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Fil6sofos dominicos
novohispanos del siglo xv1

Dominican Philosophers of New
Spain in the 16th century

Mauricio Beuchot, O.P.

Universidad Nacional Auténoma de México

Ciudad de México, México
mbeuchot50@gmail.com

@ https://orcid.org/0000-0003-2517-7286

Resumen: La labor evangelizadora
de los dominicos en Nueva Espana
en el siglo xvi no fue solo la predi-
cacion directa; consistié también en
una filosofia y una teologia no solo
rigurosamente académica, sino tam-
bién proféticamente comprometi-
da con la defensa de los indios y la
lucha por la justicia. Muy pronto se
crearon en el Nuevo Mundo catedras
en las que se ensenaban las mismas
materias que en las universidades
europeas y que generaron un pen-
samiento de gran nivel. Tras bosque-
jar el contexto histérico-social de la
época y hacer un elenco de las ma-
terias que se ensefaban en los cen-
tros superiores del Nuevo Mundo,
presentaremos a algunos pensadores
dominicos relevantes: Julidan Garcés,
Bartolomé de las Casas, Juan Rami-
rez, los catedraticos de teologia Pedro
de la Pefia, Bartolomé de Ledesma y
Pedro de Pravia, o el filésofo légico
y tedlogo moral Tomds de Mercado,
entre otros. Estos autores, en mayor o
menor medida, reelaboran la filosofia
escoldstica, incorporando elementos
del humanismo renacentista, para

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1053

responder a las preguntas nuevas
que su contexto les proponia, sobre
la dignidad de los indigenas, la legiti-
midad o no de la conquista, las con-
diciones de la mision, la justificacién
de la violencia, etc. En una reflexion
final propondremos la doctrina to-
mista de la analogia como una clave
fundamental para el pensamiento
de aquellos pensadores dominicos y
que puede seguir siendo fecunda en
la actualidad.

Abstract: The evangelising mission
of the Dominicans in 16th-century
New Spain was not limited to di-
rect preaching, but also consisted
of philosophical and theological
work that was not only rigorous-
ly academic, but also prophetically
committed to defending indigenous
peoples and fighting for justice.
Soon, chairs were established in the
New World that taught the same
subjects as European universities,
fostering high-level thinking. Hav-
ing outlined the historical and social
context of the period and listed the
subjects taught in higher education

Recibido: 12 de junio de 2025
Aceptado: 30 de junio de 2025
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centres in the New World, we will
introduce some notable Dominican
thinkers: Julidn Garcés, Bartolomé
de las Casas, Juan Ramirez and the
theology professors Pedro de la
Pena, Bartolomé de Ledesma and
Pedro de Pravia, as well as the log-
ical philosopher and moral theolo-
gian Tomds de Mercado, to name a
few. These authors adapted scholas-
tic philosophy by incorporating ele-
ments of Renaissance humanism in
order to address the new questions
arising from their context, such as
the dignity of indigenous peoples,
the legitimacy of conquest, the con-
ditions of the mission and the justi-
fication of violence. Finally, we will

propose the Thomistic doctrine of
analogy as a key to understanding
these Dominican thinkers, a doc-
trine that remains relevant today.

Palabras claves: dominicos, filo-
sofia novohispana, Julidn Garcés,
Bartolomé de las Casas, Juan Rami-
rez, Pedro de la Pefa, Bartolomé de
Ledesma, Pedro de Pravia, Tomas de
Mercado.

Keywords: Dominicans, New
Spanish philosophy, Julidan Garcés,
Bartolomé de las Casas, Juan
Ramirez, Pedro de la Pena, Barto-
lomé de Ledesma, Pedro de Pravia,
Tomas de Mercado.

1. INTRODUCCION

En estas paginas intentaré presentar, de manera resumida,
el pensamiento y la labor de los dominicos al comienzo de la
evangelizacion de la Nueva Espafa. Por eso me centraré sola-
mente en el siglo xv1, que fue el de la conquista y colonizacion.
Acerca de ambas cosas los frailes dieron sus opiniones, la ma-
yoria de ellas convergentes. Es decir, los mas se decidieron por
la defensa de los indios o pueblos originarios'.

Herederos de la Escuela de Salamanca, muchos de esos
primeros pensadores dominicos fueron claras voces que se
levantaron contra la opresion de los indigenas; otros defen-
dieron también a los negros. Y cuando ya era muy tarde para
detener la conquista y ya era imposible echar marcha atras,
por lo menos se dedicaron a clamar por el mejoramiento de
las condiciones de vida de unos y otros. Algunos con mas
intensidad, pero se alcanza a ver en ellos una busqueda
sincera del bien comun y la justicia, que era el fundamen-
to de su ética social y su filosofia politica. Todo ello en la

! Cf. Ramon SErrRERA, “Los Dominicos, pioneros en la defensa de la dig-
nidad del indigena americano (1511-1542)”, Isidorianum 31 (2022) 133-
158, https://doi.org/10.46543/1SID.2231.1007.
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linea de Aristételes y santo Tomas, afiadiendo el humanismo
renacentista.

Los que fueron pastores hicieron la proclamaciéon de la
libertad. Y los catedraticos trataron las mismas materias que
se velan en Europa, poniendo su ensefianza a la altura de las
mejores universidades de aquellas latitudes. Hubo una filoso-
fia y una teologia muy competentes y, en muchas ocasiones,
bastante comprometidas en la lucha por la justicia®.

Como se verd, a despecho de lo que muchos historiadores
han sostenido, no se traté siempre de justificar con la filosofia
y la teologia la conquista, sino que hubo quienes se dieron a
la tarea de oponerse a ella y defender los derechos de los in-
dios, incluso cuando ya no habia marcha atras. Varios de estos
pensadores usaron esas dos grandes disciplinas para tratar de
mejorar la situaciéon de los naturales, y de dar a los nuevos
pobladores una estructura politica y juridica que permitiera el
bien comun. Asi, hubo siempre pensadores que se pusieron a
favor de la dignidad de la persona y los derechos humanos.
Eso evitara la actitud simplista e irresponsable de denostar
este periodo, tan lleno de ideas y acontecimientos.

2. ENCUADRE HISTORICO-SOCIAL

Tras la derrota de los indigenas, la actividad que se present6 a
los pensadores espafoles fue multiple. Una de sus preocupa-
ciones era la de investigar la legitimidad de la conquista, que
algunos vieron como justa, halagando a los monarcas espa-
noles. Se uso, incluso, el argumento de que el imperio roma-
no habia sido heredado por el emperador espafiol, y abarcaba
todo el mundo; por lo tanto, también las tierras recién descu-
biertas. Pero hubo otros que se opusieron a eso y vieron como
injusta la conquista, por no tener ningtn fundamento los ar-
gumentos que se esgrimian. Solo dejaban la evangelizacion
como razon vélida.

Mas, para realizarla, tenian que defender la racionalidad
del indio, esto es, su naturaleza humana y, por consiguiente,

2 Cf. Silvio ZavaLa, La filosofia politica en la conquista de América, México,
FCE, 1984 (reimpr.), 23 ss.
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su capacidad para los sacramentos. También se reflexionaba
sobre el modo de la evangelizacién, que algunos permitian
que se hiciera forzada y otros exigian que fuera totalmente li-
bre. Asimismo, se presentd el problema de la esclavitud y la
servidumbre en las encomiendas, que algunos rechazaron con
diversas razones. Ademads, existia la necesidad de ayudar a los
indigenas en sus necesidades materiales, y no sélo en las es-
pirituales, por lo que también hubo pensamiento filoséfico de
ayuda a los naturales.

Asi, en los comienzos de la era novohispana, encontramos
la filosofia, junto con una teologia que puede llamarse profé-
tica y con otra que fue académica®. La profética fue hecha por
notables humanistas, la mayoria de ellos obispos, muy atentos
alos acontecimientos del momento y preocupados por el sesgo
que iba tomando la evangelizacion y la colonizacién, que era
mas bien una conquista. La teologia académica se hizo des-
pués, pasando a las aulas, en las que se ensefiaban la filosofia
y la teologia con un sesgo muy concreto, a saber, abordando
los problemas reales y urgentes, reflexionando valientemente
sobre ellos desde la catedra y desde los libros de texto que se
producian.

Se trata, pues, de un pensamiento comprometido, ya que
se hacia en funcién de los hechos, que demandaban una re-
flexion, una teorizacion y una respuesta practica para buscar el
bien comin. Como es natural, las materias que se cultivaron
en un principio eran de filosofia social y politica, tocantes a la
licitud de la conquista, a la cuestion de la esclavitud de los in-
dios, a los repartos y encomiendas. Después se fue centrando,
en los colegios y la universidad, en las materias o disciplinas
tradicionales de la filosofia, que eran la logica, la fisica y la
metafisica. Lo que mas abunda en los cursos y manuales son
la 16gica y la fisica, la metafisica fue menos tratada, y la ética
parecia subsumirse en la teologia moral.

La logica abarcaba los compendios o simulas elaborados
por la tradicién medieval, representada por Pedro Hispano;

®  “Teologia profética” y “teologia académica” es la distincién que plantea

Josep-Ignasi SARANYANA, Teologia profética americana, Pamplona, Eunsa,
1991, 79 ss.
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y, ademads, la 16gica mayor o dialéctica, que eran comentarios
a la Isagoge de Porfirio, o libro de los predicables, asi como a
las Categorias y Analiticos Segundos de Aristételes (se con-
sideraba que lo relativo al De Interpretatione y los Analiticos
Primeros se encontraba contenido en las simulas, y lo mismo
lo de los Tépicos y los Elencos Sofisticos, aunque a veces se
ponian en apéndice). La fisica incluia, ademéds de este libro
de Aristoteles, otros dos suyos mas pequenos, que eran el De
generatione et corruptione, el De coelo et mundo, y a veces un
tercero, el De meteoris. Esto solia constituir el curriculum de
filosofia o de artes.

En los colegios que hubo, ademds de la universidad,
se siguieron algunas escuelas (de donde viene lo de “filo-
sofia escolastica”), derivadas de los pensadores establecidos
por las drdenes religiosas, que tenian algin doctor “oficial”.
Fueron tres las principales: la tomista (por Ssnto Tomas de
Aquino), la escotista (por Juan Duns Escoto) y la suarecia-
na (por Francisco Sudrez). Los dominicos adoptaron, por
supuesto, el tomismo, ya doctrina oficial de la orden; pero,
ademads, la siguieron los agustinos, los mercedarios y los
clérigos seculares. El escotismo fue de los franciscanos, y el
suarecianismo, de los jesuitas. Eran, pues, escoldsticos, pero
todos supieron incorporar el humanismo renacentista; asi lo
hicieron los dominicos novohispanos, a imitacién de sus pro-
fesores salmantinos®.

Los dominicos llegaron ala Nueva Espafia en 1526y, ade-
mas de ejercer su labor misionera, dieron mucha importancia
al trabajo intelectual, pues la misma estructura y constitucion
de su orden lo exigia como una observancia indispensable.
Ademas de algunos obispos, tuvieron otros pensadores no-
tables en sus colegios y en la universidad, como lo veremos.

*  Cf. Mauricio BeucHot, Humanismo novohispano, Pamplona, Universidad
de Navarra, 2003, 21 ss.
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3. FRAY JULIAN GARCES

Fray Julidn Garcés nacié en Munébrega, Espafia, entre 1452
y 1460°. Estudié en Salamanca y en Paris. Ya ensehaba en
Zaragoza, cuando fue hecho obispo de la primera di6cesis
mexicana, la de Tlaxcala-Puebla. Era gran humanista, como lo
manifiesta su esmerado latin. Se dice que Garcés habia cono-
cido en Salamanca al connotado gramatico y retérico Nebrija,
padre del humanismo espafiol, y que éste declaré que le falta-
ba mucho para alcanzar a Garcés®. Seguramente era un exceso
de retdrica, pero nos indica el grado de preparacion y de letras
que tenia nuestro obispo.

Este escribié en latin una extensa, elegante y persuasiva
Carta al papa Paulo 111, que es todo un tratado. La envi6 a través
de Fray Bernardino de Minaya, que viajaba a Roma, el cual
se valio del cardenal Cayetano, cuando éste era general de la
orden, para hacerla llegar al papa. En esa carta defiende la ra-
cionalidad de los indios y su condicién de libres. Como conse-
cuencia de ello, asevera que son capaces de tener posesiones y
que no deben ser esclavizados. El efecto fue que el papa reco-
nociera esos derechos indigenas en la bula Sublimis Deus. Tuvo
muy buena intencién, pero no fue bien aplicada en la practica.

4. FRAY BARTOLOME DE LAS CASAS

Es muy conocida la magna labor de este fraile dominico, obis-
po de Chiapas, a favor de los derechos humanos. Pero es me-
nos sabido que, ademas de poseer su tomismo, era humanis-
ta, pues conocia las teorias de Tomas Moro y las de Erasmo.
Las primeras, a través de su contacto con el obispo Vasco de
Quiroga, quien deseaba aplicar la Utopia de Moro en América;
y las segundas, por estar en contacto con los personajes fla-
mencos que eran del circulo de Erasmo y que habian venido
con Carlos v a su corte, a la cual nuestro fraile tenia que acudir,
por su nombramiento de defensor de los indios. Ademas de

> René AcuNa, Fray Julidn Garcés. Su alegato en pro de los naturales de Nueva
Espafia, México, UNAM, 1995, xxx11 ss.

¢ Lo refiere Bartolomé de ras Casas, Historia de las Indias, México, FCE,
1986 (2a. reimpr.), III, 233.
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ese pensamiento humanista, poseia bien el de Aristételes y
santo Tomas.

Uso todas esas doctrinas para la liberacion del indigena,
con una auténtica mezcla de corrientes filosoficas orientadas a
un mismo fin de justicia. Tal se ve, por ejemplo, en sus obras
Historia de las Indias, Apologética historia sumaria, Tratados y
otras mas. Con un estilo castellano muy notable, narra los su-
cesos de la conquista, principalmente para denunciar los abu-
sos que se hicieron, y para clamar en defensa de los naturales
de las Indias, como se ve en su Brevisima relacion de la destruc-
cion de las Indias. De hecho, fue uno de los pensadores que
primero utilizé la filosofia, junto con la teologia, en la Nueva
Espana, para su empresa.

Bartolomé de las Casas’ naci6 en Sevilla en 1484. Hizo
alli sus primeros estudios y seguramente algo de la carrera
clerical. En 1502 fue a la Isla Espafiola, donde recibi6 indios en
repartimiento, con los cuales puso una labranza. Pero también
los catequizaba. Hacia 1506 volvié a Sevilla, y probablemente
recibi6 alli las 6rdenes menores, pues al afio siguiente fue or-
denado sacerdote en Roma, aunque no canté su primera misa
sino hasta 1510, en las Indias.

Al ano siguiente, un sermon de fray Anton de Montesinos
lo hizo cambiar. En 1514 renunci6 a sus indios y se dedicé
a predicar el evangelio. Fue a Espafa en 1515, y el cardenal
Cisneros lo nombré Protector de los indios. En 1520 insistio
ante Carlos v en defensa de los indigenas; también hizo expe-
rimentos sociales, llevando campesinos espanoles a Indias. El
ano de 1522 ingres6 a la Orden de Predicadores. Después de
defender a los indios y de iniciar varios escritos en esa linea,
en 1540 marcho a Espana y presiond a Carlos v hasta obtener
las famosas Leyes Nuevas, de 1542-1543, que abolian la escla-
vitud y la encomienda. Fueron emitidas, pero no se cumplian.

En 1544 fue consagrado en Sevilla obispo de Chiapas,
México. Luché por hacer cumplir las leyes nuevas. Tuvo, en
1550, la célebre polémica, en las juntas de Valladolid, con
Juan Ginés de Sepulveda, donde defendi6 a los indios contra

" Mauricio BeucHot, Filosofia y politica en Bartolomé de las Casas,
Salamanca, Editorial San Esteban, 2013.
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la acusacién de barbarie y de servidumbre natural. Ese mis-
mo afo renunci6 a su obispado y se dedicé a continuar escri-
biendo. Publicé unos Tratados. Presion6 a Felipe 11 para que no
concediera las encomiendas a perpetuidad (las cuales teérica-
mente estaban abolidas). Después de enviar una carta al papa
Pio v, intercediendo por los indios, muri6 el 18 de julio de 1566.

Su utilizacion de la filosofia fue para defender los dere-
chos naturales de los indigenas tanto como los de los espafo-
les. Son los que ahora llamamos derechos humanos. Ademas,
Las Casas reconocia y, con ello mismo, fomentaba, la iden-
tidad americana de los indios, al verlos primeramente como
hombres, en universal, y luego como los hombres especifica-
mente duefios y habitantes de un continente; asimismo, que
no estaban muy lejos de los europeos en cuanto a la cultura,
sino bien preparados para entrar en la linea del cristianismo.

Si no penso tanto en el mestizaje, si no insistié tanto en
preparar una raza y una cultura nuevas, como don Vasco de
Quiroga, fue porque preferia ver a los indios en pueblos se-
parados de aquellos espafioles que tanto los oprimian y ti-
ranizaban. Pero, segtin ¢él, la evangelizacién y la propuesta
de colonizaciéon debian hacerse en paz y con caridad. De su
obra se ve surgir el reconocimiento del indio y la posibilidad
de realizar un mestizaje con lo espafiol, pero sin ninguna
destruccion.

Asi, Las Casas, desde su formacion escolastica en el to-
mismo, y con el influjo humanista, supo allegarse los instru-
mentos de reflexion y de accion para defender los derechos de
los indios. También lo hizo con los negros, arrepentido de ha-
ber estado de acuerdo en que se trajeran esclavos africanos,
porque veia que los indios se estaban diezmando por el trabajo
y amenazaban con desaparecer; en cambio, los negros eran
mas resistentes. Pero se dio cuenta de que esa trata de esclavos
era igualmente injusta, y la combatié®.

De esta manera, no sélo integr6 elementos del humanis-
mo, sino que los potencié con el universalismo cristiano que

8 Ver, sobre este punto, el excelente libro de Isacio PEREzZ FERNANDEZ,

Bartolomé de las Casas jcontra los negros? Revision de una leyenda, Madrid
— México, Editorial Mundo Negro — Ediciones Esquila, 1991, 69 ss.
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le daba la filosofia de santo Tomas. En efecto, para la escuela
tomista —y, por ende, para Las Casas— la ley natural debia
aplicarse a todos, no sélo a los europeos. Y es que, en cuanto
a los indios, humanistas como Septlveda los acusaban de cri-
menes contra la humanidad (antropofagia y sacrificios huma-
nos). Ese universalismo tomista fue lo que opuso Las Casas,
en la modernidad que entonces surgia con el Renacimiento, a
los humanistas mas “avanzados” de ese entonces. Fue critico
de lamodernidad en aras de los derechos humanos y del hom-
bre mismo.

Fse fue el producto de una de las primeras reflexiones fi-
loséficas y teoldgicas en lo que propiamente puede llamarse
filosofia y teologia latinoamericanas, las que surgen de los
problemas propios de América Latina, aunque se haga uso de
categorias y métodos de otras filosofias europeas. Resulta, asi,
Bartolomé de las Casas, en el mismo comienzo de la filoso-
fia latinoamericana, una voz viva que habla en contra de la
opresion, por lo que hace auténtica filosofia y teologia de la
liberacién, si se puede hablar de ellas antes de que existiera esa
denominacion, ese término, aunque el nombre es lo de menos,
pues si existia en la realidad, en la accién, el propésito y la lu-
cha en pro de la libertad de los indios, como fue la que llen6
toda la vida del célebre obispo de Chiapas’.

5. TEOLOGOS HUMANISTAS

En esa teologia profética se distinguieron otros domini-
cos. Merece mencion fray Juan Ramirez, que nacié en La
Rioja (Espana), trabajé en México y murié6 como obispo de
Guatemala en 1609. Dejé unos memoriales sobre el servicio
al que eran obligados los indios y sobre los repartimientos, en
los que condena esas practicas'. Era el influjo del humanismo,
ademas del tomismo salmantino.

®  Mario Ruiz Sotero, Critica de la razon imperial. La filosofia politica de
Bartolomé de las Casas, México, Siglo XXI, 2010, 75 ss.

Cf. Mauricio BEucHot, “Fray Juan Ramirez, O.P, y sus escritos en contra
de la esclavitud de los indios (1595)”, en AUTORES VARIOS, Dominicos en
Mesoamérica —500 afios—, México — Colonia, Provincia de Santiago de
México — Provincia de Teutonia, 1992, 163-172.
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En esta parte teoldgica, fue de suma importancia la par-
ticipacién de los dominicos en el m Concilio Mexicano, de
1585, del que salieron varios documentos, como el Directorio,
la Cartilla, un Catecismo breve y otro mayor. La cartilla es copia
de la del m Concilio de Lima. El catecismo breve es para gente
en peligro de muerte o sumamente ruda. El catecismo mayor
contiene lo siguiente: introduccién, credo, mandamientos, sa-
cramentos, paternoster, pecados, virtudes y novisimos. Y el
directorio es para confesores''.

6. CATEDRATICOS DE TEOLOGIA

Pasemos, ahora, al lado escoléstico de la filosofia y la teolo-
gia académicas de la Nueva Espafia. Hay que tomar en cuenta
que, a pesar de que militaban en el bando de la escolastica,
varios de esos profesores supieron aceptar las criticas y suge-
rencias de los humanistas renacentistas. Con ello mejoraron la
ensefanza de aquel momento. Veamoslo aqui en el colegio y
la universidad.

Los estudios de filosofia y teologia se establecieron pronto
en la provincia dominicana de Santiago, de México, pues ya
en 1540 se menciona en las Actas de capitulos provinciales la
ereccion de una catedra de simulas o compendios de logica
en el convento de santo Domingo, de la ciudad de México. Se
seguia el texto de Pedro Hispano, comentado por Domingo
de Soto — la primera edicién de la obra de este tltimo, do-
minico, era de 1529. El primer profesor de artes o filosofia fue
fray Andrés de Moguer, formado en el célebre convento de san
Esteban de Salamanca. Se dice que este padre habia dejado
numerosos manuscritos, pero se han perdido™.

Por su docencia en la catedra de teologia de la Real y
Pontificia Universidad de México, descollaron tres domini-
cos espafoles: fray Pedro de la Pena (+1583), fray Bartolomé

" Cf. Josep Ignaci SARANYANA et al., Historia de la teologia latinoamericana.
Primera parte: siglos xvi y xvi, Pamplona, Eds. Eunate, 1996, 141-152.

2 Cf. Mauricio BEucHor, Fildsofos dominicos novohispanos (entre la universi-
dad y sus colegios), México, UNAM, 1987, 29.
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de Ledesma (1525-1604) y fray Pedro de Pravia (1525-1590).
Pasaremos a considerarlos'.

Penia, burgalés, estudi6 en el colegio dominicano de san
Gregorio, de Valladolid, donde parece que fue discipulo de
Domingo de Soto. Vino a México en 1550 y fue el primer cate-
drético de prima en la universidad mexicana, en 1553. Siendo
provincial, en 1561, se le acusé ante el tribunal inquisitorial
episcopal de haber pronunciado cuatro proposiciones heréti-
cas en un sermén (aunque €l dijo que mas bien le habian sido
inventadas), de lo cual se defendi6 y fue exculpado. Fue confe-
sor del virrey don Luis de Velasco, el viejo; también fue obis-
po de la Vera Paz y, luego, de Quito. Dejé un manuscrito con
el significativo titulo de Commentaria in primam partem Sancti
Thomae Aquinatis ad usum Novae Academiae Mexicanae, es
decir, dedicada a la universidad, todavia nueva.

Ledesma, nacido en Nieva, cerca de Salamanca, en 1525,
estudié en esa ultima ciudad; luego enseii6 en el colegio de
santo Domingo, de México, pues en 1552 es nombrado lector
de artes alli. Es que, ademds de ser un tedlogo excelente, se
distingui6é como filésofo. También €l habia estudiado en san
Esteban de Salamanca y, al pasar a México, transmitio el to-
mismo vigoroso que habia aprendido alli, tanto en el convento
de santo Domingo como en la universidad. En ella dict6 clase
de artes desde la primera mitad de la década de los 60 hasta
1570. Fue también calificador del Santo Oficio y después obis-
po de Oaxaca. Dejé publicada una obra teoldgica en la que
muestra muy a las claras sus conocimientos filosoficos. Se tra-
ta de una Summa de sacramentos'.

En la universidad mexicana ensefié de 1567 a 1582. Habia
interpuesto suplente, pues ya desde 1580 estaba en Perd, en
cuya universidad ensefid, y en 1583 fue nombrado obispo de
Oaxaca. Habia participado en un concilio de Lima y también
lo hizo en el mr Concilio Mexicano. En este altimo hubo una

13 Cf. SARANYANA et al., Historia de la teologia latinoamericana, 194 ss.

4 Cf. José Maria GALLEGOS RocaFruLL, El pensamiento mexicano en los siglos
xv1 y xvir, México, UNAM, 1974 (2a. ed.), 215.

15 Cf. Bartolomé de LEDESMA, De septern Novae legis Sacramentis Summarium,
México, Antonio Espinosa, 1566; Pamplona, 1581; Salamanca, Matias
Guast, 1585.
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defensa de los indios chichimecas, a los que se hacia la guerra
por su rebeldia contra los espafioles; Ledesma cuestiond la jus-
ticia y el derecho con que se hacian. Muri6 en 1604.

Como producto de su docencia en el colegio conventual,
Ledesma habia escrito una excelente Summa de sacramentis,
publicada en México, en 1566. Era un compendio de teologia
sacramental, que se ensefid en el seminario que fundé en su
didcesis. La obra es muy interesante y completa, y fue amplia-
da en una segunda edicién, de Salamanca, 1585. Sin embargo,
en el tema del matrimonio se opone al agustino fray Alonso
de la Vera Cruz, pues considera que no basta el contrato para
que haya auténtico sacramento, solamente es una expresion
de éste”.

En cuanto a la eucaristia, permite la comunion diaria; s6lo
la desaconseja si el comulgante es propenso a pecar grave-
mente, aunque sea sacerdote. En cuanto al orden sacerdotal,
el presbitero tiene como principal misién consagrar el Cuerpo
de Cristoy, como secundaria, preparar al pueblo para recibirlo.
Trata también del episcopado, y sefiala que es una dignidad,
al igual que el papado, y subraya la transmision por parte de
los apostoles.

Manifiesta su talento filoséfico, por ejemplo, cuando, al
hablar de la nocion de sacramento, hace una buena exposicion
del concepto de signo, y, cuando, al tratar de la eucaristia y la
transubstanciacion, explica la idea de substancia. Asimismo,
en el tratado del bautismo, Ledesma condena —siguiendo a
Vitoria— el uso de la fuerza para evangelizar, y sélo parece
aceptarlo en caso de que se impida la predicacion. Tal es lo que
en este punto ensefa su filosofia social y politica.

Se ha perdido su De iustitia et iure, o sobre la justicia y
el derecho, seguramente producto de su magisterio universi-
tario. Esta obra hubiera sido muy interesante, pues reflejaria
la idea de estos escolasticos de que el derecho esta vincula-
do con la justicia, o que tiene que servir para ella, que es lo

6 Cf. Mauricio BeucHot, “Bartolomé de Ledesma y su Suma de
Sacramentos”, Estudios de Historia Novohispana 11 (1991) 253-265,
https://doi.org/10.22201/iih.24486922e.1991.011.3338.

7 Cf. Josep Ignaci SARANYANA, Grandes maestros de la teologia, Madrid,
Sociedad de Educacién Atenas, 1994, 234 ss.
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mismo que decir que el derecho esta relacionado indisoluble-
mente con la ética.

Siguiendo a Vitoria y a Vera Cruz, Ledesma declar6 que
era ilegitima la guerra hecha a los indios para convertirlos; so-
lamente se podian usar las armas para defender la predica-
cion, no para obligar a creer en ella. No obstante, acept6 que
se podia obligar a los padres infieles a bautizar a sus hijos,
cuando pertenecian a la reptblica cristiana'®.

Pravia naci6 en la localidad asturiana de ese nombre, en
1525. Entr6 a la orden dominicana y en 1546 estudiaba en
Salamanca. Ensend filosofia en el colegio de Santo Tomés de
Avila, y en 1550 pasé a México, donde fue lector de artes o
filosofia en el colegio conventual, a partir de 1553; y luego fue
catedratico de artes en la universidad (1558-1561, 1570-1572).
Fue el que sustituy6 a Ledesma en su catedra de teologia (1574-
1576, 1580-1582), cuando éste se fue a Perd, y en 1582 la ob-
tuvo en propiedad, regentandola hasta su muerte. Fue te6logo
del mencionado III Concilio Mexicano; de 1586 a 1590 goberné
la arquidiécesis de México, supliendo al arzobispo Moya de
Contreras. A Pravia se le ofreci6 la didcesis de Panama, pero
no la acepté. Muri6 en 1590%.

En sus clases de filosofia, tanto del convento como de la
universidad, Pravia seguia muy de cerca a Cayetano, el céle-
bre comentarista de santo Tomds. Ademas de algunos parece-
res sobre los diezmos, sobre la guerra contra los chichimecas
y sobre los repartimientos, Pravia dejé un Tratado sobre la
Eucaristin. En aquellos escritos criticaba los repartimientos,
es decir, las encomiendas, pues se cometian en ellas muchos
abusos en contra de los naturales.

En su escrito eucaristico sigue a santo Tomds en la co-
rrespondiente parte de la Summa Theologiae. En esa obra habla
primero de la eucaristia como sacramento y luego como sa-
crificio. A semejanza de Ledesma, expone bien el tema meta-
fisico referente a la sagrada hostia. Ataca la tesis luterana de

8 Cf. SARANYANA, Grandes maestros de la teologia, 239.

¥ Cf. Mauricio BeucHot, “Fray Pedro de Pravia y su Tratado de la euca-
ristia”, en Clara Inés RamirRez — Armando PavoN (comps.), La universi-
dad novohispana: corporacion, gobierno y vida econdmica, México, UNAM,
1996, 300-310.
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la “impanacion”, y maneja muy bien las ideas de substancia
y accidentes en el tema de la transubstanciacion. Con ello se
ve que apreciaba la filosofia; pues, singularmente en metafisi-
ca, apoya el cardcter trascendental del esse sobre el compues-
to, en linea netamente tomista. Se aparta de sus maestros de
Salamanca, Bafiez y, sobre todo, Soto, con lo cual manifiesta
soltura e independencia®. Bafiez decia que la existencia del pan
permanecia después de la consagracién, porque la substancia
y los accidentes tenian la misma existencia, y, asi lo hacen el
pany el vino; en cambio, Pravia sostiene que no permanece el
pan, ya que la existencia es superior a dicho compuesto.
Asimismo, Pravia se adhirié a fray Alonso de la Vera
Cruz, agustino, al firmar un escrito en el que se pedia al rey
que los indios no pagaran diezmos, ya que estaban demasiado
oprimidos con otros tributos. Su documento poseia un aspecto
eclesiologico, en el que se defendia la exencion de los religiosos
con respecto a los obispos, ya que los religiosos no cobraban
diezmo a los naturales. También firmd, con otros dominicos,
un documento en contra de la guerra hecha a los chichime-
cas, la cual ya era demasiado sangrienta, y los titulos por los
que los espafoles la hacian no eran tan claros. Igualmente, se
opuso a los repartimientos de indios, o encomiendas, que eran
bastante conocidas como nocivas para los indigenas®’.

7. FRAY TOMAS DE MERCADO

Tenemos también por este tiempo a fray Tomas de Mercado,
dominico sevillano, autor de un texto de teologia moral
econdmica, la Suma de tratos y contratos —considerada por
Schumpeter un cldsico de economia”?>—, que fue publicada
en castellano en Salamanca y en Sevilla; ademas, traducida al
latin, en Italia. Igualmente publicé en Sevilla un comentario
latino a las Stimulas de 16gica de Pedro Hispano, y una Légica
Mayor, o comentario a la Eisagoge de Porfirio, asi como a los

2 Cf. Elisa LUQUE ALCAIDE — Josep Ignaci SARANYANA, La Iglesia Catélica y
América, Madrid, MAPFRE, 1992, 295.

2 Cf. SARANYANA, Grandes maestros de la teologia, 255 ss.

2 (Cf.Joseph A. SCHUMPETER, Historia del andlisis econdmico, México, FCE, I,
1984 (reimpresién corregida), 104.
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Predicamentos y los Sequndos Analiticos de Aristételes, que ha-
bia traducido del griego al latin.

Su comentario tiene la excelencia de las exposiciones de
estos temas que se pueden encontrar, también, en fray Alonso
de la Vera Cruz, agustino. En ambos autores se ve la atencién
a las criticas de los humanistas, que incitaban a cortar ciertos
problemas que abultaban demasiado la ensefianza, y a buscar
una redaccion latina mas limpida. Ademas, el conocimiento
del griego por parte de Mercado, que no era frecuente en ese
entonces ni en esos medios, habla bien de su asimilacién del
humanismo. Por eso en él y en fray Alonso de la Vera Cruz
puede hablarse de una escolastica humanista, o de una esco-
lastica que ha incorporado elementos del humanismo rena-
centista del siglo xvi*.

Mercado era oriundo de Sevilla, Espana, sin que se sepa
a ciencia cierta el afio de su nacimiento, que algunos colo-
can en 1523 y otros en 1525. Ya de cierta edad, seguramente
como comerciante, pasé a México*. Alli ingres6 a la Orden de
Predicadores, hacia 1552. Estudio filosofia y teologia en el con-
vento de santo Domingo, de la capital. Alli fue maestro suyo
fray Pedro de Pravia. Por su edad y tal vez por haber hecho
estudios antes, fue ordenado sacerdote en 1558, muy pronto, y
de inmediato se le encomendaron cursos.

Desempend su lectorado de artes en el mencionado co-
legio del convento, hasta 1562. Después de haber ejercido
algunos cargos en su orden, se le envi6 a Espana, en cuyas
universidades de Salamanca y Sevilla profundiz6 sus estu-
dios. Ademas, en Sevilla enseno filosofia y teologia moral, y
fue asesor moralista de los mercaderes. Aprovechd su estancia
en Espafia para publicar sus obras (producto ya de su docen-
cia en México). Muri6 al regresar a la Nueva Espafia, en 1575,
presa de unas fiebres malignas, frente a la costa de Veracruz.

De su docencia en filosofia proceden su comentario a
las Summulae de 16gica de Pedro Hispano y un Opuisculo de

2 Cf. Mauricio Beucrot — Jorge INiGUEz, El pensamiento filosdfico de Tomds de
Mercado: logica y economia, México, UNAM, Instituto de Investigaciones
Filolégicas, Centro de Estudios Clasicos, Biblioteca Philosophica Latina
Mexicana, n. 4, 1990.

2 Cf. BeucHoTt — [NiGUEZ, El pensamiento filosdfico de Tomds de Mercado, 7 ss.
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argumentos selectos sobre l6gica (Commentarii lucidissimi in
textum Petri Hispani... cum argumentorum selectissimorum
opusculo..., Sevilla, Fernando Diaz, 1571), su traduccién y co-
mentario de una parte del Organon de Aristoteles, a saber, los
Predicamentos y los Sequndos analiticos, ademas de la Isagoge
de Porfirio (In logicam magnam Aristotelis commentarii, cum
nova translatione textus ab eodem auctori, Sevilla, Fernando
Diaz, 1571). Resultado de su docencia y asesoria como tedlo-
go moralista es su obra teologica, filosofica y econdmica sobre
los tratos y contratos comerciales (Suma de Tratos y Contratos,
Salamanca, Matias Guast, 1569; Sevilla, Fernando Diaz, 1571
y 1578; version italiana en Brescia, Pietro Maria Marchetti,
1591)%.

En su ensefianza l6gica son notables la finura y competen-
cia con que expone las doctrinas logico-formales semanticas
de la escolastica post-medieval. Mercado sigue la linea realis-
ta moderada del tomismo, opuesta a la nominalista. Su obra
Comentarios lucidisimos, aun cuando fue publicada en Sevilla,
corresponde a su docencia en México. Abarca la logica formal,
que era lo que se conocia como Summulae o compendios de
légica (después llamada “l6gica menor”). Centrada en la l6gica
formal, dicha obra trata de la forma logica de la argumenta-
cion —de manera semejante a la 16gica actual—.

En las sumulas de Mercado encontramos lo mejor de las
teorias acerca de los modos de saber, segtin las tres operacio-
nes de la mente, que son la simple aprehension conceptual, el
juicio y el raciocinio. Analiza detenidamente los términos y las
proposiciones; pues los términos se ordenan a la proposicion
y ésta al argumento o silogismo. Es, pues, un analisis o teoria
de la argumentacion formalmente vélida, que toma en cuenta

% Del comentario a Pedro Hispano hay una traducciéon e introduccién
de Mauricio BeucHot, México, UNAM, 1985; de la dialéctica o légica
magna aristotélica se ha traducido el comentario a las Categorias de
Aristételes, o libro de los Predicamentos, por Mauricio BEucnot, México,
UNAM, 1994. De la Suma de tratos y contratos, hay una edicién moderna
(incompleta) y estudio introductorio de R. SiErraA BRavo, Madrid, Editora
Nacional, 1975, y otra edicién moderna (completa) e introduccion de
N. Sanchez Albornoz, Madrid: Clasicos del Pensamiento Econémico
Espanol, Instituto de Estudios Fiscales, 1977, 2 vols.
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la estructuracion de sus elementos para lograr esa forma o es-
tructura l6gica adecuada.

En la primera parte estudia extensamente los términos,
con sus principales divisiones y subdivisiones, y afade la con-
sideracion de su significacion y suposicion, esto es el sentido y
la referencia de éstos, dentro de la teoria semantica que com-
pleta a la sintactica o teoria 16gico-formal. Estudia ademas las
reglas de formacion y transformacién o de inferencia de las
proposiciones. Dichas reglas hacen valida la argumentacion,
inferencia o consequentia. Termina, ademas, con una exposi-
cion de las principales cuestiones sumulisticas, agrupadas en
todo un optisculo aparte (para no abultar las simulas y para
tratar estos argumentos con mds desahogo). Estos argumentos
debian reservarse para los estudiantes mas avanzados.

Asimismo, pasando a la dialéctica o 16gica mayor, tiene
unos comentarios a los Predicables de Porfirio, donde trata de
los universales, cuyas clases principales son el género, la di-
ferencia, la especie, el propio y el accidente. Estudia ademas
las Categorias o Predicamentos de Aristételes, explicando como
se efectua esa clasificacion categorial y como se estudia y se
usa en la logica. Igualmente, expone los Sequndos Analiticos
del Estagirita, esto es, su teoria de la ciencia, segtin el modelo
axiomatico de la misma que se tuvo en la antigiiedad grie-
ga y en la filosofia medieval, que llega hasta esta escolastica
renacentista.

Mercado habia sido familiarizado con el tomismo por su
maestro en México, fray Pedro de Pravia, quien era discipu-
lo de Vitoria y de Soto. Pero, siguiendo el espiritu del mismo
Soto, Mercado supo integrar muchos contenidos nominalistas
que constituian un avance en la logica. Los desarrollos no-
minalistas que incorpora se relacionan especialmente con las
reglas de inferencia. La principal importancia de la obra l6gi-
ca de Mercado es que contintia la ensefanza filosofica en el
Nuevo Mundo, iniciada por Alonso de la Vera Cruz. A pesar
de no ser un pensador original, sino un transmisor de la filo-
sofia escolastica, ostenta rasgos notables de reflexion profunda
y critica tanto en el campo tedrico como en el préactico. Prueba
de esto tltimo es su aplicacion de la logica a la economia en su
célebre obra de tratos y contratos comerciales.
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En efecto, su obra de teologia moral econdmica, la Suma de
tratos y contratos, es tan excelente, que Mercado es considera-
do por ella como un clésico de la economia®. De esta manera
vemos que aplico sus conocimientos filoséficos y teologicos a
un problema tan concreto como el de las transacciones econo-
micas. Entre ellas coloca la trata de negros, que era aceptada
por derecho de gentes, pero habla de ella con un disgusto tan
grande que la desaconseja. Ciertamente no podia oponérsele,
puesto que en ese entonces era legitima, pero se duele tanto de
ella, que practicamente vemos que esta en su contra. Por eso
puede considerarsele como un defensor de los derechos de los
negrosy opuesto a su esclavitud y comercio.

Mercado estd, entonces, en la linea de la doctrina domini-
cana, especialmente de la Escuela de Salamanca. Fue excelente
profesor de filosofia y de teologia moral, en la que aprovechd
para luchar por la libertad de los seres humanos.

8. REFLEXION EVALUADORA

Tal fue el resultado del primer siglo de trabajo filoséfico y teo-
l6gico de los dominicos en la Nueva Espafia, fundamental-
mente escoldstico, pero con toques de humanismo renacen-
tista. Ha sido llamado profético y académico, por Josep Ignaci
Saranyana, por el despliegue tan interesante que tuvieron. Fue
una época fundacional, llena de cuestiones urgentes, tanto
para la filosofia como para la teologia, relacionadas con la le-
gitimidad de la conquista y con el modo como se hizo la evan-
gelizacion. En ello se invirtieron muchos esfuerzos y talento.
Como se vio, no todo fue justificar genocidios, sino tratar de
llevar la fe catdlica con el menor dafo a los cuerpos y el mayor
bien a las almas. Asimismo, la ensefianza en las aulas de los
colegios y de la universidad se muestra muy competente, a la
altura de los mejores de Europa.

26 El historiador de la economia Joseph A. Schumpeter selecciona,
como tedrico clasico del siglo xvi, a Tomds de Mercado (SCHUMPETER,
Historia del andlisis econdmico 1, 104, dice: “Para el siglo xv1 escogemos a
Mercado”).
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De manera especial, estos dominicos ensefiaron el empleo
del concepto de la analogia, tan propio del gran maestro santo
Tomas de Aquino. Evitaron el univocismo y el equivocismo, y
defendieron el analogismo. Es decir, combatieron los dos ex-
tremos y se colocaron en el medio. Por eso fueron mas alla de
las teologias univocas y equivocas que hubo en ese tiempo, y
plantaron un pensamiento analégico, lo que podriamos llamar
una hermenéutica analdgica. Tratemos de ver en qué consiste.

Es que, de manera genial, santo Tomas incorpor6 el con-
cepto de la analogia a la interpretacion. Eso le sirvi6 para tener
una metafisica muy adecuada?”. Poseia un concepto muy abier-
to del ser y de los entes. Por eso Tomas es el antecesor de una
hermenéutica analdgica. En efecto, los dominicos novohispa-
nos incluyeron ese concepto de la analogia en su teoria de la
interpretacion. Fueron mas alla del univocismo de condenar
la cultura indigena, y del equivocismo de aceptar todo lo que
contenia. Trataron de comprender y de juzgar. Se colocaban en
el analogismo, que no tenia la pretension de una comprension
absoluta de los hechos, pero tampoco incurria en el relativis-
mo a ultranza de los que se entregaban a la equivocidad.

Esa perspectiva analogista les permitié reconocer a los in-
dios como seres humanos, sus semejantes, con racionalidad
que los hacia aptos para recibir el evangelio y los sacramen-
tos. También hizo que les reconocieran sus derechos huma-
nos, entendidos entonces como derechos naturales. Inclusive
hizo que reconocieran un humanismo indigena, parecido al
europeo (es decir, andlogo), aunque con elementos que tenian
que corregirse y que fueron corregidos con la recepcion del
cristianismo. Esto por lo que hace a los frailes que estuvieron
en la teologia profética.

En cuanto a la teologia académica, igualmente el analogis-
mo hizo que los frailes dedicados a la catedra ensefiaran una
filosofia y una teologia analogicas, abiertas pero serias, en la li-
nea del mas auténtico tomismo, el de la Escuela de Salamanca.
Fue la continuacién de una tradicién de pensamiento. Por eso

# Cf. Battista MONDIN, Ermeneutica, metafisica e analogia in S. Tommaso d’A-
quino, volumen especial de Divus Thomas (Bolonia) 12/3 (1995) 21 ss.
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se reconoci6 la docencia dominicana como muy potente, a la
altura de las mejores universidades europeas.

Ese terreno medio era suficiente para entender el signifi-
cado del texto, sin la pretension de la univocidad ni el relativis-
mo excesivo de la equivocidad. Era un relativismo moderado,
a veces llamado relativismo relativo y que prefiero llamar re-
lativismo analdgico. Eso le dio una ductilidad proporcional a
la filosofia, y podra darsela a la actual, que esta distendida en-
tre analiticos inflexibles y posmodernos demasiado flexibles.
Fueron nuestros préceres iniciales, y ya disfrutamos ahora de
su legado. Hay que aprovecharlo.

Esto es lo que tiene que recuperar nuestra Orden tanto
en la filosofia como en la teologia, un espiritu de apertura con
seriedad que es caracteristico del pensamiento analdgico. Es
lo que hemos recibido y heredado. Y no podemos abandonarlo
ni desperdiciarlo. Hay que darle un buen uso y desarrollarlo.
Porque siempre existe la obligaciéon de innovar dentro de la
misma tradicion. Es decir, renovar lo antiguo con lo nuevo;
pero sin perder la fidelidad a lo anterior.

9. CONCLUSION

En ese sentido, los dominicos del tiempo fundacional nos dan
una preciosa lecciéon para nuestro filosofar propio. Es algo que
necesitamos en Iberoamérica: reflexionar sobre los problemas
acuciantes de nuestra realidad, pero hacerlo desde una base
tedrica digna y aceptable, al modo como ellos tuvieron la pa-
ciencia y constancia para hacerlo.

Tenemos las bases, que nos han sido brindadas por estos
que nos han antecedido. Hay que conjuntar tradicién e inno-
vacion, ya que ésa es la vida del pensamiento filoséfico y teo-
légico. Es lo que va a potenciar el impulso de nuestros paises
por hacer avanzar le corriente en la que nos encontramos. Es
la auténtica descolonizacion: no simplemente denostar lo que
nos llegé durante la colonizacién, sino aprovecharlo para ela-
borar un pensamiento propio.
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Resumen: El uso de la Biblia en los
catecismos dominicos del siglo xvi
para la misién en el Nuevo Mundo
ha sido poco estudiado hasta ahora
y requiere una contextualizacién més
amplia. El articulo comienza por el
problema general de la traduccién de
la Biblia al romance en el mundo his-
panico del siglo xv1. Sigue con la con-
troversia sobre la cuestién dentro de la
Orden de Predicadores entre Bartolo-
mé Carranza y Melchor Cano después
del giro espiritual que tuvo lugar en
los afios 1550. A continuacién presen-
ta el uso de la Biblia en algunas obras
catequéticas de dominicos del siglo xv1
para la misién en el Nuevo Mundo.
En dltimo lugar, y antes de sacar al-
gunas conclusiones, analiza cdmo cita
la Biblia el dominico Bartolomé de Las
Casas, sobre todo en su gran“Carta al
Consejo de Indias”del 20 de enero de
1531, escrita en espafiol.
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requires broader contextualisation.
The paper begins with the general
problem of translating the Bible into
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between Bartolomé Carranza and
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that took place in the 1550s. It then
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16th-century Dominican catecheti-
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minican Bartolomé de Las Casas
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cos del siglo xv1 para el Nuevo Mun-  ican catechisms for the New World,
do, Juan de Zumarraga, Bartolomé  Juan de Zumarraga, Bartolomé Car-
Carranza, Melchor Cano, Bartolomé  ranza, Melchor Cano, Bartolomé de
de Las Casas. Las Casas.

El uso de la Biblia en los catecismos dominicos del siglo xv1
para la mision en el Nuevo Mundo ha sido poco estudiado
hasta ahora y requiere una contextualizacién mas amplia.
Por eso vamos a comenzar por el problema general de la
traducciéon de la Biblia al romance en el mundo hispanico
del siglo xvi. Seguiremos con la controversia sobre la cues-
tion dentro de la Orden de Predicadores entre Bartolomé
Carranza y Melchor Cano después del giro espiritual que
tuvo lugar en los anos 1550. A continuacion veremos el uso
de la Biblia en algunas obras catequéticas de dominicos del
siglo xv1 para la misién en el Nuevo Mundo. En dltimo lugar,
y antes de sacar algunas conclusiones, veremos coémo cita la
Biblia el dominico Bartolomé de Las Casas, sobre todo en su
gran “Carta al Consejo de Indias” del 20 de enero de 1531,
escrita en espanol.

1. LAS BIBLIAS ESPANOLAS DEL SIGLO XVI O
CUANDO TRADUCIR LA BIBLIA ERA SUBVERSIVO

Espana tiene fama de haber prohibido la traduccién de la Biblia
al romance. Lo hizo realmente con los Indices de 1551 y 1559,
porque se veia en ello —por razones politico-religiosas— la
puerta de entrada de la “herejia alemana”. Pero “antes” de las
tesis de Martin Lutero (1517) Espafia era el pais mejor posicio-
nado para los estudios biblicos, precisamente por los muchos
conversos del judaismo y del islam que dominaban las lenguas
orientales. En la Alta Edad Media ya fue traducida la Biblia,
tanto por judios como por cristianos. Entre las traducciones
cristianas, que siguen la Vulgata, merece especial atencién la
“Biblia Alfonsina”, llamada asi porque Alfonso x El Sabio la
incluy6 en su General e Grand Estoria (ca. 1280). Se trata mas
bien de una paréfrasis en el estilo de las crénicas medievales
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que narra la Biblia a modo de historia. Las traducciones de los
judios se limitan a su Biblia, es decir, al Antiguo Testamento,
y se hacen desde el hebreo o el arameo segun el principio de
la traduccion literal y en base al texto “masorético”. También
hay traducciones de esta clase después del siglo xu1, muchas
de ellas perdidas o conservadas tan solo en fragmentos, con la
“Biblia de Alba” (ca. 1430), asi llamada por estar en posesion
de la Casa de Alba, como la mas importante'.

En la Primera Edad Moderna se intensifica también en
Espafa el estudio filologico del texto biblico en las diferen-
tes lenguas antiguas y se escriben muchos comentarios?.
El mejor ejemplo son las “Biblias poliglotas”, tanto la Biblia
Polyglotta Complutensis, llevada a cabo bajo el mecenazgo del
cardenal Francisco Jiménez de Cisneros y acabada en Alcala
de Henares entre 1514 y 1517, es decir, “antes” de Lutero,
como la Biblia Polyglotta Regia de Amberes, impresa en esta
ciudad entre 1569 y 1573 bajo el patronazgo de Felipe 11 y la
direccion cientifica de Benito Arias Montano. En la Polyglotta
Complutensis trabajaron hebraistas, grecistas y humanistas
desde 1502. Se la puede considerar la obra biblica mds im-
portante del siglo xvi.

Hasta el giro espiritual de los afios 1550 la traduccion de la
Biblia a las lenguas llamadas “vulgares” o “romance” era una
quaestio disputata, pero ya predominaban las sospechas, sobre
todo a causa de la inestabilidad politico-religiosa que habian
despertado esas traducciones en el mundo germanico. Por esta
razon, las traducciones de la Biblia son obra de humanistas
exiliados simpatizantes con el protestantismo y de judios ex-
pulsos. De especial interés son los prélogos o dedicatorias que
dejan ver la intencionalidad de los traductores.

v Cf. Biblia medieval romanceada judio-cristiana. Version del Antiguo
Testamento en el siglo x1v, sobre textos hebreo y latino, Madrid, Ed. José
Llamas, 1950, 2Vols.; La Biblia de Alba. An illustrated manuscript Bible in
Castilian, commissioned in 1422 by Don Luis de Guzman and now in the
Library of the Palacio de Liria, Madrid. With transl. and commentaries by
Moses Arragel, Madrid, 1992; Julio TrResoOLLE — Miguel Perez, Historia de la
Biblia, Madrid, Trotta, 2006.

2 Cf. Klaus ReINHARDT, Bibelkommentare spanischer Autoren (1500-1700),
Madrid, CSIC, 1990-1999, 2 Vols.
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1.1. El comienzo en Amberes (1543)

Parece que Juan de Valdés tradujo algunos escritos del Nuevo
Testamento, pero solo se conserva su manuscrito de la traduc-
cion del Evangelio segiin Mateo, impreso por primera vez en
1881. Por eso comenzamos aqui con la primera traduccién del
Nuevo Testamento impresa en el siglo xvi, obra del humanista
burgalés Francisco de Enzinas que heleniz6 su nombre como
Dryander. Sigui6 el consejo de Felipe Melanchthon de hacer
una traduccion del Nuevo Testamento del griego (segun la
edicién de Erasmo de 1516) al espafiol y la dio a la impren-
ta en 1543 en Amberes®. Regal6 un ejemplar a Carlos v, que
se encontraba en Bruselas, creyendo que seria felicitado por
ello. Pero el dominico Pedro de Soto, confesor del Emperador,
lo dejé apresar el 13 de diciembre del mismo afo. Segtn la
obra Adversus omnes haereses (1534) del franciscano Alfonso
de Castro, Soto consideraba esa traduccién un gran peligro
para la fe catdlica. Al encontrar la puerta de la céarcel abierta
el 1 de febrero de 1545, Enzinas huyd a Wittenberg, donde lo
esperaba Melanchthon.

La dedicatoria a Carlos v es una de las més ingeniosas
apologias de la necesidad de traducir la Biblia, pero también
un intento de enganar a los lectores catdlicos. Cita el consejo
de Gamaliel (Hch 5,38-39) y dice que ningtn poder de este
mundo puede impedir la propagacion de la Sagrada Escritura.
Después apela al honor de Espafia, pues en todas las demas
naciones se ha traducido ya la Biblia a las lenguas vernacu-
las y se tiene a los espafioles por supersticiosos, porque no lo
han hecho todavia. Si los espafoles se enorgullecen de ser los
primeros en todos los demds campos, no se entiende por qué
precisamente en la cosa mds importante son los dltimos. Y
ademas anota que, hasta ahora, ni el emperador ni el papa han
prohibido de forma explicita las traducciones de la Biblia. Si al-
guno afirma que las traducciones pueden conducir a la herejia,

*  El Nuevo Testamento de Nuestro Redentor y Salvador Jesucristo. Traducido
del griego en lengua castellana por Francisco de EnziNas, 1543. Con
notas bibliograficas e histéricas por Bowman Forster Stockwell. Edicion
conmemorativa Cuarto Centenario 1543-1943, Buenos Aires, La Aurora,
1943.
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hay que tener en cuenta que las herejias no existen por leer la
Biblia, sino por interpretarla contra la doctrina de la Iglesia,
“columna y fundamento firme de verdad™.

La traduccion de Enzinas ha sido muy alabada. Se le
atestiguan grandes conocimientos del griego, aunque en al-
gunas partes se advierte una dependencia fuerte de Erasmo
y a veces exagera la fidelidad literal. El lenguaje es elegante
como corresponde al espanol del siglo xvi, pero no estd libre
de galicismos.

1.2. Los sefardies y su Biblia de Ferrara (1553)

Esta traduccion se debe a los sefardies Yom Tob Atias (Jerénimo
de Vargas) y Abraham Usque (Duarte Pinel)°. Fue impresa en
Ferrara, porque el cuarto duque, Ercole 1 (1508-1559), prosi-
guib la politica liberal de su antecesor Alfonso 1 con los judios
expulsos de Espafia y Portugal. Como la impresion tuvo lugar
en una tirada limitada, asi como en tres ediciones y formatos
diferentes (formato grande en papel especial, formato grande
en papel normal y formato pequefo), conteniendo correccio-
nes de faltas de imprenta y variantes tipograficas y léxicas, se
lleg6 a pensar que una edicion era para los cristianos y otra
para los judios. Pero se trata mas bien de una especie de work
in progress, es decir, que se corregia ya una edicién, mientras
que la otra estaba en la imprenta. Jeronimo de Vargas y Duarte
Pinel dedican una edicién al duque de Ferrara, mientras que
la otra, en la que aparecen sus nombres judios, fue dedica-
da a la antigua marrana Dofia Gracia Naci (Gracia Mendes o
Beatriz de Luna como marrana), que era una de las personas
sefardies mas influyentes de su tiempo. Una variante especial
en las diferentes ediciones tiene que ver con Is 7,14: en algu-
nos ejemplares se lee “moca”, es decir mujer joven, en otros
“virgen” en el sentido cristiano, y en otros “alma”, es decir, la
transliteracion del vocablo hebreo.

No se trata de una traduccién nueva del hebreo o del ara-
meo, sino de una adaptacién de las traducciones que desde el

4 Nuevo Testamento de ENziNas, 41.
5 Biblia de Ferrara. Ed. Mosher Lazar, Madrid, Biblioteca Castro, 1996.
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siglo xi circulaban entre los sefardies. Pero la investigacion
histérica no ha podido reconstruir hasta ahora una genealogia
fiel entre esas Biblias y la de Ferrara. El espanol hebraizado de
esas traducciones se llama “ladino”. Una de sus caracteristicas
es que al traducir la Biblia se crean nuevas palabras, pero se
mantiene la sintaxis hebrea, es decir, que se vierte la estructu-
ra de una lengua en otra. Esa técnica de traduccion, practica-
da por los judios desde la Antigiiedad y perfeccionada con el
tiempo, se llama “servil” o “literal”.

En el prologo se justifica la necesidad de la traduccion al
espafol, porque es la lengua mas hablada y mas valorada en
Europa, y precisamente en esa lengua faltaba una traducciéon
impresa. Los traductores son conscientes de que su espafol
a muchos lectores les puede sonar “barbaro y extrano”, pues
no es como el clasico del siglo xv1. Pero esto es un pequefio
precio para poder traducir la Biblia (Antiguo Testamento) di-
rectamente “de la verdad hebrea”®, conservando fielmente su
estilo.

Estaba destinada a los sefardies que en el siglo xv1 aban-
donaban el marranismo (la conversién forzosa y falsa al cris-
tianismo) y podian volver a su religiéon con cierta libertad
en lugares como Ferrara o Amsterdam. Hasta 1762 fue muy
usada y adquiri6 para los marranos un valor cuasi canénico
con muchas reimpresiones totales o parciales, casi todas en
Amsterdam (las mas relevantes son las reimpresiones parcia-
les del Pentateuco y los profetas que hizo alli Menasseh Ben
Israel en 1627 y 1655). En esas ediciones se corrigen ciertos
arcaismos lexicales. Algunos confiesan que entre los sefar-
dies se lefan mas las traducciones de los protestantes espa-
foles Casiodoro de Reina (1569) y Cipriano de Valera (1602),
porque no son tan literales y utilizan un espafol elegante.
Muchos marranos conocian mejor el espafiol clasico del Siglo
de Oro que el “ladino” de la Biblia de Ferrara. Para el rabino
Yosef Franco Serrano de Amsterdam, la gran paradoja de esa
Biblia es que deberia ayudar a la rejudaizacién de los marra-
nos, pero con su lenguaje arcaico a veces se convertia mas
bien en un impedimento. En la edicién de 1705 se dice por

®  Biblia de Ferrara, 4.
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primera vez “Dios” en lugar de “El Dio”. Aunque en espafiol
“Dios” es singular, los sefardies habian comenzado a decir
desde la Alta Edad Media “El Dio” para acentuar mejor la
singularidad de Dios.

En su exhortacién al lector de la Biblia de 1569, Reina ala-
ba la Biblia de Ferrara, pero al mismo tiempo le reprocha haber
traducido algunas partes, que para los cristianos son muy im-
portantes, como por ejemplo Is 9,6 (sobre la visién mesidnica
de la restauracion del sefiorio y del trono de David), con “mal-
dad rabinica™’.

1.3. Desde Ginebra (1556)

La traduccién “anénima” del Nuevo Testamento de 1556 que
para ser mejor introducida en Espafia pone Venecia como lu-
gar de impresion®, aunque tuvo lugar en Ginebra en la oficina
de Jean Crespin, es obra del exiliado y “calvinista” Juan Pérez
de Pineda. En Ginebra, donde gozaba del favor de Calvino y
Bezay era pastor de la comunidad espafola, Pineda se dedicé
con tesén a la traduccion del Nuevo Testamento (también de
los salmos) y de obras teoldgicas al espafiol. No se trata de una
nueva traduccion del griego, sino de una adaptacion estilistica
y “calvinista” de la de Enzinas. Los cambios siguen las traduc-
ciones francesas del Nuevo Testamento impresas en Ginebra
en 1552 y 1554.

En el prélogo, Pineda justifica la necesidad de su obra:
el Evangelio no se limita a un pueblo o a una lengua espe-
cial, sino que es de caracter universal; los autores del Nuevo
Testamento no se sirvieron del hebreo, sino del griego, es
decir, de la lengua franca de su tiempo en el Mediterraneo
oriental, y por ello mismo deberiamos seguir ese ejemplo.
Sefiala ademés, como hacia Enzinas, que quiere prestar un
servicio a la nacion espanola que se enorgullece de ser la més
pura en las cosas de la fe, sin permitir las herejias propagadas

" La Biblia del Oso. Segtn la traduccién de Casiodoro de ReNa, publicado
en Basilea en el afio 1569. Ed. Juan Guillén Torralba, Madrid, Alfaguara,
1987,Vol. 1, 10.

& Juan Perez pE PINEDA, El Testamento Nuevo (1556) / Epistola Consolatoria
(1560). Ed. Bowman Forster Stockwell, Buenos Aires, La Aurora, 1958.
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en otras partes. Mientras que la Inquisiciéon desconfiaba de
las traducciones de la Biblia con el argumento de salvar la
pureza de la fe, Pineda dice que son precisamente necesarias
para que el pueblo pueda conocer y confesar la verdadera fe
y alcanzar asi la salvacién, como Dios quiere en su infinita
misericordia.

La traducciéon de los salmos, Pineda la publicé en 1557
bajo su nombre, pero de nuevo con Venecia como lugar de
impresion’. Menéndez Pelayo la considera la mejor de su
tiempo en espafiol: “estd escrita en un lenguaje puro, correc-
to, claro y de gran lozania y hermosura”’’, como corresponde
a la escuela del humanista Juan de Valdés, sin hebraismos ni
expresiones exéticas, mas bien segtin el método de la traduc-
cion literal que a manera de parafrasis. Pineda la describe de
forma poética, y a la vez pensando en cautivar a los lectores
catolicos, “como ancora firmisima para tenernos siempre en
la unidad de la fe y del Espiritu de Dios, y no ser apartados
de la unién de su Iglesia con las muchas sectas y errores que
hay por el mundo”". Su descripcion de los salmos es de las
mejores que jamas se han escrito. Los salmos nos muestran
que “es Dios el libertador”*?. Algunos son “como guiones
para encaminarnos a Dios, otros muchos como espuelas para
hacernos aguijar a demandarle socorro en la afliccion, otros
como freno con que refrenar nuestras concupiscencias, y de
todo lo que en nosotros contradice a la Ley divina. Otros
como eslabones de acero, que hieren el pedernal de nues-
tro corazén, y encienden fuego de amor en €l. Otros como
poemas de suavisimo olor con que somos preservados de la
corrupcién que suele causar el horrible hedor de los vicios
que hay en el mundo. Otros como despertadores que nos in-
flamen y muevan a loar al Sefior por los bienes que nos hace
de continuo. Y otros son como baculos en que afirmarnos,
y con que sustentarnos en la esperanza de la vida eterna”.
En suma: “Vergel muy deleitoso es el Psalterio, y como un

¢ Juan PEREZ DE PINEDA, Los Salmos de David, Buenos Aires, La Aurora, 1951.

10 Marcelino MEeNENDEZ PELAYO, Historia de los Heterodoxos espafioles, Madrid,
BAC, 1986-1987,Vol. 2, 92.

1 Pgrez DE PINEDA, Salmos, 30.

2 Pfrez DE PINEDA, Salmos, 20.
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paraiso terreno, donde se oyen diversos cantos espirituales
de grande melodia y suavidad”®. No es extrafo que las tra-
ducciones de Pineda tuvieran mucho éxito.

1.4. La “Biblia del Oso” de Basilea (1569)

La Biblia impresa en Basilea en 1569 es llamada popularmente
“La Biblia del Oso” porque en la portada aparece el monogra-
ma del impresor: un oso de pie que intenta comer la miel de
una colmena colgada de las ramas de un arbol. El traductor,
Casiodoro de Reina, era un protestante espafol de Granada,
mas bien de origen judeoconverso que morisco, segun las ul-
timas investigaciones'. Antes de su huida en 1557 fue monje
jerénimo en San Isidoro del Campo, junto a Sevilla, y estudio-
so de la Biblia. Fue condenado por la Inquisicién en ausencia
y quemado in effigie en el Auto de Fe del 26 de abril de 1562
en Sevilla. Por diferentes motivos —diferencias teoldgicas con
otros protestantes, intrigas de Felipe 11 que habia puesto buen
precio a su cabeza, dificultades econémicas, politica espafio-
la en Flandes, necesidad de imprimir su traduccién— tuvo
que cambiar el lugar de residencia entre Francfort del Meno
(donde era miembro de la comunidad protestante de lengua
francesa, se asento con su familia y obtuvo la ciudadania el 16
de agosto de 1571), Londres, Amberes, Bergerac, Chateau de
Montargis, Basilea, Estrasburgo y de nuevo Francfort. En ese
tiempo, Reina cambid su posicion teoldgica entre calvinismo
y luteranismo varias veces. Le compete el honor de haber sido
el primero en traducir toda la Biblia de las lenguas originales
al espanol.

13 PERrez DE PINEDA, Salmos, 30s.

4 Cf la tesis doctoral de Arturo Eduardo Terrazas CALDERON,
Casiodoro de Reina, hebraista del siglo xvi: Red de conversos y la traduccion
de la Biblia, Barcelona, Universitat de Barcelona, 2022: <https://www.tdx.
cat/handle/10803/687182> [acceso: 18-10-2025]; cf. también esta tesis
doctoral: Constantino Bapa PreNDES, La Biblia del Oso de Casiodoro de Reina.
Primera traduccién completa de la Biblia al castellano, Salamcan, Universidad
Pontificia de Salamanca, 2016: <https://summa.upsa.es/details.vm?q=id:0
000049131 &lang=es&view=main> [acceso: 18-10-2025].
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La Biblia del Oso, financiada en gran parte con la heren-
cia que dejé Pérez de Pineda, ha tenido muchas reimpresio-
nes o ediciones revisadas (la primera en 1602 por Cipriano de
Valera, la tltima en 2011) y es hoy la Biblia de los protestantes
de lengua espafola. En su exhortacion al lector, Reina justifica
la traduccién con cuatro razones: la Biblia es “el instrumento
auténtico y legitimo”*® para que los hombres alcancen la sal-
vacion; el reproche de que la traduccion hiera el “respeto”
que se debe a la Palabra de Dios proviene de la supersticion
y la idolatria; prohibir la traduccién seria una afrenta contra
la luz y la verdad de la Palabra de Dios; ademads, al estudio
de esa Palabra estan llamados todos, como prueban muchos
testimonios de los dos Testamentos. Reina habla a continua-
cién de las reglas 1y 1v del Indice del Concilio de Trento que
habia reproducido en toda su prolijidad al comienzo de su
traduccion. Mientras que la regla 1v dice que los obispos e
Inquisidores en casos excepcionales pueden permitir la lec-
tura de la Biblia en las lenguas vernaculas y en traducciones
de “autores catdlicos”’®, Reina la interpreta como una puerta
abierta a las traducciones.

En cuanto al método, Reina dice no haber seguido la
Vulgata porque esta llena de errores, aunque la ha consul-
tado, como lo ha hecho también con otras versiones. Sobre
todo dice haber utilizado la Biblia de Ferrara, aunque tam-
bién contenga grandes errores porque en algunas partes
trasluce “el odio a Cristo”"” y porque los mismos judios han
olvidado el hebreo. Ademas, Reina parece haber utilizado la
version de Sanctes Pagniniy la version latina de la Biblia de
Zurich. Como su traduccion debia ser introducida clandesti-
namente en Espana, se entiende que no nombre esas fuentes
“heréticas” y tampoco diga haber utilizado las obras de Juan
de Valdés, Francisco de Enzinas y Juan Pérez de Pineda, pues
todas estaban en el Indice de la Inquisicién. Aunque en los
ejemplares de 1569 no se nombre ni el lugar ni el impresor,

15 La Biblia del Oso, 4.

16 Jestis MARTINEZ DE BujanDa,“Indices de libros prohibidos del siglo xv1”, en
Joaquin PEREz VILLANUEVA — Bartolomé EscanpeLL BoNer (ed.), Historia de
la Inquisicién en Espafia y América, Madrid, BAC, 2000, Vol. 3, 773-828, 820.

7 La Biblia del Oso, 10.
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la Inquisicion sabia ya en enero de 1571 que se trataba de
Basilea y mando confiscar todos los ejemplares posibles. En
los ejemplares que en Amberes esperaban poder ser trans-
portados a los puertos de Espafa se cambi6 entonces la pa-
gina del titulo por la del famoso diccionario de Ambrogio
Calepino, lo que la Inquisicién no tardé en descubrir. De los
cerca de 1400 ejemplares (de una primera edicién total de
2600) previstos para ser introducidos en Espafia, no podemos
decir, por tanto, cudntos lograron pasar el control inquisito-
rial. Pero se piensa que la traduccion de Reina estuvo muy
extendida y tuvo gran influencia.

Con prolijidad explica Reina por qué ha preferido este o
aquel vocablo y el sentido de las glosas y otras cosas como los
sumarios de cada capitulo. Al final dice, con humildad retéri-
ca, que entre los espanoles hay personas que conocen mejor la
Biblia y que su traduccién, por ser la primera, quiza sea incom-
pleta y necesite correcciones; pero también dice con orgullo
que Dios hasta ahora no ha concedido a otro espanol “ni la
voluntad ni la audacia” de acometer tal empresa'®. Con mucha
sagacidad interpreta al final de nuevo las reglas del Concilio
de Trento a su favor, diciendo que de ellas se deduce una doble
necesidad: la de una version mejor de la Vulgata para los estu-
dios teoldgicos y la liturgia, y la de la traduccién de la Biblia al
romance para el pueblo con todas las impresiones y reimpre-
siones posibles. Su método de traduccion se parece al de las
ciencias de translacion actuales, que no pretenden traducir de
forma literal, sino que intentan reconstruir el contexto ideolo-
gico de los diferentes vocablos.

Como Reina era més bien luterano, su Biblia no corres-
ponde al canon calvinista ni en las glosas ni en el orden
de los libros. Para el calvinista Cipriano de Valera, esto era
inaceptable. Por ello trabaja a partir de 1582 en la revision
de la Biblia del Oso. Valera habia sido, como Reina, mon-
je jeronimo en San Isidoro del Campo y huy6 en 1557, pri-
mero a Ginebra y después a Inglaterra, donde fue profesor
en Cambridge y Oxford. “Su” Biblia no fue impresa hasta
1602 en Amsterdam, después de la muerte de Casiodoro de

18 La Biblia del Oso, 20.
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Reina (1594), que ya no podia acusarle de plagio. En el largo
prélogo, que contiene como siempre comentarios interesan-
tes sobre la traduccion de la Biblia a las lenguas vernaculas,
apenas le dedica cuatro lineas, mientras que su propio nom-
bre aparece en la portada en grandes letras. Se ha dicho que
la contribucién de Valera practicamente se limita a suprimir,
corregir o anadir algunas glosas segtin las Biblias calvinistas,
a recortar los sumarios de los diferentes capitulos y a adaptar
el orden de los libros al canon de Ginebra. Las correcciones
lingiiisticas no mejoran siempre el estilo de Casiodoro de
Reina y contienen muchos galicismos.

Con el mismo método, pero sin poner su nombre, Valera
habia dado a la imprenta en 1596 en Londres una traduccién
del Nuevo Testamento. Mientras que muchos investigadores la
consideran una revision minima de la versién de la Biblia del
Oso, Bowman Forster Stockwell afirma que se trata mas bien
de una revision de la traduccion de Pérez de Pineda.

2. EL GIRO ESPIRITUAL DE LOS ANOS 1550
Y LOS DOMINICOS CARRANZA Y CANO
FRENTE A LA TRADUCCION DE LA BIBLIA

En la primera mitad del siglo xvi, todavia era posible desear la
traduccién de la Biblia a todas las lenguas del mundo, como
hizo el obispo franciscano Juan de Zumarraga en 1546, en
México, al final de su Doctrina cristiana: “no estoy con la opi-
nion de los que dicen que los idiotas y simples no lean los
Evangelios y Epistolas traducidas en la lengua de cada nacion.
Porque no es de creer que contra la voluntad de Cristo sea que
su doctrina y secretos no se divulguen por todo el mundo. Y,
asi, pienso que convendria que cualquier persona, por sim-
ple que sea, leyese el Evangelio y las Epistolas de san Pablo. Y
ojald estuviesen traducidas en todas las lenguas, porque todas
las naciones las leyesen, aunque fuesen barbaras. Y a Nuestro
Sefor plega que en mis dias yo lo vea””. Con ello, Zumarraga

¥ “Suplemento del Catecismo o Ensefiamiento del cristiano (Segunda

parte de la “Doctrina cristiana mas cierta y verdadera para gente sin
erudicién y letras...”)”: Juan Guillermo DURAN, Monumenta catechetica
hispanoamericana (siglos xvi—xvir). Vol. 2: Siglo xv1, Buenos Aires, Facultad
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no hacia sino repetir lo que ya habia escrito 1543 en su Doctrina
breve muy provechosa®, siguiendo la huella de Erasmo en su
Pardclesis: “Dessearia yo, por cierto, que qualquier mujercilla
leyesse el Evangelio y las Epistolas de san Pablo, y ain mas
diga, que pluguiesse a Dios que estuviessen traduzidas en
todas las lenguas del mundo para que no solamente las
leyessen los de Escocia y los de Hibernia pero para que aun los
turcos y moros las pudiessen leer y conocer, porque no ay duda
sino que el primer escalon para la christiandad es conocella
de alguna manera”?!. Después del rumbo que tomaron los
acontecimientos en los afios cincuenta, ya no seria posible es-
cribir esto.

2.1. El giro espiritual

Hasta mediados del siglo xv1, la Inquisicion Espafiola solo pro-
dujo algunos edictos con medidas especiales de censura, co-
menzando por el edicto del Inquisidor Adriano de Utrecht, el
preceptor de Carlos v y obispo de Tortosa (y luego papa) del 7
de junio de 1521. En él se ordena la confiscacién de las obras
de Lutero que después de su excomunion era considerado un
heresiarca. Siguen entre 1523 y 1534 algunas ordenanzas del
Inquisidor y simpatizante de Erasmo Alonso de Manrique para
el control de la importacién de libros de autores protestantes,
asi como otros edictos en los afios cuarenta para controlar li-
bros sospechosos, ahora también de Erasmo y sus discipulos.
El proceso al libro como a un “hereje mudo” comienza a tomar
forma juridica a partir de 1551, después de que el Inquisidor
Fernando de Valdés promulgara el primer “Indice de libros
prohibidos” de la Inquisicién Espafiola.

Después de que los inquisidores de Toledo enviaran a fi-
nales de 1551 o principios de 1552 un memorial a La Suprema
con las dudas morales sobre la aplicacion de las medidas del

de Teologia de la UCA, 1990, 115-159, 159.

2 Juan de ZUMARRAGA, Doctrina breve muy provechosa..., México, Casa de
Juan Cromberger, 1543, f. 81r.

2 ErasMmo, El Enquiridion o manual del caballero cristiano y la Pardclesis o
exhortacion al estudio de las letras divinas, Madrid, ed. Damaso Alonso,
1971, 455.
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Indice, esta respondi6 el 4 de abril de 1552 con una “carta acor-
dada” a todos los tribunales de los distritos de la Inquisicion
para que supieran a qué atenerse?’. En la carta cobra forma el
proceso al libro de la Inquisicion Espanola.

Todos los libros deben ser confiscados, pero solo los de
autores herejes deben ser quemados publicamente, mien-
tras que las obras de autores catdlicos deben ser puestas a
buen recaudo en los locales de la Inquisicion hasta que se
disponga de nuevo sobre ellas; también ha de establecerse
una lista con los nombres de sus propietarios y enviarla a La
Suprema, para que esta vea lo que hay que hacer. Los libros
en romance con antologias de las Epistolas paulinas, de los
Evangelios y sermones, asi como los catecismos, las vidas de
santos y otras obras de autores catélicos deben ser devueltos
a sus propietarios, si estan libres de herejia o de sospechas.
Los libros de autores catdlicos sobre los Padres de la Iglesia o
los filésofos de la Antigliedad que contuviesen comentarios
de herejes deben ser expurgados de los mismos y devueltos
a sus propietarios.

Las ediciones de la Biblia deben ser confiscadas, y hay que
hacer una lista de los nombres de sus propietarios. Los ejem-
plares deben ser expurgados segin las reglas que seran apro-
badas proximamente y devueltos después a sus propietarios.
Después de que Valdés mandase imprimir el 20 de agosto de
1554 las reglas de la “Censura general de Biblias”, se pudo po-
ner en practica dicho expurgatorio.

Se trata de la primera medida de censura auténoma de
la Inquisicién Espafiola que hasta ahora habia seguido sim-
plemente los catdlogos de la Sorbona o de la Universidad de
Lovaina. Las medidas conciernen a unas 70 ediciones de la
Biblia que circulaban por Espafia y habian sido impresas entre
1526 y 1552 en Paris, Amberes, Basilea, Zurich y Lyon. Las ex-
purgaciones no se refieren normalmente al texto biblico, sino
a los comentarios de herejes o sospechosos de herejia, sobre
todo si trataban de las cuestiones controvertidas de la época: la
relacion entre fe y confianza en la salvacion, el significado de

2 Fermin de los Reves Gomez, El libro en Espafia y América. Legislacién y
censura (siglos xv—xvir), Madrid, ed. Arco, 2000, Vol. 2, 1248-1250.
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las obras en la justificacién o sobre el libre albedrio. Después
de la expurgacion, los ejemplares eran devueltos a sus propie-
tarios con un certificado que contenia una lista del material
expurgado y la fecha.

Con el Indice y el Expurgatorio, la Inquisicién Espafiola
introdujo asi, a comienzos de los afos cincuenta, dos ins-
trumentos importantes para la censura del libro que serian
asumidos poco después por la Inquisicién Romana (del pa-
pado). La Censura general de Biblias de 1554 no pretendia
todavia prohibir la posesion o la lectura de Biblias en roman-
ce, sino tan solo asegurar el correcto uso de ciertas ediciones
que habian sido prohibidas por el Indice de 1551 o tenfan
rasgos parecidos. En este sentido no podemos negarles a las
medidas una cierta tolerancia. Pero el margen para esta se
estrech6 mucho a finales de los afios cincuenta después del
descubrimiento de conventiculos de criptoprotestantes en
Sevilla y Valladolid en 1557 y 1558 que habian podido in-
troducir de contrabando libros y traducciones de la Biblia de
autores protestantes.

El 2 de junio de 1558, Valdés envi6 a Felipe 11 un memorial
sobre la censura del libro que intenta aprovechar la ocasion
para aumentar las competencias de la Inquisicion. Basandose
en este memorial, Felipe 1 promulgé el 7 de septiembre de
1558 la segunda Sancion Pragmatica en la historia espafiola
de la censura del libro, y la mas restrictiva. El rey asume la
mayoria de las medidas propuestas por el Inquisidor con dos
excepciones importantes: no se habla de premiar a los denun-
ciantes y tampoco se encarga a la Inquisicion el control de
los manuscritos antes de la impresién; al contrario, se resalta
que las licencias de impresién son competencia exclusiva del
Consejo Real y se amenaza con la pena de muerte a “quien
imprimiere o diere a imprimir, o fuere, en que se imprima
libro u obra en otra manera” sin esa licencia®. Por lo demas,
se ordena a las Universidades de Salamanca, Valladolid y
Alcald asi como a los arzobispos, obispos y prelados y los
superiores generales de todas las 6rdenes religiosas visitar
“con mucha diligencia y cuidado” las bibliotecas bajo su

% Reves GOMEz, El libro en Espaiia, Vol. 2, 801.
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responsabilidad: sobre los libros sospechosos o prohibidos o
sobre los que contengan errores y falsas doctrinas o traten
de cosas obscenas y den un mal ejemplo moral, ya sea en
latin o en romance e incluso si se tratara de libros impresos
con privilegio real, deben hacer un informe al Consejo Real
firmado con su nombre “para que lo vean y provean”*. Otro
decreto prohibe a las universidades practicar la censura del
libro a posteriori, pues esto es competencia exclusiva de la
Inquisicion. Estas medidas fueron acompanadas por otras
que siguieron como una cascada en 1559 y de las que habla-
remos en el siguiente apartado.

Lo especial del ndice del 15 de agosto de 1559 respecto
a las medidas anteriores se encuentra en los libros publicados
en espanol, entre ellos los libros de espiritualidad, y las tra-
ducciones de la Biblia. Este ndice es el intento de conducir la
piedad popular y el hambre de espiritualidad de los laicos y
las mujeres religiosas por otro sendero e interpretar de forma
restrictiva el espiritu de Trento. Como ha dicho un autor, con
esta medida, la censura del libro dejé de ser parte de la estra-
tegia “contra la herejia” y se convirtié en un instrumento para
controlar la produccién intelectual en el interior de Espana®.
En las disputas académicas y en las luchas por las catedras en
las Universidades, la denuncia anénima de los contrincantes
ante la Inquisicion se convirtié en el arma predilecta.

Marcel Bataillon habla de una “especie de cordén sanita-
rio para salvarse de alguna terrible epidemia”*® y de una con-
mocién que no encuentra parangon en la Historia de la Iglesia
catolica. Teresa de Jests, mas comedida, habla simplemente de
“tiempos recios”?”. Y no esta sola con esa apreciacion. Te6logos
y misticos, vigilantes de la ortodoxia y reformadores, han vivi-
do esos tiempos como muy peligrosos.

2 Reves GOMEz, El libro en Espaiia, Vol. 2, 803.

#  Virgilio PINto Crespo, Inquisicion y control ideoldgico en la Espafia del siglo
xvi, Madrid, Taurus, 1983, 305.

% Marcel BatarLon, Erasmo y Espaiia. Estudios sobre la historia espiritual del
siglo xvi, México, Fondo de Cultura Econémica, 1986, 720.

% Santa TErEsA DE JEsus, Obras completas. Ed. Efrén de la Madre de Dios y
Otger Steggink, Madrid, BAC, *1997,V 33,5.
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La actitud de sospecha frente a las traducciones de la
Biblia se muestra claramente en estas medidas muy restricti-
vas: “Los libros de Romance y Horas sobredichos se prohiben
(...). Y porque ay algunos pedagos de evangelios y epistolas de
Sant Pablo y otros lugares del Nuevo Testamento en vulgar
Castellano, ansi impressos como de mano, de que se han se-
guido algunos inconvenientes, mandamos que los tales li-
bros y tractados se exhiban y se entreguen al Sancto Oficio,
agora tengan nombre de auctor o no, hasta que otra cosa se
determine en el Consejo de la S. Genel[ral]. Inquisiciéon”. Y
esto conllevaba también la confiscacion de “todos y qualquier
sermones, cartas, tractados, oraciones o qualquier escriptura
scripta de mano que hable o tracte de la sagrada Escriptura
o de los sacramentos de la sancta madre iglesia y religion
cristiana”?®.

Como ha escrito Luis Resines, esto explica que “los ca-
tecismos que se escribieron de nuevo cufio o se editaron de
nuevo a partir de 1559 eluden citar la biblia”%.

2.2. La controversia entre los dominicos Carranza y Cano

El dominico Bartolomé Carranza, que en la carta “al pio lec-
tor” de sus Comentarios sobre el Catechismo Christiano (1558)
y en medio del giro espiritual recomend6 la traduccién al ro-
mance a manera de parafrasis por lo menos de los libros de
la Sabiduria, los Evangelios, los Hechos de los apdstoles y
las Epistolas con los pertinentes comentarios “que aguasen
la fuerza del vino espiritual”’, lo pagd muy caro. Carranza
decia ademads que en el pueblo cristiano hay personas muy
prudentes y piadosas, a las que se podria permitir leer toda la

% Catalogus librorum qui prohibentur mandato... Ferdinandi de Valdes,
Valladolid, Sebastian Martinez, 1559; cf. Jesis MARTINEZ DE Bujanpa (ed.),
Index des livres interdits V: Index de I'Inquisition Espagnole 1551, 1554, 1559,
avec l'assistance de René Davignon et Ela Stanek, Québec/Geneve,
Centre d’Etudes de la Renaissance — Librairie Droz, 1984.

#  Luis ResiNes, “La Biblia en los Catecismos (I)”, Estudio Agustiniano 56
(2021) 186 (149-215).

30 Bartolomé CarRrRaANZA DE MIRANDA, Comentarios sobre el Catechismo
Christiano. Ed. José Ignacio Tellechea Idigoras, Madrid, BAC, 1972-1999,
Vol. 1, 114.
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Biblia, incluso con mds razén que a los que saben latin y han
estudiado teologia, pues el Espiritu Santo tiene sus discipulos,
que €l mismo “alumbra y ayuda”'.

Su cohermano Melchor Cano calificé esa opinién como
algo “imprudente y peligroso”**. Mas bien se deberia partir
del hecho de que la Biblia no habia sido escrita para “muje-
res de carpintero”. Asi que “... por mds que prometa la ser-
piente que se abrirdn los ojos al pueblo con este manjar y
por mas que las mugeres reclamen con insaciable apetito de
comer esta fruta, es necessario vedarlo y poner cuchillo de
fuego para que el pueblo no llegue a é1”%. Cano reprocha
a Carranza dar a las mujeres la sacra doctrina, es decir todo
lo que deben saber los pastores y sacerdotes de la Iglesia, lo
que seria echar las perlas a los cerdos®*. Segtin Cano hay que
mantener el latin en la Biblia, en los libros de las horas, sobre
cosas espirituales y la teologia, pues si el pueblo los enten-
diera desapareceria el nimbo de lo secreto y misterioso, y el
clero perderia su poder®.

En su obra De locis theologicis, impresa 1563 en Salamanca
después de su muerte, Cano es atin mas explicito en lo refe-
rente a la interpretacion de la Escritura por los laicos. Critica
la opinion de Lutero de que disponen de suficiente enten-
dimiento para ello. El menosprecio de la Escolastica, dice
Cano, es la causa de que en Alemania carpinteros que han
aprendido de memoria el Nuevo Testamento sean considera-
dos grandes e ilustres tedlogos: “Incluso mujerzuelas, porque
podian recitar de memoria los Evangelios y las Epistolas pau-
linas, provocaban a los tedlogos de todas las Universidades a
discutir y se atrevian a atacar a los varones, no como muje-
res honestas, sino como mujeres corrompidas”. “En efecto”,

31 CARRANZA DE MIRANDA, Comentarios sobre el Catechismo Christiano, Vol. 1,
114.

Cf. la versioén espafiola del parecer en: Fermin CaBaLLERO, Conguenses
ilustres. Vol. 2: Melchor Cano, Madrid, Imprenta del Colegio Nacional de
Sordomudos y de Ciegos, 1871, 536-615, p. 542.

% CaBaLLERO, Congquenses ilustres,Vol. 2, 542.

3 CasaLLERO, Congquenses ilustres, Vol. 2, 536.

% Cf. CaBaLLERO, Conquenses ilustres, Vol. 2, 537, 539.
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concluye Cano con su espiritu polémico e irénico a la vez,
“asi es la teologia luterana”?®.

Cano polemiza no sélo contra las traducciones vernacu-
las de la Biblia, sino también contra la exégesis de inspira-
ciéon humanistica y orientacion filolégica, pues los partidarios
de la misma critican “el texto tradicional con su aprobacién
eclesiastica”®. Por ello, Cano defiende también el valor cienti-
fico y eclesiastico de la Vulgata y niega que sea necesario con-
sultar las fuentes griegas y hebreas: “Subraya, con referencia a
Trento, que, en materia de fe y moral, la Vulgata debe ser con-
siderada como la base de todas las decisiones doctrinales en la
teologia y en la Iglesia, por lo que un recurso a las versiones en
lenguas primitivas no es discutible”?*.

En la lectura de la Biblia en romance, Cano veia el ca-
mino de entrada de la “herejia alemana”, y este fue también
el punto de vista de la Inquisicion, que en el Indice de 1559,
como hemos visto, prohibié de forma radical las traduccio-
nes o citas directas de la Biblia en romance. Lo mismo hizo
el Inquisidor Gaspar de Quiroga en las reglas del Indice de
1583. La regla vi, por ejemplo, prohibe tajantemente todas las
traducciones de la Biblia en romance, independientemente de
si se trata de traducciones completas o parciales, mientras que
la regla 1v del Concilio de Trento defiende en la Constitucion
Dominici gregis custodiae del 24 de marzo de 1564 una posi-
cién menos radical y, casi en el sentido de Carranza, permite
la traduccion y lectura de la Biblia en romance bajo algunas
condiciones: que sean de autores catélicos y que solo les sean
permitidas por los obispos e inquisidores a aquellos fieles re-
comendados por los parrocos o confesores por estar seguros

% Melchor Cano, De locis theologicis. Ed. Juan Belda Plans, Madrid, BAC,
2006, 500 (IX, 3).

Ulrich Horst, “Melchior Cano und Dominicus Bafnez tiber die Autoritat
der Vulgata. Zur Deutung des Trienter Vulgatadekrets”, Miinchener
Theologische Zeitschrift 51 (2000) 332-333 (331-351), https://doi.
org/10.30965/9783657786022_013. Cf. Cano, De locis theologicis, 104-109
(I, 12).

