TEOLOGIA ACADEMICA
Y
TEOLOGIA PROFETICA AMERICANAS (SIGLO XVI)*

JOSEP-IGNASI SARANYANA

I. ESTADO DE LA CUESTION

La «teologia profética» podria definirse como la teologia que subya-
ce a los instrumentos americanos de pastoral, es decir, a los catecismos,
sermonarios, confesionarios e itinerarios, sin excluir ninguno. Tomamos,
pues, el término «profético» en sentido méis amplio que Enrique Dussel,
que ha sido su divulgador desde los encuentros de El Escorial, de 1972.
Como se sabe, Dussel aplica restrictivamente el concepto «profético» a sé-
lo los predicadores criticos de la obra colonizadora, tales como Antonio
de Montesinos o Bartolomé de las Casas, por citar los ejemplos mas cono-
cidos. Nosotros, en cambio, entendemos que tan profética es la denuncia
de las injusticias social-economicas —y éste seria el sentido apuntado direc-
tamente por Dussel— como la denuncia de la idolatria, la lujuria, la inmo-
deracién en la bebida o la infidelidad conyugal, que constituye también
objeto principal de la primera evangelizaciéon en América. Son, pues, pro-
fetas —seglin nuestra estimacién— todos los evangelizadores que ponen al
hombre frente a sus deberes de conciencia, derivados de sus convicciones
religiosas; y, en este sentido, la «teologia profética» se distingue de la «teo-
logia académica» en que tiene, por razon de su origen, otro caracter, aun-
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que muchas veces se ocupe de los mismos temas. Ahora bien, supuesta la
diferenciacién genético-histdrica entre ambas teologias, y aceptada también
su diversidad por los sujetos que las cultivaron, cabe preguntarse todavia,
como algunos lo hacen, si: a) ¢puede afirmarse —sin faltar a la verdad
histérica— que sélo propiamente la teologia profética habria tenido caréc-
ter liberador, mientras que la académica habria sido una superestructura
alienante, al servicio de los intereses politico-econémicos de la Corona es-
pafiola e, incluso, del Pontificado?; y, ademis, si: b) ¢tiene apoyo docu-
mental serio, como algunos afirman, que sélo la teologia profética —tanto
en el sentido restrictivo dusseliano, como en el mis amplio que nosotros
proponemos— habria sido lo genuinamente americano, mientras que la
teologia académica habria sido, en cambio, lo europeo, es decir, lo extra-
fio y colonizador? Estas dos cuestiones polarizan, hoy en dia, y con ra-
z6n, los intereses de la historiografia teolgica americanista, porque de su
correcta solucién depende el juicio que nos merezcan los primeros pasos
de la Iglesia en Indias y, por consiguiente, las pautas de la nueva evangeli-
zacién que se pretende al filo del tercer milenio.

Al objeto de discutir estos dos importantes problemas, vamos a ocu-
parnos primeramente de la teologia profética americana, de la cual tene-
mos trazas desde el segundo viaje colombino, en 1493. Pasaremos poste-
riormente al estudio de la teologia académica, que se desarroll6
principalmente en las dos Universidades mayores americanas, erigidas en
1551, aunque habia madurado en los studia conventuales de dominicos y
agustinos, que son anteriores.

Quiza convenga advertir, antes de abordar nuestro tema, que la ta-
rea de escribir la historia de la teologia latinoamericana, aun cuando pa-
rezca todavia poco madura, constituye, sin embargo, una de las empresas
més urgentes para la Iglesia en América. Parece evidente, en efecto, que
la praxis auténtica de la Iglesia pone de manifiesto el propio ser de ésta.
En consecuencia, la historia de la Iglesia constituye un verdadero lugar
teolégico y, por lo mismo, la historia de la Teologia expresa a la perfec-
cion cémo, en cada época, se ha concebido la misién de la Iglesia en el
mundo. Quizd por ello, Cehila formuld, en 1979, su propésito de prepa-
rar una historia de la teologia latinoamericana, pero los dos volimenes
publicados hasta ahora (1981 y 1985) demuestran que sus autores estin
muy lejos de haber alcanzado su propésito. Mucho maés serios y rigu-
rosos, a pesar de su caracter introductorio o monogréfico, son los tra-
bajos de José M. Gallegos Rocafull (1951/1974), Oswaldo Robles (1950),
Ernesto de la Torre Villar (1987), Juan Guillermo Durin (1982) o Pedro
Borges (1986), que nos han servido de guia en distintos momentos de
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nuestra investigacién. (Véase una somera relacion bibliografica en el apén-

dice final).

Y, sin mds preimbulos, entremos ya en el argumento de nuestra
ponencia.

II. LA TEOLOGIA PROFETICA AMERICANA
a) La teologia profética antillana

Los primeros momentos de la teologia profética americana deben si-
tuarse forzosamente en las grandes Antillas, donde habia comenzado ofi-
cialmente la evangelizacidén con el segundo viaje colombino, en 1493. Un
ermitafio de la Orden de San Jerénimo, de nombre Ramoén Pané, que pa-
s6 con Coldn, y que se hizo pronto con la lengua taina, evangelizé duran-
te cinco afios las Antillas, al cabo de los cuales puso por escrito una rela-
cién sobre la mitologia antillana y, al tiempo, algunos preciosos detalles
de cémo llevd a cabo su ensefianza de la fe catdlica a los naturales. Segin
él mismo nos cuenta en su Relacion, conservada por Hernando Colon, les
explicaba que Dios es creador del mundo, quizd con dnimo de desmontar
las cosmogonias paganas, tan arraigadas entre los naturales; después les en-
seflaba las principales oraciones del cristiano y les hacia memorizar el Sim-
bolo de la fe; seguidamente les animaba a practicar las obligaciones mora-
les del Decéilogo; y sélo al cabo de cierto tiempo, incluso de varios afios,
en los que los indios habian de demostrar que podian cumplir habitual-
mente tales preceptos morales, Pané accedia a bautizarlos.

Desde el punto de vista teolégico-pastoral, dos cosas son de notar
en la praxis de Ramén Pané: en primer lugar, que comenzase la ensefianza
de la fe por el dogma de la creacidn, quiza para aprovechar el instinto
religioso de los naturales; y, en segundo lugar, la importancia concedida
a la practica moral cristiana, como una condicién necesaria para recibir
el bautismo. En todo ello mostré Pané un gran conocimiento de las cons-
tantes de la conducta humana, pues es obvio que una creencia que no va-
ya respaldada por una conducta coherente, acaba por corromperse. Asi-
mismo, entre los dogmas cristianos, los méas préximos a la religiosidad
natural son la existencia de Dios y la creacién del mundo. Al fin y al ca-
bo, también el libro del Génesis se abre con el relato del hexaémeron...
En conclusién: los principios teolégicos subyacentes a la pastoral aplicada
por Pané no eran nada vulgares, sino mis bien todo lo contrario, lo cual
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contrasta con el juicio despectivo que Bartolomé de las Casas nos ha deja-
do de este ermitafio jerénimo...

Otros testimonios de la primitiva evangelizacién antillana se han
conservado en la Doctrina cristiana para instruccién de los indios, obra
dingida por el dominico Pedro de Cérdoba, entre 1510 y 1521, publi-
cada posteriormente en México, en 1544, con algunas adiciones para
adecuarla a la realidad sociolégica azteca. La estructura de esta obra pa-
rece inspirarse en las experiencias pastorales de Pané, pues concede una
gran extension al tema de la creacién y de los atributos divinos, y antepo-
ne, ademas, la explicacién del Decilogo a la exposicién de los sacramen-
tos, segun el siguiente nexo de los misterios: Simbolo (catorce articulos),
Decilogo, sacramentos y Paternoster. Esta estructura, exigida por razones
pastorales, era menos ventajosa —desde el punto de vista del flujo de las
ideas— que la secuencia de piezas que adoptaria, afios después, el Catecis-
mo tridentino (1566); pero fue todavia recomendada por el célebre dicta-
men de los tedlogos salmantinos, de 1541, como més acorde con la tradi-
cién catequética medieval, y se repite, incluso después de Trento, en obras
catequéticas muy breves o para indios rudos y poco despiertos intelec-
tualmente.

Como se sabe, la Doctrina de Pedro de Cérdoba fue reeditada en
1548, dividida esta vez en sermones, lo cual puede indicar que volvia a
su primitiva estructura, traicionada quizd en la primera edicién. En esta
ediciéon de 1548 han sido detectadas una serie de dramatizaciones pedagé-
gicas, que constituyen un claro indicio de que también los dominicos
aprovecharon —quién sabe si ya en las Antillas— las técnicas dramaticas
para la evangelizacién, y no sélo los franciscanos...

