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  A la Prelatura de Yauyos, Cañete y Huarochirí, que me ofreció la oportunidad de exponer por vez primera esta breve historia a mediados de julio de 2007, en Lunahuaná, al sur de Lima, en un curso de teología organizado para conmemorar los primeros cincuenta años de esa Prelatura.




  A la Arquidiócesis de Yucatán (México), que en mayo de 2008 me invitó a desarrollar y discutir en Mérida una versión preliminar de este manual; y a quienes me escucharon con tanta paciencia y mejoraron su contenido con sugerencias, observaciones y preguntas.




  A S.E.R. Mons. Cipriano Calderón Polo (q.e.p.d.), obispo vicepresidente emérito de la Pontificia Comisión para América Latina: fiel servidor de la Sede Apostólica y español enamorado de América, en reconocimiento por su apoyo y su confianza, con mi oración.
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  Abrigo la esperanza y tengo la ilusión de que esta Breve historia de la teología contribuya al mejor conocimiento de la rica y fecunda evangelización llevada a cabo a lo largo de cinco siglos, desde Río Grande (o Río Bravo del Norte) a Tierra del Fuego. El cristianismo es un distintivo esencial de América y forma parte de la memoria histórica de sus pobladores, con sus luces y sus sombras. Su olvido provocaría una mutilación de la propia identidad, empobrecería las perspectivas de futuro y comprometería la construcción de esa Nueva América que quieren y se merecen los latinoamericanos.




  Pamplona, 1 de junio de 2009.




  NOTA A LA EDICIÓN DIGITAL




  La segunda edición, de 2018, incorporó algunas novedades con respecto a la primera, de 2009. A la vista del gran debate historiográfico suscitado por la interpretación de las bulas Inter cetera, de 1493, modifiqué mi lectura de esos dos textos pontificios de Alejandro VI, que tanta influencia tuvieron, no sólo en el reparto, entre España y Portugal, de los territorios americanos recién descubiertos y los por descubrir, sino tres siglos más tarde, al final del proceso, cuando se trató de legitimar moralmente la emancipación americana. Revisé además el epígrafe dedicado al «vuelco epistemológico» provocado por el primer Gustavo Gutiérrez, procuré corregir algunas erratas y actualicé la bibliografía general.




  Esta edición digital pone de nuevo al día la bibliografía, introduce algunos retoques aquí y allá y corrige mi anterior versión de la eclesiología del exegeta chileno Pablo Richard, afincado en Costa Rica, señalando con mayor claridad sus límites.




  ¿Era necesaria una Nota para justificar cambios tan poco relevantes? Obviamente no, a no ser que tuviera algo importante que comunicar a los lectores, y dos colegas me animaran a hacerlo.




  El Dr. Carlos M. Galli, profesor de la Pontificia Universidad Católica Argentina (Buenos Aires) y miembro de la Comisión Teológica Internacional, me apuntaba que las nuevas generaciones desconocen la historia concreta de su patria, y que, además, carecen de conciencia histórica. Esto es grave, cuando se trata de la historia de la Iglesia, pues la Iglesia vive de su tradición. El cristianismo remite siempre a los orígenes, aunque, a la vez, apunta al futuro, en una tensión que no rompe la continuidad.




  El Dr. David Abadías, profesor del Pontifici Ateneu Universitari Sant Pacià (Barcelona) y decano de la Facultat Antoni Gaudí d’història, arqueologia i arts cristianes, añadía a este problema algo que es más preocupante todavía, si los jóvenes acaban siendo profesores de historia de la Iglesia. Podría producirse un desapego irreversible hacia la tradición eclesial y su historia. ¿Cómo entender, en tal supuesto, que en el credo se confiese «padeció bajo el poder de Poncio Pilato, fue crucificado, muerto y sepultado»? La persecución del Sanedrín, los procesos de Jesús (tanto el religioso como el civil) y la ejecución de una sentencia de muerte según la ley romana se inscriben en un marco histórico determinado y sólo se comprenden en él.




  He dictado estas lecciones de teología latinoamericana unas cuantas veces en sede académica y he tenido experiencias semejantes[1] a las que me han transmitido mis colegas Gally y Abdías. Por los comentarios de los oyentes, y al revisar las pruebas de evaluación, he comprobado con frecuencia que mis alumnos se han sorprendido (y a veces se han quejado) de que haya dedicado tantas horas lectivas al período hispano-portugués y a los años de la emancipación, en detrimento (supuestamente) del siglo XX, en especial del posconcilio.




  La historia es la historia. El pasado deja su impronta y no se pude ignorar. Veamos unos pocos ejemplos. Sin las bulas Inter cetera y, sobre todo, sin el Tratado de Tordesillas, de 1494, América Latina no sería hispano-portuguesa. Sin la «donación» de Alejandro VI, los próceres de la independencia latinoamericana no habrían tenido que justificarse, venciendo muchos escrúpulos de conciencia, acerca de la licitud del alzamiento emancipador. Sin el influjo del tardojansenismo, que impregnaba la mentalidad europea a finales del siglo XVIII, los intelectuales de la revolución no habrían dispuesto de herramientas conceptuales para rebatir los breves pontificios de 1816 y 1824, emanados por Pío VII y León XII, que llegaron tarde y redactados bajo presión de la cancillería española. Las argumentaciones de los próceres resucitaron los decretos de las sesiones cuarta y quinta de Constanza (1415) y, aunque extrapoladas, alcanzaron los fines pretendidos, supuesto el clima cultural del momento. Sin la difusión del conciliarismo (desde comienzos del siglo XV) y la persistencia de los artículos galicanos de finales del siglo XVII, no se entendería que las nuevas repúblicas americanas reclamaran para sí un «patronato nacional», designaran obispos e, incluso, los trasladasen de diócesis (al menos en el Perú y Chile), de espaldas a la Santa sede.




  Y si pasamos ya a los tiempos más recientes, sin la polémica salmantina sobre los justos títulos (años treinta y cuarenta del siglo XVI y un poco más tarde en México y Lima), o sin la crítica de la «razón histórica» de los neokantianos de la primera mitad del XIX, o sin ese difuso marxismo cultural posterior a la revolución el 68, las teologías liberacionistas se nos ofrecerían como aerolitos de otra galaxia. Hay, en efecto, teologías liberacionistas que resucitan las tesis de la restitutio in integrum, avaladas por algunos juristas salmantinos; otras se adscriben a la radicalidad del círculo hermenéutico y dejan el pasado en el pasado, sin repercusión en el presente; otras, en fin, limitan a mera inmanencia histórica la expectativa escatológica del reino futuro, como tantos marxismos de distinto signo. Y podríamos seguir.




  La América hispano-portuguesa y la América anglófona tienen una matriz distinta. La Declaración de derechos de Virginia (1776) es inimaginable en las latitudes sureñas. Cada país es hijo de su historia, y hay que conocerla, so pena de ofrecer diagnósticos inverosímiles. Y esto vale para todos, también para Europa, como se puso de relieve en 2003 y 2004, durante la discusión de la fallida Constitución Europea. La historia es tozuda y no admite manipulaciones, al menos a medio plazo. Al fin y al cabo, ella es maestra de la vida.




  Barcelona, 20 de junio de 2021.




   




  [1] Las tres últimas: en la Pontificia Università della Santa Croce (Roma), en el Ateneu Universitari Sant Pacià (Barcelona) y, por vía telemática, a los alumnos la Universidad de La Sabana (Bogotá).




  INTRODUCCIÓN




  Ha habido mucha y buena teología en la América colonial española y en la América republicana emancipada, desde 1810 a nuestros días. Por la abundancia de autores y la riqueza de fuentes conservadas, y por la variedad de los temas tratados a lo largo de los cinco siglos, conviene que nos detengamos ante todo en la periodización. Esto por lo que hace a las áreas de influjo hispano.




  En cambio, la teología lusoamericana ha sido poco relevante hasta el siglo XX. Exceptuemos, en el período colonial, la mariología del beato José de Anchieta, el profetismo de Antônio Vieira, las decretales teológico-canónicas de las Constituições Primeiras de Bahía; y, durante el Imperio y la república, los mesianismos del nordeste y centro, aparecidos entre 1810 y 1930[1]. Por las características de esta monografía, y a pesar del innegable interés de tales utopías, me ceñiré más especialmente a la teología sistemática brasileña, que despegó, con gran vigor, hacia 1930, con las noticias imprescindibles sobre los momentos anteriores.




  1.Periodización de la teología latinoamericana




  Simplificando la periodización, que se presta a gran controversia, podemos distinguir tres ciclos teológicos principales:




  Ante todo, el ciclo colonial, de tres siglos de duración, divisible en distintos períodos que se suceden casi sin solución de continuidad. Primero la teología fundante, que abarca desde los inicios hasta la clausura del Concilio de Trento, en 1563[2]. Vino después la recepción de Trento, los primeros atisbos del regio vicariato y la maduración de las dos Universidades mayores americanas, con sendas Facultades de Teología.




  En 1619, con el breve Carissimi in Christo de Paulo V y su inmediata ejecución, comenzó el reinado de la escolástica barroca hasta la traumática expulsión de la Compañía de Jesús, acaecida en 1759 en Portugal y en sus dominios ultramarinos, y en 1767 en España y sus colonias. La escolástica barroca conoció la irrupción del jansenismo teológico y el gran debate sobre los sistemas morales. Solapándose con la teología barroca asistimos a las primeras señales de la Ilustración, en unas latitudes más que en otras.