% Horst,“Melchior Cano”, 337. Cf. Cano, De locis theologicis, 109-121 (II, 13).
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de que de la lectura no se seguirdn dafos, “sino aumento en
la fe y la devocion”?.

Algunos hebraistas y grecistas de la Universidad de
Salamanca, que defendian los estudios filologicos y el sentido
literal, aprovecharon la polémica sobre la Biblia para intentar
convertir las ciencias biblicas en la nueva disciplina faro de la
teologia. No rechazaban la teologia escoldstica como hacian
los luteranos, pero no reconocian su pretension de primacia
en los estudios teologicos. Pero la postura de Cano marcé no
solo la doctrina de la Inquisicion, sino también el rumbo de
la teologia académica. Tres profesores de Salamanca fueron
apresados por la Inquisicién en 1572 por su posicién sobre el
uso de la Biblia: el terracampino Gaspar de Grajal (profesor
de exégesis biblica: su proceso acabé en 1577 declarandolo li-
bre de cargos, pero ya habia muerto 1575 en prisién), Martin
Martinez de Cantalapiedra (profesor de Biblia hebraica y
gramatica drabe: el proceso terminé en 1577 declardndolo
libre de cargos) y Luis de Leén OSA (profesor de filosofia
moral, pero traductor del Cantar de los Cantares al espafiol:
el proceso finalizé en 1576 declarandolo libre de cargos; pudo
retomar su catedra, donde segiin la anécdota mas bien le-
gendaria reanudo las clases con el famoso “como deciamos
ayer”)*. También fueron detenidos hebraistas y grecistas de

¥ Heinrich DENZINGER, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum

de rebus fidei et morum / Kompendium der Glaubensbekenntnisse und
kirchlichen Lehrentscheidungen. Ed. Peter Hiinermann, Freiburg, Herder,
371991, Nr. 1854 (p. 585). Cf. una reproduccién facsimilar de las reglas
tridentinas en: Jestis MARTINEZ DE BujanDa (ed.), Index des livres interdits
VIII: Index de Rome 1557, 1559, 1564. Les premiers index romains et
Iindex du Concile de Trente, avec I'assistance de René Davignon et
Ela Stanek, Québec/Geneéve 1990, 802-822; cf. las reglas de Quiroga
en: Jesus MARTINEZ DE BujanDa (ed.), Index des livres interdits vi: Index de
I'Inquisition Espagnole 1583, 1584, avec l’assistance de René Davignon,
Ela Stanek, Marcella Richter, Québec/Geneve 1993, 881-887. Una
comparacién sinéptica de las convergencias y divergencias entre las
reglas tridentinas y las de Quiroga se puede consultar en: Pinto CREsPo,
Inquisicicn, 78.

# Cf. Fernando DowmiNGUEZ ReBOIRAS, Gaspar de Grajal: (1530-1575).
Friihneuzeitliche Bibelwissenschaft im Streit mit Universitit und Inquisition
(Reformationsgeschichte Studien und Texte 140), Miinster, Aschendorff,
1998.
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otras universidades espafiolas porque las ciencias biblicas
se identificaban con el peligro de protestantismo. Muchos
eran conversos en la segunda o tercera generacion. El pro-
ceso inquisitorial contra los profesores salmantinos concluy6
con su puesta en libertad, pero hiri6 de muerte a los estu-
dios biblico-filolégicos en Espana, si bien es verdad que hasta
principios del siglo xvir encontramos autores de comentarios
biblicos (la mayoria jesuitas) que, como Juan de Maldonado,
no tienen nada que envidiar a los protestantes.

3. LA BIBLIA EN ALGUNOS CATECISMOS DOMINICOS
DEL SIGLO XVI PARA EL NUEVO MUNDO

Este contexto espiritual del siglo xvi en el mundo hispanico
marca también el uso de la Biblia por los misioneros del Nuevo
Mundo*. Para los dominicos, podemos suponer que lo que
dice Domingo de Betanzos sobre si mismo y los tres coher-
manos que en 1539 partieron para le evangelizaciéon pacifica
de Guatemala era, si bien algo idealizado, el modus operandi
general: que llevaban la Biblia y el Breviario, naturalmente en
latin, atados al cinturén*?. Bajo “Biblia” hay que entender los
Evangelios, los Hechos de los Apoéstoles, las Cartas de San
Pablo y los salmos. Los misioneros conocian esos textos —y
otros del Antiguo Testamento— practicamente de memoria y
podian citarlos cuando fuera necesario.

Otra caracteristica de los misioneros dominicos es que
defendian con mas ahinco que otros mendicantes la necesidad
de una catequesis adecuada antes del bautismo. En la bula
Altitudo Divini Consilii del 1 de julio de 1537, el papa Paulo
11 excusa como bona fide la practica hasta entonces habitual
en los franciscanos de México, que consistia en organizar ce-
remonias masivas de bautismo sin la preparacién necesaria,

4 Cf. Johann Specker, “Die Einschatzung der HI. Schrift in den spanisch-

amerikanischen Missionen”, Die Heilige Schrift in den katholischen
Missionen. Gesammelte Aufsdtze. Ed. Johannes Beckmann (Neue
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, Supplementa 14), Schoneck-
Beckenried, 1966, 37-71.

42 (Cf. Justo Cuervo, Historiadores del Convento de San Esteban de Salamanca.
Vol. 3, Salamanca, Imprenta Catélica Salmanticense, 1915, 60.
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debido a la falta de tiempo para ello y la urgencia del bauti-
smo para la salvacion (cf. Mc 16,16). Al mismo tiempo deja
claro que en el futuro se debe practicar el rito individual del
bautismo en todos y cada uno de los bautizados*. Esto su-
scité en México la controversia sobre si antes del bautismo
seria necesaria la catequesis adecuada o no. A esta dubium
respondieron los tedlogos de Salamanca con un parecer el 1
de julio de 1541, firmado por el decano y siete profesores de
la Facultad de Teologia. Entre ellos se encontraban los famo-
sos dominicos Francisco de Vitoria y Domingo de Soto, pero
también el franciscano Andrés Vega*!. El parecer presenta
primero las diferentes opiniones sobre la quaestio disputata:
unos opinaban que se debia bautizar a todos los que lo pi-
dieran, incluso tras solo una breve instruccién y un sermén
(solia ser la opinién mayoritaria entre los franciscanos); otros
querian ser més estrictos y decian que solo se debia bautizar
a los paganos cuando hubieran recibido una instruccién sufi-
ciente en la doctrina cristiana, lo hubieran decidido con men-
te clara y libre voluntad y conocieran las consecuencias éticas
del bautismo (como querian la mayor parte de los domini-
cos, entre ellos Bartolomé de Las Casas). La conclusion de los
tedlogos es clara y concuerda con la doctrina de la Iglesia en
todos los tiempos:

Barbari illi infideles non antea sunt baptizandi, quam sint sufficienter
instructi, non solum in fide, sed etiam in moribus christianis, saltem
quantum necesarium est ad salutem, nec priusquam sit verisimile eos
intelligere quid recipiant, aut respectent, et profiteantur in baptismo, et
velint vivere et perseverare in fide et religione christiana®.

Los paganos del Nuevo Mundo solo deben ser bautizados cuan-
do hayan sido suficientemente instruidos, no solo en la fe cristiana,
sino también en las costumbres cristianas y en todo lo necesario

8 Cf. texto latino: America pontificia primi saeculi evangelizationis 1493-

1592. Documenta pontificia ex registris et minutis paresertim in Archivo
Secreto Vaticano existentibus. Ed. J. Metzler, Vol 1, (Collectanea Archivi
Vaticani 27/1), Ciudad del Vaticano, Editrice Vaticana, 1991, 361-365.

Cf. texto latino: Francisco de ViTORIA, Relectio de Indis o Libertad de los
indios. Ed. Luciano Perefia e.a. (Corpus hispanorum de pace 5), Madrid,
CSIC, 1967, 157-164.

% VITORIA, Relectio de Indis, 158.
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para la salvacién; asimismo, hay que asegurarse de que compren-
den bien o respetan lo que reciben, que profesan el bautismo y que
quieren vivir y perseverar en la religion cristiana.

Con estas premisas no es de extranar que los misioneros
dominicos del Nuevo Mundo hayan escrito un gran nimero de
catecismos o Doctrina cristiana tanto para la catequesis antes del
bautismo como para las catequesis mistagdgicas posbaptisma-
les. Contienen ensenanzas sobre los principios fundamentales
de la fe (Credo, Decalogo, Sacramentos, Padrenuestro, Sefial
de la cruz, Obras de Misericordia etc.) o bien “por manera de
historia”, es decir en un lenguaje narrativo y de parafrasis,
o bien “por via de didlogo entre un maestro y un discipulo”,
como era el uso en el renacimiento, o bien en forma de “ser-
mones” especificos. Tan solo en el siglo xvi, los dominicos es-
cribieron para la mision en el Nuevo Mundo 20 catecismos (26
los franciscanos, 6 los agustinos y jesuitas, 1 los carmelitas),
muchos de ellos en espafiol y en lenguas indigenas e impre-
sos. Seguimos el inventario alfabético de Michael Sievernich*
segun los autores:

1. Bernardo de Albuquerque OP 1509-1579, Obispo de
Oaxaca
Catecismo o tratado de la Doctrina Christiana en lengua za-
poteca, muy 1itil para los misioneros, (ca. 1553, impresion?)
2. Juan de Alcazar OP, ?-?
Doctrina cristiana en lengua zapoteca (ca. 1563, impresion?)
3. Domingo de la Anunciaciéon OF, 1510-1591
Doctrina Xriana breve y compendiosa por via de Didlogo en-
tre un maestro y un discipulo, sacada en lengua Mexicana y
Castellana ... (México 1565)
4. Domingo de Ara OF, ?-1572, nombrado Obispo de
Chiapa
Doctrina Christiana y Explicacion de los principales
Misterios de la Fe Catholica, expuestos en lengua Tzeldal ...
(Ms. Ca. 1545)

4 Michael SievernicH, “Frithe dominikanische Missionskatechismen in

Amerika”, Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
103 (2019) 72 (65-82).
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10.

11.

12.

13

15.

16.

17.

18.

19.

MARIANO DELGADO

Luis Barrientos OF, ?—1588,

Doctrina cristiana en lengua chiapaneca ... (Ms. antes de
1588)

Gregorio Beteta OP, 1533, nombrado Obispo de Cartagena
de Indias

Doctrina cristiana (Zapoteca)

Tomas de Cardenas OF, ?-1580, Obispo de Verapaz
Doctrina cristiana en lengua zacapula (antes de 1580)
Diego de Carranza OF, 1559-?

Doctrina cristiana en lengua chontal

Juan Cobo OF, 1547-?

Doctrina Christiana en letra y lengua China ... (Manila
1593)

Pedro de Cérdoba OP, 1482-1521

Dotrina [sic] christiana para instrucion e informacion de los
indios por manera de hystoria ... (México 1544)

Doctrina Christiana en lengua Espafiola y Mexicana, he-
cha por los religiosos de la orden de Santo domingo (México
1548, 1550, versiones corregidas y aumentadas del n°. 10)
Pedro de Feria OF, 1524-1588, Obispo de Chiapa
Doctrina Christiana en lengua Castellana y capoteca ...
(México 1567)

./ 14. Benito Hernandez OP, 1480?-1568?

Doctrina misteca (México 1567)

Doctrina cristiana en lengua misteca (México 1568)
Domingo de Nieva OF, 1565-?

Doctrina Christiana en lengua espafiola y tagala ... (Manila
1593)

Juan Ramirez OF, ?-1609, Obispo de Guatemala

Sancta Doctrina (Sevilla 15377?)

Bartholomé Roldan OF, ?-?

Cartilla y Doctrina Christiana, breve y compendiosa, para
ensefiar los nifios: y ciertas preguntas tocantes a la dicha
Doctrina: por manera de Dialogo: traduzida, compuesta, or-
denada, y romangada en la lengua Chuchona del pueblo de
Tepexic de la Seda ... (México 1580)

Tomas de San Martin OP, 1482-1554

Catecismo doctrinal para los indios (Ms. Quechua)
Domingo de Santa Marfa OF, ?-1559

Doctrina cristiana y arte de la lengua mixteca (?)
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20. Dionisio de los Santos OF, 1508-1577, Obispo de
Cartagena de Indias
Breve y muy sumaria institution de grande utilidad para
ensefiar los nuebos en la fe lo que deben creer y obrar y de
que se han de apartar para ser buenos cristianos ... (Ms.
Cartagena de Indias 1577)

En estos catecismos, apenas se cita la Biblia, y cuando se
hace es en latin. Pero, como ha escrito Johann Specker”, esto
puede que, por lo menos antes del giro espiritual de los afios
1550, no haya sido tanto por la prohibicion de traducir la Biblia
como por la conviccién de los misioneros de que el método de
historias, didlogos, sermones y parafrasis era el mas adecua-
do a la mentalidad de los indigenas. Singular es la Doctrina
Christiana en lengua Esparfiola y Mexicana, hecha por los religio-
sos de la orden de Santo domingo, impresa en México en 1548 y
después en 1550 “nuevamente corregida y enmendada”, pues
contiene muchas referencias textuales de la Biblia, mientras
que la mayor parte de los catecismos no lo hacian. En esta ulti-
ma edicion®, se puede ver como cada parte es encabezada por
un versiculo de la Biblia en latin, tanto en la versiéon en lengua
espafola como en la de lengua mexicana, a la que se traduce
el texto espafiol, pero dejando en latin los pasajes biblicos, na-
turalmente siempre siguiendo una version de la vulgata latina.
Estas referencias biblicas son una especie de barémetro de lo
que los misioneros tenian por mas importante, dentro del ex-
clusivismo salvifico de su tiempo (Mc 16,16).

Los sermones sobre el Credo son encabezados por una re-
ferencia a Mc 16,16; en los sacramentos se cita el salmo 106,20;
en las obras de misericordia Mt 5,7; la parte sobre los novisi-
mos se abre con Ap 14,13; en los sermones sobre la virginidad
y el martirio se cita el salmo 44,15; cuando se trata de la unidad
de la Iglesia catdlica se cita 1 Cor 3,17; en los sermones mista-
gogicos para los ya bautizados se hace referencia a Ef 5,8; los
sermones sobre la creacion del mundo comienzan con Gén 1,1;

¥ SPECKER,”Einschatzung”, 52.
¥ Cf. la digitalizaciéon facsimilar en: <https://archive.org/details/
doctrinachristiaO0Opabl/page/n287/mode/2up> [acceso: 15-08-2025].
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la parte sobre los siete pecados mortales se abre con la cita 1
Jn 3,4; y, finalmente, al hablar sobre la oracion se cita Mt 6,33.
La severa prohibicion de las traducciones de la Biblia des-
pués del giro espiritual no impidi6 a los misioneros intentar
hacerlas a las lenguas indigenas, pero ha sido el motivo de que
esas obras no pudieran ser impresas y solo quede, en el mejor
de los casos, una copia manuscrita. Del esfuerzo traductor de
los misioneros da fe indirectamente una queja de 1576 ante el
tribunal de la Inquisiciéon en México sobre los muchos textos
manuscritos en lenguas indigenas que circulaban entre los in-
dios y contenian partes de los Evangelios y las Epistolas para
los domingos y dias festivos. Como no se pudieron requisar
todos esos manuscritos, algunos han llegado a nuestros dias®,
aunque a veces tan solo hay referencias a ellos en las crénicas
de las diferentes drdenes religiosas. Asi se habla de un ma-
nuscrito del dominico Domingo de Vico sobre Los Proverbios
de Salomén, las Epistolas y los Evangelios de todo el afio, en len-
gua mexicana. Benito Hernandez escribié para los indigenas
de Oaxaca Los Evangelios y las Epistolas de las Misas traducidas
a la lengua Misteca. De Domingo de Santa Maria es la obra
Epistolas y Evangelios en lengua mixteca. Cristobal de Agliero
tradujo a la lengua zapoteca Los Evangelios cuadragesimales, con
estampas. Diego Osorio tradujo al misteca oraciones, salmos
y antifonas®. De los franciscanos es remarcable la profusion
de textos biblicos que Bernardino de Sahagtn tradujo para el
Evangeliarium, Epistolarium et Lectionarium Aztecum?'.

Aparte de la literatura catequética, hay que tener en cuen-
ta que los misioneros intentaban también familiarizar a los
indigenas con los textos fundamentales de la Biblia por me-
dio de los sermones o del teatro. Sobre todo los franciscanos
de México escribieron muchas obras de teatro religioso en las
lenguas indigenas para que los mismos indios representaran
la Historia Sagrada.

¥ Cf. SPEckeR,“Einschdtzung”, 63.

% Para las referencias sobre estas traducciones, cf. SPECKER, “Einschatzung”,
65-67.

Cf. un indice de los muchos textos biblicos traducidos en SPECKER,
“Einschatzung”, 68-71.

%2 Cf. SPECKER,“Einschatzung”, 61-63.
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4. BARTOLOME DE LAS CASAS Y EL USO DE LA BIBLIA

Cuando se trata de los misioneros dominicos del siglo xvi
en el Nuevo Mundo, merece especial mencién Bartolomé de
Las Casas. Aunque pasé alglin tiempo como misionero en
el proyecto de Verapaz, es mas bien un teérico del modo de
la evangelizacion pacifica. En sus obras en latin De unico vo-
cationis modo omnium gentium ad veram religionem y Adversus
persecutores et calumniatores Gentium novi orbis ad oceanum re-
perti apologia, ambas finalizadas en la década de 1550 durante
el giro espiritual, pero comenzadas muchos anos antes, Las
Casas cita muchisimas veces la Biblia (podemos hablar de mas
de mil referencias), pero siempre naturalmente en latin. Cita
muchas veces la Biblia en latin, pero también en espafiol, en
su “Carta al Consejo de Indias” del 20 de enero de 1531. Y en
las tres obras hace con frecuencia alusion, a veces en forma
de parafrasis, al yugo suave y la carga ligera de Jests, manso
y humilde de corazén (cf. Mt 11,29-30). En los capitulos 45-47
de la Apologia, en los que Las Casas defiende la evangelizacion
pacifica, cita de forma explicita estas partes de la Biblia: Rom
2,24; Sal 49[50],23; (1 Cor 10,31-33; 2 Tes 3,7-9; Jn 13,15, Mt
11,29; In 15,12; Rom 13,10; Gal 6,10; Flp 2,15; Tit 2,7; 1 Pe 2,12;
Mt 11,30; Lc 9,2-6; Lc 10,1-12; Mt 10,7-8; Mt 10,16; Lc 9,3; Mt
10,9; Hch 3,6; Rom 2,24; Hch 8,33; 1 Pe 2,23; Lc 9,55; Mc 13,37,
Mt 10,12; Lc 10,5, Mt 21,5; Is 42,2-3; Mt 12,18-21; Is 2,2-3; Dn
2,34-35; Is 2,3-5; 1 Mac 8; Lc 12,14; Jn 14,27; Lc 17,21.

Lo que llama especialmente la atencion en el uso lascasiano
de la Biblia es el buen tino con el que alude a los aspectos pro-
féticos y a la espiritualidad propia de la Buena Nueva, en gran
sintonia con el sentir de nuestros dias. Dios es para Las Casas
el “Padre de las misericordias” (2 Cor 1,3): “Porque la voluntad
suya es que ‘todos se salven y vengan a su conosgimiento” (1
Tim 2,4), porque se arrea, después que vino a tomar nuestra car-
ne, de se nombrar ‘Padre de las misericordias” (2 Cor 1,3), y con
misericordia, dulgor e mansedumbre, paz e piedad, quiso que
el mundo a su fee se convirtiese”*. Dios es alguien que, “vien-
do de lejos a su hijo, que habia vivido una vida despilfarrada y

% Bartolomé de Las Casas, Obras completas. Ed. Paulino Castafieda Delgado.
14 vols., Madrid, Alianza, 1988-1998,Vol. 13, 72.
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bastante culpable, movido por entrafias de misericordia, corrié
hacia él y se le ech¢ al cuello, lo besé”*. Dios no ha enviado a
su Hijo “a perder las almas, sino a salvarlas” (Jn 3,17), “porque
esta venida suya no era de justicia, sino de misericordia”>. Dios
quiere, pues, que anunciemos su Evangelio de forma “suave y
misericordiosa” y mostremos “misericordia con los pobres”,
que liberemos a los oprimidos y socorramos a los angustiados™.

La Buena Noticia de la misericordia de Dios debe ser
anunciada a todos, a las victimas y a los verdugos de la his-
toria, pero de una forma adecuada a su diferente papel.
Precisamente esto es lo que hace Las Casas, evitando asi caer
en un lenguaje universal e indiferente que no tiene en cuenta
la situacion historica real.

Frente a los indigenas, Las Casas acenttia el mensaje del
Buen Pastor, que no ha venido “a robar, matar y destruir”, sino
para que a través del anuncio del evangelio “tengan vida y la
tengan en abundancia” (Jn 10,7-10). Un tal Dios como “Padre
de las misericordias” y “Buen Pastor” se siente directamente
afectado por el sufrimiento de las victimas de la historia, sobre
todo cuando, como escribe Las Casas, “ya allegan al ¢ielo los
alaridos de tanta sangre humana derramada. La tierra no pue-
de ya sofrir ser tan regada de sangre de hombres”>.

Pero ese Dios también se apiada de los verdugos, a quienes
con el anuncio de su ira y de su juicio quiere mover al arrepenti-
miento, a abandonar el camino de la muerte y a elegir el camino
de la vida de que habla el primero de los salmos, antes de que
sea demasiado tarde. Desde su gran “Carta al Consejo de Indias”
del 20 de enero de 1531, Las Casas hablara siempre de un Dios
que es “un juez justo” y recordard aquel dia terrible en que tendra
lugar “el muy justo y duro juicio divino”, en el que sus paisanos,
sobre todo la Corona y los miembros de los Consejos Reales —de
forma magistral habla en la citada carta de la estrecha relacién

% Las Casas, Obras completas,Vol. 2, 111, cf. Lc 15,11-30.
% Las Casas, Obras completas,Vol. 2., 183.

% Las Casas, Obras completas,Vol. 2., 321.

5 Cf. Las Casas, Obras completas, Vol. 13, 69.

% Las Casas, Obras completas, Vol. 2, 479.

% Las Casas, Obras completas,Vol. 13, 71.
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entre “cargo” y “carga”®—, tendran que dar “la mas exacta cuen-
ta” de la obra de evangelizacion que les ha sido confiada en el
Nuevo Mundo. Ese dia veran la luz las malas obras, y Dios sera
justo con las victimas y los verdugos. Con frecuencia hemos os-
curecido en la Iglesia el mensaje del juicio final, al anunciarlo bien
alto y reiteradamente a los pequeiios e indefensos, mientras lo
hacfamos a media voz delante de los poderosos de la tierra.

La conciencia del juicio divino segtin Mt 25,31-46 es, como
bien ha escrito Gustavo Gutiérrez, la intuicion central de la
teologia de Las Casas. Esto no sélo le lleva a ver en los mise-
rables indios un “Cristo anénimo”, al que hay que socorrer por
compasion y misericordia, sino que le conduce también a la es-
peranza de que los indios —bautizados o no— sean justificados
en el juicio final. En sus ultimas obras, esta esperanza adquiere
una importancia creciente. En su Historia de las Indias escribe,
por ejemplo, alla por el afio de 1561 como respuesta a Gonzalo
Fernandez de Oviedo, que no cesaba de calumniar a los indios:
“Y podra ser que se hallen, de aquestos que en tanto menospre-
cio tuvimos, mas que de nosotros a la mano derecha el dia del
juicio. Y esta consideracion deberia tenernos con grande temor
noches y dias”. Y en De thesauris, obra escrita por el mismo
ano, serd todavia mas claro: “Un solo consuelo y remedio creo
que aquellas gentes puedan en algiin momento tener: es la vi-
sién del Dia del Juicio, cuando todas sean convocadas y oidas y
se discutan los merecimientos de su causa asi como de todas las
demas gentes, se haga publico todo el dolo y maquinacion de los
tiranos y la nulidad de sus obras y éstos sean destinados a las
penas eternas por sentencia del justo juez. Entonces permane-
cerd manifiesta, defendida y segura (a no ser que, por otra parte,
otros pecados lo impidan), la inocencia de quienes sufrieron ta-
les males por parte de aquellos tiranos”®.

0 Cf. Las Casas, Obras completas,Vol. 13, 66 y 76.

1 Cf. Gustavo GUTIERREZ, “Memoria de Dios y teologia”, en Las Casas entre
dos mundos. Congreso teoldgico internacional. (Lima, 26-28 de agosto de
1992), Lima, Ed. CEPD, 1993, 27-46; 1pEM, En busca de los pobres de Jesucristo.
El pensamiento de Bartolomé de Las Casas, Lima, Ed. CEP, 1992 (Salamanca,
Sigueme, 1993).

2 Las Casas, Obras completas, Vol. 5, 2398.

6 Las Casas, Obras completas,Vol. 13, 11.1, 377.
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5. ALGUNAS CONCLUSIONES

La esperanza de Juan de Zumarraga en su Doctrina de 1543
y 1546, o de Bartolomé Carranza en sus Comentarios sobre el
Catechismo Christiano de 1558, de que la Biblia fuera traduci-
da a todas las lenguas del mundo, es hoy una realidad. Pero
el camino hacia ello ha sido en el mundo hispanico bastante
arduo. El temor de la Inquisicién y algunos tedlogos de que
la traduccién de la Biblia a las lenguas vulgares suscitara en
Espana la misma situacion que en Alemania fue la causa de la
prohibicién de esas traducciones por motivos que en aquellos
tiempos resultaban comprensibles desde el punto de vista de
la politica religiosa catdlica (razén de estado), pero que hoy nos
hacen reflexionar.

Por eso, las Biblias en espafiol en el siglo xv1 fueron obra
de humanistas exiliados, simpatizantes con el protestantismo
o judios expulsos. Su contribucion a la difusion de la Biblia,
realizada en circunstancias adversas, no puede valorarse lo
suficiente, aunque en ultima instancia estuviera al servicio de
otros objetivos de politica religiosa. Los prélogos y exhorta-
ciones a los lectores intentan explicar la técnica utilizada, pero
contienen también importantes alegatos por la necesidad de
la traduccién de la Palabra de Dios, pues, como decia Enzinas,
ningdin poder de este mundo puede impedir su propagacion.
Estas primeras traducciones de la Biblia no solo tienen valor
teologico, sino también filoldgico e histérico-cultural. Asi, la
lengua de los judios sefardies tras la expulsién quedé marcada
por la Biblia de Ferrara, y la de los protestantes hispanoha-
blantes, por la Biblia de Reina (y Valera). No obstante, el hu-
manista Enzinas era el mejor estilista. Por lo tanto, no es del
todo infundada la suposicion de Carlos Gilly: “Si la Biblia del
burgalés se hubiera llevado a cabo, podria considerarse, con
mas razén que la Biblia de Casiodoro de Reina, como un texto
clasico de la lengua espafiola”.

¢ Carlos GiLLy, Spanien und der Basler Buchdruck bis 1600. Ein Querschnitt
durch d. spanische Geistesgeschichte aus der Sicht einer europdischen
Buchdruckerstadt (Basler Beitrdge zur Geschichtswissenschaft 151),
Basilea — Francfort, Helbing & Lichtenhahn, 1985, 350.
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Y por el mismo motivo, los misioneros de todas las drde-
nes tuvieron que vivir con este dilema: por una parte sabian
que la regla de oro de la evangelizacion es que tenga lugar en
la lengua de cada pueblo, como dejé claro el m Concilio de
Lima (1583):

La finalidad fundamental de la instruccién cristiana y de la cateque-
sis es la percepcion de la fe. [...] Por ello, cada uno ha de ser instrui-
do de manera que entienda: el espanol, en espanol, el indio, en su
lengua. [...] Por tanto, no se obligue a ningtn indio a aprender las
oraciones o el catecismo en latin, porque basta y es mucho mejor
que los diga en su idioma®.

Por otra parte, debian tener en cuenta la prohibicion de la
traduccién de la Biblia a las lenguas vulgares que también valia
para las lenguas indigenas del Nuevo Mundo. Ante esta situa-
cion, los misioneros desarrollaron métodos de evangelizacion
innovadores: escribieron en espafiol y en las lenguas indige-
nas catecismos a manera de historia, en modo de didlogo o
por sermones; y desarrollaron también técnicas audiovisuales
como el teatro religioso en las lenguas indigenas. Con estos
medios intentaron y lograron llegar al corazon de las personas
y culturas que querian evangelizar. Las referencias explicitas a
la Biblia en las obras catequéticas impresas no faltan, pero son
una excepcion y siempre estan en latin, parafraseando des-
pués su contenido.

Algunos catecismos, como el de 1550 en lengua espafola
y mexicana, citan un versiculo de la Biblia en latin al comienzo
de cada parte; y Bartolomé de Las Casas, en las abundantes
referencias biblicas que utiliza para defender la evangeliza-
cion pacifica y el rostro de un Dios, que se ha manifestado
en el manso y humilde Jestis de Nazaret como “Padre de las
misericordias” y “Buen Pastor”, conecta con la espiritualidad
misionera de nuestros dias®.

6 Francisco Lisy, El Tercer Concilio Limense y la aculturacién de los indigenas
sudamericanos, Salamanca, Universidad de Salamanca, 1990, 128-129.

% Cf. Ramoén Dario VALDIVIA JIMENEZ, Llamado a la misién pacifica. La
dimension religiosa de la libertad en Bartolomé de Las Casas, Madrid, CSIC,
2010.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1054 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 33-63






ISIDORIANUM 34 / 2 (2025) 65-101

65

La importancia de la Biblia en la
primera Cronica impresa de los
dominicos de la Nueva Espana, 1596

The Importance of the Bible in the First Printed
Chronicle of the Dominicans of New Spain, 1596

Eugenio Martin Torres Torres

Centro Universitario Cultural (CUC)

Ciudad de México, México
idhqro@yahoo.com.mx

@ https://orcid.org/0000-0001-9077-4293

Resumen: No es comtn encontrar
crénicas religiosas provinciales don-
de la interpretacion de la Biblia, no
solo sea parte armoniosa de lo es-
crito sino también de su estructura,
categorias, figuras e interpretacion
acerca de la presencia de Dios en la
historia, en concreto de la provin-
cia de Santiago de México. Este es
el caso de la crénica de fray Agustin
Davila Padilla y en este articulo se
pretende mostrar cémo, por qué y
para qué. Sin olvidar su relacion con
las realidades histdricas tratadas.

Palabras claves: cronica, Biblia,
exégesis, Nueva Espafia, dominicos,
Bartolomé de Las Casas.

Abstract: It is not common to find
provincial religious chronicles where
the interpretation of the Bible, not
only be a harmonious part of what
is written but also of its structure,
figures and interpretation about the
presence of God in history, specifi-
cally from the province of Santiago
de Mexico. This is the case of the
chronicle of Agustin Davila Padil-
la and this article it is intended to
show how, why and for what, with-
out forgetting its relationship with
the historical realities discussed.

Keywords: chronicle, Bible, inter-
pretation, New Spain, dominicans,
Bartolomé de Las Casas.

En este articulo se analizan las caracteristicas de la exégesis
biblica presentes en la cronica de la provincia de Santiago de
México, escrita por Agustin Dévila Padilla, con el titulo de
Historia de la Fundacion y Discurso de la Provincia de Santiago de
Meéxico, de la Orden de Predicadores por las vidas de sus varones
insignes y casos notables de Nueva Espaiia. En el estudio de la
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parte histdrica, la base de su exégesis, fue necesario consultar
otras fuentes, tanto de archivos como bibliograficas. El tex-
to inicia con las particularidades de la obra, el autor y de los
coautores anteriores. Sin las cuales no quedaria del todo claro
el prop6sito del autor. Los apartados dedicados a la interpreta-
cion biblica forman el grueso del contenido, estan divididos en
dos partes. La centrada en la exégesis general con siete ejem-
plosy la correspondiente al analisis de la relacion existente en-
tre lo historico y lo biblico. En esta segunda parte se destacan
categorias, figurasy se esboza la vida de tres personajes, claves
en la primera mitad del siglo xvi, cuyas aspiraciones son rela-
cionadas con referencias biblicas. Se concluye con la formacién
biblica del autor y la determinante influencia en él del Concilio
de Trento, para estructurar un hilo conductor, desde la historia
de la provincia mexicana, a través de las definiciones concilia-
res de la Iglesia y la tradicion.

1. LA CRONICA

Fue impresa por primera vez en Madrid por la Casa de Pedro
Madrigal en 1596. Su autor el novohispano, Agustin Dévila
Padilla (1562-1604), la dedicé al principe Felipe —futuro Felipe
m—. La edicion consultada en este articulo fue la segunda edi-
cién, estampada en Bruselas por Juan Meerbeque en 1625'. La
crénica consta de prologo, un capitulo introductorio y esta di-
vidida en dos partes o libros. El primero tiene 105 capitulos y el
segundo 103. En el prologo el autor enfatiza que su prop6sito no
solo es narrar acontecimientos, sino investigar, cotejar y expli-
car el origen, fundacion y el desarrollo histérico de su provincia
bajo la Iuz del Espiritu Divino®. Asi a lo largo de su obra, advierte
que las tareas de recoger todos los papeles, de “averiguar lo mas

En esta investigacion no se cita la editio princeps de 1596 porque no fue
posible consultar el tinico ejemplar localizado, existente en la Biblioteca
Francisco de Burgoa de la ciudad de Oaxaca, México. Al final si fue
posible un cotejo de las principales diferencias de impresion existentes
en las ediciones de 1596 y 1625.

Cf. el “Prélogo al Lector”, en Agustin DAviLa PapiLLa, Historia de la
Fundacién y Discurso de la Provincia de Santiago de Meéxico, de la Orden de
Predicadores, México, Editorial Academia Literaria, 1955, s/p.
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con originales vivos” y escribir historia en romance, son de un
tedlogo interesado en contemplar y predicar la acciéon de Dios en
las vidas y quehaceres de sus hermanos de habito®.

Los dos libros describen 124 vidas de varones insignes de
la provincia y 40 casos notables de Nueva Espafia. Las biogratias
tienen notorias diferencias en cuanto a su extension. Davila in-
cluye a los obispos dominicos Julidn Garcés de Tlaxcala (1452-
1543), Bartolomé de Las Casas de Chiapas (1484-1566) y al
arzobispo de México, Alonso de Monttfar (+1569). Ademas de
21 religiosos que “por justicia no pudo callar sus nombres” y
escribi6 acerca de ellos en el tltimo capitulo. En claro contraste
con los 25 capitulos dedicados a Domingo de Betanzos, el fun-
dador y primer provincial en 1535. Al final también enumera a
los autores de doctrinas, confesionarios, sermones, vocabula-
rios y artes en lenguas indigenas y castellano, entre otras obras.

Los casos notables estan dedicados principalmente a los in-
digenas, antes y durante los procesos de evangelizacion, en lo
que, con un criterio lingtiistico, los dominicos dividieron en
las naciones mexicana, mixteca y zapoteca. En ellos sobresa-
len las continuidades idolatricas, atribuidas a las argucias del
demonio —finalmente derrotado—. En lo politico destaca la
inclusién de la bula Sublimis Deus de Paulo 11, proclamada el 4
de junio de 1537, como respuesta a una carta del obispo Julidn
Garcés?. Otros casos fueron dedicados al impacto de las epi-
demias, expediciones, naufragios y al lucimiento de las cofra-
dias, sobre todo la del Rosario, en la Ciudad de México. Los
milagros relacionados con los frailes ocupan un lugar especial.
Los escenarios son pueblos de indios, conventos, caminos es-
carpados, montanas altisimas, mares enfurecidos y desde lue-
go la Ciudad de México’. Las profecias proferidas por algunos
religiosos también son casos dignos de relatar. Sus destina-
tarios son la poblacién indigena, como victima de epidemias,
idolatrias y las ambiciones de los castellanos® y la poblacion
espafola como victimaria, atenaceada por sus propias codicias

Acerca de la contemplacién, cf. DAviLa, Historia, 151, 234, 250, 369, 532.
Cf. DAviLA, Historia, 91, 132-148.

Cf. DAviLA, Historia, 62, 114, 380.

Cf. DAviLA, Historia, 99-102, 397-398, 646.

[- RS Y
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o castigada mediante ataques de piratas en el Caribe’. La cré-
nica mantiene los rasgos de la hagiografia tardo medieval, sal-
picada de citas biblicas, simbolos, lecciones y, como ya se dijo,
de milagros y profecias.

La crénica de Davila Padilla es un discurso histérico,
teologico y hagiografico con constantes referencias biblicas.
Tres son sus prioridades, la evangelizaciéon de los indios como
meta, la cristianizacion de los espanoles como condicion ne-
cesaria® y responder a la urgencia proveniente de los capitulos
provinciales para vigorizar el estilo de vida de la Orden’. El
autor reconoce que, a partir del pasado, su intenciéon no sélo
es advertir como historiador, sino como predicador “de la virtud
que tuvieron los que hoy estan gozando de Dios”". Pretende
mostrar que en la historia Dios camina al lado de los hombres,
sean indios o espafoles. Reflexiona acerca de la libertad y la
conversion, concebidas como responsabilidades s6lo posibili-
tadas por la misericordia de Dios.

Subraya que ese caminar lo interrumpe el pecado mediante
las supervivencias idolatricas presentes entre los naturales y los
comportamientos anticristianos de los peninsulares™. La inte-
rrupcion solo es momentanea, porque nuevamente la miseri-
cordia divina llama a retomar el camino evangélico”. En caso
de no haber arrepentimiento o conversion, Dios alecciona para
advertir acerca del verdadero sentido de sus vidas y en ello, la
predicacion de los frailes es clave para hacer ver que Dios pide
el amor a él y al pr6jimo™. A su vez, a los dominicos les recalca
que sus vidas inicamente tienen sentido si viven y predican las
obligaciones de su profesion religiosa. De aqui se desprende el
tono aleccionador, directo y edificante de la crénica, como con-
trapesos al olvido del rigor con que fue fundada la provincia.

7 Cf. DAviLa, Historia, 90, 327-341.

8 Cf. DAviLA, Historia, 171,173, 179, 254, 256, 308, 352.

¢ Una sintesis en Daniel ULLoA, Los Predicadores Divididos. Los dominicos en
Nueva Espaiia, siglo xvi, México, El Colegio de México, 1977, 147-213.

10 Cf. DAviLA,“Prélogo”.

1 Cf. DAviLA, Historia, 179-180, 256-258, 306.

12 Cf. DAviLA, Historia, 272-274, 276, 319-320.

13 Cf. DAviLa, Historia, 240-241, 245, 247.
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Davila pretendié conjugar en su crénica “la verdad de la
doctrina con la novedad sabrosa de la historia”**. En lo tem-
poral su redaccién es lineal, depende de los afos de las cele-
braciones de los capitulos provinciales y del afio de la muerte
de cada fraile biografiado. Este esquema es reproducido
en las historias posteriores de los cronistas Alonso Franco,
Hernando de Ojea, Juan José Cruz y Moya y, Juan Bautista
Méndez; incluso en las crénicas de Francisco de Burgoa, de-
dicada a la provincia de San Hipdlito Martir de Oaxaca, y en
las de Antonio de Remesal y Francisco Ximénez, a la provincia
de San Vicente Ferrer de Chiapas y Guatemala. En cuanto a
la escritura del novohispano, Franco reconoce su propiedad y
elegancia'®. Ojea lo reitera y Burgoa lo llama el Ciceron Catélico

por las virtudes de su pluma®.

2. LAS EDICIONES

La primera edicion fue impresa en Madrid por la Casa de Pedro
Madrigal en 1596, con el largo titulo ya indicado. La segunda
edicién mantuvo el titulo, suprimio las listas de erratas corre-
gidas por el autor y Juan Vazquez del Marmol®, el connotado
corrector de libros del consejo de Castilla'. Fue estampada por
Juan Meerbeque en Bruselas en 1625. El precio de venta por

14 Cf. DAviLa, “Prélogo”.

5 Rosa CaMELO,“Introduccién. Historiografia eclesidstica colonial”, en Rosa
CaMELO — Patricia EscaNDON (eds.), Historiografia Mexicana. La creacion
de una imagen propia, la tradicion espafiola: la historiografia eclesidstica,
México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2012, vol. II, 671-
686; Rosa CaMELO, “Las crénicas provinciales de érdenes religiosas”, en
Brian CONNAUGHTON — Andrés Lira (eds.), Las fuentes eclesidsticas para la
historia social de México, México, Universidad Auténoma Metropolitana,
Instituto Mora, 1996, 165-176.

16 Cf. Alonso Franco, Segunda Parte de la Historia de la Provincia de Santiago
de Meéxico. .., México, Imprenta del Museo Nacional, 1900, 195.

7 Cf. Hernando Ojea, Libro Tercero de la Historia Religiosa de la Provincia de
Meéxico..., México, Museo Nacional de México, 1897, 65; Francisco de
BurGoa, Palestra Historial, México, Archivo General de la Nacién, 1934, 27.

18 Otra omision, en este caso obvia, fue la del precio de venta por ejemplar,
tasado por el Consejo de Castilla“a cinco blancas y no mas cada pliego”.

¥ Cf. Nicolao Antonio HispaLeNsts, Bibliotheca Hispana Nova, vol. I, Madrid,
Joaquin Ibarra, 1783, 791-792.
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ejemplar fue tasado por el Consejo de Castilla “a cinco blancas
y no mas cada pliego”. Esta edicién tuvo dos reimpresiones y
una reedicion facsimilar: la de Valladolid realizada por Juan
Bautista Varesio en 1634, con el titulo de Historia de la Nueva
Espatia y Florida, donde se tratan muchas cosas notables, ceremo-
nias de indios y adoracion de sus idolos, descubrimientos, milagros,
vidas de varones ilustres y otras cosas sucedidas en estas provin-
cias; y la de Bruselas por la Casa de Francisco Vivien en 1648
con el titulo de la edicién principe y finalmente, en 1955 el fac-
simil de la Editorial Academia Literaria, editado en la Ciudad
de México, con un prélogo de Agustin Millares Carlo.

3. ELAUTOR

Agustin Davila (o de Avila) Padilla naci6 en la Ciudad de México
en 1562, donde fue bautizado el 5 de noviembre. Fue hijo de
Pedro Avila e Isabel Lopez de Padilla, de sus hermanos se tie-
nen noticias de Antonio, al igual fraile dominico®, y de Pedro
funcionario de la Contaduria Real®!. Agustin muy joven se gra-
dud como bachiller en Artes en la Real Universidad de México
y en 1579 tomé el habito en el convento de Santo Domingo de
esa ciudad®. De sus nueve connovicios sobresalen Luis Vallejo
y Hernando Bazan, maestros en Teologia y provinciales sucesi-
vamente de 1608 a 1612 y de 1612 a 1616%. Alonso Pérez fue su
maestro en el noviciado, de quien el cronista guardaba un grato
recuerdo y fue uno de sus muchos informantes®. Su profesién
religiosa la realiz6 el 13 de noviembre de 1580:

2 Cf. Franco, Segunda Parte, 190; OJEa, Libro Tercero, 64, DAviLa, Historia,
654.

2 Real cédula al virrey de Nueva Espafia recomendando a Pedro de Avila
para proveerlo de oficios, Toledo, 22 de junio de 1596, Archivo General
de Indias (desde ahora AGI). México, 1092, libro 14, 351v-352r., donde
se reconoce que la recomendacién es”por consideracion de la persona y
méritos del maestro fray Agustin de Avila Padilla su hermano”.

2 OjEa, Libro Tercero, 64.

% Libro de profesiones de Santo Domingo de Meéxico, nimeros 341-350;
Actas capitulares de la provincia de Santiago de México, 1606, 14; 1617,
43. Ambas fuentes en el Archivo Histdrico del Instituto Dominicano de
Investigaciones Histdricas.

% (Cf. DAvILA, Historia, 404-405, 652.
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Digo yo Fr. Agustin de Avila, de edad de 18 afios, poco més o menos,
que por cuanto yo he estado en este convento de Santo Domingo
de México, Ordinis Praedicatorum, un afio cumplido y en él he visto
y experimentado los trabajos y manera de vivir de la dicha Orden y
me ha parecido bien, agora digo que mi voluntad y sin ser persuadi-
do de nadie quiero profesar y permanecer en la dicha Orden con la
ayuda de Dios hasta la muerte. Fecho en Sto. Domingo de México a
trece de noviembre de mil y quinientos y ochenta. Fueron presentes
por testigos los infrascritos. Fr. Alonso Pérez [maestro de novicios,
rubrica]; Fr. Luis de Quir6s [rabrica]; Fr. Alonso de Fonseca [rubri-
ca]; Fr. Agustin de Avila [rdbrica]® [A mi entender este Fr. Agustin
de Avila fue aquel Obispo Doctisimo que escribié la Historia de esta
Provincia]?.

Entre 1580 y 1583, curso sus estudios en el convento de
México”. En él fue lector de Artes en 1585. Después —ya orde-
nado—lo fue de Teologia en su convento, en el Colegio de San
Luis de Puebla y en el convento de Oaxaca®. En 1590 recibio
el grado de bachiller en Teologia. En 1592 el cargo de califica-
dor del Tribunal del Santo Oficio de la Inquisicién® y en 1593
fue elegido prior del convento de Puebla. En 1594, el capitulo
provincial lo envi6 como procurador a la corte de Madrid y
lo nominé como definidor para el capitulo general a celebrar-
se en Valencia en 1596*. En Espana residi6 entre Valladolid
y Valencia. En 1597 el maestro de la Orden, Hipdlito Maria
Beccaria (1589-1600), le encomendé continuar con la redaccion
de la Primera parte de la Historia General de Sancto Domingo, y de
su Orden de Predicadores. Interrumpida por la muerte de su autor
Hernando del Castillo, quien sélo escribi6 lo correspondiente

% Libro de Profesiones, nimero 348.

% Anotacién escrita al margen del original.

¥ Actas capitulares, 1583, 169.

% Cf. Franco, Segunda Parte, 192.

#  Cf. Solange ALBERRO, Inquisicion y Sociedad en México, 1571-1700, México,
Fondo de Cultura Econémica, 1993, 113.

% Cf. Santiago RoDRIGUEZ, “Datos biograficos de los principales cronistas
de la provincia dominicana de Santiago de México”, en Dominicos en
Mesoamérica, México, Provincias de Santiago de México y de Teutonia,
1992,559-561; Franco, Segunda Parte, 194-195; Benedictus Maria REICHERT,
Acta Capitulorum Generalium, vol.V, Roma, Tipographia Polyglotta, 1901,
t. X, 349.
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a las “dos primeras centurias”®!. Con ese fin Beccaria envio
“letras patentes a todas las provincias”, mandando recopilar
las cosas insignes y remitirlas a fray Agustin®.

En Valladolid, el convento de San Pablo lo eligié6 como
su predicador, “y lo fue todo el tiempo que alli vivié”. Felipe
1 también le asigno ese oficio junto con el de cronista de las
Indias®. De esta etapa se conocen tres sermones escritos para
las honras funebres de Felipe 1, fallecido en 1598%*. En 1599,
el rey lo postul6 al papa como arzobispo de la isla de Santo
Domingo y en este mismo ano, predicé en Valencia como ar-
zobispo electo, en el funeral de fray Vicente Justiniano Antist,
discipulo de san Luis Bertran®. El tramite de sus bulas tuvo un
costo de mil ducados?.

En 1600, Felipe m ordendé a la Audiencia de Santo
Domingo darle posesion y proveerlo en sus gastos de oficio
de pastor®. A su vez, a la Real Hacienda le mandé darle “la
mitad de los frutos de dicho arzobispado, durante el tiempo
que ha estado vacante por la muerte de su antecesor”®. A
mediados de afo, Davila zarp6 para la Isla Espafiola con
20 criados, 14 solteros y seis casados acompanados de sus

31 Franco, Segunda Parte, 195. El titulo de la obra de Hernando del CastiLLO
es Primera Parte de la Historia General de Sancto Domingo, y de su Orden de
Predicadores, Madrid, Casa de Francisco Sanchez, 1584.

% Cf. Franco, Segunda Parte, 195.

3 Cf. Ojea, Libro Tercero, 65.

%  Los sermones fueron impresos en: Madrid por Varez de Castro, 1599;
Sevilla por Francisco Pérez, 1699 y también en Sevilla por Clemente
Hidalgo, 1600. Cf., el estudio introductorio de Agustin MiLLARES CARLO,
en DAviLa, Historia, XXV-XXVII.

% Cf. Francisco VIpaL Y Mico, Historia de la prodigiosa vida, virtudes, milagros y
profecias del sequndo Angel del Apocalipsis y apdstol valenciano y de las Indias
Occidentales San Luis Bertrin, taumaturgo en milagros, profeta excelso y mdrtir
por eminencia, Valencia, José Tomas Lucas, 1743, 485.

% Real cédula a los oficiales reales de Hacienda de Santo Domingo para
que descuenten de las rentas del arzobispado metropolitano, mil ducados
prestados a fray Agustin de Avila Padilla por la expedicién de sus bulas,
Barcelona, 8 de junio de 1599, AGI. Santo Domingo, 868, libro 4, 34r.

37 Real cédula, Madrid, 16 de enero de 1600. AGI. Patronato, 293, niumero
22,1.19.

%  Real cédula, Madrid, 16 de enero de 1600. AGI. Santo Domingo, 868,
libro 4, 43r.
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familias®. Su gobierno fue muy breve, en 1601 apoy? la pe-
ticién de la provincia dominicana de Santa Cruz para fundar
dos conventos en su arquidiocesis*’. En 1602, con sus faculta-
des de visitador de la audiencia local, suspendié en su oficio
de oidor a Pedro Saénz Morquecho, acusado de corrupcion®’.
En 1603 erigi6 el seminario conciliar*?. Murié el 26 de julio
de 1604 con 42 afnos, dejando pendientes las redacciones de
la historia pedida por el maestro Beccaria y la crénica de las
Indias por Felipe ur*.

4. LOS COAUTORES

La historia es resultado de un esfuerzo comunitario. En 1558
el capitulo provincial nombr6 a Juan Lépez, Antonio Martinez
y Diego de Soria para “que anotaran las cosas de la Provincia
en romance y en latin desde su fundacion™*. De ninguno de
los tres hay noticias de sus escritos. Al contrario, Davila infor-
ma acerca de lo aportado por otros frailes. Inicia con Andrés
de Moguer, quien escribié hard cuarenta afios sobre la vida de
Domingo de Betanzos y de otros religiosos fundadores*®, aun-
que Davila senala “que no tuvo la elocuencia y estilo conforme
a sus muchas letras”*. Moguer fue un andaluz que tomé el ha-
bito en el convento de San Esteban de Salamanca*’. En México

¥ Informacién y licencia de pasajero a la Isla Espafiola de Agustin
Davila Padilla, arzobispo de Santo Domingo, 7 de junio de 1600. AGIL
Contratacion, 526, nimero 1, r. 10.

40 Real cédula, Matazuelos, 23 de enero de 1601, Inmaculada de la CORrTE,
“Cédulas que hacen referencia al Patronato en los cedularios del AGI”,
en Actas del III Congreso Internacional sobre los dominicos y el Nuevo Mundo,
Madrid, Deimos, 1991, 145.

#1 Causa judicial por suspensién de oficio por el visitador Agustin Davila
Padilla, 1602-1603. AGI. Escribania, 32, nimero 10.

4 Cf. RobriGUEz, Datos, 561.

# Cf. Franco, Segunda Parte, 197; Ojea, Libro Tercero, 65.

4 Actas capitulares, 1558, 81.

¥ Cf. DAviLa, “Prologo”, Historia, 266.

1 DAaviLa, Historia, 265, 266, ademads, escribié“un libro de varios exemplos de
santos monjes y religiosos antiguos, cuyos hechos avivasen, sus deseos de
la virtud...”y”“muchos quadernos y libros de erudicién”.

47 Cf. DAVILA, Historia, 262-263.
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aprendi6 “la lengua mexicana y la supo bien” por haber sido
doctrinero en Tepetlaoztoc, Iztcar y Coatepec*. En 1541 fue
el primer lector de Artes y Teologia en la provincia, provincial
de 1550 a 1553, predicador general en 1558 y presentado para
maestro en Teologia en 1572%.

& * -
:gthimalhuacén Chalco
Te an B

Figura 1. Mapa de los conventos y casas referidos, ubicados en la na-
cién mexicana (elaborado por Angélica Fernanda Ramirez Grimaldo).

Los siguientes fueron Vicente de Las Casas y Domingo
de la Anunciacién, quienes trabajaron juntos, pues el primero
acompafi6 al segundo “a escribir la historia de la provincia”.
En concreto en “las particularidades de algunos religiosos
antiguos, desde la fundacién hasta el afio de ochenta”. La
mencion de fray Vicente, sevillano de nacimiento, es relevan-
te porque, aunque adn era novicio, fue uno de los primeros
dominicos que llegaron a la Ciudad de México a mediados
de 1526°. Su arribo fue desastroso porque de los 12 que se
embarcaron —nimero simbolico—, sélo permanecieron en
la ciudad el novicio Vicente, el didcono Gonzalo Lucero y el

8 Actas capitulares, 1547, 24%; 1548, 317 1555, 59; 1559 5% 1561, 28% 1562,
97; Cf. Davila, Historia, 266.

¥ Actas capitulares, 1541, s/f; 1550, 33; 1558, 73% 1572, 45; Cf. Davila,
Historia, 262, 264, 266.

%0 DAvILA, Historia, 625.

51 Cf. DAvILA, Historia, 5-6.
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sacerdote Domingo de Betanzos, considerado el fundador de
la provincia. De los nueve restantes, cinco murieron debido a
una enfermedad contraida durante el viaje y cuatro volvieron
a Espana. Entre ellos, el vicario Tomas Ortiz debido a una con-
tienda politica con Hernan Cortés*.

Fray Vicente profesé el 24 de abril de 1527. En cuanto a sus
asignaciones se desconocen las primeras™. En 1547 vivid en
el convento de México y en las casas de Oaxaca y Coyoacan>*.
En 1548, el capitulo provincial lo envié como procurador a la
Peninsula en compania de Domingo de Betanzos, pero éste
muri6é en Valladolid en agosto de 1549°°. Su principal res-
ponsabilidad era enviar frailes a la provincia, labor reparti-
da entre obtener el apoyo real para el financiamiento de las
travesias terrestres y maritima®; y asegurar el transporte de
libros, ornamentos, vestuarios y el traslado en cabalgaduras
para los religiosos que llegaban “enfermos o desmejorados a
Veracruz”®’. Este era un tramite importante porque tanto en
las Constituciones de la Orden como en los capitulos

52 Cf. ULLoa, Los Predicadores, 94-98.

% Cf. Antonio de RemesaL, Historia General de las Indias Occidentales y
Particular de la Gobernacion de Chiapa y Guatemala, Madrid, Biblioteca de
Autores Espafioles, 1964, vol. I, 90.

% Actas capitulares, 1541, s/p; 1546, 21%; 1547, 24,
% Cf. Juan Bautista MENDEz, Cronica de la Provincia de México de la Orden
de Predicadores (1521-1564), México, Porraa, 1993, 155; y Adolfo RosLEs
SIERRA, “Una aproximacion a Domingo de Betanzos. A propésito de su
carta de 1540”, en Actas de II Congreso Internacional sobre los dominicos y el
Nuevo Mundo, Salamanca, San Esteban, 1990, 245.
Acerca del pago del pasaje, almojarifazgo y matalotaje, ver las reales cédulas
de:Valladolid, 9 de octubre de 1549, dirigida a los oficiales de la Casa de la
Contratacién para que paguen pasaje y matalotaje a los religiosos de la
Orden de Santo Domingo que van a Nueva Espafia con fray Vicente de las
Casas, asi como el almojarifazgo de los libros y vestuarios que lleven. AGL
México, 1089, libro 4, 104v-105r; Valladolid, 17 de octubre de 1550, pago
de 180 ducados a fray Vicente de las Casas, para vestuario y ayuda en el
viaje de los 25 dominicos que pasan a la ciudad de México y las provincias
de Chiapas y Verapaz. AGIL. México, 1089, libro 4, 268r-268v; Lérida, 8 de
agosto de 1551. AGIL México 1089, libro 4, 380v-381v; Valladolid, 16 de
marzo de 1556. AGI. Indiferente, 1965, libro 13, 94v-95.

% Real cédula, Lérida, 8 de agosto de 1551. AGL México, 1089, libro 4,
385v-386r; Lérida, 8 de agosto de 1551. AGI. México, 1089, libro 4, 385v-3.

56
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provinciales se mandaba viajar a pie®. No obstante, lo mas
complejo eralograr los permisos de los provinciales y priores®.

" Oceano|Pacifit
.

Figura 2. Mapa de los conventos y casas referidos, ubicados en la nacién
mixteca y en la ciudad de Oaxaca (elaborado por Angélica Fernanda Ramirez
Grimaldo).

En 1550 fray Vicente sustituy6 a Bartolomé de Las Casas en
la encomienda dada por el capitulo provincial de Segovia para
“sacar de la provincia de Castilla algunos religiosos”. El rey, por
este motivo, le pidié a Domingo de Soto, prior de San Esteban,
que lo ayudara en su gestion®. Asilo hizo el maestro Sotoy de
Salamanca se embarcaron 20 frailes por lo que la Corona lo fe-
licit6 por su logro®. En 1554 la Casa de Contratacion de Sevilla

* El andar a caballo “sin gran necesidad”, era causa de culpa grave, Cf.
Regula Beati Augustini, et Constitutiones Ordinis Fratrum Preadicatorum,
Salmanticae, in Aedibus Ionnis Tun Tae, 1543, capitulo xvi, xvi-xvi; Actas
capitulares, 1558, 75.

% Real cédula, Toro, 18 de enero de 1552, al provincial de la Orden de Santa
Domingo en Andalucia, encomendandole escoger 12 religiosos, entre
ellos un buen predicador, para enviarlos con fray Vicente de las Casas a la
Nueva Espafia. AGIL. México. 1089, libro 4, 466r-422v.

0 Real cédula, Valladolid, 12 de junio de 1550. AGI. Indiferente, 424, libro
22,147r-147v.

61 Real cédula, Valladolid, 23 de junio de 1550. AGI. Indiferente, 424, libro
22,147v-148r.
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tenia el registro de 87 frailes enviados®. Se desconoce el afio
de su retorno a la Nueva Espana. En 1558 fue definidor en el
capitulo provincial, en 1561 vivia en el convento de México y
en 1562, era vicario de Tepetlaoztoc®. También en este afo,
los oficiales de la Casa de la Contratacion de Sevilla revisaron
las cuentas, sobre cierta cantidad de maravedies recibidos para
asistir a religiosos durante su viaje®. En sus tltimos vivié en el
convento de México®. Muri6 en 1586, tres afios antes de que el
capitulo provincial de 1589 le mandara a Davila, su ahijado de
ordenacion sacerdotal, escribir su historia®.

El tercer coautor de la crénica, Domingo de la
Anunciacién, es descrito por Déavila como un historiador de-
voto, puesto que “dejé luz para que algunas cosas se supiesen
del todo y otras se pudiesen inquirir, como se ha hecho”®".
Originario de Fuente Obejuna, Cérdoba, Espana, tomo el
habito en Santo Domingo de México en 1531%. Vivi6 princi-
palmente en la nacién mexicana, en las casas de Coyoacan,
Iztcar, Chimalhuacan Chalco, Tepeji y Cuitlahuac, dominan-
do magistralmente esa lengua. En 1565 imprimié su Doctrina
Christiana Breve y Compendiosa por via de didlogo entre un
maestro y un discipulo, fecha en lengua castellana y mexicana,
impresa por Pedro Ocharte en la Ciudad de México. Davila
afirma que fue “cuatro veces maestro de novicios, dos veces
prior de México, una de Puebla, muchas veces definidor y
lo mas de su vida prelado entre indios”®. En 1581 el capi-
tulo provincial lo nombré examinador de los frailes recién

62 Real cédula, Valladolid, 31 de octubre de 1554, dirigida a los oficiales de
la Casa de la Contratacion para que averigiien las cuentas de fray Vicente
de las Casas, acerca del dinero que se le dio para enviar a Nueva Espafa
87 frailes de su Orden. AGI. Indiferente, 1965, libro 12, 241r-241v.

% Actas capitulares, 1558, 73;1561, 27; 1562, 96°.

64 Real cédula, Bosque de Segovia, 6 de septiembre de 1562. AGI. Indiferente,
1966, libro 14, 263v-264. Acerca de las particularidades de los viajes de los
religiosos, José Luis MARTINEZ, Pasajeros de Indias, viajes trasatldnticos en el
siglo xvi, México, Fondo de Cultura Econémica, 2014, 37-38, 43-46.

% Actas capitulares, 1578, 133; 1583, s/p.

% Cf. DAviLA, Historia, 583, 602, 605, 625, 653.

7 DAvILA, Historia, 653.

% Cf. DAvILA, Historia, 599, 602.

®  DAvILA, Historia, 609.
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ordenados “en cuanto a la pericia de la lengua mexicana” y
consejero para el gobierno de esa nacién™. Muri6 en 15917

Acerca del cuarto coautor Tomas de Castellar, el cronista no
es del todo claro sobre su participacion. En su prélogo da a en-
tender que tradujo luego en latin, lo escrito por Moguer y Domingo
de la Anunciacién”. Después al final de la crénica afirma que
“escribié en latin las vidas de los santos de esta provincia y sus
papeles vinieron a mis manos con todos los que habia, cuando
por capitulo me mandaron escribir esta historia””. Esta labor,
segun Davila, la realizé cuando estuvo asignado como lector al
colegio de San Luis, donde averigud muchas cosas. Castellar era
catalan, naci6 en Puigcerdd y tomé el habito en el convento de
Barcelona. En la provincia de Santiago vivi6 en 1583 en la casa
de Tepapayeca y en 1589 en el convento de Puebla, donde fue
lector de Gramatica. En este mismo afio pas6 a la provincia del
Rosario de Filipinas, donde muri6 en 16077

La labor de Davila de escribir la historia de su provincia fue
meritoria. Su redaccién es impecable y con frecuentes alusio-
nes a sus opiniones y vivencias personales™. Tuvo el cuidado, de
acuerdo con la tradicion de su Orden, de no mencionar los nom-
bres de frailes atin vivos™. Igualmente consignd testimonios
de religiosos que conocieron a los personajes biografiados”.
Consult6 las actas de los capitulos provinciales, el archivo y el li-
bro de profesiones del convento de Santo Domingo de México™.
Asi le dio vida a la primera crénica impresa de la provincia de
Santiago de la Nueva Espafa.

™0 Actas capitulares, 1581, 149°.

7t Cf. DAvILA, Historia, 224-227.

72 Cf. DAviLa, “Prélogo”.

78 DAviLA, Historia, 653.

™ Cf. RoDRIGUEZ, Datos, 556; y Pablo Emilio FERNANDEZ, Dominicos donde nace

el sol: historia de la Provincia del Santisimo Rosario de Filipinas de la Orden

de Predicadores, Barcelona, Talleres Graficos Yuste, 1958, 57.

Por ejemplo, su juicio sobre la idolatria y “los médicos indios de

Tepoztlan”, DAviLa, Historia, 430-431, 449, 618-619, o su impresién acerca

de la barbarie de los indios de la Florida, 273, 286-288.

0 Cf. DAvILA,“Prélogo”y 297, 447, 632, 635, 642, 649-650. El caso muy notorio
de Pedro Guerrero, 635 y 642; Actas capitulares, 1559, 74 y 1561, 83.

77 Cf. DAviLa,“Prélogo”y 187,189, 227, 229, 290.

78 QOtras fuentes, cf. DAviLa, Historia, 187, 312.
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5. LA EXEGESIS BIiBLICA

Su finalidad es mostrar la construccion del edificio christiano
en la Nueva Espana y con ese fin, recurre sobre todo a las
cartas de Pablo” y a los evangelios de Juan, Mateo y Lucas.
Sus citas son escuetas, las anuncia solo advirtiendo como dice
David, el Apéstol o el Evangelio entre otros nombres. No indi-
ca el lugar de las referencias, fue necesario buscarlas. Tiene
preferencia por los personajes del Antiguo Testamento, sobre
todo en las partes dedicadas a la gentilidad, las idolatrias y
conversiones. El prologo de Juan permea su interpretacion
acerca de la aceptacion o rechazo en el Nuevo Mundo de la
predicacion del evangelio. Las cartas paulinas acompanan la
redaccion de las tareas de la Orden, la vida y las responsa-
bilidades de los frailes. La inclusién de las citas biblicas no
es forzada ni mecéanica. Al contrario, como se vera en los si-
guientes siete ejemplos, estd integrada en los discursos y en
no pocos casos, aclaran o refuerzan lo que el autor pretende
transmitir.

5.1. La luz jodnica

Davila Padilla comienza por definir la principal caracteristica
de esta tierra nueva antes de la evangelizacion. Su interpreta-
cién base es la misericordia de Dios que, con el arribo de los
frailes, “quiso desterrar las tinieblas de infidelidad” que a los
naturales los mantenian en triste noche®, es decir, en la ido-
latria®. Su referencia es “la luz que resplandece en las tinie-
blas” y “el que camina entre ellas no sabe a dénde va” (Jn 1,5
y 12,35)%2. De alli la mencién a la triste noche existente antes
de la evangelizacion. Luego el novohispano pasa al anuncio
de la luz (Jn 8,23 y 17,6); para él presente en la predicacion
de los primeros frailes, quienes fueron tomados del mundo, y

™ Cf. DAviLa, Historia, 256, 258, 295, 309, 347, 354, 374, 392, 402, 406, 407,
415, 443, 445, 668.

80 Cf. DAvILA, Historia, 1.

81 “Triste noche” por la oscuridad y la ceguera derivadas de la idolatria, cf.
Davila, Historia, 258, 256, 475, 607, 640.

8 (Cf.”la luz que ilumina a los gentiles” (Mt 4,16 y Lc 1,79; 2,32).
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anunciaron el evangelio como la mujer que encendié una
lampara “para hallar la presea perdida”, a saber, los naturales
(Lc 15,8-10)%.

Otro rasgo es que relaciona el 23 de junio de 1526% —
vispera de la fiesta de san Juan Bautista y la fecha del arribo
de los primeros dominicos a la Ciudad de México— con la
voluntad divina de que “llegasen, los que venian a predicar
en el desierto de las Indias, en la vispera de la fiesta del que
dio testimonio de la luz y clamo en el desierto”®. Esos prime-
ros religiosos al igual que Juan Bautista s6lo eran testigos de
la Luz (Jn 1,6-8). La mayor expresion de esa luz es Jesucristo,
“el Padre de las lumbres y Dios de la verdad”, quien por su
sangre redime y vivifica a toda la humanidad®. Sin embargo,
también en la Nueva Espafa no todos aceptaron la Luz (Jn
1,5 y 3,19-21). Se refiriere a quienes prefirieron permanecer
bajo las tinieblas de sus pecados, mediante las pervivencias
idolatricas indigenas y las codicias, vicios e injusticias de los
espafoles®. Entre los naturales el rechazo es velado, a es-
condidas y publico entre los espafioles, porque se manifiesta
en conductas no cristianas. Remarca que los adoradores de
idolos y los malos cristianos —maltratadores de indios*—,
interrumpen el caminar de los hombres con Dios (Jn 1,5 y
3,19-21). En oposicidn, la aceptacion de la Luz se observa en
la vida cristiana tanto de los indios como de los espafoles,
incluyendo a los frailes®.

8 Cf. DAviLa, Historia, 238-239, 291, 381, 382, 467, 486, 487, 508, 520, 523,
534, 544, 545, 602-603;“Prologo”.

84 Cf. DAviLA, Historia, 3-4.

% La fiesta de san Juan es un dia después el 24 de julio; cf. DAviLa, Historia, 4.

86 Cf. DAvILA, Historia, 475, 582, 620.

87 Cf. DAviLA, Historia, 267, 304, 3 16, 321, 407-408, 475, 607, 640.

% Sobre el maltrato a los indios como incompatibilidad, cf. DAviLa, Historia,
179-181, 240, 270, 272,273, 295, 304, 306-308, 311-315, 316, 324, 327, 353,
486. Acerca de las riquezas, cf. 229, 304, 316, 321, 466, 486, 487, 508, 534,
544, 601, 602-603, 637, 639

8 Cf. DAviLA, Historia, 244, 245, 247, 252, 253, 306, 352, 382, 393, 442, 452,
469, 556, 623.
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5.2. También Manasés y Melquisedec

El cronista subraya que detras de los antiguos idolos estaban
el engano del demonio y la argucia de los gobernantes para
mantener su dominio. Es tajante al afirmar que los antiguos
sacrificios humanos, inhumanos y crueles, no justifican: “las
injusticias que contra ellos cometieron [durante las conquis-
tas] algunos soldados contra la voluntad de su Catélico Rey”*.
Distingue claramente entre los abusos militares y la politica
proteccionista de la Corona espafiola. Refuta el argumento de
la practica de los sacrificios humanos —durante la gentilidad—
como pretexto para asesinar a los infieles y cita a “Manases
cuando fue idélatra pasé por el fuego a su propio hijo (2 Crén
33,6; 1 Re 21,6; Lev 18,21; Dt 18,10). Igualmente, “del pueblo
de Dios refiere el santo rey David que sacrificaban a sus hijos
e hijas al demonio, derramando la sangre inocente en servicio
del padre de la malicia” (Sal 106,36-37 o 105,36-37).

Esgrime, a causa de las apropiaciones de las tierras de estos
pobrecitos indios, que tampoco “sirva esta noticia de perniciosas
raices antiguas para ultrajarlos, ni abatirlos, sino para estimar
el aprovechamiento o por mejor decir, hallen los entendimien-
tos cristianos materia de dar gracias a Dios” por su evangeli-
zacion’'. Su fuente no es biblica, sino el tratado “De los indios
recientemente descubiertos”, de Francisco de Vitoria, leido en
alguna de las impresiones de las Relecciones Teoldgicas impre-
sas en 1557 (Lion) o en 1565 o 1580 (Salamanca)®?. Vitoria mu-
ri6 el 12 de agosto de 1546 y el capitulo provincial de 1548 se
refiri6 a él como “el reverendo maestro en Sagrada Teologia
que ilustré a nuestra Orden con su doctrina”®.

En lo tocante a los antiguos sacerdotes, escribié que se te-
nia muy particular cuidado en que los candidatos fueran “vir-
tuosos, compuestos, nobles y de linaje de reyes”. El motivo era
porque “los reyes eran los mayores sacerdotes”, tal y como se
sabe “de Melquisedec y de Job, que fueron juntamente reyes y

0 DAviLA, Historia, 78.

1 DAvILA, Historia, 78-79.

92 (f. el estudio introductorio de Tedfilo Urpanoz, Madrid, Biblioteca de
Autores Cristianos, 1960, 75, 80-81 y 641-726.

% Actas capitulares, 1548, 32°.
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sacerdotes (Gén 14,18)*. Acerca de los dioses afirma que “los
mexicanos tenian mas de 2,000 en nimero”. Sus figuras le pa-
recian “horribles y espantosas, disformes y feas” como “agora
vemos en México, puestas algunas en las esquinas de los edi-
ficios y otras tendidas por las calles y plazas, como despojos de
la verdad evangélica”®.

Figura 3. Cabeza de serpiente, Palacio de los Condes de
Santiago de Calimaya, actual Museo de la Ciudad de México
(fotografia de Angélica Fernanda Ramirez Grimaldo).

% Cf. DAvILA, Historia, 77-78.
% DAvILA, Historia, 77.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 65-101 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1055



LA IMPORTANCIA DE LA BIBLIA EN LA PRIMERA CRONICA 83
IMPRESA DE LOS DOMINICOS DE LA NUEVA ESPANA, 1596

5.3. Mejor la burra de Balam

Es un hecho que, para la redacciéon de la vida de Bartolomé
de Las Casas, el cronista leyo su Brevisima Relacion de la
Destruccion de las Indias, por cierto, impresa por primera vez en
Sevilla en 1552. Lo reconoce al mencionar “la carta de aquel
soldado, que anda impresa en el libro del Obispo”, es decir, en
la Brevisima. De la carta transcribe el milagro y lo enmarca en
el propésito de su exégesis: mostrar como Dios para propiciar
conversiones realiza milagros. A diferencia del obispo, Davila
omite los nombres de los conquistadores para no perdurarlos
en los anales de su provincia mexicana™. El texto de la carta
difundida por Las Casas, sin citas biblicas y citado por Davila,
es el siguiente:

Y acaecio en este tiempo que un Alonso Sanchez [vecino de Quito
en 1534] que envio el dicho capitdn [Juan de Ampudia, alcalde de
la misma ciudad en el mismo afio”] por capitan de cierta gente a
una provincia, topd por el camino cierta cantidad de mujeres e de
muchachos cargados de comida, e le aguardaron y esperaron sin le
huir, para le dar de ella, e a todos los mand6 meter a cuchillo de es-
pada.Y acaecié un misterio: que un soldado, dando de cuchilladas a
una india, del primer golpe se le quebré la mitad de la espada, y del
segundo no le quedé sino la empufiadura, sin poder herir la india.Y
otro soldado, con un pufial de dos filos queriendo dar de pufialadas
a otra india, al primer golpe se le quebré e despunté con cuatro de-
dos de la punta, e al segundo no le quedé mas de la empuiiadura®.

Su exégesis inicia con los cuatro lances contados que no hi-
rieron a las indias, a través de ellos, el novohispano advierte
“la paciencia y misericordia de Dios y como quiere la conver-
sién del pecador y no su muerte”® (Ez 18,23; 33,11; Lc 15,7
2 Pe 3,9). Ahora bien, a pesar de estos testimonios y voces del
cielo, Dios se topa con oidos sordos, con una insensibilidad mds

% Cf. DAvILA, Historia, 322-323.

9 “Acta del Cabildo del 6 de diciembre de 1534”, en Pablo HErrERA, Apuntes
para la historia de Quito, Quito, Imprenta de Juan Campuzano, 1874, 39.
Bartolomé de Las Casas, Brevisima Relacion de la Destruccion de las
Indias, Sevilla, 1552, 211-211v; Tratados, vol. I, México, Fondo de Cultura
Econdémica, 1965, 201, 205, 207.

% DAvILA, Historia, 323.

98
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que de brutos. A diferencia de “la asna de Baldm [que] vio una
espada delante de siy no quiso proseguir el mal camino que se
hacia contra la voluntad de Dios” (Num 22,22-35). El cronista
concluye que no bastaron la espada y daga quebradas para que
esos conquistadores dejasen aquel camino de crueldad y oye-
ran “a los predicadores en sus avisos y a Dios en sus mila-
gros”. Su admiracién por Las Casas es notoria. Por ejemplo,
al mencionar su viaje a Espafa en 1547, repara que fue como
testigo de vista para dar noticia al emperador de todos estos da-
fios. Comparado su empresa con la realizada por “Moisés para
sacar del cautiverio al pueblo” (Ex 3,7-12); pueblo “por quien el
Redentor de las almas dejé en la Cruz mar bermejo de sangre
y agua, que salié de la fuente de su costado, para que todos
pasasen al cielo” (Jn 19,34).

5.4. Buscar al Sefior como lo hizo Maria Magdalena

Entre 1529 y 1531, afios en que Betanzos estaba fundando en
Guatemala'”, fue hurtado de la iglesia de Santo Domingo de
México “el divinisimo tesoro del Sacramento del altar”''. Se
encontraba en el sagrario, en una custodia de plata, dentro de
“un cofrecito cubierto de terciopelo bordado”. El impacto en
el convento como en la ciudad fue inmenso. Davila acompafa
el estupor vivido con una exégesis que no sélo da voz a los
lamentos y gestos de los frailes, sino también sentido al he-
cho después de tan grave pérdida. Inicia con el aviso del hur-
to a Hernan Cortés, a la Audiencia y fray Martin de Valencia
(1474-1534)"2, El vicario de los primeros franciscanos arriba-
dos en 1524. El relato prosigue con la salida de los domini-
cos descalzos a la calle, como sefal de duelo. Los religiosos
preguntaban “con el afecto de la Esposa: “;Habéis por ven-
tura visto al amado de mi alma? ;Habéis visto a mi querido
Esposo?” (Cant 6,1). A su vez, los devotos del Rosario medi-
taban el quinto misterio gozoso, pidiendo a Maria “que como
le hall6 cuando de doce anos se le habia perdido de vista en

100 Cf. ULLoa, Los Predicadores, 109-115; cf. DAviLa, Historia, 53.
101 DAviLa, Historia, 51.
102 Cf. DAviLa, Historia, 52.
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el templo, se sirviese de que ahora le hallasen” (Lc 2,41-50).
Otros “cogian a Jeremias” exclamando “jAy que falto el gozo
de nuestro corazon! El coro de nuestras danzas y musica se ha
convertido en llanto; cayose la corona de nuestra cabeza, jAy
de nosotros porque pecamos!” (Lam 5,15-16). Mientras el resto
de la comunidad repetian a coro, “las lagrimas seran mi pan
de dia y de noche, mientras duraren los dias o por mejor decir,
las tristes noches en que me pregunten ;Dénde esta tu Dios?”
(Sal 42-43,4 0 41-42,4). Todos los hijos de Santo Domingo “an-
daban por las calles y plazas, con las ganas que preguntaba
la Santa Magdalena, al que juzgaba por hortelano, si le habia
llevado a su querido, preguntandole dénde le habia puesto que
ella le llevaria” (Jn 20,11-16).

Dias después en la procesion de desagravio, los frailes iban
descalzos y “algunos con las cabezas cubiertas de ceniza”'® (2
Sam 13,19; Est 4,1; 2 Sam 15,30). La encabezaba Martin de
Valencia, quien llevaba una soga atada al cuello, “significan-
do que él era el penitenciado por cuyas culpas habia sucedido
esta pérdida”. El insigne franciscano predicaba por las calles,
“aquellas palabras que Cristo dijo a los que le iban a prender,
;Quem queritis? ;A quién buscais?” (Jn 18,4-8). Explicaba “cuan
deveras nos ama el Sefior que por nuestro bien se allana tanto,
que se deja manosear de manos sacrilegas, como se dej6 pren-
der y azotar y crucificar” (Mt 26,47-56; 27,27-44; Mc 14,43-52;
15,16-32; Lc 22,47-53; 23,26-38; Jn 18,2.11; 19,2-3.17-24).

El hijo de San Francisco también se preguntaba “;Por qué
en tierra nueva permitis tal suceso? ;No bastan las afrentas que
procuran haceros los herejes en Inglaterra, Francia, Flandes, y
Alemania?”. Concluyendo “que lo que la herejia obra en unos,
en otros puede la codicia”, porque en la Nueva Espana “el
amor del oro y de la plata reina”'*. Finalmente, en la orilla de
laguna de México, encontraron algunos pedazos del cofre y los
llevaron al convento, “donde fue nueva la ldstima, mirando y
remirando los pedazos del cofre y como si mirara Jacob la ropa
destrozada de José, lloraban los benditos frailes el desacato co-
metido contra su Dios” (Gén 37,33-35).

193 DAviLA, Historia, 52-53.
194 DAviLa, Historia, 53.
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5.5. Las adaptaciones de Pablo a los oyentes

Fray Agustin identificé esas cualidades en la predicaciéon de
Gonzalo Lucero. Originario del condado de Niebla, en Huelva,
Espana. Tomo el hébito en el convento de San Pablo de Sevilla,
de donde “el vicario Tomas Ortiz lo sac6” para las Indias'®.
En 1526, “de todos cuanto de Castilla vinieron” fue de los tres
dominicos que continuaron en la ciudad. En la Nueva Espana
vivié en la nacién mexicana, en las casas de Chimalhuacén y
Coyoacan', pero sobre todo en la Mixteca, en Teposcolula,
Tlaxiaco, Yanhuitlan, Achiutla, Tamazulapan y Mixtepec'”. La
exégesis de Davila se centra en “el estilo que tuvo en ensenar
a los indios” y “en su particular cuidado en acomodarse a los
oyentes”%; dos caracteristicas que, para Dévila, Lucero apren-
di6 leyendo las cartas de Pablo, donde el novohispano identi-
fica un modelo de predicacion con cinco rasgos.

El primero y segundo, hablar “con curiosidad y citar poe-
tas, como cuando vio que le ofan letrados de Atenas” (Hch
17,18.22-34). Tercero, acomodarse a los oyentes con figuras,
“ofreciendo el meollo de lo figurado”, como lo hizo en su carta
a los Hebreos'”” (Heb 5,12-14; 12,18-24). Cuarto, escribir casera
o familiarmente como le escribié a Filemén (Flm 2.22-23). Y
quinto, dirigirse “con grande majestad y vivas razones” como
en su larga misiva a los romanos'. Infiere que Pablo de Tarso
“se acomodaba con todos por ganar a Cristo en todos” y com-
plementa con el consejo “de que el predicador olvide la gala de
su ingenio y ventajas de sus letras”, como lo hizo Eliseo al me-
dirse “con el nifio, si queria darle vida” (2 Re 4,8-37)]. Gonzalo
Lucero predicaba apoyado en una esfera para explicar “como el
sol y los demas planetas eran movidos por Dios”, porque Dios
como Unico creador mueve sin ser movido, por lo que “reveren-
ciar al sol, a la luna y a las estrellas, era dando a las criaturas
insensibles la honra que a su criador se debe”.

195 DAvILA, Historia, 244-245.

106 Actas capitulares, 1547, 26; 1553, 47.

W7 Actas capitulares, 1552, 40; 1555, 60; 1556, 69; 1558, 80; 1559, 8; 1561, 28°.
198 DAviLA, Historia, 255-256.

19 E] cronista atribuye su autoria a Pablo.

10 Cf. DAviLa, Historia, 256.
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Acerca de los escuchas, Davila afirma que fray Gonzalo
consideraba a los indigenas “flematicos, temerosos y casi de
ordinario obran bien porque los estan mirando, como los que
llamé san Pablo, Ad oculum servientes, que solamente sirven
cuando los miran”™ (Col 3,22); razén por la cual “les ensefa-
ba como esta Dios en todas partes y como no hay noche para
su vista, ni secreto para su infinita ciencia”. Ahadia que la ido-
latria depravaba “los entendimientos”, tal y como el Apdstol
se refiere a los filésofos gentiles “de corazones necios y tan
sujetos a los sentidos por estar hechos a su obediencia” (Rom
11,7-10; 2 Cor 5,12), propension aprovechada por Lucero para

instruirlos con grandes lienzos en la doctrina cristiana'*.

5.6. Dos exégesis contrapuestas del Salmo 128 (127)

En la narracion, los contendientes son Domingo de la Cruz y
Martin Lutero o Butero —como aparece escrito su nombre en
la crénica—. El dominico nacié en Benalcazar, Extremadura,
su nombre civil era el de Pedro Fernandez de Saavedra. Estudi6
Artes y Teologia en la Universidad de Alcala, donde coincidi6 con
Domingo de Soto, “que entonces era estudiante seglar y se llama-
ba Francisco”'®. Ambos estudiaron en la Universidad de Paris.
Después Pedro tomo el habito en el convento de Santa Cruz de
Segovia y en su profesion cambié su nombre por el de Domingo
de la Cruz. En Espana fue subprior del convento de Ocafia, uno
de los bastiones de la reforma de la Orden en Castilla'. No se lo-
calizaron fuentes acerca de su llegada a la provincia de Santiago,
tampoco de sus primeras asignaciones. En 1541 fue elegido pro-
vincial. Alfinal de su gobierno en 1544, el visitador Francisco Tello
de Sandoval promulgé las muy importantes y polémicas Leyes
Nuevas, promovidas con ahinco por Bartolomé de Las Casas'”.

" DAviLa, Historia, 258.

12 DAviLA, Historia, 256-257.

13 Cf. DAviLa, Historia, 149-150.

14 Cf. DAviLa, Historia, 152-153, 155.

15 Actas capitulares, 1541, 5; su promulgacion fue en la Ciudad de México
el 28 de marzo de 1544, Pilar ARREGUI ZAMORANO, La Audiencia de México
segiin los visitadores, siglos xvi y xvi, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 1985, 69; cf. DAviLA, Historia, 159.
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Estas leyes para satisfaccion de Bartolomé y afliccion de los
conquistadores, tuvieron un gran impacto por la supresion de
las encomiendas de indios. El cronista refiere que el visitador,
el virrey y la Audiencia determinaron enviar a los provinciales
franciscano, dominico y agustino “a tratar con el emperador
lo mucho que importaba dar orden en que se diese de comer
a los conquistadores conforme a sus méritos y calidad”". Los
tres viajaron a Espafia, posteriormente a Flandes donde se en-
teraron que el emperador se encontraba en Ratisbona. De paso
por la ciudad de Colonia, Davila sostiene que fray Domingo
visitd a Butero en su casa, donde lo encontr6 con su mujer e
hijos'”. El saludo del Reformador—segin Davila— fue con
las palabras de: “David bendice a los que temen a Dios, pro-
metiéndoles mujer e hijos” (Sal 128 (127), 3-4). Butero en su
saludo, interpreta los versiculos del salmo no sélo literalmente,
sino también desde su persona, porque sin duda él tenia temor
de Dios y al mismo tiempo una familia. En sintesis, se consi-
deraba depositario de la bendicién de Dios. La respuesta del
religioso fue la siguiente:

iOh pobre de ti! Acuérdate que sabes muy bien que David hablaba
alli de la Iglesia, a quien prometia fecundidad como a Esposa de
Cristo, de quien ella habia de gozar muchos hijos en los renuevos
de la ley de gracia y misericordia, por eso los llama renuevos y pim-
pollos de oliva y a la Esposa llama vid conforme a la solemne meté-
fora del Viejo y Nuevo Testamento. En que, por nombre de vina, se
entiende de la Iglesia y porque se entienda que, aunque todos los
de Cristo son benditos, lo son por €, con quien como con cabeza
hablaba particularmente la bendicién. La recoge luego el salmista
en solo Cristo, singularizandola para él solo con advertencia que
pide para ello y dice Ecce sic benedicetur homo qui timet Dominum.
Advertir que de esta suerte queda bendito el hombre que teme a
Dios. El hombre por excelencia es el que por nosotros se hizo hom-
bre y él tuvo el temor filial, hijo de la caridad con que fue obediente
a su padre hasta la cruz: y estos son los bienes de Jerusalén y el
cumplimiento de las profecias y el multiplico de los hijos de Dios,
cuando la gentilidad (que como dice Isafas era estéril) habia de que-
dar con mds hijos que la sinagoga que habia sido la fecunda. Esta

16 DAviLa, Historia, 159.
N7 Cf. DAviLa, Historia, 160-162
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es la inteligencia del salmo, y no la depravada tuya, que bien digo
yo que ti no temes a Dios, al cual suplico te abra los ojos para que
conozcas tu yerro'®.

La argumentacién de Davila, en voz de Domingo de la
Cruz, asocia a la Iglesia con la mujer o esposa y a los hijos con
“los renuevos de la ley de gracia” (Sal 128 (127), 3). En concreto
con la ley de Cristo Jesus. Su fundamento es la metafora de la
vid o de la esposa, presente en ambos testamentos (Is 5,1.7;
27,2; 65,21, Os 10,1; Am 9,4; Mt 20,1; 21,28.33; Mc 12,1; Lc 20,9;
1 Co 9,7, In 15,4-5). En esa metafora —recalca— que la vifia
es figura de la Iglesia y “todos los de Cristo son benditos” (Sal
128 (127), 4); pero tnicamente lo son por El, Jesucristo, quien
es la cabeza de la Iglesia. Argumento que refuerza con las pa-
labras de “bendito el hombre que teme a Dios” del salmo en
discusion (128 (127), 1). Asi concluye que “el hombre por ex-
celencia” es Jesucristo, hecho hombre por nosotros y por cuyo
“temor filial fue obediente a su padre hasta la cruz” (Mt 26,39;
Mc 14,36). La redencion realizada por Cristo —concluye— es
“el cumplimiento de las profecias” y repercute, aun entre la
gentilidad, a través de la multiplicacién de los hijos de Dios,
superando en nimero a los hijos de la sinagoga que, sin duda,
habia sido fecunda (Is 54,1). Finalmente, con la expresién de los
bienes de Jerusalén se refiere a “la santidad de la vida religiosa”
y obviamente a sus votos, defendidos por el fraile y atacados
por Lutero, quien muri6 el 18 de febrero de 1546'".

El encuentro de los provinciales con el emperador fue
en la ciudad de Malinas y el 20 de octubre de 1545, obtuvie-
ron la revocacion de la prohibicion en la sucesion de las en-
comiendas, restituyéndose su posesion durante dos vidas'®.
Fray Domingo de la Cruz permanecié en Espafia varios afos.
Durante ese tiempo, ayudaba en los tramites del envio de frai-
les a la provincia. En 1547, recibié del Consejo de Indias 10

18 DAviLa, Historia, 163.

19 Cf. DAviLa, Historia, 163.

120 Cf. Juan CaBaLLERO CORRAL, “Las Leyes Nuevas del emperador Carlos v:
influencia su espiritu en el derecho de laboral mexicano”, Revista Chilena
de Historia del Derecho 23 (2011) 148 (129-169), https://doi.org/10.5354/
rchd.v0i23.30635.
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ducados “por los gastos de ir a recoger a unos religiosos que
van a Nueva Espana”’?. Después en 1551, el maestro de la
Orden, Francisco Romeo de Castiglione (1546-1552), le pro-
hibié volver a la Nueva Espafa debido a su edad y salud'**.
Las cartas y documentos que tenia las mandé con fray Pedro
Flores'®. El permiso para su retorno lo obtuvo del maestro
Esteban Usodimare (1553-1557)'*. En la provincia recibio el
titulo de maestro de Sagrada Teologia en 1559 y el capitulo
provincial de 1561 anunci6 su muerte ocurrida en el convento
de Santo Domingo de México'*.