Desde el punto de vista teoldgico, ademas del trasfondo teoldgico-
moral ya sefialado, la Doctrina cordobiana constituye un trasunto muy
fiel de las principales tesis tomistas —quizd con excepcién del tema
inmaculista— y de los criterios catequéticos de San Agustin. El apéndice
de la edicion de 1544, dedicado a exponer el misterio de la Iglesia como
Cuerpo mistico de Cristo, denota una especial sintonia con la teologia es-
pafiola anticonciliarista, en especial con la eclesiologia del dominico Juan
de Torquemada (t 1468). Su antropologia sobrenatural es espléndida, con
una particular insistencia en la condicion del hombre integro, es decir, an-
tes de la caida, y en la igualdad fundamental entre el varén y la mujer.
También aqui, como antes en la Relacidn de Pané, el tema de la creacién
del mundo y del hombre estdé muy desarrollado, tanto en la edicién de
1544 como, sobre todo, en la de 1548.
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Esta Doctrina parece haber sido un manual para doctrineros y fisca-
les de indios, magnifica por su frescura y rigor teolégico —salvo quiza al-
guna metafora poco afortunada en la explicacion de algiin misterio de la
fe—, y elaborada al margen de la gran escuela teoldgica salmantina. Y su-
pone, sin duda, un testimonio del nivel teoldgico que se registraba ya en
los centros de formaciéon dominicos, antes incluso de la reforma impulsa-
da por Cayetano, a partir de 1508.

b) La teologia profética pretridentina de la Nueva Espafia

El puente entre la teologia profética antillana y la novohispana es,
precisamente, la Doctrina de fray Pedro de Coérdoba, originada en La Es-
pafiola y publicada en México, en 1544, bajo los auspicios de primer obis-
po de Tenoxtitlan, fray Juan de Zumarraga.

Como se sabe, el franciscano Zumdrraga llevé la imprenta a la Nue-
va Espafia y promovié la edicién de multitud de obras catequéticas duran-
te los ultimos afios de su pontificado, es decir, entre 1539 y 1548. Algu-
nos de esos opusculos eran meras adaptaciones a Hispanoamérica de obras
publicadas ya en Europa, como es el caso del Tripartito de Juan Gerson
o la Suma de Doctrina cristiana de Constantino Ponce de la Fuente; otros
opusculos se han perdido, como la Breve y compendiosa doctrina de 1539.
De los libros que se han conservado, 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, ambas del propio Zumadrraga, merecen
una especial mencién.

Estas dos tltimas obras son de una extraordinaria riqueza doctrinal,
de modo que Zumarraga se nos muestra como un experto conocedor de
la tradicién humanistica antigua, con referencias a Cicerén y a Séneca; se
manifiesta familiarizado con la patristica tardoantigua y con los escolasti-
cos medievales, como Tomés de Aquino, Buenaventura de Bagnorea, Al-
berto Magno, Juan Duns Escoto y Dionisio Cartujano; se revela depen-
diente de Juan Gerson, de Erasmo de Rotterdam, a quien corrige
frecuentemente al citarlo; etc. Su moderacién frente a ascéticas demasiado
rigoristas, su benevolencia respecto a la naturaleza material y al cuerpo
humano, su particular viveza al describir los principales pasos de la pasiéon
de Cristo, su serenidad ante la muerte y la contradiccién, y su fresco y
precioso castellano, le consagran como una de las personalidades mas des-
tacadas de toda su época, y no sélo de Hispanoameérica. Esta bien anclado
en la espiritualidad franciscana, es deudor de la devotio moderna, tributa-
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rio del renacimiento cristiano bajo-medieval, abierto a las novedades de su
tiempo, humanista, y riguroso en la expresion como un escolastico. Estas
trazas de su caricter deben tenerse presentes para desmontar, o al menos
matizar, Ja fama de hombre intransigente, que se debe a su intervencién
en los procesos de Durango y a sus primeras actuaciones contra los fené-
menos de religién yuxtapuesta, tenidas en México, en 1539. Las simplifica-
ciones de Marcel Bataillon y de Joaquin Almoina le han hecho mucho da-
fio. Es preciso, pues, relanzar los estudios zumarraguianos, desechando
infundados prejuicios.

Una de las primeras sorpresas que quiza se lleve el investigador es
que su Doctrina breve puede no haber sido escrita en México, sino para
cristianos viejos peninsulares. La referencia a los procesos de brujeria du-
ranguetarras podrian servir para fecharla (cfr. fol. cviij¥). Las citas del
panteén griego, al explicar el contenido del primer precepto del Decilogo,
podrian confirmar nuestra sospecha. En tal caso, esta Doctrina breve no
seria, propiamente hablando, un producto teolégico americano, como lo
es la Doctrina de Pedro de Cérdoba. Pero cabe también otra posibilidad:
que la Doctrina haya sido preparada por Zumirraga en América, compo-
niéndola a partir de una serie de fichas o recortes de otras obras catequéti-
cas, como parecen indicarlo algunas interpolaciones claramente americanas
(cfr. fol. cviijr y fol. iv¥). Esta forma de trabajo, copiando de aqui y de
alli, fue empleada por Zumérraga con toda seguridad al componer su Re-
gla cristiana breve. Uno de los incisos de la Doctrina Breve (fol. liij¥) nos
permitiria incluso datar el afio en que el prelado mexicano llevaba a cabo
su tarea recopiladora: hacia 1534, es decir, a su regreso de la Metrépoli,
unos «diez afios» después de la llegada de los primeros misioneros a Me-
soamérica; anterior, en todo caso, a la bula Altitudo Divini Concilii, de
Pablo III (1537), sobre los impedimentos de consaguinidad, que no es cita-

da ().

Otro momento estelar de la actividad editorial de Zumarraga fue la
publicacién de la Doctrina cristiana breve traducida en lengua mexicana, sa-
lida de las prensas en 1546, obra de fray Alonso de Molina. Merece desta-
carse por la acogida que tuvo en la Junta eclesiastica de 1546, y porque
fue traducida al nahuatl y sirvi6 como «doctrina breve», es decir, como
cartilla, para ensefiar la fe a los naturales que se convirtieron en la prime-
ra hora. Pero, como se ha podido probar, este oplsculo es poco original
y depende, a veces, incluso literalmente, de otras cartillas peninsulares, co-
mo la de San Juan de Avila, compuesta entre 1527 y 1540, lo cual nos
sitGa en la tradicién catequética castellana coetanea. Por consiguiente, tie-
ne escaso valor para conocer la teologia profética mexicana.
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Mientras Zumarraga impulsaba la edicion de catecismos y otros ins-
trumentos de pastoral, y se reunian dos Juntas eclesiasticas a primeros de
1544, para considerar la aplicacién de las Leyes Nuevas (1542/43) en la
Nueva Espafia, Las Casas pasaba por México camino de su nuevo destino.
Después de su fracaso en la costa venezolana, donde habia intentado crear
comunidades mixtas en los territorios ya ocupados, y planes de coloniza-
ci6én mixtos, en las tierras todavia no colonizadas, Las Casas va a intentar,
en Chiapas, el método de evangelizacién pacifica, expresado en la obra
primogénita suya, titulada De unico vocationis modo, redactada ésta en
Oaxaca, en 1536, e inspiradora de la Bula Sublimis Deus, de 1537.

El De unico vocationis modo es, sin duda, uno de los hitos de la teo-
logia profética. Opusculo macizo, con una argumentacién teoldgica de pri-
mera magnitud, inspiradora un tomismo puro y bien asimilado, es, aun-
que pueda parecer extrafia mi afirmacién, poco conocido. Digo poco
conocido, porque son pocos los trabajos que han intentado un analisis ri-
guroso de sus principales tesis teoldgicas; en cambio, son infinitas las pu-
blicaciones que han prestado atencién a los planteamientos politico-
sociales que se desprenden de aquellas tesis. Por haber sido redactado a
peticiéon del obispo Julidn Garcés y en tierra novohispana, debe conside-
rarse como un producto tipicamente novohispano. Es mas; Las Casas in-
tentd imponer sus tesis en la Junta eclesidstica mexicana de 1546, en la
que tomé parte: basta leer el listado tematico de los capitulos tratados.Las
Casas proponia la evangelizacion pacifica, la conservacién de las costum-
bres e instituciones indias compatibles con la religiéon y la civilizacion
cristianas, y la ilicitud del recurso a la guerra y a la violencia institucional
para lograr la conversiéon de los naturales y su incorporacién a la Corona
de Castilla. Nadie, pues, ni antes, ni siquiera después de convertidos, po-
dia obligarles a aceptar la soberania de la Corona espafiola.

