complejisimo. Tiene que ver con la llamada «dic-
tadura positivista»,'™ que, para mi, es una inversion dialéctica de la
“dictadura dogmatica”. Por un lado, el laicismo cultural y el posi-
tivismo cientifico niegan a la teologia su caracter de ciencia y su es-
tatuto universitario, en contra de la tradicién medieval y moderna
que rige en las universidades estatales de otros paises, como en Ale-
mania. Por otro, se niega a la historia de la Iglesia y al catolicismo
su caracter teolégico, compatible con su indole cientifica, lo que no
lleva necesariamente a una lectura confesional distorsionante ni li-
mita la autonomia epistemolégica de la ciencia histérica. Laicos, en
el sentido de personas independientes de una fe religiosa, y laicos
catélicos -y otros cristianos- pueden hacer historia eclesial.

99 F. Mallimaci, «Ciencias sociales y teologia. Los pobres y el pueblo en las teologias
de la liberacion en Argentina» en V. Giménez Béliveau, La religion ante los problemas sociales
(Buenos Aires: CLACSO, 2020), 283-315, 285.

100 Cf. H. de Lubac, La posterité spirituelle de Joachim de Fiore. Il De Saint-Simon d nos
jours (Paris: Lethielleux, 1979).

101 H.-l. Marrou, El conocimiento histérico (Barcelona: Labor, 1968), 187.
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En las dltimas décadas se ha estudiado maés la relacion de la
Iglesia con la sociedad. Auza distinguia dos lineas en la historiogra-
fia argentina: una, que consideraba que ese enfoque pertenecia a la
“historia de la Iglesia”; otra, a la que llamaba “historia del catolicis-
mo”, con una expresion que €l siempre utilizé. Otros piensan que
esos temas pertenecen a una “historia de las ideas” o una “historia
de la religiéon”, sin las connotaciones especificas de la Iglesia Catoli-
ca. Por eso, estas «son cuestiones de epistemologia que necesitan ser
profundizadas a fin de obtener mayor precisién».'” Roberto Di Ste-
fano, riguroso en su fe y en su ciencia, ha planteado la necesidad de
un didlogo porque «los estudios de historia ganarian mucho de la
colaboracién entre investigadores e instituciones catdlicos y laicos.
pero para que ello sea posible es preciso encontrar un minimo de
puntos de acuerdo. Felizmente estamos logrando avanzar en este
camino. del que todavia queda mucho por recorrer».'®.

Esta colaboracion responde al deseo de participar en esa con-
versacion académica amigable y critica acerca del caracter teoldgi-
co de nuestra disciplina. Deseo proponer un horizonte superador -no
una sintesis englobante- de posiciones que, siendo contrarias, no
son contradictorias y pueden ser complementarias. La historia de la
Iglesia se enriquece si, supuesto el trabajo historico critico, se abre
a la comprensién de una razén plural e interdisciplinaria, y, de un
modo peculiar, a horizontes religiosos que profundizan el sentido
y el valor de las instituciones y sus procesos. Esto supone debatir
lo que significa hacer historia con independencia de las disciplinas
teoldgicas, por un parte, y aclarar el significado que tiene hacer his-
toria critica en un horizonte de fe, por otra. Trabajos histéricos con
distintos presupuestos y en diversos horizontes pueden cooperar
para que la historia del catolicismo sea considerada en las grandes
recopilaciones de la historiografia argentina. Esto requiere crear es-
pacios comunes de conversacion respetuosa, desmontar prejuicios

102 Cf. Auza, La Iglesia argentina, 154.
103  Di Stefano, De la teologia a la historia, 175.
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confesionales y laicistas, generar accesos concretos a archivos, bi-
bliotecas y repertorios, crear la casa comudn de la historia eclesial.

En 1999 Celina Lértora analiz6 la produccién bibliografica de
los afios anteriores integrando los trabajos historicos referidos a las
iglesias cristianas institucionalizadas y sin distinguir los enfoques
teéricos o metodoldgicos. Previamente, reconocié que la historio-
grafia argentina tenfa larga data y provenia de dos vertientes. Por
un lado, de historiadores de instituciones eclesiales que habian pro-
ducido historias generales y sectoriales (para el pais, las didcesis,
regiones, 6rdenes religiosas, ambitos pastorales, etc.). Por otro, de
historiadores laicos, catélicos o no, que estudiaban el tema por su
relacion a la vida politica, social y cultural argentina y porque la
Iglesia es parte de nuestra sociedad, aunque no encaraban esa tarea
con marcos teoldgicos. «Este doble enfoque, no siempre compatibi-
lizable, signa profundas diferencias metodolégicas, de contenido y
de interpretacion histérica».'*

Lértora sefiala que la historiografia eclesial “clasica” compar-
tia criterios historiogréficos de la denominada “historia cientifica”.
1: Un interés predominante por la historia documental. 2: La dis-
tincién entre descripcion e interpretacién como instancias inde-
pendientes. 3: La posibilidad de elaborar una historia objetiva o no
ideolégica. 4: La prescindencia de interpretaciones globales, salvo
las que se derivan de su conexién con la esfera secular. 5: La pres-
cindencia de vinculaciones teéricas con cuestiones teoldgicas. Esa
corriente, que tiene un modelo en la obra del salesiano Cayetano
Bruno, tiene a su favor trabajar sobre originales, compartir docu-
mentacion, aproximarse a las fuentes primarias y secundarias. Pero,
este estilo no encara cuestiones criticas y metodolégicas, hoy inelu-
dibles. Por eso, esas obras sufren cierta desvalorizacién de conjunto,
aunque cada una resulte valiosa como consulta puntual. Algunos
critican a esa posicion la omisiéon de enfoques teoldgicos explicitos.
Lértora destaca la labor mediadora de historiadores laicos, bien

104  Cf. Lértora, Bibliografia argentina de historia de la Iglesia 1945-1995, 13, cf. 25-27.
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preparados en metodologias modernas, que apoyaron investigacio-
nes vinculadas a las relaciones de la Iglesia con la vida argentina.

Los historiadores laicos que tratan los mismos temas se carac-
terizan por tener enfoques mas amplios, incorporan datos sociocul-
turales y establecen correlaciones entre ellos y las respuestas de la
Iglesia. En general, son laicos que rescatan la historia del laicado y
de la mujer en la vida catélica argentina. Historiadores, tanto laicos
como presbiteros, se nuclean en instituciones académicas catélicas,
sobre todos en universidades, presentan una ténica cientifica mas
actualizada y se hacen cargo de algunos problemas propios de las
disciplinas histéricas. Aunque estas discusiones son muy variadas,
no suelen trascender maés all4 de los claustros docentes y las publi-
caciones especializadas.

Este debate marcé el proyecto de la Historia general de la Iglesia
en América Latina por parte de la CEHILA. A partir de 1973 mostr6
la emergencia de cuestiones epistemoldgicas que no se reducen a la
contraposicion de posturas ideolégicas. Se discutia si la historia de
la Iglesia es también una disciplina teolégica y si en toda interpreta-
cién hay un modelo eclesiol6gico explicito o implicito. La posicién de
CEHILA se acerca a la del Grupo de Investigaciéon de Historia de la
Iglesia de la Universidad de Navarra, a pesar de sus diferencias en
las interpretaciones.'® Reconociendo el caracter mixto de nuestra dis-
ciplina, subsisten problemas referidos a los fundamentos histéricos
y teoldgicos para hacer una hermenéutica que pueda reconstruir el
pasado en el presente. Més alld de preferencias teoldgicas o politicas
hay una cuestion epistemolédgica y metodoldgica poco explicitada.

Lértora muestra que la mayoria de los autores no hace una
dilucidacién en temas como el concepto de Iglesia, la insercién ecle-
sial en la vida social, la dimension especificamente religiosa. La fal-
ta de un espacio académico hace que historiadores adopten, casi

105 Cf. C. Lértora Mendoza, «;Qué es y qué debe ser la historia de la Iglesia? Una polé-
mica argentina sobre la historia de la iglesia latinoamericana», Anuario de Historia de la Iglesia
(Pamplona) 8 (1999): 397-406, esp. 404-405.
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osmoticamente, el punto de vista que tenian mas cercano por razo-
nes personales o institucionales. Asi, las diferencias de concepcién
entre los trabajos historiogréficos publicados en las revistas Archi-
vum, Teologia y Stromata, parecen haber sido asumidas de un modo
natural porque son opciones tedricas que manejan los telogos con
los que estan en contacto. En sus trabajos se evidencian algunas de
las diferencias que se proyectan a los historiadores, sobre todo si se
considera el amplio periodo de los tltimos cincuenta afios.

Di Stefano y Zanca muestran diferencias entre lo que llaman
historia confesional -supuestamente heterénoma- e historia laica
-supuestamente auténoma. Dicen que «todos esos factores permi-
tieron, creemos, comenzar a visualizar a la Iglesia como un objeto
de estudio entre otros y a la vez reconocer su particular relevancia
(y no s6lo para la historia politica), dejando suficientemente de lado
la tradicional preocupacién por defenderla o denostarla».'® Coin-
cido con el deseo de evitar las miradas sesgadas de una ideologia
ofensiva o de una apologia defensiva, y estudiar la Iglesia Catolica
en la historia reconociendo su relevancia particular. Un terreno de
didlogo estd en pensar qué significa verla como “un objeto de es-
tudio entre otros” porque ella no es una institucién politica, sino
la comunidad cristiana que tiene dimensiones politicas, y porque,
entre «las logicas particulares del catolicismo»,'”” estan su condicién
teologal, su mision evangelizadora, su autocomprensién teolégica.
Lo decia Florial Forni: «La Iglesia es un mundo muy complejo, de
tiempos de particular espesor, que uno simplifica y quiza caricatu-
riza si pretende leerlo en clave puramente politica».'®

Un punto clave esta en explicitar lo que se comprende por Iglesia
con el trasfondo de lo que es la historia. Parece 16gico que un historiador,
sea 0 no cristiano, considere lo que aporta la teologia sobre la Iglesia
y su historia. La obra de José Zanca sobre los intelectuales catdlicos
a mediados del siglo XX muestra un esfuerzo por entender nociones

106  Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia, 45.
107  Di Stefano; Zanca, Iglesia y catolicismo en la Argentina: medio siglo de historiografia, 39.
108 Floreal Forni, «Catolicismo y peronismo» lll, Unidos 6 (1988): 120-144, 140.
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basicas de la eclesiologia empleando literatura teoldgica, por ejem-
plo, la referida a las nociones Pueblo de Dios y cristiandad.'” Por
cierto, para ser historiador de la Iglesia no hace falta profesar una fe
religiosa. No obstante, parece razonable que tenga en cuenta “un”
concepto teolégico de Iglesia, y explicite, en lo posible, “su” nocion.
La actuacion eclesial requiere la atencion simultanea a un conjunto de
enfoques y variables, tanto por quienes hacen historia en un horizon-
te de fe como por quienes prescinden de esa perspectiva. El primer
enfoque no deberia llamarse “historia confesional” si eso implicara
un condicionamiento por la confesién del historiador. La segunda
mirada no deberia ser denominada “historia laica” como si la laici-
dad fuera sinénimo de no creencia, agnosticismo o laicismo, y si no
fuera, también, una caracteristica de la Iglesia y los creyentes, que

estan en el mundo secular y, en nuestro caso, en la Argentina.''’

El ensayo de Di Stefano: ; De qué hablamos cuando decimos ‘Igle-
sia?, precisa ese concepto en nuestra historia colonial e indepen-
diente. Muestra el uso diverso de los conceptos en momentos dis-
tintos, como sefialan otros historiadores."! Evita reducir y trasladar
los vinculos que se daban en el antiguo régimen entre lo espiritual,
lo religioso / eclesiastico (mixto) y lo temporal, a la relacién que
hubo entre la Iglesia y el Estado en las reptublicas independientes
- con el sobreviviente Patronato. Sugiere el rol de la secularizacién
como autonomizacion de esferas en la formacién de ambas socie-
dades en el siglo XIX. Cuestiona la extensiéon hacia atras de la cua-
dricula que organiz6 los estudios distinguiendo las historias politi-
ca, econdmica, social y religiosa. Analiza tres sentidos de la nocién

109 Cf. ). Zanca, Los intelectuales catdlicos y el fin de la cristiandad 1955-1966 (Buenos
Aires: FCE - Universidad de San Andrés, 2006), 9-37, 137-163.

110  Cf. Bruno Forte, Laicado y laicidad (Salamanca: Sigueme, 1987), obra que distingue la
laicidad en el mundo, el laicismo como ideologia, la secularidad de toda la Iglesia que esta en el
mundo y la secularidad propia de los laicos o seglares.

111 Cf. Fernando Gil, «Eclesiologias en tiempos de la revolucién. Fray Cayetano José Rodri-
guez y la Asamblea del afio 13» en Juan Guillermo Duran (ed.), Il Congreso Nacional Bicentenario
Patrio. Sociedad, libertad y cultura en la Asamblea Constituyente del Afo Xlll (Buenos Aires:
Agape - Fundacion Universidad Catélica Argentina, 2014), 141-145. Hay varios estudios del san-
tafesino Américo Tonda. Cito uno: La eclesiologia de los doctores Funes y Castro Barros (Rosario,
UCA, 1982).
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“Iglesia”: a) teolégico: la comunidad de los creyentes catolicos a
nivel universal y local; b) canénico: la organizacién juridica a par-
tir del poder sacramental del clero y la subsiguiente delimitacién
de poderes; c) juridico-politico: la Iglesia como “sociedad perfecta”
paralela, equiparable y distinta del Estado nacional, sobre todo por
su cardcter universal asociado al Papa."? Esta comprension rigi6 en
el siglo XIX, cuando el Estado y la Iglesia se consideraron personas
juridicas soberanas y analogas, y fijaron sus derechos, deberes y bie-
nes firmando concordatos segtin el derecho ptublico eclesiastico del
tiempo.'” En el siglo XX, después del Vaticano II, cambié la com-
prension teolégica de la Iglesia y del mundo, que ya no fue visto
s6lo como Estado, sino como pueblo, sociedad, cultura y estado.

La comprension de la Iglesia cambié no sélo por la forma de
mirar la historia sino también por la conciencia que ella alcanzé
acerca de si y de su relaciéon con el mundo. En una Iglesia que se
consideraba una “sociedad perfecta, jerdrquica y desigual”, en ana-
logia con la concepcién del Estado y de su autoridad, la historia se
centraba en la jerarquia eclesidstica y sus poderes, sobre todo en
los del Papa a nivel universal y los del obispo o el parroco a nivel
local. Las relaciones con la sociedad eran vistas como un juego de
poderes entre la Iglesia y el Estado, en especial de sus autoridades.
El redescubrimiento de la Iglesia como misterio y como comunidad
la resittio en la historia de la fe.

«Una Iglesia que se considera a si misma ante todo como Pueblo de Dios
en el itinerario humano, se interesa por la vida de todo el cuerpo, por su
“base”; no considera a la Iglesia en relacién del dominio, sino de intercam-
bio con el mundo y con la cultura. Por eso, las historias de la Iglesia mas

recientes tienden a ser historias del Pueblo de Dios».!*

112  Cf. Di Stefano, ;De qué hablamos cuando decimos ‘Iglesia’?, 220-222.

113 Cf. Yves Congar, «L’ecclésiologie de la Revolution francaise au Concil du Vatican sous
le signe de I'affirmation de I'autorité» en M. Nédoncelle, L’ecclésiologie au XiXe. siécle (Paris:
Cerf, 1960), 77-114; «D’une ecclésiologie en gestation a Lumen gentium, ch. I-ll», Freiburger
Zeitschrif fiir Philosophie und Theologie 18 (1971): 366-377.

114 Yves Congar, Teologia histérica, 246.
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8. Fe en la Providencia e historia critica

La historia se constituye por la combinacién de acontecimien-
tos objetivos e interpretaciones subjetivas. Asi como no hay ciencia
histérica sin presupuestos previos, lo que llevaria a un objetivismo
ilusorio, tampoco se alcanza una verdad histérica si el sujeto impone
sus puntos de vista, lo que lleva a un subjetivismo aprioristico. La
ciencia histérica se distancia del objetivismo puro y del subjetivismo
radical. Es una aprehension aproximativa del objeto conocido y una
aventura espiritual del sujeto cognoscente. La objetividad significa
que lo sucedido en el pasado no depende de nuestra voluntad y debe
ser respetado. Los hechos objetivos estdn mediados a través de los
testigos directos y de los que escribieron los documentos. La subje-
tividad designa la intervenciéon de mediadores del conocimiento. Si
los testigos deben ser veraces y fehacientes, los historiadores deben
ser respetuosos e imparciales. Una subjetividad responsable implica
honestidad intelectual e imparcialidad histérica.

Las convicciones religiosas, filoséficas y politicas pertenecen
a la individualidad del historiador. Cuando los historiadores bus-
can conectar y juzgar los sucesos histéricos manifiestan sus puntos
de vista mas alla de la narracion factica. La conexion causal de los
acontecimientos verificados, la indagacién de los motivos en juego,
la determinacién de responsabilidades personales e instituciona-
les, la interpretacion de movimientos complejos, la valoraciéon de
procesos religiosos en la vida social y procesos sociales en la vida
religiosa, requieren integrar en el anélisis historico presupuestos y
principios que no pueden tomarse de la mera ciencia histdrica, pero
que tampoco pueden serle ajenos.

El criterio filoséfico, religioso y teolégico del historiador se
deja sentir en el plano de la investigacion aun cuando se esfuerce
por lograr la mayor imparcialidad posible. Lo mismo se percibe en
andlisis historicos que se hacen desde corrientes dominadas por las
concepciones filosoficas del idealismo, el positivismo, el biologismo
o el sicologismo. Por ejemplo, las miradas a la religion y a la Iglesia
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guiadas por las concepciones de estructura y superestructura del
materialismo histérico no hacen justicia a la especificidad del hecho
religioso, ni a la constitucién de la comunidad cristiana.

Para una filosofia de la religién, e incluso para una teologia
de la religion, esta realidad no es un subproducto de la concien-
cia, como afirman las teorias reduccionistas que la hacen derivar de
factores no religiosos y la entienden como proyeccion, alienacion,
ilusién o ideologia.""® El catolicismo afirma una relacién intrinseca
entre la religion y la cultura mas alla de sus configuraciones histo-
ricas. La religion es la dimensién mds profunda de la vida del hom-
bre y de la cultura de un pueblo que, por mediacién de lo sagrado
(ordo ad sanctum), tiene relacién con Dios o lo divino (ordo ad Deums).
Es una realidad primaria de la vida humana y de una identidad
cultural, se constituye a partir de lo sagrado como un valor original,
originario e irreductible, no derivado ni secundario, y, por eso, no
puede ser reducida a ser una fuente de seguridad individual y de
integracion social.'*® Por eso, las miradas reduccionistas sobre la re-
ligién cristiana y la Iglesia catdlica condicionan no solo la perspec-
tiva de analisis, sino también la eleccion de la materia, e incluso el
mismo lenguaje narrativo.

Si la Iglesia es la comunidad de los creyentes, lo mas esencial
es la historia de la fe expresada en las culturas y no su historia po-
litica. La vida de la Iglesia incluye sus relaciones con los pueblos,
las sociedades y los estados, pero no se limita a su relacién con el
orden temporal. Ambos factores se combinan en las dimensiones
politicas del actuar eclesial y en las influencias religiosas y eclesiales
del poder civil. Quien se limite a lo politico dificilmente compren-
dera los mismos hechos politicos. Quien solo analice las relaciones
entre el emperador Carlos V y el rey Francisco I de Francia con los

115 Cf. H. de Lima Vaz, «Religiao e Modernidade Filosofica», Sintese 18 (1991): 147-165.
116  Cf. J. C. Scannone, Religion y nuevo pensamiento. Hacia una filosofia de la religion
para nuestro tiempo desde América Latina (Barcelona: Anthropos, 2005), esp. 13-76y 271-288.
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papas del siglo XVI no comprendera el Concilio de Trento."” Quien
ignore sus debates teolégicos y decretos pastorales entre la reforma
protestante y la cultura barroca apenas entendera el significado de
esa asamblea en la historia de la Iglesia y su influjo en el sustrato
cultural y en la piedad popular de América Latina,'® tan presente

en la obra histérica y la lectura hermenéutica del Padre Duran.'”

La pre-comprensién de la historia que posee un historiador no
es ni debe ser una justificacién de su parcialidad. Por el contrario,
debe ayudarle a ejercitar una comprension que se acerque lo mas ri-
gurosamente posible a lo acontecido. La adhesién libre y razonable
ala fe no lleva a explicar los hechos de una forma determinada para
satisfacer posturas confesionales o negar evidencias histéricas. La
historia debe alejarse de la apologética justificadora y del panfleto
ideolégico. La vocacion del historiador lleva a tener un amor incon-
dicionado a la verdad histérica, una verdad que hace libres.

El historiador, creyente o agnoéstico, tiene presupuestos im-
plicitos y explicitos. No se da una historia objetiva separada del su-
jeto que la investiga, documenta, reconstruye, narra e interpreta.
Fl tiene el deber de hacer una historia imparcial y comprenderla
a partir de los testimonios y los testigos. Los investigadores deben
conocer todos los hechos y pensar todas las interpretaciones. «De-
ben mantenerse abiertos a todas las posibilidades de los hechos y
las valoraciones... La historia nos muestra que las realidades que se
dan en ella poseen una pluralidad inimaginable. Primero debemos
ver, contemplar y afrontar, con total apertura, todas estas realida-
des: solo entonces podremos juzgarlas».'*

Mientras el relativismo pierde toda esperanza en encontrar la
verdad histdrica, el perspectivismo subraya la posibilidad de apro-
ximarse mejor a ella complementando distintas miradas.

117  Cf. John O’Malley, Le Concile de Trente. Ce qui s’est vraiment passé (Bruxelles : Les-
sius, 2013), 69-98; J.-P. Soisson, Carlos V. Emperador de dos mundos (Buenos Aires: El Ateneo,
2005), 45-104, 205.231.

118  Cf. Methol Ferré, Reflexiones sobre la historia de la Iglesia, 123-162, 219-355.

119  Cf. Duran, Manuel “Costa de los rios”, 251-253.

120 Joseph Lortz, Unidad europea y cristianismo (Madrid: Guadarrama, 1961), 25.
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«Aun cuando los resultados sean muy semejantes, los relatos seran escritos
para lectores diferentes, y cada historiador tiene que prestar especial aten-
cién a lo que sus lectores facilmente pasarian por alto, o apreciarian de ma-
nera equivocada. Tal es el perspectivismo. Este término puede ser empleado
en un sentido amplio para referirse a cualquier caso en el que historiadores
diferentes tratan de manera distinta la misma materia».'*!

Las distintas miradas, si se hacen con honestidad intelectual y
con procedimientos adecuados, pueden aportar a un conocimiento
pleno de la historia. Aqui se abre la posibilidad del perspectivismo
histérico o el juego de las perspectivas. Es un «sano relativismo»,'*
porque muestra la “relatividad” de la realidad histérica contingen-
te, que no tiene la categoria de absoluto. La escucha de varias voces,
en las cuales resuena el pasado, puede enriquecer una conciencia
histérica lacida y responsable.

La ciencia de la historia ha sido comparada con el arte del
retrato. En la historia estamos como en la presencia de una obra
de arte en la que, por una parte, el objeto -el rostro de otro ser hu-
mano- es captado auténticamente y, por el otro, el artista queda
retratado de algtin modo.” Lo mismo se puede decir de los retratos
verdaderos pintados por los historiadores. También el retrato vario-
pinto que pintamos en nuestra investigacion histérica esta pintado
por muchas manos y con muchos colores.

Una cuestion clave en la diferencia de horizontes es la nocidn
teologica de la Providencia. La creencia de que Dios acttia en la his-
toria parece ser la principal piedra de escandalo. La teologia y la
catequesis no siempre presentaron bien la accién de Dios. El abuso
del recurso a lo sobrenatural para explicar lo inexplicable y la con-
fusién de la fe con una credulidad alimentaron, en una vertiente
de la modernidad ilustrada, la idea de que la fe siembra oscuridad
porque no se articula con las luces de la razén, ni soporta una mira-
da critica de la realidad. Esto llevé a pensar que la providencia era

121 B. Lonergan, Método en teologia (Salamanca: Sigueme, 1972), 211-212.
122 Congar, La historia de la Iglesia, ‘lugar teoldgico’, 89.
123 Cf. Marrou, El conocimiento histérico, 169, 213.
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una determinacion fatal de los acontecimientos y la historia no era
la hazafa de la libertad humana.

Ademas, en ocasiones se defendieron anacrénicamente es-
quemas teoldgicos para justificar posiciones ideoldgicas, instru-
mentalizar presiones politicas y sostener estructuras instituciona-
les. La nocién de una providencia inmutable que no incluia los
cambios histdricos sirvié para sostener el statu quo. Por eso un
investigador con una cosmovision agnoéstica y sin una formacion
teologica puede pensar que toda mirada teolégica es un lastre.
Hay quienes creen que cuando se hace una lectura teolédgica de la
historia se asigna una intencionalidad religiosa o politica explicita
a los protagonistas.

La Providencia de Dios funda, sostiene y requiere las decisio-
nes de los seres humanos como sujetos libres y actores histéricos.
No actuamos como si fuéramos marionetas de un titiritero. Las tra-
gedias no estan determinadas por un poder ciego que se impone a
nuestras libertades y nos castiga arbitrariamente. Con una fe que
piensa, la teologia catélica afirma que Dios guia la historia con su
providencia salvadora y la conduce a su plenitud final. Su actuar
misterioso - justo y bondadoso - se vale de la cooperacién de las
creaturas, sobre todo de los seres que somos racionales y libres.

Dios no nos da sélo el ser, sino también la capacidad de ser
causas y de poder obrar en el seno de su Providencia. El da a las
creaturas la dignidad de actuar por si mismas y ser principios unas
de otras. Los seres naturales, que viven procesos necesarios, produ-
cen efectos necesarios, siempre del mismo modo, como se observa
en la naturaleza vegetal y animal. Los seres libres, en los cuales la
naturaleza también es libertad, producimos efectos contingentes.
Dios nos dio a los seres humanos el don de ser agentes libres y
actores responsables. Con nuestras decisiones, acciones, palabras,
oraciones y sufrimientos podemos colaborar libremente con el pro-
yecto liberador de Dios. La unién entre ambas causalidades se da
en un plano sélo descifrable por el lenguaje metafisico -no por la
verificacion empirica- y, por el lenguaje religioso, porque aquel a
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quien llamamos “Dios” sostiene el obrar de sus criaturas. El es la
causa primera que opera en, por y més alld de las causas segundas.

El historiador cristiano reconoce la intervenciéon de Dios, aun-
que no pueda descifrar su sentido. Una regla de oro surgida de la
experiencia histérica y de la lectura de la fe es: «Dios escribe dere-
cho con renglones torcidos». Alli donde otros ven azar o milagro, el
creyente percibe la presencia de Dios que camina con nosotros. El
cristiano no le pide al historiador no cristiano que se entregue a una
creencia que no comparte. S6lo pide que admita que la lectura pro-
videncial que procede de la fe no se reduce a un fideismo irracional,
asi como reconoce que una lectura cientifica no cae necesariamente
en el racionalismo o el positivismo. El historiador creyente desa-
rrolla un pensar racional en un horizonte distinto y aporta un plus
de racionalidad para comprender la historia. Y sabe que, por mas
esfuerzos que se hagan, hay una dimension de la historia eclesial
que siempre nos trasciende.

Ante la tentacion de la desmesura (hybris) de la gnosis, que
olvida los limites, el saber historico testimonia que somos huma-
nos y nuestro conocimiento es imperfecto y perfectible. El enigma
de la historia se resiste a cualquier totalizacién conceptual porque
nuestra comprensiéon no puede abarcarla. Aqui la teologia ayuda a
la historia a respetar su misterio y no pretende justificar una lectura
exhaustiva, lineal o ciclica, progresiva o regresiva, evolucionista o
dialéctica, positivista o idealista, moderna o postmoderna, optimis-
ta o pesimista. «La inteligencia teolégica de la historia de la huma-
nidad no puede ser transpuesta en términos de historia mundial, ni
elaborada en un sistema filoso6fico».'* El pensar histérico implica
una razonabilidad abierta y plural, que no debe clausurarse.

Aqui se encuentra la grandeza y la humildad de la verdad de
los hechos histéricos. Su comprensién no es circular (ni regresiva),
lo que podria llevar al pesimismo escéptico. Tampoco es lineal (ni

124  Karl Léwith, El sentido de la historia (Madrid: Aguilar, 1973), 214.
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progresiva), lo que podria conducir al optimismo ingenuo. La nove-
dad del cristianismo quebr6 el esquema circular del tiempo antiguo.
San Agustin ensefi6 que el camino recto de Jests hizo explotar los
circulos de los tiempos: «“estos circuitos ya han explotado” (circuitis
illi jam explosi sunt) ... porque Dios puede hacer nacer cosas nuevas
que jamas se hayan hecho».'” Pero tampoco se identifica con una
concepciéon meramente lineal, tal como la que se desarroll6 en la
modernidad acerca del progreso indefinido. La vision cristiana de
la historia y la comprensién histérica desde la Providencia corres-
ponden a un conocimiento en espiral, porque la figura espiralada
combina los simbolos de la esfera y la linea.'* Mas atin, parece un
conocimiento helicoidal en la medida en que las hélices del helicoi-
de se agranden a cada espiral y puedan ganar tanto en profundidad
como en amplitud.

La ratio fidei tiene una racionalidad intrinseca y la teologia
debe dialogar con las distintas racionalidades, especialmente con
la ciencia histdrica. El historiador cristiano tiene la vocacién de de-
sarrollar la racionalidad critica en el horizonte de una fe pensante.
Juan Pablo II ensefi6 que «el nexo que debe instaurarse oportuna-
mente entre la teologia y la filosofia tendra el caracter de un cierto
progreso circular (cuiusdam circularis progressionis)» (FR 73). Su en-
seflanza vale para la historia. La fe en Cristo funda el didlogo entre
la razén teoldgica y la racionalidad histérica, y justifica el aporte de
la teologia para interpretar las huellas del pasado y los signos del
presente.'

Dedico estas reflexiones sobre la fe en la Providencia y el caris-
ma del historiador de la Iglesia a Juan Guillermo Durén por su contri-

125  San Agustin, De Civitate Dei, XIl, 21 en Obras completas, XVl (Madrid: BAC, 20005),
804.

126  Sobre el conocimiento en espiral o diagonal cf. Carlos Maria Galli, «La ‘circularidad’
entre teologia y filosofia» en R. Ferrara; J. Méndez (eds.), Fe y Razon. Comentarios a la Enciclica
(Buenos Aires: EDUCA, 1999), 83-99.

127  Cf. C. Schickendantz, «“A la luz del Evangelio y de la experiencia humana” (GS 46).
Inicio oficinal de una racionalidad radicalmente histérica en la fe y en la teologia» en Virginia
Azcuy, Fredy Parra, Carlos Schickendantz (eds.), Dios en los signos de este tiempo (Santiago de
Chile: UAH / Ediciones - Universidad Alberto Hurtado, 2022), 31-57.
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bucion a la historia del Pueblo de Dios en América Latina, sobre todo

en la primera evangelizacién y en la cristiandad de las Indias; y por

su aporte tnico a la comprension del catolicismo argentino centrado
en la historia y la devocién a Nuestra Sefiora de Lujan.
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RESUMEN

El autor, que ofrece este articulo en homenaje al profesor Juan Guillermo Durén,
presenta algunas perspectivas del método de la teologia latinoamericana que pue-
den ser relevantes para reivindicar un modo de pensar asociado a las experiencias
historicas de nuestro continente.

Sin pretension de abarcar una tematica inmensa, propone cuatro espacios para
dejar constancia de la peculiaridad de un método que toma a la historia como
un lugar teolégico decisivo al momento de descubrir la huellas, los lenguajes
y los rostros de Dios. Ademas de las conocidas teologia de la liberacién y la
escuela de la teologia del pueblo, ofrece algunos aspectos significativos de los
nuevos desafios ofrecidos por las teologias indigenas y las de los migrantes la-
tinos. Finalmente dard cuenta de ausencias en el texto que merecen, sin dudas,
una tratativa profunda.
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ABSTRACT

The author, who presents this article in homage to Professor Juan Guillermo Du-
ran, offers some perspectives on the method of Latin American theology that may
be relevant to vindicate a way of thinking associated with the historical experien-
ces of our continent. Without pretending to cover an immense theme, it proposes
four spaces to record the peculiarity of a method that takes history as a decisive
theological place when discovering the traces, languages and faces of God. In ad-
dition to the known liberation theology and school of people’s theology, it offers
some significant aspects of the new challenges offered by indigenous and Latino
migrant theologies. Finally, he will account for absences in the text, that undoub-
tedly deserve in-depth study.

Keywords: History; People; Community; Liberation; Indigenous Theology; Migrants

1. Prolegémenos

Ofreceré, en esta colaboracion, cuatro abordajes entre los que
es posible establecer una diagonal epistémica. Esa comunién entre
las perspectivas que presentaré puede ser bastante bien enunciada
a partir de una expresion de Jon Sobrino, en Jesucristo liberador res-
pecto de la cristologia. Alli afirma que: «La cristologia latinoameri-
cana [...] determina que su lugar, como realidad sustancial, son los
pobres de este mundo, y esta realidad es la que debe estar presente
y transir cualquier lugar categorial donde se lleva a cabo».?

No obstante la comprensible Notificacion a Jon Sobrino -de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe, del afio 2006~ acerca de la
cuestion Iglesia de los pobres e Iglesia Apostolica, intentando dirimir la
disputa acerca de los lugares teolégicos, la afirmacion del te6logo je-
suita da cuenta, a nivel del método teolégico, de la ensefianza de Lu-
men Gentium 8c. Leemos, en este memorable pérrafo conciliar, que

«la Iglesia abraza con su amor a todos los afligidos por la debilidad hu-
mana; mas adn, reconoce en los pobres y en los que sufren la imagen de
su Fundador pobre y paciente, se esfuerza en remediar sus necesidades y
procura servir en ellos a Cristo. Pues mientras Cristo, “santo, inocente, in-
maculado” (Hb 7,26), no conocié el pecado (cf. 2 Co 5,21), sino que vino

2 Jesucristo liberador (Madrid: Trotta, 1991), 47.
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tGnicamente a expiar los pecados del pueblo (cf. Hb 2,17), la Iglesia encierra
en su propio seno a pecadores, y siendo al mismo tiempo santa y necesitada
de purificacion, avanza continuamente por la senda de la penitencia y de
la renovacion».

La imagen de Cristo pobre y paciente, eso son los pobres y los
que sufren: en ellos vemos, ellos nos revelan, remiten, hacen presen-
te el Misterio.

La experiencia histérica, en cuanto vida, hace que la teolo-
gia en nuestro continente, en sus corrientes mas originales, transite
caminos que comulgan en un “estilo” que vincula reflexién y pre-
sencia, acerca de y entre, los pobres, los que sufren, la historia, los
pueblos y su liberacion. Discernimiento y compafiia que consisten,
fundamentalmente, en ayudar a vivir con dignidad su identidad.

Los cuatro modelos que propondré (en una palpable simpli-
ficaciéon) son porosos entre si, aunque se apoyan en estructuras me-
todologicas diversas. Haciéndome eco de una ensefianza de Loner-
gan, se sostienen de un «punto de vista superior» coincidente.

Ratzinger, en uno de sus libros mas celebrados, Escatologia,
la muerte y la vida eterna, hace una lectura singular de un proceso
de mutacién en los lenguajes teol6gicos. Da cuenta del paso, en los
lenguajes sobre la esperanza cristiana, de la expectativa final como
marana tha al temor al Dies Irae. Llama a este paso «historia de una
apostasia».” En efecto, este giro da cuenta de un desplazamiento
de la teologia que pone el acento en la experiencia testimonial de
Cristo muerto y resucitado, a la formulaciéon de una ontologia de
esa experiencia preocupada por la consolidacién de argumentacio-
nes que, fundamentadas en el dato biblico, estan preocupadas por
sostener un orden juridico y social. Hay una metafisica en el hecho
testimonial, pero, como afirma Guardini, ella no debe perder la 16-
gica epistémica de lo concreto y vital. Las tensiones de lo concreto
forman parte de esa metafisica. Cuando esto se olvida, el lenguaje

3 Joseph Ratzinger, Escatologia. La muerte y la vida eterna (Barcelona: Herder, 1984), 21.
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de la salvacion privilegia el juicio por sobre la misericordia y el te-
mor amenaza la esperanza.

Me parece importante destacar también que las posibilidades
de vincular la historia al pensamiento han tenido, en la moderni-
dad, dos tendencias iniciales bastante arraigadas. Ambas intentaron
superar el dualismo cartesiano que salvaguardaba la integridad del
ambito del espiritu a expensas de la encarnacion en la historia. La
res cogitans y la res extensa poseen, en este sistema, ambitos de legiti-
midad separados, desconectados.

Por un lado, Hegel plantea filoséficamente aquel proyecto
que en el siglo XII habia sugerido Joaquin de Fiore. Se trata de en-
tender la historia como despliegue de la conciencia trascendente.
Ser en si'y ser en otro son etapas sucesivas. La superacion en el ser en
si'y para si muestra que la finalidad de la dialéctica es la realizacién
de la conciencia, separada, sin relacion. Debemos tener en cuenta
que, para el filésofo alemadn, la historia es el momento dialéctico del
uno. Esta pretension filosofica, que no es absolutamente nueva, es-
tructura también conciencias histéricas ya desde antiguo. No pode-
mos olvidar, en el cristianismo, al antiguo modalismo. Asi como al
subordinacionismo, al que se ajustaban los te6logos del emperador
Constantino, ya que el uno permitia ofrecer una vision completa de
la importancia del monarca como encarnacién del tinico y verdade-
ro imperio.

Por otro, Marx realiza un giro a la vision hegeliana indepen-
dizando la materia del pensamiento. Invierte también la posiciéon
cartesiana otorgando a la dialéctica de la materia la perspectiva
de fundamento ultimo y la capacidad de construir el &mbito de lo
humano. En este sentido, la propuesta marxista ha sido valiosa a
la hora de llevar adelante el andlisis histérico debido a la potencia
transformadora que la dialéctica tiene en el sistema del filosofo de
Tréveris. Podria traducirse la diferencia asi: mientras que para He-
gel la dialéctica histérica es momento de la autoconciencia absoluta,
para Marx el momento dialéctico establece la posibilidad absoluta
de la historia.
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Estas dificultades han estado presentes en la teologia de los
altimos siglos. La teologia latinoamericana ha intentado caminos de
integracion que es importante recordar.

2. Historia y liberacién

La liberacién como contenido teolégico ha sido un tépico fre-
cuente en las teologias latinoamericanas, no siempre aceptado y
comprendido debido a la sospecha de marxismo en su background
hermenéutico. En este sentido me parece relevante advertir algo.
Me acerco bastante a la posicion de Enrique Dussel que sostiene que
el Marx ateo es la posiciéon del marxismo ortodoxo leninista. El mis-
mo Dussel, fundador de la corriente de la filosofia de la liberacién
(junto con Scannone y otros), respondia a esta cuestién diciendo:

«Para los marxistas ortodoxos, Marx es ateo y para ser marxista habia que ser
ateo, y para ser revolucionario habia que ser ateo. Marx nunca dijo eso. Alla
por 1846, en un texto al final de su vida, Marx escribe en una carta dirigida a
Engels: “me han propuesto introducir en la Internacional una asociacion de
ateos socialistas. jDe ninguna manera! Nunca va a entrar una asociacion asi,
porque serfa entrar en un tema teolégico que dividiria a los obreros”.

Para Marx el atefsmo era un problema teoldgico y nunca lo acept6. Enton-
ces, jen qué sentido dijo “la religion es el opio del pueblo”? Mire en qué
sentido: cuando era joven él leyé mucho a Hegel, quien postulaba que la
religion es el fundamento del Estado aleman porque lo sacraliza. Marx se
volvié contra Hegel. Hablaban de la religién luterana. Marx nunca pensé
en el catolicismo porque estaba fuera del mundo latino, hablaba de lo ger-
mano, de lo luterano.

Entonces, Marx decia que el comienzo de toda critica de la politica comien-
za por la critica de la religién, esa que da fundamento al Estado, segtin
Hegel, no en general. Es decir, todos los textos de Marx contra la religion
son contra Hegel y contra lo que Soren Kierkegaard 1lam¢ la cristiandad.

Marx pensaba que, en el siglo IV, con Constantino (emperador romano),
hubo una inversion del cristianismo, pues de justificar a los oprimidos con-
tra el imperio, se transformo en el imperio que ahora dominaba a los po-
bres. Por eso decia, “;de dénde sacan que hay un Estado cristiano?” No
puede existir porque el cristianismo es critico de la dominacién y aqui es
el dominante.
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Marx comienza una critica contra la inversion del cristianismo, al tiempo que
defendia y tenia gran admiracién por el cristianismo primitivo, donde si veia
un verdadero comunismo. Defendia a ese cristianismo contra el del kéiser lu-
terano, especialmente contra el cristianismo de los calvinistas que devinieron
capitalistas porque Calvino les permiti6 prestar dinero con interés».*

Esta cuestion no es menor para nuestra propuesta pues per-
mite comprender la dificultad que tuvieron las teologias de la libe-
racion de sustraerse del mote marxista como adjetivo negativo. En
efecto, mientras la pretension de Marx ha sido la de realizar una
critica de la religion y su sujecion al fetiche e idolo del capitalismo,
la visién occidental de Marx ha estado influenciada por la perspec-
tiva marxista-leninista llevada adelante por Stalin. Atea y violenta.

Es verdad, sin embargo, que Marx cuestiona algo que es, para
algunos autores, constitutivo de la forma histérica del cristianismo:
su matriz discursiva occidental.

«Sus idolos no son mas que oro y plata, son obra de las manos de los hom-
bres. Tienen boca y no hablan, ojos y no ven, orejas y no sienten. Manos
mas no palpan, pies y no caminan (Sal 113, 4-8).Riendo les grita Elias a
los adoradores de Baal: “Gritad mas fuer-te, ya que si es cierto que Baal
es dios, debe estar ocupado, debe andar de viaje, tal vez estd durmiendo
o tendréd que despertarse” (1Re 18, 27).La critica del cielo se torna asi en la
critica de la tierra, la critica de la religién en la critica del derecho, la critica
de la teologia en lacritica de la politica (K. Marx, Zur Kritik der hegelschen
Rechtsphilosophie, ed. Lieber-Furth, 1971, I, 489). La acumulacién originaria
viene a desempenar en economia politicael mismo papel que desempeiia
en teologia el pecado original (Stin-denfall), (Id., Das Kapital 1, V11, capitulo
XXIV, I). En el verdadero periodo manufacturero sucedia que la supremacia
comercial daba el predominio en el campo de la industria. De aqui el papel
predominante que en aquellos tiempos desempefiaba el sistema colonial.
Era el dios extranjero que venia a entronizarse en el altar junto a los viejos
idolos de Europa y que un buen dia los echa-ria a todos a rodar de un em-
pellén» (Ibid ., capitulo XXIV, 6).°

4 Reportaje de Ménica Mateos-Vega: «Enrique Dussel devela un Carlos Marx teoldgi-
co poco estudiado» en https://www.jornada.com.mx/2017/12/01/cultura/a05n1cul Acceso el
10.08.2022.

5 Enrique Dussel, «El momento negativo: el ateismo de los profetas y de Marx. Prope-
déutica de la afirmacion ética de la Alteridad» en Sociedad Argentina de Teologia, Fe y politica
(Buenos Aires: Guadalupe, 1972), 71-78.
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Es interesante advertir acerca de esta occidentalizacion o hele-
nizacion, que Ratzinger, en Introduccion al cristianismo, afirma —pro-
bablemente sin pretenderlo- un valor y un limite de la opcién del
cristianismo antiguo por el Dios de los filosofos. Por un lado «La
Iglesia rechazé todo el mundo de la antigua religio, no acept6 nada
de ella: la consideraba una pura y simple costumbre vacia que se
alzaba contra la verdad». Por otro, y yo diria, el problema: «No olvi-
demos la otra cara de la moneda. La fe cristiana opt6 solamente por
el Dios de los filosofos y, por eso, este es el Dios al que se le puede
rezar y el Dios que habla al hombre. La fe cristiana dio a este Dios
un significado nuevo, lo sac6 del terreno puramente académico y lo
transformé profundamente».

Es sumamente sugestiva la celebrada afirmacion del te6logo de
Tubinga, pero esconde un problema: la fe cristiana opté por el Dios
de los filosofos y hacia él volvié siempre como un principio rector al
que se sujeto atin la rica dinamica de la revelacion. De alli que hubo
que pagar tributo con la Trinidad para salvaguardar ese principio
hermenéutico que salvaba al cristianismo de la pluralidad pagana.

Karl Rahner, con su conocido grundaxiom,® sera un principio
bisagra para un estilo teolégico que supere el uno de Parménides
y la trascendencia platonizante en la comprension de la perfeccion
divina. A la vez que un compromiso con la historia que supere las
tentaciones joaquinita y hegeliana.

La preocupacién histérica ha estado en el centro de las teolo-
glas de nuestro continente, de modo que si ha habido un recurso en
las teologias de la liberacién al anélisis marxista no ha sido, funda-
mentalmente, por su vinculacién con la impostacion leninista del
principio dialéctico, sino por la critica marxista a la idolatria capita-
lista. No haber comprendido esto llevé a ecuaciones superficiales:

marxismo=ateismo=violencia/ capitalismo=cristianismo=justicia.

6 Cf. Karl Rahner, «Advertencias sobre el tratado dogmatico De Trinitate» en Escritos de
Teologia IV (Madrid: Taurus, 1964),105-136.
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Enrealidad, la critica histérica realizada por las teologias de la
liberacién ha intentado establecer la siguiente ecuacién: idolatria=e-
goismo=injusticia. De este modo, si se desea deconstruir una idea
totémica de lo divino, es necesario acceder al principio evangélico
de los pobres como lugar fundamental para encontrarse con el Dios
verdadero. La critica de Marx a la religion como aprisionamiento
permitio, a estos abordajes, construir un lenguaje que tiende a la
decolonialidad en su sentido mas amplio. Dio, igualmente, una am-
bigtiedad a la propuesta que condujo a incomprensiones.

El énfasis en el método de analisis historico y la dificultad por
comprender el aporte de Marx en un sentido mas amplio mantuvo
estos discursos en una zona gris, y motivé al documento de Puebla a
explicitar que la verdadera liberacién esta en la comunion con Dios
integrando oportunamente la historia y la cultura en esa relacién.
Es verdad, por otro lado, que la perspectiva histérica marxista como
background filoséfico condujo a algunos autores, como Boff, por
ejemplo, a considerar el axioma rahneriano sin glosa y buscar en el
hecho histérico mas que una revelacion un espejo de la identidad
divina. Su interpretacién de la familia de José, Maria y Jestis como
personificaciéon del Padre, el Espiritu- madre y el Hijo, es un ejem-
plo de ello.” Sin embargo, esta reflexién pone en relieve al pobre, la
solidaridad, el humilde, el compromiso histérico, la paternidad y
ternura de Dios como temas teol6gicos centrales.

Es importante destacar que ha sido una cuestién central de
estas teologias la denuncia a la dualidad ortopraxis-ortodoxia y la
ficcién de su conflicto. Una impostacion que expresaba, en realidad,
la discusion por la hegemonia narrativa llevada a cabo por ciertas
ortodoxias. La ortopraxis muchas veces llevo a atravesar el martirio,
como el caso de la deriva de la teologia de Ellacuria. Habia, en efecto,

7 «El circulo se cierra: toda la Trinidad asumi6 nuestra condicién humana y mora entre
nosotros. La Trinidad celeste del Padre, Hijo y Espiritu Santo se hizo Trinidad terrestre en José,
JesUs y Maria... la Trinidad terrestre, reflejo historico de la Trinidad celeste». Leonardo Boff, San
José, padre de Jesus en una sociedad sin padre (Santander: Sal Terrae, 20074), 31. El titulo en
castellano no es tan elocuente como el original portugués: Sdo José, personificacdo do Pai.
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como denuncia Francisco en Evangelii gaudium, una vision de la sa-
lud de la ortodoxia que terminaba atentando contra los valores mas
importantes de evangelio. Las teologias de la liberaciéon nos recuer-
dan que lo primero es siempre el testimonio de Cristo entregado por
amor para liberacion de los pobres y perdén para los pecadores.

3. Historia y subjetividad comunitaria

Otra perspectiva que me parece importante poner en evidencia
es la de aquellas teologias que han mantenido, dentro de su arquitec-
tura analitica, un cuidadoso respeto critico por elementos del anélisis
del abordaje mas clasico, inclinado sobre Tomds de Aquino, pero asu-
mido desde abordajes culturales filoséficos (Scannone), de la historia
en clave biblica y fenomenolégico-teoldgica (Gera; Gutiérrez; Joaquin
Alliende y, ya préximo a nosotros, Galli), o en clave ético-histérica (el
caso del andlisis de Tello). Esta perspectiva relee el material clasico ex-
trayendo elementos nuevos. Nos encontramos con andlisis de Santo
Tomaés que s6lo son posibles si se toma distancia del tomismo clasico y
se aborda el pensamiento del aquinate desde una postura hermenéu-
tica. Es una operacion intelectual arriesgada y fecunda que aporta sen-
das auténticamente desafiantes, en ella, ademas se pone en evidencia
la peculiar subjetividad del Pueblo de Dios «cuyo lugar histérico ... es
el interior de las familias y los pueblos, que son los sujetos primarios de
la historia»,® como especial rasgo de esta ratio teologal.

Es importante evocar, respecto de la lectura hermenéutica del
aquinate, el paso que hace Ricoeur, hacia el final de su vida, dejando
atras la clasica interpretacion ontoteol6gica del pensamiento de Tomas
de Aquino. El origen de esta critica se encuentra en el capitulo dedi-
cado a la Dialéctica de la razon en La critica de la razon pura donde Kant
advierte acerca de aquellos sistemas teoldgicos que buscan justificar la

8 Esta afirmacion de Carlos Maria Galli se encuentra en un articulo publicado en este
mismo numero de Teologia, en el texto: «La historia de la Iglesia en la Argentina. Entre la critica
histérica y la hermenéutica teoldgica», en el pto. 1.
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existencia a partir de la argumentacién racional. Tal el caso, entiende
él, propuesto por Anselmo en su famoso argumento ontolégico. Ri-
coeur, que en Metifora viva asignaba a Santo Tomas causalidad en el
proceso ontoteoldgico, al final de su vida, en un formidable texto, lo
exonera de esta tendencia ya que entiende que su definiciéon de Dios
como «ipsum esse per se subsistens» es en realidad su traduccion de Ex. 3,
14. No intenta atrapar a Dios dialécticamente sino tomar distancia de
ese aprisionamiento como consecuencia de que es suma perfeccion.’