5.7. Del sarmiento seco de Ezequiel al
sarmiento vivo del evangelio de Juan

Se trata del cambio de vida en el sevillano Cristébal de Lugo.
En su ciudad natal, sus padres lo encomendaron como paje a
Francisco Tello de Sandoval, el visitador que en 1544 procla-
maria las Leyes Nuevas en la Ciudad de México. En Espana,
Cristébal era descuidado en los estudios y aficionado a los
“juegos, valentias, atrevimientos y pretension de mujeres”. A
pesar de esto, su patron lo llevo consigo a Toledo, adonde fue
enviado por el emperador como inquisidor general. Davila ase-
vera que él mismo contaba que en Toledo apostd y perdio el libro
de las Summulae de Soto'*. El cronista lo describe con poca
o ninguna disposiciéon para cambiar. Pese a esto, “el Artifice
Soberano donde menos disposiciéon muestra la materia, sabe
formar milagrosos predicadores por su gracia”. Considerando
lo arraigado de las aficiones licenciosas del paje, Déavila enu-
mera cinco ejemplos biblicos donde lo aparentemente fragil se
impone a lo aparentemente fuerte.

121 Real Cédula, Aranda de Duero, 6 de julio, AGL. Indiferente, 424, libro 21, 14 r.

12 El maestro Castiglione se encontraba en Espafia por el capitulo general a
celebrarse en Salamanca en 1551. Cf. DAviLa, Historia, 165-166; REICHERT,
Acta, vol. IV, tomo IX, 311.

123 Cf. MenDEz, Crénica, 365.

124 Cf. DAviLa, Historia, 169; Reichert, Acta, 338.

15 Actas capitulares, 1559, f. 3% 1561, f. 90°.

126 Cf. DAviLa, Historia, 382-383.
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Inicia en Egipto con el enjambre de mosquitos que em-
pezaron a rendir la dureza del Faraon'¥ (Ex 7,3-4.13). Le sigue
un nudo o ejército de ranas enviadas para aproximarse a la
victoria sobre “aquella porfiada rebeldia del obstinado rey”'*®
(Ex 8,11). Lejos de Egipto, en la orilla oeste del rio Jordan,
“ahuyent6 Dios a los madianitas con barro quebrado y aire de
trompetas”, en una batalla cuyo triunfo no fue de los israelitas
sino concedido por Dios (Jue 7,19-21). En la toma de la ciudad
amurallada de Jerico, “el aire de sus soldados fueron piezas de
batir y carneros de guerra, a cuya fuerza no pudo resistir la de
los muros, derribados con solo pasearlos su gente”, es decir,
los israelitas (Jos 6,5.16.20). Y al poderoso Holofernes, general
de Nabucodonosor, rey de Babilonia, “por brazo de una mujer,
que suele ser flaqueza, castigd Dios su fortaleza” al cortarle
Judit la cabeza (Jdt 13,6-9).

El novohispano comenta que Cristébal, después de tan-
tas tabernas y bodegones, estaba “como sarmiento seco, de
quien dijo Dios por Ezequiel, que ni era bueno para que un
entallador labrase imagen, ni aiin tenia fuerza para servir de
estaca en una despensa, ni le quedaba ocupacion, sino era
consumirse en el fuego” (Ez 15,2-4)%°. Su estado de dnimo lo
atribuye a la bisqueda emprendida por Dios, quien “le ronda-
ba las puertas y deseaba entrada en su corazén”. Como “dijo
maravillosamente la Esposa, que estd el Esposo deshora parte
de nuestra pared, mirando por las ventanas y resquicios de
las puertas” (Cant 2,9). La puerta es asociada con nuestra con-
ciencia 'y la pared con nuestra dureza en las culpas. No obstante,
advierte el autor, aun cuando nos “encerremos a piedra y lodo,
como enojados con Dios, multiplicando nuestra dureza en las
culpas que son, como dijo Isaias, las que nos dividen de Dios”
(Is 59,2). Con todo ello, “el amoroso Esposo de las almas esta

127 El autor atribuye la creaciéon de los mosquitos a Moisés, quien “para

hacerlos no era menester mas que levantar el polvo de la tierra con su
vara”. La referencia biblica dice que fue Aarén por una orden de Dios
dada a través de Moisés (Ex 8,12-14); Cf. DAvILA, Historia, 381-382.

128 DAviLA, Historia, 382.

129 DAvILA, Historia, 384-385.
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proponiéndonos su amor, conviddndonos por inspiraciones
divinas”*®.

Al cabo Cristébal cambi6é de vida, fue ordenado sacerdote.
Radico en Toledo hasta que el emperador nombré a Francisco
Tello de Sandoval, su mentor, visitador general de la Nueva
Espafia, a quien Cristébal acompaiié como capellan. Llegaron a
la Ciudad de México el 8 de marzo de 1544, la visita durd tres
anos. Tello volvié a Espana en 1547 para desempenar el puesto
de consejero de Indias. Cristobal, por su parte, determind que-
darse para ser fraile dominico™'. En la Provincia tom¢ el habito
en el convento de México el 9 de junio de 1547 y profesé con el
nombre de Cristobal de la Cruz, el 11 de julio de 1548, En la
provincia al menos fue maestro de novicios en cinco ocasiones'
y provincial de 1562 a 1565"*. Su muerte fue anunciada por el
capitulo de 1570. Acerca de su “desaprovechada materia labrada
por el Artifice Soberano”, el cronista aclara que “no solo sirvi6 de
bulto en la religién, sino de religioso muy vivo en su profesion”.
Ademas, por no volver la vista atras, “no fue estatua de sal, como
la inobediente mujer de Loth, sino sal de la tierra (Gén 19,26; Mt
513). Menos atn “fue desaprovechado para estaca, sino recio
para el apoyo de muchas almas que, con su abrigo de seguro ro-

drigén'®, fueron sarmientos de maravilloso fruto”**® (Jn 15,2.5).

6. UNA CRONICA ENTRE LO HISTORICO Y LO BIiBLICO

Este puente le permiti6 a fray Agustin trascender lo edificante
y literario, si bien los comprende, para articular una publicaciéon
con categorias, figuras, sucesos y personajes, sin omitir en ellos
sus emociones y deseos. Sus fuentes histéricas fueron escri-
tas, orales e impresas como en el caso de las obras citadas de
Francisco de Vitoria y Bartolomé de Las Casas. En su redaccion,
la exégesis biblica corona la crénica, por proporcionar el sentido

130 DAviLA, Historia, 384.

181 Cf. ARrReGUI, La Audiencia, 69, 72; cf. DAviLA, Historia, 385-387.

132 Actas capitulares, 1548, 29a; DAviLa, Historia, 382, 388-389.

133 Actas capitulares, 1550, 33a; 1552, 38; 1553, 44; 1555, 58a; 1561, 27a.
134 Actas capitulares, 1570, 92.

135 Tutor.

136 DAvILA, Historia, 384-385.
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buscado por Davila, rastrear, escribir y compartir la presencia de
Dios en la historia de su provincia. A continuacion, se analizan
las categorias de la luz y las tinieblas, el papel de la figura del
demonio y las referencias biblicas escritas en los relatos de los
quehaceres de tres personajes, claves en la primera mitad del
siglo xv1y con importantes alusiones en la obra.

6.1. Las categorias de la luz y las tinieblas

Su aceptacion o rechazo aparecen desde el prologo y el capitulo
introductorio hasta el final. La luz es asociada a las figuras del
fuego, la antorcha, el sol, las centellas, el lucero, las lumbres y los
ladridos de un cachorro'®. Al contrario, las tinieblas son vincu-
ladas con la noche, la ceguera, la sordera, el lobo, el mastin, la
mona o el oso. Siempre unidas con todo lo que signifique negar,
entibiar, entorpecer o rechazar la predicacion del evangelio'®®.
En el capitulo introductorio hay cuatro expresiones relevantes
para el contenido posterior. Con luces de predicadores se refiere
a los primeros frailes y a la doctrina explicada por ellos™. Con
la afirmacion de el Padre de las lumbres sefala a Jesucristo, cuya
palabra es el fuego indispensable para iluminar al mundo™’. En
cambio, con el mandato de buscar las almas especifica la tarea
primordial de su Orden''. En suma, con el titulo del padre de
las tinieblas, en otras palabras, el demonio contrasta la luz con
la oscuridad y, por tanto, la vida con la muerte'*?. Su referencia

biblica estd en el evangelio de Juan (8,12).

17 El cachorro y la antorcha encendida son figuras de la hagiografia
medieval de santo Domingo, “el cachorro significa el predicador, la
antorcha encendida la predicacion de la palabra de Dios (Sir 48,1)”, cf.
Constantino de Orviero, “Narracién sobre Santo Domingo”, en Lorenzo
Garmes — Vito GomEez (eds.), Santo Domingo de Guzmdn. Fuentes para su
conocimiento, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1987, 253; cf.
DAviLA, Historia, 240-241, 244-245, 247, 252-253, 306, 352, 382, 393, 442,
452, 469, 556, 623.

138 Cf. DAvILA, Historia, 256, 267, 304, 311-315, 316, 321, 323, 371-372, 390-
391, 407-408, 416, 430, 475, 546, 607, 640, 642

139 Cf. DAvILA, Historia, 240, 241, 245, 247, 252, 306, 382, 393, 469, 556, 623.

140 Cf. DAviLa, Historia, 620.

W Cf. DAviLA, Historia, 183, 240, 241, 263, 281, 282, 353, 366, 462, 352, 308, 608.

142 Cf. DAviLa, Historia, 475.
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6.2. La figura del demonio

Aparece particularmente en los dos casos notables dedicados a la
religién durante la gentilidad (capitulos xxiv y xxv). El demonio
es un manipulador o engafiador que, ayudado por “el temeroso
natural de los indios”, se les aparecia “en las figuras espantosas
y horribles” de sus idolos: “para tenerlos asi mas rendidos a su
voluntad”®. En la crénica, el demonio no es un personaje so-
berano, tampoco una fuerza o ser con atributos similares a los
de Dios. La aceptacion del evangelio o su rechazo no responde
auna lucha librada entre el bien y el mal, entre la luz y las tinie-
blas, la vida y la muerte. Es sencillamente resultado de una de-
cisién desafortunada o afortunada por parte de los hombres'**.
En las partes dedicadas a los indios, Davila se refiere al
demonio como el “padre de la envidia y de la soberbia” por
mantenerlos en la ceguera o en el engano de la idolatria. Esta
invidencia explica —para él— la causa de su simulacién en
la fe cristiana y de su desesperacion mostrada en la epidemia
de 1576'°. Entre los espafoles, el demonio esta detrds de la
ceguera de las riquezas**®, las discordias'’, los celos'®, la pro-
pension al juego™ y a la violencia'. Fray Agustin enfatiza
que los indios, debido a la conducta anticristiana de muchos
espafoles, veian en ellos la presencia de un diablo crudelisi-
mo''. Como ya se expreso, aludi6 a la religion antigua para
denunciar el despojo y la explotacién sufridos por la pobla-
cién indigena. Realidad castigada también por los capitulos
provinciales. En 1540, por ejemplo, se ordend a los vicarios
que so6lo pidieran a los indios “lo que corresponde a nues-
tra pobreza” y si se necesitaban “algunas otras cosas para el

143 DAviLA, Historia, 77.

144 Cf. DAviLa, Historia, 475.

145 Cf. DAvILa, Historia, 270, 369, 527, 539. El autor sefiala la poca aprension
de los indios con respecto a la muerte, esto no ocurrié en la peste de 1576,
cf. 516-518.

146 Cf. DAviLA, Historia, 304, 316, 321.

147 Cf. DAviLa, Historia, 430.

148 Cf. DAviLa, Historia, 429-430.

149 Cf. DAviLa, Historia, 601.

150 Cf. DAviLa, Historia, 324.

181 Cf. DAviLa, Historia, 179-181. Otras apreciaciones, cf. 306, 323, 407-408.
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culto divino”, estas no se podian pedir “sin el consentimiento
de nuestro reverendo padre provincial y de los hermanos que

viven en la casa”'?.

6.3. Bartolomé de Las Casas

El obispo reconoce por escrito que, a raiz de una conversa-
cién con Domingo de Betanzos, determind en septiembre
de 1522 vestir el hdbito de dominico en la Isla Espafiola™.
Davila sostiene que el didlogo no fue con Betanzos, sino
con Pedro de Cérdova. Las Casas concilia al expresar que
su “conversacion era cominmente con religiosos de Santo
Domingo, y en especial” con Betanzos “religioso en virtud
y religiéon”™*. En esta determinacion de Bartolomé, el cronis-
ta vuelve a relacionarlo con la misién de Moisés, pero ahora
mediante una alusion directa a los encomenderos del Caribe,
“de salir de entre los egipcios dejando aquella mala compa-
fifa” (Ex 3,7)"%. Su llegada a la provincia de Santiago, “casi
al final” de 1535, la atribuye a una invitacién de Betanzos y
su destino fue la ciudad de Santiago de Guatemala, a donde
arrib6é desde Nicaragua'™®.

En 1536, siendo Betanzos provincial, Las Casas viajo a la
Ciudad de México para participar en la junta eclesidstica, como
representante de Francisco Marroquin, obispo de Guatemala.
Asimismo, se transfiri6 de la provincia de la Santa Cruz a la de
Santiago de México, volviendo a Guatemala como vicario pro-
vincial y episcopal®’. En 1537 con un grupo de frailes inici6 la

152 Actas capitulares, 1549, 3-3%. Cf. MENDEZ, Cronica, 99.

155 Cf. BarRToLOME DE Las Casas, Historia de las Indias, México, Fondo de
Cultura Econdémica, 1981, vol. III, 386-387; David OriQug,“Un muy breve
relato de una vida muy larga: Bartolomé de Las Casas (1484-1565)”,
Itinerantes. Revista de Historia y Religion 7 (2017) 87 (83-105).

154 DAviLa, Historia, 304-305; Las Casas, Historia de las Indias, 386.

155 DAviLa, Historia, 304.

156 Cf. DAviLA, Historia, 305; REMESAL, Historia General, vol.1, 200. La invitacion

a Guatemala también es atribuida al obispo Francisco Marroquin, cf.

ORIQUE,“Un breve relato”, 90.

Cf. Helen-Rand Parist — Harold WEDMAN, Las Casas en México. Historia

y obra desconocida, México, Fondo de Cultura Econémica,1996, 23-28;

ORIQUE,“Un breve relato”, 91.

157
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Figura 4. Pedro de Cérdova, pintura mural del siglo xvi, claustro bajo del
exconvento de Tepetlaoztoc (fotografia de Angélica Fernanda Ramirez
Grimaldo).
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evangelizacion de Tuzulutlan o Tierra de Guerra a la cual fray
Bartolomé llamé Tierra de Vera Paz'®. En 1538 pidié licencia
al capitulo provincial para viajar a Espafa y enviar frailes™”.
El viaje fue en 1540. En 1543 lo ordenaron como obispo de
Chiapas y en 1545 ya se encontraba en su didcesis'®.

Es en este afo cuando Davila se refiere a un decreto, pro-
clamado por Las Casas el Domingo de Ramos en Ciudad Real,
su sede episcopal. La ordenanza mandaba no absolver en con-
fesion a ningun conquistador, encomendero o duefio de es-
clavos, salvo que prometieran la restitucion de los dafios''. La
exégesis se centra en su oficio de pastor, “librando las ovejas
del rigor de los lobos” (Jn 10,12; Mt 10,16; Lc 10,3). En su “oficio
de luz, declarando la verdad y de sal” (Mt 5,13; Mc 9,50). Su
propésito era prevenir “mayor dafno y corrupcion de costum-
bres; y con todo eso no hallaba remedio ni enmienda en los
pecados que reprehendia”'®*. Es significativo que Las Casas en
su Brevisima Relacion de la destruccion de las Indias, escribio una
afirmacion muy parecida a la escrita por Davila, pero carente
de referencias biblicas: “En estas ovejas mansas, y de las cali-
dades susodichas por su Hacedor y Criador asi dotadas, entra-
ron los espanoles desde luego que las conocieron como lobos
e tigres y leones cruelisimos de muchos dias hambrientos”*¢.

El decreto fue motivo de otro gran revuelo. En septiembre
de 1545, el visitador Francisco Tello de Sandoval le informaba
al principe Felipe que, “después de recibido, [Las Casas] ordeno
ciertas cosas de que hubo algiin escandalo” y “un Mazariegos,
vecino, lo quiso matar”, pero el obispo “le huy6 por encima de
las paredesy se fue ala Audiencia de Gracias a Dios”***. En 1546,
tranquilizadas las aguas, asisti6 a la junta eclesidstica convoca-
da en la Ciudad de México por el virrey Antonio de Mendoza y

158 Cf. REMESAL, Historia General, vol. 1, 213, 215, 231-232.

139 Cf. Francisco XmvMENEz, Historia de la Provincia de San Vicente de Chiapa
y Guatemala de la Orden de Predicadores, Tuxtla Gutiérrez, Gobierno del
Estado de Chiapas, 1999, vol. I, 237.

160 ORIQUE,“Un breve relato”, 91-93; RemesaL, Historia General, 302-303, 323,

161 Cf. ReMESAL, Historia General, 404-406, ORIQUE,“Un breve relato”, 94.

102 Cf. DAviLa, Historia, 306.

163 T.as Casas, Tratados, vol. 1, 19.

164 ParisH, Las Casas, carta al principe Felipe, México, apéndice 20, 333.
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Tello de Sandoval. En ella participaron seis obispos, 12 frailes
—incluyendo a los provinciales franciscano, dominico y agus-
tino— y cuatro clérigos que, por mayoria entre otros puntos,
aprobaron la restitucion y el no absolver en confesion a quien no
prometiera la restitucion'®. Su larga etapa en las Indias termino,
en marzo de 1547, cuando “el Moisés de las Indias”, como le
llamaba, se encontraba de vuelta a Espana.

Fray Bartolomé nunca volvi6 a la tierra nueva y después de
casi 20 afos, dedicados a escribir, alegar e impugnar a favor
de los pueblos originarios, muri6 el 18 de julio de 1566 con 82
anos'. Ocupaciones que, para el novohispano, explican el in-
tento del demonio por “rehundir [sus libros] y que no aparezcan
en el mundo”. Dévila invita a sus lectores a leer las obras de Las
Casasy sostiene que, “quien leyere con atencion sus graves sen-
tencias, entendera que oye a un san Pablo o a un discipulo suyo,
que se le parezca mucho””. Acerca de sus numerosos escri-
tos menciona, ademas de la Brevisima, “sus disputas que andan
impresas”. Enumera 11 libros impresos y el manuscrito de una
historia, “que tenia de volumen una resma de papel”'®®, titulada
Del bien y favor de los Indios, llevada a la libreria o biblioteca del

convento de México por Domingo de la Anunciacion.

6.4. Juan de Zumarraga y Domingo de Betanzos

En el caso notable dedicado al hurto del santisimo cometido en
la iglesia de Santo Domingo de México (capitulo xv1). Es extrafia
la omision, entre los personajes que fueron avisados, de Juan de
Zumarraga, obispo de México (1528-1548). El desconcierto es
porque el prelado no sélo fue cercano a los frailes, pues duran-
te los capitulos provinciales, “solia predicar en el refectorio del
convento de México a los capitulares, exhortandolos a que hicie-
sen ordenaciones santas y de reformacién que comenzasen en si

165 ParisH, Las Casas, 57-62; ORIQUE,”Un breve relato”, 94-95.

166 Cf. OrRIQUE,”Un breve relato”, 95, 102.

167 DAviLa, Historia, 303. Se refiere a la controversia de 1552 con Ginés de
Septlveda, impresa en Sevilla por la Casa de Sebastian Trujillo, el 10 de
septiembre de 1552, en Las Casas, Tratados, vol. I, 217-459.

168 Equivalentes a 20 manos de papel o aproximadamente a 500 hojas.
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mismos”'®. Sino también —como lo resefia Davila— fue amigo
de Domingo de Betanzos. Comian juntos, los dos oraban en el
eremitorio de Tepetlaoztoc”’. Ademas, Zumarraga lo presento
al emperador “para obispo de Guatemala” —postulacion que
no acepté— y ambos, en un cerro de Texcoco, destruyeron la
figura de un Coyotl —coyote— que, “es un género de lobos, me-
nos feroz que los de Europa, y mas bravo que los mastines”'”".

En 1543, compartieron el proyecto de ir a predicar a China,
“para derramar el grano del Evangelio” (Mt 13,3; Mc 4,3; Lc
8,5). Betanzos lo deseaba “como el ciervo las fuentes de agua”
(Sal 42-43,1 o 41-42,1). Los religiosos iniciaron los tramites,
pero el papa no aceptd la renuncia de Zumarraga al obispado de
México y el provincial neg6 el permiso a Betanzos'>. En 1544
coincidieron en su opinién con respecto a las encomiendas'”.
En ese mismo afo, contribuyeron “en algunas cosas anadidas”
en la Doctrina Cristiana para instruccion e informacion de los indios
por manera de historia, atribuida a Pedro de Cérdova. Autorizada
y costeada por Zumadrraga, examinada por Tello de Sandoval y
estampada por Juan Cromberger en la Ciudad de México'”. De
esta manera, la omisiéon del nombre de Zumarraga en los des-
tinatarios del aviso del hurto fue porque no se encontraba en la
ciudad o simplemente debido a un olvido.

En 1548, “aunque se habia despintado el viaje parala China”,
Betanzos logro la autorizacion para viajar a Tierra Santa, donde
pedia morir. Fue la travesia realizada a Espana con Vicente de
Las Casas en 1549. Arribaron por julio a San Lucar, se separaron
en Sevilla y el 26 de agosto llegd al convento de San Pablo de
Valladolid donde murié'”. En cuanto al atin pendiente viaje a

169 Cf. MENDEz, Cronica, 147.

170 Cf. DAviLA, Historia, 41, 62.

71 Betanzos fue comisario del Santo Oficio desde poco después de su llegada
en 1526 hasta el 20 de julio de 1528, cf. Richard E. GREENLEAT, Zumdrraga y
la Inquisicion mexicana, 1536-1543, México, Fondo de Cultura Econémica,
1992, 20-21; DAviLA, Historia, 93, 619.

172 Cf. DAviLa, Historia, 94-96.

1% Cf. RosLes, “Una aproximacién”, 244-245.

74 Cf. Miguel Angel MepiNa (ed.), Doctrina Cristiana para instruccion de los
indios. Redactada por Fr. Pedro de Cordova y otros religiosos doctos de la misma
Orden. Impresa en México, 1544, 1548, Salamanca, Sigueme, 1987, 75, 196.

75 Cf. DAviLa, Historia, 96-97.
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China, fray Vicente obtuvo en 1551 una cédula real donde el
principe Felipe le ordenaba al virrey, Luis de Velasco, que fueran
repartidos, entre los conventos de la provincia de Santiago, los
ornamentos, libros y dineros entregados a Betanzos por man-
dato del emperador'”®. Dévila no menciona libros ni dinero, sélo
“ornamentos, doseles de seda, campanas, cdlices y las demas
cosas que para tierra nueva se requerian”'”’.

7. LA FORMACION BiBLICA DEL CRONISTA

En el Estudio General del convento de México, Davila recibid la
formacion bésica de los religiosos de su provincia. Un curso in-
troductorio a la Biblia, a cargo de un lector, y las clases de Sacra
Pdgina impartidas por un maestro en Sagrada Teologia'”®. Es
probable que haya cursado la catedra de Sagrada Escritura en-
sefada en la Real Universidad de México, donde los estudian-
tes mas destacados complementaban su formacion. La edicién
de la Biblia estudiada en las aulas era la Vulgata, y los frailes
ordenados podian comprarla con el permiso del provincial'”.
En cuanto su crénica, fray Agustin considera las normativas
exegéticas indicadas por el Concilio de Trento™’. Su interpre-
tacion y sentido fue revisado por tres censores, ademas de la
lectura de Gabriel de San José, provincial de México (1589-
1593). La aprobacion para la impresion fue firmada por el clé-
rigo Gil Gonzalez Davila, examinador elegido por el Consejo
del Rey y a partir de 1619, paraddjicamente, cronista mayor de
las Indias y de los Reinos de las Dos Castillas'.

176 Real cédula, Lérida, 8 de agosto de 1551. AGI. México, 1089, libro 4,
385r-385v.

177 DAvILA, Historia, 96.

178 Cf. ULLOA, Los Predicadores, 239.

7% Actas capitulares, 1544, 17; cf. Juan José Cruz Y Mova, Historia de la Santa
y Apostdlica Provincia de Santiago de Predicadores de México en la Nueva
Espafia, México, Manuel Porrda, 1955, 192.

180 El Sacrosanto y Ecuménico Concilio de Trento, agregase el texto latino corregido
segtin la edicién auténtica de Roma, publicada en 1564, Madrid, Imprenta
Real, 1787, sesion IV del 8 de abril de 1546, 34-40.

81 Cf. DAviLa, Historia, s/p; Gil GoNzALEz DAviLa, Teatro Eclesidstico de las
Iglesias Metropolitanas y Catedrales de los Reynos de las Dos Castillas,
Madrid, Pedro de Hornay y Villanveva, 1647, s/p.
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En su exégesis sobresale lo que Trento llama regla de cos-
tumbres, es decir, el mandato evangélico de hacer discipulos,
bautizarlos y ensenarles “a guardar todo lo que yo os he ense-
nado” (Mt 28,16-20; Mc 16,15-17)"%; instruccién evanggélica re-
latada en los trabajos realizados por los dominicos en la Nueva
Espana. Ocupa un lugar especial la discusién que Davila pone
en las voces de Martin Lutero y Domingo de la Cruz sobre la
interpretacion del salmo 128 (127). En ella el Reformador res-
ponde literalmente con las Escrituras, como méaxima y tnica
autoridad en su vida. En cambio, la respuesta de Domingo de
la Cruz apela al decreto del Concilio, concerniente a la tradi-
cion oral y escrita que desde Jests y los apostoles, “han llegado
de mano en mano hasta nosotros”*?. Con este nosotros Davila
incluye a todos los bautizados, los ministros ordenados, a la je-
rarquia con el papa y puntualmente, a la vida consagrada vitu-
perada por Lutero. En sintesis, el nosotros es la Iglesia Catdlica,
en plena construccion en las Indias. Asi, frente al yo de Lutero
hay un nosotros del cronista, cuya mayor responsabilidad para
la provincia de Santiago de México, era la evangelizacion de los
naturales, pero con leyes justas como propugnaron Francisco
de Vitoria, Bartolomé de Las Casas, los capitulos provinciales
y otros frailes, porque como escribié Agustin Davila Padilla
pensando en Las Casas, “el amor al préjimo nunca falta donde
estd el de Dios”'#.

182 Concilio, 34, 35, 37.
183 Concilio, 34.
184 DAviLA, Historia, 306.
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Resumen: Los aspectos biblicos y
teoldgicos en la obra del cronista
dominico Francisco de Burgoa (si-
glo xvi) han sido frecuentemente
marginados en los estudios histo-
riograficos, al considerarseles ac-
cesorios o irrelevantes para la com-
prensioén de la informacién histéri-
ca que ofrecen las crénicas. Este ar-
ticulo propone una reconsideracion
de dichos elementos, presentando:
a) una sintesis de la figura de Bur-
goa y de la finalidad de su escritura;
b) una aproximacién a su compren-
sion de la Sagrada Escritura y de la
Historia como loci theologici; y c)
una exploracién de la correlacién
entre ambas disciplinas, tensién
dialégica que atraviesa y configura
esas cronicas.
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Abstract: The biblical and theo-
logical aspects in the work of the
Dominican historian Francisco de
Burgoa (17th century) have of-
ten been marginalized in histo-
riographical studies, as they are
deemed secondary or irrelevant to
the understanding of the histor-
ical information presented in his
chronicles. This article proposes a
reconsideration of these elements
by presenting: a) a synthesis of
Burgoa’s figure and the purpose of
his writing; b) an approach to his
understanding of Sacred Scripture
and History as loci theologici; and
¢) an exploration of the correlation
between both disciplines—a dia-
logical tension that runs through
and shapes these chronicles.
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Entre los documentos escritos que dan testimonio de la obra mi-
sionera en América a partir del siglo xvi, ocupan un lugar desta-
cado las cronicas de las 6rdenes religiosas'. Franciscanos, domi-
nicos, agustinos, entre otros, no solo se lanzaron por los caminos
misioneros sino que dedicaron atencién y energia a reflexionar
sobre sus ideales, su propio desempefio, y a crear conciencia de
si mismos a fin de construir su propio presente comunitario y
mirar hacia el futuro. Seria imposible reconstruir la historia de
los dominicos en México, iniciada en 1526, sin recurrir a las cro-
nicas de Agustin D4vila Padilla para la primera etapa —siglo
xvi—, Antonio Remesal sobre Chiapas, o Francisco de Burgoa
para Oaxaca, solo por citar algunos ejemplos notables.

1. IMPORTANCIA DE LA CRONICA
DE FRANCISCO DE BURGOA

Los dos libros de crénica histérica de fray Francisco de
Burgoa, por sus titulos abreviados Palestra historial y Geogrdfica
Descripcién* comparten el honor de ser el mas importante do-
cumento, por extension y contenido, que trata de la participa-
cion de los dominicos en la fundacion de la cultura e iglesia en
el estado mexicano de Oaxaca, desde sus antecedentes hasta
el segundo tercio del siglo xvir°.

! Ver Robert Ricarp, La conquista espiritual de México, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1986, 47-72; Rosa CameLO,“Historiografia eclesiastica
colonial”, en Rosa CaMELO — Patricia EscaNDON (coords.), Historiografia
mexicana, vol. I, tomo 2, México, Universidad Nacional Auténoma de
México — Instituto de Investigaciones Histdricas, 2012, 671-686.

2 Fray Francisco de Burcoa, PALESTRA HISTORIAL de wvirtudes y

ejemplares apostdlicos [...] (Biblioteca Porrtia 94), México, Porrda, 1989; Ip.,

GEOGRAFICA DESCRIPCION |[...] vols. I y T (Biblioteca Porrta 97-98),

México, Porrta, 1989. Citamos las obras de Francisco de Burgoa por el

numero del capitulo y el nimero de pagina de la edicién de uso, separados

por un punto. El volumen tnico de la Palestra historial, incluye todos sus
capitulos, desde la presentacion y el 1.25 (capitulo 1, pagina 25) hasta
el 80.598; mientras que los dos volimenes de la Geogridfica descripcion
van respectivamente desde los preliminares y el 1.25 hasta el 39.417 el
primero, y desde el 40.1 hasta el 80.498 el segundo. En adelante Palestra

y Geogrifica. La capitulacion es constante en las diferentes ediciones.

Sobre las diferentes ediciones de la obra de Burgoa ver Eduardo R. IBARRA,

“Francisco de Burgoa, historiador de la provincia de San Hipélito de Oaxaca.
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A decir de Barbro Dahlgren, “la Geogrifica Descripcion sigue
siendo una obra indispensable para tantos aspectos de la historia
de Oaxaca de los siglos xvi y xvi™. Por otra parte, consta que
el insigne historiador Juan B. Carriedo consideraba a Burgoa “el
historiador mas completo de los que escribieron la historia de
nuestro Departamento”, es decir, de Oaxaca®. Robert Ricard y fray
Esteban Arroyo, primer biégrafo de Burgoa, también reconocie-
ron, ya hace algunos afos, la importancia de la doble crénica®.

Con todo, el poligrafo Andrés Henestrosa lament6 en
su momento que Burgoa no hubiera logrado una sintesis y,
juzgandolo tal vez con excesivo rigor metodologico, no llegd
a considerarlo un historiador sino una suerte de recopilador,
pues “no es la suma de datos, de documentos, de verdades, lo
Unico que constituye a un historiador [...] quedan entonces la
Palestra y la Geogrdfica Descripcion como meras fuentes, como
el monte de notas por el que hay que atreverse en busca de la
flor o de la aguja perdida en el pajar””. En fecha més reciente,
Eduardo R. Ibarra acierta al reconocer en el legado de Burgoa
una “espléndida fuente” de historia de la Iglesia, de Oaxaca,
del arte, de los métodos misionales, etc®.

Siglo xvi”, en CaMELO — EscaNDON, Historiografia mexicana, 1075-1110, 1089-
1090. De modo sumario puede hablarse de dos tipos: por una parte la primera
edicion (Juan Ruiz, 1670 y 1674) esta reproducida en facsimil por Miguel
Angel Porriia y diversas instituciones culturales mexicanas en 1997. La versién
en escritura moderna por otra Editorial Porria, utilizada aqui —que viene a
ser tercera edicién— corresponde a la edicién a cargo del Archivo General de
la Nacion — México, Publicaciones Graficas de la Nacion, 1934. En resumen:
1670/4 — 1934 — 1989 — 1997. La edicién de Porrta une legibilidad y difusion,
lo que no impide cotejarla con la tipografia antigua cuando sea oportuno.
Barbro DAHLGREN, “Breve Presentacion”, en Geogridfica, vii-x, x.
5 R L. (sic),“Fray Francisco de Burgoa”, en Palestra, vii-xii, vii.
¢ P.Ricarp, La conquista, 86, dice refiriéndose a los dominicos:“en materia de
crénicas quedan solamente como fuentes principales las obras de Davila
Padilla, de Méndez y de Burgoa, que, a pesar de sus defectos, prestan
las mejores garantias”. Ver también Esteban Arrovo, Fray Francisco de
Burgoa, O. P. (Cronista oajaquefio del Siglo xvi), Oajaca, Méjico, Imprenta
Camarena, 1954: Burgoa“nos da sin fin historias interesantisimas” (p. 97).
7 Andrés HenestrOsA — Adan Cruz Bencomo (Intr. y compilacién), Alacena
de minucias (1951-1961), México, Miguel Angel Porraa, 2007, 562 (articulo
publicado periodisticamente el 18 de mayo de 1958).
IBARRA, “Francisco de Burgoa”, 1094.
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A la falta de coherencia sintética de los textos de Burgoa
se une el problema de su estilo literario, particularmente dificil
por su “barroquismo exagerado”. Dice Ricard:

Pocos escritores habrd mas difusos y mas confusos que Burgoa,
pocas obras mas fastidiosas e indigestas que las suyas, ya que en
ellas las indicaciones precisas y positivas quedan sumergidas por
los recuerdos y citas biblicas y anegadas en un farrago que tiene la
pretension de edificar, pero no logra sino fatigar™.

El padre Arroyo es todavia mas severo:

Su lectura es fatigosisima, sobre todo para el historiador que con
prisa va en busca de datos histéricos. Es desesperante ver al au-
tor salirse del tema con muchisima frecuencia y por largas paginas.
Sus digresiones por el campo de la Teologia, Sagrada Escritura, etc.,
resultan inaguantables [...] lo que sucedia es que su fin principal
no fué narrar, catalogar y decirnos, en buena légica, las hazafas de
nuestros mayores'.

Es interesante que las criticas al estilo de Burgoa se re-
fieran particularmente al campo biblico y teoldgico. Burgoa,
como veremos, ensefd teologia durante afios, asi que “lo que
se propuso fue dar buena doctrina e inspirar sentimientos de
piedad a los frailes, por lo que no debe extrafarse el recargo de
erudicion”*?. Por esta precisa razén Burgoa recibié alabanzas
de sus contemporaneos, como Pedro Rodriguez Velarde, cen-
sor de la Geogridfica Descripcion, que lo encuentra “advertido

V/E7s V/aw

en la colocacién”, “cuidadoso en las palabras”, “grave en las

s

sentencias”, “copioso en el estilo”, y diestro para extraer mo-
ral de la historia e inspirar ideas y virtudes™. El franciscano
Miguel de Aguilera, a partir del estilo de Burgoa, alcanza a

Rosa CaMELO, “Las crénicas provinciales de érdenes religiosas”, en Brian
F. CoNNAUGHTON — Andrés Lira GONZALEZ (coords.), Las fuentes eclesidsticas
para la historia social de Meéxico, México, Universidad Auténoma
Metropolitana — Instituto Mora, 1996, 165 (165-176).

10 Ricarp, La conquista, 63.

- ArroYO, Fray Francisco, 93. Este autor reprueba aun los titulos de las dos
obras pues, a su parecet,“no reflejan su contenido”; p. 87.

Opinién de Juan B. Carriedo recogida en R. L., “Fr. Francisco”, x.

13 Pedro RoDRIGUEZ VELARDE, “Aprobacion y Censura”, en Geogrifica, 5-6, 5.

12
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discernir su método, describiéndolo asi: “llendse desvelado
de las noticias de la Sagrada Escritura buscé entre afanes las
vidas de los varones perfectos de su Provincia, y hallése con
tanto caudal de ejemplares, con que mover a sus stbditos a la
obediencia de las leyes, y preceptos de su Regular Instituto”*.

Hoy todavia se reconocen las cualidades de la escritura de
Burgoa: asi Eduardo R. Ibarra® le alaba la “eficacia en la comu-
nicacion de ideas”, y la “gran racionalidad y objetividad en la
organizacion de contenidos y uso del lenguaje”.

Ante Burgoa conviene aplicar la pauta de Rosa Camelo
para aproximarse a la historiografia colonial en general, que es

abandonar el criterio de que poco se puede encontrar en estas croni-
cas porque”“son de segunda mano”, que sélo repiten lo que autores
mas cercanos a los hechos dejaron dicho y que su valor radica s6lo
en lo poco nuevo que agregan. Es mejor partir de una actitud mds
comprensiva de sus creencias y percepciones sobre muchas cosas™®.

Ricard, a su manera, nos dird que “es indispensable resig-
narse a recoger las espigas entre la abrumadora paja de esos
dos pesados libros”*".

El presente articulo es un modesto fruto de un primer
rastreo de los abundantes y variados elementos biblicos en la
obra de Francisco de Burgoa, un area por lo visto frecuente-
mente postergada. Ese tema es un filon inagotable, pero de
entrada puede reconocerse la obra de Burgoa como producto
de una constante sinergia o convergencia de dos corrientes: la
Historia, y la Sagrada Escritura, primera sede de la teologia. Es
eso lo que descubrieron en su momento los primeros lectores,

y que se intenta mostrar a continuacion.

4 Miguel de AGUILERA,“Licencia”, en Palestra 3-5, 4.

Cf. E. R. IsaRrra, “Fray Francisco de Burgoa, imagen de una provincia
novohispana”, en Margo Grantz (ed.), Sor Juana Inés de la Cruz y sus
contempordneos (Coleccion Catedras), México, Facultad de Filosofia
y Letras — Universidad Nacional Auténoma de México — Centro de
Estudios de Historia de México, 1998, 73-105, 100.

16 CameLo,”Historiografia”, 686.

7 RIcARD, La conquista, 63.

15
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2. ELHOMBRE Y LA OBRA
2.1. Datos biograficos

Francisco de Burgoa nacié en Antequera —hoy ciudad de
Oaxaca de Juarez— hacia 1604%, de familia criolla; recibi6 el
habito dominicano en 1619, profesando al afio siguiente; y fue
ordenado sacerdote en 1627". Un siglo antes, en 1528, siete afios
después de la caida del imperio mexica, habian llegado los pri-
meros dominicos al Valle de Oaxaca, ala Antequera que en 1532
recibi6 el titulo de ciudad. En 1592 era fundada la nueva provin-
cia de San Hipdlito de Oaxaca, escindida de la de Santiago de
México, pero cuya division fue efectiva desde 1599%.

El convento nuevo de Santo Domingo de Soriano, joya
arquitectonica, fundado en 1608*! fue sede y faro de la irra-
diacién apostdlica, misionera y cultural de la nueva provincia,
y estaba provisto de Studium o facultad eclesidstica fundado
en 1603%, en linea con la tradicion escoldstica y tomista de la
Orden de Predicadores.

De este marco de formacion espiritual, intelectual y apos-
tolica surgieron figuras notables, de las que Burgoa da cuenta y
entre las que podemos incluirlo. El propio cronista, al narrar la
vida de fray Jerénimo Moreno en un texto que podria referirse
a si mismo, subraya “lo mucho, que prometia el sujeto, pues
en la cordura, madurez, y sosiego, sobre tanto ingenio, se ase-
guraban fabricas muy subidas de fraile Dominico de impor-
tancia para la catedra, pulpito y gobierno”*. Cdtedra, piilpito y
gobierno es una sugestiva enumeracion de aspectos de la vida

8 Cf. ArroYO, Fray Francisco, 15. Un conjunto de datos biograficos se
encuentra en IBARRA, “Francisco de Burgoa”, 1076-1088.

19 Cf. Isarra, “Francisco de Burgoa”, 1080; 1082; ArrOYO, Fray Francisco, 21.

2 Cf. Miguel Angel MEpiNA, Los dominicos en América. Presencia y actuacion
de los dominicos en la América colonial espafiola de los siglos xvi-xix, Madrid,
MAPFRE, 1992, 83; Tomas S. GoNzALEz, “La creacion de la provincia de
Oaxaca: crecimiento y criollizacion”, en José Barrapo (ed.), Actas del IT
Congreso Internacional sobre los dominicos y el Nuevo Mundo (1989) (Los
dominicos y América 6), Salamanca, San Esteban, 1990, 453 (453-473).

21 Cf. MEDINA, Los dominicos, 83.

2 Cf. IsArrA, “Francisco de Burgoa”, 1084.

2 Geogrdfica, 22.247.
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dominicana, y pueden con justicia aplicarse al autor mismo,
Burgoa, puesto que en los tres campos florecio.

Fray Francisco, una vez sacerdote, fue enviado a la misién
de Huitzo, y mas tarde a otros pueblos de la Mixteca. Conocia
bien las lenguas mixteca y zapoteca. En cuanto a la catedra, en
1627 recibi6 el grado de lector y en 1649 el de maestro, de modo
que debid haber ejercido la ensefianza en el Studium de Santo
Domingo*. En 1631 fue maestro de novicios. Gobernante lo
fue como prior de Antequera, Yanhuitlan, vicario de Zaachila
y prior provincial dos veces (desde 1649 y en 1662-1666). En
1656 represent6 a su provincia en el Capitulo General de
Roma, lo que le significéd un viaje de muchos meses relatado
en su Itinerario. Muri6 en Zaachila en 1681.

2.2. La doble cronica

Como cronista —o mejor como téologo-historiador—
Francisco de Burgoa nos dejé dos obras, la Palestra Historial y
la Geogrdfica Descripcion, fruto por un lado de su conocimiento
de la escritura y la teologia, de su métodos, de su apasionada
filiacion dominicana, pero sobre todo de su amoroso conoci-
miento de la realidad humana, social y cultural de su region,
antigua y contemporanea.

En opinién de Rosa Camelo, “la mayoria de los frailes a
quienes se les designd cronistas de su orden tuvieron un papel
destacado dentro de la misma y dentro de la sociedad”*; los
cronistas solian ser hombres de letras y no misioneros®, pero
Burgoa participaba de ambos perfiles.

2 Cf. ArroOYO, Fray Francisco, 43.

»  CaMELO, “Dos tipos de cronica, la crénica provincial y la crénica de
evangelizacion”, en Alicia MAYER (coord.), El historiador frente a la
historia: historia e historiografia comparadas (Serie Divulgacién 11),
México, Universidad Nacional Auténoma de México — Instituto de
Investigaciones Histdricas, 2009, 17 (7-24).

2% Cf. Asuncion LavriN, “La vision de la historia entre las o6rdenes
mendicantes: el cronista religioso en la cultura urbana novohispana”,
en Francisco Javier CErvANTES BELLO (coord.), Libros y lectores en las
sociedades hispanas: Espafia y Nueva Espafia (xvi-xvii), Puebla, Benemérita
Universidad Auténoma de Puebla, 2016, 25-55, 29.
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Eduardo Ibarra afima del diptico de crénicas que

[...] tal como €l la concibi6, se trata de una historia de la provincia
de Predicadores de San Hipdlito Martir de Oaxaca, dividida en dos
partes; y la razén por la que cada una de ellas lleva un nombre par-
ticular como si se tratase de dos obras diferentes, es que, en efecto,
los contenidos de ambas son esencialmente distintos [...]%".

En 1644, Burgoa recibi6 el encargo de escribir la historia
de su provincia, dando inicio a la preparacion de la Palestra, en
79 capitulos (falta un 59), que trata primordialmente de la fun-
dacién de la Orden en México y Oaxaca, y mas tarde la historia
de la provincia de San Hipdlito, con extensas vidas de frailes,
y que también incluye episodios y documentos histéricos, casi
siempre en didlogo con la Escritura y la teologia. Fue concluida
en 1667 y publicada en 1670.

La Geogridfica Descripcion, en 80 capitulos, esta dispuesta
como una descripcion de la geografia oaxaquefa y de las casas
y conventos de la provincia, pero incluye también numerosas
semblanzas de frailes, mas bien breves y formando grupos, con
la misma tesitura histdrica, literaria y teologica de la Palestra.
Fue escrita en Zaachila en 1669-1670 y publicada en 1674%®.

2.3. Autoconciencia de Burgoa como cronista

Las cronicas provinciales son, a decir de Rosa Camelo, “el
género mas abundante en la historiografia novohispana”®, y
comenzaron a cultivarse desde la primera hora a partir de no-
ticias, testimonios, narraciones, documentos en los nacientes
archivos conventuales y capitulares, y sobre todo de las ac-
tas de los capitulos provinciales, documentos vinculantes que
concentran los acuerdos de las diferentes provincias de religio-
sos, asi como informacién complementaria pero esencial para
la historia como son las asignaciones de los frailes. Respecto al
contenido, la misma autora precisa que “una crénica provin-
cial de orden religiosa es el escrito de género historiografico

7 IBARRA,“Francisco de Burgoa”, 1095.

% Cf. IsArrA, “Francisco de Burgoa”, 1089.
% CAMELO,“Las crénicas provinciales”, 165.
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que pretende narrar la historia de la fundacion y desarrollo de
una provincia de regulares”.

La crénica provincial, como toda crénica historica, no es solo
una acumulacién impersonal de datos mas o menos familiares al
autor, sino el testimonio de una manera de ver el mundo, la expe-
riencia personal y colectiva, pasaday presente, y la proposicion de
un modelo de institucién y un espacio en la historia®.

Pero, ;qué dice Francisco de Burgoa sobre su propia labor
de cronista, del te6logo experto que se convierte en historiador
aficionado? En el prélogo de la Palestra el fraile nos dice que
escribié por obediencia: “movié Nuestro Senor al espiritu del
Prelado Superior de nuestra Religién a que mandase recorrer las
memorias de los huesos de nuestros primitivos religiosos, que
con los ejemplares de vida, fundaron el tesoro de tan sefialadas
virtudes”. El proposito de Burgoa es, asi, doble: “mi deseo ha
sido obedecer con el acierto, y mover con los ejemplos” .

Las ideas de Burgoa sobre los temas de su atencién se en-
cuentran esparcidas por diversos lugares, con variedad de for-
mulaciones, pues no es un autor particularmente sistematico.
Un texto sugerente sobre el sentido que él da a su crénica esta
ya casi al final de la Geogrifica descripcion, en el c. 77 titula-
do Del celo con que el oficio de la predicacion evangélica obliga a
sus ministros. Ahi se nos invita a que “abramos nosotros los
0jos para ver y conocer los que como huellas de los hermosos
pasos de aquellos primitivos padres, nuestro (sic) maestros y
predicadores”®. Un poco mds adelante Burgoa recapitula re-
trospectivamente su objetivo principal:

este es el fin a que se consagro esta tarea, y las fatigas con que la he
delineado, es que el estado en que nos dejaron nuestros padres y
maestros del oficio evangélico, esta Providencia (Provincia) nuestra
madre no descaezca por nuestra omisién y descuido.

% CamELo,“Historiografifa”, 675.

31 Cf.Valeria ANON — Clementina Barrcock (coords.),“Las crénicas coloniales
desde América: aproximaciones y nuevos enfoques”, Latinoamérica 57
(2013) 158 (153-159), https://doi.org/10.1016/s1665-8574(13)71715-0.
Palestra, Prélogo.24.

3 Geogrdfica, 77.420.

32
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Y en seguida:

no os he dicho, lo que he escrito en esta Historia, con estilo levan-
tado, ni afectadamente pulido, ni presumidamente estudioso, mi
intento es animar a todos los de mi profesién, a que miren los tes-
timonios y ejemplares que nos ha puesto Jesucristo de la imitacién
de su vida, en hombres de la mesma pasta fragil.

Encontramos aqui los tres aspectos esenciales del proyec-
Una recuperacion del pasado, desde la perspectiva del pre-

sente, con vision de futuro.

1.

34

35

Recuperacion del pasado. La publicacion de la obra de Burgoa
estd en el medio exacto de los trescientos afnos de perio-
do virreinal en México (1521-1821). Es decir, el autor debia
dar cuenta de siglo y medio de cristianismo, vida religiosa
y vida dominicana en su tierra. Ya no solo se trataba de la
primera generacion, de aquellos religiosos que cruzaron el
Atlantico para coadyuvar a la fundacién de un nuevo mun-
do; era preciso, ademas de preservarlos a ellos del olvido,
hacer un recuento o balance de subsiguientes generaciones
a través de sus glorias y dificultades. En ultima instancia,
habia que verificar si la misién de establecer la Iglesia en el
nuevo continente se estaba llevando a cabo. Las crénicas de
Burgoa se inscriben en una etapa de consolidacién de pro-
vincias*, asi como del progresivo desarrollo del criollismo
en el Nuevo Continente y del regionalismo en Oaxaca.

Un proyecto de presente por la imitaciéon y emulacion de an-
tiguos paradigmas: “mirar los testimonios y ejemplares”®.

Cf. Antonio RuUBIAL GARcia,“Las 6rdenes mendicantes evangelizadoras en
Nueva Espafia y sus cambios estructurales durante los siglos virreinales”,
en Maria del Pilar MartiNez Lopez-Cano (coord.), La Iglesia en Nueva
Espaiia. Problemas y perspectivas de Investigacion (Historia Novohispana
83), México, Universidad Nacional Auténoma de México — Instituto de
Investigaciones histdricas, 2010, 225 (215-236); IBaRrA, “Fray Francisco de
Burgoa, imagen”, 77-78.

Ver también Palestra, 54.403: “despertarla en imitaciones de las ideas
vivas de religién y santidad”; Geogrdfica, 78.452:“Poner a los ojos de los
venideros, como ideas animadas donde aprendan el fervor”.
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En este sentido la intencién moralista y ejemplarizante de
Burgoa se inscribe en la tradicion de la hagiografia eclesias-
tica, es decir, de las vidas de santos®®; numerosos capitulos de
Burgoa son verdaderas vidas segtin los modelos hagiografi-
cos antiguos, desde los martires y ermitafos hasta la Edad
Media y el Siglo de Oro, mas presentando a personajes mas
cercanos al autor en tiempo y espacio. La extensa seccion de
la Palestra (cc. 47-53) sobre fray Lope de Cuéllar, se escribi6
para ser enviada a Roma con la intencion de promover la
beatificacion del religioso®. Burgoa se esmera en promover
constantemente los ideales del cristianismo y de la orden do-
minicana, mostrando cémo han sido cumplidos con éxito —
no abundan en las crénicas las historias de fracasos morales.
Al recuperar el pasado e interpretarlo, las érdenes in-
tentan —ademéds— construir una identidad propia, justi-
fican sus logros ante la sociedad y el poder, y exaltar a los
fundadores de las 6rdenes y de las provincias®, lo que hizo
Burgoa copiosamente ya desde el inicio de la Palestra.

Vision de futuro. Burgoa no quiere que su provincia domini-
cana decaiga “por nuestra omision y descuido”; el sentido
ultimo de custodiar el pasado y recapitularlo en el presente
no estaria completo sin mirar hacia el porvenir y enlazar
con €l; no se trata de la mera supervivencia de la estructura
provincial sino de su bonanza y consolidacion, sobre todo
espiritual y religiosa®.

36

37
38

39

Ver p. e. Antonio RusiaL Garcia, “La Hagiografia. Su evolucién histérica
y su recepcion historiografica actual”, en Doris BIENKO DE PERALTA —
Berenise Bravo Rusio (coords.), De sendas, brechas y atajos. Contexto y
critica de las fuentes eclesidsticas, siglos xvi-xvii, México, Escuela Nacional
de Antropologia e Historia, 2008, 15-33.

Cf. Palestra, 53.401.

Cf. José Rubén Romero GawvaN, “Las Crénicas Provinciales como
fuentes para el conocimiento histérico”, en BIENKO DE PERALTA — BrAVO
RuBlo, De sendas, 55-60, 55; Gonzalo Tracxani SEGURA, “La cronica
provincial novohispana en la legitimacién de un discurso eclesidstico”,
Tempus. Revista en Historia General 5 (2017) 137 (133-151), https://doi.
org/10.17533/udea.tempus.n5a06.

Cf. IsARRA, “Fray Francisco de Burgoa, imagen”, 86; LavriN,“La visién”, 27;
ARON — Barrcock,“Las crénicas”, 159.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1056 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 103-130



114 JorGEVARGAS CORVACHO, O. P.

Una de las caracteristicas evidentes de la metodologia de
Burgoa es el deseo de fundamentar —o al menos proponer,
en cuanto sea posible— todas las cosas a partir de la Sagrada
Escritura. Ya sobre la pertinencia y oportunidad de desarrollar
una crénica de los frailes antiguos, nuestro autor se apoya en
un pasaje del libro de Ezequiel (c. 37), sobre los huesos secos
que en virtud del aliento del Sefior recuperan la consistencia
y la vida, para describir asi su funciéon mediante una alegoria:
los huesos de los antiguos israelitas son ahora los ejemplos y
tesoros de los antiguos religiosos y el cronista ha de revivir-
los, en cierto modo. A continuacién encuentra su método en el
evangelio de san Mateo (13,52), “todo escriba entendido en el
Reino de los Cielos, es parecido a un padre de familia, que saca
de su tesoro cosas antiguas, y nuevas”.

En todo caso, estos dos argumentos son muestras del mé-
todo y estilo de fray Francisco, utilizando la Escritura —y en
general la teologia— para interpretar la historia. No se trata,
pues, de un mero ejercicio de exégesis o interpretacion biblica;
el proyecto de Burgoa es de naturaleza histérica y hagiografi-
ca, biblica y teoldgica. Estos son los dos elementos a conside-
rar a continuacion.

3. DOS EJES DE LA OBRA DE BURGOA:
SAGRADA ESCRITURA E HISTORIA

3.1. Sagrada Escritura
3.1.1. La Biblia y la vida

El censor, padre Aguilera, supo descubrir el valor biblico del
trabajo de Burgoa, cuya erudicion llena su Historia “de ejem-
plares deducidos de la Sagrada Escritura, discurridos con pro-
fundidad tan discreta que ofrece igualmente con ellos motivos
ardientes de caridad a las voluntades™'.

Francisco de Burgoa se mueve en un marco de pensa-
miento estrictamente cat6lico, y no encontramos en €l cues-
tionamientos o reinterpretaciones originales de los contenidos

40

Palestra, Prélogo.24.
4 Cf. AGUILERA,“Licencia”, 4.
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de la fe o la teologia, y ninguna variacion en lo que se refiere a
la grandeza e importancia de la Sagrada Escritura. Burgoa da
numerosas pruebas de su amor al texto sagrado, al decir que la
Biblia es el mejor libro, a leer “con grande veneracion, y respe-
to, como dictado del Espiritu Santo, y asi le dara a entender sus
misterios™?, y que aprovecha para la predicacion. Los testi-
monios de las sagradas letras posibilitan la reflexion teoldgica,
pues contienen “innumerables misterios de los que se valen
a la letra los Sagrados Doctores contra los mas astutos y ca-
vilosos heresiarcas”. En este sentido Burgoa concuerda bien
no solo con la tradicion cristiana sino con la teologia escolas-
tica de Melchor Cano (1506/1509-1560), tedlogo dominico en
Salamanca y en el Concilio de Trento, discipulo de Francisco
de Vitoria, influyente autor del tratado De Locis Theologicis**
para quien la Biblia es el primero de nueve lugares teolégicos,
que son la Sagrada Escritura, las tradiciones apostoélicas, la au-
toridad de la Iglesia universal, los concilios, la Iglesia romana,
los santos antiguos, los doctores escoldsticos, la razén natural,
los fil6sofos y la historia humana. Es ahi en donde los tedlo-
gos deben encontrar los argumentos para desarrollar su labor,
y la Biblia es el punto de partida pues —dice Cano— “si no
pusieras con fidelidad este fundamento, todo lo que edifiques
encima en Teologia se vendra abajo™>

A decir de Eduardo R. Ibarra, la Biblia es una fuente que
explica y da sentido al trabajo de Burgoa*®. Pero no se trata de
una devocién u opcién personal del religioso o del escritor;
Burgoa deja constancia de la importancia de la Biblia en la vida
y ministerio de todos los frailes, a ejemplo de Santo Domingo
(1170-1221) fundador de los dominicos.

#2 Geogrifica, 7.80. Acerca de la atribucion al Espiritu Santo como férmula

minima de la doctrina de la inspiracién biblica, ver también Palestra,
24.164; 24.168.
4 Palestra, 33.210; cf. Palestra, 50.368.
#  Cf. Melchor Cano - Juan BeLpa Prans (ed.), De locis theologicis (BAC maior
85), Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2006.
CaNo, De locis, 2.1, p. 14. Cano atribuye, como Burgoa, el texto sagrado al
Espiritu Santo.
4 Cf. IsArrA, “Francisco de Burgoa”, 1100.

45
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De fray Gabriel de Santaella, nos dice la Geogrdfica des-
cripcion*” que “empleaba dias, y noches en continuo estudio,
de la Escritura Sagrada, y en los derechos canénicos”, y de otro
fraile, que se dedicaba a la leccion de la Sagrada Escritura, de
libros devotos, vidas de santos, y al estudio de la lengua de su
apostolado*®. Estos son minimos sumarios del ideal del estu-
dio, pero en Burgoa encontramos, ademds, noticias variadas
sobre la importancia de la Biblia en formacién de los frailes,
junto a Santo Tomas de Aquino, maestro por excelencia*, acer-
ca de la memorizacion de secciones biblicas, particularmente
el salterio y las cartas de San Pablo, noticias de ejemplares de
la Biblia en posesion de los frailes, o bien de la Escritura como
instrumento privilegiado para la predicacion.

Son casos paradigmaticos el de aquel fraile que “se dio al
estudio de los sentidos de la Escritura Sagrada”® o de aquel
otro que, habiendo implorado la ayuda divina, “en pocos afios
alcanzo6 tanto en el sentido literal de la Escritura [..] que des-
pués cuando predicaba, admiraba a los hombres més doctos, y
versados en divinas letras”".

No basta, empero, la erudicién biblica. Burgoa da cuenta
de cierto fraile que, “siendo tan versado en la Sagrada Escritura,
y consumado tedlogo, no fiaba estas ocasiones del estudio”?y
anadia a su labor oraciéon y disciplinas.

Burgoa sabe dar testimonio de la importancia de la Biblia
como contenido de la predicacién, como cuando habla de un
fraile Maestro que “predicé muchos afios con igual crédito de
su estudio en la Sagrada Escritura”?, o de vidas consagradas
a la ensenanza de la teologia y la Escritura®. Da cuenta tam-
bién de algunas obras de tema biblico escritas por frailes

Y7 Geogrdfica, 22.251.

#  Cf. Geogrdfica, 22.222.

¥ Sobre formacioén e itinerarios formativos ver p. e.: Palestra, 15.116; 17.126;
21.140; Geogrdfica 13.132-133; 19.181. Sobre la Biblia en el ajuar de los
frailes: Palestra, 40.275; 76.563.

%0 Geogrifica, 49.74.

1 Geogrifica, 7.80.

2 Geogrdfica, 10.102.

% Palestra, 69,516.

% Es el caso de fray Juan Noval, que enseiié durante veinte afios artes,
teologia y Escritura (cf. Geogrdfica, 22.241).
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dominicos™. Y si Burgoa recuerda con frecuencia la importan-
cia de las lenguas locales para la predicacién y el ministerio,
este punto toca necesariamente el area de la Biblia, la teologia
y la catequesis. A este respecto, nuestro cronista ofrece una
noticia muy particular, que podria considerarse de pastoral
biblico-liturgica, pues fray Francisco Saravia se sirvié de tra-
ductores a la lengua local

[...] empleando la buena habilidad de estos hijos suyos en hacerles
trasladar en su lengua el Catecismo y un Homiliario que les compu-
so de los domingos y festividades principales del afio en que sobre
el texto del Evangelio les exponia las moralidades mas a propésito,
con los misterios de fe que podian aplicarse aquel dia y en cada
pueblo tenfan un libro de éstos y dos o tres indios ladinos senala-
dos para que faltando el ministro de aquel pueblo, subiese uno de
los indios ladinos sobre una peana y sobre un atril puesto el libro,
junta toda la gente el dia festivo a la hora de misa, leyese en voz alta
aquella homilia [...]*.

De modo que esta practica retine diferentes fases de acer-

camiento al texto: traduccion, aplicacién/explicacion y procla-
macioén. Burgoa recapitula, cerca ya del final de la Geogrdfica
descripcion, diciendo de los dominicos que,

55

56
57
58

con el estudio de las Sagradas Escrituras se ocupan con instancia
en el aprovechamiento de las almas, y sin cesar se emplean en los
divinos oficios, y oraciones comunes, y perseverando en la predi-
cacién evangélica con ardor de espiritu esparcen por todas partes
laluz de la palabra divina®

y, poco después, anade que “en la armeria espiritual de la Sagrada
Escritura, nos puso el Espiritu Santo, arneses de excelente temple
para todas necesidades, y escudos de defensa para los acasos”?®.

Libros de tema biblico: sobre Job 7“Militia est vita hominis” (Geogrdfica,
22.251-252); exposicion del Miserere (Geogrdfica, 22.232); traducciones a
laslenguaslocales —un tema delicado dadas las restricciones eclesiasticas
a la traduccion biblica—, p. e. en Geogrdfica, 22.251, donde cierto fraile
“tradujo en la lengua, el Simbolo de san Atanacio, los Evangelios, y
Epistolas de san Pablo para instruccién de los ministros, que tanto les
han aprovechado”.

Geogrifica, 59.184.

Geogrifica, 78.446.

Geogridfica, 79.461.
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3.1.2. Usoy lectura de la Sagrada Escritura

Hemos dicho ya que Burgoa no se aparta de la doctrina ca-
tolica y escolastica; no es un téologo innovador. En su com-
prension y aplicacion de los textos biblicos es posible reconocer
algunos principios hermenéuticos que guian invariablemente,
como una brajula, su trabajo de cronista y te6logo. Es la reser-
va de sentido del texto sagrado la que puede propiciar el flujo
de la argumentacion, los extensos encadenamientos de argu-
mentos, figuras y motivos biblicos de distintos niveles de sig-
nificacion que llenan las paginas de la Palestra y la Geogrdfica,
asi como el encuentro de estas argumentaciones teoldgicas y
poéticas con los multiples planos de la realidad, didlogo que el
autor va desplegando con paciencia.

a) El Nuevo Testamento, plenitud del Antiguo

A la luz del misterio de Cristo, Burgoa sabe que el Antiguo
Testamento no encuentra su sentido mas pleno —sensus ple-
nior— en si mismo, sino que tiende al Salvador, en el Nuevo
Testamento, como a su cumplimiento y perfeccién. En un se-
gundo momento, esa apertura y reserva de sentido tampoco se
detiene en el nivel cristolégico sino que se proyecta, por vias
teologica y retdrica, en la Iglesia, la historia, los santos —parti-
cularmente santo Domingo— hasta alcanzar la vida cotidiana
de los frailes oaxaquefios, las “estampas de la vida regular”
(Geogrifica, prol.16). Veamos algunos ejemplos.

En Burgoa es frecuente la denominacion un tanto impro-
pia de Ley escrita para el primer testamento en contraposicion
ala Ley de gracia que es el Nuevo®. Burgoa juzga la revelacion
o economia del Antiguo Testamento como incompleta y es-
casa, pues “no se agotaron en la Ley Escrita los veneros del
Espiritu Santo, para que dejasen de correr a la Ley de Gracia
en mas copiosos raudales las avenidas de sus dones” ; “sien-
do en la Ley Escrita sombras todas de la Ley de Gracia, en que

% Sobre Ley escrita y Ley de gracia ver: Palestra, 32.203; 42.297; 68.510;
Geogrifica, 13.127; 55.139.
0 Palestra, 62.465.
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el autor de ella, apareci6 en la vecindad de nuestra naturaleza
mortal”®".

b) Los textos del Antiguo Testamento tienden al Nuevo

El didlogo entre el Antiguo Testamento, el Nuevo y su poste-
ridad, es constante en Burgoa. Asi p. e. las promesas de Isaias
56 se cumplieron en el Evangelio (cf. Geogrdfica, 41.9); en otra
parte Burgoa nos explica que la Sabiduria de Salomén en el li-
bro de los Proverbios queda superada por la palabra de Cristo,
que es Sabiduria del Padre, y enseguida nos ofrece, en la mis-
ma linea, una cuidadosa comparacién entre el sacerdocio anti-
guo y el sacerdocio nuevo (Geogrifica, 16.155,156).

La manera mas perfecta por la que el Nuevo Testamento
cumple el Antiguo es la tipologia, es decir, que las figuras del
Antiguo Testamento son una preparacion para el Nuevo, es-
pecialmente para figura de Cristo, el cual “cumple por su per-
sona lo figurado” (Geogrdfica, 73.368). Asi Moisés es figura de
Cristo en tanto legislador y a Cristo se le llama “Nuevo Moisés
de la ley de gracia” (Geogrdfica, 58.170). Por extensién, y ya no
por tipologia, santo Domingo de Guzman también es “Nuevo
Moisés de la ley de la gracia” (Palestra, 1.26) pues legisl6 para
los frailes. Esa alegoria estd aderezada por una larga compara-
cion entre santo Domingo y Moisés.

Tipologias en sentido estricto son llamar a Cristo “el mejor

Va7

Isaac”, el “verdadero Jacob de los cielos”, “el mejor Salomén de
cielos y tierra”, “segundo Adan”*>. Y no hay que confundir esta
tipologia biblica con la figura de antonomasia, por excelencia,
que seria llamar a Cristo un nuevo Moisés o un nuevo Salomon,
pues en la tipologia el término excelente es el mds reciente,
mientras que en la antonomasia el mas noble es el mds anti-
guo. Encontramos un ejemplo polémico de este caso respec-
to a la identidad del Siervo de Yahveh en el segundo libro de

Isafas (cc. 42-53) en la Geogrdfica descripcion®, donde Burgoa

1 Palestra, 65.485.

¢ “El mejor Isaac”: Geogridfica, 69.299;“verdadero Jacob de los cielos”: Ibid.
9.92;"el mejor Salomoén de cielos y tierra”: Ibid. 58.171;“segundo Adan”:
Ibid. 45.34; 58.175.

8 Geogrdfica, 73.367.
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sostiene que el siervo es Cristo, proclamado en el bautismo y
la transfiguracion:

veis aqui a mi siervo en nombre del Padre habla y junta este titulo
con el de Hijo querido, que declaré en el Jorddn y en el Tabor, con
el sonoro estruendo de una voz y que se entienda este nombre de
siervo por excelencia de Cristo, y no de Ciro Rey de los persas, como
quieren los hebreos, pruébanlo San Jerénimo [...] y San Epifanio”.

¢) Acceso al sentido de la Escritura

En Burgoa encontramos la estructura clasica de los cuatro
sentidos biblicos como dimensiones de significacion: literal,
alegdrico, moral y anagogico, lo cual permite salir de la uni-
vocidad hacia la flexibilidad y riqueza de sentido, siempre que
éste sea adecuadamente establecido. Burgoa menciona sobre
todo los sentidos literal —el punto de partida de la herme-
néutica— y moral, comprensible por el tema de sus escritos:
una cronica edificante sobre unos predicadores. El sentido ale-
gorico lo desarrolla y explota permanentemente como parte
de su metodologia, siendo frecuentes también las aplicaciones
moralizantes®*.

Corresponde al estudioso aplicarse al estudio de los senti-
dos dela Escritura. Nos narra Burgoa sobre el lector Dévila, que
“se ocup6 muy de propésito en estudiar la Sagrada Escritura,
y a los Doctores Santos que la expusieron, y como el celo era
solo de aprovechar sin dificultad, se enteré de los sentidos

¢ Encontramos expresiones sobre el valor moral del texto biblico; asi p. e.
Palestra, 15.115:“las moralidades de la Sagrada Escritura”, o bien 16.118:
“casos ejemplares del Testamento Nuevo y Viejo”. Tenemos a aquellos
frailes que “se instruyeron descubriendo y escudrifiando los metros
de la escritura, ricos de virtudes” (Geogrdfica, 78.429), o bien cuando
Burgoa se refiere a “lo moral del Evangelio y fruto dello” (Geogrifica,
68.280) o a un fraile que “sobre el texto del Evangelio les exponia las
moralidades més a propésito o de la vida del santo” (Geogrdfica 59.184).
Conviene insistir que en Burgoa el uso del Antiguo Testamento no es solo
tipolégico sino con frecuencia meramente alegérico o moral; con gran
frecuencia encontramos alusiones a figuras de liderazgo como p. e. Moisés
(Geogridfica, 31.353; 37.391; 73.366-367), Josué (Palestra, 24.161), Sadul
(Palestra, 56.422) o David (Palestra, 4.59-60; Geogrdfica, 3.38-39; 17.166;
72.346-347; su conflicto con Satl en Geogrifica, 70.310; 73.372; 80.484).
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verdaderos que les ensend el Espiritu Santo, y con grandisima
destreza, y facilidad, se valia de ellos”® . Notemos que, por un
lado, el estudio de la Escritura es insuficiente y lleva apareja-
do el de los expositores; y por su parte, los expositores cuen-
tan con la asistencia del Espiritu Santo para el desvelamiento
del sentido biblico. De otro fraile se nos dice que “parecia un
San Ambrosio, que dejaba suspensos a los que lo ofan, y con
mucho que rumiar y digerir en las exposiciones y sentidos de
la Sagrada Escritura”®. Aqui encontramos de nuevo el bino-
mio sentidos-expositores. Entre los expositores propuestos por
Burgoa sobresale el cardenal dominico Hugo de San Caro (c.
1200-1263), al cual elogia precisamente como “Autor y Maestro
[...] de los cuatro sentidos de toda la Escritura”®”.

Los expositores o comentaristas, comenzando por los
Padres de la Iglesia, estan cualificados para interpretar y des-
velar los misterios del texto sagrado®; es por ello que siempre
hay que consultarlos y estudiar juntos ambos lugares, por un
lado la Escritura y por otro los padres y los expositores, que
constituyen sus intérpretes autorizados.

En cambio, no parece que Burgoa considere la posibili-
dad de encontrar nuevos sentidos o interpretaciones biblicas
que no estén ya propuestos por los padres o los expositores;
el estudio biblico se reduce a recibir lo escrito y a predicarlo,
con poco margen para la investigacion biblica. Melchor Cano
aborda precisamente esta cuestion en De locis theologicis, libro

% Palestra, 20,138.

% Palestra, 56.419.

7 Palestra, 68.510. Es imposible abordar aqui el amplio tema de las fuentes
de Burgoa. Entre sus autoridades biblicas y teolégicas sobresalen santo
Tomas (1225-1274), columna vertebral de la formacién escolastica de la
Orden de Predicadores, san Agustin, y dominicos como Hugo de San
Caro, el jativense Tomas de Maluenda (1566-1628), y numerosos padres
de la Iglesia. Con frecuencia los textos citados o aludidos estan tomados
de fuentes indirectas o de repertorios de erudicién, con referencias
bibliograficas oscuras o inexistentes. Ver en Geogrdfica el “Proemio a la
historia”, 19-23.

68 Cf. Palestra, 27.169-170; Geogrifica, 41.9: “Muchos expositores sagrados
entienden”; es decir, se prefiere la mayoria de los expertos, y no
necesariamente su originalidad, en lo que a interpretaciones se refiere.
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7, cc. 3-4 (p. 428-451) donde adopta una posicion restrictiva,
contra Cayetano. Cita Cano a Cayetano:

En el principio de sus Comentarios al Génesis dice (Commentaria in
Genesim, Prologo): Si alguna vez se presentara un sentido nuevo acorde
con el texto, aunque ajeno al manantial de los Santos Doctores, el lector
puede hacer de censor ecudnime. Y un poco despues dice: Nadie deseche
un sentido nuevo de la Sagrada Escritura porque no es acorde con los an-
tiguos Doctores, pues Dios no ligo la exposicion de las Sagradas Escrituras
al sentir de los Antiguos Doctores, sino a la misma Escritura integra bajo
la censura de la Iglesia Catdlica. De otra manera se nos quita a nosotros y
a los que vengan detrds la posibilidad de explicar las Sagradas Escrituras,
a no set; como suele decirse, transfiriéndolas de un libro a un cuaderno®.

Cano acusa a Cayetano de opinar como “los herejes y los

cismaticos” y de despreciar la Tradicién”, y procede a refutarlo
con diversos argumentos. La posiciéon de Cano es que

en la exposicién de las Sagradas Escrituras la inteligencia unani-
me de todos los Santos Antiguos ofrece un argumento segurisimo
a los tedlogos para corroborar las afirmaciones teoldgicas, como
quiera que el sentir de todos los Santos es el mismo sentir del
Espiritu Santo™.

Cano no admite error o deficiencia en los antiguos intér-

pretes que pudieren descalificarlos. Sin embargo, en la practica
el tedlogo matizard diciendo que un sentido nuevo, mientras

no

contradiga a los padres, podria estar bien”, y que todavia

hace falta mucho trabajo exegético: “la Iglesia echa en falta la
diligencia de sus intérpretes””®. En todo caso el intérprete de
la Sagrada Escritura “debe mirar siempre a los anteriores””.

69

70

71

72

73

74

Cano, De locis, 7.3, p. 429.

Cf. Cano, De locis, 7.3, p. 430.

Cano, De locis, 7.3, quinta conclusion, p. 428.

CaNo, De locis, 7.3, p. 430.

Cano, De locis, 7.4, p. 450.

Cano, De locis, 7.3, p. 437. En otro sitio (Ibid., 12.10, p. 781) Cano lamenta
que, si bien en la Sagrada Escritura se halla encerrado el principal tesoro
de la argumentacion teoldgica, “los téologos mas recientes no sélo
son negligentes en la busqueda de la inteligencia de la Escritura sino
también en muchos otros asuntos, especialmente en la extraccion de los
argumentos especificos de la Teologia”.
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Burgoa parece adherirse a la opinion restrictiva de Cano, pues
no parece considerar el hallazgo de nuevos sentidos.

d) Los exordios o introducciones a los capitulos

Dice B. Dahlgren en la presentacion a la Geogrdfica Descripcion™
que Burgoa fue nombrado maestro de teologia “materia que
ensefd durante varios anos, y que seguramente explica las
largas y cansadas introducciones a cada capitulo”. Pienso que
los profesores de teologia encontraran este enfoque, cuanto
menos, matizable, pero acierta Dahlgren al reparar en uno de
los aspectos mas interesantes del Burgoa escriturista: las in-
troducciones o exordios a los capitulos™, un filén de teologia y
retérica biblicas y barrocas.

La mayoria de los capitulos comienza con un exordio o
preludio biblico mas o menos extenso, por ejemplo un tema
teologico, o una contentio. Contentio, dice el dominico fray Luis
de Granada (1504-1588) en su Retdrica Eclesidstica, es una for-
ma de comparacion, singularmente en el género demostrativo,
cuando por razén de alabanza o vituperio cotejamos una per-
sona con otra”’. Asi, por ejemplo, el capitulo 1 de la Palestra,
sobre la llegada de los dominicos a Antequera, comienza por
la comparacion de fray Domingo de Betanzos, fundador de la
provincia dominicana de México con Josué, sucesor de Moisés,
pues si el caudillo diseminé a las tribus iraelitas sobre la tierra
de promision, el fraile distribuyé a los frailes por las tierras
de Anahuac. Esta contentio, nada escueta, pronto comienza
a llenarse de informaciones, metaforas, autoridades biblicas,
documentos.

El capitulo 2, sobre la instalacién de los frailes en su pri-
mera habitacién, comienza por una referencia alegérica y un
tanto moral a la Carta a los Efesios pues, si Dios uni6 a dos

7> DAHLGREN, “Breve Presentacion”, vii-viii.

76 Cf. Isarra, “Francisco de Burgoa”, 1099-1100.

77 Cf. Libro V c. 11 § 27 en fray Luis de GRraNADA, “Retérica Eclesiastica”,
en Obras, tomo 3, Madrid, Rivadeneyra, 1856, 593 (488-642); cf. IBARRA
“Francisco de Burgoa”, 1092:“las figuras comparadas con sus paradigmas
biblicos”, nocién que puede incluir también otras formas de similes y
ejemplos.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1056 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 103-130



124 JorGEVARGAS CORVACHO, O. P.

pueblos, el judaico y el gentil, en un solo pueblo, hizo lo mis-
mo al unir a los indios y a los espafioles. Esta es otra manera
de iluminar biblicamente la realidad histérica. El capitulo 3,
donde retrocede cronolégicamente hasta la primera llegada de
los frailes a México, comienza con una consideraciéon —mas
bien moral— sobre la caridad y unidad que obligan a los reli-
giosos. Si bien el capitulo comienza por la primera carta a los
Corintios, pasa con prontitud a otros pasajes biblicos.

Hay diferentes tipos de introduccién a los capitulos; no
siempre tenemos un parangén o contentio, sino alguna refe-
rencia extensa a un pasaje en especifico, como parafrasis o
alegoria, o bien que las referencias biblicas aparezcan como
meras alusiones, o como argumentos dentro de un tema teo-
l6gico —el c. 3 de la Palestra, sin ir mas lejos— o temas vy fi-
guras mezclados o engarzados. A veces no hay tema biblico
facilmente reconocible, o simplemente no hay introduccién, p.
e. cuando el capitulo es continuacién del anterior.

Es dificil establecer criterios univocamente aplicables para
la clasificaciéon de los inicios de los 159 capitulos de Burgoa.
De todas formas, considero que alrededor de 113 capitulos de
Burgoa comienzan con un exordio propiamente biblico (58 de
la Palestra, 55 de la Geogrdfica Descripcion)™®.

Es manifiesta la importancia que Francisco de Burgoa
asigna a la Sagrada Escritura en el recuento, comprension,
fundamentacion y presentacion de la historia de su provincia
de frailes. Naturalmente nuestro autor recurre con frecuencia
y amplitud a la teologia patristica y sistematica, a veces in-
tegrando extensas citas, particularmente de la Suma Teologica
de santo Tomads. Sin embargo, es facil comprobar, por la lec-
tura de las cronicas, que el didlogo entre teologia sistematica
y realidad es muy diferente al discurso que brota de la Biblia,
primer lugar teologico. Burgoa no pasé por alto la sublimidad,
riqueza, energia y poética de la Escritura, y puso el Texto sa-
grado como sustrato fundamental de su proyecto.

8 Palestra: 1-2.4-15.18-19.21-23.26-29.31.33.35-40.42.45-51.53-54.56-58.61.65-
69.72-78; Geogridfica descripcion: 2-9.12-14.16-17.19-20.22-26.28-33.35-
38.40-41.43-44.48.52.55-59.61-66.68.70.74.77.79-80.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 103-130 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1056



LAS CRONICAS DE FRAY FRANCISCO DE BURGOA, O. P. (1604-1681): 125
SINERGIA DE SAGRADA ESCRITURA E HISTORIA

3.2. La Historia
3.2.1. El sentido de la Historia

Una crénica es un ejercicio eminentemente histérico en su in-
tencion, contenidos y procedimiento. Hemos visto que la fi-
nalidad de las crénicas, entre ellas la de Burgoa, se resume en
recordar para edificar, es decir, dejar constancia de los antiguos
ejemplares y mover a su imitacion. En un segundo momento,
se muestra que la perspectiva religiosa de la cronica se arraiga
fundamentalmente en la Sagrada Escritura. Ahora conviene
detenerse en el tema de la historia.

Asuncién Lavrin ha descubierto en las crénicas religiosas
elementos de reflexion sobre el sentido de la historia y la fun-
cion del historiador”™. Gonzalo Tlacxani, por su parte, habla de
una poética de la historia®, por la que la representacion escrita
—literaria— de la realidad obedece mas a la vision del histo-
riador, a los problemas que pretende afrontar y al “espiritu de
una época pasada”, la del historiador, que a la naturaleza de
los datos. En historia sin duda hay una tension entre la subje-
tividad, estrategia y finalidad del historiador y la realidad que
intenta describir apoyado selectivamente en sus fuentes®.

Dice el propio Burgoa en el prélogo de la Palestra:

El historiador, que en el Reino de la Iglesia militante desea cumplir
con su obligacién ha de ser advertido: que imite al poderoso, y bien
alhajado, que en las ocasiones de mayores créditos, y reputacion, la
hace de lucir ostentativamente en el parador mas publico las pre-
seas de mas estimacién que atesora, el fin es, este, en los capitulos
de este libro”®.

Es decir, Burgoa concibe su proyecto como un muestrario
de los mejores tesoros de su patrimonio provincial, muchos de
los cuales conocié —mejor aun, atestigu6— de primera mano,

7 Cf. LavrIN,“La visién”, 30-40.

8 TLACXANI SEGURA, “La crénica provincial”, 135.

81 IBARRA, “Fray Francisco”, 1099, hace notar que Burgoa no desarrolla una
reflexion sobre la confiabilidad de sus fuentes; sin embargo, el espiritu
critico de Burgoa esta bien acreditado.

8 Palestra, Pr6logo.24.
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y por fuentes orales o recientes. A nivel documental, al ser la
seleccion de fuentes un principio elemental de la ciencia hist6-
rica, no duda en recurrir a historiadores reconocidos de todas
las épocas, clésicas y cristianas.

Un aspecto a tener en cuenta es el sentido més bien amplio
y variado que se daba a la idea de historia en el ambiente que
nos ocupa. Ademas de comprobarlo por la lectura de las cro-
nicas, tenemos algunos ejemplos sugestivos en la clasificacién
de las bibliotecas. La catalogacion de la Biblioteca Palafoxiana
de Puebla asignaba la Quinta clase (v. gr. seccién) de libros a la
Historia Eclesidstica, mientras que en la clase undécima agrupa-
ba “Historia profana, “vidas” de los santos venerables e historia
monastica®. Llama la atencioén que los santos y los monjes estén
mas cerca de lo “profano” que de lo eclesiastico. Un segundo
ejemplo, tomado de una biblioteca franciscana, ilustra la poli-
semia de la palabra historia: en la letra I, “historia sencilla”, “de
toda historia”, “historia santoral”; en la letra ], doctrinas misti-
cas y ascéticas; en la letra K: “Historia natural y politica”®.

3.2.2. Ellugar de la Historia

Asuncion Lavrin ha realizado una sintesis de numerosos au-
tores y tendencias espirituales respecto a la vision de la histo-
ria —y en el caso de los cronistas, de su propio trabajo—; tal
sintesis estd estructurada en torno a aspectos fundamentales
que son el método, basado en la busqueda de la verdad por la
confiabilidad y uso critico de las fuentes, el estilo literario, y la
preponderancia de las biografias o vidas. La autora reconoce
el papel de la historia como parte de la cultura virreinal, y el
propdsito de la difusién de la fe como “meollo de la historia
religiosa”®.

8 Ver Elvia CARRENO VELAZQUEZ (coord.) — Adriana DE LEON Ham —Verdnica
DE LEON Ham — Miguel Angel Romero Cora (textos), EI mundo en una
sola mano: bibliotecarios novohispanos, México, Fondo Editorial Estado de
México, 2013, 84.

8 Cf. CarreNO, EI mundo, 189-190. Cano, De locis, 11.5, p. 619 incluye las
historias de santos en el tema de la historia como lugar teoldgico, y
recomienda su lectura critica y juiciosa.

8 LAVRIN,”La visiéon”, 55.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 103-130 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1056



LAS CRONICAS DE FRAY FRANCISCO DE BURGOA, O. P. (1604-1681): 127
SINERGIA DE SAGRADA ESCRITURA E HISTORIA

Existe, sin embargo, otra posibilidad de interpretar la his-
toria, y es la propuesta del ya citado Melchor Cano, que en
el libro XI de su De locis theologicis elevo la autoridad de la
historia humana al rango de lugar teolégico. Cano, discipulo
predilecto de Francisco de Vitoria en Salamanca y renovador
humanista de la teologica escolastica, desarrolld6 “una siste-
matizacién acabada del método teoldgico que alcanzé una
enorme influencia en el mundo cientifico europeo”® y que se
concentra en su obra De locis theologicis (1563).

Los lugares teoldgicos, dice el propio Cano, son “como
domicilios de todos los argumentos teologicos, de donde los
tedlogos puedan sacar todas sus argumentaciones bien para
probar bien para refutar”®. Son diez los lugares teolégicos, to-
dos de autoridad excepto el octavo que es la Razon Natural, a
saber: la Sagrada Escritura, las Tradiciones de Cristo y de los
Apostoles, la Iglesia Catdlica, los Concilios, la Iglesia Romana,
los Santos Padres, los Tedlogos Escolasticos, la Razén Natural,
los Filésofos y, por ultimo, la Historia Humana. Naturalmente
Cano no solo los enlista sino que expone sobre la fuerza de
cada uno y el propio modo de empleo en las diversas tareas
teologicas: exégesis, exposicion, debates con diversos adver-
sarios®. Comenta J. Belda: “para Cano los loci theologici no son
otra cosa que las distintas fuentes de conocimiento teoldgico;
Cano [...] pretendi6 obtener las verdades teoldgicas por medio
de los loci.

La idea de la Historia como lugar teolégico es una inno-
vacion de Melchor Cano®’; dice €l mismo en su libro Sobre la
autoridad de la Historia humana:

La Historia nos suministra de sus tesoros muchos conocimientos,
sin cuya posesién serfamos tachados con harta frecuencia de inca-
paces e ignorantes, tanto en Teologfa como en cualquier otra ciencia

%  BeLpA Prans, “Introduccion general histérico-teolégica”, en Cano, De
locis, *33-*140, *33; ver también Juan BELDA PLANS, Melchor Cano, téologo y
humanista (1509-1560), Madrid, Biblioteca Virtual Ignacio Larramendi de
Poligrafos, 2013. (Disponible en https://juanbeldaplans.com/wp-content/
uploads/2017/11/cano.pdf, consultado el 28 de mayo de 2025).

CaNo, De locis, 1.3, p. 9.Ver también su“Prélogo general”, p. 4.

88 Cf. BELDA PLaNS,”Introduccion”, *83.

8 Cf. BELpa PrLaNs,“Introduccion”, *134.

87
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en general [...] ;habra quién niegue que, de vez en cuando, incluso
en las discusiones escoldsticas, es necesario desempolvar de la me-
moria de los archivos los mas claros testimonios de la verdad?®’.

Hay verdad en los testimonios de la Historia, de modo que
ésta tiene asegurado un lugar en la Teologia. Es asi que el en-
foque de Cano sobre la ciencia histérica es realista y pruden-
temente critico, pues valora las fuentes histdricas en la medida
en que tengan la capacidad de conectar al lector con la realidad
misma de las cosas pasadas. Dice Cano en otro lugar:

Las gestas verdaderas de nuestros héroes no sélo fueron notables
y magnificas, sino también mucho mayores de lo que la fama pre-
gona. Y tampoco la virtud de los que las hicieron debe tenerse en
tanto aprecio como pudieron ensalzarla con palabras nuestros his-
toriadores, sino més bien en la medida que las inteligencias precla-
ras ensalzaron los hechos mismos, sin la ayuda de las palabras®.

3.2.3. Sinergia de la teologia y la historia

Para Melchor Cano la Teologia y la Historia son inseparables.
El mismo dice en los Loci: “es evidente, pues, cuanto abarca
la utilidad de la historia, puesto que los tedlogos en cualquier
materia en la que entremos, bien predicando, bien disputando,
bien exponiendo las Sagradas Escrituras, en alguna historia
nos basamos”??. Esto lo afirma en sentido general, si bien con
ocasion de la necesidad que tienen los tedlogos de fundamen-
tarse en ejemplos de la historia para sus argumentaciones®,
aun tomados de la historia pagana®.

Ciertamente un historiador no puede producir argumen-
tos firmes en teologia, pero el tedlogo puede valerse de ar-
gumentos histéricos, mas o menos probables y transmitidos

% CaNo, De locis, 11.2, p. 554.

91 CaNo, De locis, 11.6, Sobre los autores dignos de crédito, p. 646.

%2 Cano, De locis, 11.2, p. 558.

% Ver Geogrdfica, 11.113, donde Burgoa fundamenta con el ejemplo de
Julio César y Bruto ciertas cuestiones de lealtad al superior religioso. Cf.
Geogrifica, Prologo.16:“No sera inttil desperdicio el de algunos discursos
morales que van taraceados en la Historia”.