Por las mismas fechas en que Las Casas escribia su De unico vocatio-
nis modo, fray Toribio de Motolinia redactaba su Historia de los indios de
la Nueva Espaiia (1536-1541), que constituye un importante testimonio
tanto de la labor misionera llevada a cabo por los franciscanos, como de
las costumbres ancestrales de los aztecas. Debemos a Motolinia la conser-
vacién de los primeros autos sacramentales escritos para los indios ameri-
canos. Pero, sobre todo, le debemos preciosos detalles sobre las «platicas»
o conversaciones que los misioneros mantenian con los naturales sobre los
dogmas de la fe cristiana, con dnimo de convertirlos.

También Bernardino de Sahaglin nos ha transmitido las «platicas» de
los misioneros con los satrapas y con los principales mexicas. El, precisa-
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mente, nos ha dejado la expresion mas perfecta de este método misional
en sus famosos Cologuios de los Doce Apdstoles, redactados en 1564, recién
concluido el Concilio de Trento. Sin embargo, y como Vdes. saben bien,
existe una polémica importante sobre la historicidad de las cinco largas
platicas conservadas por Sahagun. Asimismo, la versién nahuatl de esos
Cologuios, preparada por el propio Sahagin y sus colaboradores, ha des-
pertado una gran curiosidad, porque constituye un esfuerzo notable de
traducir a la lengua mexica conceptos cristianos fundamentales. Conviene,
ademas, insistir en el particular interés teoldgico de esta obra. Su conocido
planteamiento misional, que debe apoyarse sobre cuatro fundamentos dog-
maticos, no tiene precedentes en la teologia profética novohispana. Resul-
ta, por tanto, una estricta novedad, muy al hilo de las polémicas antieras-
mianas y antiluteranas, y representa un rico aporte al nacimiento de la
misionologia como ciencia. José de Acosta completard, algunos afios des-
pués, los puntos de vista sahaguntianos.

En 1574 se publicaba, en Sevilla, el Itinerarium catholicum del fran-
ciscano Juan Focher, dispuesto para la imprenta por fray Diego de Vala-
dés. Esta obra, que es un manual para los misioneros, constituye un pun-
to de obligada referencia para comprender el espiritu con que los
franciscanos se allegaban a los naturales. Dividido en tres partes, el libro
establece, en la primera de ellas, los tres principios fundamentales de la
misionologia: la voluntad salvifica universal de Dios, la vocacién sobrena-
tural del misionero a ser enviado a las Indias, y la determinacién de la
idoneidad del misionero. Trata también el tema del bautismo de los infie-
les, considerando que es ilicito coaccionarlos fisicamente a recibir el bau-
tismo, aunque admite la licitud de coacciones morales. Sostiene las tesis,
clasicas desde Tomas de Aquino, sobre la ilicitud de bautizar a los nifios
hijos de infieles, contra la voluntad de sus padres, con las consideraciones
practicas que eran usuales en el quinientos. La segunda parte se abre con una
pormenorizada relacion de como debia procederse a la instruccién del indio
que se acercaba a pedir el bautismo. Era preciso explicarle el Credo en su
propia lengua, insistiendo en que Dios existe y es creador de todo; en que se
ha encarnado; y en que nos daré la vida eterna si somos servidores suyos.
Después debia seguir una pormenorizada instruccién sobre los siete pecados
capitales, para continuar con el Decilogo. Finalmente debia exhortirsele
a que perseverase algiin tiempo en la prictica de la moral cristiana, deseando
el bautismo y haciéndose, de algin modo, digno de recibirlo. La tercera
parte analiza el caso de los indios que estin ya, de hecho, sometidos a un
principe cristiano, y cémo se les debe misionar. Es aqui donde Focher ofre-
ce su conocida justificacién de la guerra contra los chichimecas.
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Puede decirse, a modo de recapitulacién, que este Itinerario expresa,
en su mayor parte, la teologia profética franciscana pretridentina, aun
cuando su autor haya fallecido en 1572 y traiga a colacién los privilegios
postridentinos concedidos por San Pio V a los indios americanos. Su esti-
lo, en efecto, y su forma de argumentar y de presentar los temas nos re-
cuerdan todavia el aire de los primeros franciscanos, lo cual se avala por
el hecho de que esta obra haya sido redactada durante muchos afios: co-
menzada quizd poco después de 1540, no pudo ser acabada por su autor.
Incluso se ha hipotetizado que Focher pudo haber empleado, como base
de su Itinerario, algunos materiales previos preparados por otros francisca-
nos. Por otra parte, su contraste con algunas tesis lascasianas es evidente.

c) La teologia profética postridentina en la Nueva Esparia

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

Representante caracteristico del nuevo clima teolégico que poco a
poco habria de imponer el Concilio de Trento, no sélo en Europa, sino
también en América, es la obra catequética de fray Juan de la Anuncia-
cién, religioso agustino, muy ligado al gran tedlogo Alonso de la Vera
Cruz, de quien trataremos ampliamente mas adelante. Fray Juan publicé
dos catecismos y dos sermonarios. Una Doctrina cristiana muy cumplida,
con su correspondiente sermonario, en 1575; y un Catecismo en lengua
mexicana y espafiola breve y muy compendioso, también con su correspon-
diente sermonario, en 1577. Para que se vea la influencia de Trento, pode-
mos destacar que la exposicion del Simbolo se hace segin doce articulos,
cuando lo habitual en América habia sido la divisién en catorce; la expli-
cacién del Credo va precedida de una larga consideracién sobre lo que su-
pone «creer»; expresamente se ensefia la existencia del purgatorio; al expli-
car el quinto articulo de la fe, se habla del limbo de los nifios, que se
distingue del limbo de los justos o seno de Abrahin, lo cual implica una
gratologia bien determinada; al desarrollar el articulo noveno, sobre la
Iglesia catdlica, se extiende en consideraciones sobre el Romano Pontifice,
las bulas pontificias, la doctrina de las indulgencias, etc. Sin embargo, y
contra lo establecido por Trento, después del Simbolo viene el Decilogo,
donde no se lee ninguna referencia explicita a los naturales. Finalmente,
aparece la relacién de los siete sacramentos, con una cita del Tridentino,
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al hablar del matrimonio, y una notable preocupacién por la legitimidad
de los matrimonios de los indios que pedian ser bautizados.

Asi, pues, podemos afirmar que fray Juan de la Anunciacién sinteti-
za el deseo de aplicar Trento en América y representa, por tanto, una ex-
posiciéon de la fe que tiene a la vista los errores luteranos. Ademas, y por
su serenidad expositiva, parece dirigirse a una cristiandad bien asentada,
con pocos problemas de yuxtaposicién religiosa; lo cual es sorprendente,
si tenemos en cuenta la alarma de algunos franciscanos, precisamente por
esas mismas fechas, ante repetidos fendmenos de sincretismo religioso; y
las discusiones habidas sobre este problema durante las sesiones del III Me-
xicano, apenas una década mds tarde.

d) La teologia profética en la Nueva Granada

En torno al afio 1576, contemporaneamente a fray Juan de la Anun-
ciacién, se redactaban, en el Arzobispado de Santa Fe de Bogotd, dos her-
mosos catecismos. Los dos han despertado la atencién de los expertos, por
las muchas novedades en ellos contenidas. El primero, titulado Breve y
muy sumaria instruccion... para ensefiar los nuevos en la fe, fue patrocinado
por el dominico fray Dionisio de Sanctis, durante su breve pontificado en
Cartagena de Indias (1575-1577), y enviado para su aprobacién a Espafia.
La muerte de su promotor dejo sin efecto esos estudios. Del segundo cate-
cismo, promovido por el arzobispo Zapata de Cirdenas, hablaremos
después.