No podemos olvidar que la teologia, en la modernidad, com-
piti6 la racionalidad con la filosofia y las ciencias en general. Y las
ciencias y la filosofia decretaron la capitulacion de la teologia como
narrativa de sentido. Asi las cosas, la filosofia tuvo la tendencia a
volverse teodicea y la teologia a devenir en metafisica. Heidegger,
en este sentido, profundizé el argumento kantiano y llego a pedir
un silencio sobre Dios a los discursos de la razén, ya que

«El Dios entra en la filosofia...como el lugar previo a la diferenciacién en-
tre la esencia y la existencia... es la causa en cuanto Causa sui. Asf reza
el nombre que conviene al Dios de la filosofia. A este Dios, el hombre no
puede rezarle ni hacerle sacrificios. Ante la Causa sui el hombre no puede
caer temeroso de rodillas, asi como tampoco puede tocar instrumentos ni
bailar ante este Dios. En consecuencia, tal vez el pensar sin Dios, que se ve
obligado a abandonar el Dios de Ia filosofia, al Dios Causa sui, se encuentre
mas préximo al Dios divino»."

De alli que, para hablar de Dios, haya que recurrir ~como afir-
maba Ricardo Ferrara- a correspondencias y paradojas con el fin de
sortear la tendencia unidireccional de origen fideista o racionalista."

Esto nos lleva a reconocer que

«A Dios en primer lugar se le contempla, al mismo tiempo que se pone
en préctica su voluntad, su Reino, s6lo después se lo piensa. En categorias
que nos son conocidas, contemplar y hacer es lo que llamamos en conjunto

9 Cf. Paul Ricoeur-André LaCocque, Penser la Bible (Paris: Seuil, 1998).

10 Martin Heidegger, Identidad y diferencia/ldentitét und Differenz (Barcelona: Antro-
phos, 1990), 153.

11 Cf. Ricardo Ferrara, El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas (Salamanca:
Sigueme, 2005).
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acto primero. Hacer teologia es acto segundo...El misterio de Dios vive en la
contemplacién y vive en la practica, sélo posteriormente puede haber un
discurso auténtico y respetuoso sobre Dios».'?

Gutiérrez comenta asi el célebre axioma de Santo Tomas: «De
Deo scire non possumus quid sit, sed quid non sit»."?

Este modo de consideracion hermenéutica de Santo Tomas
permite comprender, aiin mejor, las perspectivas teoldgicas que,
en America Latina, se acercan al analisis de nuestra historia desde
la asuncion de miradas “cléasicas”, en una lectura situada de ellas,
sustrayéndose de la tentaciéon deductiva y privilegiando el credere
in y la fides qua como momento decisivo en el analisis. Como ya ad-
vertimos en Gutiérrez, el acto primero es la fe contemplada y vivida.
Imposible, desde aqui, hacer teologia sin sensibilidad histérica.

Por esta misma vinculaciéon con el pensamiento cldsico estas
teologias dan mayor espacio a la analogia que el modelo anterior,
desarrollando un peculiar método que vincula a Santo Tomas, la fe-
nomenologia, la hermenéutica y las necesidades temporales. Es una
opcion atenta a las exigencias del método, pero también sensible a
la intuicion, a la experiencia y el grito de la humanidad doliente.

De alli que su método exigira un puente entre la fe y la his-
toria que apela a los procesos de discernimiento y conocimiento de
la teologia, pero también de las ciencias sociales, la etnografia, la
psicologia. Un ejemplo de este tipo de andlisis lo encontramos en
un conocido texto de Lucio Gera: Pueblo, religion del pueblo e Iglesia.**
Alli aborda la cuestién de la religiosidad latinoamericana. Esto lo
plantea, ante todo, como un desafio para el conocimiento que debe
hacer concurrir diversos quehaceres y tiene por objeto reconocer
como debe ser la pastoral de la Iglesia que resulte de eso que hemos

12 Gustavo Gutiérrez, Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente. Una reflexion
sobre el libro de Job (Salamanca: Sigueme, 19953), 17.

13 «De Dios no podemos saber lo que es, sino sélo lo que no es». S. Th. 1 q9, a3. Introd.

14 Se trata de la Ponencia del 26 de agosto de 1976, en la Semana organizada por el
CELAM, en Bogot4, sobre Religiosidad popular en América Latina. Publicada en Teologia 27/28
(1976): 99-123.
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conocido. Para ello se debera prestar atencion a cémo estan presen-
tes los contenidos de la fe cristiana en la vida de esta comunidad, lo
que exige conocer la historia. Cada una de estas expresiones debera
ser discernida en su contenido y alcances. En qué medida, también,
se resuelve la tension entre universal y particular, entre mayorias y
minorias serd una preocupacioén en esta mirada. Esto es importante
pues evita una idea de pueblo y cultura con pretensiones hegemoni-
cas. A su vez, aqui se asumird una nocién de cultura histérica y no
normativa, en la linea de lo que ensefia Bernard Lonergan que afir-
ma que la teologia catélica «en menos de cien afios ha reemplazado
a una vision clasica mas antigua, que habia florecido durante mas
de dos milenios. Segtin esta perspectiva més antigua, la cultura no
era empirica, sino normativa; era lo opuesto a la barbarie»."

Despegar el cristianismo de la pretensién monocultural es un
gran aporte de esta corriente. Asi también, como afirmé Joaquin
Alliende, haber recurrido al andlisis historico y cultural sin despre-
ciar por ello el aporte de las ciencias sociales.*®

4. Historia y fe diaspoérica

Quiero ahora, brevemente, poner la mirada en la teologia la-
tina en EE. UU, que aborda desde la cristologia fundamental aspec-
tos desafiantes para la vida de los migrantes. La forma de realizar
teologia estard profundamente marcada por la etnometodologia,
lo que llevara a una teologia narrativa que intenta huir del modo
“cosificante” de andlisis sobre los colectivos pobres, inmigrantes,
adoptando el contacto personal como método. Hay una profunda
metodologia de la escucha.

15 Bernard Lonergan, Método en Teologia (Salamanca: Sigueme, 2006), 292.

16 Cf. «El necesario vigor de la cultura propia», Humanitas: revista de antropologia y
cultura cristiana 5/17 (2000). https://www.humanitas.cl/antropologia-y-cultura/el-necesario-vi-
gor-de-la-cultura-propia
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Deseo referirme, en primer lugar, a la propuesta de Nancy
Bedford. Te6loga menonita, argentina, pastora de comunidad en la
Iglesia Reba Place, residente en EE. UU. Actualmente es catedratica
en teologia de Garrett-Evangelical Theological Seminary en Evanston.
Con un especial compromiso por los inmigrantes entiende que EE.
UU estd viviendo un proceso de limpieza pre-genocida, con una
fuerte invisibilizacién de un sector de la poblacién. La criminali-
zacion del hecho de estar indocumentados es una de las formas en
que se estructura esta persecucion. Esta criminalizacion lleva a que
«la ausencia de cierto sector de la poblacién de los espacios ptblicos
lleve a que sea olvidada»."” En cierto modo, podemos afirmar que
son invisibilizados para ser eliminados.

Esta experiencia de descrédito del migrante es clave en la teo-
logia de Virgilio Elizondo. Asi como ser galileo en tiempos de Jests
representaba un descrédito, asi ser mestizo en EE. UU. Dios escoge
nuestra historia para sanarla. Este principio cristologico encarna-
torio serd fundamental en obras de Elizondo como Galilean Journey
(1983) y The Future is Mestizo (1988).

«Del mismo modo en que Dios escoge a Jests de Nazaret, un galileo, para
darse a si mismo en nuestra historia, y del mismo modo en que “la piedra
rechazada por los constructores, se ha convertido en la piedra angular” (cf.
Sal. 118, 22; 1Pe 2, 7), asi también hoy, en los modernos Estados Uni-
dos de América, Dios escoge a los mestizos para hacer histérica su
salvacion».'®

En este sentido concreto Nancy Bedford destaca la importan-
cia de los simbolos de identificacién en los contextos de exclusion y
observa el valor inclusivo de la religiosidad popular como espacio
de hermanamiento religioso:

17 Nancy Elizabeth Bedford, «Seguir a Jests en tiempos de “limpieza étnica”» en Socie-
dad Argentina de Teologia, “El Espiritu del Sefor estd sobre mi”. El Kairds del Espiritu en Jesus el
Cristo (Buenos Aires: Agape, 2019), 177-178.

18 Cita de Elizondo en José Sols Lucia, «La teologia hispana en Estados Unidos», Razon
y Fe 273/1407 (2016): 54.
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«La contribucién del ethos catdlico a la cultura latina en EE. UU va mucho
mas alld de la participacién en las misas o de las practicas eclesiales tradi-
cionales. Por ejemplo, la devocién a la Virgen de Guadalupe, asi como a la
Virgen de la Caridad del Cobre, trasciende todas las barreras. Mis tres hijas,
que son menonitas de pura cepa, pero también latinas hasta la médula, tie-
nen un tremendo carifio y respeto por Guadalupe y un gran afecto por el sa-
grado corazon de Jests. Tienen rosarios colgados en sus habitaciones, cosa
que nunca he visto en un hogar protestante de América Latina. Incorporan
practicas de oracién contemplativa en silencio que aprendieron de fuentes
catodlicas. En otras palabras, como latinas en EE.UU adoptan, adaptan y re-
significan ecuménicamente elementos de sacramentalidad y espiritualidad
“catélicas”, desde su propio seguimiento de Jestis, como un modo de resis-
tencia a la sociedad dominante».”

Esta identidad “diaspoérica” permite resignificar las subjeti-
vidades en una auténtica recreacién cultural. En esta misma pers-
pectiva Orlando Espin, nacido en Cuba y criado en los Estados
Unidos, afirma que

«la religiosidad popular ha sido, y todavia es, la creacién cultural me-
nos “invadida” de nuestros pueblos y el lugar para nuestra auto-re-
velacion maés auténtica [..] Ha sido mediante la religiosidad popular
que hemos sido capaces de desarrollar, preservar y comunicar creencias
religiosas profundamente sostenidas».?’

La perspectiva de integracion entre la fe y su experiencia,
como modo de hacer visible la injusticia, se vuelve rica e incisiva
en el te6logo cubano-americano Roberto Goizueta. Reconoce que
la oposicién entre praxis y fe es servil a los discursos hegeménicos
afirmando que

«Para nosotros, tedlogos hispano-norteamericanos, es de especial impor-
tancia insistir en la unidad dialéctica de praxis y teoria, dada la fuerza que
tienen ciertos estereotipos vigentes en Estados Unidos Mientras sigamos
proyectando la actitud de que la lucha por la justicia no se aviene con las
demandas de la razén, de que esa lucha no es otra cosa que un acto exis-
tencial de la voluntad, estaremos concediendo a la cultura dominante su
principal argumento contra nosotros, a saber, que nosotros, al igual que
todos esos “tipos latinos” tenemos buenas intenciones, pero en definitiva

19 Bedford, «Seguir a Jests», 175.
20 Orlando Espin, «Grace and Humanness: A Hispanic Perspective» en R. S. Goizueta
(ed.), We are a People! (Minneapolis: Fortress Press, 1992), 148.
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no somos otra cosa que unos idealistas emocionales e irracionales. Y lo que
es mas importante, estaremos concediendo implicitamente que el mandato
del amor al préjimo es también irracional en si mismo y, por consiguiente,
no razonable. Es cierto que las exigencias del amor y, en consecuencia, las
exigencias de la praxis quiza sean en tltima instancia transracionales, puesto
que trascienden la razén, pero no son irracionales, pues no contradicen a la
razén. Hombres y mujeres de ascendencia latina habran de demostrar que,
muy al contrario, el sendero de la justicia es el tnico racional, el inico razo-
nable que podemos seguir, como individuos y como sociedad».?!

5. Historia antes de la historia

La mirada occidental ha iniciado, realmente, el relato histori-
co americano a partir del afio 1492. Lo que habia hacia atras, en esta
vision, no era tanto comparado con el inmenso bagaje cultural de
Europa. Asi se entendian las cosas. Lo anterior era story y a partir
de la construccién de la conquista era history. Mucho se ha dicho
de la fe de nuestros pueblos en relacién a la construccion cultural
derivada de lo que acontecié en el momento colonial. Pero poco se
ha dicho de un elemento fundamental que son sus mitologias pre-
vias. Hay una inmensa historia (history) antes de la historia (history).
Descubrirla exige reconocer que entre los remotos origenes de la ci-
vilizacién se encuentra la cultura Caral, que se desarrollé hace 5000
afios, contemporaneamente al despliegue de las culturas sumerias
y mesopotamicas, del alto Nilo, de China.

Remitirse a esas mitologias no es recurrir a un lenguaje margi-
nal sino reconocer en ellas relatos de origen que estan en las matrices
de la organizacién comunitaria de la humanidad. De hecho, llama
la atencion que los mitos de Viracocha posean una proximidad tan
asombrosa con la conciencia biblica del mundo, la creacién, el mal.

Haberlos reconocido como organizadores de sentido, atin en
la actualidad, se lo debemos, desde el mundo académico a filoso-

21 Roberto Goizueta, «El mestizaje hispano norteamericano y el método teolégico». ht-
tps://www.servicioskoinonia.org/relat/168.htm Acceso el 12.09.2022.
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fias como la de Rodolfo Kusch, quien dedicé su vida a pensar lo
que él llamoé la Ameérica Profunda, desde un método que enlazé el
analisis filosofico con el etnogréfico. Esto le permitié arribar a una
antropologia situada sin renunciar al caracter universal de toda fi-
losoffa. En gran medida, le debera a Hegel, 1a posibilidad de enlazar
el Universal con el Particular Concreto. Sin embargo, la persisten-
cia de estas mitologias informando el lenguaje cultural de nuestros
pueblos se lo debemos a los mismos pueblos. Este hecho ha pues-
to en alerta a quienes estan trabajando en la concrecion del sinodo
pan amazonico: no se podra hacer teologia alli si no se reconoce los
actores culturales puestos en juego en la fe concreta de esas comu-
nidades. En este sentido, se estd desarrollando un giro sumamente
importante que consiste en reconocer las culturas y sus mitos como
lugar teologico. Alli debemos prestar atencién para comprender la
configuracion concreta que adopta la fe en esos pueblos. Creo que
en este esfuerzo se debe destacar a te6logos como Roberto Tomicha.
Chiquitano que realiza el esfuerzo de decir al modo indigena la fe
de todos los cristianos. En un texto de poco tiempo atrés, en el que
propone algunas consideraciones pneumatoldgicas en clave indige-
na, pone en evidencia la posibilidad de encuentro entre la perspec-
tiva biblica del Espiritu Santo y la perspectiva indigena del Espiritu

«A primera aproximacion, se nota la gran convergencia entre la experiencia
vivida por los pueblos indigenas y la Escritura biblica en torno al Espiritu
como “fuerza vital” que anima todo cuanto existe y cuya presencia es inme-
diata, concreta, palpable. Todo ello no significa confusién con el entorno o
el cosmos, pues ruah, pneuma, ajayu, Espiritu... sera siempre Simbolo di-
vino o, en lenguaje cristiano del credo niceno-constantinopolitano, “Sefior
y Dador de vida”, presente en las basquedas y “deseos profundos” de mu-
chos seres humanos contemporaneos (DVi 2). El Espiritu es “aquél en el que
el inescrutable Dios uno y trino se comunica a los hombres, constituyendo
en ellos la fuente de vida eterna” (DVi 1). Desde la experiencia indigena, al
estar los seres humanos estrechamente vinculados y compenetrados con
el entorno, tal comunicacién del Espiritu es humano-césmica y siempre a
favor de la vida en plenitud».?

22 Roberto Tomicha, «Diez consideraciones para una pneumatologia cristiana en pers-
pectiva indigena», Teologia 129 (2019): 123.
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La dinamica de esta busqueda, esta, en lo esencial, bien des-

crita por Rafael Tello, definicién que alcanza -debido a su enun-
ciacién practico/ moral/concreta- tanto al modelo criollo mestizo,
al indigena, al latino en EE UU cuanto e la inmensa movilidad de
migrantes que en los siglos XX y XXI

«Histéricamente nuestra cultura popular nace del contacto de las culturas
indigenas autéctonas con la fe cristiana. Adoptan lo esencial de la fe: un
Dios; un mediador: Cristo, hombre El también; la vida con Dios como fin
de la vida terrenal. Nace asi una cultura ‘mestiza’, nueva -que forma un
pueblo nuevo- con cierta unidad, que permite vivir la vida cristiana en sus
comunidades naturales. Este pueblo nuevo tenia un estado juridico recono-
cido y una participacién en la vida de la comunidad. Pero participaba desde
un estilo de vida, desde una escala de valores peculiar, desde una cultura
propia, la cultura popular».?

6. Coda final

Estas consideraciones muestran que uno de los aportes mas

significativos del modo de abordar la historia en las teologias latinoa-
mericanas coincide en la superacién del dualismo mis acd-mds alld.

Sostenia Lucio Gera que:

«La llamada Teologia de la liberaciéon que surge aqui en América Latina,
pretende precisamente hacer un esfuerzo por superar este marcado dua-
lismo entre Dios y el hombre... Hay que concebir la teologia en forma un
poco distinta de como se la concibe corrientemente; no simplemente como
un discurrir sobre Dios, sino como discurso y reflexiéon que responde a un
interrogante: Supuesto que hay Dios ;cémo hemos de pensar al hombre?...
Supuesto que hay Dios ;cémo hemos de autorealizarnos como hombres?»*

El dualismo, ademés, es superado en la misma realidad con-

creta de modo que no resulta una hybris sino una encarnacién que

23

Fabricio Forcat, «La cultura popular en la perspectiva de la moral segtin Rafael Tello»,

Teologia 123 (2017): 131.

24

Lucio Gera, Teologia de la liberaciéon (Lima: Miec-Jeci, 1972), 11-12.
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plenifica la historia en la cultura y permite a Dios manifestarse. En
esta linea nos ensenaba Rafael Tello que

«La Iglesia como Pueblo de Dios se tiene que encarnar en un pueblo tem-
poral... Y ya que el pueblo se constituye como cultura, se tiene que encamar
en una cultura. La Iglesia Pueblo de Dios no existe como un ente separado,
sino que siempre -y esa es su mision propia- se encama, y al encamarse
el Pueblo de Dios se concreta de un modo particular, trascendiendo todo
modo particular. Esto hace que el Pueblo de Dios encamado en culturas di-
versas sea también diverso -conservando su unidad como Pueblo de Dios...
Es decir, la cultura le da una modalidad encarnada a los valores universales
del Pueblo de Dios y asi lo multiplica en el espacio y en el tiempo, sin ago-
tarlo jamés».*

Finalmente, debemos reconocer la importancia decisiva que
ha tenido para nuestra cuestion la recepcion realizada en América
Latina de la Constitucion Pastoral Gaudium et spes. El documento
conciliar da, a las realidades temporales, la dimensioén de lugar teo-
l6gico y por ello de fuente para la teologia.*

Con palabras de Juan Carlos Scannone

«Un rol importante le cabe a la TL. Aun antes de Medellin ya Gustavo Gu-
tiérrez, inspirdandose en Congar y Chenu, que, a su vez. habian influido en
el método de GS, habia planteado el punto de partida de su reflexién teo-
l6gica. Primero, en la praxis pastoral de la Iglesia, considerada como lugar
teologico, y, luego, en la praxis histérica. Segtin el mismo autor la teologia
de los signos de los tiempos, sobre todo desde Juan XXIII y la GS, da ese
paso que permite salir de un estrecho &mbito eclesial, hacia la realidad his-
torica aun fuera de la Iglesia».”’

Iglesia en salida, una expresion de particular relevancia en este
momento y que se encuentra en el origen de nuestro itinerario. Soy
consciente, en esta breve propuesta que he presentado, que estan

25 Intervencion de Rafael Tello en CIES-COEPAL, Segundo encuentro de reflexion y didlo-
go sobre pastoral popular, La Rioja 10 al 12 de Julio de 1971, 16. Citado por Marcelo Gonzalez
en «Teologia de la historia desde la perspectiva argentina. La contribucién de Lucio Gera y Rafael
Tello», Stromata 58 (2002): 239.

26 Cf. Carlos Schickendantz, «Un género literario y teoldgico en formacién. Debates en
la historia de la redaccién de Gaudium et spes», Teologia 133 (2020): 209.

27 Juan Carlos Scannone, «La recepciéon del método de Gaudium et spes en América La-
tina» en Sociedad Argentina de Teologia, La Constitucion Gaudium et spes a los treinta afos de
su promulgacion (Buenos Aires: San Pablo, 1996), 38.
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ausentes los esfuerzos de “teologias hechas por mujeres” donde las
reflexiones de Virginia Azcuy® y Consuelo Vélez” se destacan, entre
otras de alto valor teologal, no s6lo por su aporte con perspectiva de
género sino también por el replanteamiento desafiante de la cuestion
de los ministerios y servicios en la Iglesia. También hubieran exigi-
do un desarrollo cuidado algunas propuestas que afrontan desafios
sistémicos particularmente relevantes para la reforma de la Iglesia,
como las investigaciones de Carlos Schickendantz. Dejo mencién de
estos caminos que exigen una tratativa amplia y cuidadosa.

Hoy vuelve a ser un auténtico desafio abordar, de modo co-
munitario, la seria exigencia de «trascender nuestra conciencia»,
siguiendo la sabia expresion Lonergan, para poder situarnos con
seriedad y sinceridad ante la realidad, saliendo de nosotros mis-
mos. Se debe evitar saldar el vértigo de la pluralidad con la quietud
de la piedra. Debemos pasar, en palabras de San Anselmo, del Mo-
nologion al Proslogion. Del solipsismo al lenguaje que tiende al logos
y al servicio. Es cuando el lenguaje vive su destino y encontrar su
finalidad maés alld de si mismo dandose como palabra.
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RESUMEN

El trabajo se propone distinguir una de las caracteristicas sobresalientes del género
literario apocaliptico (el caracter mediado de la revelacién) y, sobre todo, cuatro
rasgos considerados propios de la cosmovisién apocaliptica (determinismo - dua-
lismo - pesimismo - escatologia individual o personal) para observar los matices
propios que adquieren en el Apocalipsis segin San Juan, a la luz de su interés
parenético intra-comunitario y su exigencia imperiosa de anunciar el Evangelio.
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ABSTRACT

The paper aims to distinguish one of the outstanding characteristics of the apo-
calyptic literary genre (the mediated character of revelation) and, above all, four
features considered proper to the apocalyptic worldview (determinism - dualism
- pessimism - individual or personal eschatology) to observe the nuances they ac-
quire in the Apocalypse according to St. John, in the light of their intra-community
parenthetical interest and their imperative requirement to proclaim the Gospel.

Keywords: Apocalyptic: Revelation (Book of); Apocalyptic Worldview; to Preach
the Gospel; Witnessing Church; Martyrdom; Individual or Personal Eschatology;
Determinism; Dualism; Pessimism

Celebrando los 50 afios de los tantos y tan apreciados aportes
de nuestro querido homenajeado a los estudiantes de la Facultad de
Teologia de la UCA, me viene a la memoria un delicioso librito que,
hacia 1983, publicaba su gran maestro Rubén Dario Garcia SDB.

Alla por los comienzos de los afios 70 del siglo XX, fue Rubén
quien, si no recuerdo mal, “le abri6 las puertas” de la Facultad de
Teologia a Guillermo —y no sélo a él, sino también a tantos otros—
comprometiéndolo poco a poco con la vida académica, con la serie-
dad de la investigacién rigurosa, con la publicacién incansable de
articulos y libros de los registros literario-académico mas variados
—desde los que ayudaban a dar los primeros pasos a los que co-
menzaban a transitar el largo camino del estudio, la reflexién y la
espiritualidad de la Teologia, hasta las obras mas documentadas,
monumentales y sofisticadas— y, sobre todo, con la pasién y el gusto
por ensenar.

El librito se titulaba “La iglesia, pueblo del Espiritu” y lle-
vaba como subtitulo “Las primeras comunidades cristianas en los
Hechos y Apocalipsis”. Pretendia introducir a los estudiantes en la
“Historia de la Iglesia Antigua”, pero ja pura Biblia!, hilvanando
magistralmente historia y misterio, fe y vida, bisqueda minucio-
sa del acontecimiento y respeto por la autocomprensioén creyente y
su pensar teoldgico-espiritual. Un rumbo que honré y recorrié sin
duda también nuestro tan apreciado homenajeado.
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Pero ;qué podia entender por entonces, salvo honrosas ex-
cepciones, un “recién iniciado” sobre la manera de aproximarse a
los “Origenes Cristianos” propia del Libro de los “Hechos de los
Apostoles”? Y mucho menos, a la del Apocalipsis. En esas etapas
primeras no suele ser habitual tener demasiada claridad a la hora
de distinguir el registro hermenéutico propio de la “Teologia de
la Historia” —especialmente, el de la “Teologia de la Historia”

P/

de tipo “apocaliptico”— del de la “historiografia” académica y
profesional.

Solo que si se pretende tratar de comprender e interpretar,
leer y meditar, contemplar adecuadamente, en actitud orante, desde
la fe, la accidén misteriosa de Dios en los acontecimientos de nuestra
vida y de nuestra historia -sin precipitarse hacia los extremos, sean
fundamentalistas, sean racionalistas-, mas tarde o més temprano
habra que empezar a discernir los registros hermenéuticos de los
diversos “relatos”, sobre todo, los “fundacionales”, por complejos
que sean, los que, claramente, si bien atravesados por encendidos
conflictos, no dejan reflejar una fecunda experiencia teologal. Y si se
cuenta con la guia de los grandes maestros, mucho mejor.

Sirvan estas breves anotaciones sobre algunos rasgos carac-
teristicos —no tanto del “género literario” sino sobre todo— de la
“cosmovision apocaliptica” y su original acogida y desarrollo en el
Libro del Apocalipsis de Juan, como muestra de sentido agradeci-
miento a Guillermo y a tantos otros grandes maestros que, como él,
nos ensefiaron a transitar el camino de la reflexion de la fe, apren-
diendo a “ver la voz” del Resucitado,' del Cordero erguido y triun-
fante, ese que parecia haber sido degollado, el Alfa y la Omega, el
Rey de Reyes revestido con un manto empapado de sangre, el que
siempre estd a la puerta y llama (cf. 1,12; 5,6; 19,13.16; 3,20).

1 Sobre la expresion “ver la voz” permitaseme recordar aqui un sugerente articulo de
Jean-Pierre Sonnet: «"Mi voltai per vedere la voce”. Il linguaggio visivo della Bibbia», Humanitas
73,4 (2018): 522-553.
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1. Algunas caracteristicas generales del “género literario”
y de la “cosmovisién” apocaliptica

Mucho se ha investigado y propuesto en orden a tratar de de-
terminar cuéles son los “rasgos formales caracteristicos” del género
literario “apocaliptico”. Si bien nunca han faltado —ni faltardn— vo-
ces criticas, sutiles matices o vehementes controversias al respec-
to, pareciera haberse llegado a un razonable consenso, sobre todo
tras el “International Colloquium on Apocalipticism” de 1979 en
Uppsala (Suecia) y, muy especialmente, tras la ya célebre definicion
propuesta ese mismo afio en la Revista Semeia, en la que se publica-
ron los trabajos preliminares del “Apocalypse Group of the Society
of Biblical Literature (SBL) Genres Project”,? definicién que se fue
abriendo paso e instalando, lenta pero s6lidamente.

John Joseph Collins, en la Introduccion a ese nimero 14 de la
mentada revista, proponia, entre otras cosas que, para ser conside-
rado “apocalipsis”, un texto debia contar con una estructura narra-
tiva en la que se relatara como una revelacion divina habia sido
transmitida a un ser humano previamente elegido, quien, para lo-
grar comprender algo de lo que la divinidad le estaba comunican-
do, debia recibir la ayuda de un mediador “de otro mundo”. Esto
es, necesitaba ser asistido por “un intermediario” que perteneciera
de alguna manera al “mundo celestial”, dado que la interpretaciéon
del mensaje recibido superaba con creces toda posibilidad humana
de entendimiento, atin la del mas versado (como es el caso del sabio
Daniel, el protagonista del libro canénico homénimo).?

2 Los trabajos del Coloquio de Uppsala de 1979 fueron publicados hacia 1983 en: Da-
vid Hellholm, ed., Apocalypticism in the Mediterranean World and the Near East: Proceedings of
the International Colloquium on Apocalypticism. Uppsala, August 12-17, 1979 (Tubingen: J.C.B.
Mohr - Paul Siebeck, 1983). Los trabajos preliminares del “Apocalypse Group of the Society of Bi-
blical Literature (SBL) Genres Project” fueron publicados en 1979 en la revista Semeia —de la SBL—:
John Collins, Guest Editor, Apocalypse: The Morphology of a Genre, Semeia 14 (1979). Para una
mirada critica sobre ambos proyectos, ver, por ejemplo, Matthias Riedl y David Marno, «Introduc-
tion by Matthias Riedl and David Marno. The Resilience of the Apocalyptic», en The Apocalyptic
Complex. Perspectives, Histories, Persistence, ed. Nadia Al-Bagdadi, David Marno, Matthias Ried|
(Budapest-New York: Central European University Press, 2018), vii-xxi, especialmente xiii-xv.

3 «'Apocalypse’ is a genre of revelatory literature with a narrative framework, in which
arevelation is mediated by an otherworldly being to a human recipient, disclosing a transcendent
reality [...] The manner of revelation requires the mediation of an otherworldly being: i.e., it is not
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El elemento formal caracteristico, determinante —e imprescin-
dible segtin estos prestigiosos investigadores— del “acontecimiento
de revelacion” de tipo “apocaliptico” lo constituye, pues, el caracter
“mediato” de la comunicacién, “mediacion” que, a su vez, parece
pretender dejar claro que el “receptor humano” del mensaje divino,
por si mismo, sin la ayuda del “intermediario celestial”, es incapaz
de comprender lo que la divinidad procura comunicar.* ; Por qué?

Principalmente quizas, porque es la realidad misma que se in-
tenta iluminar con la “revelacion divina” la que resulta incompren-
sible. Es que, quien dice “apocalipsis”,” dice contexto de brutal y
desproporcionada persecucion politico-religiosa contra los creyen-
tes jpor ser creyentes! Y tales creyentes... Su fe activa y comprome-
tida es amenazada por un poder Imperial descomunal, monstruoso
y omnimodo, con pretensiones divinas y hegemonicas, que, con sus
esbirros de dentro y de fuera, excluye, margina, despoja, aterra, hu-
milla, tortura, encarcela, asesina. Y se ha propuesto exterminar a
quienes lo desafian por permanecer fieles a Dios, a su Soberania, a
sus Mandamientos, a su Palabra, a su Proyecto Vivificador. Y, como
si eso fuera poco, su Dios, el Dios justo que castiga a los pecadores y
premia a sus adoradores incorrompibles e insobornables, parece no
intervenir para proteger a tan incondicionales testigos.

Los “apocalipsis” —al menos, los mas influyentes en el &mbito
judeo-cristiano— son, en general obras destinadas a ayudar resistir
y a perseverar en la fe y en la esperanza a los seguidores del Dios
Unico y Verdadero, en contextos extremos de ese tipo. Intentan
sostener e iluminar a los mas piadosos cuando los acontecimientos

given directly to the human recipient and does not fall within the compass of human knowledge»,
Collins, «Towards the Morphology of a Genre», Semeia 14 (1979): 9.10.

4 «There is always a narrative framework in which the manner of revelation is des-
cribed. This always involves an otherworldly mediator and a human recipient--it is never simply a
direct oracular utterance by either heavenly being or human», Collins, «Towards the Morphology
of a Genre», 9.

5 Nos referimos particularmente a los asi llamados “apocalipsis historicos” en la cla-
sificacion del “SBL Apocalypse Group”; Collins, «Towards the Morphology of a Genre», 13s.; en
una presentacién mas simplificada, Id., «<Apocalypticism as a Worldview in Ancient Judaism and
Christianity» en The Cambridge Companion to Apocalyptic Literature, ed. Collin Mc Allister (New
York: Cambridge University Press, 2020), 20.
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hacen temer lo peor, cuando, en medio de la prueba, aun los que
perseveran en fidelidad, pueden experimentar dudas apremiantes
acerca del ejercicio de la soberania de Dios, de su poder o de su
justicia, y cabe inferir que no les resultaria particularmente cémodo
continuar confiando en la victoria definitiva del Dios de la Vida. Y
esa experiencia de la realidad que les ha tocado transitar, por cier-
to, ha marcado a fuego también su “cosmovisién”, esto es, su ma-
nera de ver e interpretar, de conceptualizar y valorar, de juzgar y
decidir, de apreciar o depreciar, en conformidad con su fe, con su
formacion, con su cultura, con sus principios, sus intereses, su(s)
identidad(es), sus opciones o emociones —-que también modelan la
experiencia personal- el entorno y la historia que les toca habitar.

2. Cuatro rasgos considerados constantes en la “cosmovision

nwou

apocaliptica”: “determinismo”, “dualismo”, “individualismo”
y “pesimismo”®

El fenémeno de “la apocaliptica”, considerado en su conjunto,
mas alld de su irreductible complejidad, la que desafia cualquier
intento de conceptualizaciéon comprensiva,” pone de manifiesto un
conglomerado de imagenes, de ideas, de tendencias, de reacciones,
de especulaciones, de certezas, de preocupaciones -o, al menos, de
asociaciones compartidas- que permitirian aplicar el adjetivo “apo-
caliptico” con un razonable grado de legitimo —aunque moderado-
éxito. A algunos aspectos de todo esto queremos referirnos, sin la

6 Sin querer agobiar al amable lector con una lista amplisima, interminable y abruma-
dora de bibliografia especifica sobre la cuestion de la “cosmovision apocaliptica”, mencionamos,
a manera de “coordenadas”, tan sélo dos obras, una de Walter Schmithals, publicada en la época
previamente proxima en la que, hacia fines de los 80 del siglo XX, el debate, lleg6 a su punto de
inflexién -cuando casi al mismo tiempo, en 1970, Klaus Koch publicaba un libro en el que ma-
nifestaba su perplejidad frente al fendmeno apocaliptico: Ratlos vor der Apokalyptik- y otra, ya
citada, del mismo John Collins, pero mucho mas reciente: Walter Schmithals, «El mundo de ideas
de la apocaliptica», en La Apocaliptica. Introduccién e Interpretacion, Walter Schmithals (Bilbao:
Ediciones EGA, 19941973), 11-24; John Collins, «Apocalypticism as a Worldview in Ancient Ju-
daism and Christianity», 19-35.

7 Sobre todo, si tiene en cuenta, entre otras cosas, no sélo que sus motivos caracteris-
ticos pueden aparecer en textos considerados “no-apocalipticos” sino también, que el fenémeno
no se circunscribe exclusivamente al ambito especificamente creyente ni tampoco sélo al hori-
zonte judeo-cristiano, sea ortodoxo o no tanto.
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menor pretensién de rigor extremo o de exhaustividad, al hablar de
“cosmovision apocaliptica”.

Un rasgo para destacar en primer lugar, a mi modesto enten-
der, es que la historia (universal) es presentada mediante la revela-
cion apocaliptica, no como es percibida y vivida cotidianamente por
el creyente fiel, sofocado, atormentado, abatido, desolado, martiri-
zado por la despiadada y diabdlica persecucién, sino como un todo
perceptible y unitario, con una direccién y un sentido, como una
entidad conclusa y exitosamente finalizada. Esta mirada se funda
en la certeza de que, a pesar de las apariencias, nada, absolutamen-
te nada escapa al proyecto providencial de Dios, que fue disefiado
y fluye segiin un orden inmutable, inalterable, inconmovible. La
realidad toda, aparentemente sometida a los vaivenes de la l6gica
imperialista, discurre, en realidad, segin un plan establecido, un
designio ya pre-fijado, preciso, decretado, “determinado”.?

Pero, asi y todo -atn en el horizonte decididamente mono-
teista’ del judaismo tardio y del cristianismo- se percibe un cier-
to “dualismo”.” La realidad mundana se experimenta atravesada
y trascendida totalmente por un conflicto entre dos poderes, entre
dos principios en pugna, entre Dios y sus adversarios, entre las om-
nipresentes fuerzas del mal y la fragil vulnerabilidad de los que se
empefian en transitar el estrecho y tortuoso camino hacia la vida.
No hay neutralidad posible. En esta l6gica “dualista” o, al menos
“binaria” -propia de la naturaleza binaria del concepto hegemoénico
de la realidad- s6lo se puede estar de un lado o del otro.

8 Para la nocion de “determinismo”, su problematica relacién con el “libre albedrio” y su
aplicacién al contexto especificamente apocaliptico puede ser consultado, por ejemplo, Mladen
Popovi¢, «Apocaliptic Determinism» en The Oxford Handbook of Apocalyptic Literature, ed. John
Collins (New York: Oxford University Press, 2014), 255-270.

9 Ambito existencia en el que la certeza de que hay un sélo Principio, un sélo y tnico
Dios, Indiviso, Omnipotente, Supremo, Invencible, sin rivales a su nivel, que puedan amenazar
seriamente su plena Soberania es inconmovible.

10 “Moderado”, “ético”, “soterioldgico”, y no “radical”, “absoluto”, “metafisico” -aunque,
por ejemplo, en el 4 Esdras 7,50 (cf. 8,1) se afirma que “el Altisimo no ha creado sélo un edn,
sino dos”. Para la nocion de “dualismo”, sus matices y su aplicacion al contexto especificamente
apocaliptico puede ser consultado, por ejemplo, Jorg Frey, «Apocalyptic Dualism» en The Oxford
Handbook of Apocalyptic Literature, ed. John Collins (New York: Oxford University Press, 2014),
271-294.
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Solo que uno de esos dos lados, el de “este mundo”, el de
“este edn”, donde transcurre la existencia del creyente, para la “cos-
movision apocaliptica”, es caético, voraz, feroz, oscuro. Esta domi-
nado por el Imperio “autodivinizado”, que opera para ponerse en
el lugar de Dios. Esta sobrecargado, traspasado por sufrimientos,
injusticias, desvalores, avaricia, angustias, peligros y miserias. Esta
bajo el poder del mal y sometido al reinado de la muerte. Al decir
del Henoc Eslavo,"* es “el edn de los dolores”, que avanza inexora-
blemente hacia su destruccién total. Todo estad irremediablemente
corrompido. E ird de mal en peor. Nada se puede mejorar. El “pe-
simismo” respecto del curso de los acontecimientos de “este eén”
es radical. El ser humano que no esta dispuesto a dejarse arrastrar
hacia el reinado de la muerte no esta en condiciones de enfrentar,
ni mucho menos, de vencer esa dindmica arrolladoramente funesta
y letal. Al piadoso sélo le cabe esperar, entre espasmos de muerte y
dolores de parto, la irrupcién del “nuevo eén”, que sélo Dios puede
hacer surgir.

Aunque lamentablemente, en la “cosmovisién apocaliptica”,
muy pocos logran (y quieren) resistir.

Asi, “el juicio final” comenzard a aparecer ligado no ya prin-
cipalmente a la comunidad socio-politica y religiosa, al pueblo,
sino a cada persona considerada “individualmente”, en cuanto que
cada individuo terminara situado sea en la massa perditionis, sea en
el grupo de los justos elegidos. El enfrentamiento no es ya entre
“Israel” y los pueblos sino entre individuos piadosos e individuos
impios. La escatologia comienza a adquirir una coloratura mas in-
dividual, personal que césmica y/o politica.”? Se amplia cada vez

11 Henoc Eslavo 66,6; cf. 4 Esdras 4,27; 7,12.

12 Tanto es asi que en la propuesta de clasificacion de los distintos tipos de textos
considerados “apocalipticos” del “Apocalypse Group of the Society of Biblical Literature (SBL)
Genres Project” se estimo apropiado destacar un subgrupo dentro de los dos tipos principales,
por exponer exclusivamente una escatologia de tipo “personal”, “individual”: «The most obvious
and fundamental distinction is between apocalypses which do not have an otherworldly journey
(Type 1) and those that do (Type Il). Within each of those types further distinctions can be made
in view of eschatological content: (...) and (c) apocalypses which have neither historical review
nor cosmic transformation but only personal eschatology». Collins, «Towards the Morphology
of a Genre», 13.
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mas la creencia en la “resurreccion individual” y se desarrollan las
imagenes en torno al “infierno” y al “castigo definitivo”.

/i

3. A propésito de las dimensiones “parenética” “comunitaria”
y “evangelizadora” de la “cosmovision” del Apocalipsis
segiin San Juan

Pero, si todo discurre conforme a un plan inalterable, si al pia-
doso soélo le cabe esperar la irrupcion del “nuevo eén”, si sus deci-
siones carecen de real influjo en el devenir historico ;qué sentido
tiene empefarse en cooperar activamente?

Si todo se resuelve en las opciones individuales ya definitiva-
mente tomadas, ;para qué incorporarse a una comunidad y velar
por la calidad de su vida, de su fe, de su fervor, de su discernimien-
to, de su dimensién fraterna y testimonial?

Si toda la realidad esta atravesada por un conflicto que la tras-
pasa y la trasciende y que la instala radicalmente en un bando o en
otro, sin neutralidad ni punto de retorno posibles, ;para qué y a
quién anunciar el Evangelio?

Si “este e6n” avanza inexorablemente hacia su destruccion y
nada lo puede evitar ;por qué empefarse en misionar, en interce-
der, en rezar?

A una cosmovision apocaliptica radical -o, al menos, a alguno
de sus indeseados efectos, no (siempre) pretendidos ni buscados®-
se contrapone el Evangelio del Sefior Crucificado, que vela por y
envia a sus seguidores a continuar con su misién redentora.

13 Al menos en el &mbito académico, han quedado superadas ya diversas ideas erro-
neas generalizadas sobre la apocaliptica, particularmente las que entendian que representaba
una huida de la realidad, un renegar de ella, hacia un mundo de fantasia. Al respecto observa
Anathea Portier-Young: «Los primeros visionarios apocalipticos se contaban entre la élite de Ju-
dea. No se escondian durante las persecuciones, sino que recurrian a la predicacion publica con
el fin de atraer grandes auditorios a sus mensajes de fidelidad y esperanza. Ni tampoco huian
de realidades dolorosas o incluso desoladoras, sino que las afrontaban», Anathea Portier-Young,
Introduccion a Apocalipsis contra el Imperio, Tr. Serafin Fernandez (Estella, Navarra: Editoria
Verbo Divino, 2016), 24-25.
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“Conozco tus obras...” (2,2.19; 3,1.8.15)

A proposito de la dimensién “comunitaria” y “parenética” del
Apocalipsis de Juan

Los especialistas suelen destacar la escasa presencia, si es que
existe alguna, de pasajes “parenéticos” en los textos apocalipticos.™*
Sin embargo, a poco de comenzar el Libro del Apocalipsis de Juan,
se “ve y oye” al Sefior Jestis Resucitado ordenar al vidente Juan es-
cribir siete cartas a siete comunidades cristianas (2-3), exhortando-
las, amonestandolas, interpelandolas para que sostengan su testi-
monio profético y se mantengan fieles al Dios de la Vida, atn en
las circunstancias en extremo adversas y hostiles que ponen a sus
miembros en grave riesgo de perder la propia vida “a causa de la
Palabra de Dios y del testimonio de Jestis” (1,9-11.12-16.17-20).

El Senor Jestis Resucitado, desde el comienzo mismo de su
manifestacion en el libro, aparece presente y vigilante, custodiando
la identidad y el principio vital de cada una de sus comunidades.
Y dejando claro a la luz de su incisiva mirada cuan inaceptable le
resulta que se permita dejar decaer, deteriorar, debilitar, desfigurar,
deformar, tergiversar o falsificar la calidad del compromiso perso-
nal y comunitario, por mds amenazas y persecuciones exterminado-
ras que se estén padeciendo.

Reclama un sinceramiento profundo, un riguroso examen
de conciencia comunitario, tendiente a evitar todo descuido, negli-
gencia, infidelidad, tibieza, soberbia, cobardia, arrogancia o avari-
cia que puedan poner en peligro la fuente misma de la existencia
redimida. Y no duda en fortalecer, consolidar, renovar, estimular,
reanimar el compromiso profético-testimonial de todos los que per-
severen con fidelidad y coraje hasta el final.

La dimension parenética de esta seccion que da comienzo a la
obra es clara, terminante y concluyente.

14 «Paraenesis occurs somewhat more frequently in Christian apocalypses although it is
rare even there», Collins, «Towards the Morphology of a Genre», 13
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“Otorgaré autoridad a mis dos testigos
y ellos profetizardn por 1.260 dias, vestidos de sayal” (11,4)

A propésito de la dimensién “misionero-evangelizadora”
del Apocalipsis de Juan

El pasaje de 11,1-14, al que pertenece el texto citado, es noto-
riamente complejo de interpretar. Pero, dado que es el tnico relato
en este libro que, a su manera, pone frente ante nuestros ojos un
cierto éxito evangelizador, resulta particularmente sugerente.

En este fragmento se afirma que, una vez finalizado el periodo
de 1260 dias de actividad profética de “los dos testigos”, victimas mar-
tiriales de la “Bestia que sube del Abismo” (11,3-7), algunos de “los ha-
bitantes de la tierra”, que se habian alegrado ostensiblemente e inter-
cambiado regalos al contemplar sus cadaveres arrojados a la calle de la
gran ciudad, y poco antes de que suene la “Séptima trompeta” -tras un
terrible terremoto- jglorificaron a Dios! (11,10.13b; 14.15).

Terribles catastrofes de todo tipo se fueron sucediendo a lo
largo de la obra, tras la apertura del “Primer Sello” (6,1s). Pero, le-
jos de provocar arrepentimiento, conversion o reconocimiento del
verdadero Soberano, los que fueron atormentados por las “plagas”
mas pavorosas, escalofriantes y diversas no abandonaron sus prac-
ticas criminales e idolatricas (cf. por ejemplo, 9,20-21).

Pero ;por qué ahora algo cambi6?

No parece que haya sido por el desastre devastador del te-
rremoto precisamente... Todo hace sospechar que la diferencia la
hizo el testimonio profético de los “dos testigos”, simbolo del empe-
fio evangelizador de la comunidad cristiana en el tramo dltimo del
tiempo final, cuando ya esta a punto de sonar la “Séptima Trompe-
ta” (10,1-7; 11,15). S6lo que anunciar el Evangelio en un contexto de
este tipo es aterrador, y no son muchos los que tienen la disposicion,
el coraje y la audacia de hacerlo.

El Evangelio -advierte el capitulo anterior- simbolizado en “el
pequefio libro que tiene abierto en la mano el Angel que esta de pie
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sobre el mar y sobre la tierra” (10,8), sabe dulce, pero “al tragarlo”, al
hacerlo propio, al dejar que nutra, que alimente, que sostenga, tam-
bién compromete, también exige, también solicita, también deman-
da. Reclama -a la vez que gesta- amor coherente, oblativo, sacrificial.
Al penetrar hasta “las entrafias”, transforma, renueva e impulsa a
volcarse sin reservas hacia los demads. Y esto, en cualquier contexto,
y, aunque, como el vidente Juan, se desee presurosa y apasionada-
mente devorarlo, no deja de ser penoso, aspero, doloroso, repleto de
amargor (10,9). Pero el Sefior no ha de dejar postrados en la amargura
a los que se entregan fielmente al desafio de la evangelizacion.

Antes de confiar a “los dos testigos” la misién de profetizar
durante 1.260 dias (11,3s) -figuras del testimonio eclesial en los dias
tumultuosos de la etapa final- se le ordena al vidente Juan medir
“el Santuario de Dios y el altar, y a los que adoran en é1” y no medir
“el patio exterior”, el llamado “patio de los gentiles” porque ha sido
entregado a las naciones para que lo pisoteen (11,1-2).

“Medir” un espacio suele ser imagen de la accion de querer
preservarlo, repararlo, (re)construirlo, revivirlo (cf. Ez 40-42; Zac
2,1-5). Si “el Santuario”, “su altar” y “su patio exterior” represen-
tan simbolicamente, como parece, bajo diversos aspectos, a la co-
munidad de los adoradores del Dios Vivo y Verdadero," se podria
inferir que el gesto procura asegurar a los fieles que tienen el valor
y la intrepidez suficiente para entregarse a profetizar, que su servi-
cio testimonial, modelado conforme a las figuras de Moisés y Elias,
contard con la proteccion divina, durante todo el periodo que les ha
sido asignado para completar su ministerio.

Pero, tan pronto como la misién haya sido cumplida, la pro-
teccion “fisica” se les acabard. Seran atacados y asesinados por la
“Bestia que sube del Abismo” (10,7). Sus cadaveres quedan insepul-

15 Por ejemplo, “el Santuario y su altar” podrian representar a aquellos que estan unidos
incondicionalmente y sin concesiones al Santo de los Santos, y el “patio exterior”, a aquellos que
se permiten determinadas concesiones, como los seguidores de Balaam o de los nicolaitas o de
Jezabel (2,6.14.15.20), que, a los ojos del Resucitado segun este libro, se consideran idolatricas,
y, en cuanto tales, inaceptables.
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tos, expuestos al escarnio publico, en las calles de la “gran ciudad”,
en medio de muestras de exuberante regocijo (10,8-9.10).

Soélo que, tras tres dias y medio, “sus cuerpos”, es decir, ellos
mismos, los que fueron testigos fieles “hasta la muerte” (2,10), se-
ran invadidos por un “Espiritu de Vida” procedente de Dios (cf. Ez
37,1-11) y, aterrorizando a los espectadores, se pondran de pie y,
seglin lo ordenado por una fuerte voz, subiran al cielo, en la nube,
a la vista de todos (11,11-12). Y, como signo de la llegada del tiem-
po final (cf. Ez 38,19-20), un terremoto sacudird letal y brutalmente
todo. Muerte y vida, en singular -y desigual- batalla.

El Evangelio proclamado con la propia vida deja claro y de-
muestra que ningtn poder, ni siquiera el de la muerte, puede de-
rrotar al Dios de la Vida. Y s6lo asi, con la vida entregada, adquiere
credibilidad. Los que quedaron, llenos de espanto, confesaron la
gloria del Dios del Cielo! (11,13). La muerte de sus testigos fieles,
transformada en vida indestructible, derrama vida en abundancia.

4. Algunas consideraciones conclusivas: Evangelizados y amados
para poder ser fraternalmente evangelizadores

Esto dice el Amén - jAmén! (3,14; 22,21)

En claro contraste, quizés, con la “tibieza”, con la poca credi-
bilidad testimonial de los fieles de Laodicea -desgraciados, dignos
de compasion, pobres, ciegos y desnudos (3,17) y que estan punto
de “ser vomitados” de la misma boca que los hizo nacer (3,16)- el
Sefior se les presenta a ellos, justamente, como el Ameén (3,14).1¢

Y, dado que este libro deja la ultima Palabra de la Escritura
Sagrada Cristiana a la comunidad creyente, que la corona con el
grito del jAmeén! (22,21), nos preguntamos:

16 Primera y Unica vez en las Sagradas Escrituras Cristianas que se oye el titulo “Amén”
aplicado al Resucitado, titulo con el que también sélo una Unica vez las Escrituras Hebreas se
refieren al Sefior Yahweh como “el Dios del Amén” -es decir, el Dios “fiel”, “veraz”, “confiable”, el
Dios “de la verdad” (Isaias 65,16).
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¢Se habran podido sumar “los laodicenses”, y con ellos, todos
los que no estan a la altura de la calidad de vida que ofrece el Evan-
gelio, asi como “los sobrevivientes del terremoto”, y con ellos, todos
que dependen del anuncio del Evangelio para alcanzar la vida, al
grito melodioso del Amén final? ;Habra contado con ellos el Sefior
Resucitado para que su Evangelio de Vida siga resonando siempre,
en toda circunstancia, a todas las personas, en todo lugar?