% Cf. CaNo, De locis, 11.7, p. 661.
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por fe humana, para obtener argumentos teologicos®™, pues al
tedlogo corresponde no solo demostrar y aclarar, sino también
inculcar y explicar.

Cano es un humanista convencido del valor de la historia,
y de esta forma concluye la parte expositiva del libro XI de los
lugares teoldgicos:

aunque la Historia no esta escrita para demostrar sino para narrar
—como afirma Quintiliano—, sin embargo no hay duda de que algo
demuestra, generalmente con una determinada probabilidad y al-
gunas veces con absoluta certeza®.

Estos son solo algunos trazos de la propuesta de Melchor
Cano sobre la historia que podrian enriquecer la vision sobre
las crénicas de Francisco de Burgoa en sus dos aspectos in-
separables de obra histérica y obra teoldgica; se trata de una
aportacion dominicana, escoldstica, humanista, que florecié y
se difundi6 a partir del siglo xv1. En la visién de Cano, la ver-
dad de la historia, sea esta antigua o reciente, cercana o lejana,
de martires, santos o frailes oaxaquenos, enriquece y funda-
menta —a su manera— la teologia y le ofrece contenidos, y
ésta, a su vez ilumina todas las cosas; es decir, la teologia ad-
mite todo lo verdadero, y al mismo tiempo relee la historia, la
reinterpreta y la juzga”.

% Cf. CaNo, De locis, 11.4, p. 568; 11.7, p. 662.

% Cano, De locis, 11.4, p. 570.”A veces de las Sagradas Escrituras se sacan
argumentos probables, como es el caso si han sido obtenidos de un
sentido mistico, o incluso si el sentido literal no ha sido definido con
seguridad.Y, al contrario, la autoridad de la Historia Humana, siendo por
si débil como es, de vez en cuando suministra argumentos ciertos.” (De
locis, 12.10, p. 777).

% Burgoa utiliza y cita por nombre a gran cantidad de autores, pero no
parece mencionar el nombre de Melchor Cano. Sea como fuere, es
plausible que haya frecuentado su pensamiento, y aun sus obras, como se
ve en numerosos paralelos ideolégicos de ambos. Es sabido el prestigio
internacional de los Loci theologici, obra que, por ejemplo, el manual de
predicacién de fray Francisco Sobrecasas titulado Ideas varias de orar
evangélicamente (1681) propone como el primero de todos los libros
que debe emplear el predicador (Francisco SoBrecasas, Ideas varias de
orar evangélicamente, Zaragoza, Herederos de Pedro Lanaja y Lamarca,
1681, 459). Un segundo ejemplo es que “no sorprende la presencia de
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4. PERSPECTIVAS

Hemos intentado simplemente una aproximacion a la fun-
cién de la Sagrada Escritura en las crénicas de fray Francisco
de Burgoa debida, con cierta plausibilidad, a la influencia del
te6logo dominico Melchor Cano. De suerte que la Sagrada
Escritura, primera sede de la teologia, prolongada en los tra-
bajos de padres, expositores y tedlogos, y con toda su infinita
reserva de sentido, pueda establecer un didlogo fecundo con
la historia vivida y narrada. Por su parte la realidad historica,
en todo lo que tiene de verdad comprensible y argumentable,
también es sede de la produccion teoldgica. Este serd el eje de
las crénicas de Burgoa en lo que a Biblia e historia se refiere.

La obra de Burgoa ofrece diversos campos abiertos de es-
tudio, dimensiones y aspectos dignos de atencién: sus fuentes,
su metodologia, su manera de aplicar las nociones biblicas y
teologicas a las realidades particulares de personas, lugares,
comunidades, acontecimientos, su estilo que no es meramente
una cuestion de estética literaria sino que, en tanto que mira a
edificar, mover y convencer, es un auténtico proyecto retérico.
Sin olvidar que estas crénicas son fuente de datos histéricos, y
ofrecen presentaciones, mas o menos coherentes y rastreables,
de temas teoldgicos puntuales y particulares.

te6logos medievales dominicos en mdltiples acervos novohispanos, no
s6lo entre las bibliotecas de los predicadores, sino en muchos otros. [...]
Con respecto a los te6logos dominicos espafoles y de otras naciones,
activos durante el siglo xvi e impresos en Flandes, se puede mencionar
—en primer lugar— la obra de fray Luis de Granada, la del influyente
Melchor Cano, la del arzobispo Bartolomé de Carranza, la de Domingo
de Soto [...]”. César MaNRIQUE FiGUEROA, El libro flamenco para lectores
novohispanos. Una historia internacional de comercio y consumo libresco,
México, Universidad Nacional Auténoma de México — Instituto de
Investigaciones Bibliograficas, 2019, 218-220.
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Resumen: Determinadas interpre-
taciones del relato de Gén 9,20-27
y de la genealogia de pueblos de
Gén 10 han pretendido justificar
la esclavitud de los pueblos de piel
negra. Se trata de interpretaciones
ajenas al sentido original de estos
textos biblicos, pero de gravisimas
consecuencias histéricas. Este arti-
culo hace un repaso por cémo algu-
nos dominicos de los siglos xvi y xvi
vinculados a las Indias Occidentales
interpretaron o releyeron estos rela-
tos con el fin de descubrir si partici-
paron de algiin modo o no de esta
corriente interpretativa esclavista.

Palabras clave: Gén 9,20-27 y Gén
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Abstract: Certain interpretations of
the story of Genesis 9:20-27 and the
genealogy of peoples in Genesis 10
have sought to justify the enslave-
ment of black peoples. These inter-
pretations are alien to the original
meaning of these biblical texts, but
they have extremely serious histor-
ical consequences. This article re-
views how some Dominicans of the
16th and 17th centuries, associated
with the West Indies, interpreted or
reread these stories in order to dis-
cover whether or not they partici-
pated in any way in this current of
interpretation of slavery.
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1. INTRODUCCION

El relato de la maldiciéon de Noé a Canaan (Gén 9,20-27) y la
genealogfa de naciones que lo sigue (Gén 10) nada tienen que
ver con planteamientos racistas, con la esclavitud ni con el do-
minio de unos pueblos sobre otros, si bien apunta a la ocupa-
cion de Israel sobre Canadn. La genealogia de pueblos de Gén
10, probablemente en sus origenes independiente del relato
que la precede, no tiene mas fin que mostrar que la bendicién
divina de fecundidad se extiende a los pueblos y naciones. Sin
embargo, el relato de Gén 9,20-27, revertido en la maldicién
de Cam, ha servido en determinados &mbitos para justificar la
trata y esclavitud de los negros. Los origenes de esta interpre-
tacion pueden remontarse a la Antigliedad tardia y a la Edad
Media. El apdcrifo cristiano de origen sirio La cueva de los teso-
rost, del siglo v d. C., es probablemente el testimonio mas an-
tiguo que pone en conexién la maldicién de Canaan (no Cam)
con la negritud y la esclavitud. Con las conquistas musulma-
nas en Africa y el consiguiente aumento de la esclavitud negra
en Oriente Préximo, la historia de Noé dio un nuevo giro. Ya
no se dice que el maldecido con la esclavitud sea simplemente
el antepasado de los negros, como en La cueva de los tesoros,
sino que la negritud forma parte de la maldicién, como se re-
cogen en algunas fuentes medievales musulmanas?. Pero con-
viene subrayar que no fueron estas interpretaciones del relato
biblico las que dieron pie a la esclavitud y trata de negros, las
cuales ya existian desde mucho antes. Estas interpretaciones
solo pretendian explicar, o justificar, algo que ya se daba con
aparente normalidad.

La exégesis actual ha interpretado este relato de distintas
maneras. Asi, por ejemplo, se explica la maldiciéon de Canaan
como consecuencia del incesto de Cam con su madre®, y hay

! ANONIMO, La cueva de los tesoros. Introduccion, traduccion y notas por Pilar
Gonzilez Casado, Madrid, Ciudad Nueva, 2004.

2 (f.Jean-Fréderic ScHAUB — Silvia SEBASTIANI, Raza e historia en las sociedades
occidentales (siglos xv-xvi), Valencia, Publicacions de la Universitat de
Valencia (2025) 272-275 [original francés de 2021].

3 (Cf. Frederick W. Bassert, “Noah’s Nakedness and the Curse of Canaan:
A Case of Incest?”, Vetus Testamentum 21 (1971) 232-237, https://doi.
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quien sugiere que, en su forma original, se trataba de un relato
etiologico sobre la embriaguez de Cam, no de Noé, que explica-
ba la condicion de servidumbre de Canaan y los cananeos frente
a los hijos de Cam, quienes, en esencia, representan al imperio
egipcio, contribuyendo asi a la construccion de los “cananeos”
como un “otro” incestuoso e incivilizado®*. Estas novedosas in-
terpretaciones ayudan a comprender el texto en si mismo, pero
son ajenas a esa corriente interpretativa que pretendia legitimar
la esclavitud de los pueblos de piel negra en la suposicion de que
los pueblos descendientes de Cam mencionados en Gén 10,6
son de piel oscura, de modo que, fruto de la maldicién paterna
(la cual, segtn el propio relato, sdlo se dirigia contra Canaan,
pero no contra Cam), sus habitantes debian servir a Sem y Jafet
y a sus descendientes perpetuamente (Gén 9,25).

En este trabajo se analiza la interpretacion que de Gén
9,20-27 hicieron algunos dominicos de los siglos xvi y xvii
vinculados directa o indirectamente con el Nuevo Mundo o
Indias Occidentales®.

org/10.2307/1517286; John Sietze BerGsma — Scott Walker HanN,“Noah's
Nakedness and the Curse on Canaan (Gn 9: 20-27)”, Journal of Biblical
Literature 124 (2005) 25-40, https://doi.org/10.2307/30040989.

David FrankeL, “Noah’s Drunkenness and the Curse of Canaan: A New
Approach”, Journal of Biblical Literature 140 (2021) 49-68, https://doi.
org/10.15699/jb1.1401.2021.3.

No se pretende mostrar aqui que estas interpretaciones difieran
sustancialmente de las que pudieran ofrecer otras dérdenes religiosas
o colectivos de la época. Para una presentacion mas amplia de cémo
fue interpretado este relato en los cronistas y misioneros de Indias
espafnoles de los siglos xvi y xvi, véase Juan Luis DE LEON AZCARATE,
“¢Maldijo Noé a los indios y negros a través de Canaan?”, Helmdntica
69 (2018) 95-124, https://doi.org/10.36576/summa.99027. Fuera del
ambito de lengua espafola ha sido un tema muy estudiado, destacando
los siguientes estudios: Stephen R. HawNEs, Noah’s Curse: The Biblical
Justification of American Slavery, Oxford, Oxford University Press, 2002;
David M. GoLpenserG, The Curse of Ham: Race and Slavery in Early
Judaism, Christianity, and Islam, Princeton, Princeton University Press,
2003; David M. GOLDENBERG, Black and Slave. The Origins and History of
the Curse of Ham, Berlin — Boston, Walter de Gruyter, 2017, https://doi.
org/10.1515/9783110522471; David M. WHrtrORD, The Curse of Ham in the
Early Modern Era. The Bible and the Justifications for Slavery, Farnham —
Barlington, Ashgate, 2009.
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2. INTERPRETACIONES NO ESCLAVISTAS
DE GEN 9,20-27 Y GEN 10: FRANCISCO DE
VITORIA Y BARTOLOME DE LAS CASAS

Estos insignes dominicos del siglo xvi no prestaron especial
atencion al relato de la maldicion de Canaan/Cam, pero si
a la genealogia de pueblos de Gén 10. Francisco de Vitoria,
preocupado por la cuestion de la legitimidad del dominio de
la Corona espafola sobre los indios, en su Releccion primera
sobre los indios recientemente descubiertos (1538-1539), sostiene
que, antes de la llegada de los espafoles, los indios ya eran
verdaderos sefiores, publica y privadamente, y concluye que el
emperador no es sefior de todo el orbe por ninguna forma de
derecho, sea divino, natural o humano. Por derecho divino no
habia un sefior del mundo antes de la llegada de Cristo, y se
apoya en algunas citas biblicas (Rom 13,1; Prov 8,15; Dt 17,15).
Recurre también a los descendientes de Noé, pero sin alusion
alguna a Gén 9,20-27. Vitoria sostiene que estos dividieron las
gentes y regiones (Gén 9,28; 10,8-9; 13,9-10), y utiliza la tabla
de las naciones de Gén 10 como prueba de que las diferentes
regiones del mundo eran gobernadas por distintos senores, al-
guno de ellos, caso de Nemrod, ejerciendo el poder de forma
tiranica:

Por eso en el Génesis se refiere que las regiones y naciones fueron
divididas por los descendientes de Noé, bien sea que en algunas
regiones comenzo a haber sefiores valiéndose de la tirania, como
parece fue el caso de Nemrod, del que se dice en el Génesis que
fue el primero que comenzé a ser poderoso en la tierra®; o bien que,
reuniéndose muchos en un lugar para formar una republica nom-
braron de comun acuerdo un principe (Releccion primera sobre los
indios recientemente descubiertos, segunda parte, 1)”.

Vitoria interpreta que, a tenor de Gén 10, el emperador no
puede arrogarse el dominio del mundo, ni siquiera el de los
barbaros. Lejos de justificar el dominio o esclavitud de unos

¢ Gén 10,8-9.

Francisco DEVITORIA, Sobre el poder civil. Sobre los indios. Sobre el derecho de
la guerra. Estudio preliminar, traducciéon y notas de Luis FravLE DELGADO,
Madrid, Tecnos, 1998, 92.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 131-154 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1057



RELECTURAS DE LA MALDICION DE CANAAN/CAM (GEN 9,20-27) 135
REALIZADAS POR ALGUNOS DOMINICOS...

pueblos sobre otros, esta lista de pueblos descendientes de los
hijos de Noé sirve a Vitoria para mostrar que antes de la lle-
gada de Cristo ningtin emperador tenia el dominio universal
y que debe respetarse su legitimo autogobierno al margen de
imposiciones como la de Nemrod.

Caso particular fue el de Bartolomé de Las Casas.
Indiscutible defensor de los indios, sin embargo, su biografia
se vio empanada por una polémica que pretendié convertirle
en un legitimador de la trata de negros®. En 1517, Las Casas
compareci6 ante Carlos vy le implor6 que salvara a los indios
que todavia quedaban en La Espanola’. En sus primeros me-
moriales de 1516 y 1518, y en una misiva al Consejo de Indias
de 20 de enero de 1531, sugiere traer esclavos de Espana para
realizar ciertas actividades que hasta entonces se encomen-
daban a los indios. Sin embargo, Las Casas no pretendi6 ser
un legitimador de la esclavitud africana y se arrepintié de sus
propuestas iniciales. Refuté los argumentos del obispo fran-
ciscano de Tierra Firme, fray Juan Cabedo, quien si defendia
que los indios (y cabe pensar que también los negros) eran
“siervos a natura” en base al pensamiento de Aristételes™.
Poco antes de morir, Cabedo hizo un memorial reconociendo
los agravios que €l mismo habia hecho a los indios y dando la
razén al dominico'.

Las Casas no alude expresamente a Gén 9,25-27, pero en
el primer capitulo del libro I de su Historia de las Indias deja

8  Sobre la “leyenda negra” que convirti6 a Bartolomé de Las Casas en
el impulsor de la esclavitud de los negros y su refutacion, véase Isacio
PErez FERNANDEZ, Bartolomé de Las Casas contra los negros? Revision de una
leyenda, Madrid-México, Editorial Mundo Negro-Ediciones Esquila, S.A.
de C.V,, 1991.Véase también Victorien Lavou Zouncso (ed.), Las Casas face
a I'esclavage des noirs: vision critique du onzieme remede (1516), Perpignan,
Centre de Recherches Ibériques et Latino-Américaines, Université, 2001.

° Antonio de Herrera, Historia general (1601) década I, libro IX, cap.V, se
hace eco de que a instancia de los dominicos el rey ordené tratar bien a
los indios y que fueran sustituidos por negros de Guinea porque, sefala
Herrera, un negro hacia el trabajo de cuatro indios.

10 Politica, 1255a1-2. ARISTOTELES, Politica. Introduccion, traduccion y notas de
Manuela Garcia Valdés (Biblioteca Clasica Gredos 116), Madrid, Editorial
Gredos, 1988.

11 Cf. Bartolomé de Las Casas, Historia de las Indias, 111, 148-152.
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claro que es un misterio por qué Dios tardé tanto tiempo en
dar a conocer la existencia de algunas naciones, refiriéndose a
las Indias, pero que este hecho, que supuso el abandono en la
oscuridad de las mismas al no tener oportunidad de conocer el
cristianismo, sirve para subrayar atin mas la misericordia di-
vina, de la cual ninguna nacién queda excluida, porque todas
estan llamadas a la salvacién. En esta misma obra dedica los
capitulos del XVII al XXVII a describir las incursiones portu-
guesas en Africa, particularmente en Guinea, y su trafico de
esclavos'?. En ellos denuncia la esclavitud, asi como la preten-
sion de justificarla en base a la infidelidad:

Y esta es la ceguedad, como arriba tocamos, que ha caido en los
cristianos mundanos, creer que por ser infieles los que no son bau-
tizados, luego les es licito saltearlos, robarlos, cautivarlos y matarlos;
ciertamente, aunque aquéllos eran moros, no los habian de cauti-
var, ni robar, ni saltear, pues no eran de los que por las partes de la
Berberia y Levante infestan y hacen dafio a la cristiandad, y eran
otras gentes éstas, diferentes de aquéllas, en provincias y en condi-
cién muy distantes; y bastaba no tener nuestras tierras, como no lo
eran las de Etiopfa, ni hacernos guerra, ni serles posible hacerla, ni
Sernos en cargo en otra manera, para ser aquellos portugueses, de
necesidad de salvarse, obligados a no guerrearlos, ni saltearlos, ni
hacerles dafio alguno, sino a tratar con ellos pacificamente, ddndo-

12 Sobre esta seccion, véase Isacio PErREz FERNANDEZ, Bartolomé de las Casas,
Brevisima Relacién de la destruccion de Africa. Preludio de la destruccion
de Africa. Primera defensa de los guanches y negros contra su esclavizacion,
Salamanca, Editorial San Esteban, 1989. Las fuentes de las que Las Casas
se sirvi6 fueron diversas crénicas portuguesas, entre la que cabe destacar
la de Gomes Eannes DE ZUrAra, Cronica dos feitos da Guiné, publicada en
1453, 1a cual vincula expresamente en el capitulo 16 la maldiciéon de Cam
con la negritud y la esclavitud; cf. Gomes Eannes DE Zurara, Chronica
do descobrimento e conquista de Guiné fielmente trasladada do manuscrito
original contempordneo, que se conserva na Bibliotheca Real de Pariz, per
diligencia do Visconde da Carreira, Publicada por J. P. Aillaud, Pariz
1841. La literatura misionera de los siglos xvi y xvi relativa a la regién
centro-occidental africana compartia, al menos en patrte, el tépico de la
maldicién de Cam, como muestra Carlos ALMEIDA, “«Habitantes desta
negra Etidpia, descendentes de Ham» — a maldi¢do de Ham na literatura
missiondria sobre a regido centro-ocidental do continente africano
(sées. xvi-xvi)”, Estudos Ibero-Americanos 44 (2018) 409-420, https://doi.
org/10.15448/1980-864x.2018.3.29579.
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les ejemplo de cristiandad, para que desde luego que vefan aquellos
hombres con titulo de cristianos, amasen la religién cristiana y a
Jesucristo, que es en ella adorado, y no darles causa con obras de si
mismas tan malas, hechas contra quien no se las habia merecido,
que aborreciesen a Cristo y a sus cultores, con razonable causa (Bar-
tolomé de Las Casas, Historia de las Indias, I, XXII)".

Sirviéndose de Eclo 34,18-20, cita que condena las ofren-
das a Dios de quienes cometen injusticias, denuncia la hipo-
cresia de ofrecer a la Iglesia parte del botin conseguido del
trafico de esclavos (I, XXIV), y defiende “que a ningun infiel,
sea moro, alarabe, turco, tartaro o indio o de otra cualquiera
especie” (I, XXV) se le puede hacer guerra o maltrato alguno,
si no es por alguna de estas tres causas justas: hacen la guerra
a los reinos cristianos, persiguen o impiden la propagacion de
la fe cristiana, o retienen bienes y ocupan territorios cristianos.
Concluye que en el caso de la trata de negros no se da ninguna
de estas causas.

En su argumentacion contra la trata de negros Las Casas
no menciona la maldicién de Canaan/Cam. Si lo hard, por el
contrario, en sus obras directamente enfocadas a defender a
los indios, si bien serd una referencia secundaria dentro de un
amplio repertorio biblico. Alude a la maldicién de Cam (no a
Canaén) en su Apologia. para denunciar que Cam invadio los
territorios de su hermano Sem, lo que motivara tiempo des-
pués el castigo de Dios: el exterminio de los hijos de Cam y
la ocupacion israelita de Canaan. Con ello Las Casas da a en-
tender que la Corona espafola no tiene derecho a invadir las
Indias de igual modo que tampoco lo tuvo Cam, so pena del
castigo divino. En su interpretacion Las Casas no vincula este
relato a la esclavitud ni al color de la piel. En cambio, si com-
parte algunas tradiciones antiguas, de origen rabinico, pero
sin fundamento biblico, relativas a la figura de Cam, como su
consideraciéon de mago nigromantico y castrador de su padre

13 Bartolomé de Las Casas, Obras completas. 3. Historia de las Indias. Primera
edicion critica. Transcripcion del texto autégrafo por Miguel Angel Medina;
fijacion de las fuentes bibliogrdficas por Jestis Angel Barreda; estudio preliminar
y andlisis critico por Isacio Pérez Ferndndez, Madrid, Alianza Editorial, 1994.
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Noé™. Interpreta, aproximandose al sentido original del relato
biblico, que Gén 9,25-27 alude al legitimo dominio de los is-
raelitas sobre Canadn, pero entendido como una reversioén o
recuperacion del territorio:

El padre Noé habia exigido de éstos el juramento de que ninguno de
ellos invadiria la tierra que por suerte a los otros les hubiera tocado;
y el que transgrediera el precepto de tal juramento, en virtud de éste,
él y toda su descendencia serian exterminados. Asi los hijos de Sem
poseyeron por largo tiempo aquella regién. Después los hijos de Cam,
a quien el padre Noé maldijo, (lamados cananeos), invadieron aquella
region, expulsaron de ella por la fuerza a los hijos de Sem y se apode-
raron de sus provincias. Asi el Sefior, que es paciente, dio a los hijos de
Cam tiempo para arrepentirse y restituir a los hijos de Sem la herencia
que a éstos pertenecia; pero los cananeos no quisieron arrepentirse,
por lo que Dios, que es justo, después de muchas generaciones, vengéd
la injuria que los semitas habian sufrido por parte de los cananeos y
extermind la progenie de Cam de acuerdo con el juramento hecho por
los hijos de Noé. Asi la descendencia de Sem, esto es, los Hijos de Is-
rael, tomaron posesién de su propio territorio (Apologia, cap. 13, 70v)™.

En el capitulo 75 de su Apologética Historia Sumaria', Las
Casas vuelve a aludir a la maldicién de Cam, Unicamente
para referirse a la idolatria de los egipcios. Siguiendo a san
Agustin'’, Las Casas sostendrd que los hijos de Cam fueron
la primera generacion que ignoré a Dios y poblé Egipto. No

1 La emasculacién de Noé por parte de Cam se remonta a la literatura

rabinica; cf. Targum Pseudo-Jonatdin Gén 9,24 y Génesis Rabbah XXXVI, 7.

Pirqué de Rabbi Eliezer, 23,4, la atribuye a Canaan, no a Cam. En 1586, el

sacerdote Miguel CaBeLLO VALBOA, Misceldnea Antdrtica. Edicion de Isaias

Lerner, Sevilla, Fundacion José Manuel Lara, 2011, también menciona

estos rasgos apdcrifos relativos a Cam, pero sefiala que el maldecido fue

Canadn y limita su maldicién a la ocupacion del territorio cananeo por

parte de Israel (I,11).

Bartolomé de Las Casas, Obras completas. 9. Apologia. Edicién de Angel

Losada, Madrid, Alianza Editorial 1989.

16 Bartolomé de Las Casas, Obras completas. 7. Apologética Historia Sumaria
II. Edicion de Vidal Abril Castelld, Jesiis A. Barreda, Berta Ares Queija y Miguel
J. Abril Stoffels, Madrid, Alianza Editorial, 1992.

7" San AcusTiN, De civitate Dei, libro 16, cap. 11; Obras de San Agustin. Edicion
bilingiie. Tomo XVI. La Ciudad de Dios. Edicion preparada por el padre José
Mordn, O.S.A., Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1958.

15
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hay mas rastros de la maldicién de Cam a lo largo de su prolija
obra literaria, ni siquiera en aquellas obras que tratan expre-
samente la cuestion de la esclavitud, como el Tratado sobre los
indios que han sido hechos esclavos (1552)'%.

Un afo después de la publicacion de este tratado, el nombre
de Las Casas aparecera entreverado en una de las primeras co-
nexiones mas claras que establece un cronista de Indias espafiol
entre la maldicion de Cam y la esclavitud. Francisco Lopez de
Gomara, en su Historia general de las Indias, en un capitulo de
significativo titulo “De la libertad de los indios”, sostiene que al-
gunos indios pueden considerarse herederos de la maldicion de
Cam, incluso més pecadores que €, y consecuentemente, escla-
vizados. La esclavitud de los indios tinicamente la refiere a los
caribes, quienes, por sus malas costumbres, sodomia y antropo-
fagia, fueron inicialmente condenados a “servidumbre” por ini-
ciativa del dominico fray Tomas Ortiz", aunque luego liberados
por Carlos 1 a instancias de las presiones de nuevos informes de
los dominicos® y del Consejo de Indias. Aqui menciona a Las
Casas como defensor de los indios:

Fray Garcia de Loaisa dio grandisimo crédito a fray Tomds Ortiz y
a los otros frailes de su orden; por lo cual el emperador, con acuer-
do del Consejo de Indias, declaré que fuesen esclavos, estando en

18 Bartolomé de Las Casas, Obras completas.10. Tratados de 1552. Impresos por
Las Casas en Sevilla. Edicion de Ramon Herndndez, O. P. y Lorenzo Galmés, O.
P, Madrid, Alianza Editorial, 1992.

La polémica de este fraile fue en 1520 con los indios de Chiribichi, de
Cumana. No obstante, esto no impidi6 que asumiera el oficio de protector
de indios, si bien su ejercicio estuvo muy marcado por los intereses del
gobernador Garcia de Lerma; cf. Carlos HiNEsTROZA GONZALEZ, “«Y se
guarde con ellos las leyes y ordenanzas para su buen tratamiento»: fray
Tomas Ortiz, un caso ilustrativo del oficio de protector de indios en la
gobernacién de Santa Marta, 1529-1531", Autoctonia 6 (2022) 330-355,
https://doi.org/10.23854/autoc.v6i2.259.

Sobre la defensa de los indios realizada por los dominicos desde épocas
muy tempranas, véanse Miguel Angel MepINA, Los dominicos en América.
Presencia y actuacion de los dominicos en la América colonial espafiola de
los siglos xvi-xix, Madrid, Colecciéon Mapfre 1492, 1992; Ramén Maria
SERRERA, “Los dominicos, pioneros en la defensa de la dignidad del
indigena americano (1511-1542)”, Isidorianum 31 (2022) 133-158, https://
doi.org/10.46543/isid.2231.1007.
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140 JuaN Luis DE LEON AZCARATE

Madrid, el afio de 25. Mudaron de parecer los frailes dominicos.
Reprendian mucho la servidumbre de indios en los ptlpitos y es-
cuelas, por donde se tomé otra informacién sobre esta materia el
afio de 31, y fray Rodrigo Minaya procuré mucho la libertad de los
indios, y sac6 una bula del papa Paulo 1 en declaracién que los in-
dios eran hombres y no bestias, libres y no esclavos. Insisti6 después
en esto fray Bartolomé de las Casas, y mandé el emperador al doctor
Figueroa tomar otras informaciones de religiosos, letrados y gober-
nadores de Indias que habia en corte, por los cuales, y por otras
muchas razones que dieron los trece que ordenaron las ordenanzas,
de las cuales ya en otra parte se dijo, libert6 el emperador los indios,
mandando, so gravisimas penas, que nadie los haga esclavos, y asi
se guarda y cumple. [...] y Dios quiza permitié la servidumbre y
trabajo de estas gentes de pecados para su castigo, ca menos pecé
Cam contra su padre Noé que estos indios contra Dios, y fueron sus
hijos y descendientes esclavos por maldicién (Francisco Lépez de
Gémara, Historia general de las Indias, CCXVIL)*.

Lopez de Gémara no justifica la servidumbre de los cari-
bes en base a la maldiciéon de Cam; simplemente establece una
analogfa, que no deja de ser potencialmente peligrosa, entre
la supuesta reduccién a la esclavitud de los descendientes de
Cam, debido a su comportamiento, y el comportamiento an-
tropofagico y sodomita de los caribes, a sus ojos mucho mas
grave. Resulta interesante que no vincula esta maldicién con
el color de la piel, porque entiende, positivamente, que la di-
versidad de colores en las poblaciones humanas es una obra
maravillosa de Dios*. Finalmente, subraya el protagonismo de
Bartolomé de Las Casas, junto con otros dominicos, en la de-
fensa de los indios, desvinculandolo de toda tesis proesclavista.

2 Francisco Lopez DE GOMARA, Historia general de las Indias y vida de Herndn
Cortés. Prologo y cronologia Jorge Gurria Lacroix, Caracas, Biblioteca
Ayacucho 1979. En 1628 Juan de SOLOrRzANO Y PEReIDA, De Indiarum lure,
libro I, cap. X, n. 35, alude a esta misma cita de Lépez de Gémara para
decir que éste“sostiene que los peruanos descienden de Cam y que son
herederos de la maldicion divina contra Cam”; cf. Juan de SOLORZANO
Y PEReIDA, De Indiarum iure (Liber I: De inquisitione Indiarum) por Carlos
Baciero, L. Baciero, Ana Maria. Barrero, Jestis Maria. Garcia Afioveros, José
Maria Soto, Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas
2001. Propiamente, Lépez de Gomara se referia a los indios caribes, no a
los del Perd.

2 Loprez DE GOMARA, Historia general de las Indias, CCXVI.
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En definitiva, ni Vitoria ni Las Casas relacionan Gén
9,20-27 ni la genealogia de Gén 10 con la esclavitud de pue-
blo o grupo étnico alguno. Para Vitoria, la genealogia de Gén
10 deslegitima la pretension de universalidad de cualquier
Imperio que no sea el de Cristo, y, para Las Casas, la maldicién
de Cam explica fundamentalmente la posesion de Canaan por
parte de los israelitas como castigo divino por su usurpacion
de tierras que pertenecian a Sem, lo que debiera servir de ad-
vertencia para la Corona espafola.

3. NEGRITUD Y ESCLAVITUD COMO MALDICION
DIVINA: FRANCISCO DE LA CRUZ

Un caso particular y dramatico fue el de fray Francisco de la
Cruz (1529-1578 d. C.), tedlogo y predicador dominico en un
principio muy proximo a las ideas de Las Casas, que lleg6 a
ocupar el cargo de rector de la Universidad de Lima (1566-
1569). Sirviéndose de la Inquisicion, el virrey Francisco de
Toledo castigd en él a los dominicos lascasistas®. De menta-
lidad milenarista, mezclada con ideas extravagantes de muy
variada indole, de la Cruz pudo ser visto como una amenaza
potencial para el orden politico y religioso establecido en las
Indias. Fue procesado y declarado “hereje pertinaz, heresiar-
ca, dogmatizador y ensefiador de nueva secta y errores”. Se le
condend a la hoguera por sus declaraciones sobre la decaden-
cia del catolicismo en Europa y sus particulares teorias sobre la
labor misionera y el origen judaico de los indigenas.

En las actas del proceso se recogen proposiciones del do-
minico como las siguientes: “Que las Indias son el pueblo de
Israel y que este confesante ha de ser Sumo Pontifice y Rey de
Israel” (II, 1231-1232); “Cristo ha de reinar y gobernar de aqui
adelante en Israel como gobernaba en tiempo de Moisés y de
Samuel y de otros profetas que tenian el poder de Rey y de

% Como sostienen, entre otros, Vidal AsriL, “Francisco de La Cruz, la

utopia lascasista y la contrarreforma virreinal inquisitorial. Lima, 1572-
1573”, Cuadernos para la historia de la evangelizacion en América Latina 3
(1988) 9-67; Pedro GuisovicH, “Proyecto colonial y control ideolégico. El
establecimiento de la Inquisicién en el Pert”, Apuntes 35 (1994) 109-116,
https://doi.org/10.21678/apuntes.35.407.
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Papa” (II, 1437)*. De la Cruz sostiene que los indios proceden
del pueblo de Israel y, en particular, los incas de la tribu de
Juda®; més aun, la Iglesia europea serd destruida y la Iglesia
verdadera se fundara sobre el nuevo Israel que son las Indias®.
Esta consideracion de los indios como descendientes de Israel
los emparenta con Sem, lo que les aleja de la maldiciéon noa-
quica contra Canaan/Cam?.

Esto no impide que en el imaginario del religioso la suer-
te de la poblacién de piel negra sea muy distinta a la de los
indios, estos ultimos de razén limitada y pecados veniales.
Seguin recogen las actas, el dominico defiende que la esclavi-
tud de los negros es un justo castigo divino debido a los pe-
cados de sus padres, y el color de su piel sefial de ello. Segtin
esta interpretacion, negritud y esclavitud son consecuencia de
la maldicién divina®. Sin embargo, y siguiendo la parquedad

2 Citado por Vidal ABrRIL CASTELLO — Miguel J. ABRIL STOFFELS, Francisco de la
Cruz. Inquisicion, Actas II-1. Del mito biblico a la utopia indiana y andina,
Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1996, 27.

Auto de fe: sumario y sentencia del proceso contra Francisco de la Cruz

[13-4-1578]; cf. Vidal AsriL CasTELLO — Miguel J. ABRIL STOFFELS, Francisco

de la Cruz. Inquisicién, Actas II-2. Derecho y moral, teologia y politica en el

trasplante a Iberoamérica del Santo Oficio espariol (La Junta Magna de 1568 y

la politica indiana de Felipe 1), Madrid, Consejo Superior de Investigaciones

Cientificas, 1997, 1627.

% Primeras proposiciones realizadas por fray Francisco de la Cruz, en la Ciudad
de los Reyes, a 23 de enero de 1576, estando los inquisidores licenciados
Cerezuela y Ulloa, proposiciones 121. Proposiciones tomadas de ABRIL
CaSTELLO — ABRIL STOFFELS, Francisco de la Cruz. Inquisicion, Actas II-2,
1327. Véase también Elise Bartosk-VELEZ, “Fray Francisco de la Cruz
and translatio imperii”, Colonial Latin American Review 30 (2021) 25-43,
https://doi.org/10.1080/10609164.2020.1865722.

¥ En 1581 el dominico Diego DurAN, Historia de las Indias de Nueva Espafia e
islas de tierra firme. Estudio preliminar de Rosa CAMELO y José Rubén ROMERO,
México, 2 vols., Consejo Natural para la Cultura y las Artes, 2002, también
sostuvo el origen judio de los indios y defendié que eran hijos de Dios y
participaban del plan divino de salvacién, pero no menciona la maldicién
de Canadn/Cam. Véase Sergio Angel Visquez Gaticia, “Los indios del
Nuevo Mundo en el esquema cristiano de la historia universal segtin fray
Diego Duran”, Revista de Historia de América 158 (2020) 13-40, https://
doi.org/10.35424/rha.158.2020.475.

% Lo que GOLDENBERG, Black and Slave, 87-104, denomina“dual curse”. Otro
dominico contemporaneo a de la Cruz, pero ejerciendo su ministerio en
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de las proposiciones de las actas, de la Cruz no se apoyara en
la maldicién de Cam/Canaan, inédita en las actas, sino en una
confusa interpretacion de Gén 49,14-15. En estos versiculos,
Jacob describe a su hijo Isacar como “asno robusto”, pero de la
Cruz lo confunde con “Aser”:

111. Que los indios, hablando en general, no tienen entero uso de
razon por ahora; y que pocos de ellos hacen pecados que sean mor-
tales, hablando de los indios que no han tratado con espafioles; y
que fue providencia de Dios quitar a los indios la entereza de juicio
y razén después que se apartaron de la Tierra de Promisién, por-
que ellos habian de idolatrar asi como asi; y no teniendo uso de
razén entero, son sus pecados (regularmente hablando) veniales.
112. Que los negros son juntamente [justamente] cautivos por justa
sentencia de Dios por pecados de sus padres, y que en sefial de esto
les dio Dios aquel color; y son de la tribu de Aser. (Primeras propo-
siciones realizadas por fray Francisco de la Cruz, en la Ciudad de los
Reyes, a 23 de enero de 1576, estando los inquisidores licenciados
Cerezuela y Ulloa, proposiciones 111y 112)%.

En su sentido propio Gén 49 es un discurso de despedida
de Jacob antes de morir, en el que el patriarca revela lo que
serd cada uno de sus hijos, a su vez epénimos de las tribus de
Israel. Reciben encomios y reproches. De Isacar (Aser para de
la Cruz) se dice que es un asno robusto (Gén 49,14-15). Es des-
crito tumbado a la entrada del aprisco y se le vaticina la pesada
tarea de la carga, lo que parece ser una critica contra él. Pese
a la fecundidad de la tierra que habita, Yizreel, no pudo ser
conquistada por los israelitas y fue dominada por los cananeos
(véase Jue 1,27-28), de modo que Isacar estara sometido y ten-
dré que realizar trabajos forzados®. Estos versiculos en modo
alguno justifican la esclavitud de los negros.

la Ciudad de México, fray Tomas de MErcaDo, Suma de tratos y contratos.
Edicion de Nicolds Sdnchez-Albornoz, Madrid, Instituto de Estudios
Fiscales, Ministerio de Economia y Hacienda, 1977, no menciona en esta
obra de 1571, donde critica hasta cierto punto la esclavitud, la maldicién
de Canaan/Cam.
¥ Proposiciones tomadas de ABRiL CASTELLO — ABRIL STOFFELS, Francisco de la
Cruz. Inquisicion, Actas 11-2,1327.
Desde un punto de vista histérico y arqueolégico, se considera que estos
versiculos son una referencia a que la tribu de Isacar estaria al servicio

30
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El laconismo de la proposicién recogida en el acta no per-
mite esclarecer el sentido que quiso dar de la Cruz a Gén 49,14-
15. Es muy dificil que estos versiculos le permitieran justificar la
maldicién dual (esclavitud y negritud unidas), pero quiza pre-
tendia mostrar que los negros no pueden ser libres porque, de
serlo, se harian problematicos. Es posible que entendiera que
servir irfa mejor con su condicién, del mismo modo que la ser-
vidumbre estaba en la naturaleza de Isacar. Pero si, como pos-
tula el dominico, los negros pertenecen a la tribu de Aser/Isacar,
esto significa que son descendientes de Sem, lo que infirma una
hipotética conexién genealdgica con Cam/Canaan. Realmente
no queda claro a qué texto biblico se refiere, si es que su fuente
es la Biblia, cuando sefiala que el color negro fue la sefial de su
maldicion. En todo caso, esta podria ser una de las primeras
interpretaciones, sino la primera, realizada por un escritor de
Indias espafiol que establece que la negritud y la esclavitud son,
conjuntamente, consecuencia de una maldicién divina.

4. LOS NEGROS, SIERVOS POR NATURALEZA,
PERO NO POR LA MALDICION DE
CAM: GREGORIO GARCIiA

El dominico fray Gregorio Garcia, presente en Nueva Espafa
pero principalmente en el virreinato del Perti, publicé en 1607
una obra sobre las diversas teorias que circulaban en su época
acerca del origen de los indios, El origen de los indios de el Nuevo
Mundo e Indias occidentales. Probablemente, fue la obra sobre esta
cuestion mas completa y erudita de los siglos xvi y xvi’’. En ella

de algin monarca del Reino del Norte, quizas del rey Omri, o incluso
que Isacar no estaria sometido al “trabajo forzado” por los propios
israelitas, sino por Tiro y Sidén, en una época de tensas relaciones entre
Israel y Fenicia. En ese caso, los versiculos serian una critica o denuncia
contra grupos o tribus del interior de Israel que se estaban alejando de
Samaria hacia Tiro y Sidén donde, atraidos por las riquezas maritimas,
eran reclutados para el trabajo forzado. Sobre esta cuestion, véase José
ADEMAR KAEFER, Un pueblo libre y sin reyes. La funcion de Gn 49 y Dt 33 en la
composicion del Pentateuco, Estella, Verbo Divino, 2006, 135-147.

31 Como sostiene Jestis Marfa Garcia ANOVEROS, “Opiniones y reflexiones
de tres cldsicos hispanos, José de Acosta (1590), fray Juan de Torquemada
(1615) y Juan de Solérzano y Pereira (1647), acerca de la procedencia de
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Garcia describe y discute once opiniones distintas sobre el origen
de los indios: 1) los primeros pobladores vinieron por mar gracias
a sus dotes de navegacion; 2) y 3) describe la opinién del jesuita
José de Acosta: llegaron por mar empujados por tormentas o a
través de tierra firme; 4) origen cartaginense; 5) procedentes de
las diez tribus perdidas de Israel; 6) “del linaje de Ofir, hijo de
Lectan”; 7) de la Atlantida; 8) de Europa y de Africa; 9) de los
griegos; 10) de los fenicios; 11) de los chinos y tartaros.

La opinién personal de Garcia es ecléctica; considera que
los indios no proceden de un tnico pueblo sino de grupos muy
distintos, principalmente de los cartaginenses, de las diez tri-
bus de Israel desaparecidas, y, en menor medida, de los anti-
guos habitantes de la Atlantida, de los griegos, de los fenicios,
de los chinos y de los tartaros. Subraya que todo el género hu-
mano procede de Adan y Eva y de Noé y sus hijos™, y sostiene
que los egipcios y africanos descienden de Cam:

El primer fundamento es de fe catdlica, conviene a saber, que to-
dos cuantos hombres y mujeres hubo y hay desde el principio del
mundo proceden y traen su principio y origen de nuestros primeros
padres Adan y Eva; y, por el consiguiente, de Noé y de sus hijos (...)
Beroso, autor gravisimo, dice que Noé puso nombre a Asia, Africa y
Europa y las dio a sus tres hijos Cam, Sem, y Jafet, lo cual viene con
lo que se dice comtinmente: que Sem goberné a Asia, Cam a Egipto
y Africa, cuya metrépoli fue Chemmin, que edificaron los egipcios y
dedicaron a Cam, como refiere Diodoro Siculo. Jafet goberné Euro-
pay Noé a todo el mundo (...) (Origen de los indios, libro I, cap, I)*.

los indios del Nuevo Mundo”, en Carlos BACEIRO — Ana Maria BARRERO
— Pedro BorGes — Jesis Maria Garcia ANOVEROS — José Maria Soto
RaBANOs (eds.), Gregorio Garcia. Origen de los indios del nuevo mundo e
indias occidentales (Corpus Hispanorum de Pace. Vol. 13), Madrid, Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 2005, 19.

% Otro dominico, contemporaneos de Garcia, Reginaldo de Lizdrraga,
afirmara que nunca sera posible averiguar de qué hijo de Noé proceden
los indios (Descripcion del Peri, Tucumdn, Rio de la Plata y Chile, capitulo
I). Reginaldo de LizARrRAGA, Descripcion del Perii, Tucumdn, Rio de la Plata y
Chile. Edicion de Ignacio Ballesteros, Madrid, Historia 16, 1987. Pese a que
en esta obra Lizdrraga sefiala cudntos sirvientes negros tenian algunas
6rdenes religiosas en estos territorios, no se sirve de relato biblico alguno
para justificarlo.

% Sigo la edicién de Bacero, Gregorio Garcia. Origen de los indios.
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Garcia explica el color de la piel de etiopes y guineanos
en razon de las condiciones climaticas. Si bien descienden de
Cam, de piel blanca, el calor de la zona que habitan provoca el
cambio de color. Una explicacion desvinculada de maldicion
alguna:

(...) como acontece en los negros etiopes y de Guinea, cuyos prime-
ros progenitores y pobladores de aquella tierra eran blancos, pues
procedieron de los hijos o nietos de Noé que lo eran, y el calor de
la térrida zona que alli hay es causa extrinseca de su color negro.Y
ya aquel negro color esta en ellos connaturalizado, pues lo heredan
hijos, nietos, biznietos, etc.; que no es cosa nueva mudar los hom-
bres el color del cuerpo y de los pelos conforme al temperamento de
la tierra a donde viven y segtn la regién del aire y constelacién del
cielo de que gozan (Origen de los indios, libro II, cap, V).

No obstante, Garcia afirma que los negros son “siervos
por naturaleza” aunque no lo vincula expresamente con la
maldicion de Cam/Canaan. Esta afirmacion la hace en su in-
tento de responder a algunos de los argumentos contra la in-
terpretacion del origen judio de los indios. El primero de estos
sostiene que los judios fueron gente de gran entendimiento, y
que incluso el Hijo de Dios perteneci6 a su linaje, lo que con-
trasta con el “torpe entendimiento” de los indios, menospre-
ciados incluso por los negros:

Pero los indios carecen de todo esto, porque son de rudo y torpe en-
tendimiento, feos en cuerpo y rostro, y la nacién, a lo que entiendo,
de menos estima que hay en el mundo. Porque los negros, que entre
nosotros son tenidos en poco, por ser esclavos y de su natural siervos,
tengo para mi, que son de mejor casta y natural mds subido.Y asi lo
conocen los mismos indios, pues llaman al negro sefor, y las indias
se casan con negros y pocas o ningunas negras con indios. Lo cual es
mds comun en la Nueva Espana (Origen de los indios, libro 111, cap, IV).

A esta objecion responde que los judios de mads estirpe
eran los de las tribus de Juda y Benjamin que regresaron de
Babilonia a la Tierra Prometida, y de modo especial la de Juda,
dado que de ella proceden los reyes de Juda y el propio Cristo,
no asi las diez tribus deportadas por Salmanasar, luego per-
didas y que llegaron a las Indias. De estas, que nada tuvieron
que ver con la muerte de Cristo, proceden los indios. Nada
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parece objetar Garcia a lo que ese argumento sefialaba sobre
los negros, indicio de que parece aceptarlo basicamente. Pero
Garcia no justifica la naturaleza servil de los negros en base
a Gén 9,20-27, sino que lo que dice es que entre los espafio-
les son considerados y tratados como esclavos, pero los con-
sidera de algin modo “de mejor casta” y mas decididos que
los indios®*. Esta aludiendo al tratamiento que se dan entre si
espafoles, negros e indios, pero no justificando que ese trata-
miento deba serlo por designio divino. Més bien al contrario,
Garcia alude de nuevo a Cam ensalzando la valia de algunos
de los pueblos que supuestamente descienden de él, los carta-
ginenses en particular, y reconociendo que de Cam proceden
naciones muy estimadas. No menciona la maldicién pronun-
ciada por Noé:

Lo segundo, digo que, como fueron tenidos y estimados en mucho
los cartaginenses y no perdieron ellos ni otros que en Africa nacie-
ron y proceden de Cam, hijo de Noé; que, segtin al principio de esta
obra dijimos con autoridad de algunos, poblé en Africa, asi pode-
mos decir de los espafioles, que tienen parte de indios y proceden
de ellos, que no deben desdenarse y afrentarse por lo que decimos
de los mismos indios, pues hay mas que decir de Cam hijo de Noé.
Y como habemos dicho, los cartaginenses y otras gentes de valor,
que proceden de Cam hijo de Noé, han sido y son estimados en
mucho.Y aunque los cartaginenses no procedan de Cam, porque,
segun las historias, Dido, que fue la fundadora de Cartago, vino con
su gente de otra parte muy diferente y distinta de Africa, pero otras
muchas naciones hay que proceden de Cam y son estimados en
mucho (Origen de los indios, libro III, cap. IV, § 1).

En definitiva, Gregorio Garcia no alude al relato de Gén
9,20-27 ni siquiera para explicar o intentar comprender por
qué los negros son tenidos por menos por los espafioles y
considerados de naturaleza servil®. Mas aun, explica que su

*  Quiza estemos ante un argumento circular: se da por hecho como algo

natural la esclavitud de los negros practicada desde hace tiempo y luego se
utilizan diferentes recursos para justificarla, incluyendo la interpretacién
esclavista de Gén 9,20-27; cf. GOLDENBERG, The Curse of Ham, 177, aunque
Godenderg no se refiere aqui a Gregorio Garcfa.

Tampoco en 1620 el dominico Antonio de RemesaL Historia general de las
Indias occidentales y particular de la gobernacién de Chiapa y Guatemala.

35
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color se debe a condiciones climéaticas y hace una descripciéon
positiva de algunos de los pueblos africanos que supuesta-
mente proceden de Cam. Nada que legitime la esclavitud de
ninguno de ellos.

No obstante, en la segunda edicién de esta obra, publi-
cada en 1729 y notablemente aumentada con nuevos datos
histéricos y bibliograficos a cargo de Andrés Gonzdlez de
Barcia®, puede encontrarse una referencia a Gén 9,25 que no
aparece en la edicion original y que contrasta con la imagen
positiva que esta daba de los pueblos orientales de Africa.
Aunque desborda los limites cronolégicos de este trabajo, es
interesante comentarla brevemente, dado que supone un tes-
timonio valioso del siglo xvi en el que no se interpreta el
relato de Gén 9,20-27 para legitimar ningtn tipo de escla-
vitud. Gonzalez de Barcia describe de la siguiente manera
a algunos de los descendientes de Canaan, identificado por
algunos con Mercurio:

[Mercurio] al cual tienen algunos por el mismo Canaan, poblador
de Fenicia y que se le dio este nombre por las mercaderias y se cali-
fica con los oficios o atributos que le daban de siervo de los dioses,
presidente de los caminos, ladrén y padre de la elocuencia; pues
todo esto concurria en Canaan, que era siervo de sus hermanos,
y ensefiados por él sus hijos, navegaban a remotisimas provincias,
eran engafosos en los comercios: y porque invento las letras logra-
ba el renombre de Padre de la Elocuencia, segtin Polo (Origen de los
indios, libro IV, cap. XXII, s. II, pp. 202-203).

Edicion y estudio preliminar del P. Carmelo Saénz de Santamaria, S.].
(Biblioteca de Autores Espafioles 189), Madrid, Atlas, 1966, pese a que
en varias ocasiones alude a Noé (libro IV, cap. I), menciona la maldicién
de Canaan/Cam.

% En opinién de Teresa MARTINEZ TERAN, “La reedicién de 1729 del Origen
de los indios (1607) de fray Gregorio Garcia”, Cuicuilco 15 (2008) 121-
141, esta reedicion pretendia actualizar los primitivos derechos de
descubrimiento ylas antiguas creencias sobre la naturaleza de los pueblos,
a la vez que corregir aquello que fuera sospechoso de antihispanismo.

% Gregorio Garcia, Origen de los indios del Nuevo Mundo. Edicion de Franklin
Prase, México, Fondo de Cultura Econémica, 1981. Esta edicién recoge en
formato facsimilar la reedicién publicada en 1729 con los aiadidos del
editor Andrés Gonzalez de Barcia.
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Gonzalez de Barcia menciona la condicion servil de
Canaan, pero no la de su padre Cam, lo que, ademas de mos-
trar una mayor fidelidad a la literalidad del texto biblico, per-
mite librar de ella a los otros hijos y descendientes de Cam. Por
otro lado, fuera de una alusién negativa a que los descendien-
tes de Canadn eran engaiosos en el comercio, nada se dice ex-
presamente sobre que debieran ser esclavizados a perpetuidad
por sus hermanos; tampoco se menciona desprecio alguno por
razon del color de piel. Més aun, se le conoce como “Padre de
la Elocuencia” por ser el inventor de las letras, descripcion muy
positiva, aunque sin fundamento biblico.

5. LA MALDICION DE CAM, LA PIEL NEGRA Y EL
DIABLO: FRANCISCO NUNEZ DE LA VEGA

El obispo dominico de origen criollo Francisco Nufiez de la
Vega, en sus Constituciones diocesanas del Obispado de Chiapas,
obra escrita en 1692 pero publicada en Roma en 1702, ofrece
unas interesantes referencias a Cam y a sus hijos, la mayoria
de las cuales no se deducen del texto biblico. Por un lado, pre-
senta a Cam como un personaje hipersexuado que practicaba
la magia y continuador de las practicas diabdlicas de Cain, a
quien llama “el primer discipulo del Diablo”, y, por otro, lo
describe de piel negra y quemada, fruto del castigo divino, cu-
yos descendientes ocuparon Etiopia:

[...] son descendientes los indios, que tomaron la denominacién de
Indo, que poblé la India oriental y occidental, y fue hijo de Gogo,
nieto de Sabo, biznieto de Nemrrob, tercero nieto de Chus y cuarto
de Cham, que practic6 las deshonestidades incestuosas, sodomi-
ticas y bestiales, y fue tan grande mago encantador que puso por
arte las supersticiones mexicas, que antes del diluvio habia apren-

% Se apoya en san AGUSTIN, De civitate Dei, libro 15, caps. 1y 5. Algunos

de los rasgos y preocupaciones de fray Francisco Nufiez de la Vega
de algin modo lo asimilan a la figura del extirpador de idolatrias; cf.
Rosalba P1azza, “El obispo fray Francisco Nuiez de la Vega: ;extirpador
de idolatrias?”, en Gerardo Lara CisNeErOS y Roberto MARTINEZ GONZALEZ
(eds.), El idolo y las hogueras. Idolatria y evangelizacion en América virreinal,
siglos xvi-xvi, México, Iberoamericana-Universidad Nacional Auténoma
de México. Instituto de Investigaciones histéricas, 2023, 215-244.
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dido de los descendientes de Cain [...]*" y a Cham, para que pagase
las mismas maldades, dicen algunos doctores, que lo quem¢ vivo
el Demonio, y que de sus descendientes pasaron por el estrecho,
que ahora llaman de Anian a la Florida, y fueron los primitivos po-
bladores de las Indias, donde a sus primeros hijos ensefiaron las
mismas supersticiones, y de unos en otros se arraigaron de manera,
que hasta hoy en dia las practican, por repertorios, y supersticiosos
calendarios (Preambulo, nimero 31, § XXVID)*.

Seglin esta interpretacion, los indios proceden de Cam.

Mas atn, Nunez sostiene que los mismos indios muestran
evidencias de su procedencia camita, si bien en este caso se
refiere a determinados pueblos mexicas:

Los de Oschuc y de otros pueblos de los llanos veneran mucho al
que llaman Talaban, que quiere decir negro principal o Sefior de los
negros: lo cual parece alude al culto de Chus, primogénito de Cham,
de quien afirman gravisimos doctores, que por castigo de Dios se
volvié negro, y fue con sus descendientes poblador y fundador de la
Etiopia oriental y occidental. También veneran como sefior y guarda
del pueblo al indio, que hasta hoy llaman en algunas provincias Ca-
namlum, aludiendo al parecer al cuarto hijo de Cham, y en algunos
pueblos de Soconusco se ha usado y usa este apellido de Cham,
y Canan, y por él conocen algunas familias de los indios, y al que
llaman Ledn del pueblo y guarda del significan con el nombre de
Cham (Predmbulo, numero 32, § XXVIII).

Esta interpretacion de Cam asociada al origen y a las prac-

ticas religiosas de los indios tiene como finalidad descalificar
la religiosidad indigena precristiana. Ntufiez demoniza la reli-
gion nagual describiendo a una de sus divinidades como un
demonio negro (etidpico)*":

39

40

41

Aqui Nufiez se apoya en Juan de Solérzano y Pereira, De Indiarum iure,
tomo I, cap. 9, n° 14, y cap. 10, n° 34ss.

Francisco NUNEz DE LA VEGA, Constituciones diocesanas del Obispado de
Chiapas, Roma, Nueva Imprenta de Caietano Zenobi, 1702.

La negritud, particularmente “etiépica”, del demonio es frecuente en la
literatura de esta época. El jesuita José de Acosta, De Procuranda Indorum
Salute. Pacificacion y colonizacion. Por Luciano Perefia, V. Abril, C. Baciero,
A. Garcia, D. Ramos, ]. Barrientos y F. Maseda (Corpus Hispanorum de Pace,
volumen XXIII), Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientifica,
1984, menciona un demonio que es representado figurativamente como
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y al que llaman Oxlajuntox (que es el Demonio, seglin los indios
dicen con trece potestades) le tienen pintado en silla, y con astas
en la cabeza, como de carnero. Tienen los indios gran miedo al
negro, porque les dura la memoria de uno de sus primitivos ascen-
dientes de color etiépico, que fue gran guerreador, y cruelisimo,
seglin consta por un cuadernillo historial antiquisimo, que en su
idioma escrito para en nuestro poder (Predmbulo, numero 32, §
XXVIII).

Pero Nufez no legitima a través de la maldicion de Cam
la esclavitud de los negros ni, menos aun, de los indios, aun-
que afirma que proceden de él. De hecho, como ya se ha
dicho, sus alusiones a Cam no tienen fundamento biblico y
no aluden a Gén 9,20-27. En ningtin momento afirma que la
maldicion de Noé a Cam (o Canaan) conlleve la servidumbre
del réprobo hacia sus hermanos, aunque da a entender que
la negritud de la piel si fue una maldicién divina. No se sirve
directamente de ella para desacreditar la religiosidad nagual.
Parece claro que pretende reprobar y demonizar, a través de
Cam, la religiosidad de los indios naguales*?, pero no escla-
vizar sus cuerpos.

Para terminar, y Unicamente a modo de contraste, un
Unico apunte. Fuera del ambito indiano espanol, se pueden
encontrar referencias mas explicitas a la maldicion dual que
une el color de la piel y la esclavitud. Asi, el misionero y cien-
tifico dominico francés Jean-Baptiste du Tertre, superior de la
Orden en las Antillas francesas, en su Histoire générale des Isles
de S. Christophe, de la Guadeloupe, de la Martinique et autres dans

un“etiope negro” que inculca a una india moribunda“la supersticion de
sus antepasados” (6,2). Su opuesto es”un joven blanco” que reprocha a
la india su vida pasada y le persuade a recibir cuanto antes”la religiéon de
Cristo”. De esta forma, el demonio y el pecado se revisten de oscuridad
y negritud. Segtn Burton RUSSELL, Satands. La primitiva tradicion cristiana,
México, Fondo de Cultura Econémica (1986) 47, la equiparacién del mal
con la negrura y la oscuridad tiene su origen en el mazdeismo y aparece
por vez primera en la literatura cristiana en el siglo 1 d. C. en la Epistola
de Bernabé (18,1).

2 Véase Maria del Carmen LEON CAzares,”La presencia del demonio en las
Constituciones diocesanas de fray Francisco Nufiez de la Vega”, Estudios
de Historia Novohispana 13 (1993) 41-71, https://doi.org/10.22201/
iih.24486922.1993.013.3369.
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I'’Amérique, publicada en Paris en 1654, escribi6 lo siguiente
acerca de los antillanos: “No sé qué hizo esta nacién infeliz, a
la que Dios ha unido esclavitud y servidumbre como una mal-
dicién particular y hereditaria, asi como la negrura y fealdad
del cuerpo.” (p. 473)*. Aunque no se menciona explicitamente
el contexto biblico de la “maldicién hereditaria”, parece claro
que se trata de la maldicién de Cam**.

Aqui termina este recorrido. A partir de una lectura e in-
terpretacion del relato biblico mas fiel a su sentido original, en
el siglo xvir surgen los primeros intentos de deconstruccion de
la interpretacion esclavista de la maldicion de Canaan/Cam
en las Indias Occidentales, especialmente a cargo del agustino
criollo Antonio de la Calancha (1584-1654) y de los capuchi-
nos Epifanio de Moirans (1644-1689) y Francisco José de Jaca
(1645-1690)*. Pese a sus esfuerzos, amparada o no en la mal-
diciéon de Cam, la trata de esclavos negros se prolongé hasta
muy avanzado el siglo xix.

#  Cf. Sue PraBoDY, “«A Nation Born to Slavery»”: Missionaries and Racial
Discourse in Seventeenth-Century French Antilles”, Journal of Social
History 38.1 (2004) 115 (113-126), https://doi.org/10.1353/jsh.2004.0099.
Segln esta autora, para los misioneros franceses del siglo xvi las
cualidades “raciales” no eran el factor primario para distinguir a los “de
dentro”y a los“de fuera”, sino la religiéon. Algo parecido puede decirse
de la sociedad hispanoamericana de los siglos xvi y xv1, y en particular la
novohispana, tal como reflejan las pinturas de mestizaje o de castas del
siglo xvin, por ejemplo, las realizadas por el pintor novohispano Miguel
Cabrera. Las diferencias sociales venian mas por la“calidad”de la sangre,
de la ascendencia (noble o plebeya) y del estamento (privilegiado, o
no), que por la“etnia” o la“raza”, elementos que solo empezaron a ser
decisivos a mediados del siglo xvi, cuando las oligarquias espafiolas
locales (criollas) se vieron postergadas ante el creciente centralismo de la
Corona y reaccionaron aferrandose a su prurito étnico-social, reforzando
su prejuicio hacia el mestizaje; cf. Sergio Coca Crespo,”Nuevos nombres
para nombrar nuevas generaciones. La serie de castas de Miguel
Cabrera”, en MiNisTERIO DE CULTURA, Miguel Cabrera. Las reglas del arte de
un pintor novohispano, Madrid, Ministerio de Cultura-Museo de América,
2024, 153-164.

# En opinion de GOLDENBERG, Black and Slave, 181-182.

% Sobre esta deconstruccion, véase DE LEON AZCARATE, “ ;Maldijo Noé...?”,
118-123.
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6. A MODO DE CONCLUSION

El relato de la maldicién de Canaan (Gén 9,20-27) y la genea-
logia de Gén 10 nada tienen que ver ni con el color de la piel
ni con la esclavitud de pueblos africanos. Se limita exclusiva-
mente a Canadn y concierne a la pérdida de su territorio en
favor de Israel. Pero la transmutacion de Canadn en Camy la
conexion genealdgica establecida entre algunos pueblos afri-
canos y Cam en Gén 10,6 facilité una corriente interpretativa
que considero que la maldicion se extendia a Cam y a todos sus
descendientes de manera perpetua. De este modo, se convirtio
para algunos en el relato legitimador de la trata de negros.

En el dmbito virreinal espafol de los siglos xv1 y xvII este
relato, salvo algunas excepciones, no se utilizo6 para justificar la
esclavitud de negros o indios. Algo muy parecido puede decir-
se de las alusiones, relecturas o reinterpretaciones realizadas
por dominicos espafoles vinculados a las Indias. Francisco de
Vitoria y Bartolomé de Las Casas apenas aluden a él o0 a la ge-
nealogia de Gén 10 y, cuando lo hacen, lo es para cuestionar
el dominio de la Corona espafiola sobre las Indias. Mas atn,
Las Casas interpreta Gén 9,20-27 de una manera proxima a su
sentido original, al considerarlo una referencia a la posesion
israelita del territorio cananeo.

Enrevesadas resultan las relecturas de otros dominicos.
Francisco de la Cruz sostiene, al menos segun las actas del
proceso inquisitorial al que se le sometid, que la esclavitud de
los negros se debi6 a una maldicion divina y que su negritud
es una sefal de la misma. Pero las actas no mencionan Gén
9,20-27 y si una interpretacion forzada y confusa de la con-
dicién servil de Isacar segin Gén 49,14-15, al que de la Cruz
confunde con Aser. Aunque de manera poco clara, esta parece
ser la tnica interpretacion realizada por un dominico de este
periodo que considera la esclavitud de los negros y el color de
su piel consecuencia de una maldicién divina.

Gregorio Garcia afirma que los negros son de condicion
servil por naturaleza, pero no lo vincula a ninguna maldicién
divina. Por el contrario, describe positivamente a los pueblos
descendientes de Cam. Distinta es la interpretacion realizada
por Francisco Nunez de la Vega. Considera a los indios, en
particular determinados mexicas, descendientes de un Cam
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mago e hipersexuado, cuya piel oscura es consecuencia de la
maldicién. Pero no pretende con ello legitimar ni la esclavitud
de los indios ni la de los negros, sino descalificar, demonizan-
dola, la religiosidad indigena precristiana.

En cambio, otros dominicos que de algin modo incursio-
nan en la cuestion de la esclavitud o el origen de los indios,
como Tomas de Mercado, Diego Duran, Antonio de Remesal o
Reginaldo de Lizarraga, no mencionan Gén 9,20-27.

En definitiva, la interpretacion de la maldicién de Canaan/
Cam realizada por algunos dominicos de este periodo india-
no no sigue necesariamente principios comunes, pero, en su
mayoria, salvo en el caso de Francisco de la Cruz, y con mu-
chas dudas, esta alejada de toda interpretacion justificadora de
la esclavitud de los negros o, salvo en el caso de Nufiez, expli-
cativa del color de su piel.
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Resumen: Uno de los conceptos
clave que ha concentrado la aten-
cién de los estudiosos de la filoso-
fia del ser de Tomas de Aquino en
el siglo xx ha sido el de causalidad.
Insertada en la original concepcién
del acto (esse), el Aquinate logrd
una sintesis original que ahora dis-
tintos autores explotan conducién-
donos a sus fuentes. Frente a quie-
nes destacan el valor de la esencia
como el elemento que representa el
rol causal, otros han puesto en evi-
dencia que debe ser el esse quien,
como fuente de perfecciones, fun-
de la causalidad. Esta polémica
nos dara la oportunidad de poner
de relieve uno de los aspectos mds
ensombrecidos de una metafisica
de la causalidad. En efecto, reco-
nocidos estudiosos del tomismo
contemporaneo, han defendido
posiciones netamente contrapues-
tas al respecto de la causalidad vy,
en concreto, de su fundamento.
Lo que nosotros vamos a poner de
relieve es que, en el fondo de cada
postura, se encuentra una filosoffa
mads cercana a la ontologia aristoté-
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lica (como es el caso del canadiense
Lawrence Dewan) o mas lejana a
esta y, en consecuencia, mas cer-
cana a una defensa de la origina-
lidad de la contribucién tomasiana
(Etienne Gilson y Cornelio Fabro).
Como se tratara de mostrar, en Glti-
ma instancia, el fundamento meta-
fisico de la causalidad y la primacia
fundante tiene que reposar sobre el
elemento metafisico que ostente la
perfecciéon en el orden de la actuali-
dad, lo que en la filosofia del ser del
Aquinate corresponde al esse com-
prendido como acto (actus essendi).

Abstract: One of the key concepts
that has focused the attention of
scholars of the philosophy of being
of Thomas Aquinas in the twentieth
century has been that of causality.
Inserted in the original conception
of the act (esse), Aquinas achieved
an original synthesis that different
authors now exploit, leading us to
its sources. Faced with those who
emphasize the value of the essence
as the element that represents the
causal role, others have made it
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clear that it must be the esse who,
as a source of perfections, founds
causality. This polemic will give us
the opportunity to highlight one
of the more shadowy aspects of a

contribution (Etienne Gilson and
Cornelius Fabro). As we will try to
show, in the last instance, the met-
aphysical foundation of causality
and the founding primacy must rest

metaphysics of causality. Indeed,

] on the metaphysical element that
recognized scholars of contempo-

i holds perfection in the order of ac-
rary Thomism have defended clear- . L. ., .
. . . tuality, which in Aquinas’s philos-
ly opposing positions on causality
and, specifically, on its foundation.
What we are going to highlight is
that, at the bottom of each posi-
tion, there is a philosophy closer
to Aristotelian ontology (as is the

case of the Canadian Lawrence De-

ophy of being corresponds to esse
understood as act (actus essendi).

Palabras clave: causalidad, Tomas
de Aquino, Aristételes, ese, esencia,
forma.

Keywords: Thomas

Aquinas, Aristotle, esse, essence,

wan) or more distant from it and, causality,

consequently, closer to a defense

of the originality of the Thomistic ~ form.

1. PRESENTACION DEL PROBLEMA

En este articulo se pretende dar a conocer un interesante dia-
logo que desde hace varias décadas se viene produciendo en
el seno del tomismo acerca del estatuto del esse, entendido
como acto fundante de la realidad en relacion con el valor
que, para Tomds de Aquino, tendria la nocion de causalidad,
habida cuenta del cambio de paradigma que su filosotia del
acto habria introducido.

Nuestro objetivo serd, primeramente, mostrar el quid fun-
dante que sostiene una metafisica general de la causalidad.
Después iremos mostrando, de entre los distintos elementos
que la conforman, cudles son especificamente tomistas y por
qué razon. Y ya, en un tercer apartado, se centrara de lleno la
atencion en discutir algunas tesis del canadiense Lawrence
Dewan sobre cudl seria, en la cosmovision tomasiana, el ele-
mento que ostenta el rol causal.
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2. EL QUID METAFiSICO FUNDANTE DE LA
CAUSALIDAD: LA CAUSABILIDAD

La mayoria de las notas que conforman una metafisica de la
causalidad estan presentes tanto en la ontologia aristotélica
como en la tomista. No obstante, este primer aspecto que va-
mos a resenar es quiza el mas decisivo en orden a visualizar el
quid metafisico que ponga en luz la originalidad que la nocién
de causa tiene en la filosofia del ser del Aquinate.

Con este término, causabilidad, queremos referirnos a los
dos modos principales a los que puede ser reducido el ser de la
causa, que son, la causa que causa en cuanto acto, y la que lo hace
por su relacién al acto. Huelga decir que nos estamos refiriendo
a dos modos principales de la causa que se refieren a su vez a la
causa en el sentido constitutivo del ente (cf. Aristételes, Phys., 11
3, 23)!. El Estagirita, en este sentido al que nos referimos, afirma
que las cuatro causas principales, que son la materia, el agente,
la formay el fin, “las tres Gltimas se reducen en muchos casos a
una, pues la esencia y el fin son una misma cosa, y aquello de lo
que primeramente proviene el movimiento es especificamente
lo mismo que éstas” (Phys., 117, 25)*

Uno de los modos por los cuales podemos verificar este
principio de causabilidad es aplicando tanto el significado que
subyace tras los elementos metafisicos que conforman la no-
cion de causa, como su relacion entre ellos, a saber, los de
acto-potencia y materia-forma. En un primer paso, vamos a
considerar esta ecuacién en relaciéon con la materia y como ésta
es causa de la substancia. Posteriormente lo haremos con res-
pecto al fin y el modo en que éste también es causa.

Para las traducciones de los textos griegos: Guillermo DE EcHANDIA,
Fisica, Madrid, Gredos, #1998; Giovanni REaLE, Metafisica, Milano,
Bompiani, 2006; Tomés CaLvo MaRTiNEz, Metafisica, Madrid, Gredos,
1994. En algunos casos, con modificaciones del autor debidamente
senaladas.

Un estudio detallado de la relacién entre acto y causa en Aristételes,
en: Manuel A. Serra PEREz, “E0xetatr 08¢ Ta Tola eic [t0] €v
moAAaxic. Una interpretacion de Fisica II, 7, 198a 25 acerca del sen-
tido causal fundante del devenir a la luz de la teoria de acto-poten-
cia”, Kriterion, Belo Horizonte 63/149 (2021) 587-615, https://doi.
0rg/10.1590/0100-512x2021n14911mas.
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Aristételes y Tomas de Aquino estiman que la causa mate-
rial no es del mismo tipo que las otras causas. La razén que es-
grimen puede ponerse en directa relaciéon con este principio de
causabilidad. En efecto, para el Estagirita, la materia es algo im-
perfecto porque es potencia (cf. Phys., I1 1, 193b 7-8) y, en cuanto
tal, esta revestida de pura indeterminacion (cf. Metaph., VII 3,
1029a 19-24)°. Por esta razdn, aunque se den diversas causas
y de diverso género, no todas se dan del mismo modo (cf. Phys.,
11 3, 195a 4-10; 19-27; 195b 25-26; 27-29)*, por lo que habra que
investigar cual es el factor determinante de esta diversidad. La
respuesta tradicional que se ha dado es el conocido elenco de las
distintas causas existentes, agrupadas como extrinsecas-intrin-
secas, etc.; pero si nos atenemos al principio de causabilidad, ve-
remos que la raiz metafisica esta en dicho principio. Aristételes
lo deja entrever en dos textos clave. Uno es el ya citado en que
observa que las cuatro causas principales se reducen a una (cf.
Phys., 11 7, 25), y el otro pertenece a la cita inmediatamente se-
falada ahora, donde el filésofo de Estagira dice:

Al investigar la causa de cada cosa, hay que buscar siempre la que
es preponderante (...). Ademas, los géneros de las causas han de
considerarse con respecto a los géneros de las cosas (...). También
[a] las cosas [que] tienen capacidad de causar respecto de las que
tienen la posibilidad de ser causadas, y las cosas que estan actual-
mente causando respecto de las cosas que estan siendo actualiza-
das (Phys., 11 3, 195a 25-29)°.

Por su parte, Tomds de Aquino sigue esta misma linea,
argumentando que la materia “no es ni de la misma especie
ni del mismo género que las otras causas; porque la materia,
en cuanto tal, es ente en potencia, mientras que el agente,
en cuanto tal, es ente en acto, y la forma o el fin son acto o

Otros textos que pueden aducirse en el mismo sentido son: Metaph., VII
3, 1029a 5; VII 7, 1032a 20-25; VII 7, 1033a 8-15; VII 10, 1035a 4-10; XII
4,1070b 10-15.

Otro pasaje que cabe destacar es el siguiente: “Las causas y los princi-
pios de cosas distintas son, a su vez, distintos en cierto sentido, pero en
cierto sentido, hablando universalmente y de modo analégico, son los
mismos para todas las cosas” (Metaph., A 4, 1070a 30-35).

Cursivas nuestras.
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perfeccién” (In Phys., XI, 163, 198a 24). Ambos fil6sofos des-
embocan, por consiguiente, en el principio de que el ser de la
causa se reduce a la cualidad intensiva del acto, de donde se
deriva su contrario, a saber, el de la imposibilidad de reducir
dicha cualidad ad potentiam. Barrio Maestre expone con clari-
dad esta relacién en los siguiente términos:

La potencia estd ordenada al acto como a su fin (...). El acto ostenta
cierta primacia causal sobre la potencia, en tanto que nada obra sino
en cuanto esta en acto y nada padece sino en cuanto esta en potencia
(nihil agitur nisi in acti, nihil patitur nisi in potentia): ser efecto o ser
causado es ser sujeto pasivo de la influencia causal de otro; cabal-
mente, recibir un acto con respecto al cual se esta en potencia. En
cambio, obrar es ejercer un influjo real en otro, lo cual sélo puede
efectuarse si se posee en acto la perfecciéon que se quiere comunicar.
La prioridad del acto sobre la potencia es, en cierta manera, de la
misma especie que la prioridad de la causa sobre el efecto®.

Todo esto nos lleva a poder concluir que, stricto sensu, la

materia no es causa del ente por si misma, sino que lo es por su
relacion a la forma, afirmacion tras la que subyace la logica de
acto-potencia’, que es a su vez la que funda lo que hemos de-

6

José Marfa BARRIO MAESTRE, El ser y la existencia. Analitica del ser como
acto y como hecho. Tesis doctoral. Universidad Complutense de Madrid,
Facultad de Filosofia, 1987, 28-29.

Cf. Alejandro Vico, “Explicacién causal y holismo de trasfondo en la
filosoffa natural de Aristoteles”, Kriterion, Belo Horizonte 122 (2010) 589
(587-615), https://doi.org/10.1590/S0100-512X2010000200014.  Otros
estudios que han ahondado en esta cuestion desde una perspectiva
analoga a la nuestra son: Robert HankinsoN, Cause and Explanation in
Ancient Greek. New York, Clarendon Press, 1998, 132; Franco REPPELINI,
“Le cose mosse da altro per natura”, in Loredana CarburLo — Giovanna
GIARDINA (eds.), Alla ricerca della causalita della causa finale, Roma, Ateneo
Pontificio Regina Apostolorum, 2005, 151-184; Giovanna GIARDINA, I
fondamenti della causalita naturale. Analisi critica di Aristotele, Phys. II,
Catania, CUECM, 2006, 172; José Antonio GARcia-LORENTE, “La cien-
cia de los principios y de las causas primeras en el libro primero de la
Metafisica, Anales del Seminario de Historia de la Filosofia 13 (2016) 11-31,
https://doi.org/10.5209/rev_ASHF.2016.v33.n1.52287, Claudia Marisa
SEGGIARO, “La formulacién de los primeros principios en Fisica I 7 a la
luz de la nocién de generacion”. Estudios de Filosofia 63 (2021) 25-46, ht-
tps://doi.org/10.17533/udea.ef.n63a02. Lo hacen poniendo en evidencia
la centralidad del fundamento causal en devenir substancial.
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nominado el principio de causabilidad. Pues, si para llegar a ser,
la materia, como potencia, requiere la actualizacién de su acto,
que es la forma, de aqui puede colegirse que, por ende, para
comportarse como causa, debe presuponer a aquélla®. Para cau-
sar, es necesario ser, pero la materia, sin la forma, no es, luego
podemos sentar que lo que hace a la materia ser causa (mate-
rial) no es su propia condicion de materia (pura potencia), sino
la virtud actualizante de la forma que la hace ser (por tanto, su
condicién de acto). Al poner en acto a la materia, la forma, en
cuanto acto, la capacita para comportarse como causa.
Conviene traer aqui a colacion la dificultad de la que hici-
mos mencién antes, aunque no para encararla definitivamente,
sino solo para anticiparla. Puede formularse del siguiente modo.
Si la materia no es causa sino por la forma, tampoco la forma
es causa en algun sentido sin la materia. Esta aparente aporia,
sin embargo, procede a nuestro parecer de un modo erréneo de
concebir esta reciprocidad asimétrica que se da entre el acto y
la potencia. Esta objecién se resuelve si tenemos en cuenta que
esta reciprocidad no altera la distincién cualitativa que media
entre acto y potencia y la prioridad metafisica que de ella se de-
riva y que corresponde a la forma, como acertadamente a nues-
tro parecer sefiala Diana Quarantotto’. Asi lo ha visto también
Rafael Alvira, para quien “la asimilacién, y sélo la asimilacion,
de la forma a la actualidad, hace posible el que los pares mate-
ria-formay eficiencia-fin puedan ser unificados bajo la categoria
superior de causa”’. Ciertamente, en los entes comunes no se
da la forma sin la materia ni la materia sin la forma, dado que
la substancia consiste justamente en el synolon conformado por
la actualizaciéon de una materia por parte de una forma. Ahora
bien, la materia, como hemos dicho, se comporta como potencia
(lo imperfecto) respecto de la forma, que es su acto (lo perfecto).

Manuel Alejandro SErra PEREZ, “Fundamento metafisico de la causali-

dad”, en Manuel Alejandro SErra PERrEz (ed.). La cualidad metafisica del

ser respecto a la forma: Estudio de la critica de Lawrence Dewan a Etienne

Gilson, Pamplona, Eunsa, 2021, 260.

® Cf. Diana QuaranTtotTo, Causa finale, sostanza, essenza in Aristotele.
Saggio sulla struttura dei processi teleologici naturali e sulla funzione del
telos, Pisa, Bibliopolis, 2005, 171.

10 Rafael ALvira, La nocion de finalidad, Pamplona, Eunsa, 1978, 123.
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Entre materia y forma se da una relacién de reciprocidad, pero
ésta no es simétrica, sino asimétrica'!, pues no es la forma por la
materia, sino la materia por la forma (cf. Aristételes, Metaph., X
8, 1055b 11), luego que la forma sea forma de o para una materia
y la materia sea de o para una forma no anula la preponderancia
y virtud fundante de la forma con respecto a la materia'?, que
no es sino de acto-potencia (cf. Aristételes, Metaph., A 11, 1018b
20-26; © 8-9). Aristoteles es claro al respecto: “La forma es mas
naturaleza que la materia, porque decimos que una cosa es lo
que es cuando existe actualmente mas que cuando existe en po-
tencia” (Phys., II 1, 193b 5). Y afiade también: “La forma es, en
cuanto acto, superior a la materia, en cuanto potencia” (Phys., I1
1, 193b 7-8). Subrayan esto Alvira, que dice: “Si la potencia no
puede ser realmente nada diferente del acto, pero no es el acto,
entonces todo su ser es pura relacion al acto”"?; y Barrio Maestre:
“Ninguna esencia tiene de iure un ser necesario, en el sentido
de que la determinacion formal que la fundamenta ontologica-
mente no incluye per se ninguna relacién necesaria con el ser”*.

Lo que decimos de la causa material vale substancialmente
para la causa final. El fin esta inescindiblemente unido a la for-
ma®. El fin es en si mismo y por si mismo, pero lo es en tanto

" Cf. Pierre AUBENQUE, El problema del ser en Aristételes. V. Pefia (trad.),
Madrid, Escolar y Mayo, 2008, 360.

2 Cf. SEGGIARO, “La formulacion”, 41, nota 39.

13 ALVIRA, La nocion, 132.

14 BARRIO MAESTRE, El ser, 75.

15 Cf. Enrico Berti, “La finalita del motore immobile di Aristotele tra
Metafisica A 7 e A 10”. Humanitas 66 (2011) 561. Siguen la linea de pen-
samiento del Veronés: DE EcHANDIA, Fisica, 147; Pierre PELLEGRIN, Aristote.
Physique. Traduction et présentation. Paris, G.-F. Flammarion, 2000,
Michel Basrrr, Les quatre causes de I°étre, Leuven, Peeters, 2002, 92 y 97;
Alejandro Vico, “Explicacién causal”, 591; José ROBLES ARENAS, Diffusivum
sui et subiecti. Alla ricerca della causalita finale, Roma, Ateneo Pontificio
Regina Apostolorum, 2017, 6-8. Por su parte, Diana Quarantorto (Causa
finale, 161) no funda la causalidad final en si misma, pues dice que “la
causa final no es una aitia por derecho propio, capaz de explicar por si
misma y auténomamente su funciéon”. Se refiere a la forma: “Con ello, la
funcién finalistica de la forma, que habia quedado implicita en la defini-
cién de «naturaleza» formulada en Phys., II 1, viene claramente temati-
zada” (Causa finale, 167). GIARDINA (I fondamenti, 176, nota 333) esta de
acuerdo, pero se opone a una identificacion tal cual.
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dice el sentido o para qué de la substancia, la cual, recordémoslo,
esta constituida por la forma, que es su acto. El fin de una subs-
tancia cualquiera viene determinado por su forma, a tal punto
que tiende a confundirse con ella, y por ello Aristoteles dice que
son esencialmente lo mismo (cf. Phys., I1 7, 25). Por consiguiente,
también el fin, por él mismo y por su esencial relacion a la forma,
es causa tanto por si mismo en cuanto acto como por la forma en
tanto esta unido a ella: “Y puesto que la naturaleza puede enten-
derse como materia y como forma, y puesto que esta tltima es el
fin, mientras que todo lo demas esta en funcion del fin, la forma
tiene que ser causa como causa final” (Phys., II 8, 30-32).

Aqui Aristételes establece una cierta reciprocidad causal y
fundacional entre forma y fin. El fin esta insito en la forma de
una substancia. La mesa tiene un fin en tanto es eso (la forma)
que es. Pero a la vez, como dice el Estagirita, la forma es el fin,
en tanto que todo esta en funcién del fin (incluida la forma),
por lo que la forma es causa como causa final. El fin, en el
sentido constitutivo del ente, tiene una cierta prioridad, como
recuerda Tomds de Aquino (cf. In De caelo 11, c. 18, n. 1), pues,
en un sentido, lo que es debe su ser al fin, porque nada se hace
sino por un fin. A este respecto, dice el Aquinate: “Pues se dice
que el eficiente es causa respecto del fin, puesto que el fin no es
en acto, a no ser por la operacion del agente; pero se dice que
el fin es causa del eficiente, puesto que no obra a no ser por la
intencioén del fin” (De princip. natur., 4, 43b 16-19). Y también:
“La razoén de fin presupone la razén de causa eficiente y de
causa formal (...). Asi pues, en la causalidad encontramos (...) la
razén de bien por la que en el ser se fundamenta la perfeccion”
(Sum. theol., 1, q. 5, a. 4 solucién).

El fin antecede, pues, el orden constitutivo (causal). Es
como si la forma se desdoblara en una doble causalidad', una
en cuanto forma (causa formal) y otra en cuanto fin de esa
forma (causa final). Son diferentes; no se confunden, pero es-
tan intima o esencialmente vinculadas la una a la otra, con-
cretamente, a la forma (cf. Aristételes, Etica Nicomdquea, 1 7,

6 Cf. Diana QuaranTOTTO, “Ontologia della causa finale aristotelica”,
Elenchos, Rivista di studi sul pensiero antico 22 (2001) 330 (329-366);
QUARANTOTTO, “Causa finale”, 15.
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1097a 15ss). A fin de cuentas, la prioridad metafisica de la for-
ma, en virtud de su condicion de acto constitutivo fundacio-
nal de la substancia, hace que en torno a ella se establezca de
algiin modo la razon fontal de la causalidad constitutiva de la
substancia: “La naturaleza, que es el término de la generacién
de la substancia, tiene también razén de fin, es decir, perte-
nece a la estructura intrinseca de la misma naturaleza o for-
ma” (Aristételes, Phys., I 7, 1097a 15ss). Es por ello que Robles
Arenas afirma'”: “Desde el titulo hemos pretendido poner el
acento en la fundacién metafisica de la causalidad final en el
principio de la generosidad del acto”"®.

De todo lo cual se desprende que estamos, desde el punto de
vista metafisico, ante un principio sélido sobre el que podremos
asentar los cimientos del significado de la nocién de causalidad.

3. ELEMENTOS DE UNA METAFISICA
DE LA CAUSALIDAD

3.1. Actualidad

El recién descrito principio de causabilidad nos ha permitido
reconocer que todo lo que es causado lo es por virtud de algin
tipo de actualidad, en razén de la naturaleza intrinsecamen-
te sobreabundante y comunicativa del acto”. Acto y causa no
se identifican. No todo acto es causa, pero toda causa es cau-
sa en cuanto el agente que causa lo hace bien en tanto acto
o por su relacion al acto. Aristételes cristaliza esta dialéctica
de varios modos. El més evidente es a través de la naturale-
za del Primero, cuya substancia se reduce al maximo por la
pureza de su actualidad. El Primer Moviente es la substancia
mas plena por ser la mas actual, de lo que se deriva que sea
también la fuente de la maxima comunicabilidad (cf. Metaph.,
A 6, 1071b 20; Tomas de Aquino, In Metaph., L. XII, 1; XII,
n. 2636). Aristételes establece aqui una interesante relacion

7" Resenamos el titulo para captar mejor el sentido de la afirmacién. Su

trabajo se llama: “Diffusivum sui et subiecti: Alla ricerca della causalita
della causa finale”.

18 RoBLES ARENAS, Diffusivum sui, 41.

¥ Cf. ALvirRa, “La nocién”, 68.
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de reciprocidad entre el ser y lo uno®. El Primero es Primero
por su condicién de puro Acto, pues €l explica que si existie-
ra cualquier potencialidad en éste, dejaria inmediatamente
de ostentar la unidad suprema. La unidad en sentido estricto
solo puede ser representada por un ente de naturaleza divina,
entendido al modo helenistico, a saber, en cuanto inmaterial,
eterno e incorruptible. Esto quiere decir que puede haber mu-
chos primeros en sentido lato, pero no en absoluto, como ya
Teofrasto advirtié*!. Seria una crasa contradiccion pretender
que se diera en la realidad una unidad multiple. Un puro cir-
culo cuadrado. Asimismo, el Ente que goza de la actualidad
plena, lo hace en cuanto Uno, porque al Primero le correspon-
de la pura actualidad. No serfa Primero si no fuera puro Acto.

En definitiva, como se ve, no es el mero acto lo que funda sin
mas la unidad, sino su cualidad intensiva, o sea, la plenitud de
la actualidad. Lo que es plenamente en acto (el Acto puro) tiene
que ser necesariamente Uno, pues lo contrario repudia a la recta
ratio. Por eso dice Aristoteles: “Ademas, esta lo que es primero y
es plenamente en acto” (¢t 0 TE@TOV évteAexela) (Metaph. A
5, 1071a 36). A pesar de que hay férmulas controvertidas en el
corpus aristotelicum donde podria haber involuciones con acentos
platénicos, hay que decir que el radicalismo de algunos especia-
listas en negarse a reconocer elementos platénicos en el sistema
aristotélico, parece algo excesivo. Es como si el solo hecho de
que Platon no terminara de cuadrar su teoria de la forma con la

20 Cf. Michel Basrir, “Ce qui pour quelque chose est étre: L'acte ontique

selon Aristote”, en Matthieu RaFFRAY (ed.). Actus Essendi, Sion, Parole
et Silence, 2019, 23-44.