El catecismo de Cartagena de Indias se reconoce expresamente tribu-
tario del Catecismo de San Pio V. Pero no sblo tiene interés por este moti-
vo, sino, sobre todo, porque ajusta la secuencia de las piezas «al orden de
natura», como alli se dice. Esto es muy importante subrayarlo, pues la
preocupacion de esta Sumaria instruccion era edificar la ensefianza de la
fe sobre una naturaleza humana bien dispuesta, acostumbrada a una vida
ordenada y civica, tanto a nivel individual como social. Quizd sea ésta la
razon del célebre capitulo tercero, donde se habla de la vocacién del hom-
bre: «¢Qué sois, hermano? Soy hombre, que naci de mis padres. ¢Qué co-
sa es hombre? Una creatura que tiene cuerpo que ha de morir, y alma
que no ha de morir por ser creada a imagen de Dios. Pues, decis que sois
hombre que tenéis cuerpo y alma, decidme, ¢para qué fuiste creado? Para
conocer a Dios en este mundo y gozarlo en el cielo, que es mi dltimo
fin, y en él consiste mi bienaventuranza».
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Muchos temas podrian glosarse, a partir de esta estupenda presenta-
cién de la dignidad humana: por ejemplo, que se llame «hermanos» a los
naturales; que se insista en que han nacido de sus «padres»; que se defina
al hombre por razén de su diferencia especifica; que se argumente la in-
mortalidad del alma a partir de ser «imagen de Dios»... {Toda la tradiciéon
teolégica puesta en marcha por la Bula Sublimis Deus de Pablo III, en la
cual Las Casas tanto habia influido con su robusto tomismo, parece ahora
tomar cuerpo en esta obra de otro dominico, consagrado obispo de la mas
hermosa de todas las ciudades caribefias! Es muy posible, incluso, que la
Instruccion pontificia sobre el modo de tratar a los indios de América, dada
por San Pio V en 1566, haya contribuido a la eclosién de esta magnifica
antropologia. Tal novedad misionolégica pasara, en afios posteriores, de la
catequesis santeferefia a la catequesis limense, de modo que constituira una
de las notas caracteristicas —y, sin duda, mas gloriosas— de la teologia
profética de Sudamérica.

Pero digamos antes algunas palabras sobre el otro catecismo de la
Archididcesis de Bogotid. También en 1576, Fray Luis Zapata de Cardenas,
franciscano ilustre, promulgaba, formando parte de unas constituciones
cuasisinodales, un Catecismo breve, que fue mandado recoger por la
Audiencia de Santa Fe, porque circulaba sin licencia. Su reducida exten-
sién le asemejaba mas bien a una cartilla. Sobre su autoria se ha discutido
mucho, y se piensa que pudo ser redactado por el bachiller don Miguel
Espejo, intimo colaborador del Arzobispo y sacerdote secular. También se
estima que este Catecismo puede haber sido escrito como complemento
de la Sumaria instruccion de Dionisio de Sanctis, que ya hemos analizado.
Sea de ello lo que fuere, también aqui, en el catecismo cuasisinodal de Za-
pata, estd la luminosa antropologia cristiana: «¢Qué eres, hijo? Soy hom-
bre. ¢Por qué te llamas hombre? Porque soy creatura que mis obras rijo
por razén. ¢Quién te crié? El Creador del cielo y de la tierra. ;Para qué
te crié? Para que gozase de El en su gloria» (cap. 25).

Otra novedad incorporada a estas constituciones santaferefias es la
explicacién del Credo por medio de sermones, uno para cada uno de los
catorce articulos de la fe. En esto sigue la tradicién peninsular de Juan
de Avila, Luis de Granada y otros, recoge los usos que ya habiamos visto
en Meéxico, en 1548, y se adelanta al III Concilio Limense. Llaman la
atencién, por la extensién que tienen, el sermén dedicado al acto de fe
y el sermén sobre Dios creador; y no faltan los ejemplos tomados de la
vida diaria.

En definitiva, y para concluir este epigrafe, la teologia profética san-
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taferefia podria caracterizarse por las siguientes tres notas: surge a la som-
bra de las disposiciones tridentinas; insiste en la necesidad de preparar a
los naturales en lo humano, para hacerlos mas receptivos a la evangeliza-
cién; e inaugura, en el mundo de la catequesis, unos planteamientos de
antropologia sobrenatural, incubados desde afios atrds en la mejor tradi-
cién teoldgica espafiola, tanto académica como pastoral, pero no madura-
dos completamente hasta ahora.

e) La teologia profética limense

Cuando se habla de la Archidiécesis de Lima y de su teologia profé-
tica, suele citarse, como punto de partida, la gran obra misional ideada
por José de Acosta. Sin restarle méritos al ilustre jesuita, es preciso, en
honor a la verdad histérica, que digamos previamente unas palabras sobre
el buen hacer del dominico Jerénimo de Loaysa, que fue el primer arzo-
bispo de la Ciudad de los Reyes. Su Instruccion para curas de indios, que
tiene caracter sinodal, redactada en 1545, en plena guerra civil, habria de
tener una influencia posterior notable en el plan pastoral de Santo Tori-
bio de Mogrovejo. Loaysa establecid, en efecto, que la predicacién habia
de hacerse en las lenguas autéctonas; que era deseable evitar la multiplici-
dad de cartillas, buscando la unidad de la catequesis, para que los naturales
no se desconcertasen; que debia comenzarse la predicacién por dos verda-
des fundamentales: el misterio de Dios creador y el misterio de Cristo Re-
dentor; y que, al instruir sobre la naturaleza humana, debia prestarse una
atencién particular al tema de la inmortalidad del alma, como forma de
erradicar algunas creencias de los naturales, que daban lugar a todo tipo
de aberraciones. Estas indicaciones de Loaysa pasaron al I Concilio Li-
mense (1551-1552), fueron recibidas, de hecho, por el II Limense (1567),
también presidido por Loaysa y, finalmente, arribaron al III Limense.
Tratemos ya, por tanto, de José de Acosta y de su expléndida misionolo-
gia, que constituye el puente entre Loaysa y el Concilio III de Lima.

En 1576 terminaba el P. José de Acosta su De procuranda indorum
salute, una obra capital para entender tanto el espiritu del II Concilio Li-
mense (1567-68), pues pasa por ser su mejor exposicion, como el esfuerzo
evangelizador del III Limense, que se celebraria pocos afios después
(1582-83). No es posible, en efecto, comprender el desarrollo de la Iglesia
en el Virreinato del Pert, y mas concretamente en el Arzobispado de Li-
ma, al margen de este extraordinario manual misionolégico. Contemporsa-
neo de los dos catecismos novogranadinos que antes hemos estudiado,
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el De procuranda indorum salute expresa bien a las claras el clima que se
preparaba en Sudamérica, y que habria de dar frutos tan copiosos en el
siglo XVII. En esta obra hallamos sintetizada, ademés, la quintaesencia de
la teologia espafiola de aquellos afios: el tema del universalismo de la sal-
vacién, las disputas acerca de la necesidad de la fe explicita en Cristo, las
discusiones sobre la capacidad de los indios para los sacramentos, el debate
sobre la libertad humana ante la llamada del Evangelio, etc., y todo, con
gran erudicién patristica y escolastica.

Como se sabe, cuando el 28 de abril de 1572 llegaba José de Acosta
a Lima, encontré una sociedad colonial en plena efervescencia, después de
las largas y penosas guerras civiles y el levantamiento de los encomende-
ros contra las Leyes Nuevas. La Junta Magna de Madrid (1568) habia ela-
borado un ambicioso plan de pacificacién del Pert, que debia llevar a la
practica el Virrey Toledo. Como consecuencia de la inestabilidad social,
y quizéd también por una mala programacién de la tarea evangelizadora,
los frutos apostélicos habian sido rélativamente escasos, sobre todo si se
comparaban con los cosechados en la Nueva Espafia. Los misioneros esta-
ban descorazonados. Estas fueron las primeras impresiones que tuvo Acos-
ta cuando pudo conversar con los sacerdotes que misionaban el Incario.
Es cierto que Jerénimo de Loaysa habia encauzado la tarea pastoral, pero
los resultados no podian apreciarse todavia.

Este contexto supuesto, el plan misional de Acosta se podria resumir
en unos pocos puntos: 1) rechazar el desaliento, porque también la semilla
del Evangelio daria sus frutos en las tierras surefias de América; 2) conser-
var las costumbres autoctonas que no fuesen contra razén, y procurar
también una promocién natural de los indios, sobre la base de un plan
educativo bien madurado que los redujese a modos de vida civilizados; 3)
no negar los sacramentos de la Eucaristia y Confesién a los naturales, con
tal de que estuviesen minimamente dispuestos, porque seria negarles el ali-
mento sobrenatural; 4) que los sacerdotes fuesen en todo ejemplares y de-
sinteresados, que aprendiesen lenguas, para hacerse entender de los natura-
les, y que conociesen a fondo las tradiciones culturales del Incario.
También sugeria no precipitarse en bautizar, hasta que los naturales hu-
biesen mostrado, con su cambio de conducta, que deseaban verdaderamen-
te el bautismo.