Es mucho lo que el Sefior hace depender del compromiso con
su Evangelio. Pero es mucho mas lo que su Amor infinito, transfor-
mante y vivificador quiere y puede hacer.

Por eso, “los laodicenses” no oyen hacia el final de su misiva
amenazas de castigos o severos reproches sino juna declaracion de
amor! (3,19). Un amor que quiere educar, un amor que quiere sanar
y arrancar de la tibieza, un amor que quiere corregir y transformar,
en definitiva, un amor que quiere amar. S6lo este amor activo y efi-
caz del Sefior puede encender el fervor de esta comunidad ciega,
encandilada por su propia riqueza (cf. 3,17), una comunidad que
parece haberle cerrado sus puertas al que tanto la ama.

Como el amado de pie ante la puerta de su amada (Cant 5,2),
el Sefior golpea y hace oir su voz, mendigando el amor de una co-
munidad amada pero escasamente capaz de amar, con el anhelo de
que alguno de ellos, atin con la puerta cerrada, lo oiga y, recono-
ciendo su voz, lo deje entrar para que, sentdndose en su mesa, logre
restaurar los preciosos vinculos de comunion fraterna que la Cena
compartida invita a recrear.

Esto también es “cosmovisiéon apocaliptica”, aunque muy
peculiar.
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RESUMEN

El articulo muestra la recepcién del tratado De vocatione omnium gentium de Pros-
pero de Aquitania a lo largo de la historia. De modo particular destaca la lectura
de la obra realizada mil afios después de su publicacion por José de Acosta y los
efectos de dicho libro en América para beneficio de la misién evangelizadora de
los nuevos pueblos.
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The Reception of Prosper of Aquitaine’s De vocatione omnium gentium and Mis-
sionary Contexts in Columbian America

ABSTRACT

The article shows the reception of the treatise of Prosper of Aquitaine De vocatione
omnium gentium throughout history. Particularly noteworthy is the reading of the
work carried out by José de Acosta a thousand years after its publication and the
consequential effects in America for the benefit of the mission to the new peoples.
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La primera obra dedicada completamente a la voluntad sal-
vifica universal, segtin aquellas palabras del Apdstol «Dios quiere
que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento de la
verdad (1Tm 2,4)», es De vocatione omnium gentium,' que se atribu-
ye a Préspero de Aquitania.? Este tratado se preocupa de indagar
especialmente acerca de la voluntad divina que busca la salvacién
de los que atin no tienen fe, o sea de los infieles. Prospero intenta
conciliar la doctrina agustiniana de la predestinaciéon, aunque sin
emplear el término praedestinatio, con la llamada de Dios a todos
los pueblos. Consta de dos volimenes o libros: el primero trata de
la gracia, de la gratuidad de la salvacién; el segundo de la voluntad
salvifica universal. Se escribi6 en Roma hacia el afio 450 y es la ulti-
ma de sus obras doctrinales que giraron en torno a la relacién entre
la gracia de Dios y la libertad humana.’> Habiendo dejado Marsella
-el lugar donde comenzaron las disputas con los monjes referidas a

1 Prosper, De vocatione omnium Gentium. Eds. Roland J. Teske y Dorothea Weber (Wien:
Corpus Scriptorum Ecclesiaticorum Latinorum 97, OAW, 2009). Citamos la obra segin la abrevia-
tura del Thesaurus linguae Latinae = vocat. gent. La traduccién al espafol es mia.

2 Acerca de la autoria de este tratado, el tono moderado comparado con los primeros
escritos polémicos de Prospero, asi como las diversas atribuciones que dan los manuscritos a
esta obra, hicieron dudar a varios estudiosos sobre la autenticidad prosperiana. Los cdédices mas
antiguos (ss. ix-x) atribuyen el libro a Préspero. Dos mas tardios, del siglo xv, se lo adjudican a
Agustin. Otros diez manuscritos lo asignan a Ambrosio, con un llamativo anacronismo, ya que
el obispo de Milan murié en el 397 antes de la aparicién de la controversia pelagiana y menos
aun de la asi llamada semipelagiana. Y hay otro manuscrito que trae un nombre ilegible. En el
Renacimiento se propusieron otras hipétesis que lo atribuian a Euquerio de Lyon y a Hilario de
Arles a las cuales no se les ha prestado mucha atencién por carecer de fundamento. Hubo tam-
bién en los ss. XVII-XVIII quienes adjudicaron la paternidad del De vocatione a Ledbn Magno u a
otro Préspero, pero no el aquitano. A inicios del siglo xx hubo un juicio mas favorable a nuestro
autor (L. Valentin) y sobre todo luego de un profundo estudio realizado por Dom Maieul Cappu-
yns, «L’auter du De vocatione omnium gentium», Revue Bénédictine 39 (1927): 198-226 se dio
por cierta la autoria prosperiana. Prudentius De Letter, St. Prosper of Aquitaine. The call of all
nations (London: 1952), el traductor inglés de la obra, acept6 los argumentos de Cappuyns. Y si
bien poco después George Plinval, «Prosper d’Aquitaine, interpréte de saint Augustin», Recher-
ches augustiniennes 1 (1958): 339-355, esp. 351 n. 51, el conocido estudioso de Pelagio, dudd
de la paternidad del aquitano atribuyendo nuevamente la obra a Ledn Magno no prosper6 su
propuesta. Arturo Elberti, Prospero d’Aquitania. Teologo e discepolo (Roma: Edizioni Dehoniane,
1999), 143-160, sumando los estudios anteriores a los propios, concluyd que era el fruto del
pensamiento maduro del aquitanense vy, por lo tanto, de su autoria. Finalmente, Roland Teske,
uno de los autores de la edicion critica, retomé también las publicaciones de Cappuyns y Elberti
que junto a los indicios internos externos concluyd que al presente hay consenso entre los estu-
diosos que dar la autoria del De vocatione a Préspero.

3 Los defensores liberi arbitriiy los praedicatores gratiae Dei (vocat. gent. |, 1) son los
que se vieron envueltos en la polémica sobre el initium fidei en los afios previos e inmediatamen-
te posteriores a la muerte de San Agustin. Los primeros son los monjes de Marsella, lamados mil
afnos después semipelagianos; los segundos son los discipulos de Agustin entre los que destaca
Prospero. El mismo Préspero calificaba a su maestro como el insignis gratiae praedicator (Pro
Augustino responsiones ad excerpta Genuensium 8).
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la doctrina de Agustin sobre la predestinacion y la gracia-, su estan-
cia romana junto al papa Leén Magno le permiti6 redactar una obra
de madurez logrando una sintesis pacifica y equilibrada.

Presentaré sumariamente la huellas de este texto en Europa
desde su aparicion a mediados del siglo V hasta el siglo XVII, agre-
gando quiza algun detalle atin ignoto. Pero especialmente me de-
tendré en su recepcion en América del siglo XVI, todavia no pues-
ta de manifiesto. Me interesa destacar la influencia que produjo la
lectura de esta obra, mil afios después de haber sido escrita, en el
tedlogo espafiol José de Acosta (1540-1600), misionero en Pert.

1. La primera recepcién hasta la época jansenista

La generacion siguiente a nuestro autor lo aprecié como santo
y como tedlogo erudito. A fines del siglo V fue incluido en el catalogo
De viris illustribus de Genadio de Marsella. Asi decia en el nam. 84:

«Préspero, hombre de la regién de Aquitania, erudito y enérgico en su
discurso, escribi6 numerosas obras, segin dicen, de las cuales he leido la
que se titula Cronica, que comienza con la creacion del primer hombre, de
acurdo con la doctrina de las sagradas Escrituras, y termina con la muer-
te de Valentiniano y el sitio de Roma por Genserico, rey de los vandalos.
He leido, ademas, un texto suyo donde ataca la obra de Casiano, sin hacer
mencién de su nombre, obra que la Iglesia ha considerado provechosa, pero
que él juzga nociva. En efecto, Casiano y Préspero sostienen posiciones en-
contradas respecto de la gracia y el libre albedrio. Se dice que es también el
autor de las epistolas acerca de la verdadera Encarnaciéon de Cristo contra
Eutiques, que el papa Le6n remiti6 a diversos destinarios».*

4 Genadio de Marsella, Sobre los hombres ilustres. Introduccion, texto critico, traduc-
cion y notas de Estefania Sottocorno (Madrid: Ciudad Nueva, 2021), 138-141: Prosper, homo
Aquitanicae regiones, sermone scholasticus et assertionibus nervosus, multa composuisse dici-
tur, ex quibus ego Chronica nomine illius praetitulata legi, continentia a primi hominis conditio-
ne, iuxta divinarum Scripturarum fidem, usque ad obitum Valentiniani Augusti et captivitatem
urbis Romae a Genserico vandalorum rege factam. Legi et librum adversum opuscula suppresso
nomine Cassiani, quae ecclesia Dei salutaria probat, ille infamat nociva. Re enim vera Cassiani et
Prosperi de gratia Dei et libero arbitrio sententiae in aliquibus sibi inveniuntur contrariae. Epis-
tulae quoque papae Leonis adversum Eutychen de vera Christi Incarnatione ad diversos datae ab
isto dictatae creduntur.

Revista Teologia ® Tomo LIX ® N° 139  Diciembre 2022: 117-129 119



HERNAN MARTIN GIUDICE

El papa Gelasio fue el primero en citar el De vocatione omnium
gentium tratando a nuestro autor de magister ecclesiae®. Durante su
pontificado el concilio romano del 494 trat6 De libris recipiendis et
non recipiendis y declaré el canon de las Escrituras, los cuatro pri-
meros concilios ecuménicos recibidos por la Iglesia y una lista de
Padres con sus respectivas obras en la que se incluyeron los escritos
del bienaventurado Préspero, mientras que se rechazaron los libros
apocrifos.® Fulgencio de Ruspe destacé también su erudicién y san-
tidad.” Casiodoro coloc6 a nuestro autor junto a Jerénimo y Agustin
cuando trataba cuestiones referidas a la gracia al comentar el Sal
50,6% al igual que Genadio, mencion¢ la Crénica de Préspero cuan-
do destacé a los historiadores cristianos’ y del Contra Collatorem. ™

La influencia de nuestro autor lleg6 al magisterio de la Iglesia,
al segundo Concilio de Orange del 529, que confirm¢ la doctrina
del agustinismo moderado elaborado por Préspero sin compro-
meterse con la ensefianza de la predestinacion.'? Ese concilio local,
muy pronto confirmado por la Sede Apostolica, fue recibido y uti-
lizado por el Concilio de Trento y dotado de una nueva autoridad
que superd la mera ocasion que habia reunido en Orange a catorce
obispos presididos por Cesareo de Arles.”

5 Gelasio, Dicta adversus Pelagianam haeresim. PL 59, 127. Cita el pasaje en vocat.
gent. |, (VIIl) 13: Ad magnam enim utilitatem fidelium materia est servata certaminum, ut non
superbiat sanctitas, dum pulsatur infirmitas.

6 Concilio romano, PL 59, 160: opuscula Beati Prosperi viri religiosissimi.

7 Fulgencio de Ruspe, Ad Monimum 1, 30, 1: vir eruditus et sanctus, recta defendit fide
et copioso sermone.

8 Casiodoro, Expositio in Psalterium, in Psalmum 50, 6: Haec quidem latius beatus

Augustinus, haec doctissimus Hieronymus, haec Prosper consensu generalitatis divino munere
docuerunt.

9 Casiodoro, De institutione divinarum litterarum 17: Sanctus quoque Prosper Chroni-
ca ab Adam ad Genserici tempora et urbis Romae depraedationem usque perduxit.
10 Casiodoro, De institutione divinarum litterarum 29: Qui tamen de libero arbitrio a

beato Prospero iure culpatus est. Unde monemus ut in rebus talibus excedentem sub cautela
legere debeatis. Se refiere a Juan Casiano y a sus Collationes XIlIl 11-12.

11 H. Denzinger- P. Hiinermann, El Magisterio de la Iglesia (Barcelona: Herder, 2017)
nims. 370-397; Rossana Barcellona, «La soluzione di Orange 529. Tra teologia e antropologia»
en La Teologia dal V all’VIIl secolo. Fra sviluppo e crisi, XLI Incontro di Studiosi dell’Antichita
cristiana, Roma 9-11 maggio 2013 (Roma: Studia Ephemeridis Augustianum 140, 2014).

12 Especialmente los canones 9 al 25 estan tomados principalmente de la obra de Pros-
pero: Liber sententiarum ex S. Augustino delibatarum.

13 Digase lo mismo de los concilios de Quierzy (853) y de Valence (855) sobre la predes-
tinacion. Cf. DSch 621-624 y 625-633. De esta forma, algunos concilios particulares, pequefios
por su representacion, se equiparan casi a los generales por via de recepcion.
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Huellas del tratado se encuentran también en el siglo IX en
época carolingia. En efecto, la coyuntura de los debates alrededor
de los textos biblicos y agustinianos sobre la predestinacion susci-
té su reapariciéon.* Ratramno de Corbie cité un extenso pasaje de
nuestra obra en su libro De praedestinatione Dei (Liber primus, De di-
vina dispositione).”” Hincmaro de Reims, disputando con Godescalco
-quien sostenia la doctrina de la doble predestinacion: a la salvacion
y a la condenacion- la cit6 también diecinueve veces en su escrito
De praedestinatione Dei et libero arbitrio.'* Contemporaneamente en
Oriente, Focio distinguié a Prospero como verdadero hombre de
Dios que confront6 a los que propugnaban herejias en Roma duran-
te el pontificado de Le6n."”

En el siglo XVI, al reavivarse la cuestién de la gracia y la justi-
ficacion, los reformadores hablaron también de nuestra obra. El 18
de enero de 1518 Lutero recomienda la lectura del De vocatione junto
con algunos tratados antipelagianos de Agustin. Dice asi en carta a
Jorge Spalatino:

«Si te agrada mi método, comenzaras por el Del espiritu y la letra de san
Agustin, obra que nuestro Karlstadt, varén de incomparables conocimien-
tos, ha explicado y editado ya con admirables comentarios. Lee después el
libro Contra Juliano y Contra dos cartas de los pelagianos. Afade también De
la vocacion de todas las gentes de san Ambrosio, bien que por el estilo, por el
ingenio y por la cronologia deba ser atribuido a otro autor; sin embargo,
esté lleno de erudicion».'

14 Brian J. Matz, «Legacy of Prosper of Aquitaine in the Ninth-Century Predestination
Debate», Studia Patristica 69 (2013) vol. 17, 283-288; Id. en «Augustine, the Carolingians, and
Double Predestination» en Hwang, Alexander Y., Brian J. Matz, Augustine Casiday (eds.) Grace
for Grace. The Debates after Augustin and Pelagius (Washington D.C.: The Catholic University
of America Press, 2014), 235-270; Jérémy Delmulle, «Les polémistes carolingiens et les ceuvres
sur la grace de Prosper d’Aquitaine. Production, utilisation et circulation des manuscrits» en P.
Chambert-Protat y otros (eds.), La controverse carolingienne sur la prédestination. Histoire, tex-
tes et manuscrits (Paris: Institut d’Etudes augustiniennes. Collection des Etudes augustiniennes.
Série Moyen Age et Temps Modernes, 2018).

15 PL 121, 27C-28D. La cita corresponde a vocat. gent. |, (XIV) 29-30.

16 PL 125, 65-474.

17 Focio, Myriobiblon sive Bibliotheca 54 PG 103, 97A.

18 Martin Lutero, Obras ed. T. Egido (Salamanca: Sigueme, 1977), 374-376.
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Melanchthon cit6 el pasaje de nuestro tratado (vocat. gent. I,
XVII, 33) referido a la fe y a las obras en la Confessio Augustana, la
primera exposicion oficial del luteranismo."

Luego en época jansenista, Bossuet apreci6 en esta obra de
Préspero una doctrina completa sobre la universalidad de la gra-
cia;* y es también en ese periodo cuando el jansenista Quesnel se
dedicé al estudio del De vocatione omnium gentium y a la cuestion de
su autoria.

2. Larecepcioén del De vocatione en América y la evangelizacion
de los nuevos pueblos

En la segunda mitad del siglo XVI el jesuita José de Acosta
realizé una nueva lectura del tratado con aplicaciones novedosas.
Acosta se encuentra acompafiando al santo arzobispo de Lima, To-
ribio de Mogrovejo, en la organizacion y animacién misionera de la
Iglesia en toda la extensisima provincia eclesiastica de la cual Lima
era la sede metropolitana de casi todas las didcesis del continente
sudamericano.”

Con el descubrimiento de América los te6logos se plantearon
la cuestion de la salvacion de los numerosos pueblos que no habian

19 Felipe Melanchthon, Confessio Augustana 20: Et ne quis cavilletur a nobis novam Pau-
li interpretationem excogitari, tota haec causa habet testimonia patrum. Nam Augustinus multis
voluminibus defendit gratiam et iustitiam fidei contra merita operum. Et similia docet Ambrosius
De vocatione gentium et alibi. Sic enim inquit De vocatione Gentium: «Vilesceret redemptio san-
guinis Christi, nec misericordiae Dei humanorum operum praerogativa succumberet, si iustifica-
tio, quae fit per gratiam, meritis praecedentibus deberetur, ut non munus largientis, sed merces
esset operantis» [Segun De vocatione omnium gentium | (XVIl) 33: «se despreciaria la redencion
de la sangre de Cristo y la prerrogativa de las obras humanas no se someteria a la misericordia
de Dios si la justificacién que se hace por la gracia se debiera a los méritos precedentes, para
que no fuera el don del que da generosamente sino el pago del que obra.»].

20 Jacques Bénigne Bossuet, Defense de la Tradition et des Saints Péres, Libro XIll, cap VI,
520-535, en Oeuvres complétes vol. IV (Paris: Librairie de Louis Vivés ed.), 1897. En el capitulo
siguiente (VII) contintia el argumento con otras obras de nuestro autor calificaindolo como /e chef
des défenseurs de saint Augustin.

21 Acosta tendrd el papel principal como tedlogo y consultor en el Tercer Concilio Li-
mense convocado por Toribio y celebrado entre los afios 1582-1583. Concilio que tuvo un influjo
enorme en la evangelizacion del continente. Fue la asamblea eclesidstica mas importante del
Nuevo Mundo hasta la independencia de Espafia. Sus decretos fueron la guia de la evangelizacion
durante varios siglos.
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recibido el evangelio -tema coincidente con esta obra de Prospero-.
Para Acosta no solo se trataba de una cuestion teérica reflexionar
sobre lo sucedido antes de la llegada de la evangelizacion espafiola,
sino de como plantear la misién hacia los nuevos pueblos.

Por ese entonces en la primera mitad del siglo XVI hubo tesis
que no reconocian en los indios el origen comun del género huma-
no, que muy pronto encontraron enérgica resistencia en los te6logos
Francisco de Vitoria y Bartolomé de las Casas. Hacia 1570 gracias a la
labor de estos te6logos dominicos, Acosta ya no hall6 ese burdo sen-
tir que negaba el alma humana de los indios. Sin embargo, encontré
la opinién muy generalizada segtn la cual la principal dificultad que
separaba a los pueblos de las Indias de la salvacién no consistia en
la falta de predicacién del evangelio sino en la falta de inteligencia
y capacidad para recibir la doctrina de la redencién. Y constaté que
hubo quienes fueron més alla y describieron a los nuevos pueblos
como semen maledictum al margen de la gracia. Argumentaban que el
miedo y la fuerza llevaba a los indios al bautismo, pero que no adhe-
rian sinceramente a la verdad anunciada a causa de su irracionalidad.
Esta brutalidad los llevaba a continuas transgresiones, en especial en
lo referido a la moral del matrimonio y la familia.*

Es entonces que Acosta escribe en 1576 De procuranda indorum
salute,” -como su nombre lo indica- para llevar la salvacién de Dios
a los indios. Reconoce que el anuncio del Evangelio es dificil y
también es consciente del desaliento que provocan los pobres re-
sultados, pero sabe que no existen condiciones ideales: «siempre la
predicacion de la fe resultd dificilisima, y la fructificacién del evan-
gelio, mucho maés laboriosa de lo que imaginamos».*

22 Cf. De procuranda indorum salute |, Il

23 La obra, aunque editada en 1588 habia sido presentada previamente en las sesiones
de la Congregacién Provincial de la Compania de Jesis. Contamos ahora con una edicion bilin-
gue latin-castellano dirigida por Luciano Perefa: José de Acosta, De procuranda indorum salute
[Corpus Hispanorum de Pace, volimenes 23-24] (Madrid: Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, 1984; 1987).

24 De procuranda indorum salute |, |ll, 2: Semper fidei praedicationem fuisse difficilli-
mam et fructificationem Evangelii laboriosorem longe existimatione nostra.

Revista Teologia ® Tomo LIX ® N° 139  Diciembre 2022: 117-129 123



HERNAN MARTIN GIUDICE

Ya desde la dedicatoria al Prepésito General de la Compania
de Jesus, el autor nos recuerda que todo lo relacionado con los in-
dios «ha espoleado y actualizado mi interés por estudiar con mayor
atencion la doctrina de la Sagrada Escritura y de los Santos Padres
para aplicarla a esta situacion del Nuevo Mundo»®.

Responde entonces a las objeciones que se interponian a la
misién evangelizadora del Nuevo Mundo recurriendo a estas fuen-
tes, de manera especial al De vocatione omnium gentium. El texto le
lleg6 bajo la autoria de Ambrosio, pero al leerlo dudé de esa pater-
nidad: «como dijo espléndidamente Ambrosio o quien sea el autor
del libro De vocatione gentium, pues el estilo mas parece apuntar a
Préspero de Aquitania».®

¢Cuales eran los argumentos aducidos contra la causa de los
indios y su salvacion (indorum causa et salus)? Acosta dice que

«cuatro son las objeciones fundamentales: substraccion de la gracia divina
(divinae substractio gratiae), depravacion de su naturaleza y costumbres (na-
turae morumque absurditas), dificultad e la lengua (difficultas sermoni), incon-
venientes de lugares y vivienda (locorum atque habitationis incommoda)».*’

Me detengo solo ahora en la primera objecion, la divinae subs-
tractio gratiae, que tiene que ver con el De vocatione omnium gentium.
El término substractio viene del latin tardio del verbo substrahere,
que en su forma pronominal indicaria separarse de lo que se habia
proyectado. O sea, que estos nuevos pueblos no entrarian en los
planes divinos y que se les habria quitado la gracia. Préspero ilumi-
na a Acosta para rebatir el principal reparo teologico que frenaba el
impulso misionero.

25 De procuranda ... Dedicatoria: Etenim studium meum acuit atque exercuit, ut et Div-
inarum Litterarum ac Sanctorum Patrum sententias aliquando attentius pro hac Novi Orbis
ratione meditaretur.

26 De procuranda ... 1, V, 2: ut egregie dixit Ambrosius (sive quisquis is auctor fuit De
vocatione gentium, nam stylus magis referre videtur Prosperum Aquitanium).
27 De procuranda ... |, V, 1: Quatuor igitur praecipue obiecta sunt: divinae gratiae

substractio, naturae morumque absurditas, difficultas sermonis, locorum atque habitationis in-
commoda.
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A José de Acosta, al igual que a Préspero, le preocupan los
que no consiguen la salvacion cuando los ve morir sin la fe. Reac-
cionan ambos al igual que Agustin ante el misterio de aquellos a los
que no les llegan los auxilios de la gracia y permanecen mudos ante
los caminos de Dios que son ininvestigables (Rm 11,33);* en defini-
tiva, es la misma actitud del apdstol san Pablo ante la incredulidad
de Israel y los caminos de Dios (Rm 11,25-32). Dice Acosta:

«En primer lugar, no podemos negar que, por oculto y verdadero juicio
de Dios hay muchos hombres abandonados a sus propias tinieblas, y no
solo individuos, sino familias y ciudades, y a menudo provincias y pueblos
enteros. Los hubo en tiempos pasados y los sigue habiendo ahora, hombres
sin un mesias, excluidos de la ciudadania de Israel, y ajenos a las alianzas, sin espe-
ranza ni Dios en el mundo (Ef 2,12). Por qué la gracia y la eleccién divina los
ha tenido excluidos durante tanto tiempo, perdiéndose entre tantos miles
de almas, es un arcano que supera la razén humana; querer desflorarlo seria

impio».”

Acosta entonces cita nuestro tratado De vocatione en cuatro
ocasiones:°

* pararecordar que no hay que curiosear lo que no se debe
saber ni omitir nada de lo que no conviene ignorar,*

* para indicar que no sabemos el motivo de la dilacién
por el cual muchos todavia no recibieron la luz de la fe,*

* para decir que la gracia resplandece en las ensefianzas
dela creacién y empuja a quien las sigue al espiritu de fe

28 Agustin, De praedestinatione sanctorum VI, 11.

29 De procuranda ... |, V, 1: Principio multos esse homines suis tenebris relictos occulto
Dei veroque iudicio negare non possumus, neque homines modo, sed et familias et urbes et
integras saepe provincias et gentes. Qui olim fuere et nunc, usque sunt “sine Christo, alienati a
conversatione Israel, et hospites testamentorum, promissionis spem non habentes, denique sine
Deo in hoc mundo” (Ef 2, 12). Cur autem tamdiu eos divina gratia atque electio praeterierit, tot
animarum millibus interim pereuntibus, humana ratione altius arcanum est, quod temerare
velle impietatis sit.

30 La edicion del De Procuranda del aio 1984 cita el De vocatione segliin la numeracién
de PL 17 que contiene obras de Ambrosio y otros escritos que antiguamente se le atribuian pero
que ya no se le atribuyen. He optado por citar el De vocatione de Préspero con la numeracion
entre paréntesis que es la correspondiente de PL 51 y con el nimero arabigo segun la edicion
critica de CSEL 97 (2009).

31 Cf. vocat. gent. |, (XIV) 29.

32 Cf. vocat. gent. 1, (Il) 6.
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y amor,” puesto que ningan linaje de hombres ha sido
desamparado de Dios de tal manera, que no tuviese a su
modo testimonio de Dios y auxilio suficiente.** Por eso
piensa Acosta que «no faltara por la gracia el que invita
por la naturaleza».

* Y, por altimo, para animar a la misién, cuando toma de
Prospero que

«si acaso también ahora hay en partes remotas del mundo algunas naciones
en las que todavia no reluce la gracia del Salvador, no dudamos de que tam-
bién para ellas ha sido dispuesto en el oculto juicio de Dios el tiempo del lla-
mado, en el que escucharén y recibiran el Evangelio que no escucharon».*

Estas palabras recién referidas hicieron exclamar a José de
Acosta: «No hay quien no vea con qué clarividencia queda tocado
con estas palabras de Ambrosio todo el problema indiano (univer-
sam indorum causam)».>® Su gran preocupacion fue demostrar que
la historia de los hombres de América forma parte de la tinica his-
toria de la salvacion. El tratado De vocatione omnium gentium alent6
y confirmé el impulso misionero de este tedlogo espafiol asesor de
Toribio de Mogrovejo. Veia confirmado lo que decia Préspero: que
«la gracia cristiana no se contenta con tener los mismos limites que
Roman».”

Asiy todo, en mi opinién la frase de Adalbert Hamman, cuan-
do analiza nuestra obra en el volumen III de la Patrologia dirigida
por el Instituto Patristico Augustinianum, quien dice: «El te6logo de
Marsella abre nuevas sendas a la humanidad animado por intereses

33 Cf. vocat. gent. I, (XV) 26.

34 vocat. gent. ll, (V) 9: Quae etsi parcior ante atque occultior fuit, nullis tamen saeculis
se negavit virtute una, quantitate diversa, consilio incommutabili, opere multiformi [“Esta gracia,
sin embargo, aunque antes estuvo de manera mas limitada y oculta, en ninglin tiempo se nego
(sino que siempre estuvo) con un Unico poder, en diversa medida, con designio inmutable y
acciones multiformes”].

35 vocat. gent. 1, (XVII) 32.

36 José de Acosta, De procuranda indorum salute, |, V, 5: Quibus profecto verbis uni-
versam indorum causam praeclare actam esse ab Ambrosio nemo non videat. Como ya se dijo
en nota 26, Acosta cita nuestro tratado como si fuera de Ambrosio aunque dude de su autoria 'y
prefiera adjudicarselo a Prospero. Cf. De procurandal, V, 2.

37 vocat. gent. ... ll, XVI, 31
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estrictamente misioneros»,® no debe atribuirse tout court a inten-
ciones misioneras de nuestro tratado. Sin embargo, detras de las
disputas teol6gicas sobre la gracia en el cambio de época provocado
por las invasiones barbaras del siglo V, un milenio después la obra
produjo un efecto que ayudé a impulsar la misién salvifica de la
Iglesia a los nuevos pueblos de América. La historia de los efectos
de este texto, la Wirkungsgeschichte, no da pruebas suficientes para
contribuir decididamente a la misién evangelizadora en el primer
milenio en medio de los pueblos barbaros. No obstante, en el segun-
do milenio Acosta demostré la importancia de nuestro tratado para
relacionar directamente un debate teol6gico con la misién evangeli-
zadora de la Iglesia en el Nuevo Mundo.

Finalmente quisiera destacar el lugar de la primera traduc-
cién a una lengua moderna del De vocatione omnium gentium en el
siglo XX,* el cual parece no ser indiferente. Fue hecha en inglés por
Prudentius De Letter en la India, en el Estado de Bengala Occiden-
tal a los pies del Himalaya, siendo De Letter, profesor en la Facultad
de Teologia St. Mary’s College en Kurseong a cargo de los jesui-
tas.” Por aquel entonces Jacques Dupuis, quien luego se dedicaria a
la investigacién acerca del valor salvifico de las religiones, tuvo de
rector a De Letter, coincidiendo ambos en tiempos de la publicacién
de nuestra obra. Uno tiende a pensar que el sitz im Leben de aquellas
tierras, donde el cristianismo es minoritario, motivo la reflexién ac-
tual acerca de la voluntad salvifica universal que habia iniciado esta
obra de madurez de Préspero de Aquitania.

38 Adalbert Hamman, Patrologia Il (Madrid: BAC 422, Madrid, 1993), 641. Cf. Arturo
Elberti, Prospero ... 30.

39 La traduccion mas antigua que se conoce es una francesa del Padre Antoine Girard
(1649) que se encuentra en la Biblioteca Nacional de Paris.

40 Prudentius De Letter, St. Prosper of Aquitaine. The call of all nations, London 1952.
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RESUMEN

Este texto es una exhaustiva investigacion acerca del desarrollo histérico y teolo-
gico de la férmula “de nihilo condere”. Esta eeresic’)n, que indica que Dios cre6
de la nada, posee antecedentes metafisicos y biblicos importantes, pero sobre todo
da cuenta de la presencia de una expresion filoséfica dentro de los contenidos de
fe. ;Como debemos comprender la nada? ;Qué significa que Dios creé de nada?

Las explicaciones han variado, sin embargo, el punto de llegada sera que el mun-
do ha sido creado en Dios, porque, como ensena san Pablo: en Dios vivimos, nos
movemos y existimos.

Palabras clave: In principio; De nihilo; Ex nihilo; A Deo
What it Means “de nihilo condere”
ABSTRACT

This text is an exhaustive investigation about the historical and theological devel-
opment of the formula “de nihilo condere”. This expression, which indicates that
God created out of nothing, has important metaphysical and biblical antecedents,
but above all it accounts for the presence of a philosophical expression within the
contents of faith. How should we understand nothingness? What does it mean that
God created out of nothing? The explanations have varied, however, the point of
arrival will be that the world has been created in God, because, as Saint Paul teach-
es: in God we live, move and exist.

Keywords: In principio; De nihilo; Ex nihilo; A Deo
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1. Estado de la cuestion’

El decreto Firmiter del Concilio IV Lateranense (1215) ensefia
solemnemente «[...] que uno solo es el verdadero Dios, [que es] el
tnico principio de todo, creador de las cosas visibles e invisibles,
espirituales y corporales, quien, por su omnipotente virtud a la vez,
desde el principio del tiempo, creé de la nada [de nihilo condidit] a
una y otra criatura, la espiritual y la corporal, es decir, la angélica
y la mundana, y después la humana, compuesta tanto de espiritu
como de cuerpo».! El Concilio Vaticano I (1870) recogi6 a la letra la
declaracion dogmatica del IV Lateranense.? En los dos casos la defi-
nicién emplea la férmula técnica de nihilo condidit (cre6 de la nada).
Por esta via, la “nada”, una afirmacion filoséfica, entré en la expre-
sion de la fe de la Iglesia, no una sola vez, sino dos veces, salvando
una distancia de seiscientos cincuenta afios entre la primera y la se-
gunda. A lo largo de esos siglos, la escoléstica barroca eché mano de
la locucién, con pocas clarificaciones sobre el sentido del sintagma,
dando por supuesto que por intuicién su sentido era evidente. Y de
la escoléstica pasé a los manuales del XIX y XX.

En cambio, la también solemne Profesion de fe de Pablo VI, de
30 de junio de 1968, expresa la misma doctrina, citando el Vatica-
no I, pero evitando el sintagma de nihilo condidit: «Creemos en un
solo Dios, Padre, Hijo y Espiritu Santo, Creador de las cosas visi-
bles -como es este mundo en que pasamos nuestra breve vida- y
de las cosas invisibles ~como son los espiritus puros, que llamamos

* Agradezco al Dr. Javier Jarne, colega en la Universidad de Navarra, su colaboracién. Ha
redactado el epigrafe dedicado a la traduccion y comprensién del versiculo Jn 8:25 (cfr. infra
§ 2.3.1.1) y me ha guiado en la interpretacion de otros pasajes biblicos de discutida exégesis.

1 «Quod unus solus et verus Deus [...] [est] unum universorum principium, creator omnium
invisibilium et visibilium, spiritualium et corporalium, qui sua omnipotenti virtute simul ab initio tem-
poris, utramque de nihilo condidit creaturam spiritualem et corporalem, angelicam videlicet et munda-
nam, ac deinde humanam quasi communem ex spiritu et corpore constitutam» (COeD 230°'3).

2 COeD 805443 - 806'.
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también angeles- y también Creador, en cada hombre, del alma es-
piritual e inmortal».?

Importa destacar que, en la breve introduccién a la Solemnis
professio fidei, Pablo VI declara que cumple el mandato confiado por
Cristo a Pedro, de confirmar en la fe a los hermanos (Lc 22:32) y que,
«aunque no haya que llamar [a la Professio] verdadera y propiamen-
te definicion dogmatica, sin embargo, repite sustancialmente, con
algunas explicaciones postuladas por las condiciones espirituales
de esta nuestra época, la férmula nicena: es decir, la férmula de la
tradicion inmortal de la santa Iglesia de Dios».*

A la vista de las tres solemnes declaraciones se impone con-
siderar qué significado teoldgico tiene, si lo tiene, la omisiéon del
sintagma de nihilo condere en la tercera y mas reciente solemne pro-
fesion de fe. Para aclararlo, es oportuno un somero recorrido histé-
rico, con algunas incursiones exegéticas.

2. La tradicién patristica

Vayamos a las exposiciones mas primitivas de la tradiciéon
cristiana sobre la creacion, citando dos de ellas que corresponden
a dos momentos distintos de la era patristica. Ante todo, san Ireneo
de Lyon (representante de la tradicién prenicena) y, en segundo lu-
gar, san Agustin de Hipona (prototipo de la patristica postnicena).

3 «8. Credimus in unum Deum, Patrem, Filium et Spiritum Sanctum, Creatorem rerum
visibilium - cuiusmodi est hic mundus ubi nostram degimus vitam - rerumque invisibilium - cuius
generis sunt puri spiritus, quos etiam angelos appellamus (cfr. Vaticano I, DS 3002) - itemque
Creatorem, in unoquoque homine, animae spiritualis et immortalis»(https://www.vatican.va/
content/paul-vi/la/motu_proprio/documents/hf_p-vi_motu-proprio_19680630_credo.html).
Véase la edicién preparada por Candido Pozo, con amplios comentarios: El Credo del Pueblo de
Dios (Madrid: BAC, 19752), n. 8 y la correspondiente explanacion.

4 El Credo del Pueblo de Dios, n. 3.
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2.1. San Ireneo de Lyon y la puntuacién de Jn 1:1-4

Como expresiéon mas sintética y acabada de la teologia de san
Ireneo, propongo dirigir la mirada a la magnifica Epideixis o De-
mostracion de la predicacion apostolica.” Alli se lee en el n. 4 (segun la
numeracion establecida por Adolf von Harnack):

«4. Porque es necesario que las cosas creadas tengan por principio alguna
causa grande, y el principio de todo es Dios; El no tiene origen en otro, sino
que, por el contrario, todo fue creado por El. Es, pues, necesario creer pri-
meramente que hay un Dios, el Padre, el cual cre6 y organizé el conjunto de
los seres e hizo existir lo que no existia, y conteniendo el conjunto de los se-
res es el tinico incontenible®. Ahora bien, en tal conjunto se halla igualmente
este mundo nuestro, y en el mundo, el hombre. También, pues, este mundo
fue creado por Dios».”

Este texto, que puede datarse hacia el afio 190 de nuestra era,
no emplea la expresién “crear de la nada”. En el siguiente paragra-
fo, el nimero 5, aftade:

«5. He aqui la demostracion [de esta doctrina]: que hay un solo Dios, Padre,
increado, invisible, creador del universo; ni por encima de Fl ni después
de El existe otro Dios; que Dios es inteligente y por esto todos los seres fueron
creados por medio del Verbo; y Dios es Espiritu, y con el Espiritu lo dispuso
todo, segtin dice el profeta: ‘Por la palabra del Sefior fueron establecidos los
cielos, y por obra de su Espiritu todas sus potencias’ (Sal 32:6). Ahora bien,
ya que el Verbo establece, es decir, crea y otorga la consistencia a cuanto
es, alli donde el Espiritu pone en orden y en forma la multiple variedad de
las potencias, justa y convenientemente el Verbo es denominado Hijo, y el
Espiritu, Sabiduria de Dios. A este propésito el apéstol Pablo dice: “Un solo
Dios Padre, que esta por encima de todo, con todo y en todos nosotros” (Ef
4:6). Porque sobre todas las cosas esta el Padre, pero con todo esta el Verbo,
puesto que por su medio el Padre ha creado el universo; y en todos nosotros
esta el espiritu que grita “Abbéd” (Padre) y ha plasmado el hombre a seme-

5 Tengo a la vista dos traducciones del original armenio, descubierto en la iglesia de
la Santisima Virgen en Eriwan (Armenia), en diciembre de 1904, por el Dr. Karapet Ter-Mekertts-
hian, y editado por vez primera en versién bilingiie (armenio-aleman) en 1907: Ireneo de Lion,
Demostracion de la predicacion apostdlica (Madrid: Editorial Ciudad Nueva, 1992) (“Fuentes Pa-
tristicas”, 2); e Ireneu de Lid, Exposicio de la predicacio apostdlica (Barcelona: Facultat de Teolo-
gia de Catalunya - Fundacio Enciclopedia Catalana, 1989) (“Classics del Cristianisme”, 5),

6 La version catalana cambia ligeramente la traduccion en este punto: «ell ho sosté tot
i és I’inic que no és sostingut per res». En lugar del verbo “contener” emplea el verbo “sostener”.
El matiz es interesante, por lo que se dira mas adelante.

7 Epideixis, ed. Romero Pose, 59.
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janza de Dios. Asi pues, el Espiritu muestra al Verbo; a su vez los profetas
anunciaron al Hijo de Dios; mas, el Verbo lleva consigo el Espiritu, y asi es
El mismo quien comunica a los profetas el mensaje y eleva al hombre hasta
el Padre».®

En su explicacién Ireneo evita la expresion “de nihilo”, segu-
ramente desconocida por él, y acude a un circunloquio, afirmando
«que Dios es inteligente y [que] por ello todos los seres fueron crea-
dos por medio del Verbo». Esto es casi a la letra el comienzo del IV
Evangelio: «todo se hizo por él [por el Verbo], y sin él no se hizo
nada de cuanto ha sido hecho» (Jn 1:3).°

La puntuacion de este versiculo joaneo ha ofrecido algunas du-
das a los exegetas. El texto griego dice, segtin la puntuacién adoptada
por la edicién critica de Nestle-Aland desde su 26 edicion (1979):
«évta OU awTod €yEveTo, kol yopic avTod &yéveto obOE Ev. O yéyovev». La
expresion clave es: 6 yéyovev (quod factum est, “lo que ha sido hecho”).
Puesto que en el original griego no habia signos ortograficos, cabe la
posibilidad de unir el final del versiculo 3 (6 yéyovev: quod factum est:
“lo que ha sido hecho”) con el principio del versiculo 4 (év ovtd Lo
nv: in ipso vita erat: “en él estaba la vida”), de modo que apareceria un
sentido nuevo: «lo que se hizo en él, era vida”. Todo depende, pues,
de donde se sittie el punto: si entre el versiculo 3 y el 4 (Nestle-Aland
hasta la edicion 25%), o antes, uniendo el final del versiculo 3 con el
comienzo del 4 (desde la edicion 267).

Segun Charles Kingsley Barrett y otros exegetas, la puntua-
cion que junta el final del versiculo 3 con el principio del versiculo 4
se us6 en la antigiiedad para apoyar opiniones heréticas.'’ Por eso,
la patristica se incliné a poner el punto entre el final del versiculo 3
y el comienzo del versiculo 4.

8 Epideixis, ed. Romero Pose, 60.62. El subrayado, en cursiva, es nuestro.

9 «Omnia per ipsum facta sunt, et sine ipso factum est nihil, quod factum est»; (Kurt
Aland - Barbara Aland, Novum Testamentum Latine, (Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft,
20082, mismo texto que la Nova Vulgata).

10 Charles Kingsley Barrett, The Gospel according to St. John (Philadelphia: Westminster Press, 1978?).
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Juntar el final del versiculo 3 con el principio del versiculo 4
nos da una expresion muy complicada: «lo que se hizo era vida en
él», o bien «lo que se hizo en él era vida», que cambia por completo
el sentido del texto. Como algunos gnosticos del siglo II apoyaban
esa forma de leer el comienzo del IV Evangelio, san Ireneo trat6
ampliamente la cuestion en su Adversus hareses (Kata aipéoewv), re-
dactado unos diez afos antes que la Epideixis.

En efecto: en el libro primero, capitulo primero de Adversus
haereses,'* encontramos una descripcion de la famosa Tétrada de Pi-
tagoras, es decir, de los cuatro eones que se hallan en el Eon per-
fecto, también denominado «Protoprincipio, Protopadre o Abismo»
(cfr. Adversus haereses § 1.1). Con ese E6n estaba el Pensamiento, que
algunos gnoésticos denominaban la Gracia o el Silencio, una forma
de indicar que sélo €l existia. Después de estar en reposo y soledad
por siglos infinitos, cierto dia el Abismo decidi6é emitir el Principio
de todas las cosas, y tal Principio fecund6 el Silencio, dando lugar
a la Mente y, con ella, a la Verdad. Asi, pues, la Tétrada original y
primitiva, raiz de todas las cosas, estaria formada por el Abismo, el
Silencio, la Mente y la Verdad.

A continuacion, Ireneo sefala el uso pro domo sua que los
gnosticos hacian de las Escrituras, y se detiene en la manipulacién
que ofrecian del IV Evangelio (Adversus heereses § 8.5). Segun ellos,
san Juan distingue tres cosas en su prélogo: Dios, el Principio y el
Verbo (Jn 1:1-2). La locucién adverbial: 'Ev apyfj: In principio se ha
substantivado: «El Principio se origina del Padre y esta en el Padre,
y el Verbo proviene del Principio y estd en el Principio». Falta el
cuarto elemento, que aparece cuando se unen el versiculo 3 con el
versiculo 4: «Y lo que ha sido hecho en él era la vida» (Jn 1:3-4). El
Verbo es causa de la Vida. De esta forma aparece la Tétrada.

Ya no se presenta al Verbo como aquel por el que todo se hace
o crea, sino que se indica que el Verbo es el principio de la vida, o

11 Contra los herejes. Exposicion y refutacion de la falsa gnosis, edicion de Ivory Falls
Books, preparada para Kindle Amazon, version del afio 2017.
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que la vida surgi6 de él. Asi entendido, quedaria diluido el sentido
de «kai B0 v 6 Loyoc» (et Deus erat Verbum, y el Verbo era Dios) vy,
con ello, la perfecta divinidad del Verbo resultaria en entredicho.

Dejemos la lectura gnostica del IV Evangelio y regresemos a
la Epideixis de san Ireneo. No resulta facil alcanzar el significado del
versiculo «todo se hizo por él [el Verbo], y sin €l no se hizo nada
de cuanto ha sido hecho», si se separa el versiculo 3 de los dos pri-
meros. La clave hermenéutica se halla en la designacién, subraya-
da por Ireneo, de que «Dios es inteligente». Es propio de todo ser
inteligente concebir verbos mentales, o sea, generar conceptos. Y
asi, por analogia, se puede alcanzar alguna luz acerca de la primera
procesién inmanente y eterna de la Santisima Trinidad. En efecto,
puesto que el engendrado es 6 Adyog, traducido al latin por Verbum,
esa primera procesién es una a modo de generacion intelectual. Y,
siguiendo con la analogia, en ese Verbo coeterno se hallan, de algu-
na forma, las ideas primordiales de todo; no como estan en nosotros
las ideas, que son distintas de nosotros y entre si, aunque inmanen-
tes a nuestro intelecto;'? sino que en Dios “estan” en el Verbo, sin
introducir pluralidad en la segunda Persona trinitaria. El Hijo es él
mismo la idea primordial de todo lo creado y, por consiguiente, es
ejemplar de todo cuanto existe, existid, existira y podria haber exis-
tido (que no fuese contradictorio).

2.2. Las traducciones latinas de la Sagrada Escritura

Tanto la Vetus Latina como la Vulgata de san Jerénimo y la
muy posterior Vg Clementina utilizan ex nihilo en 2Mac 7:28 (donde
se narra el martirio de los siete hermanos macabeos), para traducir

12 El irlandés Juan Escoto Eriligena (fca. 877) prestd mucha atencion al tema de las ideas
primordiales en dos de sus obras: el Periphyseon o De divisione naturce, y en Homelie sur le pro-
logue de Jean (ed. Edouard Jeauneau). Su sintesis, que ha sido muy controvertida, resulta muy
interesante, aunque inasumible teoldégicamente, a mi parecer. Cfr. Josep-lgnasi Saranyana, «Las
‘ideas’ en Escoto Erigena» en Actas del V Congreso Internacional de Filosofia Medieval, Il (Madrid:
Editora Nacional, 1979), 1207-1213 (el original es de 1972); e Ip., «La cuestion metodoldgica en
Juan Escoto Eritigena (t+h. 877)», Anuario Filoséfico 13 (1980): 91-100.
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algo que el texto griego de los LXX no expresa exactamente igual
(8¢ ovk Gvtov, «no de seres existentes»).” La Vg Clementina, que
data de 1592, dice: «Peto, nate, ut aspicias ad ceelum et terram, et ad
omnia quee in eis sunt, et intelligas quia ex nihilo fecit illa Deus, et
hominum genus».

Debo suponer, por ello, que esa expresion técnica ex nihilo
entrd en las versiones latinas de la Biblia, aunque no estaba en el
griego de los LXX. Quiza por ello, la NeoVg (Nova Vulgata Bibliorum
Sacrorum Editio), cuya edicién definitiva data de 1979, recuper6 la
literalidad del griego, poniendo en boca de la esforzada madre de
los macabeos: «Peto, nate, ut aspicias ad caelum et terram et quae in
ipsis sunt, universa videns intellegas quia non ex his, quae erant, fecit
illa Deus; et hominum genus ita fit».

Paralelamente, con una sincronia dificil de determinar con
respecto a la Vetus Latina, Tertuliano (aprox. 166-220), contempora-
neo de san Ireneo, uso la expresion de nihilo. Mas tardiamente Teofi-
lo de Alejandria (1412), coetdneo de san Agustin, la locucién €€ ook
ovi®vV (ex nihilo).

2.3. San Agustin

Pasemos ahora a la patristica postnicena, en concreto a san
Agustin. El obispo de Hipona se ocup6 expresamente de la creacién
en su polémica antimaniquea y después. Por orden cronolégico, en
su De Genesi contra manichaeos libri duo, que data de los afhos 388-
390; en su De Genesi ad litteram imperfectus liber, que data del 393; y,
finalmente, en el De Genesi ad litteram libri duodecim, obra en la que
trabajo entre el 401 y el 415. Las tres obras se hallan en el volumen
34 de la edicion Jean-Paul Migne.™

13 A&d og, Tékvov, avoréyavta gig TOV 00pavoV Kai TV YRV, Kol Té v adTolg Tavta i3ovTa, yvdval 6t
£ 00K Bvtov énoincev adth 6 Odg, Kai 10 TOV avOpdreV Yévog obtmg yeyévntar (2Mac 7:28, LXX).
14 Respectivamente: PL 34,173-220; PL 34,219-246; PL 34,245-486.
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2.3.1. De Genesi contra manichaeos libri duo

En la mas antigua de las tres obras, en polémica con los ma-
niqueos, se plantea una cuestiéon muy apremiante: antes de crear
el mundo, ;qué hacia Dios?" El marco de la pregunta se sittia en el
ambito de les relaciones entre el tiempo y la eternidad, una cues-
tion que preocup6 mucho a san Agustin, quizd por su adscripciéon
a la secta maniquea, en la primera etapa de su vida. No se olvide
que dedicé los dltimos tres libros de las Confessiones al estudio del
“tiempo”, en su doble dimensién: ontolégica y l6gica.