  Después de 1767 irrumpió la teología propiamente ilustrada, que señoreó a lo largo de la segunda mitad del XVIII hasta los gritos de independencia, que tuvieron lugar en 1810. Un capítulo poco conocido de la etapa final del ciclo colonial, pero importante desde el punto de vista especulativo, fue la teología de los expulsos americanos en Italia, es decir, de los jesuitas americanos extrañados de los territorios españoles y afincados en los Estados pontificios.




  El primer ciclo republicano se suele dividir, desde la perspectiva teológica, en tres etapas que, con ligeras oscilaciones temporales, son comunes a todas las repúblicas de tradición hispánica (Brasil tuvo su propio itinerario político): el asentamiento de los nuevos regímenes republicanos (hasta 1830); el primer período liberal hasta el Concilio Vaticano I (1869-1870); desde el Concilio Vaticano I al Concilio Plenario Latinoamericano (1899).




  A lo largo de esos noventa años, la teología latinoamericana se embarcó en una serie de tareas, por citar solo las principales: la justificación teológica de las guerras de Independencia; la consideración de la tolerancia de cultos; la condena de la trata negrera; la discusión del laicismo liberal y de las injerencias del régimen patronatista; el análisis de los dogmas marianos, con ocasión de la definición inmaculista; la recepción de las constituciones dogmáticas del Concilio Vaticano I; la elaboración de una nueva cultura católica; y las primeras reflexiones de porte feminista. El Concilio Plenario Latinoamericano, una asamblea singular, convocada por León XIII y celebrada en Roma, en la sede del Colegio Pío Latinoamericano, supuso, con el cambio de siglo, el comienzo de otra singladura.




  El segundo ciclo republicano (o sea, el siglo XX) se puede subdividir en dos grandes etapas: la primera, desde el Plenario Latinoamericano (1899) hasta el Concilio Vaticano II (1962-1965), dominada por la neoescolástica y la celebración de los concilios plenarios nacionales; y la segunda, desde este concilio ecuménico hasta finales de siglo, en que hemos asistido a la recepción de los decretos conciliares en las Conferencias Generales del Episcopado de América Latina y hemos presenciado la irrupción de las corrientes teológicas latinoamericanistas.




  Según la periodización que acabo de describir, nuestra Breve historia queda estructurada en tres partes: teología del ciclo colonial; teología del primer siglo republicano; y teología en el siglo XX.




  2.Bibliografía general comentada




  Es escasa la bibliografía de carácter general, que abarque todo o casi todo el período, y que se interese en mayor o menor medida por las ideas teológicas latinoamericanas. Por referirnos solo a los tratados más sobresalientes[3]:




  Antonio IBOT LEÓN, La Iglesia y los eclesiásticos españoles en la empresa de Indias, 2 vols. (Salvat, Barcelona 1954 y 1963), incluidos en la serie: Antonio BALLESTEROS Y BERETTA (dir.), Historia de América y de los Pueblos americanos.




  El primer volumen está dedicado a «Las ideas y los hechos»: la Iglesia y el descubrimiento; la Iglesia y los naturales (donde se trata de los teólogos, los monarcas y los juristas ante los pobladores americanos); la Iglesia y el Estado (el Real Patronato); la Iglesia y la conquista espiritual (la administración de los sacramentos). El segundo, centrado en «La obra y los artífices», consta de dos extensas partes: la implantación de la jerarquía y la implantación de la fe. Es una interesante y muy documentada historia de la Iglesia en América Latina, escrita desde la perspectiva española, en la que la historia de las ideas ocupa un puesto relevante.




  Leandro TORMO, Historia de la Iglesia en América Latina. I: La evangelización de la América Latina; III: La Iglesia en la crisis de la independencia (Estudios Socio-religiosos latinoamericanos 8 y 10; FERES-OCSHA, Friburgo-Madrid 1962 y 1963).




  Obra de difícil consulta pero muy sugerente por la metodología y enfoque. El texto se editó anastáticamente sobre un original mecanografiado. El primer volumen parte de la situación política y religiosa peninsular; y contempla después la situación religiosa de los amerindios; los evangelizadores son presentados a continuación; se ven las relaciones Iglesia-Estado, los métodos misionales y la acción por la justicia. El segundo, que nunca se publicó, debía tratar el «régimen de cristiandad». El tercero —en colaboración con Pilar Gonzalbo— analiza la vida cristiana país por país. El Dr. Tormo, Investigador Científico emérito del CSIC, se esfuerza por ver la historia de la Iglesia de América Latina desde la perspectiva americana.




  León LOPETEGUI - Félix ZUBILLAGA, Historia de la Iglesia en la América española. Desde el Descubrimiento hasta comienzos del siglo XIX. I: México. América Central, Antillas (BAC, Madrid 1965).




  Es un instrumento muy útil tanto por su acertada sistemática como por su gran erudición. Para muchos temas, este manual, redactado por dos ilustres historiadores jesuitas, es un punto de partida. Es una historia enfocada desde una perspectiva españolista.




  Antonio EGAÑA, Historia de la Iglesia en la América española. Desde el Descubrimiento hasta comienzos del siglo XIX. II: Hemisferio Sur (BAC, Madrid 1976).




  Obra de carácter general, amplia y con informaciones muy útiles. Incluye una breve investigación final sobre el reinado de Fernando VII. Es el complemento, para Sudamérica, del manual de Lopetegui-Zubillaga. Una historia americana desde la perspectiva de la metrópoli.




  Enrique DUSSEL (coord.), Historia General de la Iglesia en América Latina, 11 vols. (Sígueme, Salamanca 1981-1995); otros 2 vols. en portugués (de tres proyectados) están dedicados al Brasil: História da Igreja no Brasil (CEHILA-Vozes, Petrópolis 1977 y 1980); también otro volumen en inglés: Fronteras. A history of the Latin American Church in the U.S.A. since 1513, dedicado a la Iglesia de los hispanos en EE.UU. (Mexican American Cultural Center, San Antonio 1983).




  He aquí una obra monumental, ideada y coordinada por el historiador argentino/mexicano Enrique D. Dussel, investigador emérito de la UNAM, y patrocinada por la Comisión de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina (CEHILA). Cada volumen se ocupa de un área geográfico-cultural: México, Centroamérica y Caribe, área bolivariana, área andina, cono sur, Brasil e hispanos de los EE.UU. (Se había proyectado un volumen para Angola y Mozambique y otro para Filipinas). Cada volumen ha tenido su equipo de redacción y un director propio. Son desiguales y en su día algunos resultaron polémicos. Es una historia de la Iglesia de corte marcadamente teológico. El único volumen que expresa con claridad el pensamiento del coordinador general es el vol. I/1, dedicado a la era colonial (la segunda parte, que debería haber tratado los siglos XIX y XX, no se ha publicado). La introducción general apareció en 1983. Sobre este vasto y ambicioso proyecto editorial, cf. Diego R. PICCARDO - Jorge Amando VÁZQUEZ - Josep I. SARANYANA, «A propósito de los proyectos editoriales de Enrique Dussel (1972-1988)», en Evangelización y teología en América (siglo XVI), II (Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona 1990) 1207-1220; Alfonso ALCALÁ ALVARADO, «La enseñanza de la Historia de la Iglesia en América Latina», en Qué es la Historia de la Iglesia (EUNSA, Pamplona 1996) 165-173; y Josep-Ignasi SARANYANA, «Conversación en México con Alfonso Alcalá»: AHIg 10 (2001) 403-429.




  Hans-Jürgen PRIEN, La historia del cristianismo en América Latina (Sígueme, Salamanca 1985). El original alemán es de 1978.




  El Dr. Hans-Jürgen Prien, teólogo evangélico, muy interesado en la evolución de las ideas teológicas americanas, es profesor emérito de la Universidad de Colonia. Este libro está escrito desde la perspectiva latinoamericanista. La Historia de Prien se separa de Dussel, porque amplía los horizontes metodológicos de la disciplina, evolucionando de una «Historia de la Iglesia» a una «Historia del cristianismo». Tal evolución está fuertemente influida por el interés ecuménico del autor. Al historiar los siglos XIX y XX concede un particular relieve a la penetración, en América Latina, de las confesiones protestantes surgidas de la Reforma.




  Willi HENKEL, Die Konzilien in Lateinamerika. I: Mexiko 1555-1897, mit einer Einführung von Horst Pietschmann (Ferdinand Schöningh, Paderborn-Múnich-Viena-Zúrich 1984).




  Willi HENKEL - Josep-Ignasi SARANYANA, Die Konzilien in Lateinamerika. II: Lima 1551-1927 (ibíd., 2010).




  Willi Henkel, profesor emérito de la Pontificia Università Urbaniana (Roma), escribió, sobre fuentes primarias, la primera historia sistemática del ciclo conciliar de las provincias eclesiásticas de México, Antequera (Oaxaca), Durango, Guadalajara y Michoacán (Morelia). En colaboración con Josep-Ignasi Saranyana ha publicado la historia del ciclo conciliar limense (ocho concilios provinciales desde 1551 hasta 1927).




  Esta colección Konziliengeschichte, que consta de dos series (Darstellungen y Untersuchungen), fundada por el cardenal Dr. Walter Brandmüller, que fue profesor ordinario de la Universidad de Augsburgo y presidente del Pontificio Comitato di Scienze Storiche (Ciudad del Vaticano), es dirigida ahora por el Prof. Dr. Peter Bruns, de la Universidad de Bamberg, y el Prof. Dr. Thomas Prügl, de la Universidad de Viena. En ella se ha publicado otra obra, relacionada con la historia teológica de América Latina: Mariano DELGADO - Lucio GUTIÉRREZ, Die Konzilien auf den Philippinen (Paderborn-Múnich-Viena-Zúrich 2008), donde se ofrece una panorámica de la historia de la Iglesia en Filipinas, y se estudia el sínodo de Manila de 1582-1583, los concilios provinciales de Manila de 1771 y 1907 y los concilios plenarios de Filipinas de 1953 y 1991.