Acosta ofrecia, ademas, una descripcion etnografica completisima del
Virreinato peruano, y recomendaba a los confesores de indios el estudio
atento de las costumbres religiosas de los naturales y de sus tradiciones
mitolégicas. Al mismo tiempo, suspiraba por tener buenos tedlogos «aca-
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démicosren el Nuevo Orbe (cfr. libro IV, cap. IX), que pudiesen iluminar
doctrinalmente los «nuevos asuntos», las «costumbres nuevas» y las «nue-
vas leyes y contratos». Teblogos que, en definitiva, orientasen, a la luz de
la fe, «las nuevas formas de vida todas muy distintas». Clamaba, pues, por
una teologia académica genuinamente «peruana», quiza estimulado por el
buen éxito de la teologia académica mexicana, que ofrecia tan buenos fru-
tos desde 1553.

Y asi es como, bajo la inspiracién de Acosta y la guia de Toribio de
Mogrovejo, el III Concilio Limense se propuso elaborar un proyecto
ambicioso de evangelizacién, que se concret6 finalmente en tres catecismos,
publicados después del Concilio (1584-85), en treinta y un sermones expli-
cativos de los articulos de la fe, y en un largo confesionario y otros varios
instrumentos pastorales. Todo ello se tradujo al quechua y al aymara.

El corpus limense es, sin género de dudas, lo mas acabado de la teo-
logia profética americana, lo cual da razén de su larga vigencia, hasta el
Concilio Plenario Latinoamericano, de 1899, y aiin después. Como se ex-
presa en la «Epistola del Concilio», que tiene cardcter proemial, los Padres
sinodales pretendian secundar las indicaciones del Concilio de Trento. Al
mismo tiempo, recibian por completo las constituciones del II Limense.
Nada de extrafio, pues, que hallemos en el Catecismo breve para los rudos
y ocupados alusiones a algunas polémicas antiluteranas, como la salvacién
por la fe y las obras, la existencia del purgatorio, y el valor de los sufra-
gios por los difuntos; o a cuestiones eclesiolégicas como la visibilidad de
la Iglesia, la superioridad del Romano Pontifice sobre el Concilio, y la ne-
cesidad de pertenecer a la Iglesia para salvarse.

Las referencias a situaciones pastorales concretas son logicamente
mas abundantes en la exposicién del Decilogo, que en la explicaciéon del
Simbolo. Encontramos muchas observaciones sobre las practicas idolatri-
cas y unos razonamientos muy oportunos justificando la veneracién de las
imagenes sagradas. La preocupacién por la legitimidad de los matrimonios
de los naturales no bautizados no podia faltar, con la expresa reprobacién
de los matrimonios contraidos entre consanguineos en primer grado trans-
versal. Son también muchas las noticias de indudable interés etnogrifico
que hallamos en el Confesionario para curas de indios. Tampoco estin
ausentes algunas ensefianzas antropoldgicas, inspiradas en la tradicién san-
taferefia. Asi, en el Catecismo Mayor, para los que son mds capaces leemos:
«¢Qué cosa es hombre? El hombre, padre, es una criatura compuesta de
cuerpo que muere y alma que nunca ha de morir, porque la hizo Dios
a su imagen y semejanza». Acto seguido se presenta el tema del destino
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tltimo del hombre, en términos que parecen también estar tomados de
la catequesis novogranadina.

En definitiva: la teologia profética limense supone la fusion de los
mejores elementos que hemos hallado en los diferentes momentos de la
teologia profética americana. De la Nueva Espafia ha recibido su interés
por las culturas autdctonas, su indulgencia frente a la fragilidad de los na-
turales, y ese espiritu humanista del Renacimiento tardoespafiol que se
manifiesta particularmente en su amor a las empresas educativas y su con-
fianza en la capacidad natural del indio. De la teologia profética novogra-
nadina ha tomado esa sélida antropologia sobrenatural, tan propia de la
sintesis dominicano-salmantina, y el aprovechamiento del Catecismo de
San Pio V para la realidad americana. De la tradicién sinodal limense, ha
empleado el cuerpo teoldgico-pastoral del II Concilio. Las tres corrientes,
fundidas en el proyecto misional de Acosta, dieron lugar a un corpus de
doctrina y normas pastorales, que haria posible, con la ayuda de Dios, la
profunda evangelizacion de ese vasto Subcontinente, que tanto se habia re-
sistido a la penetracién de la Buena Nueva de Jesucristo.

III. LA TEOLOGIA ACADEMICA AMERICANA

Propiamente, el comienzo de la teologia académica americana debe
fecharse hacia 1551, cuando la Corona espafiola creaba las Universidades
mayores de Lima y México. La de Santo Domingo, que data de 1538, y
que era de fundacién pontificia, dejé de existir en 1586, como consecuen-
cia del ataque del pirata Drake.

La Real y Pontificia Universidad de México —la de Lima se retrasé
mucho en su funcionamiento regular hasta el punto de que hubo de ser
refundada en 1571— contaba con nueve citedras, distribuidas en cuatro
Facultades. La Facultad de Teologia tenia tres citedras: de prima, de Santo
Tomis, que pasdé a denominarse de visperas, y de Sagrada Escritura. En
el periodo que nos interesa, es decir, entre 1553, en que comenzaron las
lecciones, y el final del siglo XVI, hubo seis catedraticos de prima en pro-
piedad, seis de visperas y cuatro de Escritura. Ademas hubo dieciséis cate-
driticos temporales o sustitutos, algunos de los cuales pasaron después a
ser catedraticos en propiedad: ocho de prima, dos de visperas y seis de
Escritura. En total, si descontamos los nombres que se repiten, por haber
ocupado céitedras, bien en propiedad, bien como sustitutos, hubo veinti-
cuatro profesores en la Facultad de Teologia de la Universidad mexicana,
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durante el siglo XVI. De ellos, doce fueron agustinos, seis dominicos y
seis presbiteros seculares.

Aunque se conocen los titulos de bastantes cursos dictados por los
tedlogos mexicanos del XVI, muchos se han perdido. Mejor se conservan
los cursos del siglo XVII, sobre todo los que impartieron los jesuitas del
Colegio Maximo de San Pedro y San Pablo. Pero, cifiéndonos al marco
de nuestra leccidon, nos limitaremos a dar noticia de las doctrinas teoldgi-
cas de los profesores universitarios del XVI. De este periodo ha llegado
a nosotros buena parte de la obra de Alonso de la Vera Cruz, un extenso
y magnifico manual de Bartolomé de Ledesma y algunos dictimenes su-
yos, y un curso inédito de Pedro de Pravia y una cuenta de conciencia
de éste a Felipe II, sobre ia encomienda.

a) El agustino Alonso de la Vera Cruz (ca. 1507-1584)

Discipulo de Francisco de Vitoria en Salamanca, donde fue profesor
de Artes, pasé a América en 1536. Ostent6 dos citedras universitarias: fue
el primer catedratico de Sagrada Escritura (1553-1561) y, contemporanea-
mente, el primero de visperas. Antes habia impartido, y publicado, cursos
de filosofia en los conventos novohispanos de la Orden.

Se han perdido sus lecciones sobre las epistolas paulinas, pero se
conservan su Relectio de dominio (1553-1554) y su Relectio de decimis
(1554-1555), ademds de su libro Speculum coniugiorum, escrito en 1546,
aunque publicado en 1556. El cronista Juan de Grijalva nos ha trasmitido
los Awisos que daba a los estudiantes de Teologia. En El Escorial se hallan
varios manuscritos suyos de caricter candnico y, en Paris, un dictamen
suyo sobre Maturino Gilberti. También se tienen buen nimero de sus
cartas, algunos sermones y el importante expediente inquisitorial que le
abri6 Montifar. Casi todo ha sido editado por Ernest Burrus.

Vera Cruz quiere ser tomista fidelisimo, lo cual le debe venir de su
largo aprendizaje junto a Vitoria. Aconseja a los estudiantes que no dejen
ni un solo dia de leer algo de Santo Tomis. De San Agustin, aunque co-
noce bien su pensamiento, como se prueba por los sermones que predicé
en la Semana Santa de 1555, sélo recomienda a los estudiantes la lectura
de la De civitate Dei, y alin con el comentario de Luis Vives. Su conoci-
miento del Derecho Canénico es muy amplio. Y su entronque con la es-
piritualidad medieval victorina, a través de su devocién a Ricardo de San
Victor, le pone en contacto con las tesis mejores del neoplatonismo.
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Han llamado la atencién sus opiniones sobre el tema de los justos
titulos, que fueron motivo de su primer curso universitario. Si nos atene-
mos a la Relectio de dominio, aunque fray Alonso sea relativamente inde-
pendiente de Vitoria, a quien no pudo oir sus dos relecciones sobre los
indios, pronunciadas cuando él ya se hallaba en América, se advierte un
mismo estilo de argumentar, y bastante similitud en las conclusiones. En
cambio, un anénimo Parecer razonado sobre el titulo de dominio, publicado
por Mariano Cuevas y atribuido por Ernest Burrus a Vera Cruz, se aparta
totalmente tanto de Vitoria como de la Relectio de dominio alonsiana. Este
Parecer s6lo admite como titulo legitimo la eleccion libre por parte de los
indios. ¢Tendrd razdn, pues, Luciano Perefia al atribuirlo a Las Casas, a
pesar de los aspavientos y las protestas de Antonio Gémez Robledo?