Cf. TeorrasTO arguye en Metaphysics 4a 13-17 que, en el orden del ser,
si hay un «anterior», los demas existentes deben ser «posteriores», lo
que equivale a subrayar, como su maestro, la primacia ontolégica del
Primero. Asi lo entienden algunos investigadores: Marcelo Boer, “Is the
Prime Mover the Source of All Movement? Pseudo-Justin on Aristotle’s
Unmoved Mover”, in Peter VAN DEUN — Bran DEMULDER (eds.), Questioning
the World. Patristic and Byzantine Question and Answer Literature,
Turnhout, Brepols, 2020, 105 (99-126), https://doi.org/10.1484/m lec-
tio-eb.5.121503. Ver también, Sarah BROADIE — Jacques BRUNSCHWIG, “Que
fait le Premier Moteur D’Aristote? (Sur la théologie du Livre Lambda de
la Métaphysique)”, Revue Philosophique de la France et de 1"étranger 183
(1993) 390 (375-411). William K. C. GutHrIE, Historia de la Filosofia Griega.
Introduccion a Aristételes (VI), Madrid, Gredos, 1999, 128.
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realidad —algo en lo que creo hay un acuerdo completo— le im-
pidiera poder decir una sola cosa coherente con la realidad. Esta
intransigencia es inaceptable. Sucede asi que algunos estudiosos
de Aristoteles crean como una barrera de pureza entre lo que es
una idea aristotélica “pura” y una idea no-aristotélica “impura”,
y si es de origen platonico, “plenamente impura”.

Por lo que a nuestro tema respecta, creemos que, a la vision
que Aristoteles tiene de la relacion entre lo Uno y lo maltiple, se le
puede integrar perfectamente la dialéctica de los grados de par-
ticipacion, aunque esto cree serias dificultades a algunos autores.
O dicho de otra manera, la teoria de los grados de participacién en
el ser encaja perfectamente con la vision que Aristoteles tiene de
la unidad del ser, representada por el Primero (lo Uno). Ademas
de su concepcion del Acto puro de A 6, hay algunos textos mas:
“Lo que se da univocamente en otras cosas posee ese algo en
grado sumo en comparacion con ellas” (Metaph. A, 993b 24-25).
Y el recién citado poco mas arriba, donde el Estagirita pone en
relacién la maxima actualidad con la maxima comunicabilidad:
“De otro modo, en cuanto que las causas de las substancias son
causas de todas las cosas, ya que si se eliminan aquéllas, todas
las cosas se eliminan; ademas, esté lo que es primero y es plena-
mente en acto” (Metaph. A 5, 1071a 36)*.

Salvando la dificultad del estilo de Aristételes, que tiende
a explicarse mediante anacolutos, parece que el sentido de es-
tas afirmaciones puede aplicarse a lo que estamos exponiendo.

3.2. Perfeccion y Perfectividad

Esta nota fundante de la causalidad, perteneciente a la natu-
raleza del acto, es la primera caracteristica que nos va a poner
en la tesitura de distinguir entre dos metafisicas del acto, la de
Aristételes y la de Tomés de Aquino®. De entrada, nos des-

2 Traduccién modificada por el autor.

Esta sintesis ha sido puesta en duda por el tomismo analitico, de caracter
fuertemente aristotelizante, pero sus conclusiones son inaceptables
a quien haya estudiado la filosoffa del ser del Aquinate. Nos impide
esta sede entrar a discutir los argumentos aportados por Cornelia DE
VoceL, “Ego sum qui sum et sa signification pour une philosophie chré-
tienne”, Revue des Sciences Religieuse 34 (1961) 348 (337-355), https://doi.
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marcamos de los aristotélicos y de los tomistas que plantean
una continuidad lineal entre el acto aristotélico (la forma) y
el acto tomista (el esse). La diferencia de paradigma entre la
emergencia del acto aristotélico y la del tomasiano bifurcan
inexorablemente ambas concepciones. Para Michel Bastit, por
ejemplo, el acto no es solo causa de un aspecto de la substan-
cialidad, sino que su perfectividad abarca el todo del compues-
to, incluyendo por supuesto su existencialidad®. El francés lo
caracteriza como “acto ontico” o actualidad constitutiva por la
cual indudablemente Aristételes explica la causalidad del ser®.

org/10.3406/rscir.1961.2296; y Sofia VANNI RosiGHI, Introduzione a Tommaso
d’Aquino, Roma-Bari, Laterza, 1973, 71, seguidos en parte por Enrico BErr,
“Il tomismo analitico e il dibattito sull’Esse ipsum”, Giornale di Metafisica
1 (2009) 5-29. Mas acertado en el analisis de las fuentes, a nuestro modo
de ver, estd Pasquale Porro, Tommaso d’Aquino. Un profilo storico-filosofico,
Roma, Carocci, 2012. Un resumen de las diversas aportaciones en las tlt-
imas décadas puede verse en Giovanni VENTIMIGLIA, “«To be» 0 «esse»? La
questione dell’essere nel tomismo analitico”, Rivista di Estetica 49 (2012)
23-54, https://doi.org/10.4000/estetica.1669. Algunas opiniones del autor
no parecen, empero, discutibles, como las efectuadas en p. 50 sobre el de-
scubrimiento del aspecto existencial gilsoniano del esse.
Aqui conviene abrir un breve paréntesis. Se ha creido durante mu-
cho tiempo que Gilson representaba la versién mas acabada de un
nuevo tomismo abierto a sus fuentes originales. El problema es que,
la sensacion que el tomismo gilsoniano deja en un aristotélico, causa
una doble perplejidad. Una, porque el medievalista francés niega ex-
istencialidad a la substancia. Otra porque, lamentablemente, parece
reducir la originalidad de la actualidad del esse tomasiano a la dona-
tio existendi y nada mas. Es cierto que Gilson se habria distanciado de
Cayetano puntualizando que esta existencia hay que entenderla como
un acto y no como un estado (el estado de existencia actual). El esse
serfa para €l el acto por el cual la esencia es puesta fuera de las causas
y no el estado de existencia, que seria el resultado de dicha actualidad.
Cf. Etienne GiLsoN, “Cajétan et l'existence”, Tijdschrift voor Philosophie
15 (1953) 282 (267-286). Naturalmente, puestas las cosas asi, el proble-
ma de en qué consiste el acto de ser tomasiano y cual es su valencia
especifica, se reduciria a si éste confiere o no la existencialidad a la
substancia, mientras que, por su parte, Aristételes le habria otorgado
simplemente la esencia por el acto formal. Aunque Bastit homogenei-
za esta explicacion con la de Fabro, es sabido que el flumignano recela
enormemente de estos aspectos del tomismo gilsoniano.
% Elautor escribe en francés étre, donde Aristoteles dice 1o &v (cf. Metaph.,
I' 1, 1003a 20), que equivale a ente (ens). Esta pretension de querer ha-
cer decir a Aristételes que diga lo que dijo Tomas y a Tomas lo que dijo
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Dando un paso adelante, procedemos ahora a integrar es-
tas consideraciones dentro del elemento principal del acto, la
perfeccion y la perfectividad. La perfeccion es la nota que mejor
describe la cualidad intensiva del acto. Ahora bien, la compren-
sion de esto que llamamos perfeccion varia segiin la percepcion
que cada tradicion filoséfica posee. Evidentemente esto no se
aplica a todos los aspectos que conforman la perfeccién. Hay
elementos comunes. Pero si nos adentramos en la espesura del
vértice que adquiere la virtud intensiva del acto en cada tra-
dicidn, encontraremos diferencias, como es el caso de los dos
sistemas que estamos contraponiendo. Por tanto, en esta bus-
queda de la raiz que determina cémo se concreta dicho vértice
de la perfeccion, sera necesario indagar sobre cual es el elemen-
to decisivo que confiere esta ratio perfectionis Gltima?®.

Aristételes visualiza la perfeccion desde el devenir subs-
tancial por el que las cosas se constituyen en la realidad. De
entre los principios constitutivos de la substancia, hay uno
que nombra con mas propiedad la substancia, que es la forma,
cuya actualidad constituye el todo substancial en razén de su
perfectividad. La forma causa, pues, el devenir substancial en
virtud de su condicién de acto. Aristételes no va mas alla de
esto. No puede ir, de hecho. El vértice de la perfeccion metafi-
sica es para €l el principio constitutivo del devenir por el que la
substancia es en acto y con una determinada esencia.

Aristételes puede acabar siendo mas un motivo de confusién que de
esclarecimiento. Para Aristételes, “ser” es ovola (cf. Metaph., Z 1, 1028b
4-7), y de entre los diversos sentidos en que ésta se declina, el princi-
pal es su propio acto constitutivo, la forma. “Ser” y “substancia”, pues,
se identifican. Para Tomds de Aquino, en cambio, “ser” y “substancia”
(ente) no se identifican. Esto no impide que él llame en un determi-
nado contexto a la substancia, entendida como el fodo constituido por
la forma, “ser” en algtn sentido. Pero como sabe cualquier estudioso
del Aquinate, la substancia entendida como este todo es el ente que se
nombra, principalmente, por su acto de ser (cf. In I Sent., d. 8, q. 4, a. 3)
y secundariamente, por su essentia (cf. C.G., I, c. 25). Si él no hubiera sido
consciente de que estaba yendo mas alld de Aristételes y de los filésofos
anteriores a él, jamds habria empleado la expresién “Hoc quod dico esse”
(De Pot., q. 7, a. 2 ad 9), donde encabeza su mas célebre explicacion de
qué es para €l “ser” en sentido intensivo.

% Cf. SErrA PEREZ, “Fundamentacion metafisica”, p. 267-269.
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Lo que hay de comun entre esta vision y la de Tomds de
Aquino es que también para el filosofo dominico el acto re-
presenta y expresa la cualidad intensiva de la perfeccion. Pero
cuando el Aquinate se pregunta por la ratio iltima de lo real, €l
tiene delante un mundo muy distinto al de Aristételes. Lo mis-
mo que aquél respondia a esta pregunta tras observar el de-
venir substancial, éste lo hace desde una Causa universal por
cuya accion eficiente todo, absolutamente todo, es constituido
en el ser. Tomas de Aquino hace derivar todo lo que conforma
el ente de una #inica causalidad eficiente porque su cosmovi-
sién le hace ver que, ese Primero del que habl6 Aristoteles,
en tanto que Causa absoluta, es El que es en un sentido su-
perlativo, cualitativamente inabarcable e inimaginable. Si es la
Causa de fodo lo que existe, incluida la materia y las formas, es
el tnico que puede considerarse que Es en un sentido pleno.
De ahi que nombre al Primero no como Acto puro de pensa-
miento que se piensa a si mismo, sino Acto puro de Ser, por
cuanto que goza de la plenitud intensiva de Ser. Para El, “ser”
no es “existir”, pues, en cuanto primero, es tinico e ingénito. El
primero, por tanto, no “ex-siste”, sino simplemente es.

Pues bien, de la misma manera que Aristoteles fraguo su
metafisica del acto de la cosmovision que le suministraron los
elementos conformantes de la perfeccion, Tomds de Aquino
hizo lo mismo, de todo lo cual se derivan, en fina consecuen-
cia, dos visiones de la naturaleza de la perfeccion del acto dis-
tintas®. Para el primero, el acto es la forma, mientras que, para

¥ Esnecesario recordar sobre esto que, el punto decisivo de esta cuestién,

como advierte Gilson, no estd en si para Tomas el mundo es eterno o
no: Etienne GILson, Létre et 'essence, Paris, Vrin, 21962, 94; o si la Biblia,
que es una de las fuentes de inspiracién de su filosofia, habla o no ex-
plicitamente de una creacién ex nihilo, mientras se tenga cuenta que el
acto creador del ente (la donatio essendi) comprende todos los aspectos
conformantes de la entidad, a saber, la materia, la forma y el esse, es,
pues, totius esse (cf. C.G., I, c. 68).

Leemos con estupefaccion la siguiente conclusion de Mark JoHNSON,
“iAtribuyé santo Tomas una doctrina de la creacién a Aristételes?”,
en Liliana B. Irizar — Tamara SAETEROS (eds.), La fascinacion de ser
metafisico. Tributo al magisterio de Lawrence Dewan, O.P., Colombia,
Fondo de Publicaciones de la Universidad Sergio Arboleda, 2015, 205:
“Efectivamente, los textos reflejan que santo Tomas tuvo la oportunidad
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el Aquinate, es la forma y el ser o esse (cf. Tomas de Aquino,
C.G., 1, c. 38; Sum. theol., 1, q. 4, a. 1, ad 3; De Pot., q. 7, a. 2, ad
9). La forma seguira siendo acto, pero en un sentido distinto.
De hecho, sera potencia con respecto a su acto, que es el esse.
Para el interés de nuestro estudio actual, baste con haber es-
tablecido las raices de ambas concepciones de la perfeccion.

3.3. Participacion

Otra nota caracteristica que da fundamento a la causalidad
dentro del marco filoséfico, esta vez propiamente tomasiano,
es el de la participacion. La misma distancia que hay entre la
metafisica platonica y la de Tomds de Aquino es la que media
entre sus respectivos modos de concebir la participacion, en
cuanto que ésta debe ser integrada en un nuevo paradigma.
La participacion penetra hasta tal punto en la médula de
la filosofia tomasiana, que incide necesariamente en todos sus

de incluir a Aristételes entre los que postulaban la existencia incausada
de la materia y esto ocurrié mas de una vez. Antes bien [Sin embargo],
él procede afirmando que, para Aristételes, el ser de las cosas dependia
de Dios, aunque existian [existieran] eternamente”. Creemos que esta
opinién no refleja el explicito pensamiento del Aquinate al respecto,
por cuanto que él dice: “Siendo Dios la causa eficiente, ejemplar y final
de todas las cosas, y procediendo de El la materia prima, es manifiesto
que el primer principio de todas las cosas es realmente uno solo” (Sum.
theol., 1, q. 44, a. 4 ad 4). En primer lugar, Aristételes (cf. Metaph., VI, 8,
1028a-1041b) afirma rotundamente que la formas no se originan, luego
no es que las conciba simplemente eternas, sino eternas e incausadas.
Eternidad y causalidad son dos cosas distintas. Por si quedan dudas, hay
afirmaciones rotundas: “Los antiguos filésofos poco a poco, y a tientas,
fueron entrando en el conocimiento de la verdad (...). Posteriormente,
otros distinguieron, por el entendimiento, entre forma substancial y
materia, la cual la suponian increada; y observaron también que en los
cuerpos hay cambios segtn sus formas esenciales. Estos cambios los
atribuyeron a causas mas universales, como el circulo oblicuo, segin
Aristételes, o las ideas, segtin Platén” (Sum. theol., 1, q. 44, a. 2). Y otro:
“El Filésofo, en I Physic., esta hablando del ser hecho en particular, que
consiste en pasar de una forma a otra, tanto si ésta es accidental como
si es substancial; ahora nosotros estamos hablando aqui de las cosas en
cuanto que emanan del principio universal del ser. De la emanacion de
esta cusa no queda excluida tampoco la materia, aun cuando lo esté del
sentido dicho anteriormente” (Sum. theol., I, q. 44, a. 2 ad 1).
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aspectos. Como algunos autores han sefialado®, no es posible
comprender la causalidad entitativa ni la relacién entre los se-
res y el Principio sin una adecuada asimilacion de la misma.
Larazon de esto es que, entre el acto creador, la participacion y
la causalidad, se da una unidad indestructible, y cuando se ha
querido romper este bloque, se ha terminado ensefiando una
filosofia que no es la de Tomas de Aquino™.

Un ente, para constituirse como tal, requiere un conjunto
de perfecciones, tales como el existir, y ademas hacerlo en un
grado especifico de perfeccion que establezca la medida de la
cualidad intensiva con que su naturaleza o esencia lo determi-
ne, y finalmente la subsistencia. Ahora bien, dado que, fuera
del purum Esse, el ente per se no es, para gozar de entidad, tal
como se acaba de describir, necesita recibir toda esa amalgama
bien orquestada de perfecciones. Tiene que recibir esas perfec-
ciones y de un modo determinado®. Pues bien, la respuesta es
la participacion, entendida como el instrumento por el que la
Causa primera (Fons essendi) da a participar el esse (donatio es-
sendi) mediante el cual aquélla consuma el acto creador cons-
tituyendo todo el ente (fotius esse). Tomas de Aquino explicita
esta ensefianza en innumerables pasajes, de los que podemos
destacar algunos (Sum. theol., 1, q. 2, a. 3; q. 44, a. 1; q. 65, a.
1; De Pot., q. 3, a. 5; q. 6, a. 6; q. 7, a. 5, ad 2; De subst. sep., c.
9). El esse es ese acto que media todo el proceso de participa-
cion porque es el sumum de la perfeccién en la cosmovision de
Tomas, por eso, insistimos, toda version de la misma que no
ponga en el centro al esse desdibuja su sentido.

En el proximo apartado se explanara algo mds su conteni-
do y su papel, pero dentro ya del marco de la discusion critica.

#  Cf. Louis GEIGER, La participation dans la philosophie de S. Thomas d’Aquin,

Paris, Vrin, 1942; Cornelio Fasro, Partecipazione e causalita (Opere

Complete 19), Roma, EDIVI, 2010; John WirpEL, “Cornelio Fabro on the

Distinction and Composition of Essence and Esse in the Metaphysics of

Thomas Aquinas”, The Review of Metaphysics 68 (2015) 573-592, https:/

doi.org/10.2307/j.ctv1z5230m.8.

Cf. Raul EcHaury, “Esencia y existencia en Aristételes”, Anuario Filoséfico

8 (1978) 121 (119-129).

31 Cf. Manuel Alejandro SErra PEREZ, “La causalidad formal y del ser (esse)
en las etapas de constitucién del ente”, Revista de Filosofia Aurora 35
(2023) 202328994, https://doi.org/10.7213/1980-5934.035.202328994.
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4. EL ROL CAUSAL ENTRE POTENCIA
(ESSENTIA) Y ACTO (ESSE)

La fundamentaciéon metafisica de la causalidad en Tomas de
Aquino difiere bien poco de la de Aristoteles. Es mas, en algin
sentido, se asienta completamente en sus principios basicos,
como son los de acto y potencia o materia y forma. ;No es algo
atrevido, entonces, hablar de una fundamentacion tomista de
la causalidad? A tenor del casi imperceptible eco que tal cosa
ha tenido en la historia del tomismo, pareceria que o bien se
trata de una perogrullada o simplemente no existe una posibi-
lidad del género. Sin embargo paraddjicamente estd presente
en las principales disputas del tomismo contemporaneo, ya
sea de soslayo ya sea de frente.

El principio que funda el aspecto originario de la causa-
lidad —que hemos denominado causabilidad— obliga al me-
tafisico a tener que replantearse radicalmente su estructura,
porque los principios que la sustentan, fundamentalmen-
te aristotélicos, han sufrido una evidente transformacién, a
no ser que se opte por una interpretacion aristotelizante de
Tomas de Aquino o una aquinizacién (tradicionalmente lla-
mada “cristianizacién”) de Aristételes, que introduciria un
evidente factor de confusion.

Si seguimos la l6gica de las notas anteriormente descritas,
nos daremos cuenta de que es precisamente la metafisica que
estructura la causalidad aristotélica la que reclama un cambio
de estatuto para la causalidad tomasiana. Porque de la misma
manera que la filosofia del ser de Tomas de Aquino supone un
nuevo estatus para la comprensién metafisica del acto y de las
relaciones que de él se derivan®, puesto que la causa es soli-
daria respecto del acto, de igual modo este nuevo estatus del
acto implicard un nuevo estatus también para la causa. Dicho
de otra forma, si como hemos mostrado, la causa se funda en
el acto, la determinacion de la naturaleza del acto, o sea, nues-
tra comprension metafisica del valor del acto, determinara asi
mismo el significado metafisico de la causalidad.

%2 Cf. Gustav SIEWERTH, Der Thomismus als Identititssystem (Gesammelte

Werke 2), Diisseldorf, Patmos Verlag, 1979, 104.
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Naturalmente que este nuevo estatus presupone un re-
conocimiento pleno y neto de la originalidad que la nocién
de acto tiene para Tomds de Aquino, asi como del significado
que éste juega en la participacion. Esta cuestion no es baladi
y tampoco deberiamos darla por sentada. Como ha repetido
Gilson hasta la saciedad®, una hermenéutica que no recono-
ce con todas sus consecuencias la distincién entre esencia y
esse, se aleja irremediablemente de la filosofia del Aquinate, y
a juicio de algunos comentaristas, no todos los que se profe-
san defensores de esta ensefianza consiguen mantenerla, bien
porque no llegan a entenderla en su debido sentido®* bien por-
que parten de una idea ofuscada del esse®.

No casualmente de aqui se desprende la controversia
sobre la que querriamos discutir en esta sede. El dominico
canadiense Lawrence Dewan, desde una interpretaciéon acu-
sadamente aristotelizante, sostiene que, en la metafisica de
Tomés de Aquino, el rol causal pertenece a la esencia y no al
esse: “A la funcién de la esencia yo la llamaria el rol causal”**.
Sélo en el orden transcendental, que es el de la causa eficiente
divina, se da una causalidad del esse¥’, en virtud de su condi-
cion de purum Esse, mientras que en el orden creado, el esse es
causa solo en el orden de la causalidad formal®. Para probar
esto, el filésofo canadiense recuerda que Tomds de Aquino es
claro al respecto cuando afirma que “Dios crea el esse natural
sin mediacién de ninguna causa agente, pues el principio del
esse natural es la causa formal” (De Ver., q. 27, ad 3).

3 Cf. Etienne Guson, “Eléments d'une métaphysique thomiste de 1'8tre”,

Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age 40 (1976) 12
(7-36).

% Cf. Eudald FormENT, Persona y modo substancial, Barcelona, PPU, 1983.

% Cf. Cornelio FaBro, “L'obscurcissement de l'esse dans 1’école thomiste”,
Revue Thomiste 58 (1958) 443-472.

% Lawrence DewaN, Lecciones de Metafisica. Introduccion y edicion diri-
gida por Liliana Irizar. Traduccion de Carlos Dominguez y Liliana Irizar,
Colombia, Fondo de Publicaciones de la Universidad Sergio Arboleda,
2009, 130.

% (Cf. Lawrence DEewaN, “Gilson and the Actus Essendi”. Etudes
Maritainiennes / Maritain Studies 15 (1999) 95 (70-96), https://doi.
org/10.5840/maritain1999155.

3% Cf. DEwaN, “Gilson”, 94.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 155-178 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1058



FUNDAMENTACION METAFISICA DE LA CAUSALIDAD EN 173
TOMAS DE AQUINO: CUESTIONES ABIERTAS

Esta consideracion formalista tiene su origen en varios
motivos. Uno es que, a causa de esa lectura aristotelizante, se
niega a aplicar debidamente la l6gica de acto y potencia entre
formayy esse, lo que le conduce a no distinguirlos in recto®. Otro,
relacionado con el anterior, es que dicho formalismo tiende a
vaciar el significado de la actualidad del esse convirtiéndolo en
la simple posicién de la esencia?, es decir, que esta posicion es
la actualidad de la esencia, por lo que esta actualidad se reduce
a la mera efectividad en que consiste dicha posiciéon, que no es
mas que el paso de la posibilidad a la realidad, o como maximo
el estar fuera de (extra) las causas (nihil).

Este motivo tiene enorme importancia porque supone
una version completamente diferente de la filosofia tomista.
Su raiz se encuentra en la interpretacion que la escuela domi-
nicana ha venido haciendo de la actualidad del esse desde su
inicio, aunque recientemente se ha volcado todo el peso de su
sistematizacion en un personaje, Tomas de Vio, mds conocido
como Cayetano. En efecto, el cardenal de Gaeta entiende el
ente como un todo perfectamente constituido por el acto for-
mal. Para €], la esencia lo enriquece con todas las perfecciones
necesarias, menos con la dnica de que carece, el estar puesta
en el estado de existencia actual, 1o que el gaetano llama esse
actualis existentiae o ser de existencia actual, distinto de otro
supuesto esse, el esse essentiae, férmulas utilizadas por Enrique
de Gante, mas nunca por Tomas de Aquino. Esta para algu-
nos artificiosa articulacién, ajena por completo a la letra del

¥ Cf. Alfonso Garcia MaRrQuEs, “;Hay una progresiva comprension del

actus essendi en Tomas de Aquino?”, en Manuel A. SErRrA PERez (ed.),
La cualidad metafisica del ser respecto a la forma. Estudio de la critica de
L. Dewan a E. Gilson, Pamplona, Eunsa, 2021, 66-67 (49-72); Juan J.
HErRERA, “Dewan contra Gilson. Sobre la relacién entre essentia y esse”,
en Manuel A. SErra PERez (ed.), La cualidad metafisica del ser respecto a
la forma. Estudio de la critica de L. Dewan a E. Gilson, Pamplona, Eunsa,
2021, 161-162 (131-167).

40 (Cf. FaBro, “L'obscurcissement”, 445; FORMENT, Persona, 379; Alain
Conrtat, “La constitucién del ente en el tomismo contemporaneo:
Tomas Tyn, Johann Baptist Lotz y Cornelio Fabro”, Dios y el hombre 3
(2019) 1-68, https://doi.org/10.24215/26182858e050.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1058 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 155-178



174 MANUEL ALEJANDRO SERRA PEREZ

Aquinate*, justifica esa lectura con la que, la escuela domi-
nicana, acaba bifurcando la fuente de la perfeccion entitativa
en un doble bloque estanco e incomunicado, el de essentia y
esse, siendo a fin de cuentas la primera el vértice fontal de la
perfeccion y el segundo el que le confiere esta iltima y mas
importante perfeccion, el existir*.

Desde este paradigma hermenéutico cayetanista lee L.
Dewan el fragmento del De Veritate. Dios crea el esse sin me-
diacién alguna mas que por su forma, por tanto, al esse le co-
rresponde el rol causal solo en la causalidad eficiente divina,
pero no al esse creado, el cual sin embargo es recibido por una
forma que le hace de receptora y, en este sentido, su causa (for-
mal). Ella recibe al esse en la substancia porque, como hemos
senalado, la unica perfectividad que comunica la actualidad
del esse es la de hacer existir a esta esencia directamente creada
por la causalidad divina, por tanto, constituida en su propia
perfeccion por si misma, o sea, en cuanto esencia. No en vano,
algunos que siguen la estela del canadiense, llegan a dar un
giro radical al tenor de la ensefianza de Tomas haciendo que
sea la esencia, y no el esse, quien da la medida de perfeccion de
la participacion, como Martin Echavarria®, o el norteamerica-
no Stephen Brock*.

En consecuencia, la perfecciéon del esse de la que habla
Tomds de Aquino esta totalmente incomunicada con la esen-
cia. La dificultad de tematizar el contenido del esse hace pensar
en la sugestiva tentacion de esencializarlo o abstraerlo, sobre
todo para quienes aplican las tesis del dominico canadiense.

4 Cf. Bruno PINCHARD, Métaphysique et sémantique, autour de Cajétan,
Paris, Vrin, 1987, 168; Ceferino MuNoz, “Notas sobre el primum cogni-
tum en Cayetano y su vinculo con la metafisica”, Anales del Seminario
de Historia de la Filosofia 32 (2015) 139 (127-142), https://doi.org/10.5209/
rev_ASHF.2015.v32.n1.48682.

Cf. Christian FERRARO, “La interpretacion del esse en el tomismo inten-
sivo de Cornelio Fabro”, Espiritu 66/153 (2017) 26-27 (11-70).

Cf. Martin EcHavaRRia, “Virtud y ser segtin Tomas de Aquino”, Espiritu
58/138 (2009) 25 (11-36).

Su ultima publicacién donde expone esta linea interpretativa del tomis-
mo: Stephen L. Brock, La filosofia del santo Tomds de Aquino, Madrid,
Encuentro, 2025.
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Es el caso, por ejemplo, de R. Te Velde®, el cual al concebir
la actualidad del esse como un contenido abstracto opuesto al
formal que proporciona el contenido concreto, acaba con esta
tension identificando sin mas el esse con su resultado (el esse
substantialis o esse essentiae). No hay un esse abstracto distinto
del esse concreto de la substancia. Por tanto, “ser”, sin mads, es
ser tal o cual cosa*, por lo que simplemente se esta repitiendo
lo que ya habia dicho Aristételes*. La tension ha sido elimina-
da. La esencia no debe en ningtin sentido su perfeccion al esse,
porque lo que participa de él es la perfeccion del existir, mas
no su perfeccion formal-esencial. De todo lo cual se desprende
que, efectivamente, vistas asi las cosas, el quid del fundamento
causal recaiga en la esencia y no en el esse. Hay que advertir,
con todo, que para entender asi las formulas de Tomds, Dewan
y sus seguidores estan dando la espalda a los innumerables
pasajes donde el Doctor Comun explica la relaciéon de funda-
mentacion que la perfeccion esencial tiene respecto del esse*®.
Baste uno de ellos, escrito en plena madurez*’: “El primer efec-
to de Dios en las cosas es su mismo esse, el cual es presupues-
to por todos los demds y sobre el cual estin fundados” (Comp.
theol., 1, c. 68).

#  Cf. Rudi Te VELDE, Participation and Substantiality in Thomas Aquinas,
New York, NY, Brill, 1995, 77, https://doi.org/10.1163/9789004452213.
4 Cf. Rudi Te VeLDE, “Tomas de Aquino acerca del ser. ;Perfeccién y/o
existencia?”, en Liliana IRizar — Tamara SAETEROS (eds.), La fascinacion de
ser metafisico. Tributo al magisterio de Lawrence Dewan, O.P., Colombia,
Fondo de Publicaciones de la Universidad Sergio Arboleda, 2015, 228
(227-254).
Cf. Garcia MARQUEs, “;Hay una progresiva?”, 67.
Respecto a lo que dice Bastit de que “Aristoteles propone asi un analisis
muy fructifero del que conviene medir toda la profundidad y el aporte
positivo, antes que subrayar los limites del mismo para luego oponerle
a Santo Tomas” (Basrtit, “Ce qui pour”, 45), més que limites, podria ha-
blarse de una interrelacién con elementos comunes que, sin embargo,
no pueden ocultar las diferencias, como la que hay entre una causali-
dad motriz y otra propiamente del ser. Cf. Enrico Berti, “La finalita in
Aristotele”, en Franco FErrARI (ed.), Nuovi Studi Aristotelici. I — Fisica,
antropologia e metafisica, Brescia, Morcelliana, 1990, 232 (7-44).
¥ Cf. Jean Pierre TorreL, Iniciacién a Tomds de Aquino, Pamplona, Eunsa,
2002, 183.
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Dewan y sus seguidores han criticado a quienes querian
recuperar el justo valor del esse en la tradicién tomista, propo-
niendo una quasi identificacion entre essentia y esse®®. Hasta se
hallegado a pretender que el tomismo sea una exaltacion de la
virtud de la esencia, como Héctor Ferreiro®, recurriendo a in-
terpretaciones del todo extravagantes, en la opinion de algin
investigador®™.

Pero si buscamos el sentido de estos textos a la luz del
marco de la participacion transcendental, que es el de Tomas
de Aquino, nos daremos cuenta de que, a diferencia de lo que
cree Dewan, lo que dice Tomas de Aquino es que no hay me-
diacién alguna entre la causa eficiente divina y el esse, no entre
la causa eficiente divina y el ente, que son dos cosas distintas®.
Al desconocer la solidaridad entre causa y acto y al haber va-
ciado la cualidad intensiva de la actualidad del esse participado
reduciéndolo a la existencia actual, Dewan ha perdido de vista
el papel que juega la participacion del esse* y, en consecuencia,
su rol causal, pues la causalidad se funda en la participacion,
y ésta en la donacion del ser, de donde se deduce que es la
recta comprension del valor de la actualidad del esse y su valor
fundante total, lo que da la clave hermenéutica tanto de la par-
ticipacién como de la causalidad.

% Cf. Lawrence DEwaN, Form and Being. Studies in Thomistic Metaphysics
(Studies in Philosophy and the History of Philosophy 45), Washington,
D.C., The Catholic University Press, 2006, 11, recurriendo a interpreta-
ciones del todo extravagantes. Cf. FERRARO, “La interpretacién”, 27, nota
30.

Cf. Héctor FERREIRO, “La absolutizacion de la esencia como axioma fun-
damental de la metafisica tomista”, en Héctor FErrEIRO (ed.), Siete ensa-
yos sobre la muerte de la metafisica. Una introduccion al idealismo absoluto
a partir de la ontologia, Porto Alegre, Editora Fi, 2016, 28 (19-43).

Cf. FERRARO, “La interpretacion”, 27, nota 30.

% Cf. Manuel Alejandro Serra PEREz, “Articulacién entre la causalidad
divina y la causalidad del ser creado en Tomas de Aquino”, Revista de
Filosofia Unisinos 24/1 (2023) 8 (1-12).

Cf. Peter A. ReppaTH, “La composicion real de essentia y esse en Tomas
de Aquino: Andlisis de textos. Segunda parte”, en Manuel A. SERRA
Perez (ed.), La cualidad metafisica del ser respecto a la forma: Estudio de la
critica de Lawrence Dewan a Etienne Gilson, Pamplona, Eunsa, 2021, 234
(202-236).
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Asi pues, es cierto que, entre el acto creador del esse y el
esse mismo, no media agente alguno, pero no asi entre el acto
creador por el que la causalidad eficiente educe el esse y el ente
por €l constituido, dado que la nota central de la participacion,
sobre la que se funda a su vez la causalidad, es que “el ente
no es por el Esse divino, sino por su propio esse” (Tomas de
Aquino, Sum. theol., 1, q. 6, a. 4, sed contra)®. La causalidad
eficiente divina crea el ente a través de la mediacion del esse
participado, que hace asi de intermediario de esta causalidad
eficiente o mediador transcendental de la misma, expresiones
ambas procedentes de las licidas reflexiones del flumignano
Cornelio Fabro®®. Luego no sélo es que el esse posee un valor
causal, sino que, en virtud de su condicién de acto puro parti-
cipado (cf. Toméds de Aquino, Comp. theol., 1, c. 18), en tanto que
la causa se funda en el acto, el esse ostenta el rol causal como
mediador transcendental de la causalidad eficiente divina so-
bre el ente. Si la participacion funda la causalidad y ambas se
fundan en el esse, no es por otra cosa que por el hecho de que
éste consiste en ser acto puro participado, ya que es en el valor
metafisico del acto donde se funda toda perfecciéon y comuni-
cabilidad posibles. No podria expresarse esto mejor que como
lo hace A. L. Gonzalez: “Decir que la imperfeccién proviene y
tiene su causa en la perfeccion es remitir la causa al acto de ser,
pues la perfeccion es el acto, y la perfeccion de las perfecciones es
el acto de ser””".

Tenemos asi la doble razén metafisica por la que la causa
se funda en la participacion y ambas en el significado del acto,
y puesto que en Tomas de Aquino, el esse representa la virtud
fontal de toda actualidad por su condicién de acto puro par-
ticipado respecto del Esse divino, el esse es, en la filosofia del
Aquinate, el fundamento primero y tltimo del orden entitativo
integral.

% Cursivas nuestras.

% Cf. FaBro, Partecipazione, 202; 246-247; 337, 441; 442; 643.

57 Angel Luis GoNzALEz, Ser y participacién, 3* ed., Pamplona, Eunsa, 2001,
238. Pueden afiadirse también: Sum. theol., 1, q. 75, a. 5, ad 4; De Pot.,
q.7 a.2,ad 9; Comp. theol., 1, c. 68; In VI Metaph., lect. 3; C.G., 11, c. 22;
Quodlib., XII, q. 5, a. 5; De div. nom., c. 13, lect. 13, n. 989.
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5. CONCLUSIONES

En este trabajo se ha pretendido sencillamente mostrar la ex-
presividad que subyace tras la l6gica del acto en la metafisica
tomasiana del esse con relacién a la nocion de causalidad. La
causa se funda en el acto o en relacion con el acto, de lo que se
deduce que cada sistema filoséfico tendrd una intuicion de lo
que es la causa en paralelo a la que tenga de lo que es el acto.

En la ontologia aristotélica, esta implacable estructura de
la relacion entre acto y causa cristaliza en la forma como ex-
presion de la cualidad intensiva del acto. Como ntcleo de la
ratio perfectionis, la forma causa el ser de la substancia y, en
consecuencia, el devenir de los entia. En la filosofia del filosofo
dominico, el sustrato ontolégico de esta estructura permane-
cerd intacto, pero la nueva cosmovision desde donde éste con-
templaba el mundo, le hizo proyectar una nueva comprension
metafisica de la realidad. Esta nueva estructura, amalgamada
en la triada “creacion, participacion y causalidad”, tenia en la
Causa eficiente suprema su primera y tltima razon fontal, sin
embargo, con el fin de salvar la dificil tensién entre la libertad
divina y la autonomia de las criaturas, el Aquinate acuné la
féormula perfecta mediante la donacion de una participacion
de la plenitud de su propio esse. Asi, la méxima expresion de la
perfeccion y la perfectividad en el orden creado tendrd como
fuente y como mediador de aquella donacién emanada del
acto creador al esse, en virtud de su condicién de acto puro
participado.

A pesar de que algunos autores, como L.-B. Geiger y
Dewan, siguiendo a Capreolo y Cayetano, se aferran a una
lectura esencialista de la metafisica del Aquinate, los estudios
que desde hace mas de medio siglo se vienen aportando, a
nuestro modo de entender muestran claramente que forma y
ser no estan en una jerarquia paralela, ni tampoco su actua-
lidad puede especificarse o limitarse a la existencia actual de
la esencia, so pena de vaciar la virtud perfectiva fontal que le
otorga Tomas de Aquino.
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Resumen: El presente articulo tiene
como objetivo esclarecer el significa-
do dela expresion ov pooveis T oL
BeoL aAAX T TV AVOQWTIWV en
Mc 8,33c, cuya interpretacién ha sido
escasamente abordada en estudios
previos. La complejidad semadntica
de la misma se refleja en las diversas
traducciones que ofrecen distintas
ediciones modernas de la Biblia en
espafol. Para alcanzar el propésito de
la presente investigacion, se llevara a
cabo un andlisis lingfiistico que con-
temple tanto los aspectos sintacticos
como semanticos de la expresion
griega. Este enfoque busca dilucidar
el funcionamiento interno de la frase,
la polisemia del verbo ¢poovéw y el
sentido del binomio final. Asimismo,
el estudio se propone interpretar la
frase en su contexto inmediato, es
decir, en el marco de la pericopa Mc
8,27-33, pasaje bisagra en la estruc-
tura del primer evangelio.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1059

Abstract: The present article aims
to clarify the meaning of the expres-
sion oV ¢ovelg T ToL BeoD AAAX
T TV dvOpdrwv in Mark 8:33c¢,
an issue that has received limited at-
tention in previous scholarship. The
semantic complexity of the phrase is
reflected in the range of translations
found in various modern Spanish
versions of the Bible. To achieve the
objective of this study, a linguistic
analysis will be conducted, taking
into account both the syntactic and
semantic aspects of the Greek ex-
pression. This approach seeks to
shed light on the internal structure
of the phrase, the polysemy of the
verb ¢poovéw, and the meaning of
the final binomial. Furthermore, the
study aims to interpret the phrase
within its immediate context, na-
mely the pericope of Mark 8:27-33,
a pivotal passage in the structure of
the first Gospel.
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Palabras clave: Cosas de Dios/de  Keywords: Things of God/of men,
los hombres, evangelio de Marcos,  Gospel of Mark, linguistic analysis.
analisis lingfiistico.

1. INTRODUCCION

La pericopa de Mc 8,27-33 presenta una especial importancia
en el evangelio de Marcos, al dar inicio a una nueva etapa en el
relato'. El analisis de este fragmento se hace necesario a fin de
comprender, especialmente, el sentido de la respuesta de Jests
aPedro en el v. 33: Umtaye omiow pov, oatava, Ot ov GEovelg
T TOL O€0L AAAX T TV AVOQWTWV.

Si bien Mc 8,27-33 es un texto que ha sido ampliamente
estudiado?, puede notarse que, en lo relacionado al v. 33, la
atencion de los especialistas se ha centrado de manera especial
en la primera parte de la respuesta de Jests. Por un lado, los
estudios se han enfocado mayormente en el lexema Xatavag
(Satands), en su significado y en su vinculo con el personaje
de Pedro. Por otra parte, algunos autores se han concentrado
en el significado del mandato Umaye omiow pov (“ve detrds
de mi”) y su vinculo con la expresién similar en la escena del
llamado a los pescadores (Mc 1,17). Sin embargo, la segunda

! La delimitacién de la pericopa, que es discutida por diversos autores, se

analizara mas adelante.

Algunos ejemplos: Ernst Haenchen, “Die Komposition von Mk
8:27-9:1 und Par.”, Novum Testamentum 6 (1963) 81-109, https://doi.
org/10.2307/1560084; Rudolf PescH, “Das Messiasbekenntnis des Petrus
(Mk 8,27-30). Neuverhandlung einer alten Frage”, Biblische Zeitschrift 17
(1973) 178-195, https://doi.org/10.30965/25890468-01702003; Michael
ZoLoNDEK, “The Authenticity of the First Passion Prediction and the
Origin of Mark 8,31-33", Journal for the Study of the Historical Jesus 8
(2010) 237-253, https://doi.org/10.1163/174551911x571076; Santiago
Gurarro, “Vete detrds de mi, Satands. Exégesis y traduccion de Mc 8,33c
(par. Mt 16,23b)”, Salmanticensis 58 (2011) 7-18, https://doi.org/10.36576/
summa.30443; Paolo MASCILONGO, “Ma wvoi, chi dite che io sia?” Analisi
narrativa dell’identita di Gesit e del camino dei discepoli nel Vangelo secondo
Marco, alla luce della “Confessione di Pietro” (Mc 8,27-30) (Analecta Biblica
192), Roma, Gregorian & Biblical Press, 2011; Chun Jung, Il paradosso
messianico secondo Marco. Rilevanza di Mc 8,31-9,29 per la caratterizzazione
della figura di Gesii e dei discepoli (Analecta Biblica Dissertationes 225),
Roma, Gregorian & Biblical Press, 2019.
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parte de la respuesta de Jestis a Pedro (o0 ¢ooveig tx oD
0eob AAAX T TV &dvOEWTIWV) no ha recibido la misma aten-
cion por parte de los exégetas, lo que puede comprobarse en
el reducido espacio dedicado al analisis de dicha frase en los
principales comentarios al evangelio, asi como en los articulos
especializados®.

A pesar de lo dicho, el esclarecimiento del binomio tox tov
Oeov/ta twv avOBpwnwv de Mc 8,33¢c puede ser de impor-
tancia para la comprension de la pericopa y, posiblemente, de
la seccién de 8,27-10,52, en la que parecen contraponerse dos
modelos alternativos de comprension o percepcion: ‘segiin
Dios” o ‘segtin los hombres’. Por lo tanto, se hace necesario
un andlisis lingtistico y exegético detenido de los distintos
elementos que componen dicha expresion, tanto a nivel sin-
tactico como semantico, a fin de notar las caracteristicas que
dicho texto presenta para la comprension de su sentido. A su
vez, es importante indagar en la funcién que la expresion de
Mc 8,33c cumple en la pericopa (8,27-33) ya que, como varios
autores senalan, se trata de un texto bisagra del evangelio, que
funcionarfa como la conclusion de la primera parte (1,16-8,26)
y el inicio de una nueva (8,34-10,52).

2. ANALISIS LINGUISTICO DE LA EXPRESION

La expresion ov ¢oovelg tax tOoU Oeov AAAX T TV
avOpwnwv (Mc 8,33c) presenta algunas dificultades para la
comprension de su sentido. Dicho fendmeno queda reflejado,
por ejemplo, en algunas traducciones de la Biblia al espafiol, tal
como puede verse en la Tabla 1 que sintetiza algunas de ellas.
La misma permite analizar las diversas opciones tomadas por
los traductores: las tres primeras versiones citadas interpretan
la expresion y la vuelcan al espafiol en un sentido que podria
llamarse cognitivo, es decir, mediante términos vinculados con
el pensamiento, la mente o las ideas. Por otra parte, las tltimas
cuatro traducciones vuelcan la frase al espafiol con expresiones

Una excepcién de lo dicho es el siguiente articulo: Gerald WHEATON,
“Thinking the Things of God? The Translation and Meaning of Mark 8:33¢”,
Novum Testamentum 57 (2015) 42-56, https://doi.org/10.1163/15685365-
12341479.
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diversas, mas ligadas a las prioridades (“no tienes en cuenta”),
los objetivos (“no pones la mira”), los intereses (“tus ambicio-
nes”) o la percepcion (“no ves las cosas”).

Tabla 1

Versién Traduccién

Biblia de Jerusalén* “tus pensamientos no son los de Dios,
sino los de los hombres”

Nueva Biblia Espafiola’ “tu idea no es la de Dios sino la hu-
mana”

Biblia del Peregrino® “Piensas al modo humano, no segtin
Dios”

Sagrada Biblia. Cantera- “no tienes en cuenta las cosas de

Iglesias’ Dios, sino las de los hombres”

Santa Biblia. Reina-Valera “no pones la mira en las cosas de

19608 Dios, sino en las de los hombres”

La Biblia. Latinoamérica’ “Tus ambiciones no son las de Dios,

sino las de los hombres”

La Biblia. Dios habla hoy? “T no ves las cosas como las ve Dios,

sino como las ven los hombres”

10

Biblia de Jerusalén, Bilbao, Desclée De Brouwer, 2009, 5 ed.

Luis ALONSO SCHOKEL — Juan MATEOS (eds.), Nueva Biblia Espaiiola, Madrid,
Cristiandad, 1976.

Luis ALonso ScHOKEL (ed.), Biblia del Peregrino, Bilbao, Ega-Mensajero,
1993.

Francisco CanTEra — Manuel IGLEsIAs (eds.), Sagrada Biblia, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, 2000, 3 ed.

Santa Biblia Reina-Valera 1960, Miami, Sociedades Biblicas Unidas, 1988.
Algunas revisiones de la versiéon de Reina-Valera mantienen la misma
traduccion (Cf. Santa Biblia Reina-Valera 1995, Miami, Sociedades Biblicas
Unidad, 1995), mientras que otras la modifican parcialmente:“no piensas
en las cosas de Dios, sino en las de los hombres” (Reina-Valera Actualizada,
Editorial Mundo Hispano, 2015) o“;Ti no piensas en las cosas de Dios
sino en cuestiones humanas!” (Reina-Valera Contempordnea, Miami,
Sociedades Biblicas Unidas, 2011).

La Biblia. Latinoameérica, Madrid, Paulinas-Verbo Divino, 1995.

La Biblia. Dios habla hoy, Miami, Sociedades Biblicas Unidas, 1996.
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Es posible que la causa de la notable diferencia entre estas
traducciones se deba a la complejidad del verbo poovéw y su
vinculo con el binomio ta tov Beov/ta Twv avOownwv. Con
el fin de esclarecer el sentido de esta proposicion, es necesario
realizar un analisis sintactico de la misma, asi como un anali-
sis semantico de sus principales términos y expresiones.

2.1. Analisis sintactico

La respuesta dirigida por Jests a Pedro en Mc 8,33bc podria
presentarse de la siguiente manera:

Umaye OMlow pov, oatava,
OTL 00 PpooVveic T ToL BeoD
AAA T TV AVOQWTIWV.

Estamos frente a una oracion compleja, formada por dos
clausulas o proposiciones. En la primera de ellas, la principal,
el verbo es Umtdyw en modo imperativo, seguido de la preposi-
cion omlow™ —cf. 1,17, al igual que en la escena vocacional—,
asi como del pronombre en genitivo pov, y finaliza con el ape-
lativo oatava. La proposicion refleja una orden que Jesus le
da a Pedro para ubicarse detrds suyo, pero refiriéndose a él,
llamativamente, como Satands.

La segunda proposicion, dependiente de la primera,
muestra el motivo de ese mandato, indicado por la conjun-
cién subordinante dtt, que indica una relaciéon adverbial de
tipo causal al subrayar el motivo de lo que se dijo en la cldusula
principal: la razén por la que Pedro debe ir detrds de Jesus.

1t El término omiow es usado comtnmente como adverbio de lugar o de

tiempo. En el Nuevo Testamento suele construirse con un genitivo de
persona y un verbo de movimiento, como en Mc 8,33. Cf. Fernando
CAMACHO, “Jestis pone a Pedro en su sitio (Mc 8,33/ /Mt 16,23)”, Communio
34 (2001) 194 (181-200). En la LXX y en el Nuevo Testamento, omtiow se
usa como preposicion impropia de genitivo: detrds de. Cf. Friedrich Brass
— Albert DEBRUNNER, Grammatica del greco del Nuovo Testamento, Brescia,
Paideia, 1982, 286-287.
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Esta proposicién continda con el verbo ¢poovéw en modo
indicativo* negado previamente mediante el adverbio ov™.
Si bien ¢poovéw puede funcionar como un verbo intransitivo
o transitivo, en este caso debe comprenderse en este ultimo
sentido, teniendo en cuenta que el verbo indicarfa tener los
pensamientos o sentimientos en alguna cosa. Esto esta deter-
minado por el acusativo, presente en el texto en dos ocasiones
con el doble articulo neutro acusativo Td&™.

La proposicion presenta a continuacién un comple-
mento que modifica al verbo ¢poovéw y que plantea dos
alternativas que se contraponen mediante la conjuncion ad-
versativa dAA&™: por un lado, T tov O¢ov y, por el otro, T
twv dvOpwnwv. Cada una de esas dos alternativas van pre-
cedidas por el articulo neutro t&, del que es importante des-
tacar dos aspectos sintacticos para una mejor comprension
del texto: en primer lugar, el articulo puede no concordar
con un sustantivo, cuando es seguido de un genitivo con el
que se vincula estrechamente —como es el caso de T tov
Oeov/tax v dvOowmwv—. Poggi destaca que, en estos casos,
el articulo suele ser neutro y debe ser entendido y traducido
como las cosas o equivalentes'. En segundo lugar, la repeti-
cion del articulo ta indica dos conceptos coordinados que

2 “Todas las relaciones causales van seguidas de modo indicativo [...]

En el N.T,, por influencia de la conjuncién hebrea ki, 6Tt adquiere un
uso especial, con un valor consecutivo «por cuya razén», «porque»”.
Inmaculada DELGADO JARra, Gramadtica griega del Nuevo Testamento, vol. 11,
Sintaxis, Salamanca, Ediciones UPSA, 2011, 111.

En las proposiciones causales explicitas con indicativo, la negacién se
hace con o0, como generalmente se hace con el indicativo. Cf. Flaminio
Pocal, Curso avanzado de griego del Nuevo Testamento (Instrumentos para
el estudio de la Biblia XXII), Estella, Verbo Divino, 2011, 203.

Cf. Amador Garcia Santos, Diccionario del griego biblico. Setenta y Nuevo
Testamento (Instrumentos para el estudio de la Biblia XXI), Estella,
Verbo Divino, 2016, 896. Zerwick destaca que “la funcién original del
acusativo es limitar la extensién del verbo. En los verbos transitivos
la extensién se limita al objeto”. Max Zerwick, EI griego del Nuevo
Testamento (Instrumentos para el estudio de la Biblia II), Estella, Verbo
Divino, 2006, 45.

15 Cf. BLass — DEBRUNNER, Gramimatica, 546-548.

16 Cf. Pocar, Curso, 86.

13

14
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deben distinguirse'” de manera especial en Mc 8,33¢, debido
a la presencia de la conjunciéon &AA&, que contrapone fuerte-
mente las dos expresiones: T Tov Oeov/ta TV AVOQWTIWY,
y que refuerza la oposicion y el contraste directo entre ambas,
al presentarlas como antagonicas'®. Asimismo, se refuerza la
oposicién entre estas alternativas mediante la elipsis del ver-
bo en la segunda parte: no se repite XAA&X Ppoovelc T Twv
avOoWTWV.

2.2. Analisis semantico
2.2.1. El verbo ¢poovéw

En el evangelio de Marcos, el verbo ¢poovéw es empleado por
Unica vez en 8,33, pero esta apariciéon ocurre en un texto por
demas significativo. Desde el punto de vista semantico, Paulsen
propone las siguientes acepciones para dicho vocablo: “pensar,
reflexionar, esforzarse por””, en las que se destaca su sentido
cognitivo. Sin embargo, Zerwick subraya la polisemia del verbo
y propone traducir ¢pooveic en Mc 8,33c como “pensar, poner la
mente en, centrarse en/comprometido con”?. De esta manera
acentta, mediante las dos dltimas propuestas, un posible signi-
ficado volitivo del término.

En relaciéon a este fenémeno polisémico de ¢oovéw,
Goetzmann afirma que, segtn el significado global del verbo
no solamente “expresa la actividad de la razén, sino al mismo
tiempo la orientacion de la voluntad: es a la vez participacion
y decisién”?. Seguin dicho autor, ese es el sentido que predo-
mina en Mc 8,33: Pedro es reprendido por Jests porque no

7 Cf. ZERwICK, El griego, 87; DELGADO Jara, Gramdtica, 45.

8 Cf. Robert Gunpry, Mark. A Commentary on His Apology for the Cross,
Grand Rapids, Eerdmans, 1993, 433.

¥ Henning PAULSEN,“doovéw”, en Horst BaLz — Gerhard ScHNEIDER (eds.),
Diccionario exegético del Nuevo Testamento, vol. II, Salamanca, Sigueme,
2012, 1995-1998.

2 Max ZErRwICK — Mary GROSNEVOR, Andlisis gramatical del griego del Nuevo
Testamento, Estella, Verbo Divino, 2008, 160.

2 Jurgen GOETzZMANN, “Sentir”, en Lothar COENEN — Erich BEYREUTHER —
Hans BIETENHARD (eds.), Diccionario teoldgico del Nuevo Testamento, vol. IV,
Salamanca, Sigueme, 1984, 199.
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piensa como Dios, no toma partido, no opta por él, sino que tie-
ne los pensamientos de los hombres, opuestos a los de Dios*.
De igual modo, Mateos y Camacho sugieren que el vocablo no
expresa solo el modo de pensar, sino que incluye el modo de
sentir, que denota una inclinacién de la opinion, la reflexién
o la consecucién de un fin e indica la direcciéon que toma un
pensamiento, pero de indole practica®.

Por su parte, Louw y Nida sostienen que el término en
cuestion puede comprenderse desde diversos campos seman-
ticos: en primer lugar, se lo ubica en el campo de las facultades o
cualidades psicologicas, al afirmar que su raiz ¢poov- estd vincula-
da a la planificacion reflexiva, a menudo con el sentido de ser sa-
bio y previsor. Estos autores relacionan a ¢oovéw con emplear la
propia facultad de planificacion reflexiva, haciendo hincapié en
la disposicion o actitud subyacente*. En segundo lugar, men-
cionan la relacion del verbo con el campo semantico del pensar,
al entenderlo como “to keep on giving serious consideration to
something — «to ponder, to let one’s mind dwell on, to keep
thinking about, to fix one’s attention on»"*. En tercer lugar, ubi-
can al vocablo bajo el campo de sostener una opinién, un punto
de vista 0 una creencia con respecto a algo®, o bajo el campo del
honor o respeto en relacion al status®, en el sentido de reconocer la
preeminencia de una persona o evento.

Teniendo presente lo expuesto, al momento de comprender
el sentido del término ¢poovéw deben tenerse en cuenta algu-
nos aspectos importantes. La mayoria de los léxicos consulta-
dos resaltan la polisemia del vocablo, por lo que seria un error
comprenderlo exclusivamente como una actividad cognitiva,
sino que debe apreciarse también su matiz volitivo, que tome

2 Cf. GOETzMANN, “Sentir”, 199. Gundry también propone, sin demasiadas

explicaciones, que la expresién ¢ooveis ta significa ponerse del lado de.
Cf. GUNDRY, Mark, 433.

2 Cf. Juan Mateos — Fernando CamacHo, El evangelio de Marcos. Andlisis
lingiifstico y comentario exegético, vol. II, Cérdoba, El Almendro, 2009, 268.

2 (f. Johannes Louw — Eugene Na (eds.), Greek-English Lexicon of the New
Testament based on Semantic Domains, New York, United Bible Societies,
1988, 325.

% Louw — Eugene Npa (eds.), Greek-English Lexicon, 352.

% Cf. Louw — Eugene Nipa (eds.), Greek-English Lexicon, 366.

# Cf. Louw — Eugene Nipa (eds.), Greek-English Lexicon, 735.
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en cuenta el sentir y la inclinacién de la opinion. Por otra parte,
de los campos semanticos propuestos por Louw y Nida, se con-
sidera que en Mc 8,33c deberia descartarse el de honor o respeto
en relacion al status, por no estar vinculado al contexto de la pe-
ricopa. Sin embargo, los tres primeros campos propuestos por
estos autores podrian ofrecer una buena comprension del lexe-
ma poovéw: el de las facultades o cualidades psicologicas, el del
pensary el de sostener una opinién o punto de vista, pero, como
se dijo, sin enfatizar exclusivamente lo cognitivo. Este fenéme-
no deja manifiesta la complejidad que supone la comprension
del término y su posterior traduccion, debido a su amplitud se-
mantica, motivo por el cual sera ttil contrastar estos resultados
con los estudios de los principales comentarios al evangelio o
articulos especializados que aborden esta tematica.

En relacién con los comentarios al evangelio de Marcos,
sorprende que no son muchos los que dedican alguna nota
o aclaracion al sentido del verbo ¢poovéw en Mc 8,33c. Entre
ellos, Boring advierte que la frase analizada debe traducirse
como no piensas en los términos de Dios, y sefiala que “it is not
only a matter of what one thinks, but how, in what frame of
reference”?®. Para fundamentar dicha traduccién, en nota al
pie ofrece dos ejemplos que muestran este uso, similares al
caso de Mc 8,33:

— Flavio Josefo, Guerra, 1, 326: tx Howdov poovoivtac®.
— Polieno, Estratagemas, 8.14.3: 1 Pwpaicwv pooveiv®.

% Eugene BoriNG, Mark. A Commentary, Louisville, Westminster John Knox
Press, 2006, 242.

Las citas en griego de las obras de Flavio Josefo son tomadas de FLavius
JosepHus, Works (The Loeb Classical Library), Cambridge, Harvard
University Press, 1926-1965. Para las traducciones al espafiol se utilizaran:
Fravio Josero, La guerra de los judios, vol. I-1I (Biblioteca clasica Gredos
247 y 264), Madrid, Gredos, 1997-1999; Fravio Josero, Antigiiedades
Judias. Libros XII-XX (Biblioteca Akal Clasica 46), Madrid, Akal, 1997;
Fravio Josero, Autobiografia — Contra Apion (Biblioteca clasica Gredos
189), Madrid, Gredos, 1994.

PoLENo, Strategematon. Libri octo (Bibliotheca scriptorum Graecorum et
Romanorum Teubneriana), Lipsiae, B.G. Teubner, 1887.

29

30
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Boring propone dos posibles traducciones de la expresién
de Josefo: “those who think the things of Herod” o “those who
think along Herodian lines”, asi como de la locucién de Polieno,
“those who think along Roman lines”. Sin embargo, Boring tam-
bién comprende que dicha expresion debe interpretarse no solo
en sentido cognitivo, sino que debe incluir el modo de ese pensar, el
marco. En favor de esta manera de comprender dichos enuncia-
dos, es notable que la version en espaiol de La guerra de los judios
traduzca como “los que apoyaban a Herodes”, asi como la versién
consultada de Estratagemas traduce “el partido de los romanos”*".

Asimismo, Lohmeyer* agrega que la expresion se toma
prestada de la esfera politica, y propone como traduccién “Du
nimmst Partei fiir die Menschen, nicht fiir Gott” (“tomas par-
tido por los hombres, no por Dios”). Para ello, ofrece como
argumentos en nota al pie algunos ejemplos tomados tanto de
la Septuaginta como de la dramaturgia griega antigua, en los
que el término es empleado en ese sentido:

— 1 Mac 10,20: kat GpQOVELV T UV Kol CLVTNELV PLALaG
TEOG Muag, traducido como”haz tuya nuestra causa y guar-
danos tu amistad”* o como“para que estés de nuestra parte
y conserves nuestra amistad”*.

— Est 8,12 (LXX): xai toig T MpéTega poovovot xalgewv,“y
que son leales a nosotros, saludos”®. Flavio Josefo conser-
va la misma construccién de esta expresién de la carta, en
Antigiiedades Judias XI, 273: t& fpétepa poovovoL xalpewv
(“saluda... los leales a nuestra persona”).

1 PoLENo, Estratagemas (Biblioteca clésica Gredos 157), Madrid, Gredos, 1991.

% Cf. Ernst LonMEYER, Das Evangelium des Markus (Meyers Kritisch-
Exegetischer Kommentar {iber das Neue Testament 1/2), Gottingen,
Vandenhoeck & Ruprecht, 1951, 169. También Myers sostiene que el verbo
debe entenderse en términos de asumir un compromiso o mantener una
conviccién. Cf. Ched Myers, Binding the Strong Man. A Political Reading of
Mark’s Story of Jesus, New York, Orbis Books, 1988, 245.

% Biblia de Jerusalén.

3 CaNTERA — IGLESIAS, Sagrada Biblia. De manera similar traducen Natalio
FERNANDEZ MARrRCOSs — Maria Victoria SpottorNO Diaz-Caro (coord.), La
Biblia Griega Septuaginta. Libros Historicos (Biblioteca de estudios biblicos
126), Salamanca, Sigueme, 2018, 826.

% FERNANDEZ MARCOS — SPOTTORNO Diaz-Caro, La Biblia Griega Septuaginta.
Libros Historicos, 681.
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— Aristéfanes, Pax, 640: w¢ dpoovol Tt Boaodov® (“que sim-
patizaban con Brasidas”?’).

Mediante esta propuesta, Lohmeyer deja en claro que él
comprende la expresion en un sentido mas volitivo, de toma de
posicion, y suma a la discusion el tinte politico del uso del término.

Por otro lado, en un articulo referido a este tema, Wheaton
intenta revisar la comprension de la expresion ¢pooveig T de
Mc 8,33¢, al preguntarse si la traduccion “you are not thinking
the way God thinks, but the way people think” equivale a la
expresion griega. Para ello, realiza un recorrido histérico del uso
de la locucién en diversas fuentes anteriores o contemporaneas
al Nuevo Testamento®. Segtin este autor, no se han examinado
los numerosos casos de la construccion ¢poovéw + Tk + sus-
tantivo/pronombre genitivo en la literatura griega mas amplia.
De hecho, Wheaton afirma que los ejemplos de esta construc-
cién son abundantes en la literatura griega extrabiblica, en la
cual dicha expresion posee un significado idiomatico vinculado
a estar comprometido, dedicado, aliado. También asegura que la
diferencia de traduccién no es menor, ya que la lectura mayori-
taria de la frase de Marcos supone una reprimenda dirigida a un
discipulo que tiene una comprension teologica imperfecta, mien-
tras que la interpretacion que él propone lleva una implicancia
mucho mds grave: Pedro ha abandonado el papel de discipulo
y se ha alineado en su lugar con Satands en oposicion a Jesus.
Esta interpretacion, segiin este autor, no solo haria justicia a la
abundante evidencia extrabiblica de la construccién, sino que
también se ajusta mejor al sentido de Mc 8,31-38.

Wheaton sostiene que en el griego clasico y koiné, la cons-
truccion denota lealtad a un individuo, grupo, partido o concep-
to, tratdndose la mayoria de las veces de una lealtad de caracter
politico y/o militar®; en ningtn caso se contempla especifica-
mente la nocién de afinidad o acuerdo filoséfico. Para sostener

% ARISTOFANES, Pax, London, Bell & Daldy, 1866.

57 Awristorangs, Comedias, vol. 11 (Biblioteca clasica Gredos 391), Madrid,
Gredos, 2007.

% Cf. WaearoN, “Thinking the Things of God?”, 42-56.

¥ Eneste punto el autor parece coincidir con la pista ofrecida por Lohmeyer,
citada anteriormente.
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este argumento, el autor provee abundantes ejemplos del uso de
la construccion analizada en la literatura griega desde los siglos
viy v a.C. hasta el siglo 1 d.C. Entre ellos, algunos de los mas
significativos son los de la literatura biblica historiografica, en
referencia a alianzas politicas o militares, y cita como argumen-
tos los mismos textos que Lohmeyer en su comentario (Est 8,12
LXXy 1 Mac 10,20).

Otros ejemplos significativos que ofrece Wheaton son al-
gunos de los empleos de la construccion ¢poovéw + t& + sus-
tantivo/pronombre genitivo en la obra de Flavio Josefo*’. De
todos ellos, pueden destacarse los siguientes:

—  Guerra IV, 490. En el contexto de la toma de Gerasa por Lucio
Annio, enviado por Vespasiano, Josefo finaliza la descripcion
de la destrucciéon y de la situacion de la ciudad: “Los zelo-
tes vigilaban a los que pretendian desertar y el ejército, que
rodeaba la ciudad por todos los sitios, impedia la salida de
los que no eran favorables a los romanos” (oVmw T Pwpaiwv
doovovvtac).

— Guerra 'V, 530. Durante el asedio de Jerusalén, Simén Bar-
Giora tortur6 y ejecut6 al sumo sacerdote Matias. Simén “le
hizo comparecer ante €l, le acuso de ser favorable a los romanos
(katnyogovuevov 1 twv Pwpaiowv Gpoovelv) y le con-
dend a muerte junto a sus tres hijos”.

— Vida L, 20. En su regreso a Jerusalén, Josefo cuenta que se en-
contrdé con una situacién politicamente muy inestable y que
habia indicios de una posible confrontaciéon con Roma. Josefo
dice que intenté persuadir a los rebeldes para que no lo hici-
eran, debido a la fuerza desigual entre judios y romanos. Pero
“temiendo entonces que, por mi insistencia en estos razona-
mientos pudiera despertar en ellos el odio y la sospecha de
que estaba de parte del enemigo (tox TV MOAeUiwV GEOVOV)
[...] me refugié en el atrio interior del templo”.

Como se ha visto, en estos textos la expresion se emplea
mayormente con un significado de compromiso politico, re-
ligioso o social, no tan solamente de afinidad filosdfica o de
pensamiento. Es por ello que este autor propone la traduc-
cién de Mc 8,33c como “get behind me, Satan, for you are

4 WHeaTtoN, “Thinking the Things of God?”, ofrece una larga lista del uso
que hace Flavio Josefo de la expresion, en la nota al pie 26.
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not committed to God but to people” (“Ponte detrds de mi,
Satands, porque no te has comprometido con Dios, sino con
la gente”).

Si bien la propuesta de Wheaton es sugerente e invita a
reconsiderar la manera en la que se comprende y traduce ma-
yoritariamente la expresion de Mc 8,33¢, también es necesario
recordar que se trata de un término que aparece por tnica vez
en el evangelio y que no se dispone de la posibilidad de com-
parar otros usos que pudiese dar el mismo evangelista a di-
cho vocablo. Por eso, las conclusiones de Wheaton basadas en
ejemplos externos al evangelio de Marcos deberan evaluarse
en relacién con otros niveles de andlisis del texto —como los
desarrollados en los apartados anteriores del presente articu-
lo—, a fin de comprobar si su propuesta es determinante en la
comprension de Mc 8,33c.

Asimismo, con el fin de comprender mejor este vocablo tan
particular, puede ser ttil verificar y comparar el uso del mismo
en el resto del Nuevo Testamento. Alli, el verbo ¢poovéw se
emplea en 26 ocasiones, de las cuales solamente 3 pertenecen
a la tradicion sindptica*!, una vez es empleado en Colosenses*
y las 22 ocasiones restantes pertenecen a los escritos paulinos
auténticos*’, concentrandose su uso especialmente en la carta
alos Filipenses (10 veces) y en la carta a los Romanos (9 veces).
Paulsen afirma que “expresa casi siempre con €l la tendencia
orientada hacia algo como condicién del compromiso con se-
mejante aspiracion”.

De todas las apariciones del término en el Nuevo
Testamento, se tomaran tres para su consideracion a fin de
compararlas con la expresion de Mc 8,33¢, ya que presentan
especial interés debido a la similitud en su construccion:

— Rom 85: ol yap katx odgka Ovieg TX THNG 0AQKOG
$oovoioLy, ol ¢ KAt MVEDUA T TOV TVEVHATOG.

41 Mec 8,33, su paralelo en Mt 16,23 y Hch 28,22.

2 Col 3,2.

3 Rom 8,5; 11,20; 12,3 (2x). 16 (2x); 14,6 (2x); 15,5; 1 Cor 13,11; 2 Cor 13,11;
Gal 5,10; Flp 1,7; 2,2 (2x). 5; 3,15 (2x). 19; 4,2. 10 (2x).

4 PAULSEN,“dpoovéw”, 1996.
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Se trata de un texto que guarda algunas similitudes con
la expresion de Mc 8,33c, sobre todo a partir del uso del verbo
doovéw —en este caso, en modo indicativo, tercera persona
plural—, acompafnado de dos articulos neutros en acusativo
t&. También se proponen aqui dos alternativas: pensar en las
cosas de la 0&o€ o en las del mvevua.

En su comentario a la carta a los romanos, Cranfield pro-
pone traducir la expresion como “estan del lado de la carne...
estan del lado del Espiritu”. Afirma que la expresion griega
también podria “traducirse literalmente como «ocuparse de
[poner la mente en] las cosas de alguien» [...], con el signi-
ficado de «ser del parecer de alguien», «estar del lado de al-
guien», «ser del partido de alguien»”*. También Vidal afirma
que el verbo ¢poovéw senala la preocupacién o aspiracion efec-
tiva, y que no se trata solo del simple pensamiento*; asi como
Wilckens sostiene que puede significar “no rara vez la toma de
partido a favor de alguien™’.

- Flp 3,19. @v 10 téAoc anwAewx, v 6 Bedg 1) KOl Kal 1)
d00&a &v ) alox Vv adTV, ol T €miyetar PQOVOUVTEG.

Al describir a los “enemigos de la cruz de Cristo” (cf.
3,18), Pablo finaliza la lista con la expresion ol ta émiyeia
doovovvres. En este caso, el participio masculino plural de
dpovéw también va precedido por el articulo t& y del adjetivo
émiyelog, ambos en acusativo neutro plural. El objeto de los
pensamientos de estos enemigos de la cruz seria las cosas terre-
nales, contrastado con la ciudadania del cielo, mencionada en el
v. 20.

#  Cf. Charles CranrELD, La Epistola a los Romanos, Buenos Aires, Nueva
Creacién, 1993, 170.

% Cf. Senén VDAL, Las cartas originales de Pablo (Coleccién Estructuras y
Procesos), Madrid, Trotta, 1996, 428, nota 149.

47 Ulrich WILckeNs, La carta a los Romanos, vol. II (Biblioteca de estudios
biblicos 62), Salamanca, Sigueme, 2006, 162, nota 530. Penna propone
los significados de “tener en mente, pretender, pensar, ocuparse de”, y
ofrece paralelos del uso en Euripides y Platén. Romano PenNa, Carta a
los Romanos. Introduccion, version y comentario (Comentarios teologicos y
literarios del AT y NT), Estella, Verbo Divino, 2013, 825.
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En relacién con el sentido del verbo ¢poovéw, también Fee
afirma que no se refiere a la idea de pensar en general, ni razo-
nar, ni se usa para describir un pensamiento concreto, sino que
tiene que ver con tener o desarrollar una cierta mentalidad o
manera de pensar, que incluye las actitudes y la disposicion*®.
De manera sugerente, Focant traduce el verbo ¢poovéw como
“acariciar pensamientos”, e indica que el mismo significa “te-
ner disposiciones de danimo™’. Sostiene que “este verbo per-
tenece al ambito del conocimiento y del pensamiento, pero de
un conocimiento de alcance practico, activo”’. Su alcance “no
seria solo intelectual o emocional, sino que implica «la cabeza
y el corazon», una especie de «inteligencia del corazén»"°".

— Col 3,2. t&x avw Pooveite, un T €L TS YNS.

En este tercer ejemplo, ¢poovéw aparece en imperativo,
segunda personal plural, precedido y sucedido por el articulo
neutro t& en acusativo, al igual que Mc 8,33c. También aqui
se proponen al auditorio dos alternativas que parecen antagé-
nicas, como el objeto de ese pensar: Tt dvw y tx émi g y1G.

Al analizar esta expresion, y especialmente el verbo utili-
zado, Schweizer sostiene que “se trata de que la actitud global
ante la vida «esté centrada» en algo concreto”®. Ademas, en
nota al pie, el autor vincula las opciones lo de arriba/lo de la tie-
rra de Col 3,2 con las expresiones paulinas de carne/Espiritu de
Rom 8,5 y la de cosas terrenales/ciudadania del cielo de Flp 3,19.
La misma comparacién realiza MacDonald en su comentario,
y afhade que en la literatura antigua el vocablo ¢poovéw podia
utilizarse con frecuencia para hacer referencia a ponerse de

% Cf. Gordon Feg, Comentario de la epistola a los Filipenses (Coleccion
Teol6gica Contemporanea. Estudios Biblicos 18), Barcelona, Clie, 2004,
138.

¥ Cf. Camille Focant, La carta a los Filipenses (Biblioteca de estudios biblicos
154), Salamanca, Sigueme, 2016, 251.

% FocaNnt, La carta a los Filipenses, 90.

1 FocaNnt, La carta a los Filipenses, 84.

2 Eduard SCHWEIZER, La carta a los Colosenses (Biblioteca de estudios biblicos
58), Salamanca, Sigueme, 1987, 151.
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parte de alguien o abrazar la causa de alguien, esforzandose y
comprometiéndose con todo el ser®.

A fin de sintetizar lo analizado y compararlo con la expre-
sion de Mc 8,33c, se propone el siguiente cuadro:

Tabla 2
Texto Verbo Artlc.:ulo Opcién divina Opetein
@ humana
Mc 8,33c | dooveic 2x T ToL B0 T TV
avBownwv
Rom 8,5 | ¢poovovorv 2x T TOD T TG
TVEVHATOG oaQKOG
Flp 3,19 | ¢poovovvteg 1x ToAlTevpA &V o émiyex
ovpavoig (3,20)
Col 3,2 dooveite 2x T AV TA ML TG
Yne

Parece claro que estamos frente a expresiones similares
a nivel sintactico y semantico. En los cuatro casos, el verbo
doovéw se propone como una disposicion a escoger frente a
dos alternativas que se contraponen entre si, ya que una refleja
la opcién divina, 1o que Dios espera, lo espiritual, lo celestial, lo
de arriba; mientras que la otra esta relacionada con lo humano,
lo terrenal, lo carnal, lo que se opone a Dios.

En conclusién, puede decirse que el vocablo povéw pre-
senta claramente una amplitud semantica compleja, lo que
queda reflejado en las dificultades que presenta al intentar
volcar esta expresion en una equivalente en espafol. Se corre
un riesgo grande si se comprende el verbo solamente en un
sentido cognitivo. Por el contrario, el término debe entenderse
también como una toma de posicién, de lado, de opcién, y que
refleje el uso de las capacidades volitivas del sujeto. El término
implica una entrega, un compromiso integral, y no tan solo un
acuerdo intelectual. El sentido estd vinculado con la adhesiéon
0 COMpPromiso con una vision.

% Cf. Margaret MacDoNALD, Colossians and Ephesians (Sacra Pagina Series
17), Collegeville, Liturgical Press, 2000, 127-128.
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2.2.2. El binomio Tt tov Oeov/tax twv avOowmwv

Presentadas en forma de binomio, las locuciones T tov Beov/
@ TV avOpwnwv de Mc 8,33¢ plantean dos opciones posi-
bles que determinan el modo, la direccién, la alternativa o el
lado que Pedro y el resto de los discipulos deberian asumir.
Algunos autores como Boring, Marcus y van lersel enfatizan
el vinculo temético de este binomio con Isaias 55,8-9, segtn la
version de los LXX:

Tabla 3

Isafas 55,8-9. Traduccion al es-

Isafas 55,8-9. LXX -
pariol

oV Ydo elow at fovAat pov
WoTmeQ al fovAal VU@V

0LdE WoTeQ at 6dot LHV

at 6dol pov,

AéyeLkvolog:

AAAT

WG ATIEXELO 0VEAVOC ATIO TS YRS,
oUTwe Améxet 1) 600G pov

Pues mis planes no son

como vuestros planes,

ni mis caminos

Ccomo vuestros caminos,

dice el Sefior.

Al contrario,

como el cielo dista de la tierra,
asi dista mi camino

ATO TV 6dWV DRV
Kat ta davonuata Vv
Ao TG dlavoiag pov.

de vuestros caminos,
y vuestros designios
de mi mente™.

Si bien no debe considerarse como una dependencia tex-
tual, ya que la Septuaginta emplea términos importantes des-
de un punto de vista semantico que estan ausentes en Mc 8,33
—como BovAny 6d0g, entre otros—, puede tenerse en cuenta
como antecedente veterotestamentario de la oposicién entre el
pensar, los proyectos, la voluntad o los caminos de Dios y los
de los hombres™.

® Natalio FERNANDEZ Marcos — Marfa Victoria SrortorNO Diaz-Caro
(coord.), La Biblia Griega Septuaginta. Libros Proféticos (Biblioteca de
estudios biblicos 128), Salamanca 2021, 208.

% Cf. BorING, Mark, 242; Joel Marcus, EI evangelio segiin Marcos (Biblioteca
de estudios biblicos 131), vol. II, Salamanca, Sigueme, 2011, 703; Bas vaNn
IerseL, Marco. La lettura e la risposta. Un commento, Brescia, Queriniana,
2000, 286. Boring sostiene que, como Isafas desempefia un papel formativo
en la teologia de Marcos, es posible que Is 55,8-9 esté aqui en el trasfondo.
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Pedro es identificado con Satanas en Mc 8,33b: “Ve
detras de mi, Satands” (Omaye omiow pov, catava), un
personaje negativo en el relato marcano y quien parece pre-
sentarse como el gran antagonista de Dios: es quien tienta a
Jests (1,13); es expulsado de las personas por Jesus (3,23.26);
segun la explicacién de la parabola, es quien se lleva la semi-
lla/palabra de los que la oyen (4,15). Es por eso que, luego de
la afirmacién de 8,33c, se espera que el binomio presentado
a continuacion sea Dios/Satands: “no piensas en las cosas de
Dios, sino en las de Satands”. Llamativamente eso no ocu-
rre, sino que se subraya la oposicién Dios/hombres. Segin
Gnilka, “en contraposicién a Satan se encuentra Dios, al
que el Hijo del hombre se sabe obligado. La contraposicién
de los pensamientos divinos y los humanos amortigua este
contraste”*®. Sin embargo, Lohmeyer cree que tomar parti-
do por los hombres significa decidirse por Satands; es decir
que lo que corresponde al pensamiento humano se pone en
contra de Dios. Este autor aleman sugiere que poner a Dios
y a los hombres en esta contradiccion es una herencia judia
y del Antiguo Testamento —como puede verse en el ejemplo
de Isaias mencionado anteriormente—, aunque es propio de
este pasaje de Marcos relacionar claramente lo humano con
Satanéds”. En una linea similar, Marcus propone que “estar
en el lado de los hombres en cuanto hombres significa estar
en el bando de Satands y en enemistad con Dios”*¥, y agrega
mads adelante que los pensamientos vinculados a Satanas si-
tuaron a Pedro en el plano opuesto a los designios de Dios*.

En una interpretacion diferente, van Iersel considera que,
aunque las cosas divinas entran a menudo en conflicto con
las humanas, la oposicién entre ellas es notablemente distin-
ta de la que existe entre Dios y Satanas. Dios y los hombres
estan del mismo lado e incluso se necesitan mutuamente
en el reino de Dios, donde este se interesa por los hombres
y donde los hombres hacen la voluntad de Dios, donde sus

% Joachim GNILKa, EI evangelio segiin san Marcos. Mc 1-8,26 (Biblioteca de
estudios biblicos 55), vol. II, Salamanca, Sigueme, 1986, 19.

7 Cf. LonMEYER, Das Evangelium, 169.

% Marcus, El evangelio, 696.

¥ Cf. Marcus, El evangelio, 703.
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caminos se cruzan y sus pensamientos se encuentran®. Al
tomar en cuenta el contexto literario de Mc 8,33, no es facil
sostener el argumento que van Iersel propone, ya que la difi-
cultad que parecen presentar los discipulos en la escena ana-
lizada es la de no comprender ni hacer la voluntad de Dios.
El texto parece indicar de manera radical que no alinearse
con la voluntad de Dios trae como resultado una oposicién
directa a €], al estilo de Satanas.

Por dltimo, es de destacar la propuesta de Elizabeth
Shively, quien subraya que Jesus reprende a Pedro y contras-
ta, de esta manera, dos formas de existencia, la que es segin
@ TV &vOwnwv y la que es segiin tx tov Beov. Como
afirma la autora, el contexto literario podria sugerir que la
existencia T Twv avOpwmnwv es una forma particular de
pensar y vivir que rechaza el sufrimiento para cumplir con la
voluntad de Dios. Shively indica que la unidad comprendida
en 8,34-10,45 construye una oposicién binaria entre actitu-
des y elecciones segin ta Twv avOownwv, inspirados por
Satands, y actitudes y elecciones segtin t& tov Oeov?!.

El hecho de determinar como debiera traducirse la ex-
presion al espafiol es complejo. La locucién las cosas de Dios,
muy empleada en las versiones, parece un tanto imprecisa.
Mads atn si se optara por traducir literalmente lo de Dios, ex-
cepto si se pusiera a continuacién de un verbo o como mo-
dificador de un sustantivo: ver las cosas como Dios/hombres,
los pensamientos de Dios/hombres. Por otra parte, si bien ex-
presiones como el proyecto de Dios/hombres o tomar partido
por Dios/hombres podrian equivaler en el sentido a la frase
griega, se incorporaria asi un concepto ajeno al vocabulario
del evangelio.

En conclusién, puede indicarse que este binomio es cla-
ve para la comprension de toda la frase dirigida por Jests a
Pedro en Mc 8,33. Ambas expresiones (t&x to0 Beov/tax TV
avOodmnwv) representarian las Unicas dos opciones en las

80 Cf. vaN IERSEL, Marco, 286.

60 Cf. Elizabeth SHivery, “What Type of Resistance? How Apocalyptic
Discourse Functions as Social Discourse in Mark’s Gospel”, Journal
for the Study of the New Testament 37 (2015) 397 (381-406), https://doi.
org/10.1177/0142064x15581325.
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que el discipulo puede enfocar su pensamiento, su sentir, el
lado en el cual estar y con el cual comprometerse: las cosas
de Dios o las de los hombres. También resulta significativo
el vinculo que parece haber en el texto entre ‘Satanas’ y la
opcién por las cosas de los hombres.

3. SENTIDO DE MC 8,33C EN RELACION CON MC 8,27-33

Realizado el estudio lingtiistico de la expresion ov ¢pooveig
T ToL Oeov AAAQ T TV dvOpwTiwv de Mc 8,33¢, es ne-
cesario analizarla también en su co-texto inmediato, a fin de
aclarar su sentido y la funcién que cumple dicha expresion en
la pericopa de Mc 8,27-33, de la que forma parte.

3.1. Delimitacion de la pericopa y cohesion interna

En relacién a los limites de la pericopa, es necesario afirmar
que no hay consenso entre los especialistas. La mayoria de
ellos consideran que a partir de 8,27 comienza una nueva sec-
cién en el evangelio, pero no hay acuerdo en cuanto a si la
pericopa se extiende hasta 8,30; 8,33 0 9,1.

El Novum Testamentum Graece divide en dos parrafos Mc
8,27-30y 8,31-33. Por otra parte, la tiltima edicién de The Greek
New Testament®® también divide el texto en dos unidades, pero
con una delimitacién diferente: Mc 8,27-30 y Mc 8,31-9,1. En
el presente trabajo se propone la delimitacién y unidad de Mc
8,27-33 con base en los siguientes argumentos:

— Cambio de personajes. Junto a Jests, Pedro es un personaje
protagonista en toda la unidad comprendida por 8,27-33:
su nombre es mencionado en los vv. 29.32.33 —su ultima
mencién habia sido en 5,37—. Por otra parte, en la escena
de 8,34-9,1, Pedro no es mencionado, sino que aparece
nuevamente en el relato en 9,2. De igual modo, la multitud
(6xAov), reaparece en 8,34 como destinataria de la instruc-
cién de Jesus, luego de haber sido mencionada por ultima
vez en 8,6, y estd ausente de la escena de 8,27-33. Ambos

2 Barbara ArLanD — Kurt ALaND — Johannes Karaviporouros — Carlo MARTINI
— Bruce MErzGer (eds.), The Greek New Testament, Stuttgart, Deutsche
Bibelgesellschaft, 2014, 5 ed.
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cambios de personajes muestran una brecha entre los vv. 33
y 34.

— Cambio de género. La escena de 8,34-9,1 presenta una in-
struccion de Jesus dirigida a la multitud y a sus discipulos so-
bre las condiciones e implicancias de su seguimiento, dejando
atras el didlogo o instruccién dialogada que habia caracteriza-
do a 8,27-33.

Si bien es cierto que la pericopa estd compuesta por dos
partes (vv. 27-30 y 31-33), son varios los elementos de conti-
nuidad entre ambas, que ayudan a la cohesion del texto:

—  Lafalta de un sujeto explicito para el verbo fjp€ato (v. 31), al
comienzo de la segunda parte (vv. 31-33).

—  Eluso del pronombre avtovg en 8,31 para referirse a los dis-
cipulos, mencionados en 8,27.

—  La utilizaciéon repetida del verbo émitipcw (reprender) en
ambas partes (vv. 30.32.33), haciendo de la unidad un cruce
de reprensiones.

—  El contraste entre la imposicién de silencio en 8,30 y la indi-
cacion de que Jests hablaba abiertamente (ko torgenoia TOvV
Adyov éAdAer) en 8,32,

— La presencia de una inclussio a partir de la repeticién del tér-
mino &vOpwTot (hombres) al comienzo y al final de la peri-
copa (vv. 27 y 33)%.

% La delimitacion de 8,27-33 es adoptada por diversos autores: Charles

CrANFEELD, The Gospel according to St. Mark, Cambridge, Cambridge
University Press, 1959, 266-281; Jean DEeLORME, EI evangelio segiin san
Marcos, Estella, Verbo Divino, 2006, 73-74; Josef ErnsT, Das Evangelium
nach Markus (Regensburger Neues Testament), Regensburg, Verlag
Friedrich Pustet, 1981, 233-239; GNILKa, El evangelio, vol. I, 10-19; Simon
LEcAsse, Marco, Roma, Borla, 2000, 420-430; Fritzleo LENTZEN-DEIS,
Comentario al evangelio de Marcos (Evangelio y cultura I), Estella, Verbo
Divino, 1998, 261-266; Marcus, El evangelio, 688-696; Eduard SCHWEIZER,
The Good News according to Mark, Richmond, John Knox Press, 1970,
165-174; Robert StemN, Mark (Baker Exegetical Commentary on the New
Testament), Grand Rapids, Baker Academic, 2008, 395-404; Vincent
TAYLOR, Evangelio segtin San Marcos, Madrid, Cristiandad, 1979, 444-451;
VAN IERSEL, Marco, 281-286. De todas formas, es importante destacar que
el deslinde del texto busca establecer ciertos limites al momento del
analisis exegético, pero que no debe perderse de vista que la pericopa
forma parte de una seccién mas amplia y el vinculo que el texto tiene con
la totalidad de la obra.
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Una vez propuestos estos limites del texto en cuestion, a
continuacion se procedera a analizar la pericopa de Mc 8,27-33
en funcién de la importancia de la afirmacion final de 8,33c.

3.2. La pericopa de Mc 8,27-33 y la importancia de 8,33¢

Tabla 4

Mc 8,27-33
Novum Testamentum Graece

Mc 8,27-33
Traduccion al espafiol

7 Kat ¢EnABev 6 Tnooug kai ot
HaBnTat avTov €15 TAG KWOHAS
Kawapelag g P intmon:

Kot €V 1Tr) 00 ETNETA TOUG
pHaBnTog avtod Aéywv avtoic:
tiva e Aéyovowy ot dvBowrol
elvayg

% oL d¢ elmav avTE Aéyovteg [Ot]
Twdvvnv tov Pantiotv, kot dAAot
HAlow, &AL d¢ Ot € Twv meodnT@v.
¥ kol aUTOG EMNEWTA AVTOVG:
VUels O¢ Tiva pe Aéyete elvay
amokQLOeic 6 TTétgoc AéyeL avtqr
oV el 0 xowotde.

¥ kai émetipnoev avtoig

tva pndevi Aéywotv mtepl adTov.
31 Kot jo&ato dddokeLy avtovg
011 det TOV LIOV TOL AVOEWTIOUL
oA TaBetv

Kol amodokLpacOnva OO TV
TIRETPUTEQWV KAL TWV AXQXLEQEWV
Kot TV YOOUHATEWY

Kol droktavOnvat

Kot JLETO TOELS T)HEQAS AvaoThval:
2 kat tapEnoia Tov Adyov
EAAAEL

Kol mgooAaBopevog 6 TTétgog
avTOV OEATO ETUTIUAY AVTC.

¥ 6 d¢ EruoToadels Kot WV Tovg
HabnTag avtov émetipnoev
ITétow kot Aéyer

Urnaye Omtiow pov, catava,
OtLoL Poveic T ToL BeoD

GAAX T TV AVORWTIWV.

7Y sali6 Jests y sus discipulos
hacia los poblados de Cesarea de
Filipo.

Y en el camino preguntaba a sus
discipulos diciéndoles:

‘¢ Quién dicen los hombres que
soy yo?’

%Y ellos le dijeron [que]

Juan el Bautista, y otros Elias, pero
otros que uno de los profetas.