La interpretaciéon agustiniana del primer versiculo del Géne-
sis, en respuesta a las objeciones maniqueas, es muy curiosa y bri-
llante. Conviene citarla por completo:

«3. Los maniqueos critican el primer libro del Antiguo Testamento, que se
llama Génesis. Lo que esta escrito es: En el principio hizo Dios los cielos y la
tierra (Gen 1:1); y se preguntan, en qué “principio’; y dicen: Si en el principio
de los tiempos Dios hizo los cielos y la tierra, ;qué hacia antes de hacer los
cielos y la tierra? y ;qué fue lo que de repente le indujo a hacer lo que nunca
habia hecho en los tiempos eternos? A éstos [maniqueos] respondemos que
Dios hizo los cielos y la tierra en el principio, no en el principio de los tiem-
pos, sino en Cristo, cuando el Verbo estaba en [cabe] el Padre, por quien
todas las cosas fueron hechas y en quien todas las cosas fueron hechas (Jn
1:1-3). Porque nuestro Sefior Jesucristo, cuando los judios le preguntaron
quién era, respondi6: El principio, el que os habla (Jn 8:25). Pero, incluso si
creemos que Dios hizo el cielo y la tierra al principio de los tiempos, cierta-
mente debemos entender que antes del principio de los tiempos no habia
tiempo. Porque Dios también hizo los tiempos: y, por tanto, antes de que él
hiciera los tiempos, no habia tiempos. Por lo tanto, no podemos decir que
hubo un tiempo en que Dios atin no habia hecho algo».'®

15 «Versus Gen 1:1 vindicatur contra obtrectantes quid faceret Deus ante mundi crea-
tionem [...] Si in principio aliquo temporis fecit Deus coelum et terram, quid agebat antequam
faceret coelum et terram?» (De Genesi contra manichaeos libri duo, liber primus, caput 2 [PL 34,
174]).

16 «3. Primum ergo librum Veteris Testamenti, qui inscribitur Genesis, sic solent Manichaei
reprehendere. Quod scriptum est: In principio fecit Deus coelum et terram (Gen 1:1), quaerunt, in
quo principio; et dicunt: Si in principio aliquo temporis fecit Deus coelum et terram, quid agebat
antequam faceret coelum et terram? et quid ei subito placuit facere, quod nunquam antea fece-
rat per tempora aeterna? His respondemus, Deum in principio fecisse coelum et terram, non in
principio temporis, sed in Christo, cum Verbum esset apud Patrem, per quod facta et in quo facta
sunt omnia (loan 1:1-3). Dominus enim noster lesus Christus, cum eum ludaei interrogassent quis
esset, respondit: Principium, quia et loquor vobis (loan 8:25). Sed etsi in principio temporis Deum
fecisse coelum et terram credamus, debemus utique intellegere quod ante principium temporis
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Ante todo, y por la manera de referirse al “principio” (Gen
1:1), que identifica con Cristo, es obvio que Agustin tiene a la vista
la exégesis gnostica, que derivaba de la Tétrada pitagorica, de la
cual ya he tratado, siguiendo la exposicién de san Ireneo. Ahora,
sin embargo, la fuerza argumentativa no se apoya tanto en Jn 1:1-4,
como en Jn 8:25: Dicebant ergo ei: Tu quis es? Dixit eis lesus: Princi-
pium, quia et loquor vobis. Se trata de un versiculo que san Agustin
cita, probablemente segtn alguna Vetus latina africana.

La traduccién del original griego de Jn 8:25 al latin es muy
compleja y dificil, como se vera a continuacién. Y, sin embargo, de
esa traduccion depende el valor de la prueba aducida por san Agus-
tin, o sea, que Jesucristo sea el “principio” de la creaciéon (Gen 1:1).

2.3.1.1. La dificultad del versiculo Jn 8:25"

El versiculo Jn 8:25 es una crux interpretum, que ha dado mu-
chos quebraderos de cabeza a los exegetas. Los dos hemistiquios del
versiculo nos han llegado en griego sin apenas variantes, aunque
con un sentido muy dudoso. La segunda mitad del versiculo (25b)
parece la respuesta a la pregunta hecha en la primera parte («;Tt
quién eres?»), pero 25b ha sido entendido diversamente como una
afirmacién, como una pregunta o incluso como una exclamacion,
debido a la ausencia de signos indicativos de las mismas en los tes-
timonios antiguos. Las traducciones a las lenguas vernaculas varian
indefectiblemente desde «Ante todo, eso mismo que os estoy dicien-
do», hasta «En realidad, ; por qué contindo hablandoos todavia?»."

™ Este epigrafe ha sido redactado por el exegeta Dr. Javier Jarne.

non erat tempus. Deus enim fecit et tempora: et ideo antequam faceret tempora, non erant tem-
pora. Non ergo possumus dicere fuisse aliquod tempus quando Deus nondum aliquid fecerat» (De
Genesi contra manichaeos libri duo, liber primus, caput 2 [PL 34,174-175]).

17 Esta ultima seria la interpretacion de san Juan Criséstomo, una mezcla de sorpresa e
ironia: «;De verdad (que ahora salis con esto)? ;Pero por qué sigo hablando adn con vosotros?».
Es también interpretada como interrogacion a partir de la 262 ed. de Nestle-Aland.
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Sélo hay una variante significativa, la del papiro P, que re-
suelve muchas dificultades, lo cual lo convierte en sospechoso des-
de el punto de vista critico: «Os dije desde el principio lo mismo que
os estoy diciendo».

El v.25b, en la 282 ed. Nestle-Aland, dice: ginev avtoig 6 Tncodc:
v apynv 6 Tt kot Aodd Opiv. Una traduccion interlineal podria ser:
dixit eis lesus principium id quod et loquor vobis. El problema aparece
porque el verbo einev-dixit tiene dos acusativos: v apynv-princi-
pium y 6 ti-id quod. Esos dos acusativos son incompatibles entre si,
pues uno es femenino y el otro neutro. Por ello es razonable enten-
der el acusativo v apynv-principium con valor adverbial, traducible
para unos como “al principio” o “desde el principio”, y para otros
como “fundamentalmente” o “en el fondo” -pero hay que recono-
cer que sin preposicion es raro y que en el corpus iohanneum no
se vuelve a encontrar-."%," En este caso el complemento directo de
einev-dixit seria § ti-id quod (pron. relat. acu. sg. neutro y pron. indef.
acu. sg. neutro), que se podria traducir como «lo que, aquello que,
algo que».? Sobre el kai hay unanimidad en que tiene valor enfético,
no copulativo.”

Antes de pasar a san Agustin, digamos algo acerca de las
traducciones latinas del versiculo. Las dificultades gramaticales
expuestas hacen comprensibles las dificultades de los traductores
y la variedad de las soluciones halladas. En los documentos que
testimonian las primeras traducciones al latin de la Sagrada Escritu-

18 No obstante, Schweighauser en su Lexicon Herodoteum, sub voce apyn, da ejemplos
del uso adverbial, en griego clasico, de este sustantivo en acusativo y sin preposicién.

19 Sin embargo, apyq no es un término menor en el IV Evangelio ni en el corpus iohan-
neum; baste recordar el inicio del Prélogo (Jn 1:1) y Apc 21:6; 22:13. Por otra parte, a una expre-
sion como “desde el principio” pareceria convenirle mas un verbo en tiempo pasado que no en
presente.

20 También se podrian entender los pronombres 1 como la conjuncién éu (quia, quo-
niam, cur), debido a la scriptio continua en los papiros y codices unciales, pero entonces el
significado de la respuesta de Jess queda todavia mas oscuro. Ademds, es este caso v apynv
habria que entenderlo como omnino (en absoluto, totalmente, por completo), cosa posible, pero
que sélo ocurre en oraciones negativas. En este muy hipotético caso la traduccion de la respuesta
podria ser: «No soy mds que lo que os estoy diciendo».

21 En el caso de que se tratase de una pregunta podria servir para establecer una cone-
xion légica con lo anterior, y podria significar y entonces o en tal caso.
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ra, conocidas de manera genérica como Vetus Latina, encontramos
dos formas distintas de traducir v apynv = initium o principium.?
Y para 6 1 (o bien 1) descubrimos cuatro posibilidades: el pro-
nombre qui, las conjunciones quia 'y quoniam, y por ultimo quod, que
puede ser tanto pronombre como conjuncién.

Los codices que contienen la Vulgata traducen literalmente y
sin variantes v apynv por principium, pero, en cambio, por lo que
respecta a 6 11, las ediciones sixtina y clementina los trasladaban por
el pronombre qui, las ediciones criticas modernas de Oxford y Stutt-
gart por la conjuncién quia, y aiin encontramos cédices antiguos con
la variante quod, que puede ser entendida tanto como pronombre
relativo o como conjuncién.

Por lo que sabemos, san Agustin encontré (en los manuscritos
biblicos que usaba) que la respuesta de Jests a los judios fue: Prin-
cipium quia et loquor vobis, pero cometié un error en su interpreta-
cion. Entendié principium como nominativo, cuando realmente era
un acusativo (v apynv), confusion entendible, puesto que al tra-
tarse de un sustantivo neutro coinciden ambos casos (nominativo
y acusativo).” De esta forma, principium se convirtié en un titulo
que Jesucristo se daba a si mismo, titulo cuyo contenido -el vinculo
entre Principium y Logos-Verbum en Jn 1:1 y su relacién con Gen 1:1-
le venia perfectamente en su argumentaciéon antimaniquea. Ade-
mas, parece obvio que Agustin sobreentiende, aunque no aparezca
explicitamente, que la respuesta completa de Jests es: «[ego sum]
principium», lo cual refuerza el entendimiento del verdadero ser de
Jesucristo, mas, si cabe, cuando en el versiculo anterior (Jn 8:24) él
mismo se ha autoaplicado uno de los caracteristicos £yd &ipu (ego
sum) que se encuentran en este evangelio.

22 Se separa del resto de codices el Codex Veronensis, que traduce inprimis (sin duda
dando valor adverbial a v apyiv).

23 Cfr. Raymond E. Brown, El evangelio segun Juan (I-XIl). Introduccion. traduccion y
notas (Madrid: Cristiandad, 1999), 644.
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2.3.1.2. Donde hizo el mundo, cudndo lo hizo y por qué

La argumentacion de san Agustin contra los maniqueos, antes
transcrita,® tiene tres partes (déonde Dios hizo el mundo, cuando lo
hizo y por qué lo hizo). En la primera destaca que la creacién se hizo
en el Verbo. La segunda se refiere al dilema del «tiempo antes del
tiempo», es decir, qué habia antes del tiempo en que fueron creadas
todas las cosas en el Verbo. La tercera parte trata acerca de la volun-
tad creadora.

a) En la primera parte (donde) se argumenta, como ya se ha
dicho, estableciendo un paralelo entre In principio creavit Deus caelum
et terram (Gen 1:1) y la versiéon que Agustin maneja del IV Evange-
lio: Principium, quia et loquor vobis (Jn 8:25), que es la respuesta que
da Jests a los judios, cuando le preguntan: Tu quis es? Segun el Hi-
ponense, si Jestis se presenta como v apynv-principium (el Princi-
pio), también el comienzo del Génesis estaria refiriéndose al Verbo,
e indicarfa que todo (cielos y tierra) fue creado en el Verbo, en el
Principio. La argumentacién agustiniana probaria solo en el caso de
que principium sea complemento directo en Jn 8:25. Aunque se trata
de una argumentacion ingeniosa, resulta muy forzada. Como se ha
explicado, la expresion v apynv-principium de Jn 8:25 parece mas
bien una forma adverbial, que en ningtn caso puede ser comple-
mento directo. Por tanto, la prueba de Escritura no concluye. Con
todo no se olvide que el Hiponense se desenvuelve en un ambiente
muy polémico con el gnosticismo, y que, en la Tétrada gnostica, el
Principio es uno de los cuatro eones que se hallan en el Eén perfecto.

b) La segunda parte (cuando) de la argumentacién antimani-
quea es concluyente. No habia tiempo antes del tiempo. Por tanto,
no tiene sentido preguntarse por un tiempo primordial anterior al
tiempo creado.” Con todo, este mundo no es contemporaneo a Dios
(non enim cozevum Deo), porque el mundo no es eterno como Dios

24 Cfr. el texto agustiniano en nota 16, supra.
25 «Non ergo possumus dicere fuisse aliquod tempus quando Deus nondum aliquid fecerat».
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es eterno. Por eso, cuando se habla de tempora aterna, porque Dios
hizo los tiempos cuando hizo la criatura, se entiende la palabra eter-
nus en sentido analogo, al igual que se dice que las cosas son muy
buenas (valde sunt bona), aunque no del mismo modo que Dios es
bueno, sino porque las hizo Dios, que es bueno en grado sumo.

En consecuencia, tampoco se puede decir que Dios hizo las
cosas de si mismo, de modo que fuesen como El mismo es (nec ea ge-
nuit de seipso, ut hoc essent quod ipse est), o sea, esencialmente divinas;
sino que las hizo de la nada (sed ea fecit de nihilo), para que no fuesen
coiguales (aequalia) a Dios, que las ha hecho (nec ei a quo facta sunt),
ni al Hijo de Dios, por quien han sido hechas (per quem facta sunt).*
La expresion latina es mas ductil, en este caso, que la traduccién.
San Agustin distingue entre a quo facta sunt y per quem facta sunt. En
el primer caso (a quo), se refiere a una operacion ad extra de Dios, e
indica causalidad trascendental. En el segundo caso (per quem), al
referirse a la segunda Persona divina, indica causalidad ejemplar,
también trascendental.

c) La tercera (por qué) considera la voluntad divina como cau-
sa trascendental de la creaciéon”. Dios hizo el mundo, porque quiso
(«Qui ergo dicit: Quare fecit Deus coelum et terram? responden-
dum est ei, Quia voluit»).

26 «4. Si autem non dicunt: Quid placuit Deo subito facere coelum et terram, sed tollunt
inde, subito; et hoc tantum dicunt: Quid placuit Deo facere coelum et terram? Non enim coae-
vum Deo mundum istum dicimus, quia non eius aeternitatis est hic mundus, cuius aeternitatis
est Deus: mundum quippe fecit Deus, et sic cum ipsa creatura quam Deus fecit, tempora esse
coeperunt; et ideo dicuntur tempora aeterna. Non tamen sic sunt aeterna tempora quomodo
aeternus est Deus, quia Deus est ante tempora, qui fabricator est temporum: sicut omnia quae
fecit Deus bona sunt valde, sed non sic bona sunt, quomodo bonus est Deus, quia ille fecit, haec
autem facta sunt: nec ea genuit de seipso, ut hoc essent quod ipse est; sed ea fecit de nihilo, ut
non essent aequalia, nec ei a quo facta sunt; nec Filio eius per quem facta sunt; iustum est enim»
(De Genesi contra manichaeos libri duo, liber primus, caput 2 [PL 34,175]).

27 «4. Quid placuit Deo facere coelum et terram? respondendum est eis, ut prius discant
vim voluntatis humanae, qui voluntatem Dei nosse desiderant. Causas enim voluntatis Dei scire
quaerunt, cum voluntas Dei omnium quae sunt, ipsa sit causa. Si enim habet causam voluntas
Dei, est aliquid quod antecedat voluntatem Dei, quod nefas est credere. Qui ergo dicit: Quare
fecit Deus coelum et terram? respondendum est ei, Quia voluit. Voluntas enim Dei causa est coeli
et terrae, et ideo maior est voluntas Dei quam coelum et terra. Qui autem dicit: Quare voluit
facere coelum et terram? maius aliquid quaerit quam est voluntas Dei: nihil autem maius inveniri
potest. Compescat ergo se humana temeritas, et id quod non est non quaerat, ne id quod est non
inveniat» (De Genesi contra manichaeos libri duo, liber primus, caput 2 [PL 34,175]).
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2.3.1.3. La expresion «facere de nihilo”

En su argumentacién antimaniquea emplea san Agustin una
expresion técnica, a la que conviene prestar atencion:

«nec ea [todas las cosas que hizo Dios] genuit de seipso, ut hoc essent quod
ipse est; sed ea fecit de nihilo, ut non essent aequalia, nec ei a quo facta sunt;
nec Filio eius per quem facta sunt».*

Es interesante comprobar la precisién técnica con que se ex-
presa san Agustin en el optsculo que comento, apenas uno o dos
afios después de su bautismo, al emplear el sintagma técnico «facere
de nihilo», para referirse al origen de las cosas; un modo de decir que
suponia un salto cualitativo importantisimo respecto a los parame-
tros en que se movia la filosofia antigua, de inspiracién neoplaténi-
ca. Quiere destacar que Dios no engendr6 el cielo y la tierra a partir
de si mismo, de modo que habrian sido lo mismo que El es, sino que
los hizo de la nada: «nec ea genuit de seipso, ut hoc essent quod ipse est;
sed ea fecit de nihilo».

¢De donde recibia esta expresion filoséfica? ;Le venia de Ter-
tuliano u otros padres que ya la habian usado en el contexto antig-
nostico? ;La tomo6 de alguna version de la Vetus latina, que la usaba
en 2Mac 7:28? No lo sé. He hecho un rastreo de ese sintagma en las
declaraciones de fe de la Iglesia, segtn se hallan en el Enchiridion
symbolorum de Henricus Denzinger (edicién 36* de Adolfus Schon-
metzer). Nada hay con anterioridad a este escrito agustiniano.”
Con posterioridad la hallamos en algtin documento magisterial: por
ejemplo, en una carta del papa san Leén Magno, de 21 de julio del
447, titulada Quam laudabiliter, donde se afirma que nada hay, fuera
de la «tnica, consustancial y sempiterna e inmutable divinidad de

28 Cfr. nota 26 supra.

29 Hay referencias a la nada en el simbolo de san Epifanio (en las dos versiones, larga y
breve, y en la versidon armena, que son anteriores a la conversién de san Agustin), al condenar a
quienes afirmaban que el Hijo o el Espiritu Santo habian sido hechos de la nada o de otra hiposta-
sis o substancia (DS 43, 45, 49). Asi mismo, en otras profesiones de fe, como la del Concilio XI de
Toledo, del afio 675 (DS 526), donde la nada también se usa para declarar la segunda procesion
divina intratrinitaria.
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la suma Trinidad, que no haya sido creado de la nada (quod non in
exordio sui ex nihilo creatum est)”
sion ex nihilo al sintagma de nihilo.*

(DS 285). San Le6n prefiere la expre-

En todo caso, ni la férmula empleada por Agustin, ni la que
usa el papa Leén, suponen la expresion técnica la nada, que solo
alcanzara carta de naturaleza a partir de la Alta Escolastica.” En
mi opinidn, los dos testimonios aducidos (de san Agustin y de san
Le6én Magno) responden al emanatismo neoplaténico o quizéa con-
tradicen algunas expresiones gndsticas que todavia circulaban a fi-
nales del siglo IV y durante el siglo V. El sintagma «de [ex] nihilo
facere [condere]» solo pretendia, en aquellos momentos, resaltar la
perfecta y total trascendencia de Dios sobre la creacion; no impli-
caba todavia la dialéctica entre el ser y la nada, si es que puede
hablarse de tal dialéctica.*

Después del hundimiento del Imperio Romano, la mas im-
portante declaracién acerca de la creacion ex nihilo se haria esperar
unos cuantos siglos todavia, si no estoy mal informado. Se halla
en la profesion de fe impuesta a Durando de Huesca, en 1207, la
cual, tomada a su vez de un Sinodo Lugdunense, celebrado entre
1179-1181,% paso6 posteriormente al solemne decreto Firmiter del IV
Concilio Lateranense, de 1215. No se olvide, sin embargo, que los
movimientos de los albigenses y, en alguna medida también de los
pobres de Lyon, podrian ser considerados nuevas formas de gnos-
ticismo. En consecuencia, el IV Lateranense, al emplear el sintagma
ex nihilo pudo ser tributario, quiza inadvertidamente, del mismo es-

30 Hay otra intervencion de san Leon Magno (carta Licet per nosotros, de 13 enero de
449) que refiere el tema del ex nihilo al cuerpo y al alma de Cristo, que no viene al caso de nues-
tra argumentacién (DS 299).

31 Para una historia de esta expresion, desde la helenistica alejandrina hasta los tiem-
pos modernos (Heidegger, Levinas y Jonas), cfr. Paul Clavier, Ex nihilo, (Paris: Editions Hermann,
2011), 2 vols.

32 Me parece acertada la tesis de Gerhard May, segln la cual la doctrina de la creacién
ex nihilo obtuvo su articulacion precisa en el cristianismo del siglo Il en controversia con el gnos-
ticismo y otras visiones filoséficas emanacionistas. Cfr. Gerhard May, Schopfung aus dem Nichts.
Die Entstehung der Lehre von der creatio ex nihilo (Berlin-New York, Walter de Gruyter, 1978).

33 Cfr. la nota introductoria a la Ep. Eius exemplo, del papa Inocencio Ill al arzobispo de
Tarragona, de 18 de diciembre de 1208 (DS 790). También tiene sentido cristolégico su uso en
la Profesion de fe del XI Concilio Toledano, de 7 de noviembre del 675 (DS).
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piritu que esa férmula tuvo en los siglos IV y V, o sea, oponerse al
emanatismo neoplaténico.

Estimo, pues, que la dialéctica ser-nada, ajena a la filosofia
griega, al medioplatonismo y el neoplatonismo, constituye una no-
vedad de la escolastica posterior al IV Lateranense, quiza inducida
por el decreto Firmiter. Con todo, y en su sentido més radical, inclu-
so ni siquiera es medieval, como veremos al estudiar la teologia de
Tomas de Aquino, sino moderno: formulado primero por Gottfried
Leibniz, en el siglo XVII, y mds recientemente, en el siglo XX, por
Martin Heidegger.**

2.3.2. De Genesi ad litteram imperfectus liber

En el 393, ya sacerdote, volvié Agustin sobre el tema que nos
ocupa, en una obra inconclusa (De Genesi ad litteram imperfectum li-
ber), en la que empled nuevamente la nocion de nihilo, en un sentido
todavia mas preciso que en su De Genesi contra manichaeos libri duo,
redactado cinco afos antes. Veamos el nuevo texto:

«la disciplina catdlica nos manda creer que Dios Padre todopoderoso hizo
y estableci6 toda la creacién por medio de su Hijo unigénito, es decir, su Sa-
biduria y Poder, consustanciales a él y coeternos, en la unidad del Espiritu
Santo, y él mismo [Espiritu] consustancial y coeterno. Esta Trinidad debe
ser llamada un solo Dios, que hizo y cre6 todas las cosas que son, en la me-
dida en que son [in quantum sunt]; de modo que toda criatura, ya sea intelec-
tual o corporal, o lo que se puede decir mas brevemente segtn las palabras
de las divinas Escrituras, ya sea invisible o visible, no nacié de Dios [non de
Deo nata], sino que fue hecha por Dios de la nada [a Deo sit facta de nihilo];
y que nada hay en la criatura que pertenezca a la Trinidad, sino que lo que
la Trinidad hizo, esto ha sido hecho. Luego es justo decir o creer que toda
la creacién no es ni consustancial a Dios, ni coeterna [neque consubstantialem
Deo, neque coaeternam]».®

34 Cfr. Clavier, Ex nihilo, cit., Il, 318-414.

35 «2. Est autem haec: Deum Patrem omnipotentem universam creaturam fecisse atque
constituisse per Filium suum unigenitum, id est Sapientiam et Virtutem suam consubstantialem
sibi et coaeternam, in unitate Spiritus sancti, et ipsius consubstantialis et coaeterni. Hanc ergo
Trinitatem dici unum Deum, eumque fecisse et creasse omnia quae sunt, in quantum sunt,
catholica disciplina credi iubet; ita ut creatura omnis sive intellectualis sive corporalis, vel quod
brevius dici potest secundum verba divinarum Scripturarum, sive invisibilis sive visibilis, non de
Deo nata, sed a Deo sit facta de nihilo: nihilque in ea esse quod ad Trinitatem pertineat, nisi quod
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Ha habido cierto progreso en la expresion técnica del dogma
de la creaciéon. No en vano han pasado unos cinco afios desde su
anterior escrito contra los maniqueos. Algunas locuciones apuntan
a las futuras definiciones anticataras del medievo, aunque estemos
todavia en un contexto neoplaténico. No se enfrenta al estudio téc-
nico, por asi decir, de la expresion de nihilo condere. El de nihilo sig-
nifica que la creaciéon no es divina. Es obvio, también, que el neosa-
cerdote tiene a la vista el simbolo nicenoconstantinopolitano y las
polémicas cristolégicas y pneumatolégicas del momento.

2.3.3. De Genesi ad litteram libri duodecim

Esta es la exposicion mas completa del libro del Génesis que
nos ha dejado san Agustin, en la que trabajé durante quince afios,
del 401 al 415. No es una obra polémica antimaniquea, y por ello
no aparece el tema de nihilo. En su explicacién del primer versiculo
del Génesis (in principio fecit Deus celum et terram) se limita a decir
que in principio puede interpretarse de tres modos: como indicando
que la creacion es el principio de los tiempos (in principio temporis),
y aqui remite a lo que ya habia desarrollado con anterioridad en
tratados paralelos; o bien como refiriéndose a que el acto creador
es lo primero de todo (primum omnium); o bien sefialando que la
creacion esta en el principio (in principio). En los dos tltimos casos
la locucién se remite al Verbo de Dios, el Hijo unigénito. El Hipo-
nense recupera, pues, el tema cristolégico que habia introducido en
su tratado primerizo del 388, cuando recién habia recibido el bau-
tismo, aunque sin acudir, para la prueba, al pasaje de Jn 8:25, tan
dificil traducir y de entender.* En la practica, este tercer comentario

Trinitas condidit, ista condita est. Quapropter creaturam universam neque consubstantialem
Deo, neque coaeternam fas est dicere aut credere» (De Genesi ad litteram imperfectum liber [PL
34,221)).

36 «2. Si ergo utroque modo illa Scriptura scrutanda est, quomodo dictum est praeter
allegoricam significationem: In principio fecit Deus coelum et terram: utrum in principio tempo-
ris; an quia primo omnium, an in principio, quod est Verbum Dei unigenitus Filius. Et quomodo
possit ostendi Deum sine ulla sui commutatione operati mutabilia et temporalia. Et quid signi-
ficetur nomine coeli et terrae; utrum spiritalis corporalisque creatura coeli et terrae vocabulum
acceperit, an tantummodo corporalis: ut in hoc libro de spiritali tacuisse intellegatur, atque ita
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agustiniano es una exposicién alegoérica, al menos en los primeros
pasos, del «relato de los seis dias», es decir, del Hexaémeron biblico.

skoksk

En definitiva, después de revisar la Epideixis, de san Ireneo
de Lyon (prototipo de la patristica prenicena), con una incursién
en el Adversus haereses; y de introducirnos en las tres obras de san
Agustin que comentan el Génesis (como ejemplo privilegiado de la
patristica postnicena) se puede concluir que la expresion ex nihilo
condere tiene en la patristica solo sentido antignostico y polémico
con respecto al neoplatonismo.

3. El ex nihilo condere en el pleno medievo

3.1. Antes de la gran diatriba anticitara

Como ya se ha sefialado mas arriba, la locucién ex nihilo apa-
rece a finales del siglo XII, durante la polémica anticatara y en la
discusion con los valdenses.” Poco antes, sin embargo, Hugo de
San Victor se habia planteado en una obra catequética el tema de
la creacién en unos términos revolucionarios, porque ni siguen las
pautas de la patristica, ni se enmarcan en contexto anticataro, pues
las revueltas albigenses todavia no habian estallado, ni tiene con-
notaciones cristolégicas intratrinitarias. Pregunta el discipulo (D) y
responde el maestro (M):

«D: ;Qué hubo antes de que el mundo fuese hecho? M: Solo Dios. D. ; Cuan-
to tiempo antes? M: Desde siempre. D: ;Y dénde estaba si sélo era EI? M:

dixisse coelum et terram, ut omnem creaturam corpoream superiorem atque inferiorem signi-
ficare voluerit. An utriusque informis materia dicta est coelum et terra: spiritalis videlicet vita,
sicuti esse potest in se, non conversa ad Creatorem; tali enim conversione formatur atque perfi-
citur; si autem non convertatur, informis est: corporalis autem si possit intellegi per privationem
omnis corporeae qualitatis, quae apparet in materia formata, cum iam sunt species corporum,
sive visu, sive alio quolibet sensu corporis perceptibiles» (De Genesi ad litteram libri duodecim,
liber primus, caput 1 [PL 34,247]).

37 Cfr. Josep-Ignasi Saranyana, «El mal en el pensamiento y la teologia medieval», en Flo-
cel Saeate (dir.), L’espai del mal. Reunié cientifica. IX curs d’estiu Comtat d’Urgell (Lleida [Lérida]:
Pagés editors, 2005), 169-186 (con bibliografia). Véase también la nota 31 supra.
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Donde esta ahora, alli estaba también entonces. D: ;Y dénde esta ahora? M:
En Si mismo, y todas las cosas estan en Fl, y Fl mismo esta en todas las co-
sas. D: ;Y cuando hizo Dios el mundo? M. Al principio (Gen 1:1). D: ;jDénde
fue hecho el mundo? M: En Dios. D: ;Y de qué fue hecho el mundo? M: De
la nada [de nihilo]. D. ;Cémo se hizo el mundo? M. Primero, todas las cosas
fueron hechas juntas materialmente; después, todas las cosas fueron com-
puestas y dispuestas en seis dias formalmente, de la manera en que ahora se
ve claramente el mundo. D. ;Cémo podjia ser la materia antes que la forma?
M. Esa materia primordial no era enteramente sin forma; sin embargo, se
dice que antes no tenia forma, porque en su primera condicién atin no tenia
una forma tan decente y adecuada (como la tiene ahora). D. ;Por qué Dios
quiso crear primero la pura materia [rudem materiam]: como si no hubiera
podido crearla al mismo tiempo que la forma? M. Quiso mostrar primero
lo que la criatura es de suyo [quid esset creatura ex se], y lo que ha recibido
del favor del Creador; por ello, primero cre6 lo esencial (la base), y luego le
aplic6 la forma».*

Hugo se limita a sefialar «al principio”, en respuesta al «cuan-
do (quando)», usando esta acepcion en sentido adverbial-temporal,
no cristolégico, como habia intentado san Agustin con poca fortuna,
por la dificultad que supone la exégesis de Jn 8:25.

Por lo que respecta al «dénde (ubi)», la respuesta sorprende:
«en Dios». Es probable que Hugo tuviera a la vista el comienzo del
discurso de san Pablo en el Are6pago, en que, aludiendo al poeta
Arato, afirmé que «en El [en Dios] vivimos, nos movemos y exis-
timos» (Act 17:28). La presencia de inmensidad, segtn la termino-
logia de la escolastica, le impide pensar en la “nada”, como nega-
cion absoluta del ser. El de nihilo queda reservado a sefalar que el
mundo no fue hecho de Dios, porque en tal caso seria emanacién de

38 «D. Quid fuit priusquam mundus fieret? M. Solus Deus. D. Quandiu prius fuit? M. Ab
®terno. D. Ubi fuit cum nihil esset praeter ipsum? M. Ubi modo est, ibi fuit et tunc. D. Ubi est
modo? M. In semetipso est, et omnia in ipso sunt, et ipse est in omnibus. D. Quando fecit Deus
mundum? M. In principio (Gen. I). D. Ubi factus est mundus? M. In Deo. D. Unde factus est mun-
dus? M. De nihilo. D. Quomodo factus est mundus ? M. Prius in materia simul facta sunt omnia:
postea vero in hac qua nunc mundus cernitur forma, per sex dies composita sunt et ordinata
universa. D. Quomodo poterat materia prius esse quam forma? M. Materia illa non omnino sine
forma fuit; sed tamen informis prius fuisse dicitur, quia in prima sui conditione tam decentem
et tam aptam (sicut nunc habet) adhuc formam non habuit. D. Quare voluit Deus prius creare
rudem materiam: quasi non potuerit simul cum forma creasse eam? M. Voluit prius ostendere
quid esset creatura ex se, et quid ex beneficio Creatoris deinde accepisset; ideoque prius creavit
essentiam, postmodum formam indidit» (De sacramentis legis naturalis et scriptce dialogus, PL
176, 17C-18C). Esta obra es anterior al 1141, fecha en que fallecié Hugo de San Victor.
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Dios, como habian sostenido los gnosticismos y el neoplatonismo.
Luego: en Dios, pero no de Dios.

Hugo también aborda, en el marco de la doctrina hilemoérfica,
heredada de Aristételes, el complejo asunto de lo primero creado,
y glosa, en término filosoficos, el segundo versiculo del Génesis,
segun la version de la Vulgata: «Terra autem erat inanis et vacua, et
tenebrae eran super faciem abyssi». Es la cuestion de caos primitivo,
de la completa inanidad previa a las sucesivas formalizaciones, se-
gun el relato genesiaco de los seis dias. Esa inanidad informada no
es nada en si misma, aunque existe. Tomas de Aquino redondeara
las expresiones metafisicas hugonianas, apelando a la participacion
trascendental del esse, como se verad seguidamente.

3.2. Tomds de Aquino®

3.2.1. El ex nihilo en el decreto Firmiter (1215)

Como se indic6 al comienzo de este ensayo, el decreto Firmiter
del IV Lateranense empled, al referirse a la creaciéon del mundo, la
expresion de nihilo condidit creaturam. En su comentario a esta de-
cretal, cuando podia esperarse que Aquino se detuviera con mayor
amplitud en tan intrincada cuestién, observamos con sorpresa que
la paso6 por alto.”’. Se limit6 a sefialar el error de Aristoteles, que ha-
bia afirmado «omnia a Deo producta esse, sed ab eeterno». También
criticé la opiniéon de Anaxagoras, quien, segiin Aristoteles, habia
sostenido que «materiam mundi ab eeterno preeextitisse», es decir,
que Dios habria hecho las cosas a partir de una materia preexisten-

39 Cfr. Alessandro Ghisalberti, «Controversia scolastica sulla creazione ab eeterno», Rivi-
sta di Filosofia Neo-scolastica 60 (1968): 211-230. Presta especial atencion a Tomas de Aquino,
pero también considera las opiniones de san Buenaventura y otros franciscanos. Se centra, sobre
todo, en la cuestion aristotélica acerca de la posibilidad de un infinito actual. Sobre este tema
de los infinitos, cfr. Josep-lgnasi Saranyana, «Sobre Kant, los extraterrestres y los infinitos» en
Pier Antonio Piatti, Libellus quasi speculum. Studi offerti a Bernard Ardura (Citta del Vaticano :
Libreria Editrice Vaticana/Pontificio Comitato di Scienze Storiche, 2022), tomo Il, en prensa. Atti
e Documenti 66.

40 Tomas de Aquino, Expositio primee decretalis ad Archidiaconum Tudertinum, en Opu-
scula theologica D. Thomee Aquinatis (Romae: Marietti-Taurini, 1954), I, nn. 1160-1166.
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te. Pas6 después a recordar y proscribir los puntos de vista mani-
queos y otras opiniones semejantes.

Este comentario aquiniano, redactado probablemente hacia
1260,* tenia una finalidad solo catequética. Quiza por eso no quiso
entrar en mayores distingos. Es una glosa ligera, con algunos subra-
yados eruditos.

3.2.2. La primera parte de la Suma de teologia

Desechada la idea de comentar por segunda vez las Setencias de
Pedro Lombardo, Aquino se propuso a escribir una suma teologica
para principiantes. Habia terminado la primera parte en Viterbo, en
1268, antes de regresar a Paris para la segunda regencia universitaria.
En esta primera parte ofrece un comentario amplio y técnico de la
expresion “creare ex nihilo”, que conviene considerar.*

El argumento de autoridad se toma de la Glossa ordinaria, una
explicacion de la Sagrada Escritura elaborada lentamente, a partir
del siglo IX, cuyos inicios se atribuyen Walafrido Estrabén y su cul-
minacion, en el siglo XII, a Anselmo de Laon, Gilberto de Auxerre y
Pedro Lombardo. La Glossa, al comentar Gen 1:1, declara que: crea-
re est aliquid ex nihilo facere. En la respuesta santo Tomads define la
“creacion” como el «origen del ente en su totalidad (totius entis), de
la causa universal, que es Dios».*

Para mayor facilidad, traduzco el texto que voy a comentar
con mas detalle:

«Por eso, si se considera la emanacion de todo el ser universal con relacién
al primer principio, es imposible presuponer algtn ser en tal emanacién.
Pero la nada es igual a la negacion de todo ser. Por lo tanto, como la gene-
racion del hombre se hace a partir del no-ser que es no-hombre, asi también

41 Para la datacién de las obras aquinianas seguimos el parecer de James A. Weisheipl,
Tomds de Aquino. Vida, obra y doctrina, edicién espafiola al cuidado de Josep-lgnasi Saranyana,
(Pamplona: Eunsa, 1994).

42 Summa theologice, 1, 45, 1c.

43 «[..] emanationem totius entis a causa universali, qua est Deus: et hanc quidem em-
anationem designamus nomine creationis» (ibid.).
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la creacion, que es emanacion de todo el ser (tofius esse), se hace a partir del
no ser que nada es».*

El argumento es sencillo: asi como el hombre se origina del
no-ser-hombre, porque si fuera ya tal hombre no habria generacién
de ese hombre, el ser en su totalidad se hace del no-ser-absoluto,
que nada es (ita creatio, quee est emanatio totius esse, est ex non ente quod
est nihil). En esta frase, que acabo de referir, hay dos afirmaciones
que requieren alguna aclaracion: ;qué es el totum esse o totum ens? y
(qué es nihil?

a) En primer lugar: ;qué es el totum ens o totum esse? Hay que
interpretar la expresion totum esse como el ser tomado en su totali-
dad, porque antes se ha referido, por contraste, al origen de algunos
entes particulares (emanatio alicuius entis particularis). La traduccion
no es asunto banal, pues de ella depende la correcta intelecciéon de
la nocién “nada”.

En efecto, Aquino se refiere al ente considerado en su univer-
salidad, que emana del primer principio: emanatio totius entis uni-
versalis a primo principio; es decir, alude al esse universale tomado en
sentido real y universal, o sea, al fondo existencial del cosmos, y
no al universal tomado en sentido meramente l6gico.* El totum ens
es el esse commune o esse universale que admite alguna concrecién o
delimitacion. No es el esse en sentido absoluto: no es el ipsum esse
subsistens per se et in se. Podria, pues, denominarse el ipsum esse por
otro. ;jAcaso es solo de razén un esse sin esencializar? Aquino esti-
ma que es real, al menos “al principio”.

44 «Unde, si consideretur emanatio totius entis universalis a primo principio, impossibile
est quod aliquod ens prasupponatur huic emanationem. Idem autem est nihil quod nullum ens.
Sicut igitur generatio hominis est ex non ente quod est non homo, ita creatio, qua est emanatio
totius esse, est ex non ente quod est nihil» (ibid.).

45 En el opusculo De ente et essentia (cap. 5, n. 30, ed. Raymundi A. Spiazzi) Aquino
aclara que Dios es esse tantum, pues es de tal pureza que nada se le puede afadir; es ademas
esse commune o esse universale, porque no incluye ninguna adicion, ni la necesita o precisa.
Sin embargo, Aquino afade que también se puede hablar de un esse commune real que, siendo
so6lo esse, admita o precise perfeccion. Tal esse commune no es Dios, obviamente. Esta discusion
nada tiene que ver con la cuestion de si los géneros o especies universales son simplemente
mentales o pueden tener también una realidad extramental, asunto propuesto por Porfirio, del
cual se hizo eco Boecio.
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Alguan lector pensara, al leer estas aclaraciones, que santo To-
mas se habia adelantado al ens communissimum de Juan Duns Escoto
(o sea, la pura ratio entis quidditativa)* e incluso al das Sein de Mar-
tin Heidegger. La discusion esté abierta, y no es aqui el lugar ni el
momento para cerrarla. De algtin modo, parece que el totum ens o
totum esse apunta a lo que Heidegger designd, siglos después, con el
neologismo “la totalidad de lo ente” o la “omnitud del ente” («die
Allheit des Seienden»).*” No me resisto, sin embargo, a recordar una
reflexion de Cornelio Fabro (1911-1995) sobre esta ardua cuestion.
Siguiendo a Aquino, Fabro desarroll6 un tema poco tratado por
la manualistica: la participacion del Esse divino por parte del esse
creado.” Sanz Sanchez ha llevado esta cuestion al tratado De Deo
creante, al evocar que esa participacion es de cardcter trascendental,
porque solo en la participacion trascendental el participado se halla
“completamente fuera” de los participantes, los cuales no poseen
en su totalidad el participado, sino en grados diversos y de modo li-
mitado.® Por tal via se salva la absoluta trascendencia de Dios, Esse
subsistens, sobre el totum esse, y se descarta el panteismo.

Ahora bien: también el totum esse creatum es participado tras-
cendentalmente por los entes particulares. La participacion de tal
esse no puede darse en el orden predicamental, porque en ese caso,
el totum esse perteneceria a la substancia de las cosas y se abocaria
al panenteismo.

b) En segundo lugar, la dificultad es entender la expresion
nihil. Decia Aquino: Ita creatio, quae est emanatio totius esse, est ex non

46 Sobre el significado que tiene en la filosofia y teologia de Juan Duns Escoto la nocion
de ente comun y su univocidad, cfr. Josep-lgnasi Saranyana, Sobre Duns Escoto y la continuidad
de la metafisica. Con un epilogo de gramadtica especulativa (Pamplona: Eunsa, 2014, 55-61).

47 «Denn das Nichts ist die Verneinung der Allheit des Seienden, das schlechthin Nicht-
Seiende» (Martin Heidegger, Was ist Metaphysik? (Frankfurt: Vittorio Klostermann, 1998'5), 30-
31: «Pues la nada es la negacion de la omnitud del ser, lo absolutamente inexistente». A modo
de curiosidad, recordemos que el neologismo la «xomnitud del ente» fue ideado por Xavier Zubiri,
para traducir «die Allheit des Seienden», de Martin Heidegger. Un concepto que recuerda lejana-
mente al totum ens tomasiano, como ya se ha dicho, aunque uno y otro pensador estén situados
en orillas distintas.

48 Cornelio Fabro, Partecipazione e causalita (Torino: Societa Editrice Internazionale, 1960).

49 Santiago Sanz Sanchez, Alfa e Omega. Breve manuale di protologia ed escatologia
(Verona: Fede e Cultura, 2020), § 3.1.2.1. (edicién digital para Kindle - Amazon).
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ente quod est nihil. Ese fondo existencial creado (el totum esse) no
surge de una causa material, porque la expresion ex non ente niega
esa causa material y debe entenderse mas bien como non fieri ex ali-
quo. Asi mismo, la proposicion ex afirma el orden del no-ser al ser
(post non esse ad esse).

La creacién no consiste, por ello, en hacer algo de un preexis-
tente. Esto acontece solo cuando se producen entes particulares,
lo cual implica movimiento. Dios, en cambio, crea sin movimiento
(producit res sine motu);* en consecuencia, no necesita nada preexis-
tente para hacer, ni siquiera la nada, tomada substantivamente, si
ello no fuera contradictorio. Produce el totum esse a partir del non
esse. La paradoja es que el non esse asi entendido se denomina nihil,
aunque no es nihil.>* Solo indica que el fotum esse no emana del ente
divino, al modo neoplaténico.

Sigue en pie, por tanto, la gran cuestion: ;qué es la nada? Es
una nocion que no puede pensarse, precisamente porque no-es en
absoluto y, por no serlo, no cae bajo la mirada de la inteligencia. Solo
se comprende lo-que-es. Este problema méximo empujé a Aquino a
redactar un optusculo bastante breve, sobre la eternidad del mundo,
de una importancia capital para el tema que analizamos, contem-
poraneo al Compendio de teologia, que no pudo concluir, y del que
convendra decir también alguna palabra.

3.2.3. El opuisculo De @ternitate mundi contra murmurantes
y el Compendio de teologia

El ensayo Sobre la eternidad del mundo fue redactado por santo
Tomas en la primavera de 1271, o muy poco antes. Desde luego,
durante su segunda regencia parisina.”> Tenia a la vista dos frentes

50 Summa theologice, 1, 45, 3c.

51 No estamos, pues, en el plano existencial o entitativo. La nada no es. La nada se sitda
en el plano meramente denominativo: es un modo de decir o expresar lo que no-es-ente, que no
es nada (sin articulo). La traduccién mas precisa del texto latino de santo Tomas seria, por tanto:
«la creacioén [...] se hace a partir del no-ser que nada es».

52 Sigo mi traduccién y estudio preliminar: Josep-lgnasi Saranyana, «Santo Tomas: «De
®ternitate mundo contra murmurantes», Anuario Filoséfico 9 (1976): 399-424.
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intelectuales que entonces sefioreaban en la Universidad de Paris:
por una parte, los seguidores del averroismo latino (o aristotelismo
heterodoxo) y, por otra, quienes sostenian que podia demostrarse
racionalmente que el mundo no era eterno, es decir, los seguidores
del agustinismo avicebroniante.”® Por las mismas fechas debi6 co-
menzar su Compendio de teologia, que no pudo terminar, en el que
dedica a la cuestion de la creacién unos cuantos paragrafos.

En Sobre la eternidad del mundo Aquino se pregunta «si repug-
na alarazon [...] que algo sea causado por Dios, y que sin embargo
haya existido siempre» (n. 4 [297]).>* Y demuestra que no repugna a
la razén, puesto que Dios es Agente que produce su efecto instan-
tdneamente (subito), sin movimiento y sin deliberacién. Lo cual no
significa que la eternidad divina pueda equipararse a la hipotética
eternidad del mundo creado, pues, siguiendo en esto a Boecio, solo
Dios es inmutable, mientras que lo creado es mudable y dura (n. 10
[309]). Importa retener que considera dos modos de ser eterno: uno
propio y exclusivo de Dios, y otro predicable de la criatura.

Mucho interés, por ser el objeto directo de este ensayo, tiene
el tema de la nada, que viene a continuacion. En el marco de la afir-
macion de un mundo creado ab a@terno, y puesto que la diferencia
fundamental entre la eternidad divina y la supuesta eternidad del
mundo estriba en que una es increada y la otro es creada, la re-
flexién aboca a la cuestion acerca del ex nihilo, o sea, el “de dénde”.
La respuesta es clara: «conviene que el no-ser (non esse) preceda al
ser (esse) en duracién, ya que se dice que lo creado por Dios ha sido
hecho de la nada (ex nihilo)» (n. 5y 7 [298 y 303]). Y ahora, con tales
presupuestos, discute el orden a la nada (ordo ad nihil), siguiendo
a san Anselmo.” Su opinién es taxativa: Aquino entiende que afir-
mar que todas las cosas han sido hechas de la nada (ex nihilo) por
la suma esencia, equivale a decir que no han sido hechas de algo

53 Para los detalles histéricos, remito a mi manual: Josep-lgnasi Saranyana, La filosofia me-

dieval. Desde los origenes patristicos hasta la escoldstica barroca (Pamplona: Eunsa, 20113), cap. X.
54 Cito segun mi numeracién y, entre corchetes, la numeraciéon de Raymundo M. Spiazzi.
55 Anselmo de Canterbury, Monologion, c. 8 (PL 158,156C).
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(non ex aliquo). No tiene sentido hablar de un orden a la nada, como
si conviniera que lo que ha sido hecho, antes (prius) fuese nada y
después (postmodum) fuese algo. Con todo, si alguno admitiese ese
orden a la nada, como si las cosas hubiesen sido hechas después
(post) de la nada, aun entonces

«bastaria que se dijese que la naturaleza fue nada antes que ente (prius natu-
ra sit nihil quam ens), pues antes existe por naturaleza en cada uno lo que le
conviene en si, que lo que solo tiene por otro. La criatura no tiene el ser (esse)
sino por otro, pues abandonada a si misma, considerada en si misma, nada
es: de modo que por naturaleza esta antes en la nada, que existiendo».

Seguin Ocariz Brafia, y a la vista de este texto tomasiano, «<nun-
ca el ser puede entrar a formar parte de lo que la cosa es, y por tanto
si Dios no comunicase ‘continuamente’ el esse, como la esencia [por
si misma] no se lo puede apropiar, el ente decaerfa a la nada. Y, con
esto, nos encontramos con un significado preciso de esa nada, diver-
so de la mera negacion légica: aquello que seria la criatura antes y
fuera del acto creador de Dios».”” Si deja de ser tal cosa, esa cosa es
nada. He aqui una afirmacién que merece algunas consideraciones.

Si una cosa es tal cosa (y es obvio que lo es) lo es por el totum
esse, que fue lo primero creado (cfr. § 3.2.1.a, supra) y del cual parti-
cipa. En consecuencia, carece de sentido preguntarse por la condi-
cion de la nada, porque el totum ens creado evita la caida en la nada,
si se nos permite la expresion, cuando una cosa deja de ser tal cosa
(o no llega a ser tal cosa). Por eso Aquino afirm¢ taxativamente en
el Compendio de teologia: «El primer efecto de Dios en las cosas es
el mismo ser (ipsum esse), que estd supuesto por todos los demds
efectos, de los cuales es su fundamento».”® Ahora bien, que hubo un
“principio” (Gen 1:1) lo sabemos por Revelacion; luego, es algo crei-

56 «Esse autem non habet creatura nisi ab alio; sibi autem relicta in se considerata nihil
est: unde prius naturaliter inest sibi nihil quam esse» (De ceternitate mundo contra murmurantes
[(n. 7b [n. 304]).

57 Fernando Ocariz Brafia, «Cuestiones de metafisica tomista en torno a la creacion.
Exposicion didactica», Divus Thomas (P) 77 (1974): 408.

58 Tomas de Aquino, Compendio de teologia, estudio preliminar, traduccion y notas por
Josep-lgnasi Saranyana y Jaime Restrepo Escobar (Madrid: Rialp, Madrid, 1980), n. 116.
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ble, pero no demostrable.” La gran paradoja planteada por Aquino
es que ese “principio” (o sea, que haya principiado) es compatible
con que la creacion sea ab aterno.

Tales desarrollos quizéd suenen, aunque lejanamente, a la fa-
mosa pregunta de Gottfried Leibniz, formulada en 1714 («;Por qué
hay ente y no mas bien nada»), retomada y reformulada por Heide-
gger en 1935.%° Aquino, sin embargo, no se plantea la cuestiéon como
un interrogante, sino como una aseveracion que se constata: hay
ente y no hay nada. Para el Angélico, no cabe oposicion metafisica
entre el ser y la nada, ni tampoco oposicion légica. La nada no es
un asunto metafisico. «<No se dice que, si la criatura fue siempre,
hubo algtin tiempo en que no fue; sino que su naturaleza es tal, que
nada seria si se la abandonara a si misma» (n. 7b [305]). La nada solo
significaria la desaparicion de lo creado, en el supuesto de que Dios
abandonase lo creado a si mismo, cosa posible, aunque inverosimil
(como se prueba desde el &mbito de la teologia, en el que no vamos
a entrar ahora).®! Por lo dicho, y al no ser ni objeto real ni de razén,
la “nada” no puede ser pensada y, por ello, no cabe tampoco oposi-
cién légica entre el ser y la nada.

Frente a lo dicho, «Heidegger reconoce que para preguntar
por la nada es necesario que la nada “se nos dé’, que la encontremos
de algtin modo. Y ;dénde encontrarla? Es verdad que de una ma-
nera vaga e imprecisa ‘conocemos’ la nada, hablamos de ella. Pero,
mas alla de esa imprecision, ;qué es la nada? En principio parece la
negacion pura y simple de la omnitud del ente, la completa negacion
de la totalidad de lo ente. Deberiamos tener una experiencia radical

59 «Unde mundum incoepisse est credibile, non autem demonstrabile vel scibile» (Sum-
ma theologice, |, 46, 2c).