En su segunda releccién, Vera Cruz abordé6 el tema de los diezmos,
lo cual le provocé la enemistad del Arzobispo de México, Alonso de
Montifar, y de su teblogo, fray Bartolomé de Ledesma. Montifar le abrib
un expediente inquisitorial, en 1558, por lo cual fue llamado a Espafia tres
afios después. Finalmente salié absuelto de todos los cargos y pudo regre-
sar a México en 1573, aunque ya no volvid a ensefiar en la Universidad.

De la lectura de la Relectio de decimis y del expediente inquisitorial
podria sacarse la falsa impresién de que se trataba de un asunto meramen-
te econdmico, y que Vera Cruz, en su afin de proteger a los indios, recla-
maba para ellos la exencién de los diezmos. Pero el fondo de la cuestién
es mucho mas complejo. Tampoco puede reducirse a un episodio mas de
la polémica americana sobre la exencién de los religiosos, aunque cierta-
mente Vera Cruz estuvo muy interesado en ella, hasta el punto de lograr
que en América no se aplicase la legislacién tridentina, que restringia los
derechos de los mendicantes. La polémica entre Montufar, que curiosa-
mente es él también un fraile mendicante, dominico por mis sefias, y Ve-
ra Cruz podria considerarse como un rebrote, en clave renacentista, de las
dos célebres polémicas eclesiolégicas del siglo XIII, tenidas en la Universi-
dad de Paris. También en México estaban en juego dos eclesiologias distin-
tas sobre las relaciones entre las estructuras eclesidsticas de primer grado
y otras estructuras o, en otros términos, sobre la implantacion de la Jerar-
quia diocesana en un territorio que habia sido evangelizado segin otro ré-
gimen estructural. El tema, como puede comprobarse, no era cuestiéon de
poca monta y preocupaba mucho, tanto a la Corona —que lo estudié en
la Junta Magna de 1568— como a la Santa Sede.

Se ha perdido su curso sobre las epistolas paulinas, del que tenemos
referencias por sus bidgrafos y por una noticia que él mismo nos da en
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el Speculum coniugiorum. Desconocemos, pues, qué posicion adoptd en la
controversia exegética sobre Romanos, que Lutero habia desatado. De to-
das formas, y por algunas trazas que se hallan en los tres sermones cuares-
males de 1555, que son contemporéaneos, le vemos muy préximo al tema
de la sustitucién penal, aunque sin incurrir en las exageraciones doctrina-
les de los reformadores calvinistas.

En temas matrimoniales, Alonso de la Vera Cruz fue un tedlogo
audaz, que se aparta tanto de Melchor Cano, como de Cayetano. Discrepa
de Cano, porque considera que toda la esencia del matrimonio iz fieri es
el contrato matrimonial, y que no hay distincién real entre contrato y sa-
cramento. Esto le permite argumentar la legimitidad de cualquier matri-
monio de los naturales, con tal de que el consentimiento haya sido expre-
sado validamente y de que se haya realizado conforme a las disposiciones
legales legitimas de ellos. De Cayetano discrepa, porque estima que el Pa-
pa no puede dispensar super rato y no consumado. En cambio, coincide
con Cayetano en que la indisolubilidad matrimonial sélo es exigible por
disposicién divino-positiva del mismo Cristo. Antes de Cristo, por tanto,
era legitimo el divorcio; después, ya no, ni siquiera para los que desconoz-
can la Ley de Ciristo.

En definitiva, y 2 modo de conclusién, puede decirse que Vera Cruz
es un tedlogo ecléctico e independiente, aunque muy aficionado a Santo
Tomés; es maestro prudente, que ofrece a sus alumnos una biblioteca se-
gura y poco problematizada; esta ubicado en la tradicién salmantina de
los justos titulos; su eclesiologia es relativamente pobre, quizd cegado por
problemas pricticos y coyunturales, o por una perspectiva demasiado juri-
dicista; es muy avanzado, para su época, en teologia matrimonial, con so-
luciones que se apartan, en algunos casos, de las grandes autoridades del
siglo XVI; poco proclive a la «devotio moderna» y a la espiritualidad espa-
fiola, y adepto a las corrientes intelectualistas de la mistica neoplaténica.
En todo caso, el Maestro agustino es una figura de primera magnitud, y
uno de los talentos mas destacados de la Segunda Escolastica. Es, ademas,
etnégrafo de pro y buen conocedor de las lenguas nativas de Mesoaméri-
ca, especialmente el tarasco, por lo que se vio comprometido en el célebre
proceso de Maturino Gilberti.

b) Bartolomé de Ledesma O. P. (1525-1604)

Habia estudiado en San Esteban de Salamanca. Pasé a América en
1551 como acompaiiante de Montufar. Fue nombrado lector de Artes en
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el Convento dominicano de México. Obtuvo la citedra de prima de teolo-
gla en 1567 y la conservo hasta 1582, en que marché al Pert con el Vi-
rrey. Ensefid, aunque brevemente, en la Universidad de San Marcos de Li-
ma. Fue consagrado obispo de Oaxaca en 1583, y particip activamente
en el III Concilio de México (1585). Muri en 1604.

En 1566 publico una importante monografia titulada Summa de sa-
cramentis, preparada antes de comenzar sus lecciones universitarias, de la
cual hizo posteriormente una segunda edicién, revisada y ampliada. Su re-
leccion De iustitia et iure se perdi6 en el mar, cuando venia a la Metrépoli
para ser impresa. Sus puntos de vista sobre la polémica de los diezmos
se hallan en el expediente inquisitorial de Montdfar contra Vera Cruz,
que firmé juntamente con su obispo.

La Summa de sacramentis es un manual para la formacién de los clé-
rigos americanos, solido y muy bien documentado, que procura evitar las
cuestiones disputadas y de escuela, ofreciendo siempre la opinién mis se-
gura, al menos en su tiempo. Cita habitualmente a San Agustin y Santo
Tomds, que sigue muy de cerca; también recoge muchas referencias de
Duns Escoto y de Gabriel Biel, a veces con elogios extraordinarios a éste
altimo; y, ademds, aparecen Melchor Cano, a quien debié oir directamen-
te en Salamanca, Antonino de Florencia, Cayetano, Hugo y Ricardo de
San Victor, Durando de San Porciano, Martin de Azpilcueta, San Bernar-
do de Claraval, Juan de Torquemada, Alonso de Madrigal, Juan Gerson,
Pedro de Tarantasia, etc. Entre los filosofos, Aristételes se lleva la palma,
con muchas citaciones. Asume esta documentacién con conocimiento de
causa, o sea, analizando a fondo los planteamientos del autor traido. No
se trata, por tanto, de pura erudicién ornamental. Asi, pues, un conoci-
miento tan completo de la tradicién teoldgica, sobre todo alto y bajo me-
dieval, nos producen la impresién —si nos acercamos a él sin prejuicios—
de un buen maestro universitario. Ciertamente, los duros juicios de José
Maria Gallegos Rocafull parecen fuera de lugar y no le hacen justicia, al
menos en nuestra opinion.

Se advierte que Ledesma conoce el Speculum coniugiorum, del Maes-
tro Vera Cruz, cosa que era de esperar, puesto que tomd parte activa en
el proceso inquisitorial contra éste Gltimo en el asunto de los diezmos. Pe-
ro le interesa minimamente —al contrario que Vera Cruz— el matrimonio
como institucién natural, pues sélo pretende exponer el matrimonio co-
mo sacramento. Quiza por ello, pasa por alto el importante tema del con-
trato como esencia del sacramento; es mads, considera que el contrato no
es el sacramento, en lo cual se alinea con Cano, que habria sido su maes-

“IMAD DE NAVARRA
" HUMANIDADES



JOSEP-IGNASI SARANYANA

tro en Salamanca. Asi, pues,’su intento de distinguir entre el matrimonio
natural y el matrimonio sacramental le ha equivocado.