#Y ¢él les preguntaba:

"Pero vosotros, ;quién decis que soy yo?’
Respondiendo Pedro, le dice:

T eres el Mesias’

%Y los reprendio

para que a nadie dijeran sobre él.
Y comenzd a ensefarles que

le es necesario al Hijo del hombre
sufrir mucho,

y ser rechazado por

los ancianos y los sumos sacerdotes
y los escribas,

y ser asesinado,

y luego de tres dias, ser resucitado.
%Y abiertamente les hablaba la pa-
labra.

Y llevandolo aparte Pedro,
comenzé a reprenderlo.

% Pero €él, dandose vuelta y viendo
a sus discipulos, reprendié a Pedro
y dice:

Ve detrds de mi, Satanas,

porque no piensas en las cosas de Dios,
sino en las de los hombres.

En la primera parte de la pericopa (8,27-30), Jesus se reti-
ra con sus discipulos hacia los poblados de Cesarea de Filipo,
ciudad mencionada por tinica vez en los evangelios sindpticos

ISIDORIANUM 34/2 (2025) 179-206
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aqui y en su pasaje paralelo (cf. Mt 16,13). Alli los confronta
con dos preguntas en relacion a su propia identidad:

- V.27.1tva pe Aéyovawv ot avOpwmot eivay, (“;Quién dicen
los hombres que soy yo?”)

- V. 29a. Vpeig d¢ tiva pe Aéyete eivay (“Pero vosotros,
(quién decis que soy yo?”)

En dicho planteo, Jests parece proponer a sus discipulos
una doble alternativa sobre la comprensién de su identidad: la
de los hombres y la de sus discipulos. Frente a este doble cues-
tionamiento, a la primera pregunta responden los discipulos
en general, mientras que la segunda es respondida solo por

Pedro, mediante las siguientes afirmaciones:

— V. 28. Primera respuesta —los discipulos—: ot d¢ eimav
avt Aéyovteg [Otl] Twdvvny tov Bantiotyv, kKat dAAot
HAlawv, dAAoL 8¢ 6t eig twv meodntv. (Y ellos le dije-
ron [que] Juan el Bautista, y otros Elias, pero otros que uno de
los profetas”).

— V. 29b. Segunda respuesta —Pedro—: oU &l 6 xototog (“Ti
eres el Mesias”).

A esa altura del relato de Marcos el lector supone que los
discipulos deberian tener claridad en su comprensién sobre la
identidad de Jests y que esto se reflejaria en su respuesta, a
pesar de las dificultades que ellos han presentado en los capi-
tulos precedentes del evangelio.

La primera respuesta que los discipulos adjudican a los
hombres (8,28) es similar a la que se repetia en el entorno del
rey Herodes, como muestra Mc 6,14-16:
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Tabla 5
Mc 6,14-16 Mc 6,14-16

Novum Testamentum Graece Traduccion al espafiol
4 Kainovoev 6 faoirets Hodng, | Y lo escuché el rey Herodes,
daveQov Yo €y£veto o voua pues su nombre se habia hecho
avTov, famoso.
Kot EAeyov &t Y decian:
Twdvvng 6 BamtiCwv éyrjyeotar | ‘Juan el Bautista ha resucitado de
€K VEKQWV Kal DX TOUTO entre los muertos, y por eso acttian
€veQyouoLv al duvAapels év avtg. | en él poderes milagrosos.”
5 &AAoL de EAdeyov 6L 1% Pero otros decian:
HAlog éotiv- ‘Es Elias’;
aAAoL dé EAeyov Ot Y otros decian:
mEOPTTNS g el Twv meodntwv. | ‘Es un profeta como los profetas.’
16 akovoag d¢ 0 Howdng éAeyev- | 1° Al enterarse Herodes, decia:
OV &yw dmexedpaAioa Toavvny, ‘Aquel a quien yo decapité, Juan,
ovToG Ty£Q0M. este ha resucitado.’

Sin embargo, la respuesta de Pedro (v. 29b) parece estar
alineada con lo dicho por el propio narrador en 1,1, al ser 8,29
la segunda ocasion en todo el evangelio en que es utilizado
el vocablo xototdc. El lector podria pensar que la respuesta
de Pedro es correcta segin los pardmetros de Jests; motivo
por el cual sorprende la reprimenda para que no le contasen
a nadie acerca de él (v. 30). Es posible que el motivo de la re-
prension radique en que, mientras que en Mc 1,1 el narrador
presenta a Jests simplemente como Xototoc*, en Mc 8,29
Pedro declara “ta eres 0 xototog”, incluyendo el articulo con
el proposito de indicar que es el Mesias, un tipo especifico

6 Para una discusiéon ampliada del problema textual presente en Mc 1,1y la

inclusién (o no) de la expresion “hijo de Dios”, puede verse Cf. Marcus,
El evangelio, 148; Santiago GUIARRO, El camino del discipulo. Seguir a Jestis
seguin el Evangelio de Marcos, Salamanca, Sigueme, 2015, 34; N. Clayton
Croy, “Where the Gospel Text Begins: A Non-Theological Interpretation
of Mark 1:1”, Novum Testamentum 43 (2001) 105-127, https://doi.
org/10.1163/156853601753453314; Bart EnrmaN, The Orthodox Corruption
of Scripture. The Effect of Early Christological Controversies on the Text of
the New Testament, New York, Oxford University Press, 1993, 72-75. En
definitiva, el tema de la‘filiacién divina’, en caso de no formar parte de
Mc 1,1, quedara explicitada en 1,11.
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segln su criterio, que quedara clarificado a partir de su ac-
titud de incomprension en lo que sigue de la escena (8,32b).
La segunda parte de la pericopa (vv. 31-33) comienza
con el primer anuncio de la pasién, dicho “abiertamente”
(magonota, vv. 31-32a), seguido de un cruce de reprensiones
entre Pedro y Jests (vv. 32b-33), motivado por la incompren-
sion de Pedro en cuanto al mesianismo de Jesus. La respues-
ta y reprension final de Jests deja en claro lo radical de la
situacion: Pedro es reprendido y exhortado a fin de que se
ubique detrds de Jests (Omarye omiow pov), ya que su actitud
era como la del mismo Satanas®. Se propone el binomio o
oL Oeov/Tx TV avOownwV, que recuerda la doble pregunta
y respuesta presentada en la primera parte de la pericopa (vv.
27-30), y que plantea dos opciones por las que Pedro y el resto
de los discipulos deben escoger: estar del lado de Dios o del
de los hombres, pensar segtin la 16gica divina o la humana.
(Quésignifica, entonces, pooveig [...] Ta twv dvOpwnwv
en el marco de la pericopa de Mc 8,27-33? La repeticion del
término &vOpwmog en plural, al comienzo y al final del texto
(vv. 27.33) puede funcionar, ademés de como una inclussio
—como se menciond anteriormente—, como una referencia
al significado de esta opcion: estar del lado de los hombres o
pensar segun su logica. Asi lo sugiere Lohmeyer, al propo-
ner que quizas haya en la expresion ta twv dvOowmnwv una
relacién con la primera pregunta del v. 27: “;Quién dicen los
avOowrot que soy yo?”. De esta manera, este final haria vol-
ver al principio de la pericopa, dejando sin efecto la mal lla-
mada confesion de Pedro® en el evangelio segin Marcos, por
lo incompleto e impreciso de su contenido. De igual modo,
Mateos y Camacho afirman en relacién al v. 33 que “la ul-
tima frase de Jesus [...] expresa contundentemente la opo-
sicién entre las dos concepciones, situandolas en dos esferas
diferentes. Los que actian contra el designio de Dios son «los

% Cf. GUARRO,” Vete detrds de mi”, 7-18.

6 Cf. LoHMEYER, Das Evangelium, 169. Hablamos de la mal llamada confesion
de Pedro en Marcos ya que, a diferencia de los otros evangelios, no recibe
ninguna felicitacién por parte de Jests (cf. Mt 16,16-19), ni parece
corresponder a una cristologia conforme con el resto del evangelio (cf. Lc
9,20; n 6,69).
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hombres», aquellos que [...] no comprenden la identidad de
Jests (8,28)”". La incomprensién de Pedro lo ubicaria en la
esfera de aquellos que estan del lado de los hombres y que
piensan segun su légica, y no segin la de Dios.

En la pericopa se presenta la cuestion de la identidad de
Jests. Este averigua entre sus discipulos sobre la opinion de
los &vOpwmot (v. 27) y, a continuacion, sobre la opinién de
ellos mismos (v. 29a). La primera respuesta (v. 28) refleja el
desconcierto de la gente, pero la segunda, dada por Pedro
(v. 29b), presenta una confusion similar debido al tipo de
mesianismo que este espera, y justifica asi la reprension de
Jests hacia ellos para que no dijesen nada sobre él (v. 30).
Acto seguido, Jests propone un estilo alternativo de mesia-
nismo: el del Hijo del hombre, que debe ser entregado, su-
frir, ser ejecutado y resucitar al tercer dia (v. 31). Esta es, de
acuerdo con la escena, la perspectiva divina (Tt Tov Beov, cf.
v. 33) sobre la identidad y el mesianismo de Jesus. El texto
presenta una alternativa sobre la forma de entender a Jests
que los discipulos, representados por Pedro, no son capaces
de comprender y que lleva a este ultimo a reprender a Jesus
(v. 32): Pedro —y con é€l, los discipulos— adoptan la posi-
cién de los &vOpwmot, que no terminan de comprender la
identidad de Jesus. Finalmente, este reprende a Pedro (v.33a),
pero dandose vuelta previamente para mirar al resto de los
discipulos, ya que la reprension estd dirigida a todos: ser dis-
cipulo implica estar detrds de Jests (Umaye omiow pov, cf.
Mc 1,17). Salir de esa posicion seria adoptar la perspectiva
humana, que equivale a la perspectiva de Satands, oponente
de los planes de Dios. Frente a los discipulos —y, l16gicamen-
te, frente a los lectores— se abren dos posibilidades, opues-
tas entre si: la perspectiva divina (t& tov Oeov) o la humana
(T TV avOpwnwv), y tendran que decidir con cual de ellas
se comprometen, qué proyecto abrazan o qué légica adoptan
(Poovéw).

Podria decirse que uno de los principales temas del
evangelio de Marcos es la propuesta cristolégica que reali-
za. Desde Mc 1,1, el narrador propone una frase inicial que

7 MaTteos — CaMACHO, EI evangelio, vol. I, 281.
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incluye el término yototég. En adelante, en 1,2-15, el relato
ird revelando a los lectores aspectos vinculados a la identidad
de Jesus, cuyo punto mads alto se revela mediante la voz del
cielo que declara: oV &l 6 vIOG pov 0 ayamnTog (Mc 1,11). Sin
embargo, los personajes de la narracién no cuentan con esa
informacion y, en adelante, uno de los hilos principales de la
trama serd si los personajes que forman parte del relato seran
capaces de comprender la identidad de Jesus. A lo largo de la
primera parte del evangelio (1,16-8,26), se presenta a Jesus
como hacedor de varios milagros, curaciones y exorcismos,
lo que parece llevar a Pedro a declarar que Jests es 0 xoLotdg
(8,29). Pero, ;qué tipo de Cristo es el que Pedro ve en Jests?
(Es similar al de las expectativas reflejadas en lo que dicen los
avOpwmot en 8,27b-287?

En la siguiente seccién (8,27-10,52), el lector y los dis-
cipulos tomardn conocimiento de que Jestus es Mesias, en
tanto Hijo de hombre que es entregado para ser rechazado,
asesinado y resucitado, tal como quedara claro mediante los
tres anuncios de la pasion (8,31; 9,31; 10,33-34). Ademas, esa
entrega y muerte son anticipadas como parte del propdsito
divino (cf. det, 8,31), aspecto que parece ser incomprendido
por Pedro en la pericopa analizada (8,32b). Podria decirse,
entonces, que la pericopa presenta dos maneras opuestas de
comprender a Jests y su mesianismo. Por un lado, la manera
reflejada en la actitud de Pedro, que declara a Jestis como el
Cristo, pero que no acepta su entrega, sufrimiento y muerte,
encarnando asila l6gica de los hombres (t&x Twv avOowmwv).
Por otra parte, la manera que se refleja a partir del anuncio
de la pasion (8,31), que expresaria la perspectiva divina (to
oL Oeov).

4. CONCLUSION

El presente articulo ha partido del andlisis lingliistico de la
frase de Mc 8,33¢, tanto a nivel sintactico como semadntico.
Esclarecido el significado de la misma, se ha analizado el vin-
culo que tiene dicha expresion como parte de la pericopa de
Mc 8,27-33. Se ha podido notar que el binomio tax tov Oeov/tx
TV avOpwmnwv ayuda a expresar dos maneras de comprender
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la identidad y mesianismo de Jests en dicho texto como una
propuesta hecha, en el mundo del relato, a los discipulos. De
igual modo, la frase ov ¢poveig T Tov Beov AAAX T TV
avOpwmwy, puesta en boca de Jesus seria también apelativa
para los primeros oyentes/lectores del evangelio, quienes po-
drian preguntarse cudl era su comprension sobre la identidad
de Jestis y qué implicancias tendria en su manera de seguirle.
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Resumen: El escrito destaca la
contribucién de los Padres Capa-
docios al desarrollo de la teologia
del Concilio de Nicea (325), enfo-
candose en su defensa del térmi-
no opoovatog. La exploracién en
fuentes directas permite recuperar
el talante vital del ejercicio teol6gi-
co que en los manuales de dogma-
tica se reduce a postulados tedricos
desconectados de una experiencia
de fe encarnada. Basilio de Cesarea,
Gregorio de Nacianzo y Gregorio
de Nisa jugaron roles cruciales en
la clarificacién y defensa de la doc-
trina trinitaria, diferenciando entre
ovola e béoTAOLS para evitar in-
terpretaciones erréneas. Su trabajo
representé una auténtica diaxxovia

a la inteligencia de la fe, integrando
la teologia con la vida espiritual y
consolidando la fe proclamada en
Nicea mediante un enfoque que
unia razon, Escrituras y Tradicién.

Abstract: The writing highlights
the contribution of the Cappado-
cian Fathers to the development
of the theology of the Council of
Nicaea (325), focusing on their de-
fence of the term opoovotog. The
exploration of direct sources allows
for the recovery of the vital spirit
of the theological exercise, which
in dogmatic manuals is reduced to
theoretical postulates disconnected
from an embodied experience of
faith. Basil of Caesarea, Gregory of

El presente articulo de reflexién forma parte de las actividades inves-

tigativas desarrolladas por el Semillero de Investigaciéon “Hermenéutica
y Padres de la Iglesia”, adscrito a la Facultad de Teologfa de la Pontificia
Universidad Javeriana, Bogotd. Este trabajo se elabor6 en el marco de la
conmemoracion de los 1.700 afios del Concilio de Nicea (325).
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Nazianzus, and Gregory of Nyssa
played crucial roles in the clarifica-
tion and defence of the Trinitarian
doctrine, differentiating between
ovoila and Uméotaolc to avoid
erroneous interpretations. Their
work represented a true diakovia
to the intelligence of faith, integrat-
ing theology with spiritual life and
consolidating the faith proclaimed

at Nicaea through an approach that
united reason, Scriptures, and Tra-
dition.

Palabras clave: Concilio de Nicea,
Capadocios, Ejercicio Teolégico,
Apologfa.

Keyword: Council of Nicaea, Cap-
padocians, Theological Exercise,
Apology.

1. INTRODUCCION

Los esfuerzos realizados en el concilio de Nicea para resolver
la disputa generada por los planteamientos de Arrio, presbitero
de Alejandria, fueron muy limitados debido al uso de una cate-
goria ajena a la Sagrada Escritura, el dpoovotog, que de entrada
generaba resistencia en gran parte de los obispos presentes. La
dificultad para acoger dicha categoria se hizo mayor dada la au-
sencia de explicacion en la definicién del concilio con respecto
a la divinidad del Hijo, al afirmar que es 6poovotog del Padre.
Si bien los obispos presentes fueron presionados a confe-
sar la fe proclamada en el concilio, los afios posteriores fue-
ron complejos debido a que lejos de resolverse el debate, se
agudizé, apoyado en algunos lugares por la afinidad de al-
gunos emperadores a los postulados arrianos'. Sesbotiié y
Wolinski estructuran el debate sobre la aceptacion, recha-
zo o “reintepretacion” del époovolog que sigue al concilio
de Nicea en tres fases: la primera va desde Nicea hasta la

Cf. Jean DanttLou — Henri-Irénée Marrou, Nueva Historia de la Iglesia.
Tomo I: siglos 1-1v, Trad. A. de la Fuente Addnez, Madrid, Cristiandad,
1964, 298-299. Segun Claudio MorescHINy I Padri Cappadoci. Storia,
letteratura, teologia, Roma, Citta Nuova, 2008, 238: “Quienes sostienen
la consustancialidad proclamada en Nicea comenzaron a darse cuenta
de que aquella férmula no era defendible si no se recurria a estudios
en profundidad para satisfacer las criticas de que habia sido objeto: el
«consustancial», de hecho, parecia también a muchos de aquellos que no
tenian simpatia por Arrio, equivoco, en cuanto podia ser interpretado en
sentido monarquiano: la unidad de sustancia podia significar identidad
entre el Padre y el Hijo”. Las traducciones de textos usados en el presente
escrito son del autor del documento.
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muerte de Constantino en 337 la segunda abarca el impe-
rio de Constancio y Constante durante los afios 337 a 361; y
la tercera se desarrolla entre los afios 361 a 380°. Los Padres
Capadocios, objeto del presente estudio, nacen en el cierre de
la primera fase, de la cual el personaje mas destacado en la
defensa del simbolo de Nicea es Atanasio, quien asume como
obispo de Alejandria en el 328 y vivira la experiencia de des-
tierro en 5 ocasiones, como consecuencia de su fidelidad a la fe
proclamada en Nicea y su posicion frente a los arrianos®.

Durante la segunda fase los personajes en cuestion vivi-
ran su proceso de formacion tanto en el seno de sus familias
como en centros de estudio en Atenas y Constantinopla, que
serd el caso particular de Basilio y Gregorio de Nacianzo. Para
el cierre de esta, Gregorio de Nisa se dedicara al ejercicio de
rétor y Basilio junto con su amigo Gregorio haran una opcién
por la vida monastica. En la tercera fase entran en escena en
momentos diferentes, pero con una conviccion decidida por
salvaguardar la fe proclamada en Nicea.

El presente escrito busca describir con brevedad el apor-
te de los Padres Capadocios en cuestion, destacando su labor
apologética como una dtaxovia a la inteligencia de la fe.* Para
tal efecto, en primer lugar, abordaremos el estado del deba-
te en el momento en el cual entran en escena y, en segun-
do lugar, describiremos su manera de asumir la dwakovia a
la inteligencia de la fe en el desarrollo de la teologia de Nicea.
El enfoque que sigue el escrito es centralmente narrativo, en
tanto se quiere mostrar el lado experiencial-vital de los per-
sonajes, que suele quedar invisibilizado en los manuales de
dogmatica, interesados mas en los aspectos especulativos.

2 Cf. Bernard SesBoUE — Joseph WoLINsky, Historia de los dogmas I: El Dios de
la salvacion, Madrid, Secretariado Trinitario, 1995, 199-200.

3 Cf. DantELou — MarroU, Nueva Historia de la Iglesia, 1, 301.

Si bien la expresion “duaxkovia a la inteligencia de la fe” no aparece de
manera literal en los escritos de los Padres Capadocios, su obra teoldgica,
pastoral y apologética constituye una manifestaciéon concreta de dicho
servicio. A través de su defensa de la ortodoxia cristiana, su aplicacién
practica en la vida comunitaria y su compromiso con la santidad personal,
los Capadocios encarnan y promueven activamente una Otocovio
orientada a iluminar y profundizar la inteligencia de la fe.
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2. ESTADO DEL DEBATE EN LA DEFENSA DE LA FE
DE NICEA EN EL CONTEXTO DE LOS CAPADOCIOS

La tercera fase a la cual se hizo mencién para dar cuenta del de-
bate que sigui6 al concilio de Nicea se sittia, segiin Sesbotié y
Wolinski’, entre los afios 357 a 380. Para referir un evento que va a
generar un cambio en la discusion que se traia hasta ese entonces,
evocamos el concilio de Sirmio del afio 358, convocado por el em-
perador Constancio quien tomara partido por los planteamientos
de Acacio de Cesarea, quien hace uso de la nocién épotovotog,
acunada por Basilio de Ancira, para senalar que el Hijo es per-
fectamente semejante al Padre en todas las cosas. Como describe
Claudio Moreschini, los postulados presentados en este concilio
fueron considerados como favorables “incluso a nicenos intran-
sigentes como Hilario de Poitiers y Atanasio, quienes esencial-
mente los aprobaron en sus escritos, ambos titulados Los Sinodos,
e incluso el papa Liberio suscribi6 el simbolo de Sirmio en 358™.

Con el animo de buscar una férmula que permitiera el
consenso entre las partes en disputa, Constancio buscé con-
vocar un concilio a la manera de Nicea para formular un nuevo
credo y aplicarlo a todo el Imperio, pero las dificultades que
se presentaron para realizarlo llevaron a convocar dos asam-
bleas, una para Oriente y otra para Occidente. Como sena-
la Escribano, el Emperador ordend la elaboracion de un texto
preparatorio a una comision, cuyo

[...] resultado es el llamado credo datado de 22 de mayo de 359, que
se presenté como un texto de compromiso. En apariencia, recogia
una sintesis de la proposiciéon de Basilio (de Ancira) y del simbolo
de Sirmio de 357; pero en realidad, con la férmula consensuada de
que el Hijo es semejante al Padre en todas las cosas, como dicen y
ensefan las sagradas Escritura, se omitia toda referencia a la ovoia
y se proponia el homefsmo’.

> Cf. SespoUE — WoLINsk1, Historia de los dogmas 1, 200.

¢ Claudio MorescHIN, Introduzione a Basilio il Grande, Brescia, Morcelliana,
2005, 40.

7 Maria Victoria EscriBano PaNo,“El cristianismo marginado. Heterodoxos,
cismaticos y herejes del siglo 1v (399-480)”, en Manuel SotromMayor MURO
— José FerNANDEZ UBINA (coord.), Historia del Cristianismo. I: El mundo
antiguo, Madrid, Trotta, 2003, 438 (399-480).
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El concilio en Occidente se reunio en Rimini, en el cual se
hizo recurso a presiones y amenazas que condujeron a que la
asamblea suscribiera el credo datado. El concilio en Oriente se
realizo en Seleucia de Isauria, en medio de las tensiones entre los
diferentes movimientos arrianos: homeos, homeusianos y ano-
meos, quienes solo tenian en comun la condena del époovotoc?.
Ante las dificultades presentes para generar un consenso entre
las partes, segin Escribano, “Constancio ordend a los orienta-
les suscribir la declaracion de Rimini, seguro de que la unidad
eclesial y teoldgica podia construirse en torno al concepto de
opotog™. Esta inclinacion del emperador por el opotovotog va a
consumarse en el concilio de Constantinopla (360), que nueva-
mente convoca Constancio para poner fin a la disputa.

Lo que daba la impresién de triunfo del arrianismo no
duré mucho, pues con la muerte del emperador Constancio,
llega al trono su sobrino Juliano (361) quien, entre sus politicas
anticristianas, permitira el regreso del destierro de los obispos
defensores de Nicea a sus sedes. Este beneficio que podria en-
tenderse como de gran valor, era una forma de generar caos,
como comenta Ferndndez, la finalidad de dicha politica era,

[...] dejar en plena libertad a todas las facciones cristianas para que
se aniquilaran mutuamente “como fieras”y dejaran expedito el ca-
mino a la piedad tradicional, cuyos templos son ahora reconstruidos
y enriquecidos, tanto con fondos ptblicos como mediante la restitu-
cién de los bienes que le habian expoliado los cristianos!.

8  Segun Ignacio Ortiz DE URrBINA, Nicée et Constantinople, Paris, Editions
de L'Orante, 1963, 85:“El término homousios se distingue netamente de
otro término griego que le es muy parecido: 6polovotog. Mientras que
homousios designa dos seres de la misma sustancia o esencia, homoiusios
designa dos seres semejantes y, en el lenguaje vulgar, se utilizaba para
designar el parecido de dos seres sélo en sus cualidades accidentales:
forma, color, peso, etc. Por eso los Padres se opusieron al uso que los
semiarrianos quisieron hacer de este vocablo. No les pareci6 suficiente
para expresar el dogma, aunque los semiarrianos dijesen que el Hijo era
«Opotovotog en todo al Padre»”.

¢ EscriBaNO PaNo,”El cristianismo marginado”, 438.

10 José FERNANDEZ UBINA, “Constantino y el triunfo del cristianismo en el
imperio Romano”, en Manuel SOTOMAYOR MURO — José FERNANDEZ UBINA
(coord.), Historia del Cristianismo. I: El mundo antiguo, Madrid, Trotta,
2003, 378 (329-397).
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La intencién de Juliano de deshacerse del cristianismo se
vio frustrada, no solo porque sus politicas no lograron el efec-
to que pretendian sino porque, como comenta Fernandez, “el
27 de junio de 363, en el frente persa, Juliano cay6 atravesa-
do por una lanza que nadie supo si procedia del enemigo o
de un cristiano resentido”"'. En resumen, el estado del debate
en la entrada en accién de los Capadocios, revela un arria-
nismo dividido en tres corrientes: el anomeismo de Aecio y
Eunomio de Cizico, que sostienen que el Hijo no tiene ningu-
na semejanza con el Padre'?; los semiarrianos o homeusianos,
representados por Basilio de Ancira, que afirman que el Hijo
es de una sustancia similar —opowovoloc— a la del Padre; y
los homeanos, liderados por Acacio de Cesarea, que utilizan
el término opotog para indicar simplemente que el Hijo es se-
mejante al Padre.

A lo anterior, se suma el restablecimiento de la fe de Nicea
y el retorno a la escena del 6poovotog. El aporte de Basilio
de Cesarea, Gregorio de Nacianzo y Gregorio de Nisa se de-
sarrollard fundamentalmente en el debate contra los postula-
dos de Eunomio de Cizico, cuya evidencia quedara plasmada
en los libros contra Eunomio escritos por Basilio y su herma-
no Gregorio y en los Cinco Discursos Teologicos escritos por
Gregorio de Nacianzo. El trabajo ingente de estos personajes
es una verdadera diaxovia a la inteligencia de la fe, entendida
desde la expresion que usa Apolinar en una carta que dirige
a Basilio, en la cual afirma: “Ta crees como amante de Dios, y
buscas como amante del conocimiento”*.

' FerNANDEZ UBINA,” Constantino y el triunfo del cristianismo”, 383.

2 Segtin MorescHNy, I Padri Cappadoci, 238,”Aecio y Eunomio representan
y confirman con un acentuado recurso a la filosoffa las proposiciones mas
radicales (el Hijo es creatura)”.

Saint BasiLE, Lettres, tome III, trad.Y. Courtonne, Paris, Les Belles Lettres,
1966 (obra publicada originalmente ca. 375-378), 222.

13
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3. LOS CAPADOCIOS Y LA ATAKONIA
A LA INTELIGENCIA DE LA FE

Los Capadocios entran en escena para aportar al debate trini-
tario después de un tiempo de formacién que los habilité en el
arte de la retdrica y de una experiencia espiritual vital, a partir
de la cual recibieron el bautismo. Desde este momento su vida
se orient6 en funcién de buscar vivir el Evangelio en la consa-
gracion monacal cenobita, que inicia Basilio en una propiedad
familiar (Anesi), a la cual se unira Gregorio de Nacianzo y,
por algunos periodos, Gregorio de Nisa'’. En ellos destaca una
conexion profunda entre el contenido de la fe (fides quae) y el
acto de creer (fides qua) que implica la totalidad de la existen-
cia, para lo cual usan la expresion: pensamientos, palabras y
obras".

En su enfoque trinitario, los Capadocios adoptan una
ruta distinta a la asumida por Atanasio. En efecto, mientras
Atanasio comenzaba con la unidad de Dios y luego afirmaba
que el Hijo comparte la misma naturaleza que el Padre, los
Capadocios inician con la triple realidad personal en Dios. De
esta manera, evitan mds eficazmente el riesgo de sabelianismo
al defender el 6poovolog. Ademas, al diferenciar entre ovoia
e vndotaolg, logran afirmar la distincion entre las personas
divinas sin comprometer la unidad de la esencia o sustan-
cia. Segin Lucas Mateo-Seco, “los Capadocios entienden por
ovola la naturaleza, que es comun a todos los seres de una
misma especie, mientras que por vdéoTaolg entienden esas
mismas cualidades concretadas en una existencia individual,
en la que lo genérico recibe expresion individual y concreta”.

Por el cambio de enfoque adoptado fueron llamados neo-
nicenos, denominacién que, segiin Albert Ehrhard y Wilhelm
Neuss, “[...] no debe ser entendida en el sentido de que entre

4 Cf. Orlando SoraNno-PiNnzON, “San Basilio, relato de Dios para

la Iglesia”, Franciscanum 63/175 (2021) 6-9 (1-22), https://doi.
org/10.21500/01201468.5224.

Cf. san GREGORIO DE Nisa, Sobre la Vocacion Cristiana, intro., trad. y notas
de L. F. Mateo-Seco, Madrid, Ciudad Nueva, 1992 (obra publicada
originalmente ca. 390), 38.

' Lucas F. Marteo-Skco, Dios Uno y Trino, Pamplona, EUNSA, 2005, 223.
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los viejos nicenos y los neonicenos haya una oposicién objeti-
va; la discrepancia entre ellos es de caracter formal y consiste
en que en los neonicenos es destacada la distincion entre las
tres divinas personas con mas fuerza que la unidad de la esen-
cia divina”".

3.1. Basilio

Como comenta Solano-Pinzén al presentar el perfil biogréfico
de Basilio y dar cuenta del poco tiempo que le fue posible estar
en el monasterio de Anesi, su formacion y cualificacién perso-
nal hacia inevitable que llamara la atencién. Por este motivo,
pronto fue llamado por Dianio, obispo de Cesarea, para ser su
consejero en el delicado asunto del arrianismo. “La posibili-
dad de seguir con dedicacion exclusiva en el monasterio sera
cada vez menor, pues muy pronto sera ordenado diacono (360)
y posteriormente presbitero (362)”*.

Segun Stephen Hildebrand®, la teologia trinitaria de
Basilio pasd por cuatro etapas distintas. En la primera eta-
pa (360-365), Basilio mostré una preferencia por el término
opolog en lugar de opoovooc®”. En la segunda etapa (365-
372), que es posible vincular con la carta a Maximo (Ep. 9)
en la cual Basilio hace evidente que ahora prefiere el térmi-
no 6poovo10g sobre OpOLOG v sus derivados. Aunque ambos
términos pueden describir la relacién entre el Padre y el Hijo,
Opo0oVO10¢ es menos susceptible a interpretaciones erroneas?.

7 Albert EHRHARD — Wilhelm Neuss, Historia de la Iglesia. Tomo II: Las Iglesias

Griega y Latina, Madrid, Rialp, 1962, 58.

Cf. SoLaNO-PINZON,“San Basilio, relato de Dios para la Iglesia”, 9.

¥ Cf. Stephen M. HipesraND, The Trinitarian Theology of Basil of Caesarea.
A Synthesis of Greek Thought and Biblical Truth, Washington, The Catholic
University of America Press, 2007, 32-75.

2 Segtn MorescHIN, I Padri Cappadoci, 242.245, “A partir de 361, Basilio
quiso profundizar en su interpretacién de lo consustancial y lo «<semejante
segin la sustancia». Ademas, [...] “el desarrollo teolégico de Basilio no
parte de Atanasio sino de Apolinar y los homeusianos”.

2l El fragmento de la carta sobre el cual se ha hecho el comentario es el
siguiente: “Pero si se me permite expresar mi propia opinién, acepto la
frase «semejante en sustancia», con tal de que se le afiada la calificacion
de «invariablemente», sobre la base de que viene a ser lo mismo que
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La tercera (372) y cuarta etapa (375-379) se caracterizan por la
introduccién de mpéowmov e vtdotTaolg como términos téc-
nicos para describir la pluralidad divina.

Como comenta Moreschini, “después del intercambio
epistolar con Apolinar, Basilio escribe su principal obra teol6-
gica con la cual se inaugura la teologia neonicena y permanece
fundamental para la especulacién de los otros capadocios, el
Contra Eunomio”**. En esta obra Basilio no utiliz6 mpdowmov
de manera técnica y generalmente emple6 VTOOTACIS cOMO
sinénimo de ovoia. Sin embargo, en su polémica contra los
sabelianos, Basilio insisti6 en la confesion de tres mpdowma
para evitar el error del modalismo. Descubri6 que la confesion
de tres mpdowma no protegia la fe de una interpretacion sa-
beliana, ya que los arrianos acusaban a Sabelio de considerar
al Padre y al Hijo como una misma vnéotaois. Los arrianos
crefan que el Padre y el Hijo eran vnootaoig distintas, por lo
cual aquellos que confesaban una sola OtéoTAOLS NO recono-
cian la diferencia entre el Padre y el Hijo.

En este contexto, ensefar tres mQOowTa pero una LTOOTAOLS
seguia pareciendo sabeliano. A través de su polémica con los
paulinianos en Antioquia, Basilio comprendié que la tinica ma-
nera de proteger mpdowma de una interpretacion modalista era
distinguir entre ovoia e VTIOOTAOLS y USar TEOCWTOV junto con
UMOoTAOLS para referirse a lo que es tres en Dios. Al respecto, en
la Carta 38 dirigida a su hermano Gregorio, afirma:

La Omootaoic no es la nocion indefinida de la sustancia que no en-
cuentra ningln sitio donde fijarse a causa de lo genérico de la cosa
significada, sino que, por el contrario, es aquello que restringe y cir-
cunscribe lo indeterminado por medio de particularidades propias®.

«identidad de sustancia», de acuerdo, entiéndase bien, a la sana
concepcién del término. Fue precisamente con este pensamiento en
mente que los padres de Nicea agregaron consistentemente «de la
misma sustancia» cuando se dirigieron al Unigénito como «Luz de Luz»,
«Dios Verdadero de Dios Verdadero», y asi sucesivamente”: Saint BASILE,
Lettres, tome III, IX, 97.

2 MOoRescHIN, I Padri Cappadoci, 248.

% Saint BasiLg, Letters, tome I, trad. R. J. Deferrari, Cambridge, Harvard
University Press, 1961-1962 (obra publicada originalmente ca.375-378),
XXXVIII, 201.
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La distincién entre ovoia e vrtdotaoig libera al Spoovotog
de la objecién arriana de que es sabeliana, ya que, dada esta
distincién, opoovolog significa identidad de ovoia y no de
vndotaoic*. El Padre y el Hijo podrian tener una identidad de
ovoia y seguir siendo vmdotaoig distintas, esta afirmacion,
no seria posible si ovota e UdéoTaoLS se utilizan como siné-
nimos®. En resumidas cuentas, el trabajo ingente de Basilio en
términos trinitarios se expresa en la féormula teoldgica segin
la cual en la Trinidad hay una ovoia y tres vméotaoic. Las
tres hipdstasis son oploovotot (consustanciales).

3.2. Gregorio de Nacianzo

La amistad entre Basilio y Gregorio de Nacianzo no concluyé
con el fin de sus estudios de retérica y su regreso a Capadocia
(358-359); al contrario, se mantuvo a lo largo de sus vidas,
pese a las dificultades que enfrentaron®. Tras su regreso, se-
gun describe Beeley”, el Nacianceno ensefi6 retérica durante
poco tiempo debido a obligaciones familiares y a las visitas a

% Segun HipesranD, The Trinitarian Theology of Basil of Caesarea, 46:
“Basilio forma su concepcion de la ovoia tanto tomando prestadas como
rechazando las fuentes filosoficas a su disposicién. La busqueda de las
fuentes de Basilio, sin embargo, no constituye la dltima palabra sobre
su comprension de la ovoia, ya que no se apropia de ningun sistema
metafisico in toto”.

» Sobre este particular, complementa Gonzalo BALDERaS VEGA, Jesiis,
cristianismo y cultura en la antigiiedad y en la Edad Media, México D.F,
Universidad Iberoamericana, 2007, 161, al sefialar que Basilio consiguié
aquello que Atanasio no pudo, es decir, “el retorno a la Iglesia de los
semiarrianos y la fijacion del significado de las palabras usia e hipdstasis.
Atanasio habia utilizado ambos términos con el mismo sentido, pero,
a partir de san Basilio el Grande, se empieza a hablar de una usia
(substancia) y tres hipostasis”.

% En la Autobiograffa, Gregorio describe con brevedad el malentendido
que se gener6 entre ellos tras su ordenacién como obispo, al sentirse
engafiado por su amigo. Cf. GREGORIO NACIANCENO, Fuga y Autobiografia,
intro. y notas de L. Viscanti; trad. de S. Garcia Jalén, Madrid, Ciudad
Nueva, 1996 (obra publicada originalmente ca. 362. 381), 392-420.

% Cf. Christopher A. BeeLey, Gregory of Nazianzus on the Trinity and the
Knowledge of God. In Your Light We Shall See Light, New York, Oxford
University Press, 2008, 10.
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Basilio en el monasterio de Anesi, donde tuvo una dedicacion
especial al tema trinitario que alterné con la compilacién junto
a Basilio, de escritos de Origenes, conocida como la Philocalia.
Por este motivo, no en vano comenta Moreschini que “el punto
de partida de la especulacién teoldgica de Gregorio es la doc-
trina de Basilio, pero, sin embargo, el Nacianceno interpretd
de manera personal la doctrina del amigo y maestro”*. Beeley
destaca también la participacién de los dos amigos en debates
teologicos, que dara cuenta de las convicciones de fe trinitaria
compartidas por ellos®.

Su vinculacién al ministerio estuvo marcada en prime-
ra instancia por la presién de su padre quien queria hacerlo
su auxiliar al ordenarlo sacerdote (361). Posteriormente, pa-
sara algo semejante con su amigo Basilio, al ordenarlo como
obispo (371) para responder a la decision de Valente de dividir
Capadocia en dos provincias: Cesarea para la Capadocia 1y
Tiana para la Capadocia 11, que afectaba considerablemente su
influencia®. Esta resistencia obedece a que, desde el momento
del regreso de sus estudios, Segin Daley, Gregorio manifest6
que “ya se habia comprometido a llevar una vida de ascetismo,
que previsiblemente habria incluido el celibato, un estilo de
vida sencillo, y la concentracién de sus energias en el estu-
dio y la oraciéon”. A pesar de esta inclinaciéon personal, no
se desentendi6 del reto que representaba controvertir a quie-
nes con sus ideas alteraban la comprension de la fe. En este
sentido, la dedicacién de Gregorio a la inteligencia de la fe en
Constantinopla no fue més que la valiente y coherente lucha
de un hombre que defendié publicamente su fe, arriesgan-
do repetidamente su vida y convirtiéndose en el blanco de la
arrogancia violenta e intolerante de la comunidad arriana en
esa ciudad, dirigida por el obispo Deméfilo™.

En el segundo discurso retoma la distinciéon de Basilio
entre ovolax e VMOoTAOl y reconoce la necesidad de

% MOoREscHIN, I Padri Cappadoci, 260.

# Cf. BeeLky, Gregory of Nazianzus on the Trinity, 13.

% Cf. BeeLky, Gregory of Nazianzus on the Trinity, 14.

3t Cf. Brian E. DaLey, Gregory of Nazianzus (The Early Church Fathers),
London, Routledge, 2006, 8.

% Cf. EscribaNO PaNo,“El cristianismo marginado”, 444.
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“conservar el Dios tinico y confesar las tres vrtdéotaoig, cada
una con su propiedad particular”®. Esta diferenciacion es
el criterio que permite evitar, segiin el Nacianceno “[...] las
enfermedades actuales de la teologia, ateismo, judaismo y
politeismo, la primera de las cuales tiene por jefe a Sabelio,
la segunda a Arrio de Alejandria y la tercera a algunos de-
masiado ortodoxos”**. En el discurso vi Gregorio avanza en
la reflexiéon y asume de manera mas decidida que Basilio los
numeros uno y tres para dar cuenta de la formula trinitaria
una sustancia — tres vmootaoig, al respecto, “[...] los Tres
son Uno [...] son Uno no por la vmdéotaoig sino por la divi-
nidad. La unidad es adorada en la Trinidad y la Trinidad es
recapitulada en la Unidad”?>.

La evolucion de su pensamiento estard vinculada a las
nuevas circunstancias que deberd enfrentar. Entre ellas, como
comenta Escribano®, el grupo episcopal niceno, aun lide-
rado por Basilio de Cesarea, le habia instado a trasladarse a
Constantinopla con la misién de reintroducir la fe nicena y or-
ganizar su iglesia. Tras varios intentos, Gregorio llegé a la ciu-
dad probablemente en el verano del 378 o en la primavera del
ano siguiente hospedandose en una humilde capilla conocida
con el nombre de Andstasis. Los discursos XXIX y XXX, de-
dicados al Hijo, fueron pronunciados en esta capilla y forman
casi un unico tratado divisible en dos partes: la primera, rei-
vindica la plenitud de la divinidad del Hijo y exhorta a llamar-
lo Dios, la segunda, contiene la exégesis de los pasajes biblicos
que los arrianos utilizan para sostener su herejia.

En el discurso XXIX frente a la disyuntiva que presen-
tan los herejes al establecer la disyuntiva de si “padre” es un
nombre de sustancia o de accion, Gregorio plantea otra hipo-
tesis que considera mas ajustada a las Escrituras en la cual las

3 Cf. GREGOIRE DE NAzIANZE, Discours 1-3, intro., trad., y notas J. Bernardi,
Paris, Cerf, 1978 (obra publicada originalmente ca. 362), 11, 38.

#  GREGORIO NACIANCENO, Fuga y Autobiografia, p. 34.

% Cf. GREGOIRE DE NAzIANZE, Discours 6-12, intro., trad., y notas M.-A.
Calvet-Sebasti, Paris, Cerf, 1995 (obra publicada originalmente ca. 363),
v, 22.

% Cf. EscribaNO PaNo,“El cristianismo marginado”, 444.
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personas de la Trinidad se definen totalmente por sus mutuas
relaciones:

[...] Padre, oh grandes sabios, no es ni un nombre de sustancia,
ni un nombre de accién, sino un nombre de relacién, un nombre
que indica la manera en que el Padre estd en relacién con el Hijo
o el Hijo en relacién con el Padre. Pues como, entre nosotros, es-
tas denominaciones revelan el lazo de sangre y de parentesco, asi
también, alli, designan la igualdad de naturaleza del que ha sido
engendrado respecto del que lo ha engendrado®.

3.3. Gregorio de Nisa

En el contexto de las disputas con los arrianos, Gregorio fue
nombrado obispo de Nisa por su hermano Basilio, con el pro-
posito de fortalecer la defensa de la fe. Sin embargo, su falta de
experiencia en asuntos administrativos lo convirtié en blanco
de las intrigas de aquellos que, respaldados por el emperador
Valente, buscaban apropiarse de las sedes ocupadas por obis-
pos pronicenos. Acusado injustamente de malversacion de re-
cursos de la didcesis, Gregorio se vio forzado a abandonar la
sede de Nisa en el invierno de 375/376%¢. Como senala Silvas®,
no fue sino hasta el fallecimiento del emperador Valente, ocu-
rrido en el afio 378, que Gregorio logrd retornar a su cargo
episcopal en Nisa. A su regreso, fue recibido con entusiasmo y
afecto por parte del pueblo, como lo relata en la Carta 6 dirigi-
da al obispo Ablabio:

[...] nos vimos rodeados por la multitud que nos presionaba desde
todos los lados, tanto que su excesivo afecto casi nos hizo desfa-
llecer. Cuando llegamos al pértico, vimos una corriente de fuego
fluyendo hacia la iglesia, pues el coro de virgenes avanzaba en fila

% Cf. GREGOIRE DE NAZIANZE, Discours 27-31, intro., trad., y notas P. Gallay

(Discours Théologiques), Paris, Cerf, 1978 (obra publicada originalmente
ca. 380), XXIX, 16.

% Cf. MorescHINY, I Padri Cappadoci, 49-50.

¥ Cf. Anna M. Smuvas, Gregory of Nyssa: The Letters, Leiden, Brill, 2006
(obra publicada originalmente ca. 370-394), 33, https://doi.org/10.1163/
€j.9789004152908.i-283.
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hacia la entrada de la iglesia, llevando velas de cera en sus manos,
iluminando todo con el esplendor de sus llamas®.

Tras la temprana muerte de su hermano Basilio, Gregorio,
quien hasta entonces habia estado a su sombra y no habia des-
plegado con vigor su potencial escrituristico, toma el relevo y
dedica todos sus esfuerzos a la diaxovia de la inteligencia de
la fe. Como comenta Neamtu*', Gregorio se sinti6 obligado a
refutar sistemdaticamente las obras de Eunomio** escritas in-
mediatamente después de la muerte de Basilio de Cesarea. El
motivo queda expresado en la Carta 29 que dirige a su herma-
no Pedro, obispo de Sebaste, en la cual sefiala:

Cuando el santo Basilio se durmio y yo heredé el pleito de Eunomio,
cuando mi corazén estaba todavia caliente de pasién (Sal 38,4) y
angustiado por esta desgracia comun de las iglesias, Eunomio no
solo escribié sobre los diversos temas que podian pasar por defensa
de su propia doctrina, sino que gast6 la mayor parte de sus energias
en abusos laboriosamente escritos contra nuestro padre. Irritado
como estaba por sus insolentes desvarios, mostré cierta indignacion
y animosidad contra el escritor®.

El obispo de Nisa tuvo que defender lo que podria llamar-
se la relacion asimétrica entre el Padre y el Hijo y el Espiritu
Santo; tenia que demostrar que esta asimetria de relacién no
implica ninguna forma de subordinacionismo o emanacionis-
mo. Siguiendo la estela de Basilio el Grande, Gregorio empren-
di6 la dificil tarea de hablar de la comunién o de la comunidad
de sustancia dentro de la Santisima Trinidad, desde su convic-
cion de que la primera tarea del obispo es la defensa de la fe
ortodoxa, porque su ensefianza y su trabajo estan al servicio
de la economia divina*. Como sefiala Moreschini, “al igual

1 Sivas, Gregory of Nyssa, 142.

41 Cf. Mihail NeamTU, “The Unfolding of Truth: Eunomius of Cyzicus and
Gregory of Nyssa in Debate over Orthodoxy (360-381)”, Archaeus VI
(2002) 80 (69-120).

#2 Segun NeamrtU,“The Unfolding of Truth”, 84:“Eunomio es bien conocido
como la bestia negra del movimiento neoarriano”.

# Sivas, Gregory of Nyssa, 207.

# Segun NEeamTU, “The Unfolding of Truth”, 78: “probablemente comenzé
su composiciébn dogmatica Contra Eunomio en 381, terminando el
altimo libro en 383”.
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que su amigo Gregorio Nacianceno, describe su teologia como
un término medio entre el arrianismo y el sabelianismo™.

En su desarrollo argumentativo, Gregorio retoma las cues-
tiones ya planteadas por Basilio en su doble tratado Adversus
Eunomium. Sin embargo, Gregorio ahade nuevos argumentos
y dedica un tratamiento extensivo, especialmente en el tercer
libro, al problema del lenguaje y el conocimiento teolégico. Al
igual que Basilio, Gregorio empleo la retérica y la dialéctica en
el contexto de las Escrituras* y el recurso a la autoridad de la
Tradicion, con el propdsito de demostrar el verdadero signifi-
cado de la teologia cristiana, mas alla de refutar las ideas de
Eunomio punto por punto. Para ello, articulé la historia, que
proporciona los hechos; la oikonomia, que los interpreta den-
tro del plan de salvacion; y la teologia, que profundiza en el
conocimiento de Dios a partir de estos elementos.

Desde esta articulacion, para el Niseno la vida terrena de
Cristo explica su ser como Hijo: Cristo, Hijo de Dios e Hijo del
hombre, hace accesible a todos los hombres su ser Dios como
Hijo, revelandolo en una historia humana. Esta unién entre
Dios y la historia se hace accesible al hombre gracias a la oi-
konomia, que expresa la misericordia de Dios. En este orden
de ideas, la existencia concreta y el tiempo ya no representan
un obstaculo para la perfeccién de la gracia divina, puesto que
Dios es el Sefor del tiempo. En efecto, por voluntad divina, el
tiempo se convierte en el ambito de realizacion del misterio y,
por esta misma razon, en un lugar de comprension del miste-
rio mismo. Asi, en el momento en que Cristo se hizo hombre,
la historia fue trascendida, elevdndose a la dimension esencial

# MorescHIN, I Padri Cappadoci, 278.

% Como sefiala Raymond WINLING, “Appel a I'Ecriture dans le Contre
Eunome I de Grégoire de Nysse”, in Matthieu CassiN — Hélene GRELIER
(éds.), Grégoire de Nysse: la Bible dans la construction de son discours. Actes
du colloque de Paris, 9-10 février 2007 (Ftudes Augustiniennes 184),
Paris, Institut d’Etudes Augustiniennes, 2008, 65 (57-72),“La autoridad
atribuida a las Escrituras explica por qué los autores de la era patristica
citan textos biblicos con valor de argumento determinante. Ademads, su
familiaridad con las Escrituras los impulsaba a recurrir ampliamente a los
escritos biblicos para ilustrar su pensamiento con ejemplos o incluso para
formular principios metodolégicos”.
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de toda teologia auténtica. Sobre este particular, vinculado al
misterio encarnatorio comenta Gregorio:

[...]Y decimos que este es el misterio de la carne del Sefior: El, que
es inmutable, nace en la realidad cambiante, para que, cambiandola
para mejor y transformdandola de la peor condicién, pueda eliminar
de la naturaleza la maldad mezclada con la condicion cambiante,
destruyendo el mal en si mismo®”.

Ademas del trabajo dedicado a controvertir los postulados
de Eunomio, el obispo de Nisa dedicé varios escritos con des-
tinatarios diferentes para defender y exponer la doctrina de
la Iglesia sobre la Trinidad. Los tratados trinitarios menores,
como Ad Graecos y Ad Ablabium, son muy significativos debido
a que ofrecieron un contexto teolégico mas amplio para inter-
pretar la terminologia del Concilio de Nicea y proporcionaron
bases para la ortodoxia definida a principios de la década del
380. Ad Graecos comienza asi:

Si el nombre”Dios”denotara una persona, cuando hablamos de tres
Personas, necesariamente tendriamos que referirnos a tres dioses;
si, por el contrario, el nombre”Dios”indica sustancia, cuando confe-
samos la tinica sustancia de la Santisima Trinidad, 16gicamente con-
fesamos un solo Dios, ya que el nombre “Dios” es el nombre tnico
de una sustancia tnica*.

Este es el nucleo de la cuestion: decir que Dios es una
ovola en tres MEOOWTA NO se convierte necesariamente en
triteismo.

En Ad Ablabium, Gregorio utiliza un relato del poder uni-
tario (dVvapuc) y la actividad (¢végyetar) de Dios para resolver
la paradoja de la diversidad y unidad divinas. Insiste en que
la accién de las tres personas divinas se muestra como una

4 GREGORY OF Nvssa, Contra Eunomium III. An English Translation with
Commentary and Supporting Studies. Proceedings of the 12th International
Colloguium on Gregory of Nyssa (Leuven, 14-17 September 2010). Eds. J.
Leemans — M. Cassin, Leiden, Brill, 2010 (obra publicada originalmente
ca. 382), 117.

4 GREGORIO DI Nissa, Ai Greci. In base alle nozioni comuni, en C. Moreschini
(ed.), Opere Dogmatiche, Milano, Bompiani, 2014 (obra publicada
originalmente ca. 379), I,1 p. 1989.
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accién, no como tres acciones, y que el poder que las origi-
na también debe ser uno. De este modo, se muestra que la
naturaleza y el poder divinos son indivisos y no estan indi-
vidualizados como lo es la naturaleza humana. Encontramos
que el poder tnico de Dios obra siempre por una actividad se-
cuencial causal unitaria de tres personas. Al respecto, comenta
Gregorio:

Porque hay una sola esencia de esa potencia que observa y ve, y esta
en el Padre, en el Hijo y en el Espiritu Santo, como dijimos antes,
una esencia que procede del Padre, que es la fuente (si podemos
decirlo asi), y es producida por el Hijo, y perfecciona la gracia en el
poder del Espiritu; y como ninguna operacién esta separada de las
otras en relacion con las hipstasis, como si se realizara individual y
separadamente de cada una, sin que ninguna otra se vea junto con
la precedente, se sigue que toda providencia, todo cuidado, toda
vigilancia del universo, esa vigilancia que es conservadora de lo que
existe en la esfera de la creacién sensible y en la esfera de la natu-
raleza supramundana, porque corrige los errores y ensefia lo que es
justo — es una y no son tres®.

En consecuencia, la accién divina es la voluntad del Padre
que procede a través del Hijo al Espiritu Santo. Por lo tanto, es
inapropiado hablar de tres dioses, porque no vemos tres accio-
nes distintas en la actividad divina.

Desde una mirada retrospectiva de lo expuesto es posi-
ble senalar que, entre los capadocios, el Niseno dedica ma-
yor esfuerzo a demostrar la relaciéon considerada obvia por
Basilio y el Nacianceno, de la unién no confusa entre las
personas de la Trinidad, en cuanto subraya en modo par-
ticular la unidad de voluntad y de operacion al interior de
la Trinidad. Ademas, la teologia trinitaria de los capadocios
constituye un sistema coherente que se mueve de la oikono-
mia hacia la teologia haciendo uso de la mediacién cultural
para hacer inteligible la fe®". Mdas adn, para ellos, el conoci-

¥ GREGORIO DI Nissa, Ad Ablabio. A proposito del fatto che non pensiamo di
parlare di tre dei, en C. Moreschini (ed.), Opere Dogmatiche, Milano,
Bompiani, 2014 (obra publicada originalmente ca. 379), XIL, 19 p. 1929.

Como senala José OrRLANDIS Rovira, Historia breve del cristianismo, Madrid,
Rialp, 1999, 49 al comentar el aporte de los Capadocios:“La obra teolégica
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miento teoldgico se basa en las virtudes cristianas de la fe,
la esperanza y el amor, la razén discursiva es sélo el efecto
secundario de nuestro llamado primario a parecernos a Dios
en santidad y amor. En este sentido, conviene cerrar la expo-
sicion sobre la diakovia a la inteligencia de la fe evocando
el testimonio de Gregorio de Nacianzo cuya labor teolégica
estd intimamente ligada a la experiencia de Dios como luz°.
Al respecto, es oportuno recordar su primera visiéon mistica
de la luz divina, que marcé su encuentro vital®* con el miste-
rio de la Santisima Trinidad:

Desde el primer instante en el que separé mi alma de la vida del
mundo para unirla a las radiantes ideas celestes donde un espiritu
sublime me llevé y me deposit6 lejos de la carne, elevandome por
encima de aqui, y me oculté en lo mas profundo de la tienda celeste,
donde la luz de la Trinidad ha deslumbrado nuestros ojos, no he co-
nocido nada mas brillante que ella que desde su trono elevado emi-
te un comun e inefable brillo. Desde ese momento yo estoy muerto
para el mundo y el mundo estd muerto para mi>.

delosllamados «Padres Capadocios» desarrollé la doctrina nicena y atrajo
a muchos seguidores de las tendencias mas moderadas del Arrianismo,
que en breve tiempo desaparecié del horizonte de la Iglesia universal,
para sobrevivir tan s6lo como la forma de cristianismo profesada por la
mayoria de los pueblos germdnicos invasores del imperio”.

51 Thomas SPIDLIK, Grégoire de Nazianze. Introduction a 'étude de sa doctrine
spirituelle (Orientalia Analecta 189), Roma, Pontificium Institutum
Studiorum Orientalium 1971, 1-48.

°2 Segun BeeLEY, Gregory of Nazianzus on the Trinity, 63:“Uno de los aspectos
mas caracteristicos de la obra de Gregorio y un principio cardinal de su
sistema teoldgico es su reiterada insistencia en que el conocimiento de
Dios esta inseparablemente relacionado con la condicién del conocedor
humano, que la teologia exige y provoca un cambio en el estado del
tedlogo, y que implica una amplia gama de preocupaciones practicas y
tedricas que son parte integrante de su significado bésico”.

% GREGOIRE DE NazIANZE, CEuvres poétiques. Poemes personnels, 11, 1, 1; PG 37
992. Oeuvres diverses en traduction frangaise, Paris, Albocicade, 2011 (obra
publicada originalmente ca. 379), 11, I, 1.
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4. CONCLUSION

La contribucion de los Padres Capadocios al desarrollo de la
teologia de Nicea representa una auténtica diakovia a la in-
teligencia de la fe, constituyendo una relacion dindmica y ex-
periencial entre el misterio divino y el te6logo. No se trata de
un mero ejercicio literario informativo y abstracto sobre Dios,
como si el acceso al misterio pudiera lograrse por el mero es-
fuerzo de la razon. En cambio, comienza con la transforma-
cion del tedlogo en el horizonte de la presencia y accién de
Dios en el mundo, tal como se reconoce y celebra en la vida de
la Iglesia, a lo cual se une un espiritu de bisqueda, de centra-
lidad en las Escrituras y el recurso a la Tradicién. En la obra de
los autores en cuestion, hay una conviccién compartida segiin
la cual el progreso espiritual y la correcta creencia estan inevi-
tablemente entrelazados.

Esta conexién con los autores objeto de estudio nos lleva
a un punto que a menudo se da por sentado hoy en dia: que
el tedlogo debe destacarse, primero, como un hombre santo,
y solo en segundo lugar como un pensador retérico o dialéc-
tico. La dtakovia a la inteligencia de la fe requiere una vida
conforme a la fe, que no es mas que una vida en santidad en-
tendida como asemejarse a Cristo por fuerza del Espiritu®*. En
este sentido, no es posible avanzar en la inteligencia de la fe,
excepto a partir de aquello que se conoce porque se vive o se
intenta vivir cada vez con mayor intensidad. Si para los ca-
padocios la teologia no es tecnologia®, es porque no es una
simple adecuacion de lenguajes de manera impersonal, sino
el didlogo de corazon a corazoén, tal como lo comprendi6 el

* Como comenta Hans Urs vON BALTHASAR, Teologia y Santidad. Ensayos

teoldgicos. Verbum Caro, vol. I, Madrid, Guadarrama, 1964, 196:“No existe,
pues, en el sentido de la revelacién, ninguna verdad real que no deba
ser encarnada en una accion, en un «camino» |[...] Esta unidad del saber
y la vida capacita a los grandes doctores de la Iglesia para convertirse,
de conformidad con su ministerio particular, en auténticos pastores y
lumbreras de la Iglesia”.

Sobre el concepto de tecnologia en Gregorio Nacianceno, cf. Domingo
Garcia  GuiLLeN, “Filosofar sobre Dios: Fe y razén en Gregorio
Nacianceno”, Isidorianum 32 (2023) 108-112 (83-122), https://doi.
org/10.46543/1S1D.2332.1006.
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cardenal Newman, gran conocedor de los Padres de la Iglesia
y quien lo asumié como lema de su labor teoldgica: cor ad cor
loquitur®.

Como resultado del didlogo entre fe, razén y cultura, los
Padres Capadocios aportaron de manera significativa a la fe
proclamada en Nicea (325) al consolidar que en la Trinidad
hay una ousia (esencia) y tres hipdstasis (personas). La ovoia
se refiere a la esencia o entidad sustancial de Dios, mientras
que las hipdstasis son realidades sustanciales sin confusion en
esa Unica esencia. Las tres hipostasis, al compartir una tnica
ovola, son opoovotot (consubstanciales). Por esta razon, es
crucial distinguir en la Trinidad la unicidad de la esencia y la
propiedad peculiar de cada Persona.

Afirmaron que la propiedad de cada Persona se identifica
con la esencia divina, pero se distingue en relaciéon con las
propiedades de las otras Personas. Asi, la propiedad del Padre
es la paternidad o ser ingénito; la del Hijo, la filiacién o ser en-
gendrado; y la del Espiritu Santo, el proceder sin generacion.
Gregorio de Nacianzo abrié una nueva perspectiva sobre la
verdad trinitaria, senalando que existe una completa identi-
dad entre las Personas, excepto en la relacion de origen. Esta
doctrina fue profundizada por el Niseno, quien distingui6
claramente entre las acciones ad extra, cuyo principio es uno
y comun a las tres Personas y las procesiones ad intra. Estas
procesiones son precisamente las relaciones opuestas que dis-
tinguen y constituyen a las Personas divinas.

* En la carta enciclica Dilexit Nos, Francisco evoca la experiencia del
cardenal Newman en relacién con la expresion Cor ad cor loquitur, para
destacar que”[...] mas alla de toda dialéctica, el Sefior nos salva hablando
a nuestro corazén desde su Corazén sagrado”: Francisco, Dilexit Nos 26.
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Resumen: A propésito del Contra
Faustum de san Agustin, un tema que
no ha sido agotado es el de la con-
troversia eclesiolégica existente entre
ambas comunidades representadas
por el obispo de Hipona y el obispo
maniqueo, especialmente en lo que
se refiere al vinculo entre eclesiologia
y cristologia, que en el caso de am-
bos se presenta con argumentos de
orden soteriolégico. Con este articu-
lo quisiéramos contribuir a un mayor
conocimiento de la cristologia agus-
tiniana subyacente a la controversia
eclesiolégica centrada en la dispu-
ta en torno al titulo de uera sponsa
Christi, significativamente presente
en el libro XV de la réplica a Fausto.
Se tratara de llevar a cabo un estudio
de teologia positiva, ateniéndonos al
texto y a la exégesis agustiniana para
desentrafiar elementos doctrinales
subyacentes que, en ocasiones, no
han sido estimados en su justo va-
lor para una comprensién mas rica
y exacta de la obra. En primer lugar,
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vamos a ofrecer una aproximacion al
Cristo de Fausto tal como se presenta
en su concepcién “trinitaria” de Dios.
En segundo lugar, nos introducire-
mos en la confrontacién de cristolo-
glas, cuyo dmbito es la controversia
eclesioldgica. En tercer lugar, anali-
zaremos las notas mas relevantes de
la teologfa del Christus Sponsus de
Agustin en la réplica antimaniquea.
Finalmente, trataremos de indicar al-
gunas breves conclusiones.

Abstract: With regard to Saint Au-
gustine’s Contra Faustum, one topic
that has not been exhausted is the
ecclesiological controversy between
the two communities represent-
ed by the Bishop of Hippo and the
Manichaean bishop, especially with
regard to the link between ecclesiol-
ogy and Christology, which in both
cases is presented with arguments of
a soteriological nature. With this arti-
cle, we would like to contribute to a
greater understanding of the Augus-
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tinian Christology underlying the ec-
clesiological controversy centred on
the dispute over the title uera sponsa
Christi, which is significantly present
in book XV of the reply to Faustus.
We will attempt to carry out a study
of positive theology, sticking to the
text and Augustinian exegesis in or-
der to unravel underlying doctrinal
elements that have sometimes not
been given their due value for a rich-
er and more accurate understanding
of the work. First, we will offer an
overview of Fausto’s Christ as pre-
sented in his“trinitarian” conception

of God. Second, we will introduce the
confrontation between Christologies,
which takes place in the realm of ec-
clesiological controversy. Thirdly, we
will analyse the most relevant notes
of Augustine’s theology of the Chris-
tus Sponsus in his anti-Manichaean
reply. Finally, we will attempt to draw
some brief conclusions.

Palabras clave: Cristologfa, eclesiolo-
gla, encarnacién, Fausto, soteriologia.

Keywords: Christology, Ecclesiol-
ogy, Incarnation, Faust, Soteriology.

1. INTRODUCCION

Uno de los escritos agustinianos que en los tltimos afos
ha merecido mayor atencion ha sido el Contra Fastum mani-
chaeum®. Se trata de la réplica a Fausto, uno de los obispos
maniqueos mas destacados y que mejor conocemos de la
Antigiiedad tardia. En esta obra, que transmite una disputa-
tio ficticia, los dos adversarios, Agustin de Hipona y Fausto
de Milevi, se confrontan en torno a cuatro grandes temas,
senalados entonces por Agustin? y expuestos de manera mas
sistematica por investigadores modernos®. Alli se discute so-

! Cf. Gijs vaN Gaans, “The State of Research on the Manichaean Bishop
Faustus”, en Johannes van Oorr (ed.), Augustine and the Manichaean
Christianity. The First South African Symposium on Augustine of Hippo,
University of Pretoria, 24-25 April 2012 (Nag Hammadi and Manichaean
Studies 83), Leiden, Brill, 2013, 197-227, <https://doi.org/10.4102/hts.
v69i1.1921>.

2 Acustin, retr. 2,7,1 (CCL 57,95/2-6): contra Faustum Manicheum

blasphemantem legem et profetas et eorum Deum et incarnationem Christi,

scripturas autem noui testamenti, quibus conuincitur, falsatas esse dicentem
scripsi grande opus, uerbis eius propositis reddens responsiones meas.

Cf. Paul MoNceaux, Le manichéen Faustus de Milev: restitution de ses

Capitula, Paris, Imprimiere Nationale, 1926; Frangois DECRrET, Aspects du

manichéisme dans I’Afrique Romaine: les controverses de Fortunatus, Faustus

et Felix avec saint Augustin, Paris, Etudes Augustiniennes, 1970; Ib.,
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bre la validez del Antiguo Testamento para los cristianos; la
acusacién maniquea de interpolaciones existentes en el Nuevo
Testamento; la concepciéon maniquea de Dios; y, finalmente, la
encarnacion de Cristo.

Cabe destacar que se trata de una obra muy compleja, nada
facil de analizar, y del mds extenso de los escritos antimani-
queos del obispo de Hipona. De hecho, estas caracteristicas
han hecho que se haya prestado mads atencion a ciertos temas
y dejado en la penumbra otros; o al menos asi lo demuestran
algunos investigadores que han realizado un balance acerca
de los estudios existentes hasta el momento*.

Un tema que no ha sido agotado es el de la controversia
eclesioldgica existente entre ambas comunidades representa-
das en Agustin y en Fausto y su especial vinculo con la cris-
tologia, que en ambos casos se presenta con argumentos de
orden soteriolégico. Con este articulo quisiéramos contribuir
a un mayor conocimiento de la cristologia agustiniana subya-
cente a la controversia eclesiolégica centrada en la disputa en
torno al titulo de Vera Sponsa Christi, especialmente presente
en el libro XV de la réplica a Fausto. En cualquier caso, se tra-
tara de llevar a cabo un estudio de teologia positiva®, atenién-
donos al texto y a la exégesis agustiniana para desentrafar
elementos doctrinales subyacentes que, en ocasiones, no han
sido estimados en su justo valor para una comprension mas
rica y exacta de la obra.

“Faustum Manichaeum (contra-)”, en Cornelius MAYER (ed.), Augustinus-
Lexikon, vol. 2, Basel. Schwabe, 1996-2002, col. 1244-1252; Martine
DuLagy — Alban Massie — Gregor WURrsT — Michel-Yves PErrIN, “Augustin
et le Contra Faustum”, en Martine DULAEY (ed.), Oeuvres de Saint Augustin.
Contre Fauste le Manichéen (Livres I-XII) (Bibliotheque Augustinienne
18/A), Paris, Institut d’Etudes Augustiniennes, 2018, 9-84.
*  Cf. van Gaans, “The State of Research”, 197-227; Enrique A. EGUIARTE,
“Familia Christi. La eclesiologia en el libro XII del Contra Faustum
de Agustin de Hipona”, Augustinus 65 (2020) 323-369, <https://doi.
org/10.5840/augustinus202065258/2592>.
Se trata de una linea de investigacién mds que necesaria, como ya lo
sugerfa A. Orbe hace ya algtn tiempo: “urgir el estudio de las fuentes
positivas, con criterios igualmente positivos”: Antonio Orsg, “El estudio
de los santos Padres en la formacién sacerdotal”, en René LATOURELLE
(ed.), Vaticano II. Balance y perspectivas, Salamanca, Sigueme, 1989, 1037-
1046, aqui 1044.
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Para ello, en un primer apartado presentaremos las gran-
des lineas de la cristologia de Fausto, sobre todo presentes
en el libro XX del Contra Faustum, aunque no sin mencionar
afirmaciones suyas vertidas en otros libros, especialmente
aquellas que niegan la encarnacion real del Hijo de Dios. En
un segundo apartado, presentaremos brevemente las coorde-
nadas polémicas en la que se entabla la controversia eclesio-
légica, destacando su vinculo con la cristologia. En el tercer
apartado pretendemos ofrecer la teologia del Christus Sponsus
que emerge de la obra y que muestra un valioso desarrollo
de la cristologia agustiniana de clara impronta soteriologica y
antimaniquea. Finalmente, procuraremos ofrecer una serie de
breves conclusiones.

2. EL CRISTO DE FAUSTO EN LA
CONCEPCION MANIQUEA DE DIOS

Quien ha leido el Contra Faustum sabe muy bien que no se-
ria posible llevar a cabo un estudio organico de su cristologia,
tanto en lo que se refiere al pensamiento de Fausto como el de
Agustin, si solo se analizan los capitula®y los libros relacionados
directamente a las quaestiones cristologicas como el nacimiento,
la pasion y la muerte de Cristo’. Es preciso también tomar en
consideracion los capitula que reflejan la concepcién maniquea
de Dios que, si bien son cuatro, con relacion a la cristologia, uno
merece nuestra mayor atencion. De este modo, dedicaremos un
apartado al capitulum correspondiente al libro XX®.

Para la obra de Fausto: Gregor Wurst, “Bemerkungen zu Struktur und
genus litterarium der Capitula des Faustus de Mileve”, en Johannes
vAN Oorr — Otto WERMENLINGER — Gregor WURsT (eds.), Augustine
and Manichaeism in the Latin West: Proceedings of the Fribourg-Utrecht
Symposium of the International Symposium Association of Manichaen Studies
(IAMS) (Nag Hammadi and Manichaean Studies 49), Leiden, Brill, 2001,
307-324, <https://doi.org/10.1163/9789004439894_024>.

Los libros del Contra Faustum que abordan cuestiones relativas a la
encarnacion responden a los capitula que suscitan la disputa. Los capitula
son: AGUsTIN, ¢. Faust. 2,1, 3,1; 5,1-3; 7, 1; 23, 1-4; 26, 1-2; 27,1-2; 28, 1-3;
29, 1.

“Le texte le plus important pour comprendre la christologie de Fauste est
sa confession de foi en c. Faust. XX, 2” : Gregor WuURsT, “La christologie
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Se trata de uno de los libros en los que Fausto expone la
concepcién maniquea de Dios y, con ello, la del Hijo de Dios.
Llevaremos a cabo una lectura analitica del mismo, tratando
de sacar a la luz solamente aquellas afirmaciones o considera-
ciones relevantes de acuerdo con uno de los objetivos que nos
hemos propuesto: el de describir y dilucidar la cristologia de
Fausto para comprender mejor posteriormente la cristologia
agustiniana en el marco de la controversia eclesiolégica enta-
blada con la comunidad maniquea.

2.1. La Trinidad y el Cristo de Fausto

El capitulum que ahora merece nuestra atencién comienza con
una acusacion, por parte de los catélicos a los maniqueos, de
ser cisma de la gentilidad (gentium schisma), y no una secta
(secta). Ciertamente, la razén que llevaria a los catdlicos a tal
acusacion seria la de encontrar en la religion maniquea un lu-
gar para la adoracién de los astros’. Ante esto, Fausto comien-
za por afirmar rotundamente que su religiéon no tiene nada
comun con la gentilidad™.

Acto seguido, el obispo maniqueo ofrece una sintesis de
la fides maniquea, al menos como era expresada en el norte de
Africa en aquel entonces:

de Fauste de Milev”, en Martine Dulaey (ed.), CEuvres de Saint Augustin.

Contre Fauste le Manichéen (Livres XIII-XXI) (Bibliotheque Augustinienne

18/B), Paris, Institut d’Etudes Augustiniennes, 2020, 83-90, aqui 86.

Para el tema de la teologia solar maniquea y el culto de Mitra véase el

capitulo que le dedica J. Ries, cf. Julien Ries, L'Eglise gnostique de Mani

(Homo Religiosus Série 2/11), Turnhout, Brepols, 2011, 273-285.

0 Cf. Acusti, ¢. Faust. 20, 1 (CSEL 25,1,535/23 — 536/8).

' Para el maniqueismo norteafricano: cf. Frangois Decrer, L'Afrique
manichéenne (IV-Ve siecles). Etude historique et doctrinale, Paris, Institut
d’Ftudes augustiniennes, 1978; John K. Covik, “Characteristics of
Manichaeism in Roman Africa”, en Jason D. BEDunN (ed.), New Light on
Manichaeism, Papers from the Sixth International Congress on Manichaeism
(Nag Hammadi and Manichaean Studies 64), Leiden, Brill, 2009, 100-
114, <https://doi.org/10.1163/€j.9789004172852.i-286.32>; Volker H.
DrecoLL — Mirjam KupkLLa, Augustin und Manichdismus, Tibingen, Mohr
Siebeck, 2011.
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En efecto, bajo una triple apelacién (sub triplici appellatione), no-
sotros tributamos culto (colimus) a la tGnica e idéntica divinidad
(numen) de Dios Padre omnipotente, de Cristo su hijo y del Es-
piritu Santo. Pero creemos que el Padre mismo habita en la luz
suprema y original, a la que Pablo designa, con otra terminologia,
como inaccesible; en cambio, el Hijo subsiste en esta luz derivada
y visible. Mas como este Hijo es doble (geminus), segiin lo conocié
el Apostol al decir que Cristo es el Poder de Dios y la Sabiduria de
Dios, creemos que en cuanto Poder habita en el sol, y en cuanto Sa-
biduria en la luna. A la vez afirmamos que todo este ambito aéreo
es la sede y morada del Espiritu Santo, que es la tercera majestad.
Creemos asimismo que por la fuerza de éste y gracias a su efusion
espiritual la tierra concibe y engendra al Jesus sufriente, vida y sal-
vacién de los hombres, que pende de todo madero (cuius ex uiribus
ac spiritali profusione terram quoque concipientem gignere patibilem
lesum, qui est uita ac salus hominum, omni suspensus ex ligno). Por lo
cual, desde el punto de vista religioso, pensamos de forma pareci-
da nosotros con referencia a todo cuanto existe y vosotros respecto
al pany al caliz, aunque profeséis el odio mds acérrimo a los nues-
tros que lo defienden. Esta es nuestra fe'.

Podriamos decir muchas cosas a proposito de este texto',

que es breve, pero doctrinalmente denso. Sin embargo, prefe-
rimos sefalar solo aquello que concierne a los elementos cris-
tologicos que ofrece.

12

13

AcusTiN, c. Faust. 20, 2 (CSEL 25,1,536/9-24): igitur nos patris quidem Dei

ommnipotentis et Christi filii eius et spiritus sancti unum idemque sub triplici
appellatione colimus numen; sed patrem quidem ipsum lucem incolere credimus
summam ac principalem, quam Paulus alias inaccessibilem uocat, filium uero
in hac secunda ac uisibili luce consistere. qui quoniam sit et ipse geminus,
ut eum apostolus nouit Christum dicens esse Dei uirtutem et Dei sapientiam,
uirtutem quidem eius in sole habitare credimus, sapientiam uero in luna.
necnon et spiritus sancti, qui est maiestas tertia, aeris hunc omnem ambitum
sedem fatemur ac diuersorium; cuius ex uiribus ac spiritali profusione terram
quoque concipientem gignere patibilem lesum, qui est uita ac salus hominum,
ommni suspensus ex ligno. quapropter et nobis circa uniuersa et uobis similiter
erga panem et calicem par religio est, quamuis eorum acerrime oderitis auctores.
haec nostra fides est.

Remitimos para ello a Gregor Wurst, “Bemerkungen zum
Glaubensbekenntnis des Faustus de Mileve (Augustinus, contra Faustum
20,2)”, en Ronald E. EmMERICK — Werner SUNDERMANN — Peter ZEME (eds.),
Studia Manichaia. 1V. Internationaler Kongress zum Manichdismus, Berlin,
14.-18. Juli 1997, Berlin, Akademie Verlag, 2000, 648-657.
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Un primer elemento es la caracterizacion del Filius, que se-
ria una de estas tres maiestates, junto al Padre, luz suprema y
principal u original, y al Espiritu Santo, que tiene como sede
y morada el &mbito aéreo. Un segundo elemento, es su doble
manera de existir. El Filius seria geminus, y es asi como, hablan-
donos de Cristo (Christus) el Apostol lo presenta en 1 Cor 1,24
como Poder y Sabiduria de Dios. A esta doble manera de ser del
Hijo corresponden dos modos de presencia o moradas, el sol y
la luna respectivamente. El tercer elemento es la distincion que
se evidencia entre el Hijo-Cristo y Jesus. Jests seria concebido y
engendrado de la tierra por medio de una profusio spiritalis™. Se
trata del lesus patibilis, vida y salvacion de los hombres®. Parece
ser una mediacion necesaria para la salvaciéon de la humanidad.

De este modo, para el maniqueismo el Jesus terreno no
tiene el valor teoldgico que se encuentra en las profesiones de
fe de la Gran Iglesia. Para los maniqueos, por el contrario, tie-
ne valor soteriolégico el sufrimiento de la luz paradigmatica-
mente representado en el lesus patibilis. Este seria el nticleo de
la cristologia y soteriologia maniquea, tal como la entendia el
obispo Fausto'®.

14 G. Wurst sostiene la hipotesis de que Fausto habria querido sustituir la

doctrina de la concepcién virginal de Marfa con la expresién “efusion
espiritual”, dada entre el Espiritu Santo y la tierra, ya que se expresaria en
términos cercanos a la fe catélica (cf. Wurst,“La christologie”, 87).

Cf. Julien Ries, “Jésus Sauver dans la controverse anti-manichéenne de
saint Augustin”, y Eugenia SMAGINA,”Das manichéische Kreuz des Lichts
und der «Jesus patibilis»”, en Johannes vaN OORT — Otto WERMENLINGER
— Gregor WURsT (eds.), Augustine and Manichaeism in the Latin West:
Proceedings of the Fribourg-Utrecht Symposium of the International
Symposium Association of Manichean Studies (IAMS) (Nag Hammadi
and Manichaean Studies 49), Leiden, Brill, 2001, 185-194; 243-249,
respectivamente.

“Toutefois la christologie de Faustus apparait comme une piéce mal
cousue sur une trame étrangere et I’évéque manichéen semble peu a l'aise
dans ce domaine de sa théologie — ou du moins de son argumentation”
(DEcreT, Aspects, 283); una sintesis sobre la relacién entre Jests Esplendor
y lesus patibilis se puede ver en un articulo del mismo autor ya citado, cf.
Frangois DEcret,“La doctrine centrale du spiritalis saluator dans les sources
manichéennes”, en Ronald E. EMMERICK — Werner SUNDERMANN — Peter ZIEME
(eds.), Studia Manichaica. IV. Internationaler Kongres zum Manichdismus,
Berlin, 14-18. Juli 1997, Berlin, Akademie Verlag, 2000, 138-153.

15

16
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Hasta aqui podemos decir que la confesion de fe de Fausto
es nominalmente trinitaria. Ahora bien, sabemos que los cris-
tianos fueron en muchas ocasiones sefialados como triteistas y,
por tanto, eran sefalados como politeistas, lo cual haria nece-
saria una aclaracion de los términos que estan en juego'. Sobre
todo, si la acusacion habia partido de la idea de adoracion de los
astros que se veria plasmada en rituales y oraciones de la reli-
gién maniquea. De hecho, la sintesis de fe que ofrece Fausto, a
primera vista al menos, no parece negar la posibilidad del culto
al sol y a la luna, dado que el Filius en su doble condicién esta
presente como Poder en el primero y como Sabiduria en la se-
gunda. Por tanto, sigue pendiente la respuesta a la pregunta:
(son los maniqueos un cisma de la gentilidad?

Fausto trata de comenzar por la distinciéon de cisma (schis-
ma)y de secta (secta). En el primero reconoce que existen ideas
y culto en comun, pero que se desarrollan separadamente. La
segunda es una realidad en la que se constata una disparidad
total de credo y culto. Fausto sostiene que su modo de pensary
el culto que rinde a Dios esta en las antipodas del paganismo.
Por eso, lo primero que hace es negar que el maniqueismo sea
un cisma de la gentilidad*.

La vision que ofrece de los pagani nos parece extremadamen-
te sintética y funcional a sus intereses. Ellos afirmarian que todo
se reduce a un tinico principio y que el culto que se debe tributar a
Dios es mediante sacrificios, templos y altares. Esta vision reduc-
cionista de la religion pagana le permite subrayar las que consi-
dera grandes diferencias y, por primera vez en la obra agustiniana
en boca de Fausto, sostener el dualismo maniqueo: “afirmo que
el principio de todo bien es Dios, y el de su contrario la materia
(bonis omnibus principium fateor Deum, contrariis uero hylen). Asi
denomina nuestro Tedlogo al principio y naturaleza del mal”*.

7 Cf. Basil Stuper, “Triteismo”, en Angelo D1 BerarbmoO (ed.), Nuovo
Dizionario di Patristica e Antichita Cristiane, vol. 3, Genova, Marietti, 2008,
col. 5480-5481; Manlio SimoNETTL,“Monarchiani”, en Angelo D1 BERARDINO
(ed.), Nuovo Dizionario di Patristica e Antichita Cristiane, vol. 3, Genova,
Marietti, 2008, col. 3330-3331.

8 Cf. AcustiN, c. Faust. 20, 3 (CSEL 25,1,537/3-22).

¥ AcusrtiN, c¢. Faust. 20, 3 (CSEL 25,1,537/12-14): his ego ualde contraria
sentio, qui bonis omnibus principium fateor Deum, contrariis uero hylen; sic
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Con relacién a Cristo hace una afirmaciéon que no pode-
mos dejar de subrayar. Cristo es el hijo de Dios y es imagen
de su majestad (simulacrum maiestatis). Por lo demds, aclara
que €l es templo racional de Dios (rationalis Dei templum) y su
culto se corresponde con ello: la mens es el altar donde adora a
Dios. En todo caso, dicho culto se expresa en oraciones purasy
sencillas, lo que parece ser una oposicion al sofisticado mundo
de los sacrificios paganos®.

Distanciado de la gentilidad, se preocupa de dar otro paso
en orden a refutar cualquier imagen del maniqueismo en la
que pueda aparecer como cisma del judaismo o cisma del ca-
tolicismo. Pero a nosotros nos interesa especialmente una afir-
macién con relacion al culto que Fausto rinde a Cristo, ya que
es una de las sentencias mas claras y explicitas de la distancia
entre la cristologia maniquea de Fausto y la cristologia catdlica
de Agustin:

Ni siquiera serfa verdad tu afirmacién —hipotética— de que soy
un cisma de vuestra Iglesia, aunque venere y rinda culto a Cristo,
porque lo hago con otro rito y desde otra fe (quia alio eum ritu colo et
alia fide quam uso). El cisma no debe cambiar nada o no mucho res-
pecto a su origen. Piensa en vosotros: cuando os separasteis de los
gentiles, lo primero que hicisteis fue arrastrar con vosotros la opi-
nién de la monarquia, es decir, el creer que todo procede de Dios.
Convertisteis sus sacrificios en comidas, sus idolos en martires, a
los que rendis culto con semejantes practicas. Aplacdis con vinoy
comilonas las sombras de los difuntos, celebrdis con los gentiles
sus fechas solemnes, como las calendas y solsticios, pero en cuanto
a la vida no habéis cambiado nada. Sois en efecto, un cisma que no
se diferencia en nada de su matriz, salvo en el lugar de asamblea®..

enim mali principium ac naturam theologus noster appellat. Para profundizar
en el tipo de dualismo maniqueo: cf. Concetta SciBoNa GIUFFRE, “How
Monotheistic Is Mani’s Dualism?: Once More on Monotheism and
Dualism in Manichaean Gnosis”, Numen 48 (2001) 444-467, <https://doi.
org/10.1163/156852701317092896>.

20 Cf. AgustiN, ¢. Faust. 20, 3 (CSEL 25,1,537/16-22).

21 AcustiN, c¢. Faust., 20, 4 (CSEL 25,1,537/29 — 538/10): sed nec uestrum
quidem schisma si me dixeris, uerum est, quamuis Christum uenerer et colam,
quia alio eum ritu colo et alia fide quam uos. schisma uero aut nihil inmutare
debet ab eo, unde factum est, aut non multum. ut puta uos, qui desciscentes a
gentibus monarchiae opinionem primo uobiscum diuulsistis, id est, ut omnia
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Son muchos los elementos que debera refutar Agustin
con relacion a esta vision del cristianismo de los catélicos que
presenta Fausto como continuacion del paganismo. No obs-
tante, nos interesa lo que dice a propésito de Cristo: el obispo
maniqueo es consciente de la diferencia entre la fides que una
comunidad y otra profesan por Cristo.

Por otra parte, el comin denominador entre paganos y
cristianos catdlicos serfa la monarquia, esto es, la afirmacion
de que todo procede de Dios, o de otra manera, consiste en
retener que la divinidad es el tinico principio y fuente de todas
las realidades existentes. Como bien dice F. Decret, Agustin no
aceptard la idea de que el monoteismo sea herencia de paga-
nismo, sino que él declara que es mérito de los paganos haber
reconocido la existencia de un tnico Principio®.

Para finalizar este capitulum, Fausto vuelve sobre la di-
ferencia entre cisma y secta para decir que judios y cristianos
catolicos son cismas de la gentilidad, mientras que ellos y los
paganos son las dos tinicas sectas alternativas que existen por
la gran diferencia y distancia que existen entre ambos, tanto
con relacion a las ideas como con el culto®. Més adn, en tér-

credatis ex Deo; sacrificia uero eorum uertistis in agapes, idola in martyres,
quos uotis similibus colitis; defunctorum umbras uino placatis et dapibus,
sollemnes gentium dies cum ipsis celebratis, ut Kalendas et solstitia de uita
certe mutastis nihil: estis sane schisma a matrice sua diuersum nihil habens
nisi conuentum.

Cf. Frangois DEtcrer, “Le dogme manichéen fondamental des deux
principes selon Faustus de Milev”, en Alois vaN TONGERLOO — Seren
GIVERSEN (eds.), Manichaica selecta. Studies Presented to Professor Julien Ries
on the Occasion of His Seventieth Birthday (Manichaean Studies 1), Lovanii,
1991, 29-85.

“Secondo Fausto, esistono due sole sette, quella dei Gentili e la
sua, che si esprime in un culto molto diverso da quello pagano. La
differenza, non a caso, viene riconosciuta precisamente sul terreno
del dualismo: mentre i pagani riconducono cose buone e cattive ad un
unico principio, i Manichei ritengono Dio come principio delle cose
buone e hyle principio delle contrarie; i primi venerano Dio con templi,
i secondi ritengono se stessi tempio ragionevole di Dio. Per questo si
considerano la vera alternativa al paganesimo, di cui invece i Giudei
e Cristiani sarebbero semplicemente una variante scismatica”: Luigi
Auicr, “Introduzione”, en Luigi Aricr (ed.), Sant’Agostino. Contro Fausto
manicheo (Libri I-XIX) (Opera Omnia di sant’Agostino 14/1) Roma,
Citta Nuova, 2004, 38 (5-93).

22
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minos propios de la invectiva, dice que los cristianos catélicos
no son mds que un schisma erroris*.

2.2. Recapitulacién

El Cristo de Fausto es expresion de la compleja cristologia
maniquea que ve en Jesus figuras diferentes que evocan fun-
damentalmente eventos soteriolégicos y no entidades bien
definidas, por el contrario, los agentes de salvacién del ma-
niqueismo son “evocaciones” del Padre de la Grandeza que
se confunden con su ser o esencia, haciendo que el agente
salvador rescate la divinidad encerrada en el mundo material
—degradado y caido— y al mismo tiempo se identifique con
aquella (mito del salvator-salvandus)®. De hecho, la religion de
Manes es de impronta marcadamente soteriologica, o como
bien senalaba N. A. Pedersen, “el cometido de Manes es sote-
riologico: la redencion de la condicion presente”?.

En los mas recientes estudios sobre la cristologia ma-
niquea”, se puede comprobar que progresivamente se ha
vuelto a subrayar con fuerza la unidad del Jesis maniqueo
detras de sus variadas caracterizaciones dentro del mito ma-
niqueo®. En los estudios relativos a la cristologia maniquea,
los investigadores han oscilado entre reconocer una unica

2 Cf. AgusTtiN, c. Faust. 20, 4 (CSEL 25,1,538/16-24).

% Cf. Henri-Charles Pukch, Sobre el maniqueismo y otros ensayos (El Arbol

del Paraiso 49), Madrid, Siruela, 2006. Para una posible interpretacion

ortodoxa, aunque en gran medida ajena a la patristica: Angel CorpOvILLA,

Teologta de la salvacion, Salamanca, Sigueme, 2021, 95-99.

“The task of Mani is soteriological: redemption form the present

condition”: Nils A. PeperseN, “Early Manichaean Christology, primarily in

Western Sources”, en Peter BRYDER (ed.), Manichaean Studies: Proceedings

of the First International Conference on Manichaeism. August 5-9, 1987

(Lund studies in African and Asian religions 1), Lund, Plus Ultra, 1988,

157-190, aqui 158.

Tener en cuenta los mas recientes, no significa olvidar el primero digno

de destacar: Eugen Rosk, Die manichdische Christologie, Wiesbaden, Otto

Harrassowitz, 1979.