60 «;Por qué hay ente y no mas bien nada? Esta pregunta, formulada por Leibniz en el
paragrafo 7 de Los principios de la naturaleza y de la gracia, la retoma Heidegger, introduciendo
su propio punto de vista, en el inicio de otra de sus obras decisivas: la Introduccion a la metafi-
sica, un curso impartido en 1935 y publicado en 1953» (Remedios Avila Crespo, «Heidegger y el
problema de la nada», Pensamiento 63 / 235 (2007): 59-77, aqui p. 67).

61 Con todo, se podria apelar a una serie de principios metafisicos que nos permitirian
hacer un poco de luz en este misterio: bonum diffusivum sui;, que los trascendentales se convier-
ten (por ejemplo, summum ens, summum bonum); el existir es el bien supremo de cada criatura
y de todas en general.
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de esa ‘omnitud del ente’ para, luego, desde su negacion, llegar a
conocer qué sea la nada. No parece que sea posible ese ‘conocimien-
to’; pero si hay una experiencia tanto de la ‘omnitud del ente’, como
de la nada. Una experiencia que esta ligada a la afectividad, al senti-
miento».” El fil6sofo alemén distingue, pues, entre conocimiento y
experiencia. Negado el primero, nos queda la segunda. Parece que
hemos transitado de la metafisica, en sentido propio, a la psicolo-
gia profunda. En cualquier caso, las experiencias de la angustia (die
Angst), de la ansiedad (die Sorge), del aburrimiento (die Langeweile),
del vacio (die Leere) y otras parecidas no son la “nada” todavia, por-
que son algo concreto en nuestro espiritu, que las padece.

Regresemos todavia al fotum esse, que es lo primero. Esta
nocion tan dificil de suyo, como ya se ha sefialado, apunta a una
cuestion en la cual disputaron enconadamente los metafisicos de la
segunda escolastica. Segtin Domingo Bafiez (1528-1604) el esse no es
el acto ultimo que adviene a la esencia (como habia afirmado Tomas
de Vio, cardenal Cayetano), sino el acto primero del ente y fuente de
todas las demas perfecciones. Asi, pues, la existencia no es un acci-
dente de la substancia, ni la tltima perfeccion que adviene a la subs-
tancia ya plenamente constituida (como sefialaron Juan Capreolo,
en el siglo XV, y Cayetano, en el XVI), sino que de la existencia o
acto de ser emergen totas las perfecciones esenciales, de tal manera
que la esencia mas bien deprime o imperfecciona el acto de ser. El
acto de ser o esse es la fuente de las perfecciones, no el complemento
de la esencia. Es el acto primero y solo de un modo impropio se le
puede denominar acto tltimo, cuando se considera que es el acto
mas perfecto y excelente.®

En otros términos, y si me es licito expresarme asi: lo primero
(creado ab eterno) es el totum esse; y por el totum esse o totum ens,

62 Remedios Avila Crespo, «Heidegger y el problema de la nada», 64.

63 Cfr. José Angel Garcia Cuadrado, «Gilson y Bafiez. Luces y sombras de un encuen-
tro tardio», Studia Gilsoniana. A Journal in Classical Philosophy 5/4 (2016): 579-618. Cayetano
también tenia parte de razén, pues la esencia, aunque imperfecciona el totum esse, también lo
perfecciona, en el sentido de que lo acaba.
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son las cosas. Las cosas son, en definitiva, concreciones esenciales
del existir primordial. Los entes concretos aparecen; detrds de ellos
se oculta el existir. ;Casi Heidegger? No se olvide que Martin Hei-
degger se doctor6 sobre un tema més o menos tomista, en 1913, y
se habilité sobre una cuestién escotista, en 1915, en ambos casos
“fluidificados”, es decir, reclutdindolos para Edmund Husserl, sobre
todo en su tesis de habilitacion.®

4. In principio...

Después de considerar la discusién sobre la nocién de crea-
cion, desarrollada por Tomas de Aquino, que se centra directamen-
te en el sintagma ex nihilo o de nihilo, y de comprobar que el Angé-
lico orilla por completo la substantivacion de tal expresién, y que
se limita a considerar como un simple modo de decir, para sefialar
que la naturaleza nada seria si no existiera, o mejor todavia, que ex
nihilo es lo mismo que non ex aliquo; es obvio que Aquino no tiene
otra salida que admitir que la creacién es ab @terno y que lo creado
ab aeterno es el totum ens o totum esse.

(Como salvar la trascendencia absoluta del Creador sobre la
criatura, puesto que tanto Dios como la criatura son eternos? Ya se
ha dicho, pero conviene repetirlo.

Aquino establece una distincién muy importante en la eterni-
dad: la eternidad en sentido propio (eternitas est interminabilis vitae
tota simul et perfecta possessio, segun la definicién de Boecio, y que el
Anggélico cita),” y la eternidad del mundo. Volviendo a Boecio, éste
apostilla: «No piensan rectamente los que -cuando oyen la doctrina
de Platén, segtn la cual este mundo no tuvo comienzo en el tiempo,
ni habra de perecer- creen que el mundo creado se hace asi coeterno

64 Rudiger Safranski, Un maestro de Alemania. Martin Heidegger y su tiempo (Barcelo-
na: Tusquets, 1997), caps. Il y IV.

65 Boecio, De consolatione philosophice, V, prosa 6 (PL 63,858). Citado por Aquino en
Summa theologice, 1, 10, 1.
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con el Creador. Pues no es lo mismo que la vida se prolongue indefi-
nidamente, como piensa Platén acerca del mundo, que la presencia
total de una vida interminable, abarcada en conjunto, que solo es
propio de la mente divina, como resulta manifiesto».*® Lo propio
de la eternidad divina, si cabe expresarse asi, es que Dios lo posee y
ve todo (pasado, presente, futuro y posibles) en un mismo y tnico
instante inmutable.

La clave reside, por tanto, en la expresion ab initio temporis, re-
ferida por el decreto Firmiter del IV Lateranense, o in principio, como
se encuentra en Gen 1:1 y en el IV Evangelio Jn 1:1 (aunque en san
Juan tiene sentido cristolégico). Esta locucién abre la puerta a dos
tipos de eternidad: «Aun cuando el mundo hubiera existido siem-
pre, sin embargo, no se igualaria a Dios en la eternidad, tal como
dice Boecio al final del De consolatione, porque la existencia divina
(esse divinum) es una existencia total (esse totum) simultaneo, sin su-
cesion. Esto no se da en el mundo».”” Con mas claridad todavia lo
expone en las cuestiones disputadas De potentia: «Es propio de lo
eterno no tener ni principio ni duracién, mientras que la nocién de
creacion implica tener un principio de origen, pero no de duracién,
si se entiende la nocién de creacion como la formula la fe».

5. Palabras finales

La expresion ex nihilo o de nihilo, referida a la creacion, ha te-
nido un largo recorrido. Ignorada por la patristica prenicena (salvo
en algtn caso particular, como Tertuliano y el Pastor de Hermas),

66 Boecio, De consolatione philosophice, V, prosa 6 (PL 63,859). Citado por Aquino en De
eeternitate mundi, cit., 10 [308].

67 «Etsi mundus semper fuisset, non tamen parificaretur Deo in aternitate, ut dicit Boe-
thius, in fine De consolatione; quia esse divinum est esse totum simul, absque successione; non
tamen sic est de mundo» (Summa theologice, |, 46, 2, ad 5).

68 «Ad octavum [sed contra] dicendum, quod de ratione ®terni est non habere dura-
tionis principium; de ratione vero creationis habere principium originis, non autem durationis;
nisi accipiendo creationem ut accipit fides» (De potentia, q. 3, a. 14, ad 8 s.c.). Esta cuestion fue
disputada durante el primer curso que dict6 en el studium generale de Santa Sabina, en Roma,
1265-1266.
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entr6 en la Vetus Latina y en la Vulgata de san Jerénimo, en boca
de la madre de los martires Macabeos (2Mac 7:28). Desconozco su
origen. La patristica postnicena ech6 mano de ella, en el marco de
la polémica antigndstica y al discutir los postulados del neoplato-
nismo. En tal contexto, ex nihilo o de nihilo expresa de nihilo sui et
subjecti, es decir, niega la emanacién neoplaténica y niega que haya
otro principio, ajeno a Dios, que sea como el “material previo” del
cual Dios saque el mundo.

La locucién de nihilo fue acogida en el magisterio pontificio
por vez primera, segin mis noticias, a finales del siglo XII, en el con-
texto de la polémica anticatara y en las discusiones sobre la pobreza,
y pas6, como expresion técnica, al solemne decreto Firmiter del IV
Lateranense, citado después a la letra por la constitucion dogmatica
Dei Filius del Vaticano I.

Sin embargo, y aunque tuvo las expresiones ex nihilo y de ni-
hilo a la vista, Aquino dudé usarlas. En sus escritos catequéticos
(en los sermones napolitanos predicados al final de su vida) o en
la exposicion de la primera decretal, dedicada al archididcono de
Todi, en la Umbria, eché mano de tales sintagmas, sin matices. En
cambio, en los textos mas técnicos, dirigidos a especialistas, opt6
por sefialar que ex nihilo condere significa mas bien no ex aliquo facere,
orillando, siempre que le fue posible, las referencias a la “nada”.

Aquino comprendié que la “nada” no es pensable y por eso
llevé la especulacion sobre la creacién hacia otro &mbito: la posibili-
dad de un mundo eterno creado. Los griegos ya habian postulado la
eternidad de un mundo, pero desconocian que hubiese sido creado
y, por lo mismo, que hubiese tenido un principio. El primer motor
inmovil de la filosofia helénica era inmanente al mundo. Santo To-
mas, en cambio, sabia que el mundo habia sido creado por Dios y
que Dios no es inmanente al mundo. Pero también pensaba que no
era absurdo hablar de un mundo creado ab @terno. En tal supuesto,
salvo la absoluta trascendencia de Dios sobre esa “creacion eterna”
echando mano de la locucién adverbial in principio, asi mismo reve-
lada en libro del Génesis. Ello le permiti¢ distinguir entre dos 6r-
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denes de eternidad: la eternidad absoluta o en sentido propio, que
s6lo conviene a Dios; y la eternidad participada del mundo crea-
do ab aterno; participada, porque tuvo un “principio” no temporal,
sino existencial.®

Lo primero creado habria sido, segtin santo Tomas, el totum
esse. Tal afirmacion tiene importantes implicaciones metafisicas, y
también supone una toma de posiciéon (hablando en términos ana-
crénicos) ante las famosas cuestiones que Heidegger desarroll6 en
su conocida leccién inaugural Was ist Metaphysik? pronunciada en
1928 y ampliada en 1935. El totum esse participa del ipsum esse sub-
sistens: no hay pues panteismo. El totum esse es participado por los
entes concretos: no hay panenteismo. (Aqui, Heidegger habria di-
cho el que el ser se oculta tras los seres. Tomads, sin embargo, va por
otra senda, que no por ello es menos misteriosa).

Después de este somero repaso histdrico, quiza se comprenda
por qué la locucion ex nihilo ha desaparecido de la formulacién del
Credo del Pueblo de Dios, de Pablo VI (y también de la NeoVulgata,
al traducir 2Mac 7:28). La apelacion a la “nada” pone en gran difi-
cultad al dogma catdlico, a la vista de las propuestas de la filosofia
moderna, sobre todo, después de las antinomias kantianas” y de las
cavilaciones heideggerianas.

Ello no significa que Pablo VI recupere, sin mas, las expre-
siones cristolégicas que se leen en el prélogo del IV Evangelio y en
la tradicién patristica. El versiculo joaneo per ipsum [Verbum] omnia
facta sunt (Jn 1:3) no aparece hasta muy atrés, en el namero 11 del

69 «L'infinita durata delle creature non verrebbe poi a porsi sullo stesso piano della
durata di Dio: I'eternita di Dio é contrassegnata dalla perfetta immutabilita; la durata ‘eterna’
del mondo é soggetta alla mutabilita, e quindi alla vicenda temporale» (Alessandro Ghisalberti,
«Controversia scolastica sulla creazione ab aeterno», cit. en nota 39, p. 213). No se olvide que el
tiempo, como medida del movimiento, también es creado.

70 La primera antinomia kantiana es la que mas directamente podria afectar al dogma
de la creacién en el tiempo. Segun Kant, y con relacién al tiempo: o el mundo tiene comienzo en
el tiempo, o no lo tiene. Si no lo tiene, no puede hablarse de acontecer en el mundo; si lo tiene,
entonces hay que admitir una nada anterior, de la que nada puede advenir. Adviértase, frente a
las antinomias kantianas, que Aquino no usé “comienzo” o “principio” en sentido temporal, sino
para distinguir dos tipos de eternidades: una eternidad en sentido propio, y otra eternidad en
sentido andlogo.
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Credo del Pueblo de Dios, cuando declara que el Hijo de Dios es «con-
substancial al Padre» (6poodoiog td matpi), en un contexto en que se
profesa la divinidad del Hijo y que, para mayor claridad, Pablo VI
repite transliterando el texto griego: homootisios to Patri.

La fina inteligencia aquiniana, al sefialar que la creacion ab
aterno implica un “principio”, sin que ello nos aboque a las antino-
mias kantianas, rememora las ensefianzas de Hugo de San Victor,
que hemos apuntado, aunque sélo de pasada, en el epigrafe § 3.1.
El mundo ha sido creado en Dios, porque, como ensefia san Pablo:
en Dios vivimos, nos movemos y existimos, parafraseando al poeta
Arato (Act 17:28: év avtd yap {dpev kai kivoopeda kol éopév).”! Creado
en Dios, pero no de Dios.
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RESUMEN

Este aporte tiene la finalidad de brindar una mirada general y profunda a modo
de recorrido sobre las diversas formas de la sinodalidad a lo largo de la historia de
la Iglesia, desde la antigiiedad cristiana hasta el presente, con una particular aten-
cién a la tradicién sinodal latinoamericana. Se presta particular atencién a mostrar
cémo las diversas épocas han caracterizado esta nota particular de la Iglesia de
acuerdo a la sensibilidad y necesidades las diversas épocas y en paralelo con los
cambios socio-politicos.

Palabras clave: Iglesia; Historia; Sinodalidad; Concilios; Conciliaridad; Conciliaris-
mo; Autoridad en la Iglesia; Diversidad; Consenso; Centralismo; Comunion.

Synodality in Church History
Changes in Forms of Authority Between Centralism and Diversity
ABSTRACT

This article aims to provide a general and in-depth look through the various forms
of synodality throughout the history of the Church, from Christian antiquity to the

° El autor se esta desempefiando como investigador en Historia de la Iglesia Medieval y
Moderna en la Universidad Albert-Ludwig de Friburgo (Alemania). Es, ademas, Coordinador del
Instituto de Investigaciones Teoldgicas de la Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad
Catélica Argentina.

Revista Teologia ® Tomo LIX @ N° 139  Diciembre 2022: 169-191 169



FEDERICO TAVELLI

present, with particular attention to the Latin American synodal tradition. Special
attention is given to show how the different ages have characterized the various
expressions of synodality according to their sensibilities and needs of the time and
in parallel with the socio-political changes.

Keywords: Church; History; Synodality; Councils; Conciliarity; Conciliarism; Au-
thority in the Church; Diversity; Consensus; Centralism; Communion.

Me complace poder participar a través de este articulo en este
nimero de homenaje de la revista Teologia a Mons. Prof. Dr. Juan
Guillermo Durén con ocasién de su nombramiento como Profesor
emérito. Durante més de cuarenta afios se ha desempefiado como
Profesor de Historia de la Iglesia de la Facultad de Teologia de la
Pontificia Universidad Catélica Argentina y a través de su fecundo
servicio de docencia, investigacién y entrega a la Facultad ha ins-
pirado a muchos -y también a mi- a caminar detras de su huella.
Ademas de nuestra amistad, él ha sido mi profesor y hemos sido
colegas en la docencia en el departamento de Historia. Su incan-
sable y novedoso trabajo en la investigaciéon de la Historia de la
Iglesia en América Latina ha sido uno de los aportes mas importan-
tes de su labor académica. Sus obras son un aporte imperecedero a
la historiografia latinoamericana y resultan una lectura ineludible
para cualquier que se interese por los origenes del cristianismo en
nuestras tierras latinoamericanas. El tema de este articulo toca con
intencion algunos de los puntos centrales de su investigaciéon. En
efecto, sus Monumenta, en las que edit6 criticamente muchos de los
instrumentos pastorales mas importantes del cristianismo en Amé-
rica Latina, queda en claro cémo las instancias sinodales de los Con-
cilios han tenido un valor fundamental para nuestro continente.!

La mirada abierta y profunda en la historia de la Iglesia nos
ensefia a valorar en su adecuada medida el presente y su trascen-
dencia. Es necesario comprender los eventos actuales como parte de
un recorrido histérico que contintia en movimiento. A lo largo de

1 Véase Juan Guillermo Duran, Monumenta Catechetica Hispanoamericana (s. XVI-XVI-
1), 3 voliumenes (Buenos Aires: 1984-2017).
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este camino, las dificultades y momentos de cambio han aparecido
con frecuencia y han servido como tiempos transformativos. Preci-
samente las expresiones de vida sinodal en la Iglesia en sus distin-
tos niveles estdn vinculadas a la busqueda de respuestas frente a las
complejas problematicas surgidas en los distintos tiempos y luga-
res, manifestando asila unidad y comunién de la Iglesia a través de
la diversidad y el consenso. Frente a los desafios que se presentan
a la Iglesia en el siglo XXI, el comprendernos parte de la historia en
proceso nos hace tomar conciencia como Pueblo de Dios de nuestra
mision en este camino.

En los dltimos cincuenta afios la Iglesia vivié una profunda
renovacion, en particular a partir del Concilio Vaticano II (1962-
1965). Este acontecimiento trascendental no puede entenderse en
forma aislada, sino que se da en un contexto de profundos cambios
para el mundo en general. El Concilio impulsé una nueva compren-
sion sobre la Iglesia y, con ella, utiliz6 un lenguaje renovado que
lo expresara. Si bien el termino y el concepto sinodalidad no se en-
cuentran explicitamente en sus ensefianzas, se puede afirmar que la
instancia de la sinodalidad se encuentra en el corazén de la obra de
renovaciéon promovida por él.> En efecto, «la sinodalidad expresa
la condicién de sujeto que le corresponde a toda la Iglesia y a todos
en la Iglesia»;® es la forma de vivir y obrar del Pueblo de Dios. Asi
también lo expres6 en variadas oportunidades el Papa Francisco
indicando que la sinodalidad es «el camino que Dios espera de la
Iglesia en el tercer milenio».*

2 Cf. Comissione Teologica Internazionale, La sinodalita nella vita e nella missione della
Chiesa (Ciudad del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana, 2018); en castellano: Comisién Teolégica
Internacional, La sinodalidad en la vida y en la mision de la Iglesia (Buenos Aires: Agape, 2018)
(en adelante: Sinodalidad). Para una introduccion al texto véase: Carlos Maria Galli, «Caminar
juntos en la audacia del Espiritu. EIl documento de la Comisién Teol6gica Internacional sobre la
sinodalidad de la Iglesia» en: L “Osservatore romano (edicién semanal en lengua castellana) 18
de mayo de 2018, 6-8. Carlos Maria Galli, «La figura sinodal de la Iglesia segtin la Comision Teo-
légica Internacional» en: Rafael Luciani, Maria Teresa Compte eds., En camino hacia una Iglesia
sinodal. De Pablo VI a Francisco (Madrid: PPC, 2020) 111-113. Sinodalidad, 5-6. Véase también
Hervé Legrand, «La sinodalita al Vaticano Il e dopo il Vaticano llI» en: Associazione Teologica
Italiana, Chiesa e Sinodalita. Coscienza, forme, processi (Milano: Glossa, 2007), 67-108.

3 Sinodalidad, 55.

4 Francisco, Discurso en la Conmemoracion del 50 aniversario de la Institucion del
Sinodo de los Obispos, 17 de octubre de 2015 en: AAS 107 (2015) 1139.
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Sinodalidad indica el estilo peculiar que califica el modo ordi-
nario de vivir y obrar en la Iglesia, incluye las estructuras y los pro-
cesos que expresan la comunién sinodal a nivel institucional e inte-
gra la realizaciéon de variados acontecimientos o actos en los cuales
la Iglesia acttia sinodalmente a nivel local, regional y universal (p.e.
sinodos o concilios).” Si bien en el dltimo tiempo la Iglesia ha toma-
do mas conciencia de esta dimensién, esto no significa por ello, que
esta sea una novedad. La Iglesia no comienza a ser sinodal desde
la promulgacion de uno u otro documento, sino que éstos explici-
tan una dimension constitutiva de la Iglesia existente en ella desde
el comienzo, y cuya expresién y acentos han ido variando a lo largo
de la historia. Por esta razon este articulo quiere introducir algunos
momentos relevantes de la Historia de la Iglesia en que la dimensién
sinodal emerge con claridad frente a momentos de transformacién.

1. La sinodalidad de la Iglesia en el primer milenio

Sabemos que la Iglesia tuvo sus centros mas importantes du-
rante los primeros siglos entorno al lado oriental del mar Mediterra-
neo y que con posterioridad, gradualmente, estas zonas perdieron la
importancia original a medida que el gobierno de la Iglesia se concen-
tr6 en el obispo de Roma. En los primeros siglos de la Iglesia es posi-
ble identificar variados testimonios de la sinodalidad, en particular,
en la época patristica (s. I-V). Por ejemplo, Ignacio de Antioquia (s.
I-11) afirma en su carta a la comunidad de Efeso que todos sus miem-
bros son «compafieros de viaje» en virtud de la dignidad bautismal y
de la amistad con Cristo (Ad Ephesios, IX, 2). Y también: la Iglesia de
Roma preside en la caridad a todas las Iglesias (Ad romanos, Proemio).
Cipriano de Cartago (s. III) afirmaba también que, si es verdad que
en la Iglesia local no debe hacerse nihil sine episcopo, es también cierto
que no debe hacerse nihil sine consilio vestro (de los presbiteros y dia-
conos) et sine consensus plebis (Epistula, 14, 4). Eusebio de Césarea (s.

5 Sinodalidad 71, 77, 85, 94.
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III-IV) sefialaba «efectivamente, los fieles de Asia se habian reunido
para esto muchas veces y en muchos lugares de Asia, y, después de
examinar las recientes doctrinas, las declararon profanas y las recha-
zaron como herejia» (Hist. Eccl. V,16, 10). Juan Cris6stomo (s. V) no
dudaba en sefialar que «Iglesia y sinodo son sinénimos» es decir que
Iglesia es «caminar juntos» (Explicatio in Ps. 149).

Con la caida del Imperio Romano (476) el obispo de Roma asu-
mi6 un rol de autoridad casi universal, heredando, en parte, la figura
unificadora en occidente que en otro tiempo perteneciera al empera-
dor y muchos de los simbolos asociados al emperador ahora se trans-
fieren al papado, como por ejemplo el denominarlo Summus Pontifex,
entre muchos otros. Un protagonista paradigmatico de este tiempo
es el papa Leén Magno (s. V) quien desempefié un rol central para la
integridad de la peninsula italica frente a las invasiones. No obstante,
la Iglesia de Roma, habida cuenta de su primacia, gravitaba junto a
otras sedes de gran importancia durante este tiempo, en particular en
oriente. Es en este sentido que podemos hablar de una Iglesia policén-
trica durante el primer milenio. En efecto, el Concilio de Nicea (325)
habia reconocido a las sedes de Roma, Alejandria y Antioquia una
primacia a nivel regional. Con el Concilio de Constantinopla (381) la
se otorgd este mismo status a las sedes de Constantinopla y Jerusa-
lén. Precisamente el 3° canon de este Concilio reconoce al obispo de
Constantinopla una presidencia de honor luego del obispo de Roma.

Es necesario hacer una breve aclaraciéon respecto al uso de los
términos sinodos o concilios. Los antiguos concilios se los suele
clasificar por la circunscripcion eclesidstica a la que correspon-
den (el sinodo diocesano no aparece hasta el siglo VI): ecuménicos
(de toda la iglesia), generales (de Oriente o de Occidente, y en la
Edad Media los ecuménicos) extraterritoriales (de varias provincias
eclesidsticas), patriarcales (de un patriarcado), plenarios (igual
que los anteriores pero donde no habia patriarcado) y provin-
ciales (de una provincia eclesidstica o metrépoli).

(Pero por qué razén los sinodos diocesanos comienzan algo
mas tarde en la historia de la Iglesia? En la Iglesia de los primeros
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siglos, los presbiteros vivian en torno a su obispo, lo cual facilitaba
la comunicacion y hacia menos necesarios los sinodos diocesanos.
Cercano al s. VI 'y con la penetracién de la Iglesia en zonas rurales,
la comunicacion de los presbiteros con su obispo se volvié més difi-
cultosa. El sinodo diocesano comenz6 por esto a cobrar importancia
en el caminar de las iglesias locales. El nuevo sistema de didcesis
desarroll6 los sinodos también para cada iglesia por separado, de
algin modo en la linea del primitivo presbyterium presidido por el
obispo e incluyendo a los sacerdotes parroquiales, abades y deanes
de la diocesis. Los primeros fueron los de Auxerre (573, 603 y 695)
y los de Autun (663 y 680) en el actual territorio de Francia. Este
sistema dur6, incambiable en esencia, durante la primera mitad de
la Edad Media. La extensioén del imperio bajo Carlomagno hizo de
esas asambleas practicamente concilios de todo el oeste (Ratisbo-
na 792, Frankfurt 794, en el actual territorio de Alemania). Aunque
se adherian en esencia a la doctrina e institucion de la Iglesia, se
permitia una amplia latitud en su legislacion.

En la peninsula ibérica visigética son famosos los concilios to-
ledanos (s. VI-VIII), reunidos a instancia practicamente exclusiva
del rey y con finalidades tanto eclesidsticas como civiles. Su ordo u
orden sobre la forma litargica de celebraciéon de un concilio tendra
larga pervivencia en la Iglesia occidental. Casi todos los concilios
posteriores se basan en su estructura y autoridad, incluido el Conci-
lio Vaticano II, que se remonto a algunas reglas establecidas por los
padres del Concilio de Toledo de 633.

2. Cambios en la configuracion de la Iglesia en el segundo milenio

2.1. La reconfiguracién de la Iglesia occidental
en torno a una tinica sede: Roma

Con el crecimiento de la autoridad papal en occidente y la co-

ronacion de Carlomagno como emperador (800), la rivalidad con el
imperio de oriente se acrecenté y pronto lleg6 la interrupcién de la
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relacion de comunién con las Iglesias orientales (1054) que reconfigu-
16 a la Iglesia occidental en torno a la tinica gran iglesia apostélica de
prestigio en occidente: Roma. Esta nueva reconfiguracion favorecié
un ordenamiento més jerdrquico que de comunién que se sumaba
a la fuerza unificadora de los papas heredada del Imperio Romano.

Durante el inicio del segundo milenio, también otros factores
contribuyeron a la centralizacion de la iglesia de Roma. Por un lado,
la reforma gregoriana, proveniente principalmente del &mbito mo-
nastico de la iglesia franca se extenderia a instancias de los papas
desde el centro a la periferia, en un entramado feudal, en el que los
obispos ademas de pastores de sus territorios eran eslabones de esta
organizacion social. En este contexto, la lucha del papado contra las
intromisiones del poder temporal en el nombramiento de los obis-
pos y en otros temas eclesidsticos —la querella de las investiduras—
logré una victoria para el papado, pero al mismo tiempo el status
del episcopado se vio cada vez mas comprometido y dependiente
por la centralizacién romana.

Por otra parte, la institucién del cardenalato que habia surgido
ya en los primeros siglos como una expresioén sinodal de la iglesia
de Roma —eran los didconos, presbiterios de Roma y los obispos de
las sedes suburbicarias— originariamente circunscripta a la liturgia
del obispo de Roma gradualmente comenzé a compartir funciones
en el gobierno de la iglesia romana y teniendo mas peso que el de los
obispos en su conjunto (la mayor parte de los cardenales, unos vein-
te aproximadamente durante el Medioevo, no eran obispos, muchos
tampoco presbiteros). Otras iglesias pidieron poder nombrar cardi-
nales more romana ecclesia, es decir, de acuerdo con la costumbre de la
iglesia de Roma, en su propia diécesis. Se “exporta” asi el cardena-
lato con nombramientos de cardenales de la iglesia romana fuera de
esta didcesis. El primer ejemplo conocido es el abad de Montecasino,
actualmente en Italia. Con el tiempo, el cardenalato va perdiendo su
nota mas sinodal romana en favor del orden episcopal general. Cada
vez més los cardenales son vistos como pars corporis papae (parte del
cuerpo del papa) y como extensiones de su centralismo.
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Por este complejo proceso, la Iglesia universal se fue consti-
tuyendo como la unidad de medida fundamental de la eclesiologia.
La Iglesia local quedaba relegada a un lugar secundario o parcial, y
se entendia solamente como parte de la organizacion jerarquica de
la Iglesia universal. La Iglesia abandoné gradualmente el concepto
de comunion, propio de las Iglesias de oriente, para desarrollar con
mas ahinco el de jerarquia, mas en consonancia con el de Iglesia
universal que ahora desde Roma enfrentaba una profunda reforma
en el mundo cristiano. La Iglesia para liberarse de las interferencias
laicas entra en un didlogo cada vez mas aislado con el sistema poli-
tico, que lleva a una polarizacién doctrinal sobre la tematica politi-
co-eclesidstica que determinara gran parte del debate de los siglos
sucesivos, asi como al desarrollo de un sistema juridico cada vez
mas central en la vida cristiana.

2.2. La vida sinodal de las ordenes religiosas, la vida laical y en
los capitulos catedralicios durante la edad media

Pero la vida sinodal no se restringe inicamente a la jerarquia
eclesidstica. En muchas expresiones de la vida de la Iglesia pue-
de verse esta caracteristica de lograr el consenso en las decisiones
mas importantes con atencion a las diversas realidades. Las 6rde-
nes religiosas y las cofradias laicales han sido casi inalteradamente
durante la historia de la Iglesia expresiéon de la vida sinodal. Ya
segin la Regla de San Benito los monjes debian reunirse a diario
en un encuentro para hablar sobre los asuntos del monasterio, es-
cuchar un sermén o una lectura, o para recibir instrucciones de

parte del abad.

Los contactos de los cruzados (la primera cruzada en 1095)
con los santos lugares sensibilizaron la devocién popular sobre los
misterios de la vida y pasién de Jests y de su madre, y la pasion,
insertos en la historia humana. La afluencia de reliquias —verda-
deras o no— vinculadas a esos momentos acercé a los sentidos el
mundo divino.
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Las 6rdenes penitenciales y de caridad formadas por lai-
cos antes de la aparicion de los Mendicantes mostraban ya la
importancia entre el ideal monéstico penitencial y el ideal pas-
toral. Esto puede verse ya desde el siglo XI y XII con la funda-
cién de grandes abadias y de los prioratos rurales que buscaban
tener un mayor contacto con el pueblo. Este ideal pastoral fue
difundido por los canénigos regulares y por los predicadores
populares itinerantes, como por ejemplo Norberto de Xanten y
la fundacién de Premontre (1121) que agregaba la predicacion
a los ideales de pobreza y vida eremitica de las ordenes ante-
cedentes, como los benedictinos. Estas nuevas fundaciones y
otras durante este siglo promovieron también notablemente los
monasterios femeninos.

El siglo XII puede por estas razones sefialarse como un an-
tecedente marcado de un movimiento laical medieval que comen-
z0 a expresarse de diversas formas, como parte de una comunidad
monadstica o de comunidad, desbordando asi las dreas normalmen-
te el ambito caracteristico laico, dado que muchos ermitafios eran
habitualmente clérigos o monjes. Los laicos entienden que su vida
también puede servir a alcanzar la perfeccion cristiana. El hombre
sagrado era considerado el clérigo, y, por tanto, la revaloraciéon de
lo humano otorga una nueva dimensién de valor a los laicos y a su
fuerza sacralizadora.

El término de esta evolucion nos encontramos con movimien-
tos especificamente laicos que se multiplican a partir de la segun-
da mitad del siglo XII. La idea de que simples fieles puedan vivir
una vida religiosa ferviente in domibus propriis permaneciendo en su
estado —concepto tipicamente medieval— comienza a fortalecerse:
fraternidades, penitentes rurales comunitarios. Con el surgimiento
de las ordenes mendicantes se incrementard atin mas con la apa-
ricion de frailes penitenciales, terciarios, etc. Las cofradias, inicial-
mente surgidas con finalidades benéfico-religiosas y también profe-
sionales, en un contexto de inseguridad caracteristico de la época y
la necesidad de unirse o asociarse. Mas de cuatrocientas cofradias
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han llegado a identificarse s6lo en Espafia.® El Memoriale propositi
fratrum et sororum de penitentia del afio 1221 es un documento cano-
nico que comienza a ordenar normativamente los ideales del laica-
do y los valores de su testimonio exterior, dando valor a la pobreza,
el ascetismo, la continencia periédica, etc. El clero, inicialmente reti-
cente a estos movimientos espontaneos, termina cediendo frente al
entusiasmo y los canonistas de fines del siglo XIII intentan clasificar
este estado hibrido que ellos mismos indican como Iaicus religiosus
como lo hace el Hostiensis en 1255 en su Summa Aurea.

Este movimiento conllevé a una mirada critica respecto de la
Iglesia institucional y los clérigos, acentuado por la crisis de autori-
dad tanto desde la estadia de los papas en Avifion (1309-1377) como
del Cisma de Occidente (1378-1417). El ideal mondstico y de predi-
cacion mostraba este profundo espiritu critico y de reforma de la
Iglesia o de reorientacion de la vida religiosa de muchos cristianos
insatisfechos con la Iglesia oficial, y muchas veces estos movimien-
tos encontraron un freno por parte de la Iglesia institucional. Inde-
pendientemente de las diversas expresiones que la reforma de la
Iglesia tuvo durante este periodo, esta claro, que, en las conciencias
de los hombres y mujeres medievales existia una fuerte necesidad
de adecuar tanto las estructuras de la Iglesia como la espirituali-
dad al nuevo modo en que la realidad se habia transformado y que
se iran desfasando entre si, antiguas y nuevas concepciones, hasta
alcanzar un extremo de tension. El impulso reformador encontré
diversas expresiones, algunas de las cuales quedaron fuera de la
consideracién de la Iglesia institucional y fueron consideradas he-
réticas, aunque éstas también estuvieran impulsadas por las fuertes
transformaciones del siglo XII, en especial aquellas que acentuaban
el espiritualismo, la pobreza extrema y prescindencia de estructuras
institucionales en la Iglesia.

6 Cf. German Navarro Espinach, «Las cofradias medievales en Espafia», Historia 396
(2014) 107-133. Véase también: Gerhard Krieger, ed., Verwandschaft, Freundschaft, Bruderschaft.
Sozialen Lebens und Kommunikationsformen im Mittelalter (Berlin: Akademie Verlag, 2009).
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También con los cambios introducidos por Francisco y Domin-
go a través de sus fundaciones asistimos a un nuevo modelo menos
centrado en la autoridad vertical. Las 6érdenes mendicantes buscan
dar un giro en la vida religiosa en el siglo XII y XIII intentando resal-
tar el valor de que todos son hermanos y su superior es tan solo el pri-
mero entre los hermanos que luego de terminar su gobierno regresa
a ser un hermano mas. Las decisiones més importantes se tomaban, y
toman, a través de un 6rgano colegiado conocido como Capitulo, con
reuniones frecuentes y deliberaciones consensuadas.

La sinodalidad también se expresan de forma anéloga, la re-
lacion del obispo con su Capitulo catedralicio fue, en particular du-
rante la Edad Media, una notable expresion sinodal. No sélo los
canonigos elegian su obispo en muchos casos, sino que participaban
en las decisiones mds importantes de su iglesia. Los canonistas del
s. XIII desarrollaron conceptos importantes sobre la relaciéon entre
el obispo y los candénigos de su cabildo catedralicio que tendrian
una gran trascendencia en la altima etapa de Edad Media, conocida
como Baja Edad Media, en particular, en las teorias conciliaristas.
El sistema de funcionamiento de la corporacién medieval, un eje
de la vida social-econémica medieval se encontraba a la base de
esta reflexiéon. La autoridad en una corporacion no se concentraba
en su cabeza inicamente, sino que residia en todos sus miembros.
Por ejemplo, el famoso canonista conocido como el Hostiensis, indi-
ca que, aunque el prelado forma una mayoria con los canénigos, en
materias en las que se refiere al consejo y no al consentimiento, en
materias que afectan el bien comtn de toda la corporacién el obispo
no puede actuar sin el consentimiento del capitulo o su maior et sa-
nior pars, aunque tome su asiento entre los canénigos como obispo.
(Lectura ad 1II. viii, 15 fol. 41rb). Desde la primera mitad del siglo
XIII ya practicamente nadie se opuso a esta doctrina de la autoridad
en la corporaciéon medieval. Resabios de estas practicas siguen sien-
do una tradicién vélida en muchas diécesis de Europa todavia en
la actualidad, en las cudles el obispo no tiene toda la autoridad, sin
el consentimiento de su capitulo, para determinadas cuestiones, en
especial relacionadas a la Iglesia catedral.
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2.3. Entre la valoracién de la conciliaridad
y el riesgo del conciliarismo

Durante el tiempo del Cisma de occidente (1378-1417), altima
consecuencia de un largo periodo de centralizacion y deterioro de
la autoridad papal, la discusion sobre la autoridad del obispo y sus
canonigos se llevé al debate sobre la autoridad del papa y la de
los obispos reunidos en Concilio. Durante este tiempo la Iglesia se
debati6 entre la valoracion de la conciliaridad y el riesgo del con-
ciliarismo, una idea més extrema que considera el concilio como
autoridad suprema en la Iglesia, por sobre la autoridad del papa, en
todo tiempo y circunstancia.

Conrado von Gelnhausen (ca. 1320/25-1390) es considerado
como el fundador y defensor de la teoria conciliarista, si bien su
teorfa debe enmarcarse en el contexto del Cisma de Occidente. Prac-
ticamente todos los tedlogos de los siglos XV y XVI se hicieron eco
de su doctrina. Su obra constituye uno de los primeros intentos por
dar una solucion al Cisma a través de la via conciliar. Para él era
necesario convocar un Concilio general para dar unidad y paz a la
Iglesia, entre otras razones que el papa y los cardenales no son la
Iglesia universal sino una parte de ella y por tanto en caso de nece-
sidad puede ser convocado por otra autoridad; si era licito convocar
un concilio fuera del tiempo de necesidad —sefiala— en tiempo de
necesidad es un deber; y por altimo, consideraba que las leyes de la
Iglesia debian aplicarse segtin la intencién de quien las habia dado
y no al contrario, es decir para el bien de todos y la unidad de la
Iglesia de acuerdo al antiguo principio quod omnes tangit ab omnibus
tractari debet (lo que a todos toca, todos deben tratarlo).

A pesar de que Gelnhausen propone la convocacién de un
Concilio para dar una solucién al Cisma, no puede considerarse su
obra como conciliarista el estilo de las tesis de Marsilio de Padua,
Ockham o Juan de Paris sin mas. Estas altimas se dirigian contra la
institucion del papado mientras que su doctrina asumia los elemen-
tos conciliares que ya existian en el derecho canénico y en la eclesio-
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logia de los siglos XII y XIII, en torno a la cuestién del papa hereje
—es decir a como debia solucionarse una situacion en la Iglesia en la
cual un papa cayera en herejia— y su deposicién y la aplica al caso
concreto del Cisma, para cuya soluciéon propone la via conciliar.”

3. La sinodalidad desde el Concilio de Trento (1545-1563)
hasta el umbral del siglo XX

La concepcién de Iglesia luego del regreso definitivo de los
papas de Avifién a Roma en 1420 se model6 por el temor al concilia-
rismo y la necesidad de restaurar la ciudad eterna abandonada por
mas de un siglo que favorece una vision del papado mas fuerte y
centralizadora de las iniciativas. La reforma reclamada desde el Me-
dioevo en la Iglesia no encontré una acogida en las décadas siguien-
tes. Esta imposibilidad de llevar adelante una reforma dentro de la
Iglesia era, en parte, la base sobre la cual aparecerian varios intentos
de reforma entre los cudles tendra gran fuerza y apoyo politico una
de estas reformas: la reforma luterana (1517). La necesidad de hacer
frente a esta reforma fortaleci6 la imagen autoridad papal como ga-
rantia de la ortodoxia, no obstante Lutero se considerard él mismo
un heredero de las tradiciones medievales y viera al papado como
la institucién que promovia las innovaciones mas revolucionarias.
El Concilio de Trento (1545-1563), a pesar del interés por poner un
freno al movimiento reformista aleman, respondi6é también a un cla-
mor de reforma en el seno de la Iglesia que desde hacia siglos habia
quedado insatisfecho. Esta instancia sinodal a gran escala, con una
participaciéon enorme de obispos y te6logos dio un gran impulso a
la celebracion de concilios provinciales y sinodos diocesanos como
una forma de llevar la reforma catélica a la practica en las distintas
iglesias, lo que tendria gran repercusién y recepcioén en el nuevo
mundo y que seria la base sobre la que se configuraria la Iglesia

7 Véase Federico Tavelli, Las naciones en el Concilio de Constanza. Castilla en el camino
a la unidad (Buenos Aires: Agape, 2018).
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hispanoamericana, a pesar de que ninguno de los obispos america-
nos participé ni envié delegados a este Concilio. El cristianismo de
dividi6 en una serie de confesiones cristianas cada una de las cuales
afirmaba -y confesaba- con més fuerza aquello que la diferenciaba
de las demds entrando asi en un proceso que se ha denominado
como confesionalizacion en el sentido de mutua diferenciacion y
autoafirmacion.

En efecto, las fijaciones dogmaticas expresadas a través de las
distintas confessiones limitaron la pluralidad de posiciones que ha-
bia existido durante el medioevo, por ejemplo, la tradicién de la
Iglesia como fuente de la revelacion junto con la Biblia, el valor de
las obras, los siete sacramentos como signos eficaces, el pecado ori-
ginal, la justificacion, etc., en pos de diferenciarse de las ensefianzas
protestantes. Una gran cantidad de normas surgidas del Concilio de
Trento afianzaron la confesion catdlica. La professio fidei tridentinae
como confesion de fe obligatoria (1564) se convirtié en la garantia
de la ortodoxia catdlica y, a su vez, en la vertiente confesional cato-
lica a la par las otras confessiones reformadas.®

Con el Concilio de Trento surgieron asi una serie de iniciativas
y reformas con consecuencias de largo alcance movidas por la nece-
sidad de controlar aquello que se confesaba. Se instituy6 el Sanctum
Officium (1542) como 6rgano de control doctrinal, asi como aparecié
el indice pontificio de libros prohibidos (1559). Se llev6 adelante la
reforma de la curia (1561-1562) que fue reorganizada més tarde por
Sixto V (1585-1590), se promulgé el Catecismo Romano (1566), se
codificé la liturgia en el misal romano (1570) que hacia obligatoria
en todas las Iglesias catdlicas la liturgia romana y el breviario ro-
mano (1570).° Mas tarde aparecieron los rituales romanos (1614).
A la vez comenz6 a haber un mayor control que se expresé princi-
palmente a través de la institucién de las nunciaturas apostdlicas

8 Harm Klueting, Das Konfessionelle Zeitalter. Europa zwischen Mittelalter und Moder-
ne. Kirchengeschichte und allgemeine Geschichte (Darmstadt: Ulmer, 2007) 271.
9 Solo se permitio que conservaran su tradicién las liturgias existentes desde mas de

200 anos, como el rito ambrosiano, el leonés o el de las 6rdenes mendicantes.

182 Revista Teologia ® Tomo LIX @ N° 139  Diciembre 2022: 169-191



[LA SINODALIDAD EN LA HISTORIA DE LA IGLESIA
LOS CAMBIOS EN LAS FORMAS DE AUTORIDAD ENTRE EL CENTRALISMO Y LA DIVERSIDAD]

permanentes que recibié su forma definitiva, en cuanto a competen-
cia y organizacion internas durante el pontificado de Gregorio XIII
(1572-1585), las cuales debian velar sobre todo por la observancia de
las decisiones conciliares. Este papa también promulgé un calenda-
rio justamente denominado gregoriano (1582) para los estados cato-
licos mientras que en los protestantes se mantendria —por motivos
confesionales— el calendario juliano hasta fines del siglo XVIII, en-
tre otras medidas. Este movimiento de control se dio en paralelo a
lo que estaba ocurriendo en las otras confesiones, tanto protestante
como calvinista, es decir, desarrollar mecanismos de control social
para garantizar la propia confesion en el propio territorio.

Una fuerza de gran importancia para este tipo de control fue-
ron las nuevas 6rdenes: Teatinos, Oratorianos, Ursulinos, Capuchi-
nos y sobre todo Jesuitas. La compafia de Jests, fundada en 1534,
reflejo esta sensibilidad y se caracteriz6 por un ordenamiento verti-
cal, obediencia incondicional al superior y al papa, una importante
formacion académica, orden hacia la accién, disciplina interior en
particular a través de los ejercicios espirituales, etc. Sus Colegios
como institutos de formacién tendrdn una vital importancia en este
proceso.”’

En los siglos posteriores, sobre todo a partir del 1700 se pro-
dujo una disminucién en la vida sinodal en gran parte debido a las
nuevas ideas politicas del iluminismo, del regalismo o bien de la in-
jerencia de los poderes estatales en las iglesias y, sobre todo, por el
auge de las monarquias absolutas, sostenida por ideas que quitaban
fuerzas a todo tipo de procesos de toma de decisién que involucra-
ran asambleas y tendian a organizar el estado desde el monarca de
acuerdo al principio de eficiencia. La institucién del papado, y el
episcopado, se configur6 en gran medida durante esta época segiin
estos modelos.

10 Klaus Schatz, Konzil und Konfessionalisierung. Das Tridentinum (1546-1563) en:
Klaus Schatz, Allgemeinen Konzilien - Brennpunkte der Kirchengeschichte (Paderborn: Scho-
ningh, 1997), 283-187.
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La necesidad de dar mayor eficiencia al estado llevé en Hispa-
noamérica a la creacion de los nuevos virreinatos a partir de la llega-
da de los Borbones al trono de Espana. Precisamente la realizacion
de Concilios y Sinodos es asumida por los estados nacionales en su
afan de controlar todos los ambitos al igual que en muchos casos
tomar en su poder los nombramientos de los obispos. Ejemplo de
las ideas de esta época es el pensamiento de Jacques Bossuet (1627-
1704) quien consideraba que la monarquia era la forma de gobierno
mas natural, sobre todo si es hereditaria. Era sagrada y absoluta.
Para ¢él, el rey representa a la Majestad divina: «en los reyes... es-
tais viendo la imagen de Dios». La Iglesia durante este periodo no
estuvo ajena a estas influencias. Podemos ver algunos pontificados
como el de Clemente XIV (1769-1774), durante el cual se suprimi6
la Compania de Jests, como ejemplos de estas intromisiones y de la
expresion de la autoridad al modo absolutista.

Este perfil continué desarrollandose durante el tiempo si-
guiente. A fines del siglo XIX, el papa Pio IX (1846-1878), en medio
del proceso de la unificacion italiana, conocido como Risorgimento
convocd a una instancia sinodal a gran escala: el Concilio Vaticano
I (1899-1870) para hacer frente, entre otras cosas, a las ideas racio-
nalistas y al galicanismo o la tendencia existente en Francia de sus-
traerse a la jurisdiccién del papa, consecuencia en parte del tiempo
del iluminismo. Ademas, este Concilio se ocupé de temas de doctri-
na (infalibilidad papal), disciplina, vida religiosa, misiones, iglesias
orientales y temas politico-religioso.

4. La tradicion sinodal hispanoamericana

Desde sus origenes la Iglesia en Hispanoamérica se caracte-
riz6 por su sinodalidad, es decir por tomar las decisiones mas re-
levantes a través de una asamblea. Aunque ninguno de los obis-
pos americanos participé del Concilio de Trento (1545-1563), desde
los inicios de la obra evangelizadora fue promovida activamente a
partir de asambleas eclesiales. Los concilios provinciales y sinodos
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diocesanos en América tuvieron una recepcion perdurable. Estas
asambleas tuvieron la finalidad de aplicar los decretos tridentinos
en tierras americanas en un contexto espacio-cultural completa-
mente distinto al europeo. Esto no significo, sin embargo, que sus
modelos y formas normativas no estuvieran impregnadas de los
modelos surgidos de la rivalidad confesional europea como se ha
indicado anteriormente. Por el contrario, precisamente esta caracte-
ristica facilit6 la tarea organizativa y normativa de la nueva Iglesia
Hispanoamérica, e inclusive la temprana tarea de la organizacién
del estado, en la cual la Iglesia asumié una funcién ineludible, pues
alcanzaba zonas en donde el poder virreinal no podia llegar. Estos
concilios fueron de fundamental importancia para el ordenamiento
americano y para una primera implantacién de un orden normativo
eclesiastico-civil.

Ya desde el inicio podemos ver en Juntas de México (1528-
1548), en las que el primer obispos de México Juan de Zumarraga
desempefi6é un rol fundamental, una forma horizontal de toma de
decisiones frente a la urgencia de la conquista y la evangelizacion."
Posteriormente en Latinoamérica se celebraron entre los siglos XVI
y XVIII mas de 20 concilios provinciales, , entre ellos los mas famo-
sos por su obra pastoral, el III Concilio de Lima (1582-1583) promo-
vido por Toribio de Mogrovejo o el III Concilio de México (1585)
por Moya de Contreras sino también innumerables sinodos dioce-
sanos —unos 57 s6lo entre 1539 y 1639—, entre los que se destacan
los 16 sinodos diocesanos de Santo Toribio al estilo de San Carlos
Borromeo en Milén y los primeros en territorio rioplatense celebra-
dos en la diécesis de Tucumén (Santiago del Estero 1597, 1606 y
1607) a instancias del obispo Trejo y Sanabria, precursor de la orga-
nizacion de la iglesia argentina a través de la creacién de un colegio
seminario en Santiago del Estero, de la defensa de los indios, entre

11 Véase al respecto: Fernando Gil, “Primeras doctrinas del Nuevo Mundo”: estudio histo-
rico-teoldgico de las obras de Fray Juan de Zumdrraga (1548) (Buenos Aires: Universidad Catoli-
ca Argentina, 1993).
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otras iniciativas; y casi un centenar de sinodos diocesanos hasta el
siglo XVIII, lista que atin esta abierta a la investigacion.'