  La Iglesia Católica en el Nuevo Mundo, colección dirigida por Alberto DE LA HERA (Fundación Mapfre, Madrid). Consta de catorce volúmenes, aparecidos todos en 1992:




  Elisa LUQUE ALCAIDE - Josep-Ignasi SARANYANA, La Iglesia Católica en América.




  Antolín PÉREZ ABAD, Los franciscanos en América.




  Miguel Ángel MEDINA, Los dominicos en América.




  Ángel SANTOS, Los jesuitas en América.




  Pedro BORGES, Religiosos en Hispanoamérica.




  Ismael SÁNCHEZ BELLA - Alberto DE LA HERA - Carlos DÍAZ REMENTERÍA, Historia del derecho indiano.




  Alberto DE LA HERA, Iglesia y Corona en la América española.




  Arlindo RUBERT, Historia de la Iglesia en el Brasil.




  José Luis MORA, Iglesia y religión en los Estados Unidos y Canadá.




  Rosa María MARTÍNEZ DE CODES, La Iglesia católica en la América independiente.




  Antón M. PAZOS, La Iglesia en la América del IV Centenario.




  Eduardo CÁRDENAS, La Iglesia hispanoamericana en el siglo XX.




  Paulino CASTAÑEDA DELGADO - Juan MARCHENA FERNÁNDEZ, La Jerarquía de la Iglesia en Indias.




  Lucio GUTIÉRREZ, Historia de la Iglesia en Filipinas.




  Como ha escrito Alberto de la Hera, catedrático emérito de la Universidad Complutense (Madrid) y ahora director de la revista Anuario de Derecho eclesiástico del Estado: «La principal dificultad, y a la vez la principal exigencia, del propósito que animaba esta Colección, era la selección de materias, de manera que resultase ser una completa Historia eclesiástica de América —entendida como una gran unidad— sin olvidar ningún tema importante, sin perder de vista la visión de conjunto, sin desentenderse de la cronología (como es connatural al estudio de la historia) y de modo que cada volumen tuviese personalidad por sí mismo, y pudiese ser leído con independencia del resto». Agotada la colección, estos volúmenes se hallan ahora a disposición de los lectores en CDROM. Sobre el proyecto, cf. la autocrítica de Alberto DE LA HERA, «La Iglesia Católica en el Nuevo Mundo»: AHIg 3 (1994) 265-271.




  Pedro BORGES MORÁN (dir.), Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas (siglos XV-XIX), 2 vols. (BAC, Madrid 1992).




  Aunque es una obra de colaboración (cuarenta y tres autores), con un primer volumen sobre aspectos generales y un segundo volumen sobre aspectos regionales, tiene carácter unitario. Fue muy trabajada y armonizada por el Dr. Borges, director del proyecto, entonces profesor titular de la Universidad Complutense (Madrid). Sobre esta empresa editorial y sus pretensiones, cf. Pedro BORGES MORÁN, «Una nueva “Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas”. Autocrítica»: AHIg 2 (1993) 275-280.




  Josep-Ignasi SARANYANA (dir.) - Carmen-José ALEJOS GRAU (coord.), Teología en América Latina, 4 vols. (Iberoamericana-Vervuert, Madrid-Fráncfort 1999-2008).




  Recoge la producción teológica del ciclo colonial (Hispanoamérica y Lusoamérica) y los dos siglos republicanos. Es una obra única en su género, en la que han intervenido veintinueve investigadores (españoles y latinoamericanos). El primer volumen abarca desde los orígenes hasta el fin de la Guerra de Sucesión (1715); la primera parte del segundo volumen retrocede hasta 1665, en que Carlos II sucedió a su padre Felipe IV, y llega hasta los primeros años del siglo XIX; la segunda parte del segundo volumen abarca todo el primer siglo republicano; el tercero está dedicado al siglo XX. A pesar del número de colaboradores es una obra unitaria, muy trabajada en la redacción editorial, sita en la Universidad de Navarra.




  Sobre este proyecto editorial, véase: Celina A. LÉRTORA MENDOZA, «Teología en América Latina. Un proyecto editorial»: AHIg 15 (2006) 275-278; y Josep-Ignasi SARANYANA, «Una historia del pensamiento latinoamericano desde sus orígenes a nuestros días (autocrítica)»: Revista de Hispanismo Filosófico 13 (2008) 121-128; e ÍD., «Una historia de la teología latinoamericana desde sus orígenes a nuestros días (autocrítica)»: Revista Senderos 91 (2008) 259-270.




  Se citará: Teología en América Latina (=TAL), seguido del volumen y páginas (con expresión, cuando sea imprescindible, del autor del capítulo consultado).




  Josep-Ignasi SARANYANA (dir.) - Fernando ARMAS ASÍN, La Iglesia contemporánea en el Perú (1900-1934). Asambleas eclesiásticas y concilios provinciales (Instituto Riva-Agüero – Pontificia Universidad Católica del Perú, Lima 2010).




  Estudio de la recepción en el Perú del Concilio Plenario de América Latina (Roma 1899), de la celebración de las asambleas episcopales peruanas de 1902, 1905, 1915, 1917 y 1923, y de los concilios provinciales de 1909/12 y 1927. Análisis de la edición de los decretos de este último concilio, que fue el VIII de Lima, y de la destitución del arzobispo de Lima, Mons. Emilio Lissón Chávez. Estudio sobre fuentes archivísticas, principalmente del ASV y del archivo de la Congregación Consistorial (ahora depositado en la Congregación del Clero). Colaboraron Carmen-José Alejos Grau y Ubaldo Huaracha Díaz.




  Josep-Ignasi SARANYANA (dir.) - Juan Bosco AMORES CARREDANO (ed.), Política y religión en la independencia de la América hispana (BAC – Universidad de Navarra, Madrid 2011).




  Obra en la que colaboran varios especialistas (Mariano Delgado, Roberto Di Stefano, Lucrecia Raquel Enríquez, Robert H. Holden, Javier de Navascués Martín, José Rodríguez Iturbe, Mons. Octavio Ruiz Arenas y José Luis Soberanes, además de los dos editores). Se estudia la participación del clero en la emancipación hispanoamericana (1810-1824), y las doctrinas políticas, teológicas y jurídicas que inspiraron ese proceso.




  Carmen-José ALEJOS GRAU, Una historia olvidada: Carranza, Constitución e Iglesia de México (1914-1919) (Univ. Nacional Autónoma de México [Instituto de Investigaciones Jurídicas], México 2018).




  Una crónica muy detallada de la elaboración de la constitución mexicana de 1917, en paralelo con la situación religiosa de México durante la presidencia de Venustiano Carranza, según fuentes hasta ahora desconocidas, procedentes del Archivo Secreto Vaticano (= Archivo Apostólico Vaticano).




  PONTIFICIA COMISIÓN PARA AMÉRICA LATINA – PONTIFICIO COMITÉ DE CIENCIAS HISTÓRICAS, A los 40 años de la Conferencia de Puebla. Actas del Congreso Internacional. Roma 2-4 de octubre de 2019 (Mensajero, Bilbao 2020) (edición digital para Amazon Kindle).




  Un análisis de la situación política, eclesiástica y teológica de América Latina, durante el período preparatorio de la Conferencia General de Puebla (1979), y una interpretación de las conclusiones de Puebla, a la luz de los planteamientos pastorales de Aparecida (2007).




  Josep-Ignasi SARANYANA, Historia de la teología cristiana (750-2000) (Biblioteca de Teología 43; Eunsa, Pamplona 2020).




  El capítulo XIV (pp. 847-906), titulado «Teologías de genitivo», dedicado a la teología latinoamericana del siglo XX en sus dos vertientes más conocidas (teología de la liberación y teología feminista), aporta nuevas perspectivas historiográficas y nuevas valoraciones sobre esas corrientes de pensamiento.




  [1] Recordemos, entre otros menos importantes, el mesianismo de villa Canudos, liderado por Antônio Conselheiro; el de la ciudad de Juazeiro, organizado por el P. Cícero; o el de los monges de las regiones de Contestado o de Longão, ya en las primeras décadas del siglo XX. Estos movimientos para-teológicos han tenido amplia acogida en la novela y en el cine. Por ejemplo, la novela de Mario VARGAS LLOSA, La guerra del fin del mundo (Seix Barral, Barcelona 1993); o los largometrajes de Glauber Rocha. Es indiscutible que tales utopías hunden sus raíces en algunas propuestas teológicas de los comienzos de la evangelización brasileña (cabe rastrear sus antecedentes en el tímido postmilenarismo de Antônio Vieira, articulado en torno al mito del “quinto imperio”); pero también es obvio que suponen una mistificación.




  [2] Las diócesis americanas fueron sufragáneas de Sevilla hasta 1546. El 12-2-1546 fueron erigidas las tres primeras provincias eclesiásticas americanas: Santo Domingo, México y Lima. Cf. las bulas en Josef METZLER (ed.), America Pontificia, I (LEV, Ciudad del Vaticano 1991) 520-523, 523-526, 526-528.