También en el tema de la escatologia intermedia se observa una fide-
lidad total a la Escuela teolégica de sus mayores. Es posible que, al evitar
toda especulacién teoldgica personal, haya incurrido en una excesiva fideli-
dad a sus correligionarios. En efecto, acepta la tesis de Cayetano sobre la
suerte futura de los nifios fallecidos sin bautizar. Tales nifios podrian sal-
varse por el sacramento del bautismo recibido in wvoto parentum. Esta tesis
implica, obviamente, toda una gratologia. No se trataria —dice— de un
privilegio comin de Dios, ni de un camino regular de salvacion estableci-
do por Dios para los nonatos; sino de una accién expresa de los padres
que sustituye al bautismo.

En el tema de los justos titulos, Ledesma ofrece las tesis oficiales del
momento, puesto que, cuando publica su tratado, todavia no ha tenido lu-
gar la Junta Magna de Madrid. Aunque la Iglesia tenga en potencia y de
forma habitual jurisdiccién sobre todo el orbe —dice—, en acto no puede
ejercer fuerza coactiva sobre nadie, tampoco sobre los infieles, a no ser
sobre los que acepten espontineamente su jurisdiccidén, o «sobre los que
invadan nuestras tierras —continia— o las devasten de algin modo». Por
lo mismo, no es justo hacer la guerra a los infieles para obligarles a reci-
bir la fe. Ahora bien, si los infieles impidiesen la predicacion pacifica de
la fe, entonces se les podria obligar a oir la fe por la violencia de las ar-
mas. En cambio, siempre es justo hacer la guerra a los herejes.

También hemos encontrado trazas de un tratado de misionologia,
cuando Ledesma —al exponer el sacramento del bautismo— ofrece un plan
concreto de catequesis. Este plan se ajusta, en todo, a la tradicion de las
cartillas espafiolas, que ya habian ensayado Ramoén Pané y tantos otros.
A destacar que, en la catequesis prebautismal, no hay lugar para los siete
sacramentos, con lo que esto supone de toma de posicién en las discusio-
nes teoldgicas novohispanas del momento. Si, en cambio, se advierten mu-
chas indicaciones concretas que expresan un buen conocimiento de las
costumbres de los naturales.

Sobre la teologia del sacerdocio y el tema de la potestad eclesiastica,
Ledesma ofrece las opiniones corrientes en la teologia espafiola de la épo-
ca, vigentes desde la polémica anticonciliarista. El episcopado no es sacra-
mento y no imprime, por tanto, caricter sacramental; sélo es una digni-
dad. Asi, pues, con el orden no se recibe toda la potestad eclesiastica, sino
que —al igual que los Apéstoles— ia transmisién de la potestad es inde-
pendiente del sacramento. De todas formas, aunque la jurisdiccién no esté
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ligada al orden, Ledesma rechaza toda posibilidad de que una mujer tenga
jurisdiccién espiritual en la Iglesia.

En conclusién, podemos afirmar que en Ledesma se echa de menos
la libertad creadora que antes hemos descubierto en Vera Cruz. Fray Bar-
tolomé parece demasiado pegado a la tradicién teoldgica «establecida», con
todas las ventajas que esto tiene y con todos sus defectos. ¢Las ventajas?
La seguridad y solidez de la ensefianza. ¢Desventajas? Que la teologia se
convierte en un sistema, en una «escuela». Pero, al margen de estas consi-
deraciones, es preciso reconocer que la Summa de sacramentis es un buen
manual, que cumplié, sin duda, su cometido.

¢) Pedro de Pravia O. P. (+1590)

Nacié en Pravia (Asturias) en fecha que desconocemos y tomé el
habito dominicano en San Esteban de Salamanca, donde también estudié.
Fue lector de Artes en el Convento de Santo Tomas de Avila, en Espafia.
Pasé posteriormente a México, donde le hallamos como lector en 1553.
Fue catedratico de Artes en la Universidad de México, de 1558 a 1561 y
de 1570 a 1572. De 1574 a 1576 y de 1580 a 1582 fue sustituto de Bartolo-
mé de Ledesma. En 1582 obtuvo, en propiedad, la citedra de prima de
Sagrada Teologia, que regentd hasta su muerte, acaecida el 10 de noviem-
bre de 1590. Fue, pues, el tercer catedritico de prima de México. De 1586
a 1590 gobernd la Archidiécesis de México, por ausencia de don Pedro
Moya de Contreras. Estuvo nombrado obispo de Panami, cargo que no
aceptd. Fue, como nos narra el cronista Agustin Davila Padilla, el més in-
signe educador del clero mexicano, en aquellos primeros afios de la
Colonia.

Redacté una introduccién, de escaso interés, al indice expurgatorio
de 1585, de la Inquisicidén mexicana, de la cual fue calificador. También
se conserva una carta suya exculpatoria, dirigida a Felipe II en el 8 de di-
ciembre de 1588, en la cual se declara cansado y enfermo. Afirma que lle-
va ya mas de 33 afios ensefiando, tanto dentro de la Orden como en la
Universidad, por lo que pide la jubilacién, que no le fue concedida; y,
ademds, y esto es lo que nos interesa destacar aqui, manifiesta su parecer
sobre los repartimientos de indios y la explotacion de las minas. Se lamen-
ta, en efecto, de haber aconsejado al Virrey Martin Enriquez (1568-1580)
que se hiciese repartimiento de indios para las minas, lo cual hizo éste,
«mas agora remuérdeme mucho la conciencia de haber dado aquel conse-
Jo, y no sé cémo repararlo si no con escrebirlo a V.M.». Reco-
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mienda que se suprima el repartimiento, que no se deje «comunicar» —en
lo posible— a los indios con los espafioles, y que se les nombre un protec-
tor «tal cual fue el Obispo de Chiapa», en clara alusién a Bartolomé de
las Casas. (Ya en 1585, durante el III Concilio Mexicano, habia rectificado
su opinion sobre los repartimientos, como consta en un «Parecer» suyo,
conservado en la Bancroft Library: ms 269, ff. 13-1377).

Ha llegado hasta nosotros, conservado por la Biblioteca Nacional de
Meéxico, un manuscrito que transmite uno de sus cursos universitarios. El
manuscrito es una copia posterior, al menos de dos manos, fechada en el
Colegio de San Luis de México de la Puebla, el 3 de noviembre de 1596.
Su titulo es: De sacrosancto sacramento Eucharistiae... (In Summam Theolo-
giae Sancti Tommae, III, qq. 73-83). En el prologo afirma que va a exponer
la doctrina sobre la Sagrada Eucaristia segin el parecer de Santo Tomas
en la Summa y los mejores intérpretes de éste, y segun Guillermo de
Auxerre y la Summa Halensis. Es sabido que las Sumas de Auxerre, del
Halense y del Aquinate constituyen lo més acabado de la especulacién
universitaria altomedieval; lo cual sefiala el alto nivel de competencia, de
que hizo gala Pedro de Pravia, al seleccionar sus fuentes.

Muy interesante es la jerarquia de los lugares teolégicos que ofrece
en esta misma introduccién: primero, la autoridad de las Sagradas Escritu-
ras; después, la Tradicién y las determinaciones de la Iglesia; seguidamen-
te, el testimonio de los Santos Padres; a continuacién, los usos de la Igle-
sia; y, finalmente, la razén. Pero bien entendido que el uso de la razon
no sera para probar la verdad de los admirables misterios divinos, sino pa-
ra rechazar los argumentos de los herejes y de los infieles (fol. 1v). En
concreto, Pravia tiene a la vista la polémica suscitada por los luteranos a
propésito de la Eucaristia.

Este papel, a todas luces secundario, que Pedro de Pravia parece
conceder a las especulacién racional en el quehacer teoldgico, reducida
practicamente a una funcién sélo apologética, contrasta con la extraordi-
naria erudicién positiva de que hace gala, en consonancia con la jerarquia
de los lugares teoldgicos que él mismo ha establecido: aparte las frecuentes
referencias a San Agustin y a la patristica tardoantigua, su conocimiento
de la Escolastica es impresionante. Si prescindimos de los tres autores que
constituyen su punto de partida: Guillermo de Auxerre, Alejandro de Ha-
les y Tomas de Aquino, por las paginas de su curso De Eucharistia desfi-
lan Pedro Lombardo, Alberto Magno, Juan Duns Escoto, Durando de San
Porciano, Gabriel Biel, Juan Capreolo, etc. Y de la Escolastica barroca:
Domingo de Soto y Domingo Bafiez, a quienes apela Magistri, [Bartolomé
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de] Ledesma (!), un Opus Guaxafcum] de Eucharistia (1), Roberto Belarmi-
no, etc. No faltan las referencias, que parecen siempre de primera mano,
a los grandes concilios ecuménicos de Constanza, Florencia y Trento.
También el Catecismo Romano estd presente.