De todas estas asambleas, ya sean las regionales o las dioce-
sanas, surgieron los instrumentos pastorales como Catecismos o di-
rectorios de confesores textos que:

«se presentaban como un recurso al cual el misionero podia recurrir con
facilidad en basqueda de inspiracion para seleccionar y organizar conteni-
dos que convenia incluir en la instruccién de nedfitos (...) y son testimonio
elocuente del eficaz y permanente esfuerzo de la Iglesia por insertarse en
aquellas culturas que todavia no tenian noticas de Cristo para fecundarlas
con la fuerza salvifica del su Evangelio».”®

A través de los Concilios y Sinodos la Iglesia defendi6 al indio
a través de leyes eclesidstico-politicas con un valor juridico objetivo:
«que estos Concilios y Sinodos no fueran letra muerta nos lo mues-
tran millares de documentos, centenares de parroquias que poseian
sus textos junto a la Biblia y al Misal, innumerables visitas realiza-
das para que se aplicara lo dispuesto».'

Durante el siglo XIX y particularmente en el XX también la
iglesia en Latinoamérica se expresé de manera sinodal. En primer
lugar, el Concilio Plenario Latinoamericano (Roma, 1899) puede
sefialarse como un punto trascendente en la creacién de una con-
ciencia de unidad del episcopado latinoamericano como tal. Su fi-
nalidad principal tenia que ver con establecer alguna regla comtn
frente a los gobiernos liberales de las nuevas naciones indepen-
dientes, precisar temas disciplinarios y littrgicos y tener un mayor
acercamiento a la iglesia de Roma en tiempos de regalismo. De él

12 En el actual territorio argentino se celebraron también en este periodo en el mismo
obispado de Cérdoba del Tucuman, en la misma ciudad dos sinodos 1637 y 1644, por iniciativa
del obispo Melchor Maldonado de Saavedra; ya en la nueva sede de Cérdoba se celebraron otros
dos sinodos en 1700 y 1701 a instancias del obispo Mercadillo, y el Gltimo en este obispado y
para este periodo tuvo lugar en 1752 celebrado por Pedro Miguel de Argandofia Pasten. En la
didcesis de Buenos Aires tuvo lugar un sélo sinodo celebrado por el dominico Fray Cristobal de
Mancha y Velasco en 1655.

13 Véase Juan Guillermo Duran, Monumenta Catechetica hispanoamericana 1l (Buenos
Aires: Agape, 2017).

14 Enrique Dussel, El episcopado latinoamericano y la liberacion de los pobres 1504-
1620 (México: Centro de reflexion cristiana, 1979), 280.
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se hicieron eco los primeros sinodos y reuniones del episcopado
latinoamericanos del siglo XX."

A partir de la propuesta nacida de la primera Conferencia del
episcopado latinoamericano de Rio de Janeiro (1955) Pio XII (1939-
1958) crea el CELAM. Luego del Vaticano 1I, la recepcion de la con-
ciencia conciliar se expreso a través de las siguientes conferencias:
Medellin (1968), Puebla (1979), Santo Domingo (1992) y Aparecida
(2007), las cuales marcaron el ritmo de la sinodalidad latinoameri-
cana en respuesta a los problemas socio-politicos de esas diversas
épocas, con la intencién de dar respuestas concretas a las problema-
ticas de los pueblos latinoamericanos en nuestra realidad incultura-
da. A la vez, la iniciativa de varias iglesias posconciliares por recibir
el Concilio marcé un nuevo ritmo de sinodos diocesanos.'

5. La creacion de las Consejo Episcopal Latinoamericano (1955),
el Concilio Vaticano II (1962-1965) y la institucion del Sinodo
de los Obispos (1965)

Durante el siglo XX el mundo comenzé a experimentar pro-
fundos cambios que lo transformarian en un cosmos global hacia el
tinal de esa centuria con avances tecnolégicos jamas vistos. Precisa-
mente ese siglo quedé marcado por hondos cambios geopoliticos
que desplazaron los centros de influencia hacia otras partes de la
tierra, dispersando los lugares de influencia, como ha sucedido con
el crecimiento de Estados Unidos y Rusia, asi como posteriormente
de otros paises de Asia, Africa o Latinoamérica.

15 Primer sinodo de Tucuman 1905, IX sinodo de Cérdoba 1906 (su antecedente el VIII
de Cérdoba en 1877), | sinodo de Parana 1914, | sinodo de San Juan de Cuyo 1916. Para una
vision sintética y profunda de la historia contemporanea de América Latina véase: Massimo de
Giuseppe; Gianni La Bella, Historia contempordneo de América Latina (Madrid: Turner, 2021).

16 Primer Sinodo de Quilmes (1984), primer Sinodo de Viedma (1985), décimo Sinodo de
Cordoba (1986), segundo Sinodo de Quilmes (1994), primer Sinodo de La Plata (1997), segundo
Sinodo de Catamarca (1999), primer Sinodo de Santa Fe (1999) (se consigna solamente el afio de
publicacion del documento final).
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El ntmero y vitalidad de las iglesias dispersas en un mundo
habia crecido y habian cobrado mayor relevancia. Muchas de ellas,
lejanas a las antiguas iglesias europeas y receptoras de las semillas
de la misién que de ellas habian provenido, comenzaron a conver-
tirse en este tiempo en protagonistas en la vida de la Iglesia. Las
iglesias comienzan a tener una autoconciencia histérica y cultural
y asumen roles distintos en la dindmica de la totalidad eclesial. En
ella emergen nuevos centros y asi se convierte gradualmente en una
realidad multicéntrica, proceso que se acelera por la velocidad en la
comunicacion.

Como se indic6é més arriba, durante el pontificado de Pio XII
comenzd a promoverse este proceso de descentralizacién con gran
impacto en la vida de las iglesias de Africa, Asia, Oceania y América
Latina, en especial luego de la segunda guerra mundial; ellas se vol-
vieron un poco mds auténomas, se sintieron mds responsables de la
misién universal de la Iglesia y aportaron no sélo una visién de con-
junto desde su problematica particular sino la riqueza propia de su
identidad; y la Iglesia fue consciente del valor que ello comportaba.
Es en esta época que encontramos una plasmacién concreta de esa
realidad: el nacimiento de organismos eclesiales continentales. Pio
XII acepta la creaciéon del CELAM, un organismo de colegialidad
en una forma original, diferente de los sinodos continentales o los
concilios regionales. De la misma manera surgen este tipo de orga-
nismos en el resto de los continentes como, por ejemplo: Federacion
de conferencias de los obispos de Asia, Asociacién de conferencias
episcopales de Africa central, Asociacién de conferencias episcopa-
les en Africa oriental, del Africa occidental francofona y anglofona,
conferencia episcopal del Africa occidental, Federacién de confe-
rencias de obispos catélicos de Oceanta, etc.

Estas iglesias dependientes comenzaron a actuar partiendo
de si mismas, pero confluyendo en la unidad y llevaron asi sus in-
quietudes hasta el aula conciliar durante el Vaticano II. Los nuevos
desafios de la Iglesia en el mundo contemporédneo impulsaron la
reflexion eclesioldgica acerca de la naturaleza de la Iglesia. El Con-

188 Revista Teologia ® Tomo LIX @ N° 139  Diciembre 2022: 169-191



[LA SINODALIDAD EN LA HISTORIA DE LA IGLESIA
LOS CAMBIOS EN LAS FORMAS DE AUTORIDAD ENTRE EL CENTRALISMO Y LA DIVERSIDAD]

cilio Vaticano II (1962-1965) reunié a obispos de los lugares mas
lejanos de la tierra que llevaron su problemaética concreta a la dis-
cusion sinodal. Juan XXIII (1958-1963) tenia una idea clara respecto
de que un Concilio podria ser el medio para que la Iglesia reflexio-
nara sobre si misma, su renovacién y la preocupacion pastoral ante
el momento en que se hallaba. Sin embargo, en el desarrollo del
Concilio, el papa prefiri6 actuar discretamente, aunque con algunas
intervenciones en momentos decisivos, para garantizar la libertad
de la gran asamblea en marcar el rumbo. Nunca quiso imponer un
texto que no hallara un amplio consenso y genero6 asi una concien-
cia conciliar, es decir, una asuncién practica por parte de los padres,
de manera colegial, de la naturaleza y objetivos del Concilio."”

Gracias al impulso conciliar, la Iglesia en las distintas regiones
del mundo, hall6 una expresiéon concreta que manifestara equilibra-
damente la unidad de la Iglesia universal que se hace presente de
forma particular en la cultura de cada continente. Desde la institu-
cion del Sinodo de los Obispos por parte de Pablo VI (1963-1978),
el 15 de septiembre de 1965, se han celebrado 15 Asambleas Ordi-
narias, 3 Extraordinarias y 11 Especiales, de las cuales 7 han sido
continentales. Esta doble dimension se ve con gran claridad en los
sinodos continentales celebrados en el itinerario de la preparacién
al Gran Jubileo del afio 2000 desde 1994, en los que Juan Pablo II
(1978-2005) indicaba la exigencia de que fueran de caracter conti-
nental."”® Estos documentos postsinodales procuran, en ese espiritu,
inculturarse en las preocupaciones y desafios caracteristicos de cada
continente y asi expresan en sus nombres lo encarnado y lo trascen-
dente de la Iglesia en clave cristolégica: Ecclesia in Africa, Ecclesia in
Asia, Ecclesia in America, Ecclesia in Europa, Ecclesia in Oceania."

17 Sugiero como una introduccion a la historia del Concilio Vaticano Il la lectura de la
obra de Santiago Madrigal Terrazas, Tiempo de Concilio: el Vaticano Il en los diarios de Y. Congar
y H. de Lubac (Santander: Sal Terrae, 2009).

18 Juan Pablo Il, Carta Apostélica Tertio Millennio Adveniente, 10 de nov. 1995, AAS 87
(1995) 5-41, 14.

19 Cf. Obras Misionales Pontificias, ed., La Iglesia en el mundo. Exhortaciones apostoli-
cas postsinodales de los cinco continentes (Madrid: BAC, 2011).
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A partir de la llegada de Francisco (2013) a la iglesia de Roma
la sinodalidad se muestra como un medio eficaz para atender a los
problemas concretos de la labor pastoral en su aqui y ahora; los te-
mas de la evangelizacion, la familia, los jovenes o el ecosistema estan
en el centro de sus preocupaciones y gran parte de su magisterio
se origina principalmente a partir de las deliberaciones surgidas de
los Sinodos de los obispos. De esta forma no sélo expresa una for-
ma sinodal en la busqueda de soluciones a los problemas de toda la
Iglesia, sino que promueve una reforma sinodal en todos los niveles.
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RESUMEN

El articulo es un recorrido de los principales catecismos que se ensefiaron y publi-
caron en América Latina. Desde la produccion investigativa de Mons. Dr. Juan G.
Durén se realiza un itinerario que tiene por génesis los primeros instrumentos de
la catequizacién para los indigenas del continente, desde los primeros catecismos
en imégenes hasta los que fueron resultado de las sesiones y reglamentos de los
consejos provinciales y sinodos diocesanos que se celebraron en Lima, México y
Bogot4, hasta el final del periodo hispanico.
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ABSTRACT

The present article is an overview of the main catechisms which where taught and
published in Latin America during the pre-hispanic period. Based on the studies
made by Mons. Dr. Juan G. Durdén, the article presents the main instruments used
for the catechization of the continental Indians. From the use of catechisms with
images, to the primitive writings that came from the experience of the mission-
aries, to those that were a result of the sessions and regulations of the provincial
councils and diocesan synods which were held in Lima, Mexico and Bogota, up to
the end of the Hispanic period.
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Introduccién

El 14 de septiembre de 1993 la Academia Nacional de la his-
toria incorpor6 a Mons. Juan Guillermo Durdn como miembro co-
rrespondiente en la provincia de Buenos Aires. Con ocasion de este
solemne paso, Durén eligi6é para su conferencia de ingreso a la Aca-
demia Nacional de la Historia con el tema de los, Catecismos Pampas
(1870-1885) Circunstancias histéricas y alcances pastorales.*

Alo largo de su trayectoria docente e investigativa, la teméti-
ca de los catecismos ha sido uno de los nicleos argumentales a los
que Duran ha dedicado gran parte de su produccion autoral.

Especializado desde sus inicios al estudio de la evangeliza-
cion de América Latina, tanto de la época espafiola como en la inde-
pendiente, eligi6 para su tesis doctoral, el estudio del Catecismo del
III Concilio Provincial de Lima celebrado entre 1582 y 1583 en la ciu-
dad de Los Reyes y sede metropolitana, que convoco el arzobispo
Santo Toribio Alfonso de Mogrovejo.?Al poco tiempo inici6 el am-
bicioso proyecto de reunirlos catecismos editados en el continente y
que fueron editados en tres volimenes con el titulo de Monumenta
Catechetica Hispanoamericana.> Ademads, se deben sumar otra serie
de trabajos y exposiciones sobre los catecismos americanos tanto de
la época hispanica como los del siglo XIX en la Argentina.*

1 Cf. Academia Nacional de la Historia, Investigaciones y Ensayos 46 (1996), 513-561y
el texto ampliado fue publicado en Teologia 69 (1997): 5-70.
2 Juan Guillermo, Duran, El Catecismo del Ill Concilio Provincial de Lima y sus comple-

mentos pastorales (1584-1585) Estudio preliminar - textos - notas (Buenos Aires: El Derecho,
1982).

3 Ibid, Monumenta Catechetica Hispanoamericana (Siglos XVI-XVIII), 3 v. (Buenos Aires:
Publicaciones de la Facultad de Teologia, 1984, 1990, 2017).
4 Ibid., «El confesionario Breve de Fr. Alonso de Molina (1565)», Teologia 33 (1979): 21-

54, «Los coloquios de los Doce Apostoles en México. Los primeros albores de la predicacion en
América», Teologia 34 (1979): 131-185; «El confesionario de Fr Juan Bautista (1599) Un testimo-
nio en torno a la pastoral penitencial», Teologia 36 (1980):101-157; «Resonancias marianas en
los catecismos hispanoamericanos del s. XVI», Teologia 37 y 38 (1981): 41-102, 181-207; «Refu-
tacion de la idolatria incaica en el sermonario del Ill Concilio de Lima 1585», Teologia 42 (1983):
99-176; «El Tercero catecismo Limense como medio de transmision de la fe, (Lima 1585)», Teolo-
gia 51 (1988): 5-57; «El tercero Catecismo como medio de transmision de la fe» en Inculturacion
del Indio (Salamanca: Universidad Pontificia de Salamanca, 1988): 83-189; «Los instrumentos
americanos de pastoral (Siglo XVI)» en Evangelizacion y teologia en América (Siglo XVI), X Simpo-
sio Internacional de Teologia, (Pamplona: Universidad de Navarra, 1989), 747-782; «La primitiva
evangelizacion mexicana. Métodos e instrumentos pastorales», Teologia 55 (1990): 33-72; «La
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El propésito de éste articulo sera pues, en el amplio campo his-
toriografico eclesial latinoamericano valorar, este instrumento esen-
cial de la evangelizaciéon permanente en el continente: los catecismos.

Siguiendo el orden cronolégico presentamos algunas de es-
tas obras que los misioneros redactaron (por propia iniciativa o por
encargo de obispos, sinodos o concilios provinciales) y fueron edi-
tados a partir del siglo XVI. Todos ellos, dejaron su huella en la
tradicion catequética hispanoamericana para encausar de manera
sistematica y eficaz la conversion de los indios al cristianismo.

Como lo ensefiaba San Juan Pablo II, «la catequesis ha sido
siempre considerada por la Iglesia como una de sus tareas primor-
diales»,” y ciertamente al poner nuestra mirada en la historia de la
Iglesia de Latinoamérica ella emerge como uno de los mayores lo-
gros de la misién apostodlica y evangelizadora que se inici6é desde el
descubrimiento de América, que continua y se extiende por mas de
quinientos afios.

Desde los inicios de la misiéon en el Nuevo Mundo, y en aras
de la conversién y la perseverancia en la fe cristiana de la poblacién,
especialmente de la indigena, la catequesis se desplegara como uno
de los més grandes ejemplos de creatividad y adaptacion apostolica
como quizas hasta ese momento, se haya verificado entre los desa-
fios de la Iglesia y su mision.

1. Las primeras experiencias, gestos y dibujos

Las ordenes religiosas consagradas al anuncio misionero en-
tre los indigenas se abocaron especialmente a la tarea de crear una
metodologia y una literatura que respondiera a las arduas exigen-

transmision de la fe. “Mision apostdlica”, catequesis y catecismos en el Nuevo Mundo (siglo XVI).
A modo de ejemplo: los Catecismos del Ill Concilio Mexicano» en Historia de la Evangelizacion
de América, Simposio internacional,Pontificia Commisio Pro America Latina, Actas, Vaticano, 11
al 14 de mayo de 1992 (Roma: Libreria Editrice Vaticana, 1992), 285-316; «Catecismos pampas
(1870-1885) Circunstancias histéricas y alcances pastorales», Teologia 69 (1997): 5-70.

5 Cf. Juan Pablo I, Catechesi Tradendae, n. 1.

Revista Teologia ® Tomo LIX ® N° 139 e Diciembre 2022: 193-220 195



ERNESTO RICARDO SALVIA

cias requeridas para la educacion en la fe cristiana. En efecto, en el
proceso de la conversion de los indigenas, que se inici6 con el anun-
cio kerigmatico, para suscitar en ellos la fe. A ese anuncio, le sigui6
la catequesis, que apuntaba por un lado a profundizar y madurar la
fe inicial y a formar al verdadero discipulo gracias a un conocimien-
to profundo y ordenado de la persona y el mensaje de Jesucristo.

Al poco tiempo de los primeros contactos ante el maltiple mo-
saico étnico cultural y lingtiistico indiano, los misioneros se percata-
ron de que para poder anunciar el Evangelio, era preciso y urgente,
profundizar el estudio de las lenguas y costumbres indianas para
poder al mismo tiempo, dar lugar a la aceptacion de la fe cristiana.

A pesar de que el fervor de los misioneros no se retrajo ante la
problemética del primer anuncio, el obstaculo de la incomunicacién
era importante. No fue facil durante los primeros tiempos. Ni los
misioneros podian pronunciar una palabra en la lengua de los abo-
rigenes, ni mucho menos éstos, podian comprender el castellano o
el latin. De ahi que la predicacién gestual fue la utilizada, es decir
la que no dejé huellas documentales. La segunda forma, aunque
muy rudimentaria y bésica, serd la llamada “catequesis pictografi-
ca”, por la cual mediante dibujos y pinturas se advertia un ejercicio
misionero que despertaba el interés y la fijacion de los puntos basi-
cos de la fe cristiana.

Fue el ermitafio jerénimo fray Ramén Pané (+ 1502), el primer
europeo que conoci6 la lengua de los indigenas de la isla Isabela,
donde inici6 una evangelizacion elemental, convirtiéndose en el
primer catequista de América. Como fruto de su experiencia entre
los indios tainos pudo escribir la Relacion acerca de las antigiiedades de
los indios que entreg6 a Cristobal Colén y su obra se cuenta como la
primera descripcion etnolégica escrita en América.

La evangelizaciéon en México iniciada por los frailes francisca-
nos, otorgo a la creatividad misionera otra caracteristica particular,
la de la catequesis a través de pinturas ideogréficas. En efecto, los
religiosos se sirvieron de los elementos morfolégicos que conforma-
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ban el sistema de escritura que poseian los nahuas, los glifos, fueran
estos numerales, calendaricos, pictogréficos, ideogréficos o fonéti-
cos (silabicos o alfabéticos). Al desconocer la lengua los misioneros
recurrieron a estos elementos que ofrecia este tipo de escritura para
presentar el pensamiento cristiano, al menos en sus primeros mo-
mentos del anuncio.

Con verdadero tesén y entusiasmo los misioneros se dedica-
ron a ilustrar la “doctrina” con estos recursos didacticos adaptados
a la idiosincrasia de los indios.

Segun las primeras crénicas se constata que, varios de estos
misioneros franciscanos, se valieron de una o varias laminas con
dibujos y glifos desde donde explicaban los misterios de la fe al
tiempo que iban aprendiendo las diversas lenguas locales.

Los catecismos en imagenes forman parte de un estadio pos-
terior o mejor dicho mads especifico, que los anteriores. Pintados y
estampados estdn muy pocos individualizados en la actualidad y
forman parte del rico patrimonio bibliografico en museos, archivos
y bibliotecas.

El Catecismo del franciscano Fray Pedro de Gante (1480-
1572), del que se calcula su composiciéon entre 1525 y 1528, en donde
se pueden distinguir en su contenido, las oraciones, la explicaciéon
larga de los articulos de la Fe, la explicacion breve de los diez man-
damientos, “los mandamientos de la Iglesia”, los sacramentos, las
obras de Misericordia. No fue facil la exégesis del texto pictografia-
do, a pesar de ello se puede reconocer su significado.®

Un segundo catecismo en figuras, es de autor anénimo y crea-
do en Catecismo estudiado por Duran es conocido como el Cate-
cismo Tolucano, denominado asi por proceder del valle homénimo,

6 Cf. Biblioteca Nacional de Madrid, Mss. Res. 12 -1, cit. por Juan G., Duran, Monumen-
ta...,v. 1, 114. En 1970 se realizé una edicion facsimilar en Espafia. Se trata de un ejemplar de
dimensiones pequefas, que contiene un agregado manuscrito del siglo XVIIl, donde se lee: «Este
librito es de figuras con que los misioneros ensefiaban a los indios la doctrina a el principio de
la conquista de Indias».
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confeccionado en época muy temprana de la conquista de Méxi-
co del cual se desconoce la fecha exacta de su composicion.” De
gran calidad artistica y proporcionada, que contiene las oraciones
del cristiano (Padrenuestro, Ave Maria y Credo) y los articulos de
la fe, los mandamientos, el enunciado de los pecados capitales, la
explicacion de los tltimos tiempos. En apartado especial aparece
una representacion pictografica del tema penitencial, la confesién
general, donde se incluyen los consejos para la confesion.

A este le siguen dos anénimos mas que fueron redactados
entre los siglos XVII y XVIII dedicados a la mision entre la etnia
mazahua, localizada en el norte del actual Estado de México cuya
vigencia pastoral se conserva hasta el dia de hoy, debido a las difi-
cultades que encontr6 el misionero desde el principio en volcar los
vocablos de su propia lengua al alfabeto latino.

2. Los primeros catecismos escritos

Para los catecismos escritos en castellano y posiblemente el pri-
mero compuesto en suelo americano contamos con la Doctrina Cristiana
para instruccion e informacion de los indios a manera de historia, compuesta
principalmente por el dominico Fray Pedro de Cérdoba (1482-1521),
uno de los primeros dominicos que desembarcaron en la isla Espafio-
la, en septiembre de 1510, para dedicarse a la accién misionera entre
los indios antillanos y més tarde en las costas de Tierra Firme (actual
Venezuela). Al poco tiempo de su estadia, Cérdoba pudo entrever el
principal problema del contacto hispano indigena: el abuso del sistema
de la encomienda de la que eran sujetos los individuos nacidos en la
isla. Inspirado por esta penosa realidad, Fr. Pedro escribi6 la obra en
aras de la conversion de los indigenas y ademas para demostrar que al
igual que sus conquistadores, los conquistados, también eran hombres
como ellos, creados por Dios a su imagen y semejanza.

7 Cf. Duran, Monumenta... v. 1, 118-125.
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La Doctrina, fue redactada a partir de 1510, como fruto de un
grupo de apuntes previos, que sirvieron de puntos para la predi-
cacién o catequesis dominicales que tuvieron como fin llevar pro-
gresivamente a los oyentes hacia un conocimiento de las verdades
centrales de la fe. La primera edicion se conoce en 1521 y treinta y
cuatro afios después, en 1544 data una segunda, que sali6 a la luz
en la imprenta de México. La obra fue patrocinada por el primer
obispo y arzobispo de México, Fr. Juan de Zumadrraga ofm. La edi-
cién fue traducida inmediatamente por los dominicos a la legua de
los aztecas (el ndhuatl) y afios después tuvo nuevas ediciones en las
que se advierten algunas diferencias.®

3. Catecismos franciscanos en México

3.1. Los frailes menores, fueron los que como familia religiosa,
abrieron los surcos de la siembra evangélica en el valle de México.
Fruto de esta primitiva predicacion franciscana la constituyen los
Coloquios y doctrina cristiana con que los doce frailes franciscanos en-
viados por el papa Adriano V1 y el emperador Carlos V convirtieron a los
indios de la Nueva Esparia en lengua mexicana y espariola, de Fray Ber-
nardino de Sahagun (ca.1499-1590).

Se trata de un gran misionero, etnégrafo, lingtiista e historia-
dor de Nueva Espafa, arribado a las costas de Veracruz en 1529,
afos después de la llegada de los primeros hijos de San Francisco,
que conoci6 a casi todos. Si bien no hay muchos detalles de su acti-
vidad misionera, se atestigua que trabaj6 en la conversion y doctri-
na de los indiospor mas de sesenta afios, destinado en varios sitios
de gran concentracion indigena. Aprendié en poco tiempo la lengua
mexicana, gracias a los contactos directos con indigenas y misione-
ros experimentados, tuvo un profundo conocimiento de la cultura

8 Entre ellas, en la portada no aparece ni el autor. Estas ediciones son bilinglies (cas-
tellano y nahuatl). Se advierten también modificaciones en el lenguaje y se incorporan ejemplos
basados en los sermones.
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de las etnias locales, que le ayudaron a poder redactar las primeras
descripciones del mundo néhuatl. El autor es considerado como el
padre de la etnologia americana.

Entre las obras de su autorfa identificadas hasta el presente
encontramos dieciocho, entre las cuales se citan varias obras cate-
quisticas como Manual del Cristiano, Doctrina Cristiana en mexicano,
Catechismo de la doctrina cristiana en lengua mexicana, Declaracion del
mismo Simbolo por manera de didlogo y el que nos interesa sobre todo,
Coloquios y doctrina cristiana... que fue concluida en 1564 y que ha
llegado hasta nosotros en forma fragmentada.’

En base al manuscrito existente en el Archivo Secreto Vatica-
no, descubierto por Fr. Pascual Saura, se realiz6 la transcripcion de
esta obra.!’ Pero llega el momento de preguntarnos por qué el titulo
de “coloquios” y se explica desde el mismo origen de su redaccion.
Se trata de pequefios memoriales o relaciones, notas, donde sevuel-
can los testimonios de los primeros franciscanos que llegaron a Mé-
xico y que contienen gran cantidad de informacién sobre los prime-
ros momentos de la acciéon misionera. Se redactaron en un primer
momento en castellano y més tarde en una pulida lengua mexicana,
donde Sahagtn cont6 ademas con la ayuda de colaboradores indi-
genas de Tlatelolco, en donde pas6 los tultimos afios de su vida.'

Los Coloquios fueron editados en varias oportunidades, espe-
cialmente la edicién realizada por Durdn en 1979 publicada comple-
ta en castellano, y que afios més tarde, se incorporé al volumen I de
la Monumenta Catechetica Hispanoamericana.'

Como en los catecismos anteriores, el catecismo de los Colo-
quios, esta precedido por una historia de la misién de los primeros
. xico, versis ..

franciscanos en México, de su tarea de conversion de los indios

9 Segun el mismo autor, la obra era mas extensa de la actual que conocemos, ya que cons-
taba de treinta capitulos de un primer libro, que a su vez era parte de una obra mas grande adn.

10 Cf. Scritti di Storia e Paleografia, publicati sotto gli auspici di S.S.Pio XI, in occasione
dell ‘ottantesimo natalizio dell E.mo. Cardinale Francesco Ehrle, vol. lll. Per la Storia Ecclesiastica
e Civile dell "etd di Mezzo (Roma: Biblioteca Apostolica Vaticana, 1924): 281-333.

11 Fr. Jeronimo de Mendieta, Historia Eclesidstica de la Nueva Espa#ia, Libro V, cap. XLI.

12 Cf. Juan G. Duran, Los “Coloquios”...131-185; Ibid., Monumenta, v. 1, 313-351.
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en un segundo libro, presenta el catecismo dividido en veintitn ca-
pitulos, que, segin la transcripcién del Manuscrito Vaticano, esta
completo hasta el décimo tercero y muy poco del siguiente.

Otras obras de género catequistico de Sahagun, algunas de las
cuales no fueron llevadas a la imprenta son el Manual del Cristiano,
en manuscrito dado en 1578 y la Doctrina cristiana en mexicano, ela-
borada entre 1567 y 1579.1

3.2. En segundo lugar, se encuentra la Doctrina Cristiana Breve,
de un de los mas conocidos franciscanos de la primera época que es
Fr. Alonso de Molina (ca. 1513/1514-1580). Junto a su familia llegd
de nifio a Nueva Espafia, fue educado y muy cercano a los prime-
ros frailes franciscanos, los ya citados “doce apdstoles”. Aprendid
muy pronto la lengua mexicana y ayudo a los frailes a conocerlos
y traducirles sus expresiones. Segtun Mendieta en su obra, los frai-
les en confianza, comenzaron a llamarlo Alonsito."* Con la edad
permitida, Alonso ingresé a la vida religiosa franciscana y como
experto lenguaraz acompané desde el principio de su noviciado, a
los frailes mayores en la prédica evangélica. Luego de su ordena-
cién sacerdotal se dedic6 ante todo a predicar el Evangelio en len-
gua mexicana, profundizando en ella y gracias a lo cual compuso
varias obras de gramaética y vocabularios nahuatl. A la par de su
tarea de estudio, se desempefié como fraile Custodio de numerosos
conventos mexicanos. De todos sus escritos conocidos, elencamos
solamente sus obras catequético-pastorales:

- Doctrina Cristiana breve traducida en lengua mexicana...
impresa en 1546 por mandato del arzobispo Juan de
Zumarraga, que encontré Garcia Icazbalceta en 1889,
transcripto en un Cédice franciscano que data de 1570.

- Confesionario breve, en lengua castellana y mexicana, Méxi-
co 1565;

13 Se incluye en la lista un Catechismo de la doctrina cristiana, en lengua mexicana, del
cual se piensa que formo parte de los Coloquios.
14 Cf. Jer6nimo de Mendieta, Historia ..., Libro Ill, cap. XVI; Libro V, cap. XLVIII.
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- Sumario de las indulgencias y perdones concedidos a los Co-
frades del Santisimo Sacramento, México 1568, que afios
mas tarde se tradujo a la lengua nahuatl.

- Doctrina cristiana en lengua mexicana muy necesaria, Méxi-
co 1578.

3.3. Otro de los catecismos mexicanos de la primera época lo
constituye el editado por el primer obispo y arzobispo de México,
fray Juan de Zumarraga (1468-1548) que lleva por titulo la Doctrina
Cristiana mds cierta y verdadera para gente sin erudicion...

Nacido y criado en el pais vasco, muy joven ingreso a los frailes
menores en su tierra natal y fue testigo de la época de la reforma de la
vida religiosa que se dio en la peninsula ibérica, apostando siempre a
una vida maés recoleta. Con el paso de los afios ocup6 varios cargos
en la orden, como los de Definidor, Guardian y Ministro Provincial.
Elegido por el emperador primer obispo de México en los inicios de
1528 pasaréa al Nuevo Mundo en agosto del mismo afio.

Una amplia bibliografia sobre el célebre pastor de México nos
invita a sumergirnos en su amplisima actividad durante sus veinte
afios de episcopado, donde pudo confirmar la misién iniciada por
los hermanos de su orden, gobernar su extensa iglesia particular y
convertirse en defensor de indios y principal propulsor de la redac-
cién de catecismos para evangelizar a los indios."”

De su fecunda tarea episcopal y misionera, destacamos aqui
sus obras escritas. La primera se edité en 1543/44, fue justamente
la Doctrina breve y muy provechosa de las cosas que pertenecen a la fe ca-
tholica... A esta, dos afios después se le agregaron Doctrina Cristiana

15 Estanislao, Labayru y Goicochea, Estudios y hechos de la vida del llmo., y venerable
vizcaino D. fray Juan de Zumdrraga, natural de Durango, primero obispo y arzobispo de México,
(Bilbao: 1880); Joaquin Garcia Icazbalceta, Don Fray Juan de Zumdrraga, primer obispo de Méxi-
co, (México: 1881); Juan, Ruiz de Larrinaga, Don Fray Juan de Zumdrraga: Biografia del egregio
durangués, primer obispo y arzobispo de México(Bilbao: 1948); Alberto Carrefio, «Los libros de
Fray Juan de Zumarraga», Abside 12 (1948): 427-450; Robert Ricard, «Fray Juan de Zumarraga,
discipulo de Cisneros», Estudios dedicados a Menéndez Pidal, 1(1950): 555-560.; Vicente Zavala,
Fray Juan de Zumdrraga, 2 v. ( Durango: 1985); Fernando Gil, Primeras “doctrinas” del Nuevo
Mundo. Estudio histérico-teoldgico de las obras de fray Juan de Zumdrraga (+ 1548), (Buenos
Aires: Publicaciones de la Facultad de Teologia de la Universidad Catélica Argentina, 1993).
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mds cierta y verdadera para gente sin erudicion y letras...impresa en 1546
y en el mismo afio el Suplemento o adiciones del catecismo.... Al afio
siguiente, otra de sus obras, que se considera un verdadero compen-
dio de espiritualidad es la Regla Christiana breve para ordenar la vida y
tiempo del christiano... Si bien gran parte de este escrito es copia de la
obra del sevillano Constantino Ponce de la Fuente, buena parte del
mismo estd adaptado al auditorio presente.'®A parte de éstas, conta-
mos también con aquellas que fueron publicadas en la misma ciudad
de México, bajo su aliento y patrocinio. De todas ellas, -que Duran
suma nueve- seis,son especialmente catequisticas.

Todas estas obras redactadas o recopiladas por Zumarraga
hay que ubicarlas en el contexto del momento, cuando, como fruto
de la reunién de las Juntas Episcopales, solicitaban la redacciéon de
catecismos segun la capacidad y tiempos de los indios, de alli que
en la Junta de 1546 se pidieron dos, uno para principiantes y otro
catecismo para adelantados. Al mismo tiempo no se olvidaba de la
necesidad de la catequesis para los hispanos.

3.4. Un catecismo compuesto por un fraile de la orden de San
Agustin, es la prueba de la considerable creatividad misionera y sa-
cramental que se verific6 en Nueva Espafia con la obra de Fray Juan
de la Anunciacién osa, (1514/16-1594).

Contamos con pocos datos de su vida. La mayoria de los auto-
res afirman que nacié en Baeza, Andalucia, sin poder precisar el afio.
Sus hermanos de orden contempordneos no han dejado precisiones
sobre su vida. Pas6 a Nueva Espafa entre 1554 y 1556, desconocién-
dose si ya venia como agustino o no. Dato seguro es que realiz6 su
profesion religiosa en el Convento de San Agustin de la ciudad Méxi-
co en 1556 contando ya con cuarenta afios de edad. Por lo que dicen
sus bidgrafos, Fray Juan se destacé como un entusiasta evangelizador

16 El titulo completo de la obra es Doctrina christiana en que estd comprehendida toda
la informacion que pertenece al hombre que quiere servir a Dios, por el Doctor Constantino.
Parte primera de los articulos de la fe, publicada por vez primera en Sevilla en 1548.
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y entre las misiones que le tocé cumplir, fue la redaccién de varias
obras pastorales que presentaremos enseguida.

El iniciador de la historiografia agustina en el nuevo mundo,
Fray Juan de Grijalva en su Crénica de la Orden de N.P.S. Agustin en
las Provincias de Nueva Esparia,"’ al presentarlos protagonistas de la
misién agustiniana, distingue las obras de Fray Juan, las pondera
por su calidad lingtiistica y doctrinal. De todas ellas, fueron solo
cuatro las que llegaron a la imprenta, a saber:

- Doctrina cristiana muy cumplida, donde se contiene la expo-
sicion de todo lo necesario para doctrinar a los Indios y admi-
nistrarles los santos sacramentos. Editada en México 1575.

- Ese mismo afio se editaron los Sermones para publicar y
despedir la Bula de Santa Cruzada: compuestos y traducidos,
en lengua mexicana y castellana.

- Dos afios después se llevard a la imprenta el Sermona-
rio en Lengua Mexicana donde contiene por orden del Misal
nuevo Romano, dos sermones en todas las Dominicas y Fes-
tividades principales de todo el atio: y otro en las Fiestas de
los Santos con sus vidas y comunes, donde al finalizar se
incluia a modo de suplemento un Catecismo en Lengua
Mexicana y Castellana, México, 15771

- El Catecismo en Lengua Mexicana y Espariola, breve y muy
compendioso, para saber la doctrina cristiana y enseriarla.
Meéxico, 1577.

De éste tltimo nos detenemos brevemente en su contenido,
dividido en nueve partes a saber: 1) los articulos de la fe,2) los man-
damientos de Dios; 3) los mandamientos de nuestra madre la Santa
Iglesia Romana, 4) los sacramentos de la Iglesia; 5) la declaraciéon
del pecado y de las siete virtudes que lo destruyen; 6) las obras de
misericordia, 7) los cinco sentidos que nos dio Nuestro Sefior Dios,

17 Cf. Juan de Grijalva, Crénica de la Orden de N.P.S. Agustin en las provincias de la
Nueva Espaiia, libro IV, cap, XXIll (México: Porriia, 1985), 441.
18 Otras fueron los Catecismo Breve; Doctrina Cristiana muy cumplida y Sermonarios.
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para que con ellos le sirvamos y alabemos; 8) los dones del Espiritu
Santo; 9) los enemigos del alma.

Se puede decir que este catecismo reducido, contenia en for-
ma sencilla y directa una ayuda para los misioneros que desplega-
ron su evangelizacién para los pueblos mexicanos con el propésito
de alejarlos de las antiguas creencias y adherir al anico Dios ver-
dadero. Se hacia necesaria, la continua y constante prédica direc-
ta del misionero que a través de prédicas, anuncios y sermones
despertaran y sostuvieran la fe a los neéfitos y suscitara el fervor
que los hiciera perseverar en la fe. De alli que este Catecismo sea
un compendio que recoge la esencia misma del misterio cristiano
y fuera un indispensable complemento pastoral para resultar de
provecho espiritual.

3.5. E11II Concilio provincial mexicano convocado en 1584 por
su arzobispo, Pedro Moya de Contreras también mandé redactar un
catecismo cuyo principal objetivo era adaptar a la legislacion cano-
nico pastoral indicada por el concilio de Trento, como sucedié en
otras didcesis se llevé a cabo. Ademas, ayudé a fortalecer y soste-
ner la instruccién de los indigenas, que muchas veces se encontraba
impedida o frenada por los abusos de encomenderos y autoridades
que incumplian las leyes protectoras del indio.

Los resultados de esta asamblea fueron muy fecundos. Se
aprobaron un conjunto de 576 decretos que se distribuyeron en
cinco libros. Dentro de este corpus se encuentra el mandato de
redactar un catecismo para indios, espafioles y negros. Después
de varias sesiones y debates este pedido se pudo concretar dicha
obra que cont6 con los detalles siguientes: a) Doctrina Cristiana
que incluye las oraciones del cristiano, el enunciado de las prin-
cipales verdades de la fe y la confesién general; b) el Catecismo
mayor, compuesto en 228 preguntas, divididas en cinco partes; el
Catecismo Menor, dedicado a los que aprenden en proximidades
del bautismo por enfermedad, compuesto por preguntas; d) una
altima obra, la Exhortacion breve para bien morir, dedicada a los pé-
ITOCOS en sus visitas a los enfermos.
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Este conjunto de obras del concilio mexicano, fue encargado
a una comision redactora a cuyos autores se les encomendé a cada
uno, algtn capitulo especial, pero finalmente fue el jesuita Juan de
la Plaza (1527-1602) el que emprendi6 la tarea de sintesis y el final
de la obra en su conjunto.

Estas obras, si bien tuvieron su aprobacién, sin embargo, no
fueron llevadas a la imprenta inmediatamente. No fueron admiti-
das para la edicion sino hasta 1621. Para su impresiéon habra que
esperar la disposicion del IV Concilio Mexicano (1771). Otra de las
causas de la demora fue la difusion desde los primeros afios del
siglo XVII, que tuvo el catecismo del jesuita espafiol Jerénimo de
Ripalda (1537-1618), traducido a varias lenguas mexicanas y que se
impuso en toda la region.”

Otro de los documentos del Concilio Mexicano fue el Direc-
torio de confesores que sirvié de complemento necesario para ayu-
dar a los sacerdotes a administrar el sacramento de la penitencia, y
poder discernir los casos de conciencia con la mejor competencia.
Como era costumbre, este tipo de directorios era muy recomendado
para todos los sacerdotes y obligatorio para los que se preparaban
en el ministerio. Se advertia en efecto que era muy necesario para
esclarecer cuestiones de teologia moral y sacramental, derecho ca-
noénico, siguiendo el magisterio tridentino.

4. Los catecismos de Nueva Granada

4.1. La evangelizacion de los indigenas de la costa del Mar
Caribe fue encabezada por franciscanos y dominicos desde la ter-
cera década del siglo XVI en forma estable, luego de la erecciéon de
la di6cesis de Cartagena (1534). A uno de sus primeros obispos,
el dominico, Fray Dionisio de Sanctis (ca. 1500-1577) se le debe la
composicion de una doctrina cristiana que lleva el titulo de Breve y

19 Cf. Catecismo y exposicion breve de la doctrina christiana (Toledo: 1618).
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muy sumaria instruccion, y que sin dudas, fue fruto de sus experien-
cias entre los naturales de la zona, previas a su nombramiento como
obispos diocesanos.

Se trata de una obra manuscrita que fue hallada en 1950 en
el Archivo General de Indias® por el dominico Hipélito Sancho de
Sopranis, que, siguiendo la referencia de Fray Paulino Quiros, el
primero en dar noticias de la obra, pudo dar con ella. Este prometi6é
su publicacién en 1951, pero no se tuvo noticia de su concrecion.
Finalmente fue llevada a la imprenta en 1962.* Afios més tardeen
1977, desde la revista Teologia de Buenos Aires, Durédn junto a Ru-
bén Garcia sdb, publicaron la obra adaptando la ortografia al caste-
llano actual y completando las citas biblicas.”

Dionisio de Sanctis o de la Palma (lugar de su nacimiento), in-
greso a la vida religiosa a los 20 afios al convento de Santo Domingo
en Jerez de la Frontera, donde estudi6 y recibi6 la ordenacién sacer-
dotal en 1530. Luego pas6 a Valladolid donde complet6 sus estudios
en el colegio de San Gregorio entre los afios 1532 y 1539. Era en ese
claustro, donde por aquellos afios se trataban y debatian las cuestio-
nes politicas, teoldgicas y misionolégicas del nuevo continente.

Después de varios afios de docencia ejerci6 los prioratos en
varios conventos de la peninsula hasta ser elegido Provincial de Bé-
tica (1561). Durante ese periodo le toco llevar a la practica la refor-
ma de la orden promovida por S. Pio V, siguiendo las orientaciones
del Concilio de Trento. Luego del provincialato las referencias de
su persona escasean, lo que hace pensar a los especialistas de su or-
den que se haya dedicado a una vida mas recoleta, hasta principios
de 1574 cuando Felipe II lo elegira para el obispado de Cartagena
de Indias.

20 Cf. Archivo General de Indias, Sevilla, Patronato 196, Ramo 10.

21 Cf. Mario G. Romero, Boletin Cultural y Bibliogrdfico de la Biblioteca de Luis Angel
Aranco, V/12 (Bogotd: 1962), 1614-1652.

22 Rubén Garcia y J. G. Duran, «Un catecismo indiano. La “Breve y muy sumaria instruc-
cion”», Teologia 30 (1976): 135-178.
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Desde los inicios de su estadia en su didcesis fue visible la
preocupacién de Fray Dionisio en promover la evangelizacion de
los naturales. A pesar de su breve actuacién como pastor, fue firme
su inquietud en redactar un catecismo. Si bien se le atribuyen varias
obras, una sola de ellas se conoce hasta hoy, la Breve y muy sumaria
instruccion de grande utilidad para enseriar los nuevos en la fe de lo que
deben creer y obrar y de qué se ha de apartar para ser buenos cristianos,
cuyo antecedente pudo haber sido la Doctrina Cristiana para los in-
dios, que segun algunos autores sirvioé de primera redacciéon de la
citada mas arriba y que data de 1577.

La obra est4 distribuida en una introduccién y dos partes. Se
inicia con una dedicatoria al presidente del Consejo de Indias, Juan
de Ovando y una exhortacion a los que organizaban la instruccion,
es decir a los doctrineros. A continuacion, siguen las dos partes del
Catecismo. La primera contiene once capitulos y la segunda solo tres.

El texto del Catecismo se encuentra en la primera parte; co-
mienza en el capitulo 3 y finaliza en el 11. La segunda en cambio,
estd compuesta por disposiciones de indole pastoral sacramental re-
ferentes al bautismo de adultos, al matrimonio cristiano de infieles
ya casados.

4.2. La segunda obra catequistica impresa en Colombia, fue el
Catecismo en que se contienen reglas y documentos para que los curas de
indios. .., conocido también como Catecismo del Sr. Zapata. Podemos
decir que es expresion de la evangelizacién de la Nueva Granada en
la segunda mitad del siglo XVL

Fray Luis Zapata de Cardenas ofm, (1510-1590), segundo ar-
zobispo de Santa Fe de Bogota, inici6 su ministerio en tierras colom-
bianas en 1573, contando ya con mds de una década de experiencia
misionera en el continente, como la mayor parte de los casos ante-
riores.” Evaluando los avances de la evangelizacién en el extenso

23 Sus rasgos biograficos mas completos se encuentran en José Restrepo Posada, «limo.
Sr Don Fray Luis Zapata...», Revista Eclesidstica Xaveriana 46 (1956): 181-198. En afos anterio-
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territorio diocesano, decidié convocar una Junta Eclesidstica, para
reunir a los superiores de las familias religiosas y establecer los
principios basicos que regularan el anuncio apostolico y poder apli-
car la legislacion reciente del Concilio de Trento. Con las caracteris-
ticas parecidas a un sinodo o concilio, emanaron de ella una serie de
orientaciones, entre las que sobresalen la ensefianza de la doctrina y
la administracién de los sacramentos a los indigenas.*

Todo este conjunto se publicé bajo el nombre de Catecismo en
que se contienen reglas y documentos para que los curas de indios admi-
nistren los santos sacramentos, cominmente conocido como Catecismo
del Sefior Zapata.

Enrealidad, al analizarse el texto se advierte que esté incluido
dentro de las disposiciones de la Junta. Se encuentra entre los capi-
tulos 24 y 27. Previo a estos capitulos especificos, en el capitulo 22
el contenido del mismo trata directamente el tema de la “doctrina
cristiana”, donde se brindan los principios béasicos para los parrocos
y doctrineros en la organizacién de sus iglesias, sobre todo dedica-
dos a los nifios indigenas.

El texto catequistico propiamente dicho es breve. Se indivi-
dualizan seis partes: la sefhal de la Cruz; lo que el cristiano debe
creer, lo que el cristiano debe obrar y recibir; lo que debe evitar; lo
que debe rezar y por tltimo las disposiciones finales de tipo ritual
y devocional.”

res, José M. Groot, Historia Civil y Eclesidstica de Nueva Granada, v. | (Bogota: 1889); Antonio de
Egafa, Historia de la Iglesia en América Espariola. Hemisferio Sur (Madrid: BAC, 1966), 499-505.

24 Si bien por su estructura, se las asemeja a las constituciones de un sinodo, al no
haber sido aprobadas por la corona, no fueron reconocidas como tales, sin embargo, fueron
publicadas con el titulo «Constituciones Sinodales de Santa Fe de Bogotd, 1576», Missionalia
Hispanica 31 (1974): 294-297.

25 A continuacion de ellas, se afiaden las obligaciones del sacristan y la forma de rezar
el Angelus.
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5. Los catecismos limenses

Llevan este titulo las obras que se editaron en Lima como fru-
to de las disposiciones del III Concilio Provincial convocado por el
Arzobispo Santo Toribio Alfonso de Mogrovejo entre los afios 1582
y 1583 a saber, la Doctrina Cristiana, Catecismo Menor y Mayor (1584),
el Confesionario para los curas de Indios y Tercero Catecismo o Sermona-
rio (1585).

La importancia que tiene este corpus de documentos fue reac-
tivada por las investigaciones histéricas desde fines del siglo XIX, al
estudiarse las fuentes de la historia virreinal peruana.?

Su relevancia, especialmente para la historia de la Iglesia en el
continente, radica en que fueron los primeros instrumentos misio-
neros para acrecentar la evangelizacion de los indigenas de la exten-
sa geografia de la irradiacion incaica, como el quechua y el aimara,
pero ademas fueron traducidos posteriormente a otras lenguas del
resto de las etnias de la regiéon. En sus textos se advierten los frutos
de la experiencia misionera comenzada antes de la reunién del III
Limense, en donde se comprueba el conocimiento de los misioneros
sobre el modo de vivir, creencias mentalidad de los nativos andinos.

Como en los casos anteriores, estas obras fueron eco de las
directivas emanadas por el Concilio de Trento y sirvieron como
contenidos esenciales para que pudieran uniformarse la diversidad
de catecismos anteriores y cartillas para la ensefianza de la doctrina
cristiana. Tuvieron ademds una proyeccion cronolégica que tras-
cendi6 aquella época inicial, extendiéndose hasta los inicios del si-
glo XX, como se constata durante las sesiones del Concilio Plenario
Latinoamericano reunido en Roma y convocado por Leén XIII en
1899 para adaptar la disciplina y la pastoral de las iglesias del sub-
continente de cara a los tiempos modernos.”

26 Este conjunto de obras fueron las primeras impresas en la imprenta de Lima y por
ende de toda América del Sur.

27 Cf. Actas y Decretos del Concilio Plenario de América Latina. Traduccion oficial (texto
latin castellano), (Roma: Tipografia Vaticana 1906), cxxiv.
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Los anteriores concilios provinciales limenses convocados
por el arzobispo Jerénimo de Loaysa, el primero (1551-1552) y el
segundo (1567-1568), pusieron las bases para la estabilidad de la
misiéon. Con la llegada del nuevo arzobispo a Lima y su dinamis-
mo, animo a nuevas esperanzas para la convocatoria de un conci-
lio, dadoel crecimiento, la intensidad y la extension geografica de
la accién misionera de su inmenso arzobispado que cubria desde
América central hasta Tierra del Fuego.

En efecto Santo Toribio, ingresé a su sede en mayo de 1581 y
por mas de veinticuatro afios rigi6 su arquididcesis con verdadera
entrega y propoésito por llegar a los sitios mas reconditos de su igle-
sia particular, que recorri6 enteramente en cuatro oportunidades.
A los pocos meses de su llegada, convocaba un nuevo concilio in-
vitando a la asamblea a todos los obispos sufraganeos: Nicaragua
y Panama en centro América, Popayan en Colombia, Quito, Cuzco,
Charcas (La Plata), Santiago y La Imperial en Chile, Rio de la Plata
(Asuncion) y el Tucuman.