  [3] Cf. Josep-Ignasi SARANYANA, «Historiografía hispano-portuguesa acerca de la historia de la Iglesia en Latinoamérica. Metodología y epistemología», en Hans-Jürgen PRIEN (ed.), Religiosidad e historiografía. La irrupción del pluralismo religioso en América Latina y su elaboración metódica en la historiografía (Iberoamericana-Vervuert, Madrid-Fráncfort 1998) 95-104.
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  PRIMERA PARTE




  LA TEOLOGÍA EN EL CICLO COLONIAL




  «El Evangelio llegó a nuestras tierras en medio de un dramático y desigual encuentro de pueblos y culturas. Las “semillas del Verbo” presentes en las culturas autóctonas facilitaron a nuestros hermanos indígenas descubrir en el Evangelio respuestas vitales a sus aspiraciones más hondas: “Cristo era el Salvador que anhelaban silenciosamente”. La visitación de Nuestra Señora de Guadalupe fue acontecimiento decisivo para el anuncio y reconocimiento de su Hijo, pedagogía y signo de inculturación de la fe, manifestación y renovado ímpetu misionero de propagación del Evangelio» (APARECIDA, Conclusiones, 4).




  CAPÍTULO I




  LA EVANGELIZACIÓN FUNDANTE (1493-1563)




  1.Los dos primeros viajes colombinos




  El 3 de agosto de 1492 partieron del puerto de Palos (próximo a Sevilla, en la actual provincia de Huelva) las tres naves que comandaba el almirante Cristóbal Colón: Santa María, Pinta y Niña. Los extractos que se conservan del Diario de Colón, en unos casos literales, en otros, reproducidos por Bartolomé de Las Casas, señalan que el 12 de octubre de 1492




  «puestos en tierra vieron árboles muy verdes, y aguas muchas y frutas de diversas maneras. El Almirante llamó a los dos capitanes y a los demás que saltaron en tierra, y a Rodrigo de Escobedo, escribano de toda la armada, y a Rodrigo Sánchez de Segovia, y dijo que le diesen por fe y testimonio cómo él por ante todos tomaba, como de hecho tomó, posesión de la dicha Isla por el Rey y por la Reina sus señores, haciendo las protestaciones que se requerían, como más largo se contiene en los testimonios que allí se hicieron por escrito. Luego se juntó allí mucha gente de la Isla».




  Estas escuetas palabras, a la vez que solemnes, narran que Colón tocó tierra en su primer viaje en una pequeña isla del archipiélago de las Bahamas, de nombre Guanahani, renombrada San Salvador. Además de otros detalles, muy interesantes para la etnografía de los taínos, Colón anotó lo siguiente:




  «Yo, porque nos tuviesen mucha amistad, porque conocí que era gente que mejor se libraría y convertiría a Nuestra Santa Fe con Amor que no por fuerza, les di a algunos de ellos unos bonetes colorados y unas cuentas de vidrio, que se ponían al pescuezo, y otras cosas muchas de poco valor, con que tuvieron mucho placer y quedaron tanto nuestros que era maravilla».




  A continuación vienen algunas referencias al oro, que vio que algunos indígenas empleaban para confeccionar aretes, que llevaban en la nariz, y otras joyas elementales.




  El segundo viaje partió de Cádiz el 25 de septiembre de 1493, llegando a tierras americanas a primeros de noviembre, con una flota de diecisiete naves y unos mil doscientos hombres, entre los cuales iba el primer vicario pontificio para las Indias, fray Bernardo Boyl, representante papal y encargado de la evangelización, que hacía cabeza entre los evangelizadores que viajaban en aquella flota. Uno de ellos era el ermitaño jerónimo Ramón Pané, que fue el primer misionero que inició un contacto evangelizador con los indígenas. Entre el primer viaje y el segundo, los Reyes Católicos habían obtenido las dos bulas Inter cetera, emitidas por Alejandro VI, que les otorgaban la posesión de las tierras descubiertas y les mandaban que evangelizasen, en nombre del Papa, a los pobladores de las tierras descubiertas.




  2.Las bulas «Inter cetera» de Alejandro VI (1493)




  a)Mandato pontificio de evangelizar




  La primera bula Inter cetera, de Alejandro VI, de 3 de mayo de 1493, reconocía que los españoles habían encontrado «oro, aromas y otras muchas materias preciosas de diverso género y calidad» y que ese descubrimiento había contribuido a estimular su interés por las nuevas tierras. Además, el Papa destacaba, como contrapeso a la anterior afirmación, el afán evangelizador de Colón y de sus huestes. Reconocía, así mismo, que los americanos eran capaces para ser evangelizados («parecen suficientemente aptos para abrazar la fe católica y para ser imbuidos en las buenas costumbres, y se tiene la esperanza de que si se los instruye se introduciría fácilmente en dichas islas y tierras el Nombre de Nuestro Señor Jesucristo»); ordenaba que los españoles continuasen con la evangelización de los nuevos pueblos, bajo la guía de sus príncipes; y donaba las tierras descubiertas y las por descubrir a la Corona de Castilla y León[1]. Así pues, sin descartar intereses económicos y políticos, que, como se desprende ya de las primeras anotaciones en el Diario colombino, pesaron muchísimo, uno de los motivos que justificó desde primera hora la presencia española en tierras americanas fue la evangelización de los pueblos amerindios.




  El mandato pontificio de evangelizar, que confirmaba uno de los objetivos de la corona española, se expresaba en la Inter cetera en los siguientes términos:




  «Nos, encomendando grandemente al Señor vuestro santo y laudable propósito [de evangelizar], y deseando que el mismo alcance el fin debido y que en aquellas regiones sea introducido el nombre de nuestro Salvador, os exhortamos cuanto podemos en el Señor y por la recepción del sagrado bautismo por el cual estáis obligados a obedecer los mandatos apostólicos, y con las entrañas de misericordia de nuestro Señor Jesucristo os requerimos atentamente a que prosigáis de este modo esta expedición y que con el ánimo embargado de celo por la fe ortodoxa queráis y debáis persuadir al pueblo que habita en dichas islas a abrazar la profesión cristiana sin que os espanten en ningún tiempo ni los trabajos ni los peligros, con la firme esperanza y con la confianza de que Dios Omnipotente acompañará felizmente vuestro intento».




  b)Donación pontificia a los reyes de Castilla y León




  La Inter cetera, tan clara y espiritual en el extremo que acabo de comentar, se refiere también a otra cuestión, mucho más polémica. Alejandro VI dona las tierras descubiertas a la Corona de Castilla. Tal donación, el punto más conflictivo del texto pontificio, viene a continuación del mandato pontificio de evangelizar:




  «Y para que […] asumáis más libre y audazmente una actividad tan importante […] con la autoridad de Dios todopoderoso concedida a Nos en el bienaventurado Pedro y con la autoridad de nuestra condición vicaria de Jesucristo, que ejercemos en la tierra, con todos sus dominios […] a tenor del presente documento os donamos, concedemos y asignamos para siempre, a vosotros y a vuestros herederos y sucesores en los reinos de Castilla y León, todas y cada una de las islas y tierras predichas y desconocidas que hasta el momento han sido halladas por vuestros enviados, y las que se encontrasen en el futuro y que en la actualidad no se encuentren bajo el dominio de ningún otro señor cristiano, junto con todos sus dominios, ciudades, fortalezas, lugares y villas, con todos sus derechos, jurisdicciones correspondientes y con todas sus pertenencias; y a vosotros y a vuestros herederos y sucesores os investimos con ellas y os hacemos, constituimos y deputamos señores de las mismas con plena, libre y omnímoda potestad, autoridad y jurisdicción».




  La donación se formula técnicamente con las siguientes palabras: «pontifex in perpetuum donat, concedit et assignat» (el pontífice dona, concede y asigna a perpetuidad); y el título que esgrime el Papa para legitimar su potestad de donar se expresa en dos proposiciones:




  «1.º con la autoridad de Dios todopoderoso concedida a Nos en el bienaventurado Pedro, y




  2.º con la autoridad de nuestra condición vicaria de Jesucristo, que ejercemos en la tierra» [2].




  Algunos piensan que estos dos enunciados, en los que se formula el título que tiene el romano pontífice para donar a los reyes de Castilla y León, constituyen un pleonasmo jurídico, es decir, una idea formulada en términos reiterativos, similar a los tres verbos con que termina la donación: «os hacemos, constituimos y deputamos dueños de ellas», o incluso semejante a la propia fórmula de donación: «Nos donamos, concedemos y asignamos». En definitiva, un modo de decir barroco, propio del estilo curial del momento. Manuel Giménez Fernández se adscribe a esta opinión.




  Otros historiadores, sin embargo, consideran que Alejandro VI apelaba, en la primera proposición, a la plenitud de su potestad apostólica, la misma que San Pedro había recibido de Cristo y que se trasmitía de Pedro a todos sus sucesores obispos de Roma (potestad primacial o primatus papalis), Por esta potestad primacial, el papa tiene jurisdicción plena (que no es lo mismo que ilimitada) sobre todos los cristianos, en ambos fueros (interno y externo). En la segunda proposición, en cambio, Alejandro VI recurría a la doctrina medieval, según la cual el pontífice romano, por ser representante o vicario de Cristo en la tierra, era además dominus orbis (señor de la tierra), lo que suponía cierta jurisdicción (denominada potestas papalis), que se extendía también a los no cristianos. Por la potestad primacial podía exigir obediencia, según la teología de la época, a los príncipes cristianos incluso en asuntos temporales, o sea, en cuestiones políticas. Además, por la potestad papal, o sea, como dominus orbis, podía otorgar la soberanía a un príncipe cristiano sobre un territorio de infieles, si el príncipe cristiano se comprometía a la evangelización, siempre y cuando no hubiera derechos previos de otros príncipes cristianos sobre esos mismos territorios.