% Cf. Majella FranzmaNN, “Jesus in the Manichaean Writings: Work in
Progress”, en Ronald E. EMMERICK — Werner SUNDERMANN — Peter ZIEME
(eds.), Studia Manichaica. IV. Internationaler Kongress zum Manichdismus,
Berlin, 14.-18. Juli 1997, Berlin, Akademie Verlag, 2000, 220-246.

26
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figura de Jesus relevante para Manes, como, por ejemplo,
Jests Esplendor, o inclinarse por postular incluso hasta seis
figuras del mismo, frecuentemente consideradas de desigual
valor. Posturas intermedias son las que entienden que son
dos las importantes (Jesus Esplendor y Jesus terreno) o tres
(Jestus Esplendor, Jests Sufriente y el Jests terreno). Quien
postula seis figuras® sefiala las siguientes: Jestus Esplendor,
lesus patibilis, el Jesus terreno (como Apostol de la Luz), Jests
escatoldgico (como Juez), Jests Joven y Jests Luna. Las figu-
ras de Jesus serian nombres puestos a eventos soteriologicos,
o mejor aun, describirian las diferentes acciones de un dni-
co Jesus, estrechamente ligado a la cosmovision religiosa de
Manes™.

En el caso de la cristologia que expone Fausto en sus ca-
pitula, ademas de las distinciones posibles al menos en tres fi-
guras, como hemos podido ver, se destaca su impronta doceta.
Fausto expresa constantemente su repudio de la encarnacién®,
tanto cuando se refieren los catdlicos al nacimiento de Cristo
como cuando se expresan a propdsito de su pasién y muer-
te. Todo el discurso catdlico sobre la generatio, passio et mors
Christi es un gran error.

En sintesis, y mas alla de algunas discrepancias entre
los estudiosos sobre la categoria de docetismo aplicada al
maniqueismo®, la controversia entre Agustin y los mani-

# M. Kudella prefiere la expresion “aspectos” (Aspekte) y no figuras, cf.

Mirjam KupeLLa, “Christologie in der antimanichdischen Polemik
Augustins. Eine Frage der Abgrenzung”, Revue d'Etudes Augustiniennes et
Patristiques 58 (2012) 1-39, <https://doi.org/10.1484/j.rea.5.101069>.
% Cf. Majella FRaNzMANN, Jesus in the Manichaean Writings, London, T & T
Clark, 2003, 99-105. Del mismo parecer es Werner SUNDERMANN, “Christ
in Manichaeism”, en Nicholas Svs-WiLLiams — Ahmad AsHRAF — Habib
BorjiaN — Mohsen AsHTIANY (eds.), Encyclopeedia Iranica, vol. V, fasc. 5,
Costa Mesa, 1992, 335-339.
Para la negacién del nacimiento temporal del Hijo de Dios y de su
verdadera pasion y muerte, cf. AcustiN, c. Faust. 2, 1 (CSEL 25,1,254/1-
11); 3, 1 (CSEL 25,1,262/7-11); 7, 1 (CSEL 25,1,302/25 — 303/8); 26, 1
(CSEL 25,1,729/19-22); 32, 7 (CSEL 25,1,766/15-24).
Recordemos que el docetismo es considerado tradicionalmente
como la primera herejia cristolégica y, al mismo tiempo, como una
radicalizacion de un tipo de cristologia que se encuentra en los
libros neotestamentarios. Al respecto, en palabras de M. Simonetti:
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queos se centr6 fundamentalmente en torno a la fe en la
encarnacion. En otras palabras, el Cristo doceta es, cuan-
titativamente hablando, el tema dominante dentro de las
afirmaciones sobre la cristologia en la polémica antimani-
quea de Agustin®.

33

“la spieghiamo come una radicalizzazione della cristologia alta, nel
senso che la convinzione della piena divinita di Cristo faceva sembrare
indegna di lui I’assunzione, in terra, di una carne reale, soggetta a tutte
le limitazioni del corpo umano: di qui la negazione di questa carne e,
per conseguenza, 'affermazione che il corpo umano che Cristo aveva
assunto no era stato reale”: Emmanuella PRINZIVALLI — Manlio SIMONETTI,
La teologia degli antichi cristiani (secoli I-V) (Letteratura Cristiana Antica,
Nuova Serie 26), Brescia, Morcelliana, 2012, 40; véase también: Allen BRen,
“Can There Be Degrees of Docetism?”, en Joseph VERHEYDEN — Reimund
BIERINGER — Jens SCHROTER — Ines JAGER (eds.), Docetism in the Early
Church: The Quest for an Elusive Phenomenon (WUNT 402), Tibingen,
Mohr Siebeck, 2018, 5-26. No es facil dilucidar si se puede incluir al
maniquefsmo bajo la categoria de docetismo en lo que se refiere a
su comprensién de Cristo, ya que para grupos cristianos docetas de
la Antigliedad la divinidad de Cristo era una afirmacién sustancial
de su credo, mientras que para los maniqueos, en sentido estricto,
solo el Padre de la Grandeza es propiamente dios, mientras que los
Salvadores del mito maniqueo no son mas que manifestaciones de su
divinidad, cf. DECRET,“La doctrine centrale”, 147-148; Jason D. BEDUHN,
“The Manichean Jesus”, en Olav Hammer (ed.), Alternative Christs, New
York, Cambridge University Press, 2014, 51-70, especialmente 66; Jean-
Daniel Dusors, “Remarks about Manichaean Christology”, en Jason
BEDUHN — Paul DiLEY — Ian GARDNER (eds.), The Medinet Madi Library of
Manichaean Codices at 90: Papers from the Symposium at the Chester Beatty
Library in Dublin, 18-19 October 2019 (Nag Hammadi and Manichaean
Studies 104), Leiden, Brill, 2023, 143-155, especialmente 151-154,
<https://doi.org/10.1163/9789004542938_012>. En nuestro articulo,
centrado principalmente en la cristologia antimaniquea de Agustin,
continuaremos utilizando esta terminologia porque expresa muy bien
las dos cristologias y sus respectivos enfoques soteriol6gicos en clara
contraposicién; en la misma direccién, cf. KupeLLa, “Christologie”,
34; Jan HELDERMAN, “Zum Doketismus und zur Incarnationem in
Manichdismus”, en Alois vaN TONGERLOO — Seren GIVERSEN (eds.),
Manichaica Selecta. Studies presented to Professor Julien Ries on the occasion
of his seventieth birthday (ManS 1), Lovanii, Board, 1991, 100-123; Julien
Ries,“Jésus Sauver”, 185-194.

Cf. KupkLLa,” Christologie”, 34.
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3. CONTROVERSIA ECLESIOLOGICA Y
CONFRONTACION DE CRISTOLOGIAS

Aunque en el libro XV del Contra Faustum se trate explici-
tamente de una disputatio relacionada con la aceptacion del
Antiguo Testamento, la controversia es prevalentemente ecle-
siolégica®. El obispo maniqueo reclama para su comunidad
el titulo de Sponsa Christi*®, mientras que Agustin, en su res-
puesta, se lo niega y lo reclama para la Catholica®®, inica y ver-
dadera esposa de Cristo.

Dicho esto, nos interesa puntualmente reconocer el subra-
yado que Agustin traza a proposito de la relacion entre ecle-
siologia y cristologia. Su comunidad es la tnica uera Sponsa
Christi, del Cristo verdadero y veraz. Ella nace del costado
abierto de su Sefior que redime y perdona los pecados por me-
dio de su sangre verdadera. La relacion entre Cristo, la Iglesia
y su predicacion debe ser de tal modo armoénica que un error
en la predicacion implicaria la deformacion de la imagen ecle-
sial, puesto que la Ecclesia dejaria de ser la verdadera Sponsa,
porque solo en ella se encuentra el verdadero alimento, la le-
che y el pan de los creyentes. Veamos las siguientes palabras
dirigidas a la Catholica:

3 Para este tema remitimos a nuestro articulo: Bruno N. D’ ANDREA, ” «Filius

et seruus tuus». Solicitud pastoral y controversia eclesiolégica en el libro
XV del Contra Faustum de Agustin de Hipona”, Teologia y Vida 62/3
(2021) 459-491, <https://doi.org/10.7764/tyv/623/5/459-491>; véase
también, Enrique A. EGUIARTE, “Ecclesia Sponsa Christi. La eclesiologia
en el libro XV del Contra Faustum de Agustin de Hipona. Un dialogo
con la Iglesia”, Augustinus 66 (2021) 117-152, <https://doi.org/10.5840/
augustinus202166260/2614>.
% Cf. Agustin, c. Faust. 15, 1 (CSEL 25,1,416/8). A lo largo de todo el libro
se recurre a la personificatio, ya impuesta por Fausto al reclamar el titulo
de esposa para su comunidad y al introducir la metaphora del adulterio.
Para estos recursos retéricos se puede consultar: Jerénimo LEaL, Retorica
patristica: elocutio e clausole metriche. Una guida all’analisi degli scritti latini
cristiani antichi, Roma, Edusc, 2024.
Para uso del término en el Contra Faustum, cf. Michel-Yves PERRIN,
“Hérésiologies a I'ceuvre dans le Contra Faustum”, en Martine DULAEY
(ed.), Oeuvres de Saint Augustin. Contre Fauste le Manichéen (Livres XXII-
XXXIII) (Bibliotheque Augustinienne 18/C), Paris, Institut d’Etudes
Augustiniennes, 2024, 43-64, especialmente 49-50.
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Asi, pues, también a ti, Iglesia catdlica, verdadera esposa del ver-
dadero Cristo (uera sponsa ueri Christi ecclesia catholica), te dirigiré
la palabra, segin mis capacidades [...]. No te dejes engafar bajo
el nombre de la verdad; solo tt la posees, en tu leche y en tu pan;
en cambio, en la otra solo existe su nombre, no ella. También estas
segura en tus hijos mayores; pero en ti llamo a tus parvulos, mis
hermanos, mis hijos, mis amos, a los que, cual si fueran huevos,
das calor con tus alas solicitas o, cual bebés atin sin habla, nutres
con tu leche, virgen madre fecunda e incorrupta. Llamo en ti a
esos tus hijos tiernos, para que no se aparten de ti, seducidos por
una garrula curiosidad, sino que declaren el anatema a quien les
anuncie algo distinto de lo que recibieron en tu seno, ni abando-
nen al Cristo verdadero y veraz, en quien estan escondidos todos
los tesoros de la sabiduria y de la ciencia, ni la enorme abundancia
de su dulzura, que reserva para los que le temen, y plenifica a los
que esperan en él. ;Cémo pueden hallarse las palabras del Veraz
en quien predica a un Cristo falaz (ibi uero quomodo possunt esse
uerba ueracis in praedicatore Christi fallacis)?*".

La oposicion entre fabula y ueritas se repite una vez mas y

no falta la nota antidoceta para expresar dicha diferencia, tal
como la conclusién del libro lo demuestra. A partir de recursos
de la retdrica clasica, como la sermocinatio, el apdstrofe y la
personificacién®®, contintia Agustin dirigiéndose a la comuni-
dad maniquea:

37

38

Piensa pacientemente en ellas y vuelve a mi, te dice la verdad.
Vuelve a mi y quedaras purificada; serds renovada, si te avergiien-

Cf. Acusrtin, 15, 3 (CSEL 25,1,420/2 — 421/2): te ergo, uera sponsa ueri
Christi ecclesia catholica, adloquar et ego te pro modulo meo [...] noli decipi
nomine ueritatis; hanc sola tu habes, et in lacte tuo et in pane tuo; in hac autem
tantum nomen eius est, ipsa non est. et in tuis quidem grandibus secura es; sed
appello in te paruulos tuos, fratres, filios, dominos meos, quos uel tamquam
oua sollicitis alis foues uel tamquam infantes lacte nutris, sine corruptione
fecunda uirgo mater. hos in te appello teneros fetus tuos, ne garrula curiositate
seducantur abs te, sed potius anathement, si quis eis euangelizauerit praeter id,
quod acceperunt in te, nec relinquant uerum ueracemque Christum, in quo sunt
omnes thesauri sapientiae et scientiae absconditi, et magnam multitudinem
dulcedinis eius, quam abscondit metuentibus se, perfecit autem sperantibus in
se. ibi uero quomodo possunt esse uerba ueracis in praedicatore Christi fallacis?
Cf. Heinrich LausBerG, Manual de retorica literaria. Fundamento de una
ciencia de la literatura, vol. 1-3, Madrid, Gredos, 1966, 192-193; para la
sermocinatio (cf. ibid., 235-241) y para la prosopopeia (cf. ibid., 241-245).
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zas de tiy te devuelves a mi. Escucha esto; esto lo dice la auténtica
Verdad, la que ni luché bajo formas engafiosas con la raza de las
tinieblas; ni te redimié con sangre aparente®.

La verdad cristologica —que se encuentra en la fides ca-
tolica— aparece estrechamente vinculada a la verdad eclesio-
légica, y viceversa. La Iglesia puede crecer o permanecer fiel
a su autocomprension si se contempla a la luz de Cristo que
nacié como verdadero hombre en la verdad o en la realidad
de la carne (in ueritate carnis)*®. En este sentido, veamos ahora
como, ademds de encontrar afirmaciones constantes sobre la
encarnacion del Hijo de Dios, Agustin desarrolla su teologia
del Christus Sponsus debido al interés de subrayar las conse-
cuencias que se derivan para la comprension de la salvacion de
dos cristologias en confrontacion.

4. TEOLOGIA DEL CHRISTUS SPONSUS
4.1. Aproximacion

Una imagen cristologica del Contra Faustum desarrollada con
cierta autonomia y, al mismo tiempo, con particulares acentos
soteriologicos es la de Christus Sponsus. Autonomia decimos
porque, como hemos notado, se concentra fundamentalmente
en el libro XV*. Con todo, también encontramos elementos de
estas caracteristicas fuera de él*.

¥ AcustiN, c¢. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,439/19-23): patienter cogita eas et
reuertere ad me, dicit ueritas. reuertere ad me, et mundaberis, reparaberis,
si confundaris tibi et refundaris mihi. hoc audi, hoc dicit uera ueritas, quae
nec fallacibus formis cum tenebrarum gente pugnauit nec fallaci sanguine te
redemit.

40 AgustiN, c¢. Faust. 15, 7 (CSEL 25,1,429/3).

4 Cabe aclarar que Agustin al valerse de la metafora esponsal usa las

palabras sponsus, sponsa, coniux, uir y uxor, y solo el contexto permitira

dilucidar diferentes matices a partir del uso diversificado de estos

vocablos que conforman un mismo universo semantico.

Para otros desarrollos de la metafora esponsal que se encuentran en

otros libros de la réplica a Fausto: cf. Id., ¢. Faust. 12, 8 (CSEL 25,1,336/7

—337/14); 22, 40 (CSEL 25,1,633/17 — 634/4); 22, 46 (CSEL 25,1,638/20 —

639/3); 22, 64 (CSEL 25,1,660/7-11).
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Pasemos ahora a indicar los elementos soterioldgicos de

la presentaciéon de Cristo Esposo de la Iglesia. De hecho, se
trata de una imagen complementaria a la del Mediador y la
de Sacerdote, que se desarrollan también en la obra®. Y lo es,
especialmente, si tenemos en cuenta que para Agustin el sa-
crificio de Cristo en el madero de vida (lignum vitae) es el acto
supremo de amor para con su esposa, la Iglesia**. A propésito,
no esta de mas recordar que una nota particular de la teologia
y la espiritualidad de Agustin es la vinculacion estrecha entre
cristologia y eclesiologia®.

43
44

45

Cf. WursT,“La christologie”, 104-106.

Cf. AcustiN, c¢. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,439/14). Sin duda nuestra
aproximaciéon servira también para subrayar el notable desarrollo
soteriolégico de esta imagen cristolégica, sobre todo si tenemos en
consideracion que Agustin tempranamente comenzé a hablar del
desposorio de Cristo con la humanidad, especialmente con las almas, en
cuanto Sabiduria de Dios y médico divino, cf. AGustin, ord. 1, 24.

“Existe un estado esponsalicio del Verbo con nuestra carne que lo
convierte en Camino hacia el Padre y Redentor nuestro”: Francisco J.
WEISMANN, “Caracteristicas eclesiales-comunitarias de la Cristologia de
los «Tractatus in Iohannis Euangelium»”, en Cornelius P. MAYER — Adolar
ZUMKELLER (eds). Signum Pietatis. Festgabe fiir Cornelius P. Mayer OSA
zum 60. Geburtstag (Cass. 40), Wurzburg, 1989, 363-367. Véase también:
Stanislaus Graowskl, La Iglesia. Introduccion a la teologia de san Agustin,
Madrid, Rialp, 1965; Nello Crpriant, Muchos y uno solo en Cristo. La
espiritualidad de Agustin. Guadarrama, Editorial Agustiniana, 2013, 139-
181; Vittorino Grossl,“La espiritualidad eclesial en una Iglesia en camino:
los modelos agustinianos”, Augustinus 62 (2017) 355-374, <https://doi.
org/10.5840/augustinus201762246/24723>.
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4.2. Los dones del Esposo a la Esposa

La Iglesia, prometida de Cristo*, es la verdadera esposa del
verdadero esposo, del Cristo verdadero y veraz. Cristologia y
eclesiologia se entrelazan a lo largo de todo el libro XV, que
pone de manifiesto una controversia eclesiologica en la que
aqui no podemos introducirnos en detalle®”.

Sin embargo, si cabe destacar aqui la dimension espon-
sal de la relacién Cristo-Iglesia, ya que el Hiponense subraya
el nucleo soteriologico de la misma. A partir del uso retéri-
co del apostrofe, Agustin se dirige a la Iglesia para prevenirla
del error maniqueo y al mismo tiempo para hacerle caer en
la cuenta de que ella es la verdadera sponsa Christi. En este
momento, tanto al hablar del origen de la Iglesia nacida del
costado abierto de Cristo, asi como de las promesas en las que
ella cree, que no son mas que dones de su Esposo, que para
ella es vida eterna, es que se afirma el aspecto soteriologico de
la relacién entre Cristo y la Iglesia®®.

4 El término sponsa, que viene del verbo spondeo (“prometer formalmente,

empefiarse”) aunque literalmente corresponda a la voz espafiola esposa,
significa “prometida”, “dada en promesa”, “novia”. Por tanto, aunque
pueda traducirse en muchas ocasiones por esposa, en latin sponsa est
mulier alicui promissa in matrimonium, pacta, sperata et nondum uxor, cf.
Aegidio ForceLLIN, “Spondeo”, en Aegidio ForceLLINI (ed.), Lexicon Totius
Latinitatis, IV, Padova 1940, 459-460; Alfred ErRNOUT — Antoine MEILLET,
“Spondeo”, en Alfred Ernour — Antoine MEILLET (eds.), Dictionnaire
étimologique de la Langue Latine. Histoire des mots, Paris, Librairie C.
Klincksieck, 1967, 643-644. En sentido mistico, los autores cristianos
antiguos y medievales hablan de la Iglesia o el alma como esposa de
Cristo, cf. Albert Blaise, “Sponsa”, en Albert Braise (ed.), Dictionnaire
Latin-Francais des auteurs chrétiens, Turnhout, Editions Brepols, 1954, 772.
Enlaréplica a Fausto parece primar la intencién de edificar a los fieles con
la exégesis figurativa para desarticular las criticas del obispo maniqueo
a la Escritura. Es paradigmatico el libro XXII, dénde, al hablar de Sara
como figura de la Iglesia, Agustin se refiere al parentesco entre Cristo y la
Iglesia y dice por qué puede ser llamados a veces sponsus y sponsa o bien
uir y uxor, o por qué la Iglesia puede ser llamada soror Christi y los fieles
y santos con relacién a Cristo, fratres, cf. AGusTiN, c¢. Faust. XX1I, 40. CSEL
25,1,633/12 — 634/4. Véase también: EGuiarTg, “Ecclesia Sponsa Christi”,
119-121.
47 Cf. D’ ANDREA, “Filius”, 459-491.
4 Cf. AgusTtiN, ¢. Faust. 15, 3 (CSEL 25,1,419/15 — 421/5).
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Por supuesto que no estd ausente el debate en torno al
Antiguo Testamento. La Iglesia, uera sponsa Christi, es aquella
que cree, entiende y ama porque sabe interpretar las Escrituras,
no asi la congregatio manichaea que no lo sabe hacer”. La Iglesia
de Cristo comprende la diferencia entre la letra y el espiritu (cf.
2 Cor 3,6), entre la ley y la gracia como dird Agustin®®. De he-
cho, con un gran poder de sintesis, el Hiponense describe a la
Iglesia como virgen casta que, gracias a la doctrina apostolica,
reconoce al Dios verdadero en el Dios de los profetas®'. Mas
aun, espera la salvacion total de este Dios que ya cumpli6 pro-
mesas, pero que todavia no ha cumplido la dltima. Entonces,
en el cumplimiento definitivo de las promesas de Dios, la
Iglesia, esposa de Cristo, aparecera en su esplendor como la
Jerusalén de la que habla el Apocalipsis™.

4.3. Iglesia Esposa, libre bajo la gracia

Enla réplica a Fausto se destaca un aspecto particular de la sal-
vacién operada por Cristo con relacién a la Iglesia. Ciertamente
cuando en la produccién agustiniana se habla de la Iglesia
Esposa y su relacion con Cristo Esposo frecuentemente se su-
braya el don de la santidad participada por ella y conferida por
I, Sin embargo, en esta obra el don salvifico parece ser pre-

¥ La comunidad maniquea no es reconocida como ecclesia y esta lejos de

ser la comunidad de fieles que si esta desposada con su Sefior a partir de
un verdadero matrimonium catholicum, cf. AGUsTIN, c. Faust. 15, 5 (CSEL
25,1,424/1-5).

%0 Cf. AGusti, c. Faust. 15, 8 (CSEL 25,1,432/7-11). Como afirma I. Bochet, 2
Cor 3,6 se presenta como un texto clave para la comprension de la relacion
entre los dos Testamentos. Mas atn, segiin dicha interpretacion, la gracia
—que no es otra cosa que el amor— deviene la clave de las relaciones
entre los dos Testamentos (cf. AGUSTIN, ¢. Faust. 19,7), cf. Isabelle BOCHET,
«Le firmament de I'Ecriture». L'hermenéutique augustinienne (Collection des
Etudes Augustiniennes: Série Antiquité 172), Paris, Institut de Etudes
Augustiniennes, 2004, 70-71.

5 Cf. AgustiN, c. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,438/1-4).

%2 Cf. AcustiN, c. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,438/20-22): haec Hierusalem,

sancta ecclesia, sponsa Christi, in Apocalypsi Iohannis copiosius uberiusque

describitur.

Cf. Salvador VerGEs Ramirez,“La encarnacion del Verbo y la Iglesia en San

Agustin”, Estudios Eclesidsticos 42 (1967) 73-112.
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valentemente el de vivir en libertad bajo la gracia. De hecho,
toda la ensefianza de Cristo sobre el amor a Dios y al préjimo
como plenitud de la ley®*, otro elemento importante del libro
que también muestra la continuidad entre Antiguo y Nuevo
Testamento, ya es un don salvifico para la Iglesia que le permi-
te vivir sub gratia el amor pleno.

El diptico rechazado por los maniqueos, en realidad, es
imagen de la roca que es Cristo, el prometido de la Iglesia.
Agustin aduce pasajes como 1 Pe 2,4-8. Pero, ademas, el dipti-
co era prefiguracion de la ley nueva del amigo del Esposo, esto
es, cumplimiento y compendio de aquél en el mandamiento
del amor (amigo del Esposo aqui es Pablo, cf. Rom 13,9-10). La
Iglesia no debe temer lo que encuentra alli, solo tiene que evi-
tar vivir sub lege, para no cumplir la ley por temor, y debe man-
tenerse viviendo sub gratia, para que exista en ella la plenitud
de aquella, que no es otra cosa que la caridad. En este sentido,
al cumplir los dos preceptos de amor a Dios y al préjimo la
Iglesia le responde a Cristo Esposo con expresiones de castitas
y de unitas™. A propésito de la primera, dird, con la figura de la
hija del rey del salmo 44,11ss., que su belleza interior radica en
la castitas mentis, cosa que no puede apreciarse en la sociedad
maniquea, ultrajada en este mismo aspecto®.

La Iglesia, esposa del Hijo tinico de Dios, lejos de las crea-
ciones fantdsticas de los maniqueos, vive sin necesidad del pe-
dagogo que era la ley, pero bajo el magisterio de la gracia, vive
de la fe, de la esperanza y de la caridad, convertida ya en Israel,
en quien no hay engano (cf. Jn 1,45)". Ella sabe distinguir en-
tre la letra y el espiritu, entre la ley y la gracia, y asi sirve a Dios
en la novedad del espiritu (cf. Rom 7,6). La Iglesia distingue
ambas cosas porque es humilde al buscar y mansa al llamar, y
asi, muerta a la ley, no la ultraja para no cometer un sacrilegio
contra su autor:

*  Para una visién de conjunto sobre el tema: Cf. Raymond CannING, The

Unity of Love for God and Neighbour in St. Augustine, Louvain, Augustinian
Historical Institute, 1993.

% Cf. AgustiN, c. Faust. 15, 4 (CSEL 25,1,423/14-20).

% Cf. AGusTiN, ¢. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,439/11).

57 Cf. AGusTtiN, ¢. Faust. 15, 6 (CSEL 25,1,428/19-23).
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Asi, esta es la prometida de Cristo, muerta ya a la ley (haec igitur
sponsa Christi, iam mortua legi), es decir, al pecado, que se acrecien-
ta por la prohibicién de la ley, pues la ley sin la gracia manda, no
ayuda; muerta a tal ley (tali ergo legi mortua), para ser de otro que
resucité de entre los muertos, distingue ambas cosas sin ultrajar
a la ley, para no cometer un sacrilegio contra su autor, cosa que
haces t contra aquel a quien no reconoces como autor del bien, no
obstante que oigas decir al Apostol: Y asi la ley es ciertamente santa,
y el mandato santo, justo y bueno®.

Ahora bien, es en la revelacion de Jesucristo donde la eco-

nomia se despliega bajo el régimen de la gracia:

Mira que su autor es quien envié delante aquel diptico del que tq,
como necia, te mofas, como dispensacién de un gran misterio (in
magni sacramenti dispensatione praemisit). La misma ley dada por
Moisés se convirtié por Jesucristo en gracia y verdad, cuando a la
letra se unio el espiritu, para que comenzase a cumplirse la justicia
de la ley, que, cuando no se cumplia, hacfa reos por la trasgresion
de la misma®.

La alusion implicita a Jn 1,17 muestra que Agustin pro-

pone ver en la promulgacién de los mandamientos de la anti-
gua ley un momento de la dispensatio o economia sacramental
que solo cristologicamente adquiere su comprension definiti-
va. Asimismo, se cuida de no dar lugar a una interpretaciéon
de la ley que sea funcional al rechazo maniqueo del Antiguo
Testamento. Mas bien, la verdadera Esposa sabe reconocer
en la ley una dispensacién adecuada para un momento de la

58

59

AcustiN, c. Faust. 15, 8 (CSEL 25,1,433/25 — 434/4): haec igitur sponsa
Christi, iam mortua legi, id est peccato, quod legis prohibitione fit abundantius,
cum lex sine gratia iubet, non iuuat. tali ergo legi mortua, ut sit alterius, qui ex
mortuis resurrexit, discernit ista sine legis iniuria, ne sacrilegium committat in
eius auctorem: quod tu facis in eum, quem non intellegis auctorem boni, cum
audias apostolum dicentem. itaque lex quidem sancta et mandatum sanctum et
iustum et bonum [Rm 7,12].

AGUSTIN, c. Faust. 15, 8 (CSEL 25,1,434/8-13): ecce, cuius auctor est, qui
diptychium illud, quod stulta inrides, in magni sacramenti dispensatione
praemisit. eadem quippe lex, quae per Moysen data est, gratia et ueritas per
lesum Christum facta est, cum accessit litterae spiritus, ut inciperet inpleri
iustitia legis. quae non inpleta reos etiam praeuaricatione faciebat.
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historia de la salvacion, y en la gracia la salud que le permite
vivir la plenitud de la ley. En definitiva, la gratia es sanitas®:

VO

Asi, pues, la ley es buena siempre; ya dafie a los vacios de la gracia,
ya sea de provecho a los llenos de ella, siempre es buena, igual que
el sol es siempre bueno, porque toda criatura de Dios es buena,
ya dafie a los ojos enfermos, ya deleite a los sanos. Por tanto, lo
que es la salud del ojo para ver al sol, eso mismo es la gracia para
las mentes en orden a cumplir la ley (ad inplendam legem). Y como
los ojos sanos no mueren al placer que le procura el sol, sino a los
asperos golpes de sus rayos, por cuyo reverbero son devueltos a
tinieblas mas densas, asi del alma que ha sido salvada por el amor
otorgado por el Espiritu no se dice que esté muerta a la justicia de
la ley (per caritatem spiritus salua facta est, non iustitiae legis mortua
dicitur), sino a aquella culpa y trasgresion que causaba la ley por
medio de la letra, cuando le falté la gracia. Y asi de ella se afirma
lo uno y lo otro: La ley es buena, si se usa bien de ella, y lo que sigue:
Sabiendo esto: que la ley no ha sido dada para el justo, porque no hay
necesidad de que la ley infunda terror a aquel a quien le deleita la
misma justicia®.

Resuena aqui Rom 5,5, texto particularmente significati-
para el Hiponense y vinculado a su comprension sobre la

gracia®. De hecho, la mejor expresioén del pensamiento antes

60
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Cf. Francois DoOLBEAU, “Sanitas”, en Robert Dobaro — Cornelius MAYER —
Christof MULLER (ed.), Augustinus-Lexikon, vol. 5, Basel, Schwabe, 2019,
col. 54-58.

Cf. AgusTiN, c. Faust. 15, 8 (CSEL 25,1,434/21 — 435/8): ergo lex semper
bona est, siue obsit inanibus gratia, siue prosit plenis gratia, semper est bona,
sicut sol semper est bonus, quia omnis creatura Dei bona est, siue dolentibus
oculis noceat, siue sanos mulceat. proinde quod est oculis sanitas ad uidendum
solem, hoc est gratia mentibus ad inplendam legem. et sicut oculi sani non solis
delectation moriuntur, sed illis ictibus asperis radiorum, quibus reuerberati in
densiores tenebras pellebantur, sic anima, quae per caritatem spiritus salua
facta est, non iustitiae legis mortua dicitur, sed illi reatui et praeuaricationi,
quam lex per litteram, cum gratia defuit, faciebat. itaque de illa utrumque
dicitur et: bona est lex, si quis ea legitime utatur [1 Tm 1,8] et quod sequitur:
sciens hoc, quia iusto lex non est posita [1Tm 1,9], quia non opus habet terrente
littera, quem delectat ipsa iustitia.

Cf. Anne-Marie LA BONNARDIERE, “Le verset paulinien Rom. 5, 5 dans
I"ceuvre de saint Augustin”, en Augustinus Magister II. Congres international
augustinien, Paris 21-24 Septembre 1954, Paris, Etudes Augustiniennes,
1954, 657-665.
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evocado se encuentra en libro XVII de la obra que analizamos,
con mencion explicita de Rom 5,5, junto a otros textos como
Rom 13,10, el ya citado Jn 1,17 y Jn 13,35. De este modo, dice
de Fausto y los maniqueos:

Ignoran cémo cumple la ley quien vive como manda la ley. Pues,
segun dice el Apéstol, el cumplimiento de la ley es el amor. Amor que
el Sefior se digné mostrar y otorgar enviando el Espiritu Santo a
sus fieles. Por eso dice el mismo Apéstol: El amor de Dios ha sido
derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que se nos ha
dado. Y el Sefior mismo: En esto conocerdn todos que sois mis disci-
pulos, en que os amdis los unos a los otros. Por tanto, se cumple la ley
cuando se cumple lo en ella preceptuado o cuando se muestra lo
en ella profetizado. Pues la ley fue dada por Moisés, mas la gracia y la
verdad se han hecho realidad por Jesucristo. La misma ley, alcanzado
su cumplimiento, se ha convertido en gracia y verdad. La gracia
se refiere a la plenitud del amor, la verdad al cumplimento de las
profecias®.

En otro lugar de la obra, cuando vuelva a disputar sobre
el texto de Mt 5,17, una vez mas citando Jn 1,17 y 2 Cor 3,6,
dird que la ley a la que ha venido a dar cumplimiento Cristo
es la ley mosaica y que con El se convirtié en gracia y verdad
y que ahora por la gracia del Espiritu, los humildes y sencillos
de corazén, pueden cumplirla. De hecho, como veremos mas
adelante, incluso sub gratia es dificil cumplir el precepto de la
ley que manda «No desearas» (Ex 20,17), por eso, Cristo se
ha hecho sacerdote para conseguirnos el perdén, cumpliendo
¢l mismo la ley y haciendo lo que nosotros no podemos por

6 AGUSTIN, c. Faust. 17, 6 (CSEL 25,1,489/15-26): plenitudo enim legis caritas
[Rm 13,10], sicut dicit apostolus. istam caritatem dominus et exhibere et donare
dignatus est mittendo fidelibus suis sanctum spiritum. unde item dicit idem
apostolus: caritas Dei diffusa est in cordibus nostris per spiritum sanctum, qui
datus est nobis [Rm 5,5]. et ipse dominus: in hoc scient omnes, quia discipuli
mei estis, si uos inuicem diligatis [Io 13,35]. inpletur ergo lex, uel cum fiunt,
quae ibi praecepta sunt, uel cum exhibentur, quae ibi prophetata sunt. lex enim
per Moysen data est, gratia autem et ueritas per lesum Christum facta est.
ipsa lex cum inpleta est, gratia et ueritas facta est. gratia pertinet ad caritatis
plenitudinem, ueritas ad prophetiarum inpletionem.
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nuestra debilidad: la perfeccion de la cabeza es de ayuda a sus
miembros, esto es, su cuerpo que es la Iglesia®.

4.4. La esperanza de la Iglesia es su mismo Esposo

Como hemos adelantado, la esperanza de la Iglesia Esposa ra-
dica en los dones del Esposo, mds aun, en el mismo Christus
Sponsus que se identifica él mismo con la vida eterna®.

La Iglesia, prometida de Cristo, se goza en la esperanza
de la plena salvacion y espera la conversion de la societas mani-
chaea, esto es, que pase de las fabulas a la verdad (a fabulis ad
ueritatem)®. La Iglesia ha conservado la castidad de la mente
porque ha reconocido al Dios de los profetas, al Dios verdade-
ro, como su Dios. No se ha dejado engafiar por la serpiente. Lo
que aconteci6 en la Iglesia, que ha sido purificada y renovada
por el madero de la vida, en el que luché y nos redimié Cristo
con su sangre verdadera, eso debe suceder en la comunidad de
Manes, si quiere ser esposa de Cristo®”.

Si prestamos atencién a uno de los desarrollos de la me-
tafora esponsal del libro XII, notaremos que la encarnacién, y
mas precisamente el sacramentum sanguinis®® —realidades ne-
gadas por los maniqueos—, constituye el momento cumbre
del desposorio de Cristo con su Iglesia —la sexta edad que
evoca a su vez el sexto dia en que fue formado el hombre®—

¢ Cf. AcustiN, ¢. Faust. 19, 7 (CSEL 25,1,503/10 — 505/21). En otro lugar
vuelve a citar Jn 1,17 para subrayar la misma idea, aunque en este caso
no habla del sacerdocio de Cristo, cf. AGUsTIN, ¢. Faust. 22, 6 (CSEL
25,1,595/22 — 596/16).

¢ Cf. AGustiN, ¢. Faust. 15, 3 (CSEL 25,1,419/15 — 421/5).

¢ Cf. AgustiN, c. Faust. 15, 3 (CSEL 25,1,435/9-10).

67 Cf. AGustiN, c. Faust. 15, 11 (CSEL 25,1,439/9-23).

% Con la expresiéon sacramentum sanguinis, Agustin alude al nacimiento de
la Iglesia del costado de Cristo crucificado (cf. AGustin, en. Ps. 138, 2; Io.
eu. Tr. 9, 10).

% AcGusTIN, ¢. Faust. 12, 8 (CSEL 25,1,336/18 — 337/1): sexto die in genesi
formatur homo ad imaginem Dei: sexta aetate saeculi manifestatur reformatio
nostra in nouitate mentis secundum imaginem eius, qui creauit nos, sicut dicit
apostolus. fit uiro dormienti coniux de latere: fit Christo morienti ecclesia de
sacramento sanguinis, qui de latere mortui profluxit. uocatur Eua uita et mater
uivorum, quae de uiri sui latere facta est: et dicit dominus in euangelio: si quis
non manducauerit carnem meam et biberit sanguinem meum, non habebit in
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y al mismo tiempo es el medio privilegiado para ello, ya que
Cristo factus est per carnem particeps noster:

En efecto, no en vano dijo el Apdstol: Addn, que es figura del que
habia de venir, y: Abandonard el hombre a su padre y a su madre y se
unird a su mujer, y serdn dos en una sola carne. Este es un gran misterio,
que yo aplico a Cristo y a la Iglesia. ;Quién ignora que abandoné a
su Padre Cristo, quien, existiendo en la condicion divina, no juzgé una
rapifia ser igual a Dios, sino que se anonadd a si mismo asumiendo la
condicion de siervo? ;Quién no sabe que abandoné también a su
madre, la sinagoga de los judios, adherida carnalmente al Antiguo
Testamento, y que se unié a su mujer, la santa Iglesia de modo
que en la paz del Nuevo Testamento fueran dos en una sola carne,
puesto que siendo junto al Padre el Dios que nos hizo, se hizo por
medio de la carne nuestro socio, para que pudiéramos ser el cuerpo
de la cabeza que es é1?7°.

Cristo ha dejado padre y madre segtn la exégesis tipolo-

gica y figurativa de Agustin, de los pasajes Rom 5,14, Ef 5,31ss
y Flp 2,6ss. Ahora bien, nos interesa subrayar aqui que para
el obispo de Hipona la encarnaciéon y el sacrificio de Cristo
son la condicion de posibilidad de la existencia del Cuerpo del
Esposo. Es esta la razén o el lugar donde los fieles encuentran
la mayor de las esperanzas y los motivos para confiar en las
promesas futuras.

No deja de ser interesante notar que Agustin aqui alude

implicitamente a la mediacion de Cristo. Los términos en los
que se expresa son los de participacion, uno de los beneficios

70

se uitam [lo 6,54]. et omnia, quae illic intelleguntur, enucleate minutatimque
tractanda Christum et ecclesiam praeloguuntur siue in bonis christianis siue
in malis.

AcustiN, ¢. Faust. 12, 8 (CSEL 25,1,337/1-14): neque enim frustra dixit
apostolus: Adam, qui est forma futuri [Rm 5,15], et illud: relinquet homo
patrem et matrem et adhaerebit uxori suae, et erunt duo in carne una.
sacramentum, inquit, hoc magnum est, ego autem dico in Christo et in ecclesia
[Eph 5,31sq.]. quis enim non agnoscat Christum eo modo reliquisse patrem,
qui cum in forma Dei esset, non rapinam arbitratus est esse aequalis Deo, sed
semet ipsum exinaniuit formam serui accipiens [Phil 2,6sq.], reliquisse etiam
matrem, synagogam ludaeorum ueteri testamento carnaliter inhaerentem, et
adhaesisse uxori suae sanctae ecclesiae, ut pace noui testamenti essent duo in
carne una, quia cum sit Deus apud patrem, per quem facti sumus, factus est per
carnem particeps noster, ut illius capitis corpus esse possemus?
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de la mediacion soteriolégica. Al hacerse per carnem particeps
nostet, se da un intercambio salvifico entre divinidad y huma-
nidad que permite la santificacion de la Esposa, esto es, de los
fieles. Estos son llamados a ser inmortales y felices, al partici-
par de la felicidad de la Trinidad por obra del Mediador”".

Creemos que, con todos estos elementos, es posible com-
prender mejor al Hiponense cuando dice que el Esposo es para
su Esposa vida eterna. Es El mismo, Cabeza del Cuerpo, la
esperanza de la Iglesia. En términos antimaniqueos, no hay
vida eterna para quienes no abrazan por medio de la fe las
profecias y promesas del Antiguo Testamento que anunciaban
al Esposo y la misma encarnacién y muerte de Cristo, donde el
Esposo ha revelado definitivamente su identidad —quién es El
para el hombre—, su mensaje —en qué reside la plenitud del
amor— y su caridad —cuanto amé a la Iglesia y en qué reside
el precio de su libertad—.

5. CONCLUSION

Detras de la exégesis agustiniana, predominantemente figu-
rativa, y de la disputa en torno al titulo de Vera Sponsa Christi
con los maniqueos, en libro XV del Contra Faustum emerge el
vinculo estrecho entre cristologia y eclesiologia que, al mismo
tiempo, permite delimitar un problema teolégico que subyace
a la confrontacién entre dos cristologias pertenecientes a dos
comunidades que se presentaban en el norte de Africa como
el verdadero cristianismo. Se trata de modos de comprender la
salvacion traida por Cristo muy diversos.

El Cristo de Fausto, expresion de cristologia maniquea si-
tuada en el norte de Africa, es un Christus sine carne, salvador
espiritual, que ante todo ofrece un conocimiento salvifico, del
cual Manes se convirtié en mensajero por excelencia. En todo
caso, en la figura del lesus patibilis el sufrimiento del salvador

" Cf. AcustiN, ciu. 9, 15 (CCL 47,262/1 — 263/64). Agustin ha sido uno de
los mas claros exponentes de este enfoque soteriolégico, cf. Norman
RusseL, “The Work of Christ in Patristic Theology”, en Francesca A.
MurrHy (ed.), The Oxford Handbook of Christology, New York, Oxford
University Press, 2015, 154-166, aqui 161, <https://doi.org/10.1093/
oxfordhb/9780199641901.013.8>.
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enviado se convierte en camino de redencion para la substan-
cia divina encerrada en el hombre, aunque el mismo salvador
se confunda con la substancia divina que debe ser salvada.
Por otra parte, a dicho camino se accede por el bautismo en-
tendido como nuevo nacimiento del elegido maniqueo, esto
es, iluminacién e incorporacién al Reino de la Luz. En esta
comprension de la soteriologia es practicamente irrelevante el
papel que juega el Jesus terreno.

Frente a una cristologia y una comprension de la salvacion
de estas caracteristicas, Agustin no podia menos que defen-
der —apoyado en la regula fidei y en los textos canénicos— la
encarnacion real del Hijo de Dios y la salvacién integral del
hombre, con clara reafirmacién de su condicién corpérea.
Asimismo, describe a la Iglesia como Esposa fiel a su Esposo,
que es capaz de creer y comprender la Escritura en la que El
le habla, reconociendo de este modo que su anuncio debe ser
concorde con la verdad de su amor: amor que le llev a asumir
la carne y la muerte por ella, uera sponsa Christi. Ella es capaz
de vivir libre bajo la gracia en el amor, eminente respuesta al
amor del Esposo. Ella reconoce que la salvaciéon gnoéstica no es
justa con la verdad de su amor ni explica la esperanza deposi-
tada en El.

Desentrafar la teologia del Christus Sponsus y reconocer
su caracter de argumento soterioldgico permite descubrir el
valor que tiene el Contra Faustum no solo como obra polémica
o de interés exegético, sino también los conceptos o los ele-
mentos teolégicos importantes para comprender con mayor
profundidad el pensamiento de Agustin entre los afios 398 y
403 sobre la Iglesia, Cristo y la salvacién.
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Resumen: El presente articulo
pretende ser una reflexion filosofi-
ca y teoldgica sobre la teoria de la
Guerra Justa para ver si puede ser
utilizada en la actualidad o si, por
el contrario, debe ser rechazada
sin ambages como postura obso-
leta. Para ello se hara un recorrido
histérico partiendo de su génesis
en pensadores precristianos como
Cicerén para pasar luego a su desa-
rrollo dentro de la teologia catélica
desde san Agustin hasta Francisco
de Vitoria pasando por santo Tomads
de Aquino. En el pensamiento de
estos autores encontraremos la doc-
trina acerca de la posicion teoldgica
en relacion a la guerra, posicién que
mas tarde el magisterio eclesiastico
dejara fijada. ;Debe ser esta teoria
abandonada por la Iglesia? La tesis
que defenderemos en este articulo
es que la doctrina de la Guerra Jus-
ta se inserta en el derecho natural
de los pueblos y que, por tanto, no
se le puede negar a una nacién el
uso legitimo de la fuerza para su
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defensa. Esta misma posiciéon es la
que se adoptard en los ultimos afios
desde instancias académicas civiles
para tratar de justificar ciertas in-
tervenciones militares de caracter
humanitario como es el caso de la
propuesta del filésofo norteameri-
cano Michael Walzer.

Abstract: This article aims to be a
philosophical and theological re-
flection on Just War theory to see
whether it can be used today or,
on the contrary, should be reject-
ed outright as an obsolete posi-
tion. To this end, we will review its
history, beginning with its origins
in pre-Christian thinkers such as
Cicero and then moving on to its
development within Catholic the-
ology from Saint Augustine to Fran-
cis of Vitoria, passing through Saint
Thomas Aquinas. In the thought of
these authors, we find the doctrine
regarding the theological position
on war, a position later established
by the ecclesiastical magisterium.
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Should this theory be abandoned the American philosopher Michael
by the Church? The thesis we will  Walzer.

defend in this article is that the doc-

trine of Just War is embedded in the ~ Palabras clave: Guerra Justa, in-
natural law of peoples and denied tervencion humanitaria, derechos
the legitimate use of force for its de- ~ humanos, guerra y moral, guerra y
fence. This same position has been  politica.

adopted in recent years by secular

academic scholars to justify certain Keywords: Just War, humanitarian
humanitarian military interventions, ~ intervention, human rights, war and
as in the case with the proposal by = morality, war and politics.

1. INTRODUCCION

En este dltimo lustro, algunos acontecimientos de conflictos
internacionales entre naciones como la contienda bélica inicia-
da entre Rusia y Ucrania, asi como los enfrentamientos milita-
res entre el Estado de Israel y la organizacion terrorista Hamas
o los recientes bombardeos ente el ejército judio y el irani han
hecho que en el ambito de la filosofia politica se desempolvara
la tradicional teoria de la Guerra Justa. ;Puede un Estado de-
clararle la guerra a otro? ;Es licito el empleo de la fuerza para
subsanar una injusticia sufrida? ;Debe ser considerada toda
intervencion militar como intrinsecamente injusta por cuanto
supone la muerte de seres humanos o, por el contrario, po-
drian darse circunstancias en las que fuese incluso obligatorio
desde el punto de vista ético llevar a cabo algtn tipo de parti-
cipacién armada?

Estas preguntas requieren de una respuesta ponderada
a tenor de los acontecimientos geopoliticos hodiernos. Ante
todo, debemos reconocer que la guerra ha formado parte de la
historia de la humanidad tanto asi que resulta casi imposible
desligar a una de la otra. El ser humano, a lo largo del tiempo y
a lo ancho de la geografia terrestre, ha ejercido la fuerza sobre
otras tribus, clanes o naciones en beneficio propio. Se trata,
por tanto, de un hecho incuestionable. Pero la guerra, aparte
de ser un factum es también un fenémeno susceptible de ser
abordado intelectualmente. O, dicho con otras palabras, como
accion humana se convierte en objeto de estudio de discipli-
nas tales como el derecho, la historia, las ciencias politicas, la
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filosofia o la teologia. Por tanto, nos encontramos ante una
realidad que puede ser analizada desde distintas perspectivas
epistemoldgicas, aunque la que mas nos interesa es aquella
que nos permite valorar su licitud moral.

Un rapido sondeo por las posturas que académicamente
se han adoptado con relacion a la participacion en la guerra
nos permite clasificarlas en tres grupos fundamentales. Una
primera postura es aquella que considera a la guerra como un
derecho natural de legitima defensa que toda sociedad posee.
Eslo que se conoce como el Bellum Iustumy es la postura defen-
dida por la doctrina tradicional catélica. Una segunda concep-
cion es aquella que considera la intervencién militar como una
cuestion meramente legal (Bellum Legale). Es decir, la justifica-
cién de una guerra queda a merced de lo que las disposiciones
del derecho positivo establezcan. Esta posicion es propia de la
Modernidad, sobre todo a partir de las aportaciones llevadas a
cabo por el jurista holandés Hugo Grocio. Y la tercera postura
es la que considera a la guerra siempre como un crimen. Como
la paz es un valor supremo entonces toda contienda bélica ja-
mds podra ser considerada como un derecho. Esta tercera po-
sicién es propia de la visiéon contemporanea que defiende un
pacifismo radical maxime cuando la capacidad destructiva de
las naciones obliga a extremar las precauciones.

Las dos primeras posiciones entran en la nocién de la con-
cepcion clasica de la doctrina de la Guerra Justa, aunque con
matices distintos en cambio, la ultima seria abiertamente con-
traria a ella por cuanto considera que el ejercicio de la fuerza
nunca puede ser catalogado como una accién de justicia. Pero,
ies posible en pleno siglo xx1 mantener una doctrina milena-
ria cuando las relaciones humanas han cambiado tanto y, so-
bre todo, cuando el potencial armamentistico propio de la era
nuclear es tan demoledor? Para muchas personas, tanto catoli-
cas como de otras confesiones religiosas, asi como otras que no
se circunscriben a ningtn credo el sintagma de “guerra justa”
vendria a representar un oximoron inaceptable por cualquier
sociedad minimamente civilizada y dentro del ambito eclesial
no han faltado quienes han presionado para que el magisterio
entierre definitivamente una ensefianza que es contraria a la
sensibilidad del hombre contemporaneo. Es verdad que en las
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ultimas décadas los papas han hablado de la necesidad de des-
cartar la guerra como medio de resolucién de conflictos sobre
todo por las deletéreas y nefandas consecuencias que siempre
se derivan de una contienda marcial, aunque ninguno de ellos
ha condenado la doctrina teoldgica de la Guerra Justa. Pero, jes
posible condenar la guerra sin condenar a su vez la misma doc-
trina que la sustenta? La intencién que nos proponemos en este
articulo es responder a esta pertinaz cuestion junto con los in-
terrogantes que se han dejado mas arriba, aunque para ello se
necesita contextualizar este asunto para poder diagramar una
respuesta mesurada dentro de la reflexion filoséfico-teoldgica
sobre tan trascendental materia. Es por ello por lo que iniciare-
mos nuestro estudio con un recorrido histérico que nos permita
ver el proceso de confeccién de la teoria de la Guerra Justa, asi
como su paulatina integracion en el magisterio eclesidstico y
todo esto en un marco de discusion que se mueve entre dos po-
sicionamientos juridicos: entre aquel que defiende el uso de las
armas como una cuestién de derecho natural y aquel otro que lo
considera como una cuestién de derecho positivo'.

2. GENESIS Y DESARROLLO DE LA
DOCTRINA DE LA GUERRA JUSTA

La nocién de la guerra ha ocupado un lugar importante en
pensadores de la Antigliedad clasica. Tanto Platon en su obra
La Repiiblica como Aristételes en su Politica dedicaron paginas
a esta cuestion®. Y, aunque es cierto que tanto uno como otro
dilucidaron sobre ella ninguno llegé a una sistematizacion
acerca de su eticidad. Sin embargo, el nacimiento de lo que
se ha denominado teoria de la Guerra Justa hay que buscarlo
en un pensador latino como fue el jurista Marco Tulio Cicerén

Sobre la confrontacién que a lo largo del tiempo se ha ido dando entre el
derecho natural y el positivo véase Francisco José ORTEGA MARTINEZ, “La
modernidad en el iusnaturalismo clasico espafiol”, Isidorianum 15 (1999)
267-301, https://doi.org/10.46543/ISID.9915.1009.

Cf. Javier AMADEO-GONzALO Rojas, “La categoria de «guerra» en el
pensamiento platonico-aristotélico”, en Atilio BoroN (Compilador), La
filosofia politica cldsica. De la Antigiiedad al Renacimiento, Buenos Aires,
Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, 2000, 269-275.
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(106-43 a.C.) quien en su obra De Officiis (Sobre los deberes) ar-
gumentaria con respecto a las condiciones necesarias para su
licitud®. En este sentido, para el pensador romano una guerra
puede ser considerada justa y, por consiguiente, moralmente
licita, si concurren algunos requisitos como son el hecho de
que sea abiertamente declarada y que tanto la causa que la
origina, asi como su conduccion sean justas*. Sin duda nos en-
contramos aqui con el germen de la doctrina que se pretende
analizar. Cicerén no era solo un politico, sino que su vocacion
intelectual lo llevé a convertirse en el gran moralista del mun-
do romano. Y si bien hay que reconocerle el mérito de intro-
ducir el analisis ético en la reflexién sobre la guerra no menos
cierto es que en sus escritos se puede apreciar alguna que otra
contradiccion. El motivo no es otro que el contexto histoérico
en el que se encontraba nuestro autor ya que Roma se halla-
ba en pleno proceso de expansion territorial y en este sentido
Ciceron justifica acciones militares que no entrarian exacta-
mente en lo que él habria defendido argumentativamente al
hablar de la guerra justa. Sea como fuere, se le debe reconocer
el mérito de haber hecho un esfuerzo intelectual por enmarcar
la guerra dentro de unas coordenadas morales que permitie-
ran erradicar ciertos comportamientos.

Pero si al pensamiento grecolatino se le debe la génesis de
la doctrina de la Guerra Justa, su desarrollo, sistematizacion y
aplicacion se le ha debido a los grandes tedlogos cristianos®. Es

*  Es bien sabido que Cicerén era un gran amante de la tradicion filoséfica
griega por lo que no puede ponerse en duda que haya recibido influencias
a la hora de construir su propio pensamiento. Pues bien, con respecto al
tema que nos ocupa se puede apreciar como en la obra citada hay una
clara influencia del pensador estoico Panecio de Rodas. De hecho, no
faltan autores que sostienen que el De Officiis ciceroniano esta basado,
sobre todo en sus dos primeros libros, en el TIepi tov kobéxovtog del
rodio islefio. Cf. José Javier Iso,”Sobre la guerra y los Celtiberi en el De
Officiis (I, 34-40) ciceroniano”, en Antonio DUPLA ANSUATEGUI ef al. (eds.),
Misceldneas de estudios en homenaje a Guillermo Fatds Cabeza, Zaragoza,
IFC, 2014, 419-420.
La causa justa por excelencia que Cicerén establece para justificar la
guerra es la obtencién de la paz. Cf. CICERON, Sobre los deberes, 1, 9.
> (Cf.José Angel LopPez JIMENEZ,“ Guerra justa, ;una contradiccién? Evolucion
histérica y actualidad de un concepto controvertido”, Vida Nueva 3034
(2017) 24-26.
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verdad que en los cuatro primeros siglos del cristianismo encon-
tramos una actitud pacifista radical ensenada y promovida por
los dirigentes de la Iglesia.® Tanto fue asi que incluso se prescri-
bia que los fieles y los catecimenos que quisieran ingresar en el
ejército debian abandonar dicha intencién y en el caso de que
se enrolaran en las filas de la milicia que fueran expulsados de
la comunidad’. Sin embargo, a partir de la segunda mitad del
siglo 1v la conjuncién de diversas circunstancias tales como la
cristianizacion del ejército, asi como la conversion de los empe-
radores a la nueva fe en el Galileo fue arando el terreno para que
desde la reflexion teolégica se fuera adoptando otra posicion.
Una posicién que se empezaria a consolidar sobre todo con la
invasion de los numerosos pueblos barbaros que penetraban
las fronteras del Imperio para ocupar tierras mas meridiona-
les. Es precisamente en este contexto donde surge una de las
figuras mas relevantes a nivel intelectual dentro del seno de la
Iglesia como fue san Agustin de Hipona.? El prelado africano
era contrario a cualquier tipo de violencia, pero la situacion his-
torica que le tocd vivir donde el cristianismo era abiertamente
atacado tanto desde dentro como desde fuera lo llevé a virar su
pensamiento haciendo una distincién entre dos tipos de vio-
lencias: aquella considerada como ilegitima y otra nominada
como legitima. La primera es la llevada a cabo por el prurito de
alcanzar la gloria personal o motivada por deseos deshonestos
como la venganza o la avaricia en la obtencién de recursos en
manos de otros y que seria ejercida contra personas inocentes.
La segunda, en cambio, es la motivada por la busqueda de la
paz y cuya finalidad es la restauracion del orden social previa-
mente quebrantado, asi como la obtencion de la salud espiritual
de los pueblos’. Esta distincién nocional con respecto a los dos

Cf. José FErRNANDEzZ UBINA, “Patriotismo y antimilitarismo cristiano. Las
relaciones Iglesia-Estado en época preconstantiniana”, Geridn, Extra 1
(2007) 421-441.

7 Cf. HipoLro bE RoMa, La Tradicion Apostdlica, n° 16, en Cuadernos Phase 75
(1996) 33.

Cf. Craig J. NEUMANN DE PauLo — Patrick MessiNa, “La influencia
de Agustin de Hipona en el desarrollo de la teorfa cristiana de la
guerra justa”, Augustinus 57 (2012) 144-167, https://doi.org/10.5840/
augustinus201257224/2259.

Esta postura puede verse en una carta redactada en torno al aio 408 por
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tipos de violencia es la que estara en la base de la doble concep-
tualizacion de la guerra. En efecto, si cabe distinguir entre una
violencia que esta legitimada y otra que no lo esta entonces en
sana concordancia logica bien se podria diferenciar entre una
guerra justa y otra que no lo es. Y al igual que las motivaciones
constituian la catalogacién de la violencia en un tipo o en otro
del mismo modo serian estas las que marcarian la taxonomia
de las contiendas bélicas. En este sentido, el de Tagaste, en su
comentario exegético sobre el libro de Josué en el que se narra la
conquista de la tierra de Canadn por parte de los israelitas, nos
deja la siguiente reflexion:

Por lo que Dios manda a Josué, diciéndole que ponga una em-
boscada detras de la ciudad, es decir, guerreros emboscados para
acechar a los enemigos, deducimos que no obran injustamente
quienes hacen una guerra justa. Y por eso, un hombre justo no
debe pensar en estos asuntos nada mds importante que hacer una
guerra justa, si le es licito hacerla. Porque no a todos les es licito
hacerla. Si la guerra es justa poco importa para la justicia si vence
en un combate abierto o por medio de una emboscada. Suelen lla-
marse guerras justas las que vengan injurias, en el caso de que una
nacién o una ciudad, que hay que atacar en la guerra, ha descui-
dado vengar lo que los suyos han hecho indebidamente o devol-
ver lo que ha sido arrebatado por medio de injurias. Pero sin duda
también es justa aquella guerra que Dios manda hacer, él que no
tiene iniquidad y sabe lo que se debe dar a cada uno. En esta clase
de guerra, el jefe del ejército o el propio pueblo no es tanto el autor
de la guerra cuanto el servidor de la misma'.

Como se puede apreciar en las palabras arriba expuestas,
san Agustin acude a la Escritura para encontrar en ella algin
tipo de asidero que le permitiera defender doctrinalmente la
idea de una guerra justa. Es verdad que en el Evangelio se ha-
llaban las ensefianzas de Jesus sobre el perdén a los enemigos,
pero esta pedagogia evangélica debia ser compatibilizada con

nuestro obispoy dirigida a un talVicente. Cf. san AGusTiN, Epistola 93. Sobre
el pensamiento de nuestro prelado en este texto acerca del empleo de la
violencia véase José Fortunato AtvarezVarpez,“La carta 93 de san Agustin
y el uso de la fuerza ptblica en materia religiosa”, Augustinus 54/212-213
(2009) 33-61, https://doi.org/10.5840/augustinus200954212/2133.

10 San AcusrtiN, Quaestiones in Heptateucum, 6, 10.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1062 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 255-289



262 Jost MANUEL MARTINEZ GUISASOLA

la defensa del Imperio que se encontraba ya en un irrefrenable
proceso de delicuescencia sociopolitica. Por eso el de Hipona
no dudé en presentar otros textos neotestamentarios que le
sirviesen de base doctrinal para la teoria que estaba estructu-
rando. Una muestra de esto lo tenemos en la carta dirigida a
Marcelino donde sostiene que “si la disciplina cristiana con-
denase todas las guerras, se les hubiese dicho en el Evangelio
a los soldados que pedian un consejo salutifero, que arrojasen
las armas y dejasen enteramente la milicia. En cambio, se les
dijo: «A nadie golpeéis, a nadie calumniéis y contentaos con
vuestra paga». Les mandd que se contentasen con su propia
paga, sin duda no les prohibié la milicia”*'. Como se puede
ver a tenor de las dos citas presentadas la intencién de nuestro
autor es, si no justificar la guerra a partir de la Biblia, al menos
dejar asentado el principio de que los textos sagrados no son
contrarios a ella. Establecido este principio, el africano confec-
cionara su doctrina sobre la Guerra Justa sustentandola en un
conjunto de condiciones que deben darse simultaneamente de
tal manera que faltando una de ellas no habria modo alguno
de calificar como justa a una intervencion militar. Pasamos,
ahora, por tanto, a presentarlas brevemente.

La primera de ellas intenta responder a un interrogante
crucial: ;quién puede declarar una guerra? Dejemos que sea
nuestro prelado quien responda a tan trascendental cuestion:
“Aquel orden natural conformado para que los mortales ten-
gan paz reclama que la autoridad y la decisién de emprender
una guerra recaiga sobre el principe, mientras que los soldados
tienen el deber de cumplir las érdenes de guerra en beneficio
de la paz y la salvaciéon comin”?. Para que una guerra sea
considerada justa esta tiene que ser declarada, es decir, el ene-
migo debe saber que se le va a atacar, pero solo quien ostente
la autoridad legitima puede llevar a cabo dicha declaracion.
Si bien son muchas las personas que participan en una con-
tienda bélica, desde los soldados hasta los fabricantes de ar-
mas pasando por los ingenieros que disenan vias de incursion
territorial, no todas poseen la autoridad para declararla. Esta

" San AcusriN, Epistola 138, 15.
2 San AcusrtiN, Contra Fausto, 22, 75.
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reside en el principe, es decir, en aquella persona que ostenta
el poder legitimo cuyo origen se encuentra en Dios bien por-
que lo otorgue directamente al gobernante o bien porque le
permita gobernar®.

La segunda de las condiciones versa en la presentacion
de una causa justa. Si bien es necesario que sea el gobernan-
te quien declare la guerra esta nunca estaria legitimada si la
declaracion no estuviese sustentada en un motivo justo. En
este punto, el de Hipona se apoya nuevamente en Cicerén
afirmando que “una ciudad buena y consumada en virtud
no debe emprender guerra si no es por la fe o por la salud
publica”™. Por salud publica debe entenderse la defensa de la
ciudad frente a un ataque externo ya que “la iniquidad de la
parte contraria es la que da ocasion al sabio a sustentar la gue-
rra justa”. No es causa justa la ampliacion de un territorio por
parte de un Estado a no ser que haya sido atacado o injuriado
injustamente. La ampliacion del territorio del Imperio estaria
justificada por los ataques de otros pueblos, pero no asi si estos
pueblos hubiesen vivido pacificamente™.

La tercera de las condiciones requeridas es la recta inten-
cion. Consiste en volver a recuperar la normalidad perdida por
la injuria sufrida, es decir, se trataria de conseguir de nuevo
la paz que qued¢ diluida por aquella afrenta que destruyé el
orden social. Escuchemos en esto al propio san Agustin:

Quien considere en cierto modo las cosas humanas y la naturaleza
comun, advertira que asi como no hay quien no guste de alegrarse,
tampoco hay quien no guste de tener paz. Pues hasta los mismos

13 “No hay poder que no venga de Dios, o porque lo manda o porque lo

permite”: San AcusrtiN, Contra Fausto, 22, 75.

14 San AcusTiN, La Ciudad de Dios, XXII, 6.

15 San AcustiN, La Ciudad de Dios, XIX, 7.

1 Cf. san AcustiN, La Ciudad de Dios, IV, 15. De todas formas, aun
constatandose injurias reciprocas entre Estados, no siempre queda
justificada una guerra pues es necesario analizar todo el contexto del
enfrentamiento. Esto es algo que el de Tagaste extrapola al analisis que
€l hace de las Guerras Punicas. Para el africano la destruccion de Cartago
por parte de Roma no estaria dentro de su teorfa de la Guerra Justa pues
entiende que el Senado no invocé ninguna causa justa para considerar
licita la destruccién de Cartago. Se decidi6 acabar con esta ciudad por
pura necesidad imperialista. Cf. san AcustiN, La Ciudad de Dios, 1, 30.
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que desean la guerra apetecen vencer, y, guerreando, llegar a una
gloriosa paz. ;Qué otra cosa es la victoria sino la sujeciéon de los
contrarios? Lo cual conseguido, sobreviene la paz. Asi que con in-
tencién de la paz se sustenta también la guerra, aun por los que
ejercitan el arte de la guerra siendo generales, mandando y pe-
leando. Por donde consta que la paz es el deseado fin de la guerra,
porque todos los hombres, aun con la guerra buscan la paz, pero
ninguno con la paz busca la guerra'.

Tal y como se acaba de presentar, fuera de esta noble fina-
lidad no queda justificada la guerra. En este sentido, nuestro
autor considera injustas todas aquellas acciones bélicas que se
incoen por cualquier tipo de deseo de venganza o bien mo-
tivadas por el prurito de satisfacer desordenadas pasiones. Y
es que como bien expone el mitrado “el deseo de dafar, la
crueldad en las venganzas, el &nimo no aplacado e implaca-
ble, la ferocidad en la rebelion, la pasion de dominio y cosas
semejantes: he aqui lo que, conforme a derecho, se considera
culpa en las guerras”®®. San Agustin es perfectamente conoce-
dor de la condicion de naturaleza caida en la que se encuentra
el hombre y que a causa del pecado original existe en cada hijo
de Adan una inclinacion hacia el mal. Por eso la intencion con
la que se actta en una contienda marcial es determinante a la
hora de dirimir su condicién de justa o no.

La cuarta y ultima de las condiciones esgrimidas por
nuestro autor versa sobre el comportamiento que debe tener-
se durante el ejercicio de la guerra. En ocasiones, una guerra
que por su causa e intencion puede ser considerada como justa
se vuelve injusta por su desarrollo. En efecto, el desenvolvi-
miento de una contienda marcial debe ajustarse a unas nor-
mas que regulen el comportamiento humano que sirvan para
embridar a la voluntad con la finalidad de que esta no caiga
en excesos. En este sentido, lo que se postula es encorsetar las
acciones militares dentro de una debida moderacion en el uso
de la violencia, es decir, que no se vaya mas alla de lo que las
circunstancias lo permitan. El de Tagaste estaba convencido
de que tal moderacién en el uso de la fuerza se iria asentando

17" San AcustiN, La Ciudad de Dios, XIX, 12.
18 San AcustiN, Contra Fausto, 22, 74.
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conforme los ejércitos se fueran cristianizando pues entendia
que la moral catdlica actuaria como dique de contencién a los
excesos propios de una guerra. De hecho, en una carta dirigida
a Bonifacio fechada en el afio 417 donde expone algunos as-
pectos de la moral cristiana le escribe:

Sé, pues, pacifico aun cuando combates, para llevar, al vencerlos, al
bien de la paz a aquellos mismos contra quienes luchas. Porque el
Senor dijo: Bienaventurados los pacificos, porque ellos serdn llamados
hijos de Dios. Y si la paz humana es tan dulce en orden a la salva-
cién temporal de los mortales, ;cuanto mas dulce serd la paz divina
en orden a la salvacién eterna propia de los angeles? Sea la nece-
sidad, y no la voluntad, la que extermine al enemigo en armas. Asi
como se contesta con la violencia al que se rebela y resiste, asi se le
debe la misericordia al vencido y prisionero, especialmente cuando
no se teme de €l la perturbacién de la paz"®.

Como puede verse en estas clarificadoras palabras, que el
inicio de una guerra pueda ser concebida como justa no lleva
inexorablemente a considerar a todas las acciones llevadas a
cabo en ella también como justas. En este sentido, la nocién
de justicia hay que buscarla tanto en la declaraciéon como en
su desarrollo®.

3. CONSOLIDACION DE LA DOCTRINA DE
LA TEORIA DE LA GUERRA JUSTA

Ya hemos visto como en el periodo patristico la nocién de la
Guerra Justa qued¢ perfilada gracias a las reflexiones filosofi-
cas llevadas a cabo por san Agustin. Y aunque es verdad que se
le debe a €l las primeras argumentaciones que sirvieron para
fundamentar la idea de que no toda intervencién militar deba
ser tenida como ilicita, no menos cierto es el hecho de que no
es posible hallar en su vasta obra un texto que recoja una sin-
tesis de las lineas maestras de dicha teoria. Se hace necesario
bucear por todos sus escritos para que, tomando de un lado
y de otro, podamos recomponer cada una de las piezas que

19 San AcusriN, Epistola 189, 6.
2 Cf. Julius KakarExka SiLuTe, “La doctrina de la guerra justa en San
Agustin”, Communio UGM 10 (2006) 35-48.
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componen el entramado tedrico de su doctrina bélica. Sera a
partir de la Escolastica, periodo de gran sistematizacion in-
telectual, donde podemos encontrar una exposicion mas or-
denada de esta doctrina siendo santo Tomas de Aquino el
gran artifice de esta tarea. Pero desde san Agustin hasta el
Aquinate no tenemos un conjunto de siglos caracterizados por
un vacio de reflexion en torno al concepto sobre el que esta-
mos dilucidando®. En efecto, si el profesor de Paris consiguio
ordenar en una sintesis armoénica todo el complejo campo de
la moralidad respecto a las intervenciones militares es porque
antes de €l hubo otros autores que lo intentaron, aunque no
con su mismo éxito.

La Edad Media fue una época donde la Iglesia tuvo que li-
diar con no pocos problemas de orden sociopolitico entre otros
motivos debido a la debilidad de las naciones en este momento
de la historia. Algunos de dichos problemas tuvieron que ser
subsanados por medio del empleo de las armas. El avance del
Islam, con su correspondiente persecucion a la poblacién cris-
tiana, llevo a la alta jerarquia eclesial ante la necesidad de con-
vocar las cruzadas. Pero dicha convocatoria requeria a su vez
de una justificacién argumentativa. Ante este hecho no falta-
ron predicadores que se lanzaron a recorrer los cuatro puntos
cardinales de la cristiandad europea para invitar a los jévenes
a que se enrolaran en la milicia con la finalidad de luchar con-
tra los enemigos de la fe cristiana. Pero, aparte de la predi-
cacién cuyo contenido en su inmensa mayoria no conocemos
ya que al ser alocuciones orales no han quedado registrados
salvo algunos pocos que fueron plasmados en papel, tenemos
algunas obras teoldgicas orientadas a justificar las acciones
militares ejercidas en nombre de Dios y que por solo este he-
cho ya deben ser consideras como justas. De entre estas obras,
la que mejor recoge cuanto estamos exponiendo es el Liber ad
Milites Templi de Laude Novae Militae del monje cisterciense san

2 Después de san Agustin hubo otros tedlogos que en el periodo de la

alta Edad Media trataron sobre la teoria de la Guerra Justa como fueron
san Isidoro de Sevilla, Graciano o Raimundo de Pefiafort entre otros. Cf.
Jefferson JarammLo MAaRIN — Yesid EcHeveErry ENciso, “Las teorias de la
guerra justa. Implicaciones y limitaciones”, Guillermo de Ockham 3 (2005)
17 (9-29).

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 255-289 https://doi.org/10.46543/1SID.2534.1062



LATEORIA DE LA GUERRA JUSTA, 267
{UNA DOCTRINA DEFENESTRADA POR LA TEOLOGIA ACTUAL?

Bernardo de Claraval. Se trata de un libro dedicado a la Orden
de los Templarios fundada en el primer cuarto del siglo xu
por Hugo de Payns. En esta obra, su autor distingue entre las
guerras convencionales y aquellas otras denominadas como
justas. En las primeras, los soldados que participan corren el
riesgo de condenarse pues si mueren en ellas no habran tenido
tiempo para su preparacion espiritual para el encuentro con
Dios. En cambio, con respecto a las segundas, los que pierdan
su vida se salvaran porque la lucha es contra los enemigos de
Cristo. Sobre la participacion de los cristianos en la guerra el
abad dice lo siguiente:

Mas los soldados de Cristo combaten confiados en las batallas del
Sefor, sin temor alguno a pecar por ponerse en peligro de muerte
y por matar al enemigo. Para ellos, morir o matar por Cristo no
implica criminalidad alguna y reporta una gran gloria. Ademads,
consiguen dos cosas: muriendo sirven a Cristo, y matando, Cristo
mismo se les entrega como premio. El acepta gustosamente como
una venganza la muerte del enemigo y mds gustosamente atin se
da como consuelo al soldado que muere por su causa. Es decir, el
soldado de Cristo mata con seguridad de conciencia y muere con
mayor seguridad atn. [...] No peca como homicida, sino —diria
yo— como malicida, el que mata al pecador para defender a los
buenos. Es considerado como defensor de los cristianos y vengador
de Cristo en los malhechores. Y cuando le matan, sabemos que no
ha perecido, sino que ha llegado a su meta. [...] En la muerte del
cristiano se despliega la libertad del Rey, que le lleva al soldado a
recibir su galardén. Por este motivo se alegrara el justo al ver con-
sumada la venganza. Y podra decir: Hay premio para el justo, hay
un Dios que hace justicia sobre la tierra. No es que necesariamente
debamos matar a los paganos si hay otros medios para detener
sus ofensivas y reprimir su violenta opresioén sobre los fieles. Pero
en las actuales circunstancias es preferible su muerte, para que no
pese el cetro de los malvados sobre el lote de los justos, no sea que
los justos extiendan su mano a la maldad®.

En estas palabras que hemos reproducido queda ya asen-
tada la idea de que en una guerra justa siempre debe haber
un adversario que haya actuado maliciosamente, es decir, que

2 San BERNARDO DE CLARAVAL, Liber ad Milites Templi de Laude Novae Militae,
111, 4.
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haya llevado a cabo un ataque contra la soberania de un terri-
torio. Y precisamente en esto se incidia para justificar la nece-
sidad de las cruzadas ya que la religion musulmana no estaba
respetando ni la fe de los pueblos por los que atravesaban, ni
la soberania de sus Estados, ni la vida de sus ciudadanos. En
una palabra, estaban hollando la paz de los cristianos. Estas
circunstancias histéricas hicieron perder de vista otros requi-
sitos indispensables para la catalogacion como justa de una in-
tervencion militar. Solo presentando dicha intervencion como
algo querido por Dios y acreditando la malicia del adversario la
guerra ya se encontraba dentro de los limites de la moralidad.
Pero tal y como ya vimos al presentar la reflexion agustiniana
acerca de esta cuestion deben confluir otras condiciones. Por
eso, muchas de las acciones militares ejecutadas por los cruza-
dos eran abiertamente ilicitas, aunque se hicieran en nombre
de Dios y frente a un enemigo realmente culpable ya que la
intencién y la causa con la que se combatian no eran siempre
honorables®. Entre sus participantes, por parte del lado cris-
tiano, no todos tuvieron como intencion la salvaguarda de los
peregrinos cristianos que acudian a Tierra Santa ni tampoco
la recuperacion del territorio perdido. Muchos se enrolaron en
estas campanas bélicas con la intencién de conseguir rique-
zas. Este es el caso de una pléyade de hijos de nobles que no
poseian herencia alguna por lo que vieron en las cruzadas una
oportunidad de hacerse con un botin que les permitiera regre-
sar a sus paises cargados con suculentos bienes. Esta intencion
estaba también presente en muchas personas humildes que se
enrolaban en el ejército cruzado. Por otro lado, no podemos
soslayar otro hecho importante como fue el que determinados
reyes y nobles acudieran a filas porque vieron en estas guerras
la oportunidad de controlar vias maritimas y terrestres que
posibilitaran una expansion de sus intereses comerciales.

En este contexto histdrico es donde surge la agil pluma del
Doctor Anggélico para sintetizar y sistematizar la posicion doc-
trinal con respecto a la teoria de la Guerra Justa. El dominico

#  Con el nombre de Cruzadas se entiende a un conjunto de guerras

religiosas surgidas en plena Edad Media para recuperar los territorios
que los musulmanes quitaron a los cristianos. Constituyen un conjunto
de nueve cruzadas de 1096 a 1291.
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reflexiona sobre este tema en la mdas conspicua de sus obras,
la Suma Teolbgica. Es altamente significativo el hecho de que
santo Tomas de Aquino trata la materia de la guerra dentro
del tratado de la caridad y no en el tratado sobre la justicia
como cabria esperar. El motivo es porque el Aquinate concibe
la paz como un fruto de la caridad y, por tanto, a la guerra
como un vicio contrario a ella.* En su exposicion el profesor
de Paris, basdandose en los argumentos de san Agustin,* trata
de responder a cuatro medulares cuestiones: a) si puede haber
alguna guerra que sea licita; b) si es moralmente aceptable que
los clérigos combatan; ¢) si es licito a los combatientes el uso
de estratagemas; d) si resulta éticamente permitido combatir
en dias festivos.

La primera de las interrogaciones arriba planteadas fue
respondida afirmativamente por nuestro autor. Es decir, las
guerras no siempre son ilicitas, sino que pueden darse deter-
minadas circunstancias, sin duda extraordinarias, donde la
intervenciéon militar no solo sea moralmente aceptable sino
hasta obligatoria. Verificadas estas, para que una guerra sea
considerada justa tendrian que converger tres condiciones, a
saber: la autoridad del principe que declare la guerra pues “no
pertenece a persona privada declarar la guerra, porque pue-
de exponer su derecho ante juicio del superior. Del mismo
modo, tampoco toca a persona privada convocar la multitud
que es menester hacer en las guerras; pues, estando confiado

#  Ladoctrina de la Guerra Justa presentada por santo Tomas de Aquino no

es contraria a la paz. Su teoria abarca por igual tanto la guerra como la paz
que es su fin dltimo. Por lo tanto, esta se encuentra incluida en aquella.
Las lecturas que se han llevado a cabo de los textos tomistas no siempre
han tenido en cuenta esta reciprocidad de ahi que hayan surgido no
pocos malentendidos a la hora de interpretar correctamente al angélico
Doctor. Sobre cémo integrar la guerra y la paz en la teorfa de la Guerra
Justa propuesta por el Aquinate véase, Christian Nikolaus Braun, “Quo
Vadis? On the role of just peace within just war”, International Theory 15
(2023) 106-128, https://doi.org/10.1017/s1752971921000270.

Al igual que el obispo de Hipona, santo Tomas de Aquino llevara a cabo
una exégesis que le permita compatibilizar las ensefianzas del Maestro
de Galilea acerca de la no violencia con la necesidad de las intervenciones
militares en determinadas circunstancias. Sobre esa exégesis véase
Gregory M. ReicHBErRG, Thomas Aquinas on War and Peace, Cambridge,
Cambridge University Press, 2017, 54-66.
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el cuidado de la republica a los principes, les atafie defender
el interés publico de la ciudad, del reino o de la provincia a
ellos sometidos”*. En segundo lugar, es necesario invocar una
justa causa, es decir, “que quienes son impugnados merezcan
por alguna culpa esa impugnaciéon”?. Se trataria, por tanto, de
resarcir la injuria sufrida. Por altimo, se precisa de la existencia
de una intencién recta que no es otra mas que la obtencién de
la paz ya que “puede suceder que, siendo legitima la autoridad
que declara la guerra y la causa justa, sin embargo, por inten-
cion prava se vuelva ilicita”?.

Con respecto a la segunda de las cuestiones anteriormen-
te planteadas, el dominico concluye que no le es licito a los
clérigos el guerrear pues, aunque pudiera estar justificada una
guerra por las injurias y agresiones perpetradas por los enemi-
gos de la republica no le es propio en funcion del cargo que os-
tentan. Sin embargo, “los prelados y los clérigos pueden asistir
a las guerras con la autorizaciéon del superior, no para pelear,
sino para socorrer espiritualmente con sus exhortaciones y ab-
soluciones y demas auxilios espirituales a quienes combaten
justamente”®.

El tercer interrogante que planteaba el Aquinate es con
relacién al uso o no de las estratagemas en el transcurso de
una guerra. Ya desde san Agustin se habia incidido en las con-
diciones para poder iniciarla. Aqui nos encontramos ante una
reflexién que se centra no en su declaracién sino en su de-
sarrollo porque, como ya se ha evocado anteriormente, una
acciéon militar que es justa en su declaracién puede hacerse
injusta en su desarrollo. O, dicho con otras palabras, que que-
de justificado moralmente acudir a la guerra no significa que
una vez en ella todas las acciones desplegadas gocen de li-
citud moral. Por estratagema debe entenderse un engafio, y
puesto que la mentira esta gravemente prohibida por mandato
divino se deberia concluir que en modo alguno estaria permi-
tido aun dentro de una guerra considerada como justa. Pero
es precisamente aqui donde nos topamos una vez mas con la

% Santo ToMAs DE AQuINO, Summa Theologiae, 11-11, q.40, a.1.
# Santo ToMAs DE AQUINO, Summa Theologiae, 11-11, q.40, a.1.
% Santo ToMAs DE AQUINO, Summa Theologiae, 11-11, q.40, a.1.
#  Santo ToMAs DE AQuINO, Summa Theologiae, 11-11, q.40, a.1.
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agudeza intelectual de santo Tomads, pues con respecto a este
asunto, partiendo del principio de que toda estratagema tiene
como finalidad ultima el enganar al enemigo, distingue en ella
dos formas diversas de engafar. Y asi sostiene que al enemi-
go se le puede confundir o bien con la palabra o bien con las
obras. Con respecto al primer modo la manera mas habitual
es a través de la mentira, es decir, haciendo afirmaciones que
son contrarias a la verdad. El segundo modo consiste en no
cumplir con aquello que hemos prometido, es decir, faltar a
la palabra dada. Ambos modos son considerados ilicitos por
parte de santo Tomds de Aquino puesto que irian contra el
octavo mandamiento del Decdlogo. Sin embargo, el dominico
considera que la estratagema basada en las obras si seria licita
siempre y cuando estas consistieran en ocultarle informaciéon
al enemigo de los planes de combate. Pues si decir la verdad
es lo correcto en el orden moral, también forma parte de esa
misma correccion el hecho de que no siempre estamos obliga-
dos a decirla. Hay circunstancias en las que ocultarla no solo
es licito sino conveniente. Y estas circunstancias concurren de
una manera singular en tiempos de guerra.

La cuarta y ultima de las cuestiones versaba sobre la lici-
tud de combatir en dias festivos. Era esta una materia de alta
preocupaciéon moral en una sociedad fuertemente religiosa
como la medieval. Esta misma preocupacion se dio en el ju-
daismo biblico con relacién a la ley del descanso sabatico. Pues
bien, esta duda la resuelve el Doctor Angélico con precision
cirujana. Leamos sus palabras:

La observancia de las fiestas no impide hacer lo que esta ordenado
ala salud, incluso temporal, del hombre. Por eso reprende el Sefior
a los judios diciendo: jos indigndis contra mi porque he sanado a todo
el hombre en sdbado? (Jn 7,22). Por eso, licitamente, pueden curar
los médicos a los enfermos en dia festivo. Pues bien, mas que por
la salud corporal de un solo hombre, se debe velar por el bien pu-
blico, que permite evitar muchas muertes e innumerables males,
tanto espirituales como temporales. Por eso, en defensa del bien
publico de los fieles, es licito hacer guerra justa en dias festivos si
la necesidad lo exige®.

% Santo ToMAs DE AQuINO, Summa Theologiae, 11-11, q.40, a.1.
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Como se ha podido ver, el Aquinate ha sistematizado los
grandes interrogantes que circulaban en su época respecto a
la cuestion de las intervenciones militares. Podria decirse que
con €l se consiguid fijar la posicion teoldgica de la Iglesia con
respecto a la doctrina de la Guerra Justa, aunque esto no signi-
fique que dicha doctrina no fuera susceptible de ser perfilada o
mejorada. De hecho, es lo que ocurrié unos tres siglos después
con las aportaciones de uno de los grandes intelectuales de la
Escuela de Salamanca como fue Francisco de Vitoria. Pero, si
en lineas generales las bases tedricas de la teoria de la Guerra
Justa ya estaban establecidas, ;por qué se dio la necesidad de
revisarlas? De nuevo el contexto histérico nos da la respuesta
y es que no podemos perder de vista que cada pensador es
hijo de su tiempo y que, por tanto, las circunstancias histéricas
que lo envuelven condicionan en gran medida sus reflexiones.
En el caso del salmanticense es la expansion de la hispanidad
en el continente americano descubierto recientemente lo que
suscitard un nuevo analisis de la cuestion bélica. El maestro de
Salamanca parte de la premisa de que toda guerra es siempre
contraria a la razon, pero no por ello debe concluirse que no
exista el derecho a participar en ella. En este sentido defien-
de tanto las guerras defensivas como las ofensivas siempre y
cuando se conciten las circunstancias que las justifiquen ya
que entiende que el uso de las armas para la defensa es, bajo
expresas condiciones, un elemento de derecho natural. En su
argumentario especifica que ninguna guerra puede ser con-
siderada justa si justa no es la causa que se encuentra en la
base de su declaracion. Como es esta una cuestion esencial
se detiene a exponer lo que, a su juicio, no puede invocarse
como causa justa. Y asi aduce que ni las controversias por la
diversidad de religiéon®, ni el deseo de agrandar el territorio de
una nacién®?, ni el provecho personal del principe* pueden ser
motivos validos para invocar el uso de la violencia, sino que
solo la injusta injuria sufrida puede ser razon para entrar en un
conflicto armado®. En el resto de su rica exposicion teoldgica

31 Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.10.
32 (Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.11.
3 Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.12.
3 (Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.13.
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sobre el tema que nos ocupa podemos hallar algunas apor-
taciones que, si no son todas novedosas en sentido pleno por
poderse apreciar en otros autores estas mismas nociones leve-
mente apuntadas, si lo son en su desarrollo argumentativo. A
nuestro juicio, cuatro son estas contribuciones que la conspi-
cua perspicacia del catedratico salmanticense supo transferir a
su diligente pluma.

La primera de ella es que ahond6 en la nocion del Ius in
Bello. En la configuracion de la teoria de la Guerra Justa se ha-
bia hecho la distincion entre el Ius ad Bellum y el Ius in Bello.
Con el primer sintagma se queria poner el acento en las con-
diciones que debian confluir para poder invocar el derecho a
la guerra, mientras que con el segundo se pretendia incidir en
lo que estaba o no permitido durante su desarrollo. A este res-
pecto, el padre del derecho internacional hace grandes apor-
tes. En su opinién, durante el transcurso de una contienda
bélica estaria permitido hacer todo aquello que sea necesario
para la defensa del bien ptublico; recuperar las cosas que hayan
sido perdidas o sustraidas por el enemigo; resarcirse con los
bienes del oponente; vengar la injuria sufrida por el contrario y
hacer todo cuanto sea necesario para garantizar la seguridad y
la paz que debe seguir siendo el fin dltimo de la guerra®. Pero
tal y como ya hemos evocado con anterioridad, que una guerra
se justa en su causa no significa que todo pueda ser ejecutado
mientras esta esté activa. Es por ello por lo que Vitoria sostie-
ne que hay determinadas acciones que deben ser catalogadas
como ilicitas por lo que se estima como injusto el dar muerte a
los hombres inocentes™®, asi como a las mujeres y a los nifios™”.
Con esto lo que el fraile dominico hace es poner las bases de
lo que mas tarde se llamaria el Principio de Discriminacion por
medio del cual se establece la distincién entre la “poblacién
culpable”, que es aquella que participa directa o indirectamen-
te en la guerra con el uso de las armas y aquella otra “pobla-
cién inocente” cuya existencia debe ser considerada neutra en
el contexto de una contienda marcial.

% Cf. FraNncisco DEVITORIA, De Iure Belli, c.44.
% Cf. FraNncisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.35.
37 Cf. FraNncisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.42.
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Una segunda contribucion llevada a cabo por nuestro
catedratico gira en torno a la nocién de justicia comparativa.
Lo que se busca con esto es invitar a las partes implicadas
en el conflicto a que de manera pausada y ecudnime puedan
debatir acerca de las razones que cada adversario tenga para
considerar que tiene derecho a acudir a la guerra®®. Cuestion,
sin duda, medular, porque en no pocas ocasiones quien cree
estar en la posesion de la verdad ha podido incurrir en un
error. Asimismo, en el debate deliberativo se plantea que no
sea el principe como sujeto individual quien concluya si exis-
ten motivos fundados para una intervencion militar, sino que
sea una reflexion llevada a cabo por un érgano consultivo.
Con esto, sin negar que la autoridad reside en el principe,
puesto que a él le compete el cuidado de la comunidad, lo que
se busca es evitar que una unica persona se deje llevar por
impulsos o pasiones particulares que no le permitan ver con
claridad la razonabilidad de las demandas del oponente®.

Otro de los puntos principales expuestos por el tedlogo
salmantino con respecto al desarrollo de la guerra es la intro-
duccién de la objecion de conciencia por parte de los soldados.
Sobre esta importante cuestion, Vitoria parte del principio de
obediencia de los militares a la autoridad competente, pero
si estos, examinando las razones que han llevado al principe
a declarar una guerra, consideran que esta es injusta, estan
obligados en conciencia a no obedecer pues en caso contrario
estarian aceptando la posibilidad de dar muerte a inocentes
algo que no estaria justificado en ninguna circunstancia®.