El Concilio III se inauguré el 15 de agosto de 1582 y sus se-
siones se prolongaron por diversos motivos durante catorce meses.
De sus deliberaciones se establecieron acciones y constituciones que
tuvieron grandes repercusiones para los horizontes misioneros de
toda América del Sur. Ente las méds importantes se cuentan las refe-
ridas a la doctrina cristiana. Los ministros y misioneros debian po-
ner especial empefio en su misién entre los naturales. Para ello era
necesario emprender la redaccién de un catecismo gracias al cual, se
ensefase a los indios “conforme a su capacidad”; deberia redactarse
en tres lenguas: castellano, quechua y aimara y, en las di6cesis don-
de no se hablaran estas lenguas, se traducirian a las locales, como
més tarde sucedi6. El texto conciliar era claro:

«Para que los indios que estan atin muy faltos en la doctrina cristiana sean
en ella mejor instruidos y haya una misma forma de doctrinarlos, parecié
necesario, siguiendo los pasos del Concilio General Tridentino, hacer un
Catecismo para toda esta Provincia, por el cual sean ensefiados todos los
indios conforme a su capacidad (...) Manda, pues, el Santo Sinodo a todos
los curas de indios, en virtud de santa obediencia y so pena de excomunién,
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que tengan y usen de este Catecismo, que con su autoridad se publica, deja-
dos todos los demas, y conforme a €l trabajen de instruir las almas que es-
tan a su cargo, y porque para el bien y utilidad de los indios importa mucho
que no s6lo en la substancia y sentencia haya conformidad, sino también en
el mismo lenguaje y palabras».?

Como puede apreciarse, sirviéndose como fuente el Catecis-
mo de Trento, en su orden y en su contenido, sus redactores siguie-
ron la estructura del Catecismo Romano. Ordenaron pues la obra
en cuatro grandes ntcleos tematicos, a saber: De la Fe y del Simbolo
de la Fe (I), De los Sacramentos (II), de los Preceptos del Decalogo
(I) y la Oracién Dominical (IV). A este se afiadi6 una Introducciéon
a la Doctrina Cristiana.

En la misma asamblea sinodal se aprob¢ la redaccion de los
“complementos pastorales” que acompafaron al catecismo a saber:
el “Confesionario para los Curas de Indios”, la “Exhortacién para
bien morir” y el “Sermonario” o “tercero catecismo”. Todos ellos y
el mismo Catecismo, en su texto castellano, fueron redactados por
un conjunto de autores, participantes del Concilio entre los cuales
se cuenta al jesuita José de Acosta, uno de los més cercanos colabo-
radores de Santo Toribio.

La Doctrina Cristiana y Catecismo Menor y Mayor fue impreso
en Lima por Antonio Ricardo, en 1584 y tuvo sus resonancias en
varios puntos de la amplia extension geografica de América del Sur.
Se urgi¢ de hecho a los obispos sufraganeos que en sus didcesis
nombraran una comisiéon de personas a quienes se les encomendara
su traduccion a las diferentes lenguas que se hablaban en sus res-
pectivas didcesis, cada una de ellas deberian ser aprobadas por el
obispo local, de uso obligatorio y exclusivo en las respectivas igle-
sias locales.

En forma sucesiva se fueron traduciendo en cada una de ellas
los textos del Catecismo Limense. Asi el obispo de Quito, Fray Luis

28 Cf. lll Concilio Limense, Segunda Accion,Capitulo Ill, en Luis Martinez Ferrer (ed.) Ter-
cer Concilio Limense (Lima: Facultad de Teologia Pontificia y civil, 2017), 195-196.
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Lépez mando traducirlo a las lenguas tollana, cafieri, purguay, qui-
llasinga entre otras. En Cuzco, a parte del quechua, se conocié una
version en lengua puquina. El caso del obispado del Tucuman el
proceso fue méas complicado dada la gran variedad de etnias espar-
cidas en la inmensa diécesis, a pesar de que en gran parte de ella
muchas parcialidades hablaban el quechua. EL segundo obispo,
Fray Hernando de Trejo y Sanabria, en el primero de sus sinodos
(1597), reafirmé lo aprobado en el III Concilio y determiné que la
lengua fuera el quechua.” Sin embargo ante la imposibilidad mo-
menténea de realizar las traducciones en las demas lenguas locales,
se les pedia a los doctrineros, que fueran aprendiéndolas y pudieran
utilizarlas especialmente en la administracion de los sacramentos.®

En el caso de Chile, la versién en lengua araucana hablada
en los obispados de Santiago y La Imperial fue conocida en forma
manuscrita, aprobada por ambos obispos Fray Diego de Medellin y
Fray Antonio de San Miguel. Fue el jesuita Luis de Valdivia (1560-
1642) quien corrigid la versiéon y fue enviada a la imprenta. Este
catecismo se encontraba incluido dentro de una obra mas general,
editado en 1606 cuyo titulo es Arte y gramitica General de la Lengua
que corre en todo el Reino de Chile, con un Vocabulario y Confesionario.
Compuesto por el Padre Luis de Valdivia de la Compaiiia de Jesiis, en la
Provincia del Perii. Juntamente con la Doctrina Cristiana y Catecismo del
Concilio de Lima en Espariol y dos traducciones de él, en la lengua de Chi-
le, que examinaron y aprobaron los dos Reverendisimos Seriores de Chile,
cada cual la de su Obispado.*

El apostol franciscano del Rio de la Plata, Fray Luis Bolafios
(1550-1629)fue quien tradujo a la lengua guarani en los primeros afios
del siglo XVII la Doctrina Cristiana y Catecismo menor en version ma-
nuscrita y que en el sinodo de Asuncién de 1603 fue recomendado

29 Cf. 1Sinodo, Constitucion Segunda Qué doctrina y catecismo se ha de enseriar, en José
M. Arancibia y Nelson Dellaferrera (ed), Los sinodos del Antiguo Tucumdn (Buenos Aires: Edicio-
nes de la Facultad de Teologia,1979), 139-140.

30  Ibid., p. 140.

31 Impreso con licencia, en Lima por Francisco del Canto, 1606.
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para que lo utilizasen los curas doctrineros.*?Afios més tarde, un se-
gundo sinodo celebrado en la misma ciudad (1631), se constata que el
jesuita Roque Gonzélez de Santa Cruz pudo completar la traduccién
del Catecismo Mayor, agregando al Menor, los articulos de la Fe y la
oracién de la Salve. Fueron los encargados de llevar la traduccién
a la imprenta los misioneros jesuitas Diego de Boroa y Marcial de
Lorenzana.®

Mas al norte en la iglesia metropolitana de Santa Fe de Bo-
gotd, el arzobispo Bartolomé Lobo Guerrero, en 1606 al reunir el
II° Sinodo arquidiocesano adopt6 la legislacién aprobada en el III
Limense, en especial, lo referente al Catecismo. Ordené que fuera
traducido en lengua muiscay en todas las que se hablaran en el te-
rritorio de Nueva Granada.*

6. Los cambios del siglo XVIII

La llegada al trono en Espafia de la casa deBorbdn, a partir
de 1700, gener6 un nuevo panorama politico, social y religioso en
las Indias. Parecieron anticuados e inapropiados a los borbones,los
medios para el gobierno de los territorios indianos; para sus minis-
tros se imponia, pues, una reforma administrativa donde no queda-
ba afuera la misma Iglesia.

Por un lado, se veia necesaria la creacién de nuevas didcesis
y parroquias; continuar la evangelizacion de los indigenas, aunque
con un sello més adaptado a los tiempos, haciendo valer las regalias
de la corona, avasallando el espacio de la Iglesia y sus propios agen-
tes pastorales, en especial las 6rdenes religiosas. La prueba maés

32 I Sinodo de Asuncién, Constitucion Segunda, en Francisco,Mateos, «El primer Concilio
del Rio de la Plata en Asuncién (1603)», Missionalia Hispdnica 78 (1959): 334-359.

33 Manuel R. Trelles, «Catecismo en Guarani»,Revista de la Biblioteca Publica de Buenos
Aires IV (Buenos Aires: Imprenta Europea, 1882), 24-31.

34  Juan M. Pacheco, «<Don Bartolomé Lobo Guerrero», Revista Eclesidstica Xaveriana 5-6
(1955-1956): 156.
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contundente seréd la expulsién de la Companiia de Jestis de todossus
dominios en 1767.

La celebraciéon del IV Concilio Mexicano (1771) convocado
por su arzobispo Antonio de Lorenzana y Butrén fue ciertamente
la concrecién en América de la politica de reforma regalista impul-
sada por Carlos III y sus ministros. En efecto, después de la expul-
sion de los jesuitas la corona avanzo a través de su legislacion en el
campo eclesiastico. Por un lado con la supresiéon de toda huella de
ensefianza de los padres expulsados; y por otro, el mandato de que,
en cada arzobispado se convocaran concilios provinciales, donde
entre otras disposiciones se redactara un catecismo en orden a uni-
ficar la catequesis del continente, sustituyendo los textos que habi-
tualmente circulaban, sobre todo los de los jesuitas Gaspar Astete
(1537-1601) y Jerénimo Ripalda.*

Aunque el concilio mexicano, como los demaés celebrados en
esta época, no tuvieron la aprobacion papal por su excesivo rega-
lismo, se ocuparon de las cuestiones de fe, moral, culto y bienes
eclesiasticos. Después de 168 sesiones, plasmadas en sus respecti-
vas actas, se anexaron a las mismas, varios documentos, entre ellos
el Catecismo Mayor para los parrocos y otro para los nifios.

Las orientaciones del concilio fueron muy claras en el orden
de la ensefianza como también en la eleccion del texto tinico y més
apropiado para la catequizacion. La exigencia era el uso exclusivo
del texto aprobado y erradicar todos los que se usaban hasta el mo-
mento; la segunda era la responsabilidad de los pastores, seculares
y frailes, de hacerles rezar de memoria la doctrina cristiana como
era costumbre, y una tercera disposiciéon, que finalmente no fue
puesta en préctica por todos, fue el abandonarel uso de las lenguas
indigenas para la ensefianza.

35 Por esos afios, fueron constantes las prohibiciones de ensefar con las obras de auto-
res jesuitas.
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En cuanto al texto catequistico que se eligio fue el texto del 111
Concilio Mexicano (1585), que, por otra parte, no era otro que el re-
dactado por el jesuita Juan de la Plaza, como mas arriba se explico.

El contenido general se divide en tres partes: 1) El conjunto
de las oraciones y la doctrina cristiana como texto continuado; 2) la
doctrina en preguntas y respuestas; 3) los complementos pastorales.

7. Conclusiones

Desde estos textos, se puede reconstruir sin dudas, la creati-
vidad y la magnitud que generaron las nuevas comunidades cris-
tianas en América Latina. Ellas se fundaron y crecieron paulatina-
mente en medio dela realidad del contexto circundante y siempre
desde un cuadro vivo: terreno virgen bajo cielos abiertos, chozas,
grandes atrios, capillas risticas de la variada geografia indiana y
desde ellas el anuncio evangélico se llev6 adelante a la par de la
promocién humana integral del indigena.

La somera exposicion de los principales catecismos hispanoame-
ricanos que desde las obras reunidas por Duran en sus tres voliimenes
de Monumenta Catechetica Hispanoamericana, hemos resefiado cronol6-
gicamente, nos ayudan a valorar un conjunto de escritos teolégico-pas-
torales que visibilizan la creatividad y la magnitud de la obra misione-
ra 'y catequistica en la historia de la Iglesia de Latinoamérica.

Gran parte de ellos tuvieron prolongada y extendida difusiéon
en el tiempo y en el espacio del subcontinente. Esta vigencia fue el
fruto del conocimiento gradual y profundo con el que los agentes
evangelizadores (sacerdotes, frailes, laicas y laicos) pudieron cum-
plir su cometido de difundir el Evangelio y su doctrina de vida, en
el contexto de tantos contrastes y contradicciones, donde no siem-
pre fue facil distinguir entre el mensaje evangelizador y liberador,
con la conducta de conquistadores y encomenderos.

Los catecismos presentados y el resto de aquellos que han
quedado dispersos y no conocemos, nos dan prueba cabal de la
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prioridad que tuvieron a lo largo del periodo hispanico y que, en
muchos casos, mantuvieron su vigencia, hasta bien entrado el si-
glo XX.

Revisten también una importancia para quienes estudian
las lenguas y las culturas de los pueblos americanos, ya que gra-
cias a ellos podemos acercarnos -desde la mirada del misione-
ro- las creencias religiosas y demas ritos ceremoniales, al igual
que sus costumbres, tanto familiares como sociales, que asoman
desde sus textos.
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RESUMEN

En el presente articulo analizaremos el debate parlamentario del Senado de la Na-
cién del 18 de mayo de 1876, a causa de un pedido de ayuda econémica para la
reparacion del Colegio del Salvador de la Compaiifa de Jestis en Buenos Aires, que
habia sido incendiado el afio anterior. En ese debate nos centraremos en particu-
lar en la actuacion de Domingo Faustino Sarmiento, quien se desempefiaba como
senador por la provincia de San Juan, reparando en sus opiniones y argumenta-
ciones contra la Compafifa. Para llegar a esas consideraciones, nos detendremos
previa y brevemente en la relacion del sanjuanino con la masoneria y con los

® El Mgtr. Agustin Podesta es profesor e investigador en la Universidad del Salvador, de la
Republica Argentina. Lo ha acompafiado en este trabajo Pablo N. Pastrone, doctorado en Historia
de la Iglesia por la Pontificia Universidad Catdlica Argentina e investigador en cuestiones que
conciernen a la Historia Argentina, especialmente del siglo XIX.
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jesuitas. El objetivo serd dar un breve paso mds en el camino de la investigacion
del perfil religioso de Sarmiento y su actuacion en la masoneria, en el contexto de
su desempeifio politico nacional.

Palabras clave: D. F. Sarmiento; Colegio del Salvador; Compania de Jestis; Masoneria
D. F. Sarmiento: Freemasonry and the Society of Jesus.

Analysis of the Parliamentary Debate of the Chamber of Senators of the Argen-
tine National Congress of May 18, 1876 on a Request for Collaboration for the
Reconstruction of the Colegio del Salvador in Buenos Aires

ABSTRACT

In this paper we will analyze the parliamentary debate of the Senate on May 18,
1876, due to a request for financial aid for the repair of the College “del Salvador”
of the Society of Jesus in Buenos Aires, which had been burned down the year
previous. In this debate we will focus on the performance of Domingo Faustino
Sarmiento, who was serving as senator for the province of San Juan, noting his
opinions and arguments against the Society of Jesus. To arrive at these consid-
erations, we will first and briefly stop at the relationship between San Juan and
freemasonry and the Jesuits. The objective will be to give a brief contribution more
in the way of the investigation of the religious profile of Sarmiento and his perfor-
mance in freemasonry, in the context of his national political performance.

Keywords: D. F. Sarmiento; College “del Salvador”; Society of Jesus; Freemasonry

Introduccién’

Luego de ocupar el cargo de presidente de la nacion (1868-
1874), Domingo Faustino Sarmiento se desempefié6 como senador
nacional por la provincia de San Juan hasta 1879. Durante sus di-
versas actuaciones en la politica, tanto nacional como extranjera,
mantuvo ambivalencias respecto de la relacion para con la Iglesia
Catolica y otras religiones. Inclusive manifestaba serias diferencias
dentro del mismo catolicismo, entre distintas agrupaciones, congre-
gaciones, instituciones, politicas, ideas y clérigos®. Por otra parte,

1 Antes de comenzar, a modo de nota de autores, queremos expresar la dedicacion de
este texto a Juan Guillermo Duran, estimado profesor y mentor, de quien hemos aprendido la
vocacion y la pasién por la historiay, en particular, por la historia de la Iglesia de nuestra amada
tierra argentina.

2 Para conocer mas sobre el perfil religioso de D. F. Sarmiento recomendamos la tesis
de Agustin Podesta, uno de los autores de este articulo, publicada en Los catecismos de Sarmien-
to. Contextualizacion y circulacion de textos religiosos en el siglo XIX (Rosario: Prohistoria, 2021).
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es conocida su activa participaciéon dentro de la masoneria, tanto
en Chile como en Argentina, y las vinculaciones que gener6 en los
viajes que realizé por el mundo. Llego, incluso, al grado de Gran
Maestre, mdxima autoridad dentro de la organizacién.

En este contexto, en febrero 1875 fue incendiado el Colegio
del Salvador, perteneciente a la Compafia de Jests y, con motivo de
su reparacion, en 1876 se da dentro del Senado de la Nacién un apa-
sionado debate donde Sarmiento manifiesta su posicién para con
los jesuitas, desde su cosmovision de la religion, la politica y la ma-
soneria. En este breve texto comenzaremos entonces por la figura de
Sarmiento dentro de la masoneria y en un segundo momento, sus
opiniones sobre la Compafia. Luego nos detendremos brevemente
a comentar lo acontecido con el Colegio del Salvador, la gesta, el in-
cendio y sus consecuencias inmediatas. Finalmente compartiremos
un breve andlisis del debate parlamentario del 18 de mayo de 1876,
donde se discuti6 si ayudar o no a la Comisién que tenia por tarea
la reparacion del Colegio.

1. Sarmiento y la masoneria

Resultan insuficientes algunos estudios que se han hecho de
Sarmiento y la Masoneria, tanto por adversarios como por defenso-
res. Quienes atacan la Masoneria suelen leer algunos textos o discur-
sos de Sarmiento para encontrar serias diferencias entre ambos. Lo
mismo, quienes desde la Masoneria defienden a Domingo Faustino
como uno de sus grandes personajes, brindan a menudo una ima-
gen alejada de la realidad y mal interpretan sus acciones. Sarmiento
siempre fue polifacético, lo mismo hizo desde fuera y desde dentro
de la Masoneria. Lejos estuvo de ser enemigo de la Masoneria, por-
que lleg6 a ser Gran Maestre, pero lejos estuvo también de ser un
fanatico totalmente convencido de que la Masoneria era la solucién
o siquiera un factor fundamental frente a los problemas, tanto poli-
ticos como sociales o econémicos del pais, por el contrario, se cuidé
siempre de que ella no excediera los limites de la propia conciencia.
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Ingres6 en la Masoneria el 31 de Julio de 1854, cuando fue
admitido en la Logia Unién Fraterna de Valparaiso junto con otros
argentinos exiliados. Alli comenzé un camino dentro de la dindmi-
ca de las logias masodnicas que lo llevaria a convertirse en 1882 en
Gran Maestre (grado maximo de la Masoneria). Durante su presi-
dencia decidi6é voluntariamente considerarse miembro “durmien-
te”, es decir, no participar activamente de las reuniones masoénicas.
Habia ocurrido que el 29 de Septiembre de 1868, con ocasién de un
homenaje que la Masoneria le habia brindado por haber sido elegi-
do Presidente de la Nacién, Sarmiento dirigi6é un discurso en el que
comenz6 diciendo:

«Llamado por el voto de los pueblos a desempefar la primera magistra-
tura de una Republica que es por mayoria del culto catélico, necesito tran-
quilizar a los timoratos que ven en nuestra institucién una amenaza a las
creencias religiosas. Si la masoneria ha sido instituida para destruir el culto
catodlico, desde ahora aclaro que no soy mas6n».?

No es que él defendiera al catolicismo como religién ni tinica
ni oficial. Por el contrario, recordaba y reconocia la enemistad que
la Masoneria tenia con la Iglesia, especialmente frente a las conde-
naciones de Pio IX y el Syllabus, tema que retomara en el debate
parlamentario que analizaremos méas adelante. Sin embargo, su ar-
gumento es que estaba por comenzar a ser el primer magistrado de
la Argentina y, por tanto, no podia poseer favoritismos, ni religio-
sos ni politicos, que comprometieran su honestidad y los ideales y
deberes que se desprenden del imperio de la ley. Quiso recordar alli
que su deber no era con el catolicismo, ni con otras religiones, ni con
la masoneria. Su compromiso era con la Nacién, con las leyes y el
derecho, tnicos garantes de la igualdad politica y social, y de la ci-
vilizaciéon. Redobl6 la apuesta, finalizando el discurso, y mostrando
como su actitud era profundamente evangélica y, por tanto, segtin
él, masoénica:

3 Martin V. Lazcano. Las sociedades secretas politicas y masonicas en Buenos Aires,
Tomo Il (Buenos Aires: El Ateneo, 1927), 401.
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«El Samaritano si no era el protestante del judaismo, convendran nuestros
detractores, porque nosotros no lo aceptamos nunca, que los masones son
los Samaritanos del Evangelio de quien por su caridad era, segtin la palabra
de Jests, el préjimo de la humanidad. (...) La masoneria en esto realizaba
el espiritu y el fundamento del cristianismo: “ama al préjimo como a ti mis-
mo”. Los masones profesan el amor del préjimo sin distincién de nacionali-
dad, de creencia y de gobierno y practican lo que profesan en toda ocasiéon
y lugar».*

En 1882, cuando fue elegido como Gran Maestre, sostuvo que
el ideal al que esta llamado el mason es a la unidad de toda la Tie-
rra, unidad que no hiciera distincién entre los seres humanos. Esa
era la tarea de las religiones, sin embargo, éstas habian generado
la discordia «y llegaron hasta encender hogueras, creyéndose los
sacerdotes de cada culto, poseedores de la verdad tnica, y los ver-
dugos ejecutores de las altas obras, de un Dios de Misericordia».
Las ideas religiosas masonicas las sintetiz6 en tres elementos: la
creencia en un dios presentado como “Grande Arquitecto del Uni-
verso”, la existencia del alma inmortal y la caridad para con todo el
género humano. Este era el dogma que estaba por encima de todos
los dogmas. Segtin Sarmiento, estos ideales eran compartidos por
todas las religiones del mundo y era la Masoneria quien lo vivia de
forma mas verdadera.

En los discursos que pronuncié dentro de la Masoneria se
puede observar la estrecha vinculacién que sostiene entre los idea-
les que pregona la organizacion para con los que él deseaba para la
Nacién. No es un fanético de la institucionalidad que la masoneria
demanda, sino, mds bien, un convencido de que son las institucio-
nes democréticas y la ley las que permiten vivir verdaderamente
los ideales de la civilizacién moderna de igualdad, justicia y frater-
nidad, no teniendo por qué ligarse necesariamente a aquella orga-
nizacién. Como sintesis de la relacion, la reflexiéon que hace Pilar
Gonzélez al respecto se presenta ttil:

4 Ibid, 404.
5 Ibid, 406.
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«Cuando se observa con detenimiento la vida masénica de Sarmiento, se
descubre a un masén convencido que no deja de trabajar en la logia y fuera
de ella, para intervenir en dos campos de particular interés masénico: la
educacion y la asistencia pablica. Sarmiento es sin duda uno de los politicos
que extrae mds beneficios de esa estructura organizativa en los primeros
afos de su vida. (...) la masoneria le sirve mas bien para confirmar una
notoriedad publica adquirida en el mundo profano. Su combate por la edu-
cacion, por otra parte, no data de su iniciacién en la masoneria. De todas
maneras, la orden le da el apoyo y el reconocimiento del mundo masénicos,
algunos de cuyos miembros forman parte de las poderosas elites portefias.
La masoneria representa para él una carta de triunfo complementaria, que
le sirve para consolidar un poder procedente de la nueva idea de la repre-
sentacion que empieza a difundirse».®

2. Sarmiento y la Compaiia de Jestas

A lo largo de la vida de Sarmiento se puede constatar que la
Compania de Jesus fue una permanente destinataria de sus ataques.
En 1844, siendo él muy joven, publicé en el diario EI Progreso de
Chile una serie de 4 articulos que, si bien refieren al conflicto de la
intolerancia religiosa, mas bien parecen una excusa para tratar un
tema que escapa a la congregacion. Pareciera que intentaba atribuir
una temédtica compleja de forma personalizada a una sola instancia
institucional que no agota la totalidad del problema.

Narrando su versién de la historia de la orden, la ubica en
el contexto de la necesidad de dotar a la Iglesia de un clero debi-
damente formado para rebatir las ideas liberales que Lutero habia
introducido en la cosmovisién religiosa y, puntualmente, en la li-
bertad individual de las conciencias. Ya no se trataba de dar una
unidad cristiana frente al paganismo, sino de remendar la unidad
ad intra del cristianismo que el protestantismo habia roto. La orden
no logré lo que intentaron los francmasones, los iluminados y los
carbonarios. La institucién negaba las individualidades, convirtien-

6 Pilar Gonzalez Bernaldo de Quirés. Civilidad y politica en los origenes de la nacion
argentina. Las sociabilidades en Buenos Aires, 1829-1862 (Buenos Aires: Fondo de Cultura Eco-
némica, 2008), 360.
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do los juicios de las conciencias en un tnico juicio rector de la au-
toridad. Finaliza estos articulos de 1844 diciendo que, tras la vuelta
de los jesuitas, algunos habian pasado al Rio de la Plata y menciona
que, si bien Rosas los recibi6 con los brazos abiertos, luego tuvo sus
diferencias.

Entre aquellos articulos y el debate en el senado que analiza-
remos, muchas otras manifestaciones en la misma linea ha tenido
para con la Compania. Otro ejemplo, ya posterior, en Conflicto y ar-
monia de las razas en América, libro suyo de 1883, aparece mas clara
su postura frente el jesuitismo:

«Una asociacion religiosa, animada de un espiritu asombroso de accién,
bajo una disciplina severa y con sélo las armas de la persuasiéon y la su-
perioridad intelectual de la raza blanca, acomete la empresa de organizar
sociedades con base salvaje, sobre un principio religioso, con un gobierno
teocratico de tutela espiritual absoluta».”

Contintia sosteniendo que las misiones jesuiticas en el Para-
guay y en el Rio de la Plata dejaron una huella dificil de borrar.
De hecho, para lograrlo, hubo que esperar a las ideas venidas de
Francia y de Norteamérica, porque los jesuitas ya ni siquiera eran
reconocidos como parte de la Espafia medieval o colonial, sino que
trafan como tnica “madre Patria” a Roma y a su propia orden:
“Una nacion sin patria”.® Desde alli la nacién argentina ha heredado
las desmembraciones, la federacion, los caudillos, la montonera, en
una palabra, todo lo que Sarmiento considera salvaje o “barbarie”.
El Sarmiento de 1844 seguia sosteniendo que el mayor enemigo del
unitarismo era la herencia hispanica colonialista. Aqui, en 1883, los
jesuitas son puestos en un rango mucho peor, ya que ni siquiera se
abstuvieron de continuar la obra hispanica, sino que, antes bien,
pusieron su propia orden al servicio propio.

7 Domingo Faustino Sarmiento. Obras Completas XXXVII. Conflicto y Armonia de las
Razas en América. (San Justo: Ed Universidad Nacional de La Matanza, 2001), 41.
8 Ibid. 139.
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Por dltimo, aparece un elemento mds a tener en cuenta: la
educacién. Sarmiento ha sido estudiado y todavia hoy, por la his-
toriografia, como uno de los mayores educadores o difusores de la
educacion en territorio argentino. Sin embargo, esta lectura es tan
sOlo parcial de una realidad que lo antecede. La Compania de Jests
ha sido una de las mayores interesadas en la promocién de la edu-
caciéon en América. Reflexiona Furlong:

«Buena o deficiente, satisfactoria o no satisfactoria, fue la educacién Jesui-
tica la tnica que hubo en el Rio de la Plata, Tucuman y Paraguay desde los
primeros tiempos de la Conquista hasta fines del siglo XVIIL. Se podran
tal vez criticar los métodos, condenar los procedimientos, hallar fallas en
los programas, en los textos o en las ensefianzas, pero la historia imparcial
tendra siempre que reconocer que cabe a la Compaiiia de Jests, y solamente
a ella, haber abierto escuelas en todos nuestros centros de poblacién, haber
fundado colegios en todas las ciudades del antiguo virreinato y haber erigi-
do en el corazén geografico del mismo, una Universidad que desde princi-
pios del siglo XVII hasta fines del siglo XVIII pudo competir con los centros
culturales del Viejo Mundo».’

Para cerrar, consideramos insuficientes los motivos que expli-
quen el ensafiamiento de Sarmiento para con la Compania. Puede
deberse a cuestiones politicas, educativas, ideoldgicas u otras (¢ per-
sonales?). En este texto ahondaremos en la relaciéon que la masone-
ria tenia para con los jesuitas en ese entonces, reconociendo que Sar-
miento fue, como hemos visto, un importante miembro de la logia.

3. El Incendio del Colegio del Salvador en 1875

El debate parlamentario que analizaremos mas adelante tie-
ne como accién inicial el incendio que se produjo en el Colegio del
Salvador de Buenos Aires el 28 de febrero de 1875. En este apartado
nos interesaremos no en una narracién del hecho en si', sino en las

9 Guillermo Furlong. Los jesuitas y la cultura rioplatense (Buenos Aires: Ediciones Uni-
versidad del Salvador, 1984), 175.

10 Para una descripcion de los hechos ocurridos en el incendio recomendamos el articu-
lo Valentin Francoli, «Relacion de los atropellos de 28 de febrero en el Colegio del Salvador en
Buenos Aires», Estudios (Marzo) (1925): 174-222.
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causas que lo originaron, lo que dejara de manifiesto el clima antije-
suitico que se vivia en la ciudad en aquel entonces y quiénes fueron
los principales incitadores a esos violentos acontecimientos.

Nicolas Avellaneda asumié como presidente de la nacién en
1874 en un clima de tensién. En la provincia de Buenos Aires conta-
ba con el apoyo del Arzobispo Aneiros que ejercia también el cargo
de diputado nacional. El inicio del conflicto, que culminara con el
atentado al Colegio, podemos ubicarlo cuando éste dltimo solicité
al estado nacional permiso para devolver las iglesias de la Merced
y de San Ignacio a las 6rdenes religiosas de los mercedarios y los
jesuitas, respectivamente, que habian sido otrora sus duefios.

Avellaneda reconocia publicamente su fe catdlica, pero el
gobierno, tanto nacional como provincial, contaba con muchos re-
conocidos e importantes afiliados a la masoneria. La medida del
traspaso de las iglesias fue muy cuestionada, tanto politica como
socialmente, e incluso demorada. El 15 de enero de 1875, a un mes
y medio antes del incendio, la Revista Masonica Americana, invitaba
a fomentar el odio sosteniendo:

«La masoneria no puede ni debe tolerar al jesuitismo, particularmente cuan-
do hace sentir cerca de ella la influencia de sus infernales doctrinas, porque
el jesuitismo no es una religiéon sino simplemente un fenémeno teolégico,
politico y social, que como todos los productos deformes y horrorosos hace
retirar de ellos la vista con espanto, y el estémago con asco, y obligan a re-
chazarlos y a combatirlos cuando a su repugnante aspecto afiaden su mor-
tifera accion. Es el jesuitismo un reptil»."

A esta publicacién se sumaron diarios locales en el espiritu
antijesuitico, lo que motivé al Arzobispo a publicar una carta pasto-
ral el 15 de febrero, argumentando los motivos del pedido de tras-
lado de las iglesias, defendiendo a los jesuitas, y considerando a
los opositores como “enemigos irreconciliables del vicio”, “impfios,

11 Cayetano Bruno. Historia de la Iglesia en la Argentina. Volumen Undécimo (1863-
1880) (Buenos Aires: Ed Don Bosco, 1976), 109.
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incrédulos y malvados”, “juventud facil de aceptar invenciones” y
calificativos semejantes.

La reaccién no se hizo esperar, desde ese momento los peri6édi-
cos La Tribuna, El Nacional, L'Operario Italiano y EIl Correo Espariol, co-
menzaron una escalada de articulos violentos y de odio contra Anei-
ros y, en especial, contra los jesuitas. En ellos se leian expresiones
como “los jesuitas no tienen que hacer entre nosotros”, “institucion
creada por un soldado ignorante, los jesuitas se han hecho aborrecer
en todo el mundo”, “si el doctor Aneiros, fiel a su celo evangélico, no
retrocede en la senda que ha emprendido, preciso sera que el pueblo
le ensefie como debe marchar”, o bien, “estamos en época de corregir,
corrijamos”.'? A estas expresiones no faltaron tampoco noticias falsas,

publicadas y opinadas por esos mismos periddicos.

Finalmente, el Club Universitario, agrupaciéon de estudian-
tes universitarios inspirados en Bernardino Rivadavia y en ideas
laicistas, convoc6 al 28 de febrero a la realizaciéon de una protes-
ta. Los principales oradores y conductores de la junta guardaban
vinculacién directa con miembros de la masoneria y la politica. La
manifestacion comenzé primero en el teatro Variedades (ubicado
en el actual barrio de Once, hoy demolido y reemplazado por edi-
ficios), luego a la Plaza Victoria (hoy Plaza de Mayo), realizando
incidentes al Palacio arzobispal, a la iglesia de San Ignacio y a la de
San Francisco, y, finalmente, culminé en Callao frente al Colegio
del Salvador, dltimo y manifiesto objetivo. El Colegio fue saqueado,
destruido e incendiado completamente en muy poco tiempo.

No es menor mencionar que la policia no intervino debida-
mente, que el gobernador ese dia justamente no se encontraba en la
ciudad y que muchos de los funcionarios encargados de la seguri-
dad, no se encontraban activamente en funciones, esto fue tema de
debate luego en el proceso judicial.

12 Estos fragmentos se encuentran citados en Vicente Gambon S.J, «Un cincuentenario
glorioso: El incendio del Colegio del Salvador (1875 - 1925)», Estudios (Marzo) (1925): 161-173,
y en la obra de Cayetano Bruno citada, pp 105-119.
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En mayor o menor medida, y casi nada sorpresivamente, los
periédicos que antes habian incitado con discursos de odio repu-
diaban ahora los hechos, desligdndose de responsabilidades y con-
denando la violencia. La misma masoneria recordé publicamente
que sus ideales eran el imperio de la ley y que no habian dado a
entender que habia que proceder de otra forma. A nivel politico,
tanto el Presidente como las Camaras de Diputados y Senadores
solicitaron al poder judicial que investigue correcta y rapidamente.
Tampoco sorprende que pocos meses después, no hayan quedado
identificados ni culpables ni responsables, considerando a los pocos
aprehendidos en caracter de sobreseidos y la causa cerrada sin ma-
yor investigacion.

A efectos de reparar el Colegio y reconstruirlo, se autocon-
vocaron familias y se designé una Comisiéon encargada, entre los
que se encontraban reconocidas familias y personalidades, como
José Manuel Estrada, José M. Cullen, Adolfo Carranza y Emilio La-
marca, entre otros. En abril pudieron comenzar incipientemente las
clases y al cabo de dos afios se encontraba ya finalizada la obra. En
este contexto, la Comision solicité una ayuda econémica al gobier-
no, tema que fue tratado en la Camara de Senadores en mayo de ese
afo, dando lugar al debate que analizaremos en el préoximo titulo.

4. Debate en el Senado Argentino, 18 de mayo de 1876

En la cuarta sesién ordinaria del 18 de mayo de 1876, la Cama-
ra de Senadores trato, entre otros temas, el pedido de cooperaciéon
que hiciera al Congreso de la Nacion la recién mencionada Comi-
sion encargada de la reconstruccién del Colegio del Salvador, in-
cendiado en febrero del afio anterior®™.

13 El debate completo puede consultarse en “Sesion ordinaria del 18 de mayo de 1876”
en: CONGRESO NACIONAL, CAMARA DE SENADORES, Sesiones de 1876, 33 - 49.
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Cuando lleg6 el momento de abordar el asunto, Gerénimo
Cortés, senador por Cérdoba, pidié la palabra aconsejando pos-
poner el tema poniendo en consideraciéon los compromisos econé-
micos més urgentes que tenia la Argentina. Sarmiento respondi6
inmediatamente a la mocién del legislador cordobés oponiéndose
al aplazamiento de la cuestion con la determinaciéon que esta, se-
gun él, directamente no debia ni podia ser tratada por el Congreso.
Mas adn, consideraba que un futuro tratamiento del tema no iba a
contribuir a la paz social: «esto -dejar abierta la posibilidad de que
el asunto vuelva a aparecer- es lo que para la tranquilidad del Pais
quisiera que no ocurriera»." Prestemos atencion a sus argumentos
porque revelan con claridad sus pensamientos, mejor dicho, sus
“sentimientos” hacia/contra la Compafiia de Jesus.

El motivo principal en el que Sarmiento se basaba para re-
chazar la solicitud era que el Congreso no estaba habilitado para
subsidiar a la mencionada congregacion religiosa bajo la premisa
de que ésta no habia sido aprobada oficialmente por el Estado para
operar en suelo argentino: «El articulo 20" dice -indic6- “entre los
poderes o facultades de las cdmaras: admitir en el territorio de la
Nacion otras 6rdenes religiosas a mas de las existentes”»."® Con ese
mismo criterio, sefialé que la Iglesia del Salvador no tenia entidad
formal en Buenos Aires porque no contaba con la aprobacién legal,
lo mismo que la Compaiiia:

«Los jesuitas no son una orden admitida en el pais, y conceder nosotros
favores para los jesuitas es darles el cardcter legal que la constitucion les nie-
ga, que nuestras leyes les han negado: estan bajo de una condenacién legal,
confiscados sus bienes, expulsados del Pais por leyes que hemos heredado
y que constituyen esta Nacién».”

Tal como se ve con claridad, el senador sanjuanino apel6 al
argumento legal pero no tardé en sumar al discurso el motivo eco-

14 Ibid., 38. Paréntesis nuestro.

15 Se refiere al nimero 20 del articulo 64 de la Constitucion Nacional.
16 “Sesién ordinaria del 18 de mayo de 1876”7, 38.

17 Ibid.
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némico con esta contundente afirmacion: «es (algo) superfluo (...)
esta donacién, porque los jesuitas tienen mucho dinero y han de
tener siempre».'® Sarmiento intenté demostrar su aseveracién con
conocimiento de causa:

«La orden de los jesuitas -explic6- fue suprimida en Francia y prohibido a
sus hombres entrar en aquel pais; sin embargo, con el tiempo, existian cole-
gios de jesuitas donde se educaban los nifios, porque no habia ley que pro-
hibiera a nadie educar en los colegios (...) la estadistica muestra que tienen
dos mil millones de Francos en propiedades, y como siempre ha sido asi,
como es el resultado del mecanismo de esta orden, no tengamos cuidado
por las cantidades de dinero, que ha de haber mas de lo que necesitan para
hacer este templo y tal vez una cantidad cien veces mayor, con el transcurso
del tiempo».?

Al mencionado argumento econémico, Sarmiento también
recurrio6 lisa y llanamente, aunque al pasar y de modo indirecto, al
calificativo con estos términos: «tanto mas cuanto (los jesuitas) que
gozan de los privilegios de nuestra época, porque nosotros damos
libertad a nuestros enemigos y adversarios. Yo hablo simplemente
como hombre de gobierno; como hombre civil, reputo adversarios
y adversas las ideas que tienen los jesuitas».”

(A cudles ideas se referia en concreto? Fundamentalmente, a
las contenidas en el Syllabus* del Papa Pio IXy que, para él, la Com-
pafiia propugnaba por todo el mundo.” Recordemos que el Syllabus
fue un documento fundamentalmente condenatorio del Liberalis-
mo y otros temas de la Modernidad, que chocaba frontalmente con
la ideologia de Sarmiento. En el debate parlamentario, él argumen-
t6 su oposicion al Syllabus y por lo mismo a los jesuitas y mientras
levantaba en su mano el libro de la constitucion nacional, decia «el
Syllabus es una constitucion que echa abajo esta otra constitucion,
y nuestro deber es sostener ésta».”® A propdsito, cabe senalar que

18 Ibid., 39.
19 Ibid.
20 Ibid.

21 AAS 3 (1867/68) 168 - 176.
22 Cf. “Sesion ordinaria del 18 de mayo de 1876”, 40.
23 Ibid.
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Sarmiento en otras ocasiones ya habia manifestado su pensamiento
acerca del documento pontificio. En efecto, en su discurso del 29
de septiembre de 1968, dias antes de ocupar la presidencia de la
Reptblica, ante los miembros de la Masoneria Argentina expuso lo
siguiente:

«Hay muchos puntos que no son dogma en los que sin dejar de ser apos-
télicos romanos, los pueblos y los gobiernos cristianos pueden diferir de
las opiniones de la Santa Sede. Dictaré algunos. En el famoso Syllabus, Su
Santidad declaré que no reconocia como doctrina sana ni principio legitimo
la soberania popular (...) se declara abiertamente contra la libertad de con-
ciencia y la libertad del pensamiento humano».*

De todas formas, vale abrir un paréntesis, no se puede ignorar
que el Syllabus, como ha dicho acertadamente el historiador Giacco-
mo Martina, ha quedado «desde entonces como un ejemplo clasico
del oscurantismo catélico»,” planteando seriamente algunos inte-
rrogantes, por ejemplo: «;se puede hablar de continuidad intrinseca
del Magisterio eclesiastico desde la enciclica Mirari vos al Syllabus
y a la declaracion sobre la libertad de conciencia?».*® Habria que
agregar también la consideracion respecto a otras libertades demo-
craticas. Por cierto, el autor no duda en afirmar rotundamente que:
«Hoy, después de la declaracion Dignitatis humanae del Vaticano II
es imposible negar una evoluciéon doctrinal».”

Volviendo al debate parlamentario que estamos comentando,
una vez concluida la intervencién de Sarmiento, retomo6 la pala-
bra el senador Cortés diciendo contra los conceptos del legislador
sanjuanino que la Compania de Jests tenia derechos por su larga
trayectoria en el territorio. Segtin el senador cordobés, antes de la

24 D. F. Sarmiento, Discurso 29 de septiembre de 1968, edicion homenaje (Buenos Aires:
Gran Logia de la Argentina de Libres y Aceptados Masones, 1968).

25 Giacomo Martina, La Iglesia de Lutero a nuestros dias, Ill (Madrid: Ed Cristiandad,
1974), 218.

26 Ibid., 218-219.

27 Ibid., 223. Se conoce la polémica interna que, en el Concilio Vaticano Il, produjo la
elaboracion de este documento que entraba en conflicto con la concepcion de Gregorio XVIy
Pio IX sobre las libertades modernas. Cf. Pilar Roldan Sarmiento y Vicente Gomez Mier, «Textos
y Contextos en el despliegue de la libertad», Anuario Juridico y Econémico Escurialense, XXXIX
(2006): 589-636.
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sancion de la Constitucion, la orden habia sido reconocida por las
provincias luego del periodo de la expulsion.

«En Cérdoba, efectivamente, —afirmé- y por la época mencionada, la legis-
latura local en ejercicio de la soberania que antes habia ejercido, derogando
la famosa pragmaética de Carlos III, restableci¢ la Compania y la reconocié
solemnemente como corporacién legal y orden religiosa. Sucedia lo mismo
en la provincia de Buenos Aires, y también en ella, la Compaiiia de Jests
tiene el caracter de corporacion legal».?®

A su vez, Cortés manifest6 la contradiccion intrinseca de Sar-
miento quien paraddjicamente se arrogaba ser defensor de la liber-
tad republicana mientras pretendia, al mismo tiempo, excluir de
ella a algunos sectores de la sociedad: «no se puede despojar a los
jesuitas de su cardcter de corporacién y orden religiosa reconoci-
da sin agravio de la justicia y sin ofensa también de la libertad».
También critic6 la afirmaciéon de Sarmiento que insinuaba que la
Compafiia no gozaba de derechos al no contar con personeria ju-
ridica: «aun suponiendo que en su carédcter de corporaciéon no esté
reconocida, no por eso dejan de ser hombres los miembros que la
componen; no por eso dejan de ser habitantes de la nacion y gozar
individualmente de todas las garantias y de todos los derechos que
consagra la constitucién».*

Otro de los temas que estaba latente en este debate es la cues-
tion de la libertad de ensefianza y educacion laica, tépico que asomé
dicho al paso por Cortés al interrogar: «Es asi como (Sarmiento) pre-
tende sostener la libertad de ensefanza (...)? Dice el sefior senador
que respeta a sus enemigos y les reconoce sus derechos. ; Coémo les
niega, entonces, y trata de despojarlos del derecho de ensefiar?».*

Este tema se expresé vehemente, luego, en el Congreso Pe-
dagogico de 1882,% antecedentes de la Ley 1420, y los planteos de

28 “Sesion ordinaria del 18 de mayo de 18767, 41.

29 Ibid.
30 Ibid.
31 Sobre este evento véase: Alfredo Bravo y Florencia Escardo, El Congreso Pedagdgico

en el Colegio Nacional, 1882 (Buenos Aires: Educacién Universitaria de Buenos Aires, 1987).
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Sarmiento al respecto pueden leerse en su articulo bajo el suges-
tivo titulo «Cuestiones incendiarias en el Congreso Pedagogico”
en que se oponia a la bandera: “la educacién comun es esencial-
mente catdlica” de Lamarca, Goyena, Estrada, Viola, entre otros,
con el argumento de que “la escuela no es el culto, por tanto, no
es catdlica».*

El debate sobre si ayudar econémicamente o no en la re-
paracion del Colegio, se extendié en el Senado mas de lo que se
preveia, y fue el tema que mas tiempo concentré en esa jornada
parlamentaria. Cabe mencionar que ese dia se habian presentado
otros proyectos, también solicitando ayuda econémica al Estado,
nada relacionados con la religion que tampoco fueron aprobados
debido a que el gobierno nacional se encontraba en una delicada
situacion econémica.

Finalizando el debate, a Sarmiento se le concedié nuevamente
la palabra e, insistiendo en la negativa, trajo a consideraciéon otro
argumento que, conociendo su actuacién masoénica y su pasado en
la relacion con la Iglesia y diferentes religiones, se podria intuir que
de fondo se manifestaba su pensamiento para con la Compaiiia de
Jestis. Primero reconocié que el gobierno ya invertia dinero en sos-
tener el mantenimiento de iglesias, luego reparé en el ntimero so-
licitado (10.000 duros) expresando que le parecia un exceso y que,
ademas, conoci6 a personas de las que integraban la Comisién para
la reparacion del Colegio y sabia fehacientemente que no necesita-
ban el dinero pedido, sentenciando que lo que en realidad estaban
haciendo era «que el senado admitiese esta solicitud, para los efec-
tos morales, por el presente; pero yo me digo para mi coleto: jpara
los efectos ulteriores!»,* ya que, de esta forma, la Compaiiia podia
requerirle en el futuro al gobierno todo lo que se le debia por lo con-
fiscado a lo largo de su historia en el pais:

32 D. F. Sarmiento, Cuestiones incendiarias en el Congreso Pedagdgico, 13 de mayo de
1882.
33 Ibid. “Sesion ordinaria del 18 de mayo de 1876”, 46
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«La compafia de Jests nos puede cobrar doce millones de duros que le
fueron confiscados por el gobierno. La universidad donde se esta educando
toda la juventud de Buenos Aires era propiedad de los jesuitas. La legisla-
tura de Buenos aires donde se retine en terreno que fue de la compania de
Jestis. Todo el pais esté lleno de propiedades de los jesuitas confiscadas por
el estado. Ahora principiamos por aceptarle simplemente una peticién. La
cuenta ha de venir mds tarde y no hemos de ser nosotros los que hemos de
discutirla».*

En su argumentacién, el problema no era ya la reparaciéon
del Colegio, sino un conflicto (; personal? ;ideolégico?) para con
la Compania de Jestis en particular. Podria parecer exagerado,
pero sorprende una argumentacién como aquella en un debate
mas simple en cuanto a dar o no dinero para la reparacion del
Colegio a causa del incendio provocado; a punto culmina su ex-
posicién diciendo:

«Si, pues, hay tantos bienes confiscados, ;se los vamos a entregar a la com-
pafiia de Jests legalmente reconocida? ; Vamos a entrar en el terreno ilegal,
inconstitucional, de dar por sentado que tal compariia existe? No existe,
sefior, la compafiia de Jesus. He dicho».®

Al momento de la votacion, se determiné finalmente recha-
zar el pedido, negar la ayuda econémica pedida por la Comision, y
tampoco aplazar el debate para el futuro. A las 16 solicitudes trata-
das en esa jornada parlamentaria de asistencia (econémica o de otra
clase), el senado respondi6 en su conjunto que:

«El congreso ha sido hasta aqui sumamente liberal en sus concesiones a
peticiones analogas a los que consigna el presente informe y cree vuestra
comisién de peticiones que ha llegado el momento de detenernos en tan
errado camino, cerrando, en cierto modo, la puerta que nos llevaria a serias
dificultades financieras. (...) resolucion: “No ha lugar, devuélvase”».*

34 Ibid.
35 Ibid.
36 Ibid. “Sesion ordinaria del 18 de mayo de 1876”, 35.
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A modo de conclusion

Como hemos ido introduciendo en los primeros titulos, la
posicion de Sarmiento respecto de la negativa en ayudar a la re-
paracion del Colegio del Salvador no resulta extrafia. Pertenece y
responde a su posicién no tanto antirreligiosa sino, antes bien, an-
tijesuitica. Serd por su intensa actividad en la Masoneria, o por la
tarea educativa, o por el laicismo, o por estas y/u otras razones, lo
cierto es que, en el debate parlamentario analizado, el lugar de la
Compania de Jests en el escenario publico de Buenos Aires no le
es, a Sarmiento, cuanto menos, de agrado. Parece oportuno seguir
investigando en el futuro en esta direccién, ahondando més, no sélo
en el perfil religioso de Sarmiento, sino también en la relaciéon que
se puede establecer en su visién sobre la Compafiia de Jests y su
vinculacién con la Masoneria.
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RESUMEN

El articulo propone presenta pinceladas de la vida y las relaciones de Pedro de
Leturia (1891-1955), jesuita polifacético que se movid entre archivos y documentos,
historia e historiografia, san Ignacio y Latinoamérica, alumnos y profesores de la
Facultad de Historia Eclesiatica de la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma,
que condujo desde su fundacién. Los vinculos y practicas histéricas que este jesuita
teji6 a lo largo de los afios como profesor, investigador y decano, sus encuentros y
desencuentros en torno a la publicacién de fuentes y la tarea del historiador, per-
miten relacionar un espacio de produccién, una disciplina y una literatura, y abrir
espacios para la reflexién y nuevos estudios.

Palabras clave: Leturia; Historia; Historiografia; Compariia de Jests; Hispanoamérica
Pedro de Leturia (1891-1955), Jesuit, Historian and an Architecture of Relationships

1 El texto se basa en la tesis doctoral realizada sobre el fondo Leturia conservado en
el Archivo de la Pontificia Universidad Gregoriana (en adelante APUG), en Roma. Cf. Guadalupe
Morad, Una historia “muy necesaria e importantisima”. La tarea historiogrdfica de Pedro de Le-
turia S.J. desde los papeles del Archivo Histérico de la Pontificia Universidad Gregoriana (Roma:
PUG, 2011).

° La autora es la responsable del Archivo Histérico Salesiano de Argentina Sur, Sede Buenos
Aires. Es doctora en historia de la Iglesia y especialista en patrimonio cultural. Organizé y siste-
matizé los archivos relativos a la ultima dictadura militar -desclasificados por autorizacion del
Papa- primero en la Conferencia Episcopal Argentina, luego en la Nunciatura y durante el afio
2016 en la Santa Sede.