  Con el tiempo, la teología católica sobre el primado romano ha evolucionado, sobre todo después de la caída de los Estados pontificios, en 1870, en manos de los monarcas de la dinastía Saboya. Los teólogos reconocen ahora, sin discusión, que el papa goza de la potestad primacial, pero ya no admiten que el papa sea dominus orbis.




  En todo caso, las citadas expresiones de las bulas de donación, de gran densidad jurídica, tuvieron importantes consecuencias teológicas y políticas, y fueron muy discutidas por la canonística durante los tres siglos de la colonia e incluso después, en los años de las guerras de emancipación americana. Se debatió mucho sobre la legitimidad del título esgrimido por el Papa para justificar su donación, y sobre el alcance de ese título.




  Recordemos, para mejor contextualizar el debate sobre la donación, que a lo largo de la historia ha habido tres posiciones doctrinales, respecto al alcance de la jurisdicción del pontífice romano. Se ha considerado: 1.º) que la potestad pontificia era exclusivamente espiritual, quedando excluidas de esa potestad las temporalidades de la Iglesia (verbigracia, los templos y otras propiedades eclesiásticas) y, por supuesto, las materias mixtas (por ejemplo, la educación o el matrimonio), reservadas a la potestad civil; 2.º) que, además de espiritual, la potestad del Papa se extendía también a las temporalidades eclesiásticas y que así mismo tenía responsabilidad sobre las materias mixtas; 3.º) que la potestad del Papa era temporal en sentido pleno y aun superior y de mayor rango que la del emperador y los reyes, de modo que el Romano Pontífice podía deponer a las autoridades civiles (sin excluir al mismo emperador).




  Sostenedores de la primera opinión fueron los regalistas extremos, de los siglos XVIII y XIX. La segunda opinión es ahora mantenida por la generalidad de la doctrina. La tercera opinión dio lugar a grandes debates a lo largo del medievo: en la segunda mitad del siglo XI, cuando el emperador Enrique IV se enfrentó a Gregorio VII y este lo excomulgó, exonerando del vasallaje a los súbditos del emperador (querella por las investiduras laicas); en el siglo XIII, cuando Gregorio IX e Inocencio IV excomulgaron al emperador Federico II; y durante el contencioso de Bonifacio VIII con el rey de Francia Felipe IV el Hermoso, a principios del siglo XIV. Es obvio que en las propuestas medievales de las curias romanas a favor de la teocracia (o hierocracia), y de las cancillerías imperiales y reales defendiendo el cesaropapismo, hubo notables exageraciones por ambas partes. Con todo, la diatriba desbordó el medievo, cruzó el Renacimiento y la edad moderna, y ha llegado hasta tiempos recientes[3].




  c)Condición de los evangelizadores




  Poco después de la donación pontificia, que acabo de comentar, vienen unas líneas que así mismo tuvieron mucha importancia en la organización de la evangelización americana y en la ejecución, por parte de la corona, del mandato pontificio de evangelizar:




  «Además os mandamos en virtud de santa obediencia que haciendo todas las debidas diligencias del caso, destinéis a dichas tierras e islas varones probos y temerosos de Dios, peritos y expertos para instruir en la fe católica e imbuir en las buenas costumbres a sus pobladores y habitantes».




  Era la primera vez en que se determinaban las condiciones que debían reunir los evangelizadores: vida íntegra, piedad probada y adecuada preparación intelectual. La corona se esmeró, por lo general, en seguir tales indicaciones, especialmente en la propuesta de los candidatos a las prelacías americanas.




  d)Los orígenes del patronato indiano[4]




  La donación pontificia a los Reyes Católicos, a cambio de que estos apoyasen la evangelización en América, dio paso al patronato regio o derecho de patronato de los monarcas españoles sobre la Iglesia indiana, concedido por Julio II en 1508, por medio de la bula Universalis Ecclesiae[5]. Tales privilegios de los reyes, para dirigir la Iglesia en el Nuevo Orbe, fueron aumentándose a lo largo de toda la Edad Moderna, hasta abarcar —además del derecho de presentación para las sedes episcopales y para otros beneficios eclesiásticos, en que consiste principalmente el patronato— también el «pase regio» o exequatur para todos los documentos pontificios, el cobro de los diezmos (si bien su distribución atendió sobre todo a las necesidades de la Iglesia indiana, por lo menos en los siglos XVI y XVII), la determinación de los límites de las diócesis, el control del envío y distribución de los misioneros, el control asimismo de la comunicación de los obispos con la Santa Sede, e incluso el intento de control de la convocatoria y celebración de los concilios provinciales, si bien esta iniciativa no obtuvo éxito. De hecho, al superarse así el efectivo contenido de los derechos patronales de la corona, suele la doctrina calificar el sistema evolucionado no ya como regio patronato, sino como regio vicariato indiano, dado que los propios reyes se autodenominaron en diversos momentos «vicarios papales» para las Indias[6]. Lo que comenzó siendo una concesión pontificia, acabó considerado, con el paso del tiempo, como un derecho inherente a la corona.




  En todo caso, por ser los fieles de la Iglesia también súbditos de su majestad, y por habitar en un territorio sujeto a dos autoridades que competían entre sí, los cristianos corrientes padecieron mucho por los conflictos entre las dos potestades (entre el Papa, los obispos y alguna vez también los religiosos, por una parte, y el rey de España, como patrono de la Iglesia, por otra). En nuestra panorámica de la teología americana aparecerá con frecuencia el debate, con coloraciones distintas según los casos. Citemos, a modo de ejemplo, algunos de los momentos de mayor tensión:




  — el contencioso entre Fernando el Católico y Julio II, en 1504, cuando el rey retuvo las bulas que erigían las tres primeras diócesis antillanas, porque esas bulas no se referían al patronato, que sería regulado finalmente, para las Indias, con la ya citada bula Universalis Ecclesiae, de 1508;




  — en tiempos de la primera Escuela de Salamanca (de 1530 a 1560), con motivo del debate sobre los justos títulos de conquista, con intervenciones de los teólogos salmantinos, por ejemplo Francisco de Vitoria, que irritaron a Carlos V;




  — cuando Carlos V prohibió a los obispos de los virreinatos americanos que asistiesen al concilio de Trento, alegando que él asumía su representación;




  — al celebrarse, en tiempos de Felipe II, la Junta Magna de Madrid (1568), que elaboró instrucciones reservadas para los nuevos virreyes americanos, señalando directrices para la Iglesia indiana;




  — en el pleito entre Felipe II y san Pío V, sobre la creación de un nuncio apostólico para América;




  — en los años finales de Felipe II y primeros de Felipe III, en que santo Toribio de Mogrovejo celebró con muchas dificultades los concilios IV y V de Lima, por la oposición de los virreyes, y tuvo que renunciar a convocar otros posteriores, por el cansancio de los sufragáneos;




  — durante las décadas del Despotismo ilustrado, en particular en tiempos de Carlos III, en que el rey pilotó un ambicioso plan de reforma eclesiástica, legislando sobre la disciplina de los cenobios, el régimen de los seminarios diocesanos, los impedimentos para la lícita celebración de matrimonios de manifiesta disparidad social, la convocatoria de concilios provinciales, etc.;




  — en los años del patronato nacional, instaurado abusivamente por los próceres de la independencia en las nuevas repúblicas (1810-1825), reclamando para sí las regalías del regio vicariato, lo cual fue origen de no pocos conflictos entre los poderes civiles de los nuevos países americanos y la Santa Sede, que solo posteriormente se fueron resolviendo mediante acuerdos, concordatos y otras diversas vías;




  — durante la consolidación de los regímenes republicanos, en que estalló el contencioso por la designación de «obispos electos», que exageró las regalías de los Borbones;




  — y, por fin, durante el largo conflicto entre liberales y católicos, a mediados del XIX, en que se discutió sobre las relaciones Iglesia-Estado.




  En definitiva, y como se deduce de los ejemplos ofrecidos, el régimen patronal indiano[7] —cuyos antecedentes remontan a los beneficios otorgados por el Papa a Portugal para sus rutas atlánticas, en 1455 y 1456— sufrió una notable evolución[8]:




  1. º Al comienzo se entendió que el patronato era un privilegio concedido por la Santa Sede a los monarcas españoles, para que estos pudiesen más fácilmente impulsar la evangelización en América e implantar la Iglesia en aquellas tierras.




  2. º Después se consideró que el patronato era un derecho propio de los monarcas españoles (y no un privilegio), y que Julio II se había limitado a reconocer unos derechos que remontaban a los monarcas visigodos católicos. El rey era, por la tradición jurídica española, delegado del Romano Pontífice para administrar en nombre del Papa las temporalidades de la Iglesia en Indias.




  3. º Por influencia del galicanismo borbónico, el patronato regio evolucionó hacia el regio vicariato. Se pensó, en efecto, que el rey era, por su condición de monarca, y no por una ley eclesiástica, vicario del Papa para los asuntos eclesiásticos americanos (salvo en las cuestiones estrictamente espirituales), de modo que actuaba en América con una potestad casi-ordinaria en las temporalidades eclesiásticas y no como simple delegado.




  4. º Los próceres de la independencia americana reclamaron el patronato regio para los nuevos regímenes republicanos. Si el patronato había sido una regalía propia de la monarquía española —dijeron—, las nuevas autoridades, por ser legítimas, heredaban tales derechos. Como se resistiese la Santa Sede, recordando que el patronato de Indias había sido un privilegio concedido a los reyes españoles, se apropiaron abusivamente de esos derechos, dando lugar al patronato nacional.