¢Quiere esto decir que Pravia minusvalora el recurso a la Filosofia
por parte de los teblogos? De ningin modo. Basta acercarse al momento
culminante de su tratado, el comentario a la cuestién 75, articulo 2, don-
de Santo Tomis estudia qué queda de las especies eucaristicas después de
la consagracién, para descubrir que Pravia, no sélo polemiza con la «im-
panacién luterana», sino también con aquellos teblogos que no distinguen
realmente entre esencia y ser. No puede sostenerse —dice— cualquier doc-
trina filoséfica, sin antes haber atendido a las consecuencias dogmadticas
que de ellas podrian deducirse. Por ejemplo, si afirmamos que esse y esen-
cia son lo mismo, al profesar que en Cristo hay un sélo esse, por lo mis-
mo habri que afirmar que es una su esencia o naturaleza, lo cual es heré-
tico (fol. 53). Por consiguiente, la especulacion filoséfica o racional no
s6lo no se ve reducida a la apologética, sino que de hecho tiene un papel
relevante en la misma construccién teoldgica.

Por el ejemplo que acabamos de referir, Pravia se muestra partidario
de la trascendentalidad del esse en el compuesto, lo cual le inscribe en la
tradicién tomista mas genuina, y le distancia de sus maestros salmantinos.
En efecto, y como es conocido, Domingo de Soto habia considerado cues-
tién discutida, y no aclarada por la filosofia aquiniana, la distincién real
entre esencia y esse. Es mas; habia pensado que, en el fondo, se trataba
de una cuestion bizantina, sin especial relieve. El eclecticismo de este
Maestro salmantino contrasta, por tanto, con la firmeza de las conviccio-
nes metafisicas de Pedro de Pravia. Y, por ello, podemos concluir que en
México, al menos en el caso que estudiamos, los temas filoséficos se expli-
caban con mayor rigor que en la Peninsula... Y no sélo esto, sino que
Pravia era mds consciente que Soto, de las implicaciones dogmaticas que
podian tener determinadas opciones metafisicas.

IV. CONCLUSIONES

Nos preguntibamos, al comienzo de nuestra disertacion, si la teolo-
gia profética americana y la teologia académica alli desarrollada eran dis-
tintas, dialécticas entre si, y opresora la segunda de la primera, como algu-
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nos han afirmado dltimamente. Estamos ya en condiciones de aventurar
algunas conclusiones, aunque todavia provisionales.

a) Es indudable que no puede establecerse una perfecta separacion
entre ambas teologias, al menos segiin los datos que poseemos, porque los
fautores de una y otra coinciden con frecuencia. Acosta es el caso paradig-
matico, atento tanto a la teologia profética, méas directamente vinculada
con la praxis misional, como a los problemas especulativos més abstractos
(por ejemplo, su discusion sobre la necesidad, para salvarse, de la fe expli-
cita en la Encarnacién). Pero tampoco debemos olvidar a un Alonso de
la Vera Cruz, que compaginé la ensefianza al mas alto nivel con sus expe-
riencias proféticas directas, sobre todo en Michoacin, donde aprendié ta-
rasco; y que dictd cursos académicos completos sobre problemas de caric-
ter profético, como es su Releccién de dominio, al tiempo que intervenia
como calificador en el intrincado asunto de la inculturacién, planteado
por Maturino Gilberti. Ni podemos pasar por alto a Las Casas, que no
fue un profético puro, como se ha dicho, pues las argumentaciones ofreci-
das en su De unico vocationis modo podian perfectamente haber sido ex-
puestas en cualquier citedra universitaria. Ni siquiera al frio y distante
Bartolomé de Ledesma, que no escapé al atractivo de los temas proféticos,
pormenorizando, en sus clases universitarias, los pasos sucesivos que los
misioneros debian seguir en la instruccion prebautismal. ¢Y qué decir de
Pravia, que se atormentaba, en los afios ultimos de su vida, por haber re-
comendado la reparticién de indios, mientras se entretenia, en sus leccio-
nes universitarias, polemizando con sus maestros salmantinos sobre la dis-
tincion real entre el esse y la esencia?

No hubo, pues, ni proféticos puros —salvo quiza los de la primera
generacion, como Ramén Pané, Antonio de Montesinos o Motolinia—, ni
hubo tampoco académicos puros. ¢Podra alguien afirmar que Sahagin fue
puro profeta —en el sentido restrictivo dusseliano— por sentar las bases
de la etnografia moderna americana, si él mismo establece que la relacién
con Roma, es decir, con el Papado, y sélo ella, justifica la presencia de
los frailes en Mesoamérica?

Los tedlogos americanos transparentan, y esto es preciso ponerlo de
manifiesto, la unidad del quehacer teoldgico, que es especulativo y empiri-
co, a un tiempo. Tedrico, cuando profundiza en los grandes misterios re-
velados; prictico, porque trasciende el dmbito puramente mental para ac-
ceder a la vida corriente, juzgando sobre lo bueno y lo malo para mi, en
orden a la eterna lsalvacién. La Teologia es una y 4toma, como dijeron
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los clasicos, y como lo sabian bien los te6logos americanos, en lo cual se
revela su buena orientacién cientifica y su saber hacer.

b) Se aprecia, también, una mutua influencia entre la teologia profé-
tica y la académica, més bien de la primera en la segunda que a la inversa.
En otros términos: la vida corriente, las necesidades pastorales cotidianas,
las soluciones misionolégicas concretas pasaron posteriormente a las aulas,
donde fueron sistematizadas, analizadas, juzgadas y repensadas. Por ejem-
plo: la praxis bautismal, las dudas sobre la validez de la confesion de los
naturales, la cuestion sobre la frecuencia de la comunién sacramental, la
legitimidad de los matrimonios de los indios, el tema de los impedimentos
y los privilegios pontificios sobre los grados de consanguinidad, la fe en
Jesucristo como necesidad de medio para salvarse, la ordenacién sacerdotal
de los naturales y de los mestizos, las relaciones entre la «policia» o «civi-
lizacién» y la implantacién de la Iglesia, etc., son temas que se habian for-
mulado en la vida diaria, se habian discutido en las Juntas eclesidsticas y
en los concilios provinciales, o en los capitulos de religiosos, antes de pa-
sar a los grandes cursos universitarios. Posteriormente, debidamente depu-
rados, estos temas volvieron a la pastoral. Caso paradigmatico es, sin du-
da, la discusién sobre la «humanidad» de los naturales, que arranca de la
teologia profética, es recogida por disposiciones pontificias, y regresa final-
mente a las grandes sintesis teologicas americanas, como son, por ejemplo,
los instrumentos pastorales del corpus limense, no sin antes pasar por las
aulas de Salamanca y México.

c) Sobre la dependencia teolégica americana de la teologia europea,
cosa innegable, pues muchos de los maestros universitarios se habian for-
mado en Salamanca y la mayoria de los misioneros procedian de la Penin-
sula ibérica, conviene advertir que también América aport6 sus propios te-
mas, de forma que la influencia fue mas bien mutua que unilateral. En
efecto; los tedlogos americanos corrigieron a los europeos y se adelanta-
ron a las soluciones ofrecidas por éstos: recuérdese la discusion sobre la
esencia del matrimonio sacramental, donde Vera Cruz corrige a Cano; el
tema de los justos titulos, en que Vera Cruz y Las Casas mejoran las posi-
ciones de Vitoria; la discusién sobre la necesidad de la fe, en que Acosta
discute con fortuna y perspicacia los puntos de vista de Domingo de Soto
y Andrés Vega, etc.

En definitiva; América tuvo sus problemas pastorales propios y su
particular manera de presentar la Revelacion, lo que dio lugar a una teolo-
gia genuinamente americana, aun cuando sus raices fuesen europeas y las
soluciones pastorales, conformes a las disposiciones de la Santa Sede. No
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hubo, pues, ni oposicién dialéctica entre Salamanca, por una parte, y Mé-
xico y Lima, por otra, ni opresion estructural de los profetas a manos de
los académicos, sino comunién y didlogo, que fueron extraordinariamente
fecundos.

V. APENDICE BIBLIOGRAFICO

Ofrecemos, a continuacién, una somera seleccién bibliografica sobre
la teologia americana en el siglo XVI:

a) Historia de la Teologia latinoamericana segin las hipétesis del trabajo de
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fia sobre Iberoamérica (1945-1988), EUNSA, Pamplona 1989, pp. 187-219.
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