Revista Teologia ® Tomo LIX ® N° 139 e Diciembre 2022: 241-261 241



GUADALUPE MORAD

ABSTRACT

This article presents some aspects of the life and the relationships of Pedro de Le-
turia (1891-1955), a multifacetic Jesuit who dealt with files and documents, history
and historiography, Saint Ignatius and Latin America, students and professors of
the Faculty of Eclesiastic History of the Pontifical Gregorian University of Rome,
which he led since its foundation. The bonds and historical practices that this Jesuit
forged through the years as a professor, investigator and dean, his agreements and
disagreements as regards the publishing of sources and the task of the historian,
allow to relate a space of production, a discipline and a literature, and to open
spaces for reflection and for new studies.

Keywords: Leturia; History; Historiography; Society of Jesus; Hispanic America

Introduccién

Gobernaba la Iglesia Leén XIII y Espafa vivia el periodo de
la restauracién iniciada con Alfonso XII y continuada por sus su-
cesores (1875-1931),% cuando nacié Pedro de Leturia (1892-1955),
un jesuita vasco espafol, escritor y profesor, que se movié entre la
historia y la historiografia. Pocos dias despues del nacimiento de
Leturia, la XXIV Congregacion General de la Compaiiia de Jesus eli-
gi6 a Luis Martin® como prepdsito general. Eran tiempos en que se
buscaba un nuevo paradigma cientifico de la historia, se realizaron
las grandes publicaciones de fuentes y la busqueda del perfecciona-
miento del método histdrico era constante.

2 Después de la desamortizacién, exclaustracion definitiva y dispersion de los religio-
sos, su vida en Espafia fue muy inestable. El Concordato de 1851 habia permitido restauraciones
aisladas en el pais y planteaba cierta ambigtiedad de jurisdicciones. La revolucion de 1868 freno
todo intento de restauracion religiosa que se revirtié con la llegada de Alfonso Xll y la Constitu-
cion sancionada en 1876, que configurd un estado liberal, constitucional y monarquico, que se
declaraba confesionalmente catdlico, admitia la tolerancia de cultos, y dio el marco legal para el
restablecimiento de las érdenes y congregaciones religiosas y, entre ellas, la Compafia de Jesus.,
Cf. Teofanes Egido, Javier Burrieta Sanchez y Manuel Revuelta Gonzalez, Los jesuitas en Esparia
y en el mundo hispdnico (Madrid: Marcial Pons, 2004), 314-322.

3 Luis Martin SJ, goberné la Compania de Jesis entre los afos 1892 y 1906. Nacié en
Melgar de Fernamental - Burgos en 1846 vy, se vio obligado al exilio en Francia junto a otros
religiosos a causa de la revolucion de 1868, situaciéon que se prolongd por doce anos. A su
regreso, fue rector del seminario central de Salamanca (1880-1885) y de la recién inaugurada
universidad de Deusto (1886), provincial de Castilla (1886-1991), hasta que fue llamado por el
general Anderledy a la Curia Generalicia en Roma. Cf. Te6fanes Egido, Javier Burrieta Sanchez y
Manuel Revuelta Gonzdlez, Los jesuitas en Espada... 318-319.
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El nuevo general Martin intent6 un cambio historiografico
que permitiese a la Compania de Jests, salir de la historia polémica
o la apologia y elaborase historias objetivas de la Orden. Para ello,
promovio la proteccién de los archivos y la recopilacién y el estudio
de las fuentes que comenzaron a publicarse regularmente en Mo-
numenta Historica Societatis Iesu, de la que afios después, Leturia fue
director (1931-1947). Martin fomentaba asi una historiografia que
satisficiese las exigencias de la critica moderna, y sus iniciativas,
permitieron ahondar en el conocimiento de la Orden.

El modernismo y la Primera Guerra Mundial retardaron pero
no interrumpieron el impulso de los estudios de la historia de la
Iglesia que guiaban Alemania, Francia y Bélgica, e incidieron prin-
cipalmente en el reordenamiento de los estudios eclesiasticos lle-
vado a cabo por Pio XI en la publicaciéon de la constituciéon Deus
Scientiarum Dominus (24 de mayo de 1931),* que impuso a las fa-
cultades de teologia y escuelas eclesidsticas superiores la necesidad
de familiarizarse con el método cientifico.” La nueva constitucién
ofreci6 el marco para la gestaciéon de la nueva Facultad de Historia
Eclesiastica en la Pontificia Universidad Gregoriana, en cuyo disefio
intervino Leturia y fue su decano por mas de veinte afios.

En las péaginas que siguen se presentan pinceladas de la vida
de Leturia junto a observaciones sobre sus fecundas précticas de la
historia y produccion historiografica que confluyen en los vinculos
y relaciones que el jesuita tejié a lo largo de los afios, como inves-
tigador y decano de la Facultad de Historia Eclesiatica de la Gre-
goriana, en forma simultdnea a sus tareas en Monumenta Historica
Societatis lesu y el Institutum Historicum Societatis lesu.®

4 Acta Apostolicae Sedis, vol. XXIII (1931), n" 7, 241-284.

5 Cf. Hubert Jedin, Introduccion al Manual de Historia de la Iglesia | (Barcelona: Herder,
1980?), 85. La especializacion de los estudios condujo a la independencia de disciplinas particu-
lares, como la patrologia, arqueologia, archivistica entre otras, y el establecimiento de catedras
particulares. En forma casi contemporanea jesuitas, dominicos, agustinos y capuchinos fundaron
institutos especiales para la historia de las respectivas 6rdenes.

6 Cf. Pedro de Leturia y Dionisio Fernandez Zapico, «Cincuentenario de Monumenta
Historica Societatis lesu (1894-1944)», Archivum Romanum Societatis lesu XIll (Roma: 1944).
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El jesuita historiador

Leturia transcurrié sus afios formativos entre Ofia, Bogota,
Valkenburg y Exaten hasta que se traslad6 a la universidad de Mu-
nich, de renombrada tradicioén en la ciencia histérica y en la que per-
manecio tres afios (1923-1926). A su llegada a la universidad, conocié
a Josef Grisar SJ (1886-1967), quien sera su amigo y colega por mds
de 30 afios. Grisar era estudiante en la universidad bavara desde ha-
cia ya varios afios, orienté a Leturia acerca de los profesores y las
costumbres vigentes en la Universidad. Desde el inicio observé en el
estudiante su «interés por no desaprovechar ninguna de las posibili-
dades de perfeccionarse en el estudio, posiciéon que mantuvo durante
toda su vida. Su méximo interés quedo centrado en los problemas
histéricos».” Cerr6 su etapa formativa con la publicacién de su tesis
doctoral, sobre los precedentes del Patronato a lo largo del siglo XVI,
y el nuevo regimen durante los pontificados de Pio VII y Le6n XIL?

Sus estudios lo habian llevado a Roma (1924) para investigar
en los archivos vaticanos que desde su apertura (1881) permitieron el
acceso a un verdadero aluvion de fuentes para la historia de la Iglesia
y el desarrollo de la investigaciéon. Durante esta estadia en Roma en-
contré en varias oportunidades al prepésito general de la Compaiifa
de Jests Wiodzimierz Led6chowski S] — promotor de una historia ad
calumnias confutandi,’ y ad Societas impugnationes fovendo —,"° quien le
propuso estudiar y escribir la historia interna de la Compafiia."" La
propuesta de su superior, marcé un giro en el objeto de estudio de
Leturia, que se dividi6 entre el mundo americano, al que se habia
aficionado desde sus dias en Colombia, y san Ignacio y su mundo. En
ambos campos, aplicard un método historico riguroso abierto a la fe.

7 Pedro de Leturia, Relaciones entre Santa Sede e Hispanoamérica | (Roma-Caracas,
1959-1960), XL.

8 Cf. Pedro de Leturia, Der Heilige stuhl und das spanischen Patronats in Amerika und
die Encyclika Leos XIl vom 24 Sept. 1824 (Munchen: Vorgelet, 1926).

9 Acta Romana Societatis lesu 6 (1930), 578.

10 Acta Romana Societatis lesu 7 (1932-1934), 131-132, 149-150.

11 Cf. APUG, Fondo Leturia. Apuntes. Escribe Leturia: «Cuando llevaba ya dos meses muy

metido en lo del archivo, y no poco entusiasmado con el tema fue cuando nuestro Padre me dio
el encargo».
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En Leturia, el jesuita es inescindible del historiador, profesor
fundador y decano de la Facultad de Historia de la Iglesia, de la Pon-
tificia Universidad Gregoriana. Se trata de una figura polifacética que
recorrié un fecundo camino entre la investigacion y la ensefianza, y
construy6 una arquitectura de relaciones con docentes, alumnos y
exalumnos de Europa y América Latina principalmente. La nueva
Facultad, que abri6 sus puertas para el curso 1932/1933, sera la casa
de estudios que form¢ a profesores y marcé el camino a otros, dejan-
do su impronta en ensefiantes y archivistas de la época y, en forma
particular en aquellos seminaristas que se formaban en Roma des-
de la creacion del Colegio Pio Latino Americano en 1858,"> quienes
aprendieron y ejercitaron en sus aulas la tarea del historiador.

Entre la investigacion y la docencia, el escritor

Leturia no hace crénica, sino que propone un modo de hacer
historia en un marco cientifico que no sélo busca, discierne, estudia
y edita las fuentes, sino que interviene en su interpretacién que no
consiente en alabar o embellecer aquello que es criticable, un es-
tudio de parte que no da espacio al panegirico.”” Consideraba que
hacer historia

«no es un torneo literario, ni un agregado inconexo de datos yuxtapuestos,
ni una especulacion aprioristica sin base documental: es el estudio lento y
concienzudo del dato, como si no hubiese de hacerse sintesis; pero al mismo
tiempo la penetraciéon y comparacion de la organicidad y continuidad de

12 A mediados del siglo XIX, el sacerdote chileno José Ignacio Victor de Eyzaguirre con-
cibid el proyecto de fundar en Roma para los jovenes latinoamericanos aspirantes al sacerdocio,
un colegio semejante a los que ya habia en esa ciudad para el clero de otras naciones, con el
objetivo de lograr una unién mas intima de los fieles con la catedra de Pedro. Su idea fue apro-
bada por el papa Pio IX, quien apoy6 plenamente la concrecion de la iniciativa y dispuso que la
obra fuese confiada a los jesuitas. Eyzaguirre recorrié varias didcesis americanas y transmitio
la propuesta a los obispos, que en general se mostraron favorables y apoyaron en la medida de
sus posibilidades. En Argentina, por ejemplo, el obispo Escalada manifesté entusiasmo y envio
un contingente de nueve seminaristas del Regina y uno de Parana, que fueron parte del plantel
fundacional del Colegio Pio Latino Americano. Cf. Juan Isern, La formacion del clero secular de
Buenos Aires y la Compariiia de Jesus (Buenos Aires: San Miguel, 1936), 192

13 Cf. Hubert Jedin, Chiesa della Fede. Chiesa della Storia (Brescia: Morcelliana, 1972),
311-312.
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los sucesos hasta dar con sus fuentes genéticas, tinicas que elevan la Histo-
ria al rango de ciencia y que dan la visién comprensiva del desarrollo de las
instituciones y los pueblos».*

Considera que los hechos no son historia, pero no se puede
hacer historia sin ellos, por eso en sus escritos no pretende hacer
literatura ni apologética, sino que trata de exponer «con un minimo
de ideas propias y un maximo de extractos documentales, el croquis
historico de las mds salientes etapas y vicisitudes por las que ha
pasado» el sujeto o argumento de estudio.” Su préactica es pondera-
da y compartida con su amigo Hubert Jedin, con quien mantiene
un fluido intercambio epistolar.’ El autor aleman le hace llegar los
articulos que reunira mas tarde en su obra sobre Trento y sefala a
Leturia como «el mejor conocedor del Patronato espafiol».’®

En Leturia conviven el historiador que investiga, ensefa, y
aconseja sobre las tesis de sus alumnos, el sacerdote jesuita que
acompafia paternalmente a sus estudiantes, que busca unir su tarea
sacerdotal y desarrollo profesional en la Iglesia, convencido de que
no disminuye su cientificidad, en el dialogo historia - historiador
- institucion, o pasado - presente, en los que subyace el convenci-
miento de que en la Iglesia esté la verdad, y la tarea del historiador
permite reconstruir su pasado tal como fue en su tiempo. Sus tra-
bajos tienen el mérito de haber propuesto una lectura cientifica de
las fuentes que busca, lee y relee tratando de clarificar los hechos,
evitando y/o superando las deformaciones, de modo de consolidar
un método historico critico en la reconstruccién de los hechos his-
toéricos desconocidos en el caso de su obra americana o aquellos co-
nocidos en clave apologética, como es el caso de su obra ignaciana.

14 «Homenaje espafolisimo a Bolivar en Caracas», Razon y Fe 95 (1931), 68-77.

15 Pedro de Leturia, Del Patrimonio de San Pedro al Tratado de Letrdn. Croquis historico
documentado de la cuestion romana (Madrid: Biblioteca Razén y Fe, 1929), 7.

16 Cf. APUG, Fondo Leturia. Hay diez largas cartas originales de H. Jedin SJ, enviadas a
Leturia entre 1937 y 1950.

17 Cf. Hubert Jedin, Il Concilio di Trento (Brescia: Morcelliana, 2009%).

18 Hubert Jedin, Chiesa della fede... 688.
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Sus escritos no son publicaciones de controversia, salvo Apun-
tes I gnacianos,19
y aquellos referidos a Clemente XIV en la obra del barén von Pas-
tor.?Y Leturia advierte en cada obra el punto de observacién a partir
del cual construye su narracion, y no se plantea sobre la oportuni-

resultado de un intercambio de opiniones amigable,

dad de dar a conocer un documento. Confia en la fuente y la com-
prension de la misma, aunque en la narracion intentara no deslucir
ni a la Compafiia, ni a la Iglesia.

Autor prolifico, desde 1917 hasta su muerte, Leturia publi-
c6 mas de doscientos titulos entre libros, articulos, conferencias y
recensiones que —mas alla de unos breves escritos de juventud —,
se focalizan en sus dos grandes temas de estudio: la historia lati-
noamericana por un lado, y los origenes de la Compafiia de Jestus
por el otro. Los escribié en forma simultdnea a sus distintas res-
ponsabilidades institucionales en el seno de la Compafiia de Jests,
como director de Monumenta Historica Societatis lesu 'y del Institutum
Historicum Societatis lesu, profesor y decano por espacio de més de
veinte afios de la Facultad de Historia Eclesiastica de la Gregoriana.

Obra Ignaciana

En respuesta al pedido del prepésito general Ledéchowki
que le pidi6 estudiar los origenes de la Compafiia Leturia abordé
su obra ignaciana con pasion y obediencia. La propuesta de dedi-
carse al estudio de la vida de san Ignacio en su tiempo no era nueva
entre los jesuitas de la Compafiia, quienes se interesaron por su historia

19 Cf. Pedro de Leturia, Apuntes Ignacianos. A propdsito de una amigable polémica con
don José Maria Salaverria (Madrid: 1930), 135.

20 Cf. Ludwig von Pastor, Storia dei Papi nel periodo dell’Assolutismo dall’elezione di
Benedetto XIV sino alla morte di Pio VI (Roma: Desclée & Ci, 1955) XVI-ll. Responsable de la su-
presién de la Compafia, la figura de Clemente XIV (1769-1774), papa franciscano conventual,
fue controversial desde su eleccion en el conclave que durd tres meses y generd un debate hi-
storiografico, «che sollevo una forte polemica, in cui si schierarono contro gesuiti e conventuali,
messi poi a tacere d’autorita da Pio X». Giacomo Martina, Storia della Storiografia ecclesiastica
nell’otto e novecento (Roma: PUG, 1990), 123-125.
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desde los tiempos de Polanco, el secretario de san Ignacio.* El nom-
bre de Leturia se sumo al de tantos jesuitas que intervinieron en
la construccion del edificio historiografico jesuita, en linea con la
revision iniciada durante la administracion de Luis Martin SJ, que
promovio la produccién de ediciones criticas y completas de la do-
cumentacion existente sobre san Ignacio, como tinico modo de mos-
trar su significacion y terminar con la leyenda sobre los origenes.
Afos después, cuando el entonces joven jesuita Michel de Certeau
se disponia a retomar su tesis en patristica sobre san Agustin des-
pués de su ordenacion, fue también nvitado a dedicarse a la historia
de la Compaiiia, junto a otros comparieros de la provincia jesuita
de Francia, que en los afios cincuenta, parecia necesitar redefinir su
identidad para responder mejor a los interrogantes de su tiempo.”

Leturia advirti6 que durante la supresion y atin en tiempos
de la Restauracion, la Compafiia se encontraba en una posicion his-
toriografica desventajosa: sus historias oficiales no se adaptaban a
la nueva época, y sus publicaciones documentales adolecian de las
exigencias propias de la critica moderna. Durante sus primeros bu-
ceos archivisticos en Roma, Leturia estuvo cercano a Franz Ehrle SJ,
a quien veia como su protector y mentor. Ehrle proponia una his-
toria acorde a las exigencias de la critica moderna y a la atmosfera
eclesiastica, en sintonia con el prepésito general Luis Martin SJ.

Trabajo en los archivos jesuitas en Exaten, Valkenburg y prin-
cipalmente en Roma. Buscaba establecer los hechos y, poco a poco,
fue reuniendo fuentes sobre el cambio profundo que se produce en
la casa-torre solariega, su progreso espiritual y el influjo del am-
biente, asi como también el dilema de su vocacion, sus deseos de

21 Cf. Thomas M. McCoog, The Mercurian Project. Forming Jesuit Culture 1573-1580
(Roma - St. Louis: 2004), XIII. El general Claudio Acquaviva (1581-1615), se propuso construir un
lenguaje comun y autoriz6 la primera historia oficial que Niccolo Orlandini dio vida en 1596, y
que fue continuada por Francesco Sacchini, quien publicé sobre los generales Lainez, Borja, Mer-
curiano y la primera década de Acquaviva (1620, 1622, 1652 y 1661). A lo largo de sus treinta
afios de gobierno, Acquaviva instalaria una interpretacién oficial de los origenes. Cf. Michel De
Certeau, Sulla mistica, (Brescia: Morcelliana, 2010) 111.

22 Cf. Luce Giard «Pierre Favre, I'ispiratore mistico» en: Michel de Certeau, Pierre Favre
(Milano: Jaca Book, 20142), XXIIl. Sobre esta reflexion de los origenes y la ‘vuelta’ a ellos, ver
Michel de Certeau, «El mito de los origenes», Historia y grafia 7 (1996): 11-29.
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peregrinar a Tierra Santa y el cambio de planes por Roma, la tras-
cendencia del voto de Montmartre, el origen de los ejercicios y la in-
fluencia del método ignaciano en la “devotio moderna” entre otros
asuntos relativos a la vida y actividades de san Ignacio.”

Leturia dedicé numerosas publicaciones al tema, en distintas
revistas® hasta que resolvi6 reunirlos en una sola publicacién. Pero
lo sorprendi6 la enfermedad que lo llevaria a la muerte, por lo que
confi6 la tarea a su amigo Ignacio Iparraguirre SJ, quien recopild y
publicé sus estudios éditos e inéditos sobre el santo fundador en
dos volimenes, poco después de su fallecimiento. En la introduc-
cién, Iparraguirre destaca en ellos el impulso que dio Leturia a los
estudios sobre san Ignacio, al abrir nuevos campos de estudio foca-
lizados en la ambientacién moderna de la vida del santo.

Obra Americana

En Munich, Leturia desarroll6 su tema doctoral sobre la di-
plomacia de Bolivar ante Pio VII desde los documentos encontrados
en los archivos vaticanos.” La obra fue traducida al castellano y si
bien tuvo poca repercusion en Espafia, fue muy bien recibida en
América, abrié un amplio «campo a nuevas investigaciones y orien-
ta la atenciéon hacia un problema de gran importancia no estudiado
todavia, y que es de trascendencia para el catolicismo».?

A lo largo de los afios Leturia publicé nuevas consideracio-
nes sobre el tema en revistas de la época.” Pero quedaba pendiente

23 Cf. Pedro de Leturia, Estudios ignacianos (Roma: 1957), 2 vols.

24 Entre otras: Archivum Historicum Societatis lesu, Estudios Eclesidsticos, El Siglo de las
Misiones, Revista de la exposicion misional espafiola, El Mensajero del Corazén, Manresa, Flores
y Frutos, El Debate, llluminare, y Civilta Cattolica. Para el detalle de las mismas y sus articulos,
ver Guadalupe Morad, «Una historia “muy necesaria e importantisima”’ ..., 187-236

25 Pedro de Leturia, «La accién diplomatica de Bolivar ante Pio VIl a la luz del archivo
vaticano», Razon y Fe 70 (1924), 445-460.

26 Carta de Leturia S) a Manuel Torres Lopez, Oia 16 de julio de 1926. APUG Fondo
Leturia, ep. 196.

27 La mayoria de los articulos sobre temas hispanoamericanos los publicé en Razén y
Fe. También en Historisches Jahrbuchy en revistas de las academias latinoamericanas, mientras
que sobre otros asuntos circunstanciales, colaboré en Civilta Cattolica, Gregorianum, Analecta
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la publicacién de sus trabajos inéditos sobre la misién destinada a
Chile que la Santa Sede confiara a Giovanni Muzi, arzobispo titular
de Filipos, que viaj6 (1824-1825) acompafiado por el joven canénigo
y futuro papa, Giovanni Maria Mastai Ferretti y el abate José Sa-
llusti. Poco antes de morir, Leturia confié y consigno sus trabajos a
Miguel Batllori SJ, en ese entonces director del Institutum Historicum
Societatis Iesu (IHSI), para publicar en la coleccion Studi e testi de la
Biblioteca Vaticana.

Después de estudiar los textos en los que Leturia presentaba
una vision renovada de las largas tratativas realizadas desde los
nuevos estados latinoamericanos para renovar las relaciones regu-
lares con la Santa Sede, Batllori se convenci6 de la conveniencia de
reunir todos sus trabajos —éditos e inéditos— sobre Hispanoamé-
rica, tarea que se concretd en tres voliumenes editados en forma
conjunta por la Facultad de Historia Eclesiastica y la Sociedad Boli-
variana de Venezuela.” Para el primer volumen, cont6 con la cola-
boracién de Antonio Egafa SJ, del segundo se hizo cargo Carmelo
Sdenz de Santa Maria SJ, mientras que el mismo Batllori cuidé6 la
publicacién del tercer volumen que retine el apéndice documental y
los indices que complementan los dos primeros voliimenes y ofrece
copias facsimilares de documentos originales provenientes de ar-
chivos americanos, espafioles y del Vaticano.”

Gregoriana o Rivista della Sotria della Chiesa en Roma, y desde Amércia del Norte (The historical
Bulletin, Traditio) hasta Manila (Cultura Social), entre otras. Para el detalle de los mismos, ver G.
Morad, «Una historia “muy necesaria e importantisima”» ..., 187-236.

28 Pedro de Leturia, Relaciones entre Santa Sede e Hispanoamérica (Roma-Caracas: So-
ciedad Bolivariana de Venezuela: 1959-1960), 3 v., LXXI-519, XXIII-414, XVI-608. Tomo 1: Epoca
del Real Patronato 1493-1800, revisado Antonio Egafa SJ, con prélogo de Cristébal Mendoza,
presidente de la Sociedad Bolivariana de Venezuela, e introduccién de Josep Grisar SJ, recoge los
estudios de Leturia sobre el Real Patronato durante el Antiguo Régimen, que puso en manos de
las autoridades civiles espafolas toda la responsabilidad de la vida eclesidstica americana; Tomo
2: Epoca de Bolivar 1800-1835, revisado por Carmelo Sdenz de Santa Maria SJ, recoge los escritos
relativos al restablecimiento de las relaciones de Santa Sede con las nuevas republicas durante
las tres primeras décadas del siglo; mientras que tomo 3: Apéndices - documentos - indices,
revisado y dirigido por el mismo Batllori SJ, recoge los trabajos sobre Pio VII, Leén Xll y la eman-
cipacién americana. Los borradores, que se conservan en el Fondo Leturia del APUG, permiten
distinguir con claridad el trabajo de Leturia y el de los editores.

29 Cf. APUG, Fondo Leturia, XI-I.
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Mas alla del interés que despert6 en América Latina, el ar-
gentino Guillermo Furlong SJ, amigo critico del autor, expresé «No
conocemos tema alguno de historia americana que haya sido estu-
diado con todo tesén y, lo que es mds, con tanto acierto y con tanto
éxito»,” mientras que Roger Aubert destaco el interés univesal de la
obra de Leturia considerando que seria de necesaria referencia para
los historiadores del papado durante la Restauracion.™

Una arquitectura de relaciones

Desde sus distintos espacios de pertenencia jesuita, en la co-
rrespondencia® de Leturia se observan los vinculos que mantuvo
con estudiantes, ex estudiantes o colegas profesores e investiga-
dores, y los diversos asuntos que lo ocupaban: inscripciones en la
facultad, catedras, eleccién y/o seguimiento de tesis, actualizacion
critica de bibliografia o colaboraciones en distintas revistas, re-
uniones, congresos o nuevos proyectos de investigacion. Las cartas
testimonian también el reconocimiento de distintas asociaciones la-
tinoamericanas que con el tiempo lo incluyen entre sus miembros,
tal como sucede con el Instituto Histérico de la Facultad de Filosofia
y Letras de la Universidad de Buenos Aires, o el intercambio y ac-
tualizacién con estudiosos latinoamericanos, entre ellos miembros
de la nueva escuela histérica argentina, como Ricardo Levene,*

30 Junta de Historia Eclesidstica, Guillermo Furlong Cardiff (1889-1974) (Buenos Aires:
2009), 65-66. Entre la correspondencia de Leturia, se conservan ocho cartas originales de Gui-
llermo Furlong, que fueron estudiadas por Maria Elena Imolesi, «De la utopia a la historia. La
reinvencion del pasado en los textos de Guillermo Furlong», Mélanges de I’Ecole francaise de
Rome - Italie et Méditerranée modernes et contemporaines [en linea], 2014, consultado el 13
septiembre 2022.

31 Cf. Roger Aubert, «L’Oeuvre americaniste du Pére de Leturia», Revue d’Histoire Ecclé-
siastique 60 (1965): 75. Escribe el autor: «dégage une vision vraiment renouvelée des longues
tratations qui, au terme de difficultés et de rebondissement de tout genre durant plus de vingt
ans, aboutirent finalement vers 1830 a I'instauration de rapports réguliers entre Rome et les
nouveaux Etats latino-americains».

32 El epistolario de Pedro de Leturia, conservado en el Fondo Leturia del APUG, relne,
entre originales y copias, 3675 cartas intercambiadas entre Leturia y distintos actores de la época.

33 Cf. Maria Elena Imolesi, «De la utopia a la historia...», 25.

34 Cf. Carta Ricardo Levene a Leturia SJ, 8 de septiembre de 1949; carta de Leturia SJ a
Ricardo Levene, 12 de enero de 1939. APUG, Fondo Leturia Ep. 1550 y 2453.
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y Emilio Ravignani® entre otros. Se trata de cartas que permiten
observar la arquitectura de relaciones que el jesuita, investigador,
profesor y decano construyé con el mundo europeo y latinoameri-
cano. En este apartado se aborda un caso singular que testimonia
las viscisitudes vividas en torno a la elaboracion de la tesis doctoral
en historia eclesiastica de un alumno jesuita de la Facultad.

Leturia habia reunido novedosa documentacién en el Archivo
General de Indias y el entonces Archivo Secreto Vaticano, sobre la
mision Muzi - Mastai Ferreti y del abate Sallusti ya mencionados, de
la que publicé avances parciales.* Pero para 1932, sus actividades
le impedian profundizar en el tema y publicar la documentacién
novedosa, por lo que cedi6 libre y espontdneamente sus apuntes y
copias de los documentos reunidos al estudiante argentino Avelino
Gomez Ferreyra SJ,* en favor de la elaboracion de su tesis doctoral
en historia eclesiastica. Antes de regresar a Buenos Aires, Goméz
Ferreyra consigno la primera redaccion, pero su publicacién se de-
mor6 por distintas circunstancias.

Le toc6 al mismo decano actuar de censor, y a principios de
1939, envid en extenso y detallado informe sobre el original ma-
nuscrito que Goémez Ferreyra habia consignado antes de viajar a
la Argentina, que dio origen a un intenso intercambio epistolar
que se prolong6 en el tiempo,* en el que se observan las dificul-

35 Hay 26 cartas intercambiadas entre Leturia y Emilio Ravignani, director del Instituto
de Investigaciones Historicas de Buenos Aires, entre el 6 de diciembre de 1931 y el 22 de febrero
de 1938. 18 de ellas son originales de Ravignani, que principalmente responden a constancias de
pagos realizados, mientras que 8 son copias de las enviadas por Leturia. Cf. APUG, Fondo Leturia.

36 Cf. «Rivadavia y monsefior Muzi, segun fuentes inéditas del Vaticano», Razén y Fe 99
(1932), 334-338; «Luces vaticanas sobre la mision Muzi en Chile», Razén y Fe 100 (1932): 28-44.

37 Avelino Ignacio Gémez Ferreyra (1904-1987), ingresé en la Compafia de Jesus en
1919. Comenzd sus estudios de Teologia en 1930 en el recién fundado Colegio Maximo de San
Miguel (Buenos Aires) y los complet6 en Valkenburg. Estudié Historia Eclesiastica en la Pontificia
Universidad Gregoriana (1935-1939). A su regreso, fue profesor de Historia Eclesiastica en el
Seminario de Villa Devoto, se hizo cargo, como Director, de un numero de la revista Archivum
(enero - junio de 1945) de la Junta de Historia Eclesiastica Argentina, secretario y profesor en
el Instituto Superior de Filosofia (1948-1956) y decano de la Facultad de Historia y Letras de la
Universidad del Salvador (1957-1963).

38 En el Fondo Leturia del APUG, hay 15 cartas de Gomez Ferreyra SJ a Pedro de Leturia
SJ. Salvo las dos primeras que fueron enviadas desde Bruselas e Insbruck en su época de estu-
diante, las 13 cartas restantes se refieren al tema de la tesis doctoral pendiente. Fueron escritas
desde Argentina entre el 15 diciembre de 1939 y el 10 de diciembre de 1954.
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tades que se presentaron al doctorando en el estudio y manejo
de fuentes, asi como la prudencia, condiciones y exigencias del
profesor. En definitiva, la suma de factores que postergaron la
publicacién que era reclamada principalmente desde el mundo
académico latinoamericano.

Para Leturia, se trataba de una materia «delicadisima porque
se roza con temas de Espafia y atn de la Curia romana en que, si
no se procede con gran peso, mesura y prudencia, es facil poner en
la picota muchas cosas que son caras a un hijo de la Compaiia».”
Consideraba que Goémez Ferreyra habia comenzado a estudiarla
con empefo, mostrando «sus dotes intelectuales nada vulgares»,*
que la tesis tenia valor y convenia publicarla, Sefialaba también que
el doctorando habia presentado bien el tema, pero faltaba estudio,
varios temas eran abordados «de pasada» y, en las tdltimas cuatro
paginas del escrito, se refirié también a «algunas inexactitudes para
ayudar a la perfeccién de la obra».*! En definitiva, el decano y censor
solicitaba una nueva correccién para dar el vidimus et approbamus de
la Universidad, al tiempo que le recomendaba que, a pesar de sus
nuevas ocupaciones, «no la deje, sin embargo, dormir demasiado»
pues podia sucederle lo que a otro doctorando, a quien «después

39 Carta de Leturia S) a A. Gonzalez SJ, Roma 7 de febrero de 1940. APUG, Fondo Leturia.
Ep. 1619.

40 Carta de Leturia SJ a A. Gonzalez SJ, Roma 7 de febrero de 1940. APUG, Fondo Leturia.
Ep. 1619. En primera instancia, Leturia ofrecié sus apuntes, fotocopias y papeles a otro alumno
de la Facultad, jesuita espafiol, Manuel Aguirre Elorriaga (1904-1969), quien finalmente escogio
estudiar la actuacion del abate Pradt en la emancipacion americana (1810-1830). Finalizados
sus estudios, fue destinado a Caracas, donde ejercid la docencia de Historia Eclesiastica en el
seminario Interdiocesano, miembro de la Academia Nacional de la Historia, ciudad en la que se
lo recuerda también por sus actividades en el campo social.

41 Cf. «Notas sobre la tesis del padre Avelino Gomez», APUG, Fondo Leturia. Se trata de
un informe de 7 folios mecanografiados a simple espacio, en el que Leturia realiza observaciones
positivas y negativas de tipo general (I), consideraciones de tipo historico que considera impor-
tantes y aquello que considera que es el problema de la tesis: sostiene que aunque la misién
Muzi se dirigia a Chile, tuvo gran importancia para Argentina. Sin embargo, Leturia considera
que «esta importancia se propone bien en la tesis, pero no se estudia suficientemente el caracter
de la politica rioplatense con relacién a la Santa Sede»; sefiala también como un problema basico
para esta tesis, el estudio de la politica que siguié Rivadavia, la que «no se estudia con nitidez ni
se resuelve con consecuencia [...] El autor parece rehuirlo» y apunta las distintas paginas en las
que lo aborda «de pasada». Leturia detalla seis puntos mas por ajustar, rectificar o estudiar en el
apartado Il de estas notas.
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de dos afios de suefio continuado, le resulta ahora mas dificultoso
emprender con ella».*?

Sin embargo, a pesar de la recomendacion realizada por Le-
turia, el texto comenzo a demorarse y el doctorando describia en
extensas cartas, las actividades que desplegaba a diario, a las que
atribuye la demora de la esperada redaccién final de su tesis. Desde
el seminario de Villa Devoto, en donde daba clase, escribi6 a Letu-
ria: «Mi tesis estd atn en elaboracion. Es escasisimo el tiempo que
me queda para ello, a pesar de todos mis esfuerzos. Clases aqui 'y en
san Miguel con la consiguiente pérdida de tiempo en viajes, aten-
cién a seminaristas alumnos y no alumnos, y mil otras cositas...».**

Afios después, en respuesta a un nuevo pedido de octubre de
1946, en el que Leturia pedia «dar la tltima mano» a su tesis respon-
dia Gomez Ferreyra: «tuve que ir aceptando poco a poco cargas y
mas cargas de la mas diversa indole como ya se lo escribi a Vuestra
Reverencia hasta quedar absorbido por ellas [...] No fui yo quien me
cargué; me cargaron», y agrega poco después que en la Provincia
no se aprecia «el que cada cosa se haga bien», sino el estar cargado
de obras.* En otra carta, exponia: «cuando estaba en plena labor de
transcripcioén y colocacion de notas, tuve que interrumpir casi del
todo el trabajo y dedicarle solo una o dos horas después del examen
de la noche. Dos impactos paralizaron el ritmo febril de la tarea...».*®

42 Carta de Leturia S) a A. Gdbmez Ferreyra SJ, Roma 29 de abril de 1939. APUG, Fondo
Leturia, Ep. 1564. Ademas de esta copia, si bien identificamos referencias a varias cartas, en el
archivo se conservan solo dos copias mas de las cartas de Leturia A Gomez Ferreyra, con fechas
7 de abril y 6 de julio de 1954.

43 Carta de A. Goémez Ferreyra S a Leturia, Buenos Aires 24 de mayo de 1942. APUG,
Fondo Leturia, Ep. 1805.

44 Carta de A. Gbmez Ferreyra S) a Leturia SJ, Buenos Aires 15 de febrero de 1947. APUG,
Fondo Leturia, Ep. 2180. Agrega que no habia tenido mas remedio «que dejarse arrastrar por
esa corriente y desembocar en el maremagnum de tareas que hoy debo realizar a medias y con
discutido fruto». Afos después, escribe: «Este ya lo tengo casi listo, y lo tendria ya sin casi, si las
multiples ocupaciones y preocupaciones por la biblioteca, la revista Ciencia y fe, y otras interfer-
encias inesperadas no me obligaran tantas veces a interrumpir mi trabajo...». San Miguel, 17 de
septiembre de 1953. APUG Fondo Leturia, Ep. 3272.

45 Carta de Gomez Ferreyra SJ a Leturia SJ, San Miguel 19 de septiembre de 1954. Sobre
los “impactos” u ocupaciones que detuvieron una vez mas su tarea se lee en primer lugar sobre
tres conferencias de caracter historico y un sermén con motivo de los 250 afos de una parroquia
que le solicitara el Obispo y, en segundo lugar, acerca de la ocasién que «se me presentaba de
resucitar la revista Archivum de historia eclesidstica... Como ve V.R., el hombre propone y Dios
dispone...». APUG, Fondo Leturia, Ep. 3583.
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Finalmente. cuando faltaban pocos meses para la muerte de Letu-
ria, y habian pasado casi quince afios de su regreso a la Argentina,
escribe una vez mas Gémez Ferreyra sobre asuntos que le obligaron
a interrumpir su trabajo.* Faltaban pocos meses para la muerte de
Leturia y las correcciones no llegaron.

Ademas de escribir al interesado, el Decano consulté con su-
periores y otros jesuitas, a quienes reiter6 los motivos de su exigen-
cia de conocer la redaccion final del escrito antes de su publicacién,
debido a que se trataba de un tema comprometido y, ante el cardenal
Tardini, secretario de la Congregacion para los Asuntos Eclesiasti-
cos Extraordinarios, Gomez Ferreyra habia obtenido el permiso de
acceso a los documentos, con la condicién de que el mismo Leturia
se hiciera responsable del uso que se hiciera de los mismos.*

Leturia consulté por la demorada tesis al historiador argen-
tino Guillermo Furlong SJ,* con quien mantuvo contacto epistolar
durante casi tres décadas (1923-1953). Furlong sefial6 que consi-
deraba talentoso a Gomez Ferreyra, pero describi6 el asunto como
penoso y no ahorré duros conceptos sobre su falta de dedicacion
al trabajo cientifico.* En la misma carta, agradeci6 a Leturia las fo-

46 Carta de A. Gobmez Ferreyra SJ a Leturia SJ, Buenos Aires San Miguel, 10 de diciembre
de 1954. APUG Fondo Leturia, Ep. 3612. Se lee en la carta: «kEn medio de multiples interrup-
ciones, inevitables todas ellas, e.g. examenes de teologia, moral y audiendas, luego mis Ejerci-
cios de afno, ahora enseguida unos quince o veinte dias de vacaciones...».

47 Carta de Leturia S) a A. Gonzalez SJ, Roma 7 de febrero de 1940. APUG, Fondo Leturia.
Ep. 1619. Escribe Leturia: «Después de conocer mejor la persona y todas las circunstancias, he
de decir que siento habérselas confiado al padre Avelino».

48 Guillermo Furlong SJ, mantuvo didlogo con la Academia Nacional de la Historia, fun-
dada en 1938, a partir de la Junta de Historia y Numismatica, institucién que desde 1893 inte-
graba las distintas corrientes historiograficas argentinas. Sus miembros, no fueron contrarios a
los estudios dedicados a la Iglesia, pero no la Iglesia como objeto de estudio, y pocos eclesiasti-
cos se relacionaban con la misma. El jesuita también formd parte y dirigi6 la Junta de Historia
Eclesiastica Argentina que el episcopado fundo en 1942, con el objetivo de estimular, favorecery
congregar a las personas interesadas en el conocimiento dilucidacién y divulgacion de la historia
eclesiastica argentina. Fue integrada inicialmente por 12 miembros y su érgano de divulgacion
es la coleccidn de la revista Archivum en la que Gomez Ferreyra dirigié el nimero de 1945.

49 Cf. Carta de Guillermo Furlong SJ a Leturia SJ, Buenos Aires, 15 de abril de 1947.
APUG, Fondo Leturia. Se lee en la misma «Lo del padre Avelino es penoso, pero no es extrafio.
Otro tanto, y aun peor, hizo en su libro En defensa de Trejo. Tomé el volumen que sobre ese
tema tenia listo para la imprenta el padre Gracia (fallecido ya este padre) y se vistid con los
documentos del finado. No pis6 un archivo ni leyd un libro. Hizo una buena sintesis, pero con
materiales ajenos. [...] el padre Avelino anda buscando quienes les transcriban los documentos,
pongan en limpio sus papeles, etc. etc., y a él se lo ve paseando de aqui para alli, y buscando
con quien charlar. Es una pena ver un egregio talento historico esfumarse, pero creo que ya no
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tografias recibidas para incorporar a su volumen sobre naturalistas,
y al referirse a su nuevo trabajo sobre médicos coloniales, afirmé
que «no trato de hacer apologética ni trato de elogiar Espafia, sino
de decir la verdad».”® Pero cuando lo consideré necesario, Furlong
conocido por su vehemencia y polémicas, cuestioné la opinién de
Leturia sobre el proceso de Independencia.”

Mientras tanto, desde América Latina cuando preguntaban a
Leturia por la esperada obra y los nuevos documentos de la mis-
i6n Muzi, el decano respondia con un sencillo «no ha salido atn».*
También decliné la invitacion de la Academia Chilena de la His-
toria a publicar sobre el asunto Muzi. Una vez mas explicé que no
aceptaba porque «yo lo habia ya cedido para la publicacién al padre
Gomez Ferreyra. Es verdad que en 12 anos no lo ha publicado».”
Leturia insistia que no le parecia «conveniente ni delicado retirar la
cesion que entonces hice», debido a que «ahora los superiores le han
sacado de ministerios y llevado a San Miguel para que se vuelva a
dedicar a la ciencia».* En la oportunidad, se dirigia a Coleman SJ
que era otro exalumno jesuita que consultaba desde Chile por sus
investigaciones sobre la misién de José Ignacio Cienfuegos, sacer-
dote que gestion6 la recuperacion de las relaciones del gobierno de

hay remedio. Solo un enojo, casi diria “un odio” le hace escribir. [...] Le falta serenidad. Es otra
falla».

50 Cf. Carta de Guillermo Furlong SJ a Leturia SJ, Buenos Aires, 15 de abril de 1947.
APUG, Fondo Leturia.

51 En ocasiones, Furlong SJ orient6 las lecturas de Leturia SJ, recomendando a Roberto
Levillier, Pablo Pastells o a representantes de la Nueva Escuela Historica como Rémulo Carbia
o las obras de Leg6n sobre el Patronato, José Manuel Estrada, Paul Groussac, Mariano Pelliza o
Adolfo Saldias sobre la Historia Argentina. Imolesi considera que «Furlong no se priva de orientar
las lecturas del espafiol, clasificando, segin su opinidn, textos y autores. El estilo de Furlong es
el de expresar opiniones tajantes, aunque siempre se advierte una gran honestidad intelectual,
especialmente cuando reconoce los méritos de aquellos con los que no acuerda en sus opin-
iones». Maria Elena Imolesi, «De la utopia a la historia...», 32

52 Carta de Leturia SJ a Américo Tonda, Roma 27 de junio de 1954, en respuesta a la
recibida de Tonda, en la que solicitaba a Leturia una vez mas, la publicacién pendiente sobre el
asunto Muzi «donde incluia la mision de Medrano. Temo que haya visto la luz y que el autor se
haya olvidado de enviarme un ejemplar». Carta de Américo Tonda a Leturia, 5 de junio de 1954.
Cf. APUG, Fondo Leturia, Ep. 3549. El sacerdote argentino Américo Tonda (1916-1985), fue
condiscipulo de Gémez Ferreyra SJ en la Gregoriana entre 1935y 1939.

53 Carta de Leturia S) a Coleman SJ, Roma 14 de julio de 1952. APUG Fondo Leturia, Ep. 2967.

54 Carta de Leturia S) a Coleman SJ, Roma 14 de julio de 1952. APUG Fondo Leturia, Ep. 2967.
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O’higgins con la Santa Sede, y accedi¢ a la documentacion que esta-
ba atin en manos de Gomez Ferreyra.

Respestuoso de las normas y de los autores, Leturia animé a
Coleman SJ a seguir adelante con sus investigaciones sobre Cien-
fuegos, pero dej6 constancia de que se desentendia de cualquier pu-
blicacién que realizara sobre el asunto, debido a que el jesuita habia
llegado por sus propios medios a las fuentes, a través del microfilm
que le cedi6 oportunamente monsefnior Mercati.” El reconocimiento
de la novedad cientifica, asi como el cuidado en el uso de las fuentes
y su procedencia se observa también en el apunte manuscrito para
responder a otras consultas recibidas del mismo Coleman: «Tengo
film... pero no me atrevo a comunicar documentos por no tener per-
miso y la severidad es mayor en Archivo Affari Straordinari. Por
eso no la envio».*

Poco antes de morir, Leturia insistia sobre «la publicaciéon de
la diatriba Sallusti contra Mastai Ferreti por parte del p. Ignacio
Gomez Ferreyra», al padre Provincial en Argentina, obra que me
encargara para la revision monsenor Tardini en 1937.” Ese mismo
dia, escribia la Gltima carta a Gémez Ferreyra,™ pero la publicacién
esperada no llegé.

Leturia habia trabajado en el estudio y edicién profesional de
las fuentes eligiéndolas, comparando unas con otras, evaluandolas
y deduciendo los hechos, para alcanzar su reconstruccién, y comu-
nicar con objetividad lo estudiado. Lo hacia convencido de que en
las fuentes esté la verdad objetiva y, como se advierte en las obser-

55 Cf. Carta de Coleman SJ a Leturia SJ, Chile 20 de julio de 1952. APUG Fondo Leturia.
Coleman consultoé en varias oportunidades también sobre el avance de sus investigaciones y, du-
rante su estadia en Chile, hizo de intermediario entre la Academia de Historia y el mismo Leturia.
Mantuvo una fluida correspondencia con el Decano.

56 Nota manuscrita con fecha 1 de diciembre de 1952. Cf. Carta de Coleman SJ a Leturia
SJ, 23 de noviembre de 1952. APUG, Fondo Leturia, Ep. 3036.

57 Carta de Leturia a Pitta SJ, provincial de Argentina, Roma 6 de julio de 1954. APUG,
Fondo Leturia, Ep. 3562.

58 Carta de Leturia S) a Avelino Gomez Ferreyra SJ, Roma 6 de julio de 1954. APUG,
Fondo Leturia, Ep. 3563. Escribio Leturia: «como digo al padre Provincial [...] lo que si conviene
a toda costa es que V.R. publique la copia del Archivo Vaticano Segreto, de Stato, y no el original
de la Congregacién».
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vaciones a la tesis del discipulo jesuita e historiador, insisti6 en el
trabajo minucioso y respetuoso de las fuentes, al tiempo que mini-
mizaba el lugar del observador.

A modo de cierre

Como historiadores no observamos un sujeto aislado sino la
combinacion de un lugar social, de practicas cientificas y de una es-
critura.” En las paginas precedentes, apenas se llegan a esbozar pin-
celadas de la trayectoria y la red de vinculos tejida por Pedro de Letu-
ria SJ en su historicidad dindmica, en movimiento y permite observar
el proceso de escritura y las practicas de la historia en su tiempo.

Se trata de un jesuita polifacético, de inagotable capacidad de
trabajo, escritor prolifico, que supo aunar al jesuita, historiador y
docente, penetrar y analizar las fuentes para una exposicion oral en
el aula o para publicar en revistas especializadas académicas y de
divulgacién, y capaz de convertir la apologia de los origenes de la
Compaiiia en una historia viva de la humanidad abierta tanto a la
trascendencia como a los intereses del pueblo de Dios con sus som-
bras y debilidades.

Motivado por el pedido de Wiodzimierz Led6chowski SJ, Le-
turia se sumo al proyecto de reactivar los estudios de la historia de
la Compania de Jesus iniciado por el prepésito general Luis Martin,
y en el que tuvo particular injerencia Franz Ehrle SJ. El pasado en si
mismo no tiene futuro, pero reflexionar sobre el pasado es propicio
y pertinente cuando hace de la préctica histérica un lugar de inte-
rrogacion y abre nuevas ventanas de investigaciéon. Mas allé del rol
del cardenal Ehrle en la historiografia jesuita, ;qué lugar le cupo en
la historia de la Iglesia? ;Se puede hablar de él como un gozne entre

59 Cf. Michel de Certeau, La escritura de la historia (México: Universidad Iberoamerica-
na, 2006), 68.
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el mundo de la historia y los historiadores eclesiasticos espafioles,
alemanes y romanos en general?

Las nuevas responsabilidades jesuitas que Leturia asumi6 al
llegar a Roma, distrajeron y dificultaron su continuidad en el estu-
dio de la historia latinoamericana a la que se habia aficionado desde
joven y sobre la que continué estudiando y publicando hasta sus
altimos dias. Sin embargo, cedi6 sus apuntes y parte de las fuentes
reunidas durante sus investigaciones iniciales a un doctorando, ac-
cién alrededor de la cual construy6 el mundo de relaciones obser-
vado en la correspondencia en torno al caso, en el que se pueden
identificar actores primarios — Leturia y Gémez Ferreyra— y varios
actores de reparto involucrados, de los que solo se nombraron algu-
nos — Furlong, Coleman, Pereira Salas, Tonda, Gonzélez—. Unos y
otros confluyen desde diferentes roles en la vida jesuita, en la escri-
tura, procesos y practicas en un tiempo no tan lejano.

El asunto de la esperada tesis de Gémez Ferreyra SJ, abre in-
terrogantes sobre la dispersion de actividades y su incidencia en
la produccién histérica de quien con el tiempo, serd fundador y
decano de la facultad de Historia y Letras de la Universidad del
Salvador. El asunto interroga también sobre el itinerario de otros
actores, como el sacerdote Américo Tonda, que también frecuento a
Leturia en las aulas de la Gregoriana. ;Qué otros sacerdotes secula-
res y religiosos latinoamericanos estudiaron historia eclesidstica en
la Facultad en tiempos de Leturia? ; Cudles mantuvieron contacto y
siguieron investigando? ;Qué estudiantes, a su regreso, se desem-
pefiaron como profesores en seminarios o casas de estudio latinoa-
mericanas? En definitiva, ;La facultad romana y su primer Decano,
inciden en la reconstruccion, estudio y comunicacion de la historia
eclesiastica latinoamericana?

Ademas del rol protagénico de Leturia en la fundacién y con-
duccién de la facultad de Historia de la Iglesia, de su formaciéon en
Munich, sus publicaciones, o el entramado de relaciones generado
en torno a ella, jquiénes fueron y qué rol jugaron los otros profesores
del grupo inicial de la Facultad, y que formaron parte de su Consejo?
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Hasta aqui las breves sugerencias, preguntas y/o temas abier-
tos que se despiertan a partir de algunos papeles de este jesuita vas-
co espafiol, Pedro de Leturia, cuya labor historiogréfica reaviva la
reflexion sobre las practicas actuales en el aproximarse al pasado sin
pretension de resolver lo sucedido, pero capaces de salir del si mis-
mo, o del nosotros de hoy y, en la basqueda por comprender el pre-
sente eclesial, encontrar a los otros de ayer, con seriedad, sin ideo-
logia ni dogmatismos, con verdad, empatia y espiritu critico hacia
el objeto de estudio y abiertos a ofrecer elementos que iluminen los
dilemas del presente con la mirada puesta en el futuro, concientes
del servicio que se intenta ofrecer, y en el que Leturia se adelant6.
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