  3.Los primeros métodos de evangelización[9]




  Cuando intentaron cumplir el mandato pontificio de evangelizar las Indias, los misioneros se toparon con una enorme dificultad: el desconocimiento de las culturas amerindias y de las lenguas de los aborígenes. Por ello, y ante todo, tuvieron que dedicar gran esfuerzo al aprendizaje de las lenguas de los naturales y a desentrañar sus costumbres.




  La evangelización comenzó en el marco taíno, es decir, en la zona de las grandes Antillas. Aquí destacó el ermitaño jerónimo Ramón Pané, que, como ya se dijo, pasó a América en 1493, en el segundo viaje colombino. Pané se hizo pronto con la lengua taína y evangelizó durante cinco años en La Española (ahora Santo Domingo-Haití), al cabo de los cuales escribió una Relación sobre la mitología antillana. En la Relación nos ha dejado algunos detalles preciosos sobre sus métodos catequéticos y sus relaciones con los caciques locales, y acerca del martirio de los primeros bautizados (Juan Mateo, su hermano Antón y otros cuatro indígenas)[10]. Explicaba la creación del mundo, quizá con ánimo de desmontar las cosmogonías paganas, tan arraigadas entre los antillanos; después enseñaba las principales oraciones del cristiano y hacía memorizar el símbolo de la fe; seguidamente animaba a practicar las obligaciones morales del decálogo; y solo al cabo de cierto tiempo, incluso de varios años, en los que los indígenas habían demostrado que podían cumplir los preceptos morales fundamentales, accedía a bautizarlos.




  Desde el punto de vista teológico-pastoral, tres cosas son de notar en la praxis de Ramón Pané: en primer lugar, que comenzaba por el dogma de la creación, quizá para aprovechar el instinto o natural religioso de los indígenas; en segundo lugar, la importancia concedida a la práctica de la moral cristiana, como una condición necesaria (o, al menos, previa) para recibir el bautismo; y, por último, el relieve concedido a la recitación de las principales oraciones del cristiano.




  4.Los dominicos en las Antillas y la «primera conversión» de Las Casas




  El dominico reformado fray Pedro de Córdoba llegó a La Española en 1510, como vicario provincial de la primera misión dominica establecida oficialmente en América[11]. Los religiosos de aquella comunidad se comprometieron, desde el primer momento, en dos objetivos: proteger a los indígenas de toda esclavitud e introducirlos en el cristianismo gradualmente, de modo pacífico. Juntos elaboraron un plan pastoral y prepararon los sermones que predicaron tanto a los españoles como a los indígenas. En tal contexto se inscribe el célebre sermón pronunciado ante españoles por fray Antonio de Montesinos, en el cuarto domingo de Adviento del año 1511, que ha sido conservado, en parte, merced a la impresionante memoria de Bartolomé de Las Casas, que estuvo presente[12]:




  «Todos estáis en pecado mortal y en él vivís y morís, por la crueldad y tiranía que usáis con estas inocentes gentes. Decir, ¿con qué derecho y con qué justicia tenéis en tan cruel y horrible servidumbre a aquestos indios? ¿Con qué autoridad habéis hecho tan detestables guerras a estas gentes que estaban en sus tierras mansas y pacíficas, donde tan infinitas dellas, con muerte y estragos nunca oídos, habéis consumido? ¿Cómo los tenéis tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni curallos en sus enfermedades, que de los excesivos trabajos que les dais incurren, y se os mueren, y por mejor decir, los matáis, por sacar y adquirir oro cada día? ¿Y qué cuidado tenéis de quién les adoctrine, cognozcan a su Dios y criador, sean baptizados, oigan misa, guarden las fiestas y domingos? […] ¿Estos no son hombres? ¿No tienen ánimas racionales? ¿No sois obligados a amallos como a vosotros mismos? ¿Esto no entendéis? ¿Esto no sentís? ¿Cómo estáis en tanta profundidad de sueño letárgico dormidos?»[13].




  Montesinos, como portavoz de los frailes, expresaba su repulsa por el trato cruel que se dispensaba a los naturales. Constataba también que el mal comportamiento de los colonizadores constituía un obstáculo para la evangelización. Así mismo afirmaba la unicidad del género humano. La pregunta retórica «¿no tienen ánimas racionales?», es decir, ¿acaso no tienen alma racional?, indica que no se dudaba sobre la condición humana de los indígenas antillanos y que por ese motivo, debían ser tratados humanamente[14]. Montesinos también condenaba la guerra de conquista, incluso camuflada bajo el pretexto de evangelización.




  El sermón de Montesinos causó honda impresión en Bartolomé de Las Casas, que, por aquel entonces, ejercía como encomendero[15]. Al año siguiente, en 1512, ingresaría en la Orden de Predicadores, y tendría su etapa de formación religiosa y teológica en la década de los veinte, en La Española.




  5.Primeros pasos de la evangelización en Tierra Firme




  El 8 de noviembre de 1519 Hernán Cortés entró en Tenochtitlan, capital del imperio azteca, en los valles centrales de México. Una rebelión azteca le obligó a abandonar la ciudad el 30 de junio de 1520. Un año después Cortés regresó a México con un nuevo ejército. La capital se rindió finalmente el 13 de agosto de 1521, después de un asedio muy cruento. A los territorios conquistados dio Cortés el nombre de Nueva España, que fue oficializado por Carlos V, al emplearlo en su carta de 15 de octubre de 1522. Primero se organizó administrativamente como una gobernación y, desde 1535, como un virreinato.




  Con Cortés llegaron a México tres religiosos: dos franciscanos y un mercedario, y un clérigo secular. Más tarde, en 1523, pasaron a México tres franciscanos procedentes de Flandes, entre ellos el célebre Pedro de Gante, lego franciscano y pariente próximo, según parece, del emperador Carlos V. Finalmente, en 1524, llegó la primera barcada de franciscanos, compuesta por doce frailes, entre los cuales se hallaban el prior Martín de Valencia y Toribio de Benavente, apodado después Motolinia por los indígenas, que escribió, años más tarde una importante crónica de este primer estadio de la evangelización[16]. Los franciscanos comenzaron una labor de catequesis muy amplia, unida a una destacada actividad educativa de los hijos de caciques aztecas. Pedro de Gante fundó colegios. De esa época es la célebre escuela de Tlatelolco, al norte de la capital mexica, donde se daba enseñanza media-superior a los hijos de nobles y donde algunos frailes estudiaban la cultura indígena[17].




  6.Juntas apostólicas novohispanas (1524-1526)




  Aunque las decretales del Concilio sevillano de 1512 sirvieron de pauta a la Iglesia novohispana hasta la creación de la archidiócesis mexicana, el 12 de febrero de 1546, las autoridades metropolitanas animaron a los eclesiásticos novohispanos a juntarse para dilucidar los principales asuntos pastorales. Estas juntas se multiplicaron durante el episcopado de Juan de Zumárraga, y constituyen un precedente de los concilios provinciales, que solo serían posibles después de la erección de la archidiócesis de México[18].




  Comenzaron las juntas como pequeñas congregaciones de religiosos, sacerdotes y a veces autoridades civiles, que se denominaron «juntas apostólicas», y derivaron en verdaderas «juntas eclesiásticas» cuando comenzaron a acudir, a partir de 1531, los obispos de la Nueva España.




  Los «Doce apóstoles» de la primera expedición franciscana a México entraron en Tenochtitlan en junio de 1524 y se dispersaron en correrías misionales. Pronto, ese mismo año, celebraron una Junta, que se conoce con el nombre de «junta apostólica», porque en ella no participó ningún obispo, y porque respondía al anhelo de vivir el espíritu de la primitiva Iglesia apostólica. La presidió el custodio franciscano fray Martín de Valencia, sacerdote de gran piedad y celo misionero. Además de los franciscanos, asistieron Hernán Cortés, cinco sacerdotes seculares y tres o cuatro letrados. Los juntistas, que tenían ante sí una cultura desconocida, se plantearon una primera organización de la evangelización. Para planificar la acción pastoral, contaban con las directrices del ministro general franciscano, fray Francisco de los Ángeles Quiñones.




  En primer lugar se ocuparon de los sacramentos. Con respecto al bautismo, discutieron acerca de la instrucción prebautismal, necesariamente breve. También abordaron la cuestión del rito bautismal. Los franciscanos optaron por un ritual muy simplificado, ante la gran afluencia de indígenas que pedían el bautismo. En cuanto a la penitencia, tomaron las siguientes disposiciones: confesar a los enfermos dos veces al año, comenzar el cumplimiento pascual de la confesión anual en cuaresma, y confesar a los candidatos al matrimonio. No trataron, en ese momento, acerca de los sacramentos de la confirmación y extremaunción. Respecto a la Eucaristía, parece que al comienzo ni siquiera se plantearon la capacidad de los indios para recibir la sagrada Comunión, que daban por supuesta, dejando al arbitrio del confesor su frecuencia[19]. En cambio, discutieron mucho sobre el matrimonio, porque les parecía muy difícil compaginar con el cristianismo las costumbres matrimoniales indígenas. Se decidió, por ello, recurrir a la Santa Sede y esperar[20].




  Hubo otra junta apostólica en 1526, presidida por fray Martín de Valencia, superior de los franciscanos, en los que estos se mostraron contemporizadores con el status quo, es decir la encomienda indiana (o, en otros términos, el repartimiento de indios en encomienda), con el fin de promover la estabilidad de las comunidades de españoles, distanciándose de los dominicos en estos planteamientos. Los dominicos, que habían llegado a la Nueva España en ese año de 1526, pusieron su acento en la denuncia de las injusticias cometidas por los conquistadores y los colonos.




  7.Episcopado de Juan de Zumárraga (1528-1548)




  En 1528 fue designado el franciscano Juan de Zumárraga obispo de México y protector de los indios, aunque no recibió la consagración episcopal hasta 1533. A los comienzos de su pontificado, cuando todavía era obispo electo, tuvieron lugar las apariciones del Tepeyac.




  a)Las apariciones del Tepeyac (1531)




  La tradición mexicana señala que el día 9 de diciembre de 1531 se apareció por primera vez la Virgen María a san Juan Diego, en el Tepeyac, hoy dentro de la Ciudad de México. El mensaje de Nuestra Señora a Juan Diego, indígena nahua bautizado, fue transmitido por este a fray Juan de Zumárraga, obispo electo de México.




  Se atribuye a Antonio Valeriano, indígena ilustre quizá emparentado con Moctezuma II, antiguo alumno del Colegio franciscano de Santa Cruz en Santiago de Tlatelolco, un texto nahua titulado Relación o historia de las apariciones de nuestra Señora Santa María de Guadalupe, redactado entre 1552 y 1560. Esta primera Relación fue completada posteriormente por otro alumno de Tlatelolco, algo más joven que Valeriano, de nombre Fernando de Alva Ixtlilxóchitl, con una Relación de los milagros. Más tarde, en 1649, el texto fue editado por Luis Lasso de la Vega, con algunas adiciones, un prólogo y un epílogo, todo ello también en náhuatl. Todas estas piezas son las que ahora se conocen como Nican mopohua, por sus primeras palabras: «Aquí se narra»[21].




  La discusión sobre la autoría del Nican es importante y lleva ya muchos años. En ese debate intervienen muchos factores. De una parte, la ausencia de fuentes escritas sobre las apariciones, anteriores al pontificado de Alonso de Montúfar, sucesor de Zumárraga. En efecto, los primeros testimonios datables son de 1555-1556, es decir, unos veinticinco años después de las apariciones[22]. En segundo lugar, se argumenta, por parte de los anti-aparicionistas, que la devoción solo prendió, al principio, entre la población criolla; y que su difusión entre los criollos fue incluso bastante tardía, no generalizándose hasta 1648, por obra del bachiller Miguel Sánchez. Los indígenas, en cambio, no la habrían compartido seriamente hasta la segunda mitad del siglo XVIII. Las objeciones que acabamos de señalar se interpretan, por parte de los detractores, como si todo hubiese sido una invención de Miguel Sánchez, que habría tenido la gran habilidad de proponer a los criollos mexicanos un símbolo de su identidad, el ayate estampado del indio Juan Diego. En todo caso, el debate guadalupano adquirió gran relieve en el último tercio del siglo XIX — como se verá en la segunda parte de este manual—, cuando se difundió un dictamen sobre el tema, preparado por el historiador Joaquín García Icazbalceta; y a finales del siglo XX, cuando se preparaba la beatificación del indio Juan Diego[23].




  Es innegable, sin embargo, que en el Tepeyac, una colina muy próxima a la ciudad de Tenochtitlan, se dio culto a la Virgen María desde los primeros momentos de la conquista de México; y que ese culto, compitiendo con otras advocaciones marianas, más populares al comienzo, como la Virgen de los Remedios, acabó imponiéndose, no solo en México, sino en toda América e incluso en muchos países de Europa. El franciscano Bernardino de Sahagún[24] temió que ese culto masivo constituyese uno de los casos de sincretismo religioso que empezaron a detectarse en los valles centrales mexicanos hacia 1560, puesto que el culto mariano del Tepeyac había sustituido al culto azteca a la diosa Tonantzin, cristianizando un adoratorio precolombino que allí había existido. La alarma de Sahagún representa, precisamente, un testimonio irrefutable de la antigüedad y popularidad del culto guadalupano entre los indígenas.




  En todo caso, según el relato de Valeriano, hubo cuatro apariciones de la Virgen, las cuatro a Juan Diego, a las que se puede sumar una quinta aparición a Juan de Zumárraga, esta vez no directa, sino a través de la imagen impresa milagrosamente en la tilma del indígena vidente. Las apariciones tuvieron lugar, según se dice en el texto, diez años después de la conquista de Tenochtitlan por Hernán Cortés: «Diez años después de tomada la ciudad de México», indicándose expresamente que fue en diciembre de 1531, a principios del mes (Nican, 3). El marco cronológico procede del prólogo antepuesto por Lasso de la Vega. La expresión original del relato es la lengua nahua, y contiene una extensa parte narrativa y otra dialogal, entre la Virgen y Juan Diego, y entre este y el obispo electo. Son muy importantes, desde el punto de vista teológico, las palabras empleadas por la Virgen presentándose a sí misma:




  «Sábelo, ten por cierto hijo mío el más pequeño, que yo soy la perfecta siempre virgen Santa María, madre del verísimo Dios por quien se vive, el creador de las personas, el dueño de la cercanía y de la inmediación, el dueño del cielo, el dueño de la tierra» (n.26).




  Desde el punto de vista teológico interesa destacar el esfuerzo inculturador de los autores, los indígenas Valeriano y Alva, desarrollando modos nahuas de decir para expresar conceptos muy abstractos, indicativos de los atributos divinos o de los privilegios marianos. Además, no hay anacronismos en las palabras de la Virgen, adelantándose a las resoluciones del magisterio eclesiástico. Por ejemplo: no incide en la polémica, por aquellos años tan dura, acerca de la Inmaculada Concepción pasiva de María. La Guadalupana se limita a decir: «yo soy la perfecta (enteramente) Virgen madre del Dios Supremo».




  b)Las juntas eclesiásticas (1531-1546)




  Después de las juntas apostólicas, a las que ya hemos aludido, vinieron las juntas eclesiásticas. A comienzos de 1531 tuvo lugar la primera junta eclesiástica convocada por el presidente de la segunda audiencia, Don Sebastián Ramírez de Fuenleal, a la sazón obispo de Santo Domingo, y por los oidores de la segunda Audiencia, a la que asistió Zumárraga, como obispo electo de México. Se trató sobre la guerra de Michoacán, emprendida por Nuño de Guzmán, infausto miembro de la primera audiencia. Zumárraga se mostró reticente ante dicha guerra. El obispo Julián Garcés la justificaba —con algunos matices— por la infidelidad, idolatría y costumbres paganas de los indios. En el fondo, las autoridades administrativas pretendían arrancar la bendición religiosa de una guerra «a sangre y fuego» contra los indios, con la posibilidad de hacer esclavos y despojar de sus bienes a los naturales.




  El año de 1532 fue un año de gran actividad eclesiástica. Tras la desastrosa primera audiencia, era necesario recomenzar la evangelización. Aunque la documentación conocida no es definitiva, distinguimos, en ese año, diversas reuniones. Se trató sobre la catequesis prebautismal y el rito bautismal (completo o simplificado), la impresión de cartillas y doctrinas, las relaciones de los obispos con los religiosos, la legitimación o descalificación de la institución azteca de los tamemes (indios que se contrataban para llevar cargas), la capacidad y suficiencia de los indígenas para la fe y acerca de sus habilidades para la industria (respondiendo a una encuesta de la corona); y la erección provisional de la catedral de México. En juntas posteriores de 1535 y 1536 se discutió sobre los límites entre las diócesis de Michoacán, Tlaxcala y Guatemala; se analizó el proyecto de erigir diócesis en Michoacán, Oaxaca y Coatzcoalcos; se continuó tratando la cuestión de la preparación para el bautismo, siempre en el marco de las discrepancias entre los franciscanos, más benévolos, y los dominicos, más estrictos en este punto.




  En 1537 hubo una importante junta que evidencia que la Iglesia mexicana se hallaba en proceso de consolidación. Con motivo de la consagración episcopal de Don Francisco Marroquín, primer obispo de Guatemala, se congregaron en México varios prelados. Era la primera vez que un obispo se ordenaba en América, y esta fue la ocasión de la junta, en la que participaron Zumárraga, Marroquín y el titular de Oaxaca, Licenciado Juan López de Zárate. Don Vasco de Quiroga, electo obispo de Michoacán, no estuvo presente, pero sus trabajos pastorales fueron tenidos en cuenta. Tampoco asistió el obispo de Tlaxcala Julián Garcés. Se ocuparon del concilio ecuménico que había convocado el papa Paulo III. Los prelados mexicanos deseaban asistir, y así lo pidieron a Carlos V[25]. También se trató de la necesidad de congregar o «reducir» a los indios en poblados, pues consideraban que el vivir en poblados facilitaba su calidad de vida y la recepción del cristianismo. Por otro lado, se ocuparon de las recidivas idolátricas (no olvidemos que dos años más tarde, en 1539, tendría lugar el infausto proceso inquisitorial del cacique de Texcoco, promovido por Zumárraga, que mereció una seria reprimenda de la corona). Respecto a la instrucción de los naturales, se propusieron fomentar las escuelas para aprender oficios y colegios de artes y gramática. La problemática matrimonial no podía estar ausente en la junta. Con respecto a los naturales, se denunció que muchos continuasen siendo polígamos. Entre los españoles, el problema era bien diverso, pero no menos preocupante: los encomenderos habían dejado a sus esposas e hijos en España, lo cual no favorecía las buenas costumbres. La junta se preocupó de que el rey les amonestase para que sus familias pasasen a Indias; también sugirieron que los solteros encomenderos se casasen, no solo para evitar los abusos, sino para que fundasen familias y arraigasen en América.




  Hubo otra reunión que culminó el 27 de abril de 1539, en la que intervinieron los obispos de México (Juan de Zumárraga), Antequera-Oaxaca (Juan López de Zárate) y Michoacán (Vasco de Quiroga). No se sabe si participó el de Tlaxcala (Julián Garcés). Además acudieron los superiores de las tres órdenes religiosas establecidas en México y otros eclesiásticos. Se conservan las actas, donde se detalla en veinticinco puntos todo lo tratado, dando traslado al rey. Los obispos determinaron que se hiciera un manual o ritual, «para que todos los ministros lo sepan». Este manual se publicó al año siguiente, con el título de Manual de adultos. Desgraciadamente, solo se conservan dos folios de este impreso, que fue el primero editado en la Nueva España. También determinaron los prelados administrar las órdenes menores a algunos mestizos e indios, elegidos entre los más hábiles, y conocedores de lenguas, capaces de bautizar a los naturales. Además, se tomaron algunas medidas para evitar el peligro, siempre próximo, de sincretismo religioso, limitando el número de oratorios y de iglesias; regulando también la celebración de fiestas litúrgicas en el interior de los templos, de forma que no se introdujesen en ellos restos de folclore indígena con sabor a culto pagano, como los «voladores». Sobre la comunión eucarística, los obispos insistieron en que se cumpliese por Pascua, recordando también la necesidad de confesar, lo cual les parecía de especial urgencia en aquellas tierras, «más que en Castilla». En todo caso, los naturales no debían ser privados del bien de la Eucaristía, con tal de que estuviesen bien dispuestos y tuviesen capacidad para «discernir entre el Pan sacramental y el material», pues este sacramento «no se da por mérito sino por remedio y medicina de los que lo reciben como deben».




  Se celebró otra junta que comenzó hacia mediados de junio de 1546, cuando ya había sido erigida la provincia eclesiástica de México, pero probablemente no se tenía todavía noticia en la Nueva España del hecho. Las Casas se incorporó a ella cuando ya había empezado. Por las actas del cabildo de México sabemos que las reuniones terminaron hacia finales de octubre. Participaron cinco obispos: Zumárraga (México), Marroquín (Guatemala), Zárate (Oaxaca), Vasco de Quiroga (Michoacán) y Las Casas (Chiapas). La junta concluyó: que los indios no cristianos, a pesar de su infidelidad y pecados, estaban en legítima posesión de sus principados y dignidades; que la guerra que se hacía a los indios en Nueva Galicia (al norte de la Nueva España) era injusta; que el único título legítimo de presencia española era la conversión de los indios, por concesión de la Santa Sede; que la Santa Sede, al hacer la donación, no había pretendido privar a los indios de sus estados y títulos legítimos; que los reyes de España debían encargarse de la predicación de la fe, por derecho divino. Sobre la administración de la Eucaristía a los indios, la junta decidió que solo se negase aquel sacramento a los que no estuviesen bien instruidos en la fe.




  Uno de los temas más importantes tratados en 1546 fue la edición de dos «Doctrinas» para la catequesis: una corta y otra larga, que debían traducirse a las lenguas de los naturales. Se acordó que la breve fuese la Doctrina cristiana breve traducida en lengua mexicana, es decir, en náhuatl, redactada por Alonso de Molina, franciscano importante, porque había aprendido la lengua nahua cuando era niño y hablaba esta lengua fluidamente; y que la larga fuese la Doctrina cristiana para instrucción de indios, preparada por fray Pedro de Córdoba y otros dominicos en La Española, y reelaborada por los frailes predicadores en México.




  c)La imprenta en México




  A su regreso a la Nueva España, después de justificarse en la metrópoli de los cargos que le imputaban algunos miembros de la primera Audiencia novohispana, y consagrado ya obispo, Zumárraga inició una destacada actividad editorial en México al servicio de la evangelización. Algunos de los opúsculos editados se han perdido, como la Breve y compendiosa doctrina de 1539. Otros eran mera adaptación a Hispanoamérica de obras publicadas ya en Europa, como es el caso del Tripartito (1544) de Juan Gerson o la Suma de Doctrina cristiana (1546) del eclesiástico sevillano Constantino Ponce de la Fuente, condenado inquisitorialmente por luterano, en 1558. De los libros editados por Zumárraga que se han conservado y que tienen un carácter más definido y original, la Doctrina breve muy provechosa de las cosas que pertenecen a la fe catholica y a nuestra cristiandad, de 1543/44, y la Regla cristiana breve, de 1546, merecen atención[26]. Ambos son una compilación de otros opúsculos ascéticos bajomedievales (sobre todo la Regla), de una gran riqueza doctrinal. Las fuentes de la Regla cristiana breve, que habían pasado inadvertidas, han sido individualizadas, y son fundamentalmente bajomedievales, tributarias de la devotio moderna[27]. La moderación de esta Regla frente a ascéticas demasiado rigoristas, la benevolencia respecto a la materia y al cuerpo humano, la devoción por la pasión de Cristo, la serenidad ante la muerte y la contradicción, y el fresco y precioso castellano, consagran a Zumárraga como un clásico de la Nueva España y como una de las personalidades más destacadas de la época. Zumárraga está bien anclado en la espiritualidad franciscana, es deudor de la devotio moderna (corriente de espiritualidad originada en la región flamenco-renana a finales del siglo XIV), depende del renacimiento cristiano bajo-medieval (sobre todo de los franciscanos de la Observancia o reforma de los minoritas españoles), está abierto a las novedades de su tiempo y es tan riguroso en la expresión como un escolástico.




  Merece atención un catecismo editado por Zumárraga, elaborado a partir de los sermones catequéticos, preparados durante diez años, entre 1510 y 1521, por los dominicos de La Española. Este material había pasado a México, probablemente con Domingo de Betanzos, superior de los dominicos que comenzaron en la Nueva España. Zumárraga lo editó dos veces con el título de Doctrina cristiana para instrucción de indios: primero en 1544, con unas «adiciones mexicanas» (es decir, con textos que toman en cuenta la realidad azteca), y, posteriormente, en 1548, dispuesta en sermones[28]. Para facilitar la predicación de los sacerdotes en la lengua mexica y también para que los fiscales de indios pudiesen sustituir a los sacerdotes en la catequesis cuando escasease el clero, la edición de 1548 fue bilingüe (castellano-nahua) y estaba distribuida en cuarenta sermones: treinta, y siete con el material de 1544 y tres sermones enteramente nuevos. En la edición de 1548 han sido detectadas, además, unas dramatizaciones pedagógicas[29], que constituyen un indicio de que también los dominicos aprovecharon para la evangelización —quién sabe si ya en las Antillas— las técnicas dramáticas, y que esto no era, en aquellos años, exclusivo de las misiones franciscanas, sino una aportación heredada del cristianismo hispánico[30].




  En esta Doctrina cristiana de los dominicos, como antes en la Relación del ermitaño Ramón Pané, está muy desarrollado el relato de la creación del mundo y del hombre, sobre todo en la versión de 1548 (sermones 36 y 37), y se concede gran relieve al estatuto material y finito —no divino, por tanto— del sol, la luna y las estrellas, adorados, como se sabe, por los aztecas. La falsilla de la exposición es el hexaëmeron bíblico o narración de la creación en seis días, y los dos relatos de la creación del ser humano. La antropología es dual (un alma espiritual que anima un cuerpo material). La demostración de la inmortalidad del alma, contrapuesta a la «mortalidad» del cuerpo, no parte de desarrollos especulativos, sino que apela a la condición de su Creador, que «es inmortal y no perecedero ni acabable». «El alma jamás muere, porque la creó Dios, que es inmortal, a su imagen y semejanza. Quiso el mismo Señor nuestro, Dador de vida, que nunca muriese, y le dio la memoria, y el entendimiento y asimismo la voluntad». En cambio «nuestros cuerpos son mortales, porque los que los hacen son asimismo mortales, que son nuestros padres y madres».




  La actividad editorial continuó a la muerte de Zumárraga. Algunos años después, en 1565, Alonso de Molina publicó un Confesionario breve y un Confesionario Mayor, para utilidad de confesores y penitentes, que, todavía hoy, resultan una fuente riquísima para conocer la vida cotidiana de la Nueva España en esos primeros años. Hubo más obras catequéticas impresas a los comienzos, antes de la recepción de Trento, pero bastan los ejemplos aducidos.




  d)Sobre las «utopías» novohispanas




  Uno de los temas «estrella» de la actual americanística es si hubo en el Nuevo Mundo influencia de Joaquín de Fiore, abad calabrés fallecido en 1202, cisterciense primero y después fundador de la Orden florense. Las discusiones, que son difíciles y a veces muy sutiles, ruedan desde comienzos de los años treinta del pasado siglo y han originado una importante bibliografía. Se debate, en el fondo, sobre el carácter y las pretensiones de los proyectos evangelizadores de primera hora, en particular en la Nueva España, vinculados, bien a los «doce apóstoles» de México (es decir, a la primera barcada de franciscanos, que llegó a las tierras continentales en 1524)[31], bien a Vasco de Quiroga (oidor de la segunda Audiencia y después obispo de Michoacán, fundador del «pueblo-hospital» de Santa Fe)[32], bien al franciscano Jerónimo de Mendieta y otros. En esta discusión historiográfica se consideran así mismo otros proyectos pastorales, bien del área andina (principalmente el Alto Perú), bien del nordeste brasileño[33].
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