Finalmente, el salmanticense expone que una guerra
justa y licita en si misma se puede volver ilicita por alguna
circunstancia. Este postulado ya se encontraba firmemente
asentado desde la patristica. Lo significativo en Francisco de
Vitoria es que él analiza las circunstancias desde otra pers-
pectiva. En efecto, que haya fundamentos de justicia para
declarar una guerra no convierte en justas todas las acciones
que se puedan llevar a cabo en ella tal y como ya ha sido

3 Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.21.
% (Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.24.
40 Cf. Francisco DEVITORIA, De Iure Belli, ¢.22.
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expuesto en paginas precedentes. Asi pues, lo que convertiria
en injusta una guerra previamente justa en su declaracion
seria su desarrollo. Lo que nuestro tedlogo pretende analizar
no es esto, puesto que ya lo da por argumentado, sino que
su cuestionamiento se centra en dilucidar si ddndose todas
las condiciones que harian que un principe tuviera derecho a
declarar una guerra tuviera que renunciar a ella para no in-
currir en una injusticia. Lo que Vitoria busca plantear es que
una guerra justa se puede convertir en injusta no solo por
su desarrollo sino también por su misma declaraciéon. Puede
parecer contradictorio afirmar que alguien tiene derecho a
declararle en justicia la guerra a su enemigo, declararsela e
iniciar una guerra ya injusta desde su origen. No existe tal
contradiccion en su pensamiento ya que lo que esta hacien-
do es establecer otro de los principios fundamentales de la
teoria bélica como es el Principio de la Proporcionalidad. No
acufa nuestro autor tal sintagma, pero si pone el conteni-
do tedrico que lo sustenta. Como estamos ante una de las
contribuciones mas originales del humanista espafol dejo a
continuacion sus ejemplificadoras palabras sobre esta nota-
ble cuestion.

[...] hay que tener muy en cuenta que puede suceder que una
guerra sea justa y licita en s misma y que sea ilicita por alguna
circunstancia. En efecto, puede darse el caso de que uno tenga
derecho a recuperar una ciudad o una provincia y que por razén
del escandalo sea absolutamente ilicito el hacerlo. Porque, como
se ha dicho antes, las guerras deben hacerse para el bien comun;
si para recuperar una ciudad es necesario que se sigan males
mayores para la republica, como la devastaciéon de otras muchas
ciudades, una gran matanza de personas, la provocacioén de otros
principes, ocasiéon de nuevas guerras con dano para la Iglesia,
y ademas que se dé la oportunidad a los paganos de invadir y
ocupar las tierras de los cristianos, no cabe duda de que en este
caso el principe esta obligado ante todo a ceder de su derecho y a
abstenerse de hacer la guerra. Es evidente que si el rey de Francia,
por ejemplo, tuviera derecho a recobrar Milan, pero si por esa
guerra el reino de Francia y la misma provincia de Milan tuvie-
ran que soportar males intolerables y graves calamidades, no le
seria licito intentar recobrarlo, porque esa guerra deberia hacerse
o para el bien de Francia o para el bien de Mildn. Cuando, por el
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contrario, han de seguirse graves males para las dos partes, esa
guerra no puede ser justa’.

Como se puede ver, Vitoria impone a la autoridad compe-
tente la obligacion moral de hacer una valoracion entre los dafios
y los beneficios que concurririan en una guerra. Si los primeros
excedieran a los segundos la declaracion de una intervencion
militar nunca podria ser catalogada de licita por mas que haya
habido causas justas que justifiquen una intervencién armada.

4. LA SECULARIZACION DE LA TEORIA
DE LA GUERRA JUSTA

Hemos visto como la teoria de la Guerra Justa fue inspira-
da por el gran retérico Cicerén y desarrollada posteriormente
por pensadores cristianos con el objetivo de legitimar la guerra
desde el punto de visto politico y religioso. Esto es lo que expli-
ca que el esfuerzo intelectual para confeccionar esta doctrina
se haya llevado a cabo en sede teoldgica. Sin embargo, a partir
del surgimiento de la Modernidad (siglos xvi-xv1), conforme el
poder del Estado se iba consolidando, se fue produciendo un
proceso de secularizacion en el viejo continente. Este fenéme-
no alcanzé también al tema que nos ocupa, por eso, si otrora
eran los grandes tedlogos los que ocuparon sus plumas para
reflexionar sobre la moralidad de la guerra, a partir de ahora
seran juristas y filosofos los que se dedicaran a ello. En este
sentido podemos situar el inicio del proceso de secularizacion
de la teoria de la Guerra Justa en las aportaciones hechas por
Hugo Grocio. El jurista holandés parte de las tesis tomistas y
vitorianas a la hora de presentar la defensa, la recuperacién de
las cosas sustraidas por el enemigo y el castigo como las cau-
sas que justificarian la intervenciéon en una guerra, e introduce
tanto el principio de buena fe como el de arbitraje como ele-
mentos fundamentales para la licitud tanto en la declaracién
como en el desarrollo de una contienda bélica para que esta
pueda desplegarse con un caracter humanitario*>.

41 FraNcIsco DE VITORIA, De Ture Belli, ¢.33.
# Cf. Hugo Grocio, El derecho de la guerra y de la paz, Tomo I, Libro 1°, Reus,
Madrid 1925, 259-262.
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Pero si con Grocio se incod el proceso secularizador de
nuestra teoria, sus consolidadores fueron dos filésofos alema-
nes. El primero de ellos fue Kant. El de Konigsberg dedica par-
te de su quehacer discursivo a reflexionar acerca de la eticidad
de la guerra, asi como de su conveniencia. Al menos, en dos de
sus obras, trata de esta cuestion, en Metafisica de las costumbres
y en Sobre la paz perpetua. Con respecto a su declaracion, Kant
plantea la necesidad de crear una estructura de Estados para
que sea ella la que tome las decisiones con respecto a las in-
tervenciones militares y es que como bien han notado algunos
investigadores “Kant era partidario del argumento que con el
tiempo los Estados deberian buscar procurar consolidar una
organizacion legal entre los Estados para defender la sobera-
nia y en esto habria ya una distancia con otros tedricos del
Derecho Internacional que pese a reconocer la importancia del
Derecho de Gentes no alcanzaron a reconocer el significado de
una organizacién con dimensiones cosmopolitas”.

El segundo de los fil6sofos es el también tudesco Hegel.
Para él la guerra puede ser necesaria para garantizar la sobe-
rania de los Estados frente a un ataque externo y para mante-
ner la cohesion interna del mismo*.. El de Stuttgart subraya
también la importancia de las decisiones a la hora de iniciar
una guerra donde el gobernante debe actuar como un agente
racional, es decir, teniendo en cuenta las consecuencias previ-
sibles de una guerra realizando, por tanto, calculos racionales
sobre los beneficios y costos que esta pueda acarrear®.

A partir de este momento la doctrina de la Guerra Justa
quedo fijada como una mera teoria académica respetada por
algunos por la grandeza intelectual de sus creadores y recha-
zada por otros conforme la sensibilidad del hombre occidental
iba cambiando con respecto a las acciones militares. Sin em-
bargo, a finales del siglo xx la teoria clasica de la Guerra Justa
fue rescatada por el filésofo norteamericano Michael Walzer
cuando centr6 su reflexion en la moralidad de las intervenciones

# JARAMILLO MARIN — ECHEVERRY ENcIsO,“Las teorias de la guerra justa”, 19.

#  Cf. Georg Wilhelm Friedrich HeGEL, Principios de filosofia del derecho o
derecho natural y ciencia politica, Barcelona, Edhasa 1988, 410.

En este punto se muestra dependiente de la postura de Francisco de
Vitoria.
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humanitarias®. El estadounidense se pregunta, por un lado, si
puede darse alguna situacién que justifique que una nacién
intervenga militarmente en otra y, por otro, si esta injerencia
no supondria la violacién de un derecho previamente recono-
cido como es el de la soberania nacional. Responde afirmati-
vamente al primer interrogante y negativamente al segundo.
Para presentar su argumento Walzer hace pivotar la justifica-
cién de las intervenciones humanitarias sobre la prevalencia
del principio de los Derechos Humanos que, en su opinion,
debe estar por encima de otros principios reconocidos por el
Derecho Internacional tales como el respeto a la soberania de
las naciones sobre su territorio; la no intervencién en asuntos
de otros Estados o la prohibiciéon del uso de la fuerza, entre
otros. El norteamericano parte del presupuesto de que la so-
berania nacional debe ser respetada pero cuando se tenga la
confirmacién de que dentro de ese territorio el gobierno esta
llevando a cabo o permitiendo un genocidio contra una par-
te de la poblacion civil no solo se podria intervenir en él por
cuestiones humanitarias, sino que existiria, ademas, la obli-
gacion moral de hacerlo. Este tipo de intervenciones buscan
proteger la dignidad humana que es el fundamento antropo-
l6gico de los Derechos Humanos. Pero no se debe soslayar que
el fin no justifica los medios. Walzer es consciente de ello, por
eso considera que es necesario analizar las circunstancias que
contextualicen cada caso concreto. En razén de este analisis
considera que no toda conculcacién de un derecho humano
justificaria una intervencién militar sino solo la violacion de
aquellos derechos cuyo contenido sea aceptado por los princi-
pales cédigos morales a modo de un minimo comin compar-
tido. El mismo Walzer se esfuerza en precisar ese contenido

%  Por intervencion humanitaria debe entenderse una “accién armada,

decidida por uno o varios sujetos del Derecho internacional, con el
objetivo prioritario de poner fin a las graves violaciones de los principales
derechos humanos cometidas por un Estado contra su propia poblacién,
entendiendo que esa operacién bélica implica traspasar las fronteras de
ese mismo Estado sin su consentimiento”: José Maria GARRAN MARTINEZ,
“Las intervenciones humanitarias en la teoria de la Guerra Justa de
Michael Walzer: su respuesta al conflicto entre principios”, Derechos y
Libertades 41 (2019) 151 (149-180), https://doi.org/10.14679/1213.
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minimo que sirva de base tedrica para debatir si se debe in-
tervenir en otro pais o no. En este sentido, juzga que el nicleo
de los Derechos Humanos conculcados tendria que estar com-
puesto por aquellos “mandatos negativos, muy probablemente:
reglas contra el asesinato, la mentira, la tortura, la opresion y
la tirania”’. Es decir, se trataria de proteger aquellos derechos
cuya violacién cause una fuerte conmocién en “la conciencia
moral de la humanidad™®. En cambio, hay atropellos de otros
derechos humanos que no justificarian una operacién bélica
como por ejemplo las acciones de caracter discriminatorio que
una determinada nacién pueda llevar contra ciertos grupos
sociales como las mujeres o los homosexuales.

Como se puede ver, en la propuesta de Walzer se establece
que el derecho de las naciones a su soberania debe ser respeta-
do salvo que dentro de ese territorio se lleven a cabo atentados
contra ciertos derechos humanos cuya formulacién juridica
tenga un cardcter negativo. No obstante, el filsofo nortea-
mericano entiende que incluso confirmandose tal agresion no
se deberia intervenir sin que previamente se haya ponderado
las consecuencias de dicha intervencion, sino que es necesario
calcular tanto los riesgos como los costes tanto para la pobla-
ciéon como para los rescatadores o intervencionistas®.

5. EL MAGISTERIO DE LA IGLESIA

En péaginas precedentes hemos visto como la teoria de la
Guerra Justa se fue fraguando y confeccionando dentro del
marco teolégico. Su contenido doctrinal fue asumido también
por el magisterio eclesiastico y enseflado como una verdad de
fe en un contexto histérico donde las naciones dirimian sus
conflictos por medio del uso de las armas. Con el transcurrir
de las centurias, la capacidad bélica de las naciones fue au-
mentando conforme se fue tecnificando la industria militar
agrandandose, de este modo, la capacidad destructiva. Las

47 Michael WAaLzER, Moralidad en el dambito local e internacional, Alianza
Universidad, Madrid 1994, 42.

% Michael WALZER, Guerras justas e injustas, Paid6s, Barcelona 1994, 157.

¥ Cf. Michael WALZER, “El argumento de la intervencién humanitaria”, en
Pensar politicamente, Paidés, Madrid 2010, 331-332 (329-348).
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dos guerras mundiales acontecidas en el siglo xx dejaron tras
de si un escenario escalofriante: decenas de millones de per-
sonas muertas, ciudades enteras reducidas a escombros, miles
de personas desplazadas, economias colapsadas y un largo
etcétera. Estos acontecimientos llevaron a la poblacién mun-
dial a una toma de conciencia con respecto a las deletéreas
consecuencias que toda guerra acarrea. Por eso, fue a partir de
este momento donde se fue gestando una nueva sensibilidad
con relacion a la valoracion moral de las guerras. Se asumio
que todas eran injustas pues no se concebia motivo alguno
que justificara las atrocidades vividas por aquellas sociedades
que se vieron envueltas en contiendas marciales. El pacifis-
mo se convirtid en el lema defendido y promovido sobre todo
por las naciones europeas que fueron las que mas sufrieron las
embestidas militares. La situacién de la Guerra Fria causaba
también entre la poblacion una cerval incertidumbre de ahi las
continuas manifestaciones pidiendo la paz que caracterizaron
las décadas de los 60 y los 70 del pasado siglo. Esta nueva sen-
sibilidad irenista se habia incubado en aquella demarcacién
geografica donde el cristianismo tenia mas peso social como es
en Occidente. Los pontifices de este periodo histérico también
dedicaron parte de sus esfuerzos pastorales en concienciar al
mundo de las terribles consecuencias que una guerra trae con-
sigo tanto en el orden material como en el moral®. Por eso, a
tenor de esta nueva y creciente conciencia pacifista, maxime
cuando el arsenal armamentistico acumulado constituia una
verdadera amenaza para la humanidad, surgio el interrogante
acerca de si la Iglesia enterraria definitivamente su teoria de la
Guerra Justa por obsoleta. La celebraciéon del Concilio Vaticano
11, que dicho sea de paso coincidié con el auge de esta men-
talidad a la que hemos hecho alusién, se presentaba como el
ambito idéneo para abandonar una ensenanza centenaria que
debia ser catalogada como mera reliquia del pasado. ;Fue esto

% Desde la conclusién de la Segunda Guerra Mundial los sucesores de

Pedro han condenado el uso de la guerra. Cf. Pio xu, “Alocucién del 30
de septiembre de 1954”7, AAS 46 (1954) 589; “Mensaje radiofénico del 24
de diciembre de 1954”, AAS 47 (1955) 15ss; Juan xxm, “Enciclica Pacem
in Terris”, AAS 55 (1963) 286-291; PasLo v1,“Discurso ante la ONU, 4 de
octubre de 1965”, AAS 57 (1965) 877-885.
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lo que ocurrié? Si nos adentramos en los documentos concilia-
res podemos comprobar que la cuestion de la guerra aparece
de manera expresa en uno de sus textos mas insignes como es
la Constitucion Pastoral Gaudium et Spes. Después de exponer
que existe la obligacion moral de evitar cualquier tipo de gue-
rras termina concluyendo con estas palabras:

Mientras exista el riesgo de la guerra y falte una autoridad interna-
cional competente y provista de medios eficaces, una vez agotados
todos los recursos pacificos de la diplomacia, no se podrd negar el
derecho de legitima defensa a los gobiernos. A los jefes de Estado y a
cuantos participan en los cargos de gobierno les incumbe el deber
de proteger la seguridad de los pueblos a ellos confiados, actuando
con suma responsabilidad en asunto tan grave. Pero una cosa es
utilizar la fuerza militar para defenderse con justicia y otra muy dis-
tinta querer someter a otras naciones. La potencia bélica no legitima
cualquier uso militar o politico de ella.Y una vez estallada la guerra
lamentablemente, no por eso todo es licito entre los beligerantes.

Como se puede apreciar por el texto que hemos citado, el
Concilio, aun presentando a la guerra como un mal moral que
debe ser evitada y hasta prohibida, reconoce, no obstante, el
legitimo derecho de las naciones a su defensa haciendo uso de
la fuerza militar para repeler el ataque enemigo.

Esta misma ensefanza es recogida por el Catecismo de
la Iglesia Catdlica donde, ademaés, se ahonda en los requisitos
que deben concurrir para que se pueda hacer uso de la fuerza
militar. En la tercera parte de este documento, que es donde
se trata las cuestiones de moral, en la seccién dedicada a la
defensa de la paz, se dice lo siguiente:

Se han de considerar con rigor las condiciones estrictas de una le-
gitima defensa mediante la fuerza militar. La gravedad de semejante
decisién somete a ésta a condiciones rigurosas de legitimidad mo-
ral. Es preciso a la vez:

- Que el dafio causado por el agresor a la nacién o a la comunidad
de las naciones sea duradero, grave y cierto.

1 Constitucién pastoral de la Iglesia en el mundo Gaudium et Spes

(7-diciembre-1965), n° 79 en AAS 58 (1966) 1103. Las cursivas son
nuestras.
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- Que todos los demas medios para poner fin a la agresiéon hayan
resultado impracticables o ineficaces.

- Que se retnan las condiciones serias de éxito.

- Que el empleo de las armas no entrafie males y desérdenes mas
graves que el mal que se pretende eliminar. El poder de los me-
dios modernos de la destruccién obliga a una prudencia extrema
en la apreciacién de esta condicion.

Estos son los elementos tradicionales enumerados en la doctrina
llamada de la “guerra justa”. La apreciacion de estas condiciones
de legitimidad moral pertenece al juicio prudente de quienes estan
a cargo del bien comun®.

Como se puede ver, la posicion oficial de la Iglesia, lejos
rechazar la teoria de la Guerra Justa, la mantiene como

principio doctrinal al reconocer el derecho a la defensa que le
compete a todos los pueblos. Aunque obviamente, con las pre-
cauciones y cautelas arriba expuestas. Una analoga linea ar-
gumentativa es seguida por el papa Juan Pablo 11 quien en uno

de

sus discursos en los que tuvo que intervenir aludiendo a la

tematica de la guerra pronuncio estas clarificadoras palabras:

52
53

Con mucha frecuencia, algunas situaciones donde no existe la paz,
donde la justicia es escarnecida y donde el medio ambiente natu-
ral estd destruido, hacen que poblaciones enteras corran el gran
peligro de no satisfacer sus necesidades de nutricién. Es preciso
evitar que las guerras entre naciones y los conflictos internos con-
denen a civiles sin defensa a morir de hambre por motivos egoistas
o partidarios. En estos casos, se deben asegurar de cualquier modo
las ayudas de alimentos y sanitarias y se deben quitar todos los
obstaculos, incluidos los que provienen de recursos arbitrarios al
principio de no injerencia en los asuntos internos de un pais. La
conciencia de la humanidad, de aqui en adelante sostenida por las
disposiciones del derecho internacional humanitario, exige que se
convierta en obligatoria la injerencia humanitaria en las situacio-
nes que ponen gravemente en peligro la supervivencia de enteros
pueblos y grupos étnicos: se trata de un deber para las naciones y
la comunidad internacional, como lo recuerdan las orientaciones
propuestas a esta Conferencia®.

Catecismo de la Iglesia Catélica, n°® 2309.
San JuaN PasLo 11, Discurso del santo Padre Juan Pablo 11 en la apertura de
la conferencia internacional sobre nutricién”, en L'Osservatore Romano 51.
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Sin duda estamos ante un texto significativo porque es la
primera vez que un pontifice apela al principio de injerencia,
es decir, a la posibilidad de intervenir en otro pais o nacién
saltdndose el derecho de soberania que se pueda tener sobre
un determinado territorio.>* Tal injerencia no solo podria ser
llevada a cabo, sino que en determinadas circunstancias po-
dria incluso convertirse en moralmente obligatoria. No fue
esta la Unica vez que el papa polaco se pronuncié sobre esta
cuestion. En un mensaje acerca de la paz, citando la Segunda
Guerra Mundial y sus ominosos efectos afirmo lo siguiente:

Aquella guerra, con los horrores y las terribles violaciones a la dig-
nidad humana que causé, llevé a una renovacién profunda del orde-
namiento juridico internacional. La defensa y promocién de la paz
fueron el centro de un sistema normativo e institucional actualizado
ampliamente. Para proteger la paz y la seguridad global, y fomentar
los esfuerzos de los Estados para mantener y garantizar estos bienes
fundamentales de la humanidad, los Gobiernos crearon una orga-
nizacién especifica al respecto —la Organizacién de la Naciones
Unidas— con un Consejo de Seguridad dotado de amplios poderes
de accién. Como eje del sistema se puso la prohibicion del recurso
a la fuerza. Una prohibicion que, segin el conocido cap. VIII de la
Carta de las Naciones Unidas, prevé tnicamente dos excepciones.
Una confirma el derecho natural a la legitima defensa, que se ha de
ejercer segin las modalidades previstas en el ambito de las Nacio-
nes Unidas; por consiguiente, dentro también de los tradicionales
limites de la necesidad y de la proporcionalidad. La otra excepcién
es el sistema de seguridad colectiva, que atribuye al Consejo de Se-
guridad la competencia y responsabilidad para el mantenimiento de
la paz, con poder de decisiéon y amplia discrecionalidad™.

Como puede apreciarse en las palabras expuestas, el pon-
tifice recuerda las dos excepciones a la prohibicién de la gue-
rra. Es mas que significativo el hecho de que con respecto a

Sobre la acogida que ha tenido el concepto de “injerencia humanitaria”

por parte de la Iglesia véase Marciano VipaL, “Cambio de paradigma
sobre la moralidad de la guerra en el pensamiento teolégico-moral de
los dltimo 60 afios bajo la orientacién inspirativa de la enciclica Pacerm in
Terris”, Studia Moralia 61 (2023) 68 (53-78).

Mensaje de su Santidad Juan Pablo 1 para la celebraciéon de la xovi
Jornada Mundial de la paz (1-1-2004).
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la primera de ellas, que se centra en la legitima defensa, la
enmarque en el contexto del derecho natural y no del dere-
cho positivo. Es decir, se reconoce que el derecho a defender-
se es inherente a la misma naturaleza del ser humano siendo
aceptado, por tanto, como un principio de caracter universal
e inmutable. La segunda de las excepciones recogidas por el
Consejo de Seguridad de la ONU tiene que ver con las decisio-
nes que puedan tomarse para el necesario mantenimiento de
la paz, incluido el principio de injerencia sobre otros territorios
si fuese imperioso para la defensa de la poblacién indefensa.>
En este sentido tenemos que el papa Woijtyla vuelve a avalar
las intervenciones militares cuando de ellas dependan la de-
fensa legitima de un pueblo que es injustamente agredido, asi
como la intromisién miliciana en una demarcacién geografica
donde se esté masacrando a poblacién civil inocente.

La Doctrina Social de la Iglesia recoge integramente esta
misma ensefnanza. De hecho, recuerda la gravedad de la gue-
rra y la presenta siempre como un fracaso de la humanidad
que trae consigo no solamente dafios materiales sino también
morales. Con respecto a los genocidios perpetrados en el siglo
xx contra determinados grupos étnicos de los que destaca el
cometido contra el pueblo hebreo se afirma que:

La Comunidad Internacional en su conjunto tiene la obligacién
moral de intervenir a favor de aquellos grupos cuya misma super-
vivencia estd amenazada o cuyos derechos humanos fundamenta-
les son gravemente violados. Los Estados, en cuanto parte de una
Comunidad Internacional, no pueden permanecer indiferentes;
al contrario, si todos los demas medios a disposicién se revelaran
ineficaces “es legitimo e incluso obligado, emprender iniciativas
concretas para desarmar al agresor”. El principio de la soberania
nacional no se puede aducir como pretexto para impedir la inter-
vencion en defensa de las victimas. Las medidas adoptadas de-
ben aplicarse respetando plenamente el derecho internacional y el
principio fundamental de la igualdad entre los Estados™.

% Cf. Alberto José Ferrarl PUERTA, “El concepto de Guerra Justa a través

de los tiempos”, Novum Jus 15 (2021) 111-112 (91-115), https://doi.
org/10.14718/novumjus.2021.15.1.5.
57 Compendio del Doctrina Social de la Iglesia, n°. 506.
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La tesis central de este acdpite es que la defensa de los de-
rechos humanos fundamentales se vuelve obligatoria. Tal obli-
gatoriedad impone una respuesta militar rdpida y contundente
para evitar las violaciones de principios juridicos que son inalie-
nables. De este modo, la guerra viene presentada como una rea-
lidad que debe ser evitada pero que en aquellas circunstancias
en las que la dignidad del género humano venga gravemente
danada surge el imperativo moral de la intervencion. La posi-
cion de la Doctrina Social de la Iglesia recoge, por tanto, la en-
sefianza autorizada de la Iglesia expresada ya en el Catecismo.
¢;Ha habido intentos de modificaciéon doctrinal con respecto a
esta cuestion? La pregunta es mas que sugerente si tenemos en
cuenta que el papa Francisco ya llevé a cabo, en el afio 2018, una
reforma del Catecismo en relacién con una cuestiéon moral como
fue el de la pena de muerte. El introdujo aqui una correccién
en el numeral 2267, presentando la pena de muerte como inad-
misible cuando antes de la fecha indicada se consideraba como
licita®®. Y ciertamente no han faltado voces que han pretendido
que la postura eclesial sobre la teoria de la Guerra Justa pasara
por el mismo proceso de modificacién. Sin embargo, aunque es
verdad que el papa Francisco ha sido siempre un gran promotor
de la no violencia como préctica politica no menos cierto es el
hecho de que no ha negado el derecho de los pueblos a su legi-
tima defensa por mds que algunas de sus intervenciones haya
podido parecer lo contrario. Tal es el caso de uno de sus mensa-
jes en los que se expresaba en los siguientes términos:

La construccién de la paz mediante la no violencia activa es un
elemento necesario y coherente del continuo esfuerzo de la Iglesia
para limitar el uso de la fuerza por medio de las normas morales,
a través de su participacién en las instituciones internacionales y
gracias también a la participacién competente de tantos cristianos
en la elaboracién de normativas a todos los niveles™.

% Sobre el cambio de postura del magisterio de la Iglesia con respecto a la

pena de muerte y su correspondiente rectificacién del Catecismo véase
José Manuel MaRTINEZ GuisasoLa, “La pena de muerte en la reflexién de
la Teologia Moral y en el Magisterio de la Iglesia”, Isidorianum 30 (2021)
63-104, https://doi.org/10.46543/1SID.2130.1055.

Mensaje del santo Padre Francisco para la celebracién de la 50 Jornada
Mundial de la paz, 1 de enero de 2017.
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Notese bien que en esta alocucién el sucesor de Pedro no
niega el derecho al uso de la fuerza, sino que aboga por su li-
mitacion. Sin duda, esto es algo deseable y es también el deseo
del romano pontifice. Pero una cosa es “limitar” y otra bien
distinta es “negar” su uso. Si su intencion era la de cambiar
la doctrina eclesial en esta materia, ;por qué no aproveché la
coyuntura del cambio de posicién de la Iglesia con respecto a
la pena de muerte para declarar inadmisible también las inter-
venciones militares? El motivo es porque no era este su propo-
sito. Para el papa argentino, al igual que para sus predecesores,
la guerra no deberia tener justificacion, pero siempre dejando
la puerta abierta al derecho a la defensa. Una clara muestra
de esto lo tenemos en la respuesta que dio a un periodista al
regresar de uno de sus viajes apostdlicos cuando se le pregun-
t6 si le parecia bien que la Unién Europea estuviera enviando
armas a Ucrania para defenderse del ataque de Rusia. Estas
fueron sus palabras: “Esta es una decision politica, que puede
ser moral, moralmente aceptada, si se hace de acuerdo con las
condiciones de la moral [...] Defenderse no solo es licito, sino
también una expresién de amor a la patria”®.

(A qué se refiere el papa Francisco cuando habla de “con-
diciones de la moral”? Se esta refiriendo a aquellas condi-
ciones puestas en la teoria de la Guerra Justa. De hecho, es
altamente significativo el que en esa misma conferencia dijera
que “se deberia reflexionar mas sobre el concepto de Guerra
Justa”. ;A qué tipo de reflexion se refiere? La teologia confec-
cionod esta teoria después de varios siglos de especulacion so-
bre esta temética, por lo tanto, no puede referirse a una mejor
exposicion doctrinal sino a la relacién de las condiciones de
esta teoria con las circunstancias actuales que hacen cada vez
mas compleja su aplicacion practica. De todas formas, las pa-
labras del papa Francisco no deben ser descontextualizadas de
su magisterio. Su pontificado se ha caracterizado por su re-
chazo a la guerra y por la busqueda de la paz por medio de la
estrategia de la no violencia. Si bien es cierto que el ejercicio
de la no violencia no es eficaz para determinados conflictos

% Conferencia de prensa en el vuelo de regreso del viaje apostdlico a

Kazajistan, 15 de septiembre de 2022.
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tampoco debe ser desdefiado. Algunos autores ya han puesto
de manifiesto que los activistas de la no violencia han conse-
guido importantes victorias sin tener que recurrir al uso de la
fuerza como el caso de la descolonizacion de la India tras las
acciones no violentas de Gandhi; el movimiento llevado a cabo
en los Estados Unidos en la década de los 60 del pasado siglo
donde se reivindicaba un conjunto de derechos civiles; el mo-
vimiento de resistencia pacifica originado en Polonia contra el
comunismo que terminaron con la implosiéon de la URSS en
1991 o la lucha iniciada en Sudafrica que consiguié en 1994
la eliminacién del apartheid y la creaciéon de una democracia
multirracial®. Como se puede ver, la apuesta por el activismo
desde el paradigma de la no violencia no debe suponer caer
en la ingenuidad. Se trata de un modelo que ha funcionado
en el pasado en contextos muy diversos y puede seguir dan-
do 6ptimos resultados en futuros escenarios conflictivos. Sin
embargo, este estilo de lucha alternativa no siempre es eficaz
en otras situaciones donde se da un enfrentamiento, por eso
el papa Francisco, promotor de la no violencia, no hizo una
condena expresa de las intervenciones militares pues es cono-
cedor de que en circunstancias muy extremas es inevitable la
defensa por medio de las armas. Sobre esto es importante no
caer, como hacen muchos, en la falacia de la falsa dicotomia:
o la no violencia o la guerra. Este espurio dilema no permi-
te captar adecuadamente la posicion magisterial. A tenor de
los pronunciamientos de los ultimos pontifices tenemos que
la Iglesia ensefia la necesidad de evitar la guerra por ser un
mal moral y plantea las acciones no violentas como el cauce
mas honorable para la solucién de conflictos, pero admitiendo
que la legitima defensa por medio del uso de la fuerza es un
componente del derecho natural y que dandose las estrictas
condiciones exigibles se puede, licitamente, recurrir a ella. Por
tanto, la teoria de la Guerra Justa y el modelo de la no violencia

1 Cf.Timothy Garton AsH—Adam Roserts, Civil Resistance and Power Politics:

The Experience of Non-violent Action from Gandhi to the Present, Oxford,
Oxford University Press, 2009; Maria ]J. StTePHAN — Erica CHENOWETH,
“Why Civil Resistance Works: The Strategic Logic of Nonviolent
Conflict”, International Security 33 (2008) 7-44, https://doi.org/10.1162/
isec.2008.33.1.7.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1062 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 255-289



288 Jost MANUEL MARTINEZ GUISASOLA

no son dos paradigmas antagonicos, sino que debe darse entre
ellos una relacién de complementariedad.

6. CONCLUSION

La doctrina de la Guerra Justa es una teoria filoso6fico-teoldgica
confeccionada con la intencién de limitar los abusos llevados a
cabo en el uso de la fuerza armada. Si bien es verdad que todo
conflicto armado supone siempre una derrota en humanidad
no menos cierto es el hecho de que las guerras han formado
y, lamentablemente, seguirdn formando parte de la historia
humana. Por eso, el poder encuadrarlas en unas coordenadas
morales es algo necesario y urgente. En su desarrollo histérico
sus tedricos han distinguido dos grandes criterios para poder
evaluar moralmente la licitud de una guerra. El primero de
ellos versa sobre los motivos o razones que cada Estado o cada
parte implicada pueda creer tener para entrar en guerra y el
segundo alude a los medios con que se lleva a cabo el desen-
volvimiento de la contienda. El primero de los criterios posee
un caracter adjetivo y es el que permite catalogar a una guerra
como justa o injusta mientras que el segundo, en cambio, tiene
caracter adverbial permitiéndonos determinar si una guerra
ha sido desarrollada justa o injustamente®.

Esta distincion entre el caracter adjetivo y adverbial obe-
dece a dos preguntas éticas: ;cuando es licito entrar en guerra?
Y, una vez iniciada, ;como debe esta desarrollarse para que
pueda ser considerada como justa? El primero de los interro-
gantes es lo que tradicionalmente se ha denominado Ius ad be-
llum mientras que al segundo de ellos se le ha designado como
Ius in bello. La reflexion sobre estos dos aspectos ha llevado a la
creacién de un conjunto de criterios morales con respecto a su
licitud. A modo de resumen los exponemos aqui:

Ius ad bellum:

1. Solo la autoridad competente y legitima puede declarar la gue-
rra.

2. Debe haber una causa justa.

3. Debe tenerse una intencién recta.

62 Cf. Michael WALZER, Guerras justas e injustas, 51.
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4. Proporcionalidad entre el dafo cierto y el bien esperado.

Probabilidad de éxito.

6. Ultima razén, es decir, agotar todas las posibilidades de nego-
ciacion.

7. Justicia comparativa: invitar a comparar las razones de todas
las partes implicadas.

o1

Ius in bello:
1. Principio de discriminacion.
2. Principio de la proporcionalidad.

Una pregunta crucial habia abierto nuestra reflexién sobre
esta tematica: jes posible condenar la guerra sin condenar a su
vez la misma doctrina que la sustenta? Respondemos afirma-
tivamente a esta cuestion ya que esta es la postura adoptada
por el magisterio de la Iglesia. Toda guerra es indeseable por
sus perniciosas consecuencias de ahi que deban ser condena-
das, pero no se puede negar el legitimo derecho que tienen
los pueblos a defenderse de injustas agresiones. Ahora bien,
las actuales circunstancias, entiéndase aqui el desarrollo tec-
nolégico en materia armamentistica, hace, en la practica, muy
dificil de concitar todos los requisitos exigibles para apelar a
la teorfa de la Guerra Justa. Pero esta dificultad apunta solo
a la cautela con la que debe ser invocada esta doctrina mas
en modo alguno a su negacion. Esto es lo que explica que di-
cha teoria siga estando vigente en el Catecismo de la Iglesia
Catdlica. Por consiguiente, esta postura doctrinal, aunque
hunde sus raices en una tradicion intelectual bimilenaria, no
debe ser catalogada como obsoleta ni rechazada por imprac-
ticable. Prueba de esto es el uso que se ha hecho de ella en las
ultimas décadas desde instancias académicas civiles como ya
ha sido expuesto suficientemente en nuestro estudio resituan-
dola en la érbita del derecho natural tal y como siempre lo han
hecho los grandes tedlogos cristianos.
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Resumen: Este trabajo tiene como
objetivo explorar los puntos de con-
vergencia entre la obra de Marfa
Zambrano y la de Mircea Eliade en
torno a las formas de conocimiento
vinculadas a lo sagrado, en contras-
te con la racionalidad moderna. El
ntcleo tematico se centra en el mo-
delo de acceso al sentido como circu-
nambulacion del centro, entendido
no sélo como forma ritual arcaica
(Eliade), sino como estructura epis-
temoldgica que Zambrano recupera
en su propuesta de razén poética. La
metodologia consiste en un analisis
hermenéutico-comparativo de textos
seleccionados con énfasis en sus con-
cepciones del centro sagrado y del sa-
ber como experiencia transformadora.
Ambos pensadores coinciden en una
critica radical a la razén instrumental
moderna y recuperan formas arcaicas
de conocimiento como posibilidad de
regeneracion espiritual.
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Abstract: This paper aims to explore
the points of convergence between
the work of Marfa Zambrano and
Mircea Eliade regarding forms of
knowledge linked to the sacred, in
contrast to modern rationality. The
central theme focuses on the model
of access to meaning as a circum-
ambulation of the center, under-
stood not only as an archaic ritual
form (Eliade) but also as an episte-
mological structure that Zambrano
revives in her concept of poetic rea-
son. The methodology consists of a
hermeneutic-comparative analysis
of selected texts, emphasizing their
conceptions of the sacred center
and knowledge as a transformative
experience. Both thinkers share a
radical critique of instrumental rea-
son and recover archaic modes of
knowing as a path toward spiritual
regeneration.
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Palabras clave: Zambrano, Eliade, ~Keywords: Zambrano, Eliade,
racionalidad moderna, conocimiento,  modern rationality, knowledge, sa-
centro sagrado, circunambulacién. cred center, circumambulation.

1. INTRODUCCION

La relacion entre Maria Zambrano y Mircea Eliade no se fun-
damenta en coincidencias histéricas o circunstancias biografi-
cas —aunque estas existieron—, sino en una confluencia mas
profunda de interrogantes compartidos’. Con pocos afos de
diferencia, publican textos que buscan esclarecer preguntas
afines, en comun con una constelacién de intelectuales que, en
medio del siglo xx, intentan dar respuesta a la crisis espiritual
de Occidente. Zambrano publica la primera edicién de EI hom-
bre y lo divino en 1955, y Eliade, Lo sagrado y lo profano en 1957.

No nos proponemos aqui rastrear los enfoques conver-
gentes o divergentes que ambos adoptan ante el problema de
lo sagrado, sino considerar la posibilidad de que, en el método
de la razén poética propuesto por Zambrano, opere un princi-
pio estructurante andlogo al que Eliade identifica como central
en el ritual religioso: la circunambulaciéon. Nos interesa, por
tanto, examinar la relacion entre ciertos textos que aluden a
la nocién de circunambulaciéon en tanto que método de ac-
ceso a una realidad dltima, sea ésta cdsmica o interior, cuyo
eje axial se configura en torno a lo sagrado. En la medida en
que la circunambulacién ha sido reconocida por Eliade como
el modo ritual por excelencia mediante el cual el hombre arcai-
co se orienta hacia lo trascendente, se establece también como
condicion de posibilidad para que el hombre contemporaneo,
tras el extravio impuesto por la racionalidad cientificista, pue-
da reencontrar una via simbdlica de conocimiento del ser.

! Zambrano conoce a Eliade en junio de 1962 en los Coloquios de

Royaumont. Cf. Maria ZamBraNO, Obras completas. Vol. VI, dirigido por
José M. Sanz, Barcelona, Galaxia Gutenberg, 2014, 1328. La biblioteca
de la autora da fe de”una heterodoxia erudita” en la cual también estan
los textos de Eliade. Cf. Madeline CAmARa, “Las heterodoxas: Maria
Zambrano y Laurette Séjourné”, Aurora 25 (2014) 40-53, https://doi.
org/10.1344/aurora2024.25.3.
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2. CONOCIMIENTO Y METODO COMO
PRESUPUESTOS PROBLEMATICOS

Entre los muchos conceptos que una comunidad de estudio
da por sentados y sobre los cuales se presupone un acuer-
do basico, pocos son tan centrales como el de conocimiento.
Su uso generalizado y en apariencia univoco lo convierte en
un término cuya comprension se considera indiscutible, al
punto de que admitir ignorancia o inseguridad respecto a
su significado resulta profesionalmente inaceptable o inclu-
so riesgoso. En los espacios académicos y cientificos, quien
cuestiona el sentido mismo de “conocer” corre el riesgo de
ser deslegitimado, pues se toca alli uno de los pilares de justi-
ficacién del propio campo. Sin embargo, esa aparente solidez
descansa muchas veces sobre supuestos apenas comprendi-
dos, apenas sostenidos por consensos tacitos o por habitos
epistemoldgicos heredados.

Sobre estos postulados, muchas veces asumidos sin cri-
tica, se levantan estructuras de conocimiento que se retroa-
limentan mutuamente para edificar metodologias y sistemas
que se suceden como capas superpuestas y que constituyen
la historia de la ciencia y del pensamiento occidental; y, aun-
que el dinamismo del conocimiento moderno también se
ha forjado en los sucesivos momentos de reformulaciones y
cambios de paradigma, los mismos supuestos que han per-
mitido avanzar han excluido posibilidades de sentido. En ese
proceso historico se han generado pérdidas: modos alternati-
vos de comprender, experiencias del saber que no encajan en
la 16gica instrumental o racionalista, visiones del mundo que
fueron desestimadas por no ajustarse al modelo dominan-
te. En este tejido, revisar con agudeza los fundamentos de la
nocion occidental de conocimiento se convierte en una tarea
filosofica urgente para ponderar sus fines, sus medios y sus
efectos concretos en la historia.

Uno de los aportes mas significativos del pensamiento
de Maria Zambrano radica precisamente en esta revision. Su
obra no se limita a cuestionar los resultados del conocimiento
racional moderno, sino que interroga los supuestos mismos
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que lo sostienen y desenmascara su neutralidad aparente con
cuidadosa atencidon a sus maestros, fuentes e influencias?®.

La cuestion del método constituye un problema cons-
tante en el ambito del conocimiento cientifico y filosofico.
No existe conocimiento sin método, aunque si hay| realidad
sin conocimiento. En otras palabras, la realidad es anterior y
excede cualquier formulacion metodolégica, mientras que el
conocimiento requiere inevitablemente de una via ordenada
para acceder a ella. Cuando no hay método, la realidad per-
manece fuera del horizonte de lo inteligible, o se la conoce
de forma precaria, bajo la apariencia de una aproximaciéon
ilusoria o incompleta.

El término “método” alude a una senda que debe trazar-
se a partir del terreno mismo que se pretende recorrer. Si se
concibe de modo genuino, el método no puede ser una forma
de imposicion, una estructura rigida que comprima a la reali-
dad segtin exigencias externas o artificiosas. Por el contrario,
debe nacer de la atencién y del respeto por las cosas tal como
se dan. Si el método fuerza a la realidad a adaptarse a sus
propias condiciones previas, deja de ocuparse de lo que es
para ocuparse de lo que queremos que sea 0 cOmo esperamos
que responda. En ese sentido, el método puede ser un ins-
trumento de apertura o, por el contrario, de clausura: puede
respetar lo real en su alteridad o vulnerarlo al reducirlo a una
proyeccién del sujeto cognoscente.

En su aplicacién concreta, el método se sostiene en dos
polos posibles: el sujeto o el objeto. En el primer caso, respon-
de a las estructuras previas del sujeto, sean estas prejuicios,
principios ideolégicos o postulados tedricos, y condiciona la
investigacion desde su inicio. En el segundo caso, el método
aspira a despojarse de toda subjetividad y a situarse frente
a un objeto concebido como desconocido, para dejar que se
manifieste por si mismo. Este ideal de objetividad radical rara
vez se alcanza, pues todo acercamiento humano esta media-
do, en alguna medida, por el horizonte simbdlico, lingtiis-
tico y cultural del sujeto. Cuando las premisas del método

2 (f. Jestis MORENO SaNZ, La razén en la sombra. Antologia del pensamiento de
Maria Zambrano, Madrid, Siruela, 1993, xxi-xxxiv.
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responden prioritariamente al sujeto, el objeto queda ine-
vitablemente modelado, delimitado o incluso distorsionado
en funcién del marco de referencia del observador. Este pro-
cedimiento puede ser util si se busca un conocimiento fun-
cional o instrumental del objeto, por ejemplo, un saber que
permita transformar y utilizar. Se trata de un acceso eficaz y
productivo, pero que deja intacta la naturaleza de la cosa. Si
el proposito del conocimiento es meramente pragmatico, no
hay necesidad de atender a la hondura metafisica del objeto.
Basta con acceder a su superficie, lo suficiente para operar
con él. Pero si el propdsito es otro, entonces este modo de
conocer se revela insuficiente, y el objeto permanece semive-
lado, resistente a cualquier reduccién utilitaria.

En la tradicién occidental, especialmente a partir de la
[ustracion, se ha privilegiado este modelo de conocimiento
funcional, basado en la objetivacion del mundo y en el domi-
nio técnico de la naturaleza. El método cientifico moderno se
ha consolidado como herramienta privilegiada de progreso y
transformacién del entorno, pero lo ha hecho, en gran parte,
sobre la negacion del valor intrinseco de lo real, entendido
no como fin en si, sino como recurso al servicio del bienes-
tar del sujeto. Se trata de una cosmovision inmanentista y
antropocéntrica, en la que el objeto carece de sacralidad o
trascendencia, y es reducido a medio para fines subjetivos’.
Este modelo, mas alla de las diferencias ideoldgicas que pue-
dan marcar a las sociedades que lo adoptan, responde a un
paradigma cientificista que tiende a masificar la experiencia
humana y a homogeneizar el conocimiento bajo el principio
de utilidad.

Frente a esta postura, una alternativa posible, inclu-
so necesaria, seria recuperar una forma de conciencia que
se iniciara en el reconocimiento de la realidad*. Conocer, en

Cf. Juana SANcHEZ-GEY VENEGAS, “Algunas anotaciones al pensamiento
teolégico de Marfa Zambrano,” Pensamiento. Revista de Investigacion
e Informacion Filosdfica 73/278 (2018) 1036 (1033-1048), https://doi.
org/10.14422/pen.v73.i1278.y2017.002.

Cf. Inmaculada Murcia Serrano, “El  heroismo religioso: breve
aproximacion a la antropologia metafisica de Maria Zambrano,” Aaipwv.
Revista de Filosofia 45 (2008) 118 (103-124).
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este contexto, no significaria controlar o poseer, sino em-
prender un regreso, un retorno al ser del objeto®. Este tipo
de método se situaria en las antipodas del modelo positivista
porque no buscaria imponer una estructura sobre la realidad,
sino dejarse transformar por ella. Esta alternativa, mas que
complementar la cosmovision dominante, implica desafiarla
al sostener que lo que necesitamos comprender participa de
una realidad superior, que tiene un origen, un sentido y una
dignidad que esta presente desde su manifestacion.

El método de la razén poética, tal como lo propone Maria
Zambrano, responde precisamente a esta concepcion alter-
nativa del conocimiento®. Lejos de fundarse en la voluntad de
poder o en la eficiencia técnica, parte de la premisa de que el
mundo estd ordenado segtiin un principio sagrado, y de que el
sentido de lo real no es una construccion humana, sino algo
dado, que precede y excede toda intencion subjetiva. La ela-
boracién de un método como el que propone la razén poética
exige una transformacion radical de los presupuestos episte-
moldgicos tradicionales’. A diferencia del método cientifico
o filosdfico clasico, orientado por principios de objetivacion,
delimitacion conceptual y control racional, este método se
funda en una forma de relacién basada en el respeto y la con-
templacion del objeto. En lugar de reducir lo real a un objeto
de analisis, lo considera como una presencia dotada de senti-
do, cuya revelaciéon no puede forzarse.

”

®  Cf. Mercedes GOMEz BLEsa, “El pensamiento vivo de Marfa Zambrano,
Verbeia 6 (2022) 78 (69-84), https://doi.org/10.57087/Verbeia.2022.4505.

¢ Cf. Luis Miguel Pivo Cawmpos, “Los misterios de Eleusis en la obra de
Marfa Zambrano: Un pensamiento nuevo a partir del antiguo Hierds
Légos”, Revista de Filologia 21 (2003) 272 (267-293).

7 Cf. Miguel Angel NUNEz AGUILERA, “Lo divino como posibilidad de
superacion del racionalismo ilustrado en el pensamiento de Marfa
Zambrano (1904-1991)”, Isidorianum 42 (2012) 284 (277-338), https://
doi.org/10.46543/isid.1221.1054.
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3. RUPTURA Y RESTITUCION: LO SAGRADO
FRENTE A LA CRISIS MODERNA

Entre Zambrano y Eliade hay afinidades tematicas. Ambos se
ocupan de los limites de la racionalidad moderna escindida del
origen y de la recuperacién de lo sagrado; ambos revalorizan la
forma mitica como vehiculo de pensamiento y comprenden el
rito como estatuto originario del hombre arcaico. Entre estos
puntos en comun, hay caracteristicas propias que, mas que ser
consideradas divergencias entre los autores, preferimos inter-
pretar como acentos distintivos en sus respectivas elaboracio-
nes tedricas. Esta distincion preliminar permite despejar el ca-
mino hacia la asonancia fundamental que constituye el nticleo
de la presente aproximacion.

Zambrano diagnostica una escision constitutiva en la
modernidad que opone la razén al alma, exponiendo al ser
humano a una orfandad radical respecto de sus raices sagra-
das®. El hombre moderno padece un desgarramiento respecto
de su lugar natural en el mundo, lo cual lo mantiene inmer-
so en una crisis de finalidad, de verdades que sustenten su
existencia’. El alma, entendida como sede vital, se encuentra
escindida de su centro originario, separada del corazoén, y re-
ducida a una mera funcion racional. Esta fractura ontologi-
ca condena al hombre moderno a la condicién metafisica de
exiliado y lo lanza a un derrotero colectivo, que desemboca
en las severas formas del totalitarismo europeo™. El exilio
del alma supone, a su vez, un empobrecimiento del lenguaje
de comunicacion con el mundo, que ha sido progresivamente
restringido al quedar sometido al concepto y a los sistemas
filoséficos abstractos. De modo anélogo, Eliade diagnostica
un proceso de desacralizacién del mundo, caracterizado por
la ruptura con el saber primordial. El hombre moderno, al
profanar el tiempo y el espacio, ha perdido el acceso a la tras-
cendencia fundadora y lo ha sustituido por una concepcion
lineal, secularizada y desritualizada de la historia.

8 Cf. NUNEZ AGUILERA, “Lo divino”, 278.

®  Cf. GOMEz BLEsa,“El pensamiento”, 72.

10 Cf. Carmen ReviLLa GuzMmAN,“Europa en la perspectiva del exilio de Maria
Zambrano”, Lectora 24 (2018) 30 (27-43).
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Ambos pensadores coinciden en identificar en la moder-
nidad una incomodidad radical nacida de la pérdida del origen
y del sentido. Zambrano enfatiza el desgarramiento interior
del ser, desde donde las entrafas reclaman una verdad que
no se manifestard mientras la razon positiva siga delimitando
el horizonte del conocimiento. Solo a través de la mediacién
del delirio y de la palabra poética puede emerger dicha verdad
soterrada. Por su parte, Eliade subraya una mutaciéon antro-
poldgica: el paso del homo religiosus, aquel que habita en un
mundo saturado de significaciéon sagrada, al hombre profano,
escindido de lo sagrado y arrojado a una temporalidad vacia®.

En correlacién, ambos autores hacen hincapié en la nocién
de lo sagrado como dimension originaria del ser humano. Para
Zambrano, lo sagrado es una realidad constitutiva del alma,
anterior a toda organizacion racional y arraigada en la expe-
riencia originaria del ser. En EIl hombre y lo divino, lo sagrado se
presenta como una potencia arquetipica que expresa el saber
del alma desde las profundidades y es el impulso de las expe-
riencias poéticas'®.

Mas la realidad como se presenta en el hombre que no ha dudado,
en el hombre que no ha entrado en el estado mas original posible
[...] la realidad [...] es algo anterior a las cosas, es una irradiacién
de la vida que emana de un fondo de misterio, es la realidad oculta,
escondida: corresponde, en suma, a lo que hoy llamamos “sagrado”.
La realidad en lo sagrado y sélo lo sagrado la tiene y la otorga™.

No se trata, por tanto, de una entidad exterior, sino de un
modo de ser en apertura al misterio y a la alteridad.

Lo sagrado y lo profano son las dos especies de realidad: una es la
incierta, contradictoria, multiple realidad inmediata con la cual la

- Cf. Sergey Tarasov, “Mircea Eliade’s Cosmic Christianity: Approaches to

an Interpretation”, St. Tikhons” University Review 111 (2024) 78 (75-92),
https://doi.org/10.15382/sturi2024111.75-92.

Cf. Greta Rivara Kamaji,“Apuntes en torno a lo sagrado en la ontologia de
Maria Zambrano”, en Julieta LizaoLa — Juan Manuel GoNzALEZ (coords.),
DE LAS ENSONACIONES DE LA VERDAD. HOMENAJE A MARIA ZAMBRANO, México,
UNAM, 2023, 32-33 (28-42).

13 Maria ZamBraNO, EI hombre y lo divino, México, FCE, 2012, 49-50.
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vida humana tiene que “habérselas”, el lugar de su lucha y de su
dominio al par. El orden sagrado es donde se decidird esa lucha™.

Por su parte, Eliade define lo sagrado como una catego-
ria ontoldgica que irrumpe en el mundo profano a través de
hierofanias, es decir, manifestaciones concretas en las que lo
sagrado se revela en el tiempo y el espacio®.

El hombre entra en conocimiento de lo sagrado porque se mani-
fiesta, porque se muestra como algo diferente por completo de lo
profano. Para denominar el acto de esa manifestacién de lo sagra-
do hemos propuesto el término de hierofania [...] es decir, que algo
sagrado se nos muestra'.

El homo religiosus estructura su mundo a partir de estas
irrupciones fundantes, que otorgan sentido y orientacion a la
existencia: “...lo sagrado revela la realidad absoluta y con ello
posibilita una orientacién”"’; “...todas las variedades del ser,
de lo inanimado a lo viviente, sélo pueden alcanzar la existen-
cia en un area sagrada por excelencia”*®.

Ambos coinciden en concebir lo sagrado como un princi-
pio originario y estructurante del mundo humano. Sin embar-
go, mientras Zambrano lo ubica como una estructura interior
del alma que clama por expresarse mediante la palabra poéti-
ca, Eliade lo concibe como una irrupcién vertical en la realidad
externa, que confiere a la historia y al cosmos su configuracion
esencial.

Considerado en nucleo de sentido, resta el modo de con-
tacto con él. Lo sagrado no puede revelarse en un lenguaje
referencial ni univoco. El rito, el simbolo y el mito son los am-
bitos de recuperacion, o al menos de mediacion, de lo sagrado.

14 ZaMBRANO, El hombre y lo divino, 42.

15 Cf. Christiane Barts,““In Illo Tempore, at the Center of the World”: Mircea
Eliade and Religious Studies” Concepts of Sacred Time and Space,”
Historical Social Research 38 (2013) 61 (59-75).

16 Mircea ELIADE, Lo sagrado y lo profano, México, Paidés, 2025, 14.

7 ELIADE, Lo sagrado y lo profano, 27.

18 Mircea ELIADE, El mito del eterno retorno, Madrid, Alianza, 2022, 31.
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Zambrano expresa su concepcion de lenguaje en su es-
tilo de escritura: no es posible cosificar las palabras'. Por
excelencia la metafora es el idioma del corazon; la realidad
ultima del alma sélo asoma en el lenguaje poético tal como
atestiguan todas las culturas arcaicas y todo lo que de origi-
nario queda en las modernas. Porque se trata de lo inefable,
la palabra se debe acercar desde el principio de insuficiencia;
las narraciones miticas, en especial las de las misteriosas fi-
guras femeninas que recoge la autora, revelan zonas pen-
dientes del ser. Los simbolos que articulan los mitos abren
cauces de interpretacion para aproximarnos a la verdad esen-
cial de lo real, no delimitan un significado. Al igual que para
Eliade, simbolo y mito son vias naturales del mundo arcai-
co, ligamentos de un modelo de conocimiento sin analisis
ni sintesis, que aproxima y no agota. Modos privilegiados de
conocimiento sin aptitud para el dominio sino para religar
al tiempo primordial y al orden césmico, son instrumentos
de sacralizacion del mundo pues permiten reproducir el acto
original de creacion. Ya como vehiculo que refleja la verdad
insita en el alma o como figura de valor ritual que reproduce
el orden del cosmos originario, ambos autores reivindican el
simbolo como via de conocimiento.

Zambrano desde la filosofia poético-mistica hispanica y
Eliade desde la historia comparada de las religiones compar-
ten una critica nitida hacia la modernidad por haber quebrado
el vinculo originario con lo sagrado. En sus obras, lo sagrado
constituye el centro perdido de la experiencia humana, cuya
recuperacion exige una reforma del conocimiento mediante
formas no racionalistas del saber™.

¥ No desarrollamos aqui el tema de los modos de expresién de lo sagrado

por via de lenguaje poético, conscientes de su magnitud y del exhaustivo
tratamiento de Zambrano.

Cf. Pedro Cerezo GALAN, Maria Zambrano: Razon poética y esperanza,
Madrid, Sindéresis, 2024, 133-135.
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4. PERSPECTIVA DE ELIADE: LA FORMA RITUAL

Analizar las formas en que las sociedades tradicionales han
vivido lo sagrado permite no sélo acceder a su universo es-
piritual, sino también comprender aspectos constitutivos de
la condicién humana. Aunque muchas de estas formas han
sido superadas histéricamente, su huella permanece activa
en nuestra memoria cultural y antropoldgica. Lo caracteris-
tico del ser humano religioso es su conviccién de que existe
una realidad trascendente que se manifiesta en el mundo y le
confiere sentido. Desde esta perspectiva, la existencia cobra
plenitud cuando se articula con esa dimensién sagrada. A tra-
vés de los mitos y los ritos, el individuo reactualiza los gestos
fundacionales de los dioses o héroes civilizadores realizados
in illo tempore integrandose asi en un orden significativo que
supera la mera inmanencia del presente?..

Cuando Eliade explica la forma en que las sociedades tradi-
cionales organizan el espacio distingue entre el territorio habita-
doy su entorno. El primero forma un cosmos, universo ordenado
y con sentido; lo que queda por fuera, mas alld de la frontera, es
el espacio del caos, indeterminado y amenazante. Esta distin-
cién es primeramente ontolégica y luego geografica. El espacio
habitado es tal en la medida en que ha sido sacralizado, es decir,
transformado en lugar significativo por medio de una consagra-
cién que lo vincula con una dimensién trascendente. Solo alli
donde lo sagrado ha irrumpido se constituye un mundo pro-
piamente dicho, un ambito donde la existencia humana puede
orientarse y donde los niveles de la realidad pueden comuni-
carse. De este modo, el cosmos no es simplemente el espacio
ordenado, sino el resultado de una configuracion simbdlica que
lo articula como reflejo de un orden divino y originario.

...si todo territorio habitado es un Cosmos, lo es precisamente por
haber sido consagrado previamente, por ser, de un modo u otro,
obra de los dioses, o por comunicar con el mundo de éstos. El
“Mundo” (es decir, “nuestro mundo”) es un universo en cuyo inte-
rior se ha manifestado ya lo sagrado...”.

21 Cf. ELIADE, El mito del eterno retorno, 88.
2 EuaDE, Lo sagrado y lo profano, 22.
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La “cosmizacion” de un territorio desconocido depende
siempre de una organizacion que reitera un acto de los dioses.
Consagrar un lugar equivale a repetir una cosmogonia. Ya se
trate de roturar una tierra virgen o de conquistar un territorio
habitado por otros seres humanos, la toma de posesion ritual
implica siempre una recreacion simbdlica del mundo. Desde la
perspectiva de las sociedades arcaicas, todo lo que no pertenece
al “nosotros” carece atin de realidad plena, no es propiamente
mundo. Para hacer propio un espacio, es necesario crearlo de
nuevo mediante la consagracion: un acto que lo integra en el
orden del cosmos y lo rescata del caos indiferenciado.

“Situarse” en un lugar, organizarlo, habitarlo son acciones que pre-
suponen una eleccién existencial: la eleccion del Universo que se
esta dispuesto a asumir al“crearlo”. Ahora bien: este “Universo” es
siempre una réplica del universo ejemplar, creado y habitado por los
dioses: comparte, segin eso, la santidad de la obra de los dioses®.

Frente a esta idea pueden hacerse al menos dos conside-
raciones. En primer lugar, estar ante un lugar desconocido im-
plica la necesidad de ordenarlo, lo que equivale a conocerlo y,
en consecuencia, a hacerlo habitable. Comprendemos a través
del orden, pues el caos resulta ininteligible. Sin embargo, este
acto de ordenar no es arbitrario: responde a una ley intrinseca
del conjunto que se presenta ante el ser humano. La disposi-
cién del mundo precede al gesto de ordenacion; es decir, existe
un orden natural que debe ser descubierto, no impuesto. En
ello se funda la premisa basica para formular un método de
acceso al conocimiento que no violente la realidad, sino que se
abra a su textura propia*.

Por eso este acto también tiene la potencialidad de su efec-
to contrario. En las culturas antiguas, la toma de un territorio
encarna una operacion simbolica equivalente a instaurar un
mundo, no simplemente ocupar un lugar fisico, sino asumir
la responsabilidad de conferirle sentido, de integrarlo en un
orden comprensible. Esto exige reproducir, de algin modo, el

% EuADE, Lo sagrado y lo profano, 17.
2 Cf. Barbora Capurovi, “Imagination, Time, and Spirituality — Mircea
Eliade’s Timeless Grasp of Reality”, Spirituality Studies 9 (2023) 46 (40-51).
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gesto cosmogonico originario de la creacion. Tal empresa com-
promete tanto a la comunidad como al individuo, que al asen-
tarse se convierte en co-creador del mundo que elige habitar.
Pero esta repeticion no esta exenta de riesgo: existen cosmo-
gonias marcadas por el conflicto y el sacrificio, y al imitarlas,
el ser humano se expone a reproducir también su dimensién
tragica®. Eliade, al describir el fendmeno de la fundacién ar-
caica, sefala el potencial autodestructivo inherente al acto de
apropiarse y definir una realidad mediante la repeticion ritual
de la cosmogonia. En una linea afin, Zambrano identifica en
la conducta tragico-sacrificial una consecuencia directa de la
adopcién de un patrén cultural erréneo. Esta deriva tiene su
origen en la ruptura con la visién presocratica del mundo, es-
pecialmente con la forma 6rfico-pitagoérica de comprension de
la realidad, que fue silenciada por la racionalidad aristotélica y
marginada por el discurso filoséfico posterior. Salvo contadas
excepciones —como el pensamiento estoico y neoplaténico—,
la tradicién occidental se edific sobre esta negacion, instau-
rando una forma de razén que, en términos de Zambrano,
ahoga la dimension sagrada y vital del conocimiento®.

Segtin una mentalidad religiosa integrada al cosmos, todo
acto de creacion en el propio territorio ya sea el mundo, la co-
munidad o la casa, implica una actualizacion de la cosmogonia
original. Cada vez que el ser humano desea renovar un tiempo
feliz, retorna, mediante el rito, al tiempo primordial del origen,
al no tiempo en que todo comenzd. Esta reactivacion del co-
mienzo se hace necesaria siempre que se busca regenerar: en
la curacion de una enfermedad, en la victoria sobre el enemigo
o en la instauracién de un nuevo soberano. En todos estos ca-
sos, el rito no solo recuerda, sino reactiva el instante fundacio-
nal, restituyendo el orden frente al caos?.

La fundacién del orden, que quedara consagrada en los
mitos, remite a los modelos ejemplares de las actividades

»  Cf. EuapE, Lo sagrado y lo profano, 42-43.

% De los muchos textos en que esta concepcién aparece desarrollada, es
icénico el capitulo de EI hombre y lo divino,“La condenacién aristotélica
de los pitagodricos”.

% Cf. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, 61-62.

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1063 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 291-315



304 ETtHEL Junco / CLaupio CEsAR CALABRESE

fundamentales de la vida humana?®. El ser humano imita los
gestos originarios de los dioses, ya se trate de funciones ba-
sicas como las fisiologicas, o de actividades sociales, econo-
micas, culturales. Vivir plenamente, en este marco, implica
alinear la existencia con ese modelo arquetipico a través del
rito, que actia como mediacion entre lo humano y lo sagrado,
asegurando la integracion del individuo en el orden del cos-
mos: “...l1a existencia humana llega a la plenitud por una serie
de ritos de transito, de iniciaciones sucesivas”?.

Incorporamos un elemento mas en la delimitacion del rito
como modo de apropiacion de otra realidad, dimensién que
tendrd una presencia central en el pensamiento de Zambrano:
el nuevo nacimiento, o el desnacer que hace posible un verda-
dero nacer. En los ritos de paso, esta estructura se manifiesta
con claridad: la naturaleza del rito implica la anulacion sim-
bdlica de la vida anterior del individuo para permitirle renacer
en una nueva condicion. Se trata, en esencia, de una muerte
ritual que prepara el camino para una resurreccion transfor-
madora. Esta idea es recogida por la filosofia en la figura de
Socrates, quien se identifica con la partera, que permite dar
a luz al verdadero ser que cada uno lleva en lo més profundo
de si. En diversas tradiciones de sabiduria, se mantiene una
constante: el rito de paso enriquece y fortalece al individuo,
al conducirlo a través de una muerte simbodlica que permite
superar su estado anterior y alcanzar una existencia mas plena
mediante nuevos valores: “...el acceso a la vida espiritual com-
porta siempre la muerte para la condicion profana, seguida de
un nuevo nacimiento”.

El centro representa la zona sagrada donde se manifiesta
la realidad absoluta. Su acceso es arduo y suele estar simbo-
lizado por imagenes de dificultad: caminos en espiral, pere-
grinaciones, laberintos u obstaculos que marcan la dureza del
trayecto. Emprender el camino hacia el centro de lo real im-
plica una decision radical, una via de renuncia, riesgo e inclu-
so de muerte simbolica. Supone despojarse de lo efimero y lo

2 Cf. ELIADE, El mito del eterno retorno, 96.
2 ELIADE, El mito del eterno retorno, 78.
30 ELIADE, El mito del eterno retorno, 147.
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banal para reconfigurarse en torno a la verdad del ser. El rito
de paso, en este contexto, exige como condicién abandonar el
mundo profano para alcanzar el nicleo sagrado donde se re-
vela el sentido tltimo de la existencia: “El acceso al «centro»
equivale a una consagracién, a una iniciacién; a una existencia
antes profana e ilusoria, sucede una nueva existencia real, du-
radera y eficaz”".

Los procesos de creacién de las teogonias se presentan
como expansiones progresivas a partir de un centro Unico;
Cirlot sefiala como ejemplo occidental la Tabla arttirica, redon-
da y con el Santo Grial en el centro. Las dos partes, inmévil y
movil, interna y periférica muestran el punto de origen inefa-
ble y su despliegue en la manifestacion; se ve en la Rueda de
las Transformaciones hindd, cuyo espacio central esta vacio u
ocupado por la deidad y en el disco de jade chino Bi también
con el centro vacio®.

Determinado el centro del lugar sagrado, debemos consi-
derar el método parallegar a él. La circunambulacién (del latin
circumambulatio) es el acto de rodear un objeto o espacio sa-
grado siguiendo un trayecto ritual. Se trata de un movimiento
circular en torno a un centro que se considera axis mundi, es
decir, eje del mundo o punto de conexién entre el cielo, la tie-
rra y el inframundo; refiere a la purificacion final de las cere-
monias mediante la circunvalacion ritual®.

Este concepto es fundamental para interpretar la aproxi-
macion al centro sagrado porque lo reconoce como un espacio
no hollado, perteneciente ab origine sin incidencia del tiempo
historico; es decir, un espacio mitico porque contiene un mis-
terio que interpela el conocimiento humano. La circunvalacion
forma parte del acto ritual para reconocer, esperar y recibir en
caso de que se dé una revelacion.

Con este movimiento, cuya formalidad remite a los pasos
de la danza, se reconoce y afirma que el objeto o espacio tie-
ne un caracter central en el cosmos; ademas, el individuo que

31 EriaDE, El mito del eterno retorno, 31.

%2 (Cf. Juan Eduardo CrLoT, Diccionario de simbolos, Barcelona, Labor, 1992, 35.

% Cf. Mircea ELIADE, Historia de las creencias y las ideas religiosas. De la Edad
de Piedra a los Misterios de Eleusis, vol. I, México, Paidds, 2020, 34.
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cumple el movimiento, aunque proceda del caos, se dispone a
hacerse cosmos y lo hara tantas veces como sea preciso me-
diante la repeticion y la vuelta al punto de partida. Si asi se
cumple la circunambulacién reinserta al participante del ritual
in illo tempore; el estar sin distancia deviene en revelacion.

La circunambulacién, ya sea literal o simbdlica, expresa la
complejidad intrinseca del objeto sagrado: su caracter multiple,
desbordante, fuera de lo comun. Este gesto revela la imposibi-
lidad de abordarlo mediante un acceso lineal o una interpre-
tacion inmediata. En lugar de ser captado de una vez, el objeto
sagrado exige ser rodeado, contemplado desde distintos an-
gulos, aguardando su manifestacion paulatina. Dicha revela-
cién no se ofrece en un lenguaje univoco, sino que se despliega
simbdlicamente, a través de signos que remiten a una verdad
que no puede imponerse ni apresurarse. El acto de circunvalar
implica, por tanto, la suspension del juicio y del deseo de re-
sultado, a fin de permitir un conocimiento que se profundiza
en la espera y en la repeticion ritual®.

Eliade vincula este gesto con su tesis fundamental: el ser
humano religioso no habita un espacio homogéneo, sino un
mundo estructurado jerdrquicamente, en cuyo centro se mani-
fiesta lo sagrado. Rodear ese centro es un modo de integrarse
en el orden césmico a través del reconocimiento de una verdad
que solo se revela bajo el ritmo y la forma del simbolo. Gracias
a los mitos, se recupera la memoria de los grandes aconteci-
mientos del pasado, y mediante la repeticion ritual se imita el
paradigma establecido por los dioses y los héroes. El conoci-
miento de estas narraciones pertenecia a unos pocos iniciados,
transmisores privilegiados de una tradicién oral: “...el que re-
cita los mitos ha tenido que someter a prueba su vocacién y ser

% El concepto de circunvalacién o circumambulacién forma parte de la
psicologia junguiana, para indicar el proceso de dar vueltas alrededor
de un centro, principalmente, centro de si mismo, no como movimiento
fisico circular, sino un viaje simbdlico hacia el autodescubrimiento y
la integracion de la personalidad. La circunvalacion se diferencia de la
asociacion libre en que es circular, no lineal. Mientras que la asociacién
libre se aleja de la imagen original, la circunvalacién se mantiene cerca
de ella. Cf. Daryl SHarp, Léxico de Jung: Una introduccion a los términos y
conceptos, 1991, <www.psychceu.com> [Consulta: 28 feb. 2025].
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instruido por viejos maestros. El elegido se distingue siempre,
ya sea por su capacidad memoristica, ya por su imaginacion
o talento literario®. La palabra ritual, en tanto repeticion sa-
grada, no podia ser pronunciada en cualquier circunstancia:
requeria condiciones especiales, tanto en el tiempo como en
el espacio, que aseguraran su eficacia simbolica y su conexioén
con lo sagrado. El mito conlleva una elevacién en las aspiracio-
nes y valores del grupo.

La idea desarrollada por Mircea Eliade en torno a los ri-
tuales de entronizacion, iniciacion y regeneracion permite es-
tablecer una analogia entre el rito y el acto de conocimiento,
especialmente si se considera el conocimiento no como mera
acumulacion de datos o aplicacion técnica, sino como un acce-
so transformador a lo real. Esta l6gica puede extenderse al co-
nocimiento entendido como un acto fundante y no meramente
instrumental. Si el conocimiento se concibe como un proceso
que transforma al sujeto, que lo saca de su estado anterior y lo
introduce en una nueva relacion con el mundo, entonces dicho
acto se vuelve homologable a un rito de paso. Como en las
iniciaciones, conocer implica un desprendimiento del estado
previo de ignorancia, confusion o dispersion y un acceso a una
forma de vida distinta, en la que el sujeto participa simbdlica-
mente de una realidad mas alta.

5. PERSPECTIVA DE ZAMBRANO:
LA RAZON POETICA

Desde su juventud, Zambrano desconfi6 de la rigidez de las
fronteras entre disciplinas, ciencia y arte, religion y filosofia,
conocer y sentir, y convirtié esa sospecha en el eje de su pro-
puesta de razén poética. No se trata de negar el saber, sino de
iniciarlo de nuevo bajo otra clave: no como investigacion siste-
matica, sino como guéte espiritual, una bisqueda animada por
el deseo y la espera. En esta linea, afirma: “No hay filosofia
propiamente si en ella no se da algo que sostiene y abandona
al par a la arquitectura de la razén”**. Y en referencia al blo-

% Cf. Mircea ELIADE, Mito y realidad, Barcelona, Labor, 1992, 69.
%  Maria ZAMBRANO, Los bienaventurados, Madrid, Alianza, 2022, 103.
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queo de la razén ante la verdad, advierte: “Dar cuenta es dar
razén. Pero la verdad se ha dado antes que la razén”¥.

Desde los inicios de su escritura, Zambrano afirmé que la
razén poética no puede ser definida; no obstante, es posible
rastrear aproximaciones laterales que revelan matices y des-
plazamientos. Véase este fragmento para mostrar la densidad
conceptual que entrana la idea en juego:

De la razén poética es muy dificil, casi imposible, hablar. Es como
si hiciera morir y nacer a un tiempo; ser y no ser, silencio y palabra,
sin caer en el martirio ni en el delirio que se apodera del insomnio
del que no puede dormirse, solamente porque andaba a solas. ;Lo
llamariamos desamparo? Tal vez. Terror de perderse en la luz mas
aun que en la oscuridad, necesidad de la respiraciéon acompasada,
necesidad de la convivencia, de no estar sola en un mundo sin vida;
y de sentirla, no sélo con el pensamiento, sino con la respiracion,
con el cuerpo, aunque sea el mintsculo cuerpo de un pequefio ani-
mal, que respira: el sentir la vida, donde estd y donde no esta, o
donde no esta todavia. En este“logos sumergido”, en eso que clama
por ser dentro de la razén*.

Frente a la concepcién occidental del conocimiento, fun-
dada en la claridad analitica y en la reduccion de lo real a ca-
tegorias explicativas, Zambrano propone una via alternativa
que recupera formas de saber mas proximas a la revelacion
que al método sistemadtico. Su pensamiento se alimenta de
tradiciones culturales y filosdficas soterradas por la raciona-
lidad dominante. Como ella misma senala, hay “atisbos, vis-
lumbres, entrevisiones no reductibles al analisis, revelaciones,
pues. Mas revelaciones que saltan por si mismas en el recin-
to de la razén occidental”, aunque esta atin intenta encerrar
toda experiencia bajo “la categoria suprema de lo explicable”®.
Frente a este horizonte cerrado, en que la filosofia quiere con-
vertirse en fuente tnica de experiencia, ocupar por entero la
mente humana y cerrarla a toda posible revelacién, Zambrano
reivindica que “...la mds elemental experiencia humana tiene

37 Maria ZamMBRANO, Notas de un método, Madrid, Tecnos, 2011, 102.
3 ZAMBRANO, Notas de un método, 168.
3 ZAMBRANO, Notas de un método, 45.
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caracteres de revelaciéon™, desplazando asi el centro del cono-
cimiento desde la razén analitica hacia una apertura filoséfica
mas radical.

No obstante, el método cientifico marca el rumbo de la
modernidad; en Occidente, establece continuidad entre el yo y
el camino a seguir, basado en una claridad que rechaza lo que
no puede ver, y que opera sobre el tiempo lineal y sucesivo:
“Tiempo y luz son las constantes que encuadran, abren y cie-
rran camino y horizontes a la vida humana y a la vida toda™".
Sin embargo, recuerda que el primer modelo de método que
recibimos de Parménides no es un camino, porque no sefiala
progresion ni discurrir; no marca propiamente una linea recta,
que resulte facil de seguir con el movimiento de traslacién y
proyeccién de la mente, como si todo lo necesario para conse-
guir efectos acertados y rapidos sea el que disena la inteligen-
cia, un “Yo con caracteres ya de revelacion”?. Contrariamente,
cuando Parménides describe la Via de la Verdad se descubre
el ser por si mismo como uno, idéntico, en consonancia con el
pensar, pero no se llega por camino directo: “Su cuerpo [del
ser] es una esfera sin poros [...] El ser reposa sobre si mismo
[...] Una esfera, pues, cuyo centro esta en todas y cada una de
las partes”. La imagen mitica del ser es circular.

Ante la preocupacion por el curso del pensamiento euro-
peo, sefiala: “Una teoria del conocimiento de la revelacion se
hace cada dia mds necesaria”™!. Para acceder a la realidad en
un sentido profundo, como una forma de percepcién inme-
diata que no requiere pensamiento, seria necesario invertir el
angulo de vision, es decir, modificar la posicion del sujeto. En
lugar de observar el mundo desde una posicién central y pri-
vilegiada, se trataria de situar al sujeto no como quien rodea
y delimita las cosas, sino como alguien que es rodeado por
ellas. Al rodear las cosas, éstas se convierten en centro y el
sujeto abandona su posicion central. Un ejemplo paradigmati-
co de esta inversion es el gesto ritual de la circunambulacion.

40 ZAMBRANO, Notas de un método, 66.
4 ZAMBRANO, Notas de un método, 75.
42 ZAMBRANO, Notas de un método, 76.
4 ZAMBRANO, Notas de un método, 77.
44 ZAMBRANO, Los bienaventurados, 45-46.
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Mediante este movimiento, el sujeto sale de su lugar habitual,
desde el cual se erige como eje, tal como indica el presupuesto
metodoldgico moderno: ser el sujeto del conocimiento.

... el rodearlas seria hacer de ellas centro, encontrandose asi el su-
jeto fuera de su lugar propio: el ser, él mismo, el centro al que las
circunstancias rodean, ya que es natural, al dar vuelta a algo, hacer
de ello centro en su conjunto o sentir el centro encerrado en ese
recinto. El sentir del centro vive dentro de la conciencia y mas alla
de ella, mas adentro®.

Si este sujeto renunciara a su centralidad y permitiera que
lo real se manifestara a través del acto de circundarlo, enton-
ces las circunstancias dejarian de presentarse como un cerco
cerrado. De este modo, el sujeto podria trascenderlas sin ne-
garlas ni dejar de obrar en relacién con ellas: “El horizonte y
el centro se excluyen, pues que el horizonte viene a sustituir
la vida del centro [...] Sélo la pérdida del centro, de su sentido,
de su ausencia misma, erige el horizonte como la maxima lla-
mada, como lejania remota, como presencia inalcanzable™*.

Zambrano distingue el centro y su periferia al modo de
las culturas arcaicas y entiende que el estado de indistincion
corresponde a un estado paradisiaco previo a la multiplicidad
de la historia; la unidad entre ser y conocer ofrece el primer
modelo de conocimiento: “... todo tenia caracter de revelacion
y por ello no habia posibilidad ni, menos ain, necesidad de
conocimiento [...] No podria existir, pues, camino alguno, ni
siquiera hacia el centro™.

Desde esta perspectiva, quien busca el conocimiento
verdadero es aquel que no suspende el sentir originario, en-
tendido como el nicleo vital mas profundo, “en lo que tiene
de maés secreto e incomunicable [...] el fondo altimo del sen-
tir originario™®. Este sentir no remite necesariamente a una
manifestacion objetiva, sino a la presencia de algo que tras-
ciende tanto las circunstancias como al propio sujeto: una

4 ZAMBRANO, Los bienaventurados, 84.

46 ZAMBRANO, Notas de un método, 87.

47 ZAMBRANO, Notas de un método, 88.

% Marfa ZaMBRANO, Obras completas, vol. 111, dir. José M. Sanz, Barcelona,
Galaxia Gutenberg, 2022, 294.
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referencia constante al centro como propuesta para una nueva
racionalidad encarnada®. Sélo cuando interviene el tiempo de
la conciencia, es decir, cuando la reflexion escinde y distancia,
el sentir originario se separa de su fuente, perdiendo asi su
conexion directa con el ser: “El centro es la salvacion de las
contradicciones [...] Si no fuera imantado por un centro que
atraiga a la psique, avida y desvalida, al sentir originario apri-
sionado por su propia circunstancia [...] el hombre no seria un
ser trascendente”*’. El yo personal no se entiende sin referen-
cia a lo que estd mas alla de si mismo™'.

El sentir originario completa el movimiento del hombre
occidental que ha creido que para vivir basta pensar®’ la posi-
bilidad de llegar al centro sagrado depende de un “cierto sen-
tir” que condensa sentido:

...Ja"naturaleza”sigue despertando en el hombre un cierto sentir de
lo sagrado, vale decir, de lo no-revelado todavia [...] la naturaleza
sigue guardando algo de su cardcter de ser receptaculo de lo divino,
de ser como la envoltura que lo oculta y lo contiene®.

El conocimiento, en su forma mads originaria, no parte de
una revelacion construida por la mente, sino de una experien-
cia inmediata del cardcter sagrado de la realidad, que se im-
pone antes de toda elaboracion racional. Esta vivencia alude a
una certeza intima, a la percepcién de un centro oculto pero
presente, cuyo sentido puede haber sido alguna vez revelado
y luego olvidado, retornando a su origen oscuro. El ser huma-
no necesita un acceso, una via distinta desde la cual pueda

4 (Cf. Julieta Lizaora — Juan Manuel GonzALEZ (coords.), De las ensofiaciones
de la verdad. Homenaje a Maria Zambrano, México, UNAM, 2023, 19.

50 ZAMBRANO, Notas de un método, 103.

8 Cf. Juan Fernando Orrteca MuNoz, “Persona y sociedad”, Contrastes:

Revista Internacional de Filosofia 5 (2000) 135-146, https://doi.org/10.24310/

contrastescontrastes.v0i0.1553.

Cf. José Daniel Ramos RocHa, “Pedro Paramo y el suefio transformante

del ser. Centenario de un suefio llamado Juan Rulfo. Lectura del Pedro

Paramo de Juan Rulfo desde la 6ptica de Los suefos y el tiempo de

Maria Zambrano”, Isidorianum 27/53 (2018) 100 (95-121), https://doi.

org/10.46543/isid.1827.1007.

5 ZAMBRANO, Notas de un método, 142-143.

52

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1063 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 291-315



312 ETtHEL Junco / CLaupio CEsAR CALABRESE

retornar transformado a lo mismo: un lugar liminar que per-
mita el desvio sin ruptura, la experiencia de lo otro como via
de reconexion con el centro del propio ser. Se trata de la meta-
fora del claro del bosque: “El claro del bosque es un centro en
el que no siempre es posible entrar; [...] luego no se encuentra
nada; nada que no sea un lugar intacto que parece haberse
abierto a ese solo instante y que nunca mas se dard asi. No hay
que buscarlo”>.

Una de las imagenes mas elocuentes de esta senda es la
figura de la sierpe apolinea, simbolo del camino no recto, de la
circunambulacién como forma de acceso al sentido. En su lec-
tura de las tradiciones religiosas occidentales, la sierpe aparece
como “la suprema iniciadora, de la cual el primer hombre [...]
recibi6 el camino, el humano camino, cayendo, del estado de
naturaleza en el que no habia camino alguno, a la historia”.
Esta imagen, asociada a la sabiduria no lineal, anticipa el mé-
todo discontinuo que Zambrano adopta como forma de pen-
sar: no un sistema cerrado que garantiza certezas, sino una
busqueda que reconoce los limites, las sombras y los silencios
del conocimiento.

El hilo del pensamiento [...] hace innecesaria, borra por completo
la inspiracién de la serpiente, dejandola amansada. Ya que la ins-
piracién que viene de la serpiente no se muestra a la vista, no se
extiende en el espacio, y lo mds decisivo atin, no se despliega en
el tiempo [...] No se desenrosca la serpiente. Sube como humo o
como aliento de fuego y cuando llega a la altura, a la palabra prome-
te o requiere imperativamente o se desliza en alusiones. Alusiones a
un pasado escondido...>.

El principio estructurador del método no es la deduccion
l6gica ni la verificacién empirica, sino la circunambulacién, en-
tendida en su sentido ritual y simbdlico. Este gesto, tomado
de las practicas religiosas ancestrales, en las que se rodea el
objeto sagrado sin tocarlo ni alterarlo expresa una forma de
conocimiento que no avanza en linea recta hacia su objeto,

% Marfa ZamBraNO, Claros del bosque, Madrid, Alianza, 2019, 27.
% ZAMBRANO, Notas de un método, 83.

% ZAMBRANO, Notas de un método, 93.
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sino que lo circunscribe, lo rodea, lo acompana, permitiendo
que su sentido se manifieste de manera progresiva, indirecta
y no violenta.

Desde esta perspectiva, el acto de conocer se desplaza
desde el terreno exclusivo de la filosofia hacia el umbral de
lo religioso. Aunque conserva una intencién tedrica, es decir,
la busqueda del saber, el método de la razoén poética excede
los limites de la racionalidad filoséfica clasica y se interna en
una dimension simbolica en la que el conocimiento se asemeja
mas a una revelacién que a una demostraciéon. Como conse-
cuencia, sus resultados no son plenamente captables mediante
las categorias racionales tradicionales, no se expresan median-
te conceptos univocos ni se integran en sistemas cerrados:

Y lo entrevisto puede encontrar su figura, y lo fragmentario que-
darse asi como nota de un orden remoto que nos tiende una 6rbita.
Una 6rbita que [...] puede ser vista. Una 6rbita que solamente se
manifiesta a los que fian en la pasividad del entendimiento...".

6. PUNTOS EN COMUN

Tanto Mircea Eliade como Maria Zambrano comparten una
concepcion del conocimiento que se aleja del racionalismo
analitico para abrirse a formas de revelacién simbdlica. En
ambos, el acceso a la verdad no es lineal ni discursivo, sino
que exige una transformacion interior que remite a un centro
sagrado: un nucleo de sentido trascendente que no se alcanza
de manera directa, sino a través del rodeo, la espera, la repeti-
cion o la experiencia limite.

Para Eliade, el centro es el lugar de manifestaciéon de lo
sagrado, el axis mundi que estructura el cosmos y al cual sélo
se accede mediante ritos que imitan la cosmogonia origina-
ria. Para Zambrano, ese centro es también una presencia real,
aunque velada, que exige un tipo de razon distinta capaz de
escuchar el “sentir originario”, esa fuente prediscursiva e in-
tuitiva que la razén instrumental ha olvidado. En este sentido,
ambos pensadores coinciden en que el conocimiento auténtico
es inseparable de una experiencia de retorno al origen.

57 ZAMBRANO, Claros del bosque, 31.
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Asi como Eliade considera que el rito reactiva el tiempo
mitico y permite regenerar la existencia, Zambrano concibe la
btsqueda filoséfica como una forma de transito, un proceso
analogo a un rito de paso, en el que el sujeto debe renunciar
a certezas y dejarse transformar por lo que se revela desde el
fondo. Esta estructura de retorno y transformacién se apoya,
en ambos casos, en una critica a la modernidad: Eliade de-
nuncia la pérdida de lo sagrado y la desacralizacién del mun-
do moderno, mientras que Zambrano sefala la clausura de la
razén ilustrada y la necesidad de recuperar una via de cono-
cimiento que no excluya lo simbdlico. La idea de circunam-
bulaciéon como método implicito en ambos autores, el rodear
en vez de asaltar el centro, expresa precisamente esta actitud:
no se trata de conquistar el sentido, sino de recibirlo, tras un
camino arduo y disponible al misterio.

7. CONCLUSIONES

Si el centro de la realidad es sagrado, resulta coherente que su
modo de acceso exija respetar la circunvalacion ritual que se
debe a los espacios sagrados.

La forma de la racionalidad moderna puede ponerse en
relacién con el mito del cazador maldito, presente en diversas
culturas y expresado, por ejemplo, en la figura de Acteén en
la tradicién grecolatina, imagen de una voluntad de conoci-
miento que transgrede los limites legitimos del ver y del saber.
El cazador maldito representa a aquel que, impulsado por el
deseo de ver lo vedado, irrumpe en un dmbito sagrado sin me-
diacién ni preparacion, violando el orden simbdlico que exi-
ge distancia, espera o transformacion interior. En el caso de
Acteon, su mirada impura sobre la diosa Artemisa lo condena:
se convierte en presa de sus propios perros, victima de su im-
pulso transgresor. Esta figura se puede leer como represen-
tacion de una racionalidad que busca poseer el conocimiento
de manera inmediata, completa e ilimitada, una razén que, al
objetivar de raiz el mundo, acaba por destruir el vinculo con lo
sagrado y con el sentido.

La racionalidad dominante desde el siglo xv1, al absoluti-
zar su método, ha despojado al conocimiento de su dimension
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simbolica y experiencial. Desde esta perspectiva, el mito del
cazador maldito funciona como critica arquetipica de una ra-
zon que se vuelve contra si misma, que, al no reconocer los
limites del misterio, pierde el acceso a lo real més profundo.
Autores como Maria Zambrano o Mircea Eliade subrayan esta
pérdida y proponen caminos alternativos: una razén poética
0 una reactivacion del rito como via de acceso al centro del
ser, que no puede ser abordado sino mediante rodeos. En ese
contraste, el cazador moderno se revela como el opuesto del
iniciado porque no espera, ni circunvala. Sélo asalta y paga
por ello con su propia disolucion.

Asi como en las sociedades tradicionales el centro no se
alcanza de manera directa, sino tras un camino de preparacion
y purificacién, en Zambrano el conocimiento verdadero exige
abandono del yo instrumental, apertura del alma y aceptacion
de la oscuridad como condicién del alumbramiento interior.
Su modelo de pensamiento, la razén poética, puede entenderse
como una forma contemporanea de rito de paso en espera de
una revelacion que emerge desde el centro y que sélo se ofrece
a quien ha atravesado simbolicamente el laberinto. El acto de
conocet, cuando se vincula a una experiencia de revelacion,
deja de ser un procedimiento técnico para convertirse en una
experiencia metafisica: el sujeto se transforma al acceder a lo
real, y lo real, a su vez, se manifiesta en una forma renovada.
Tal como ocurre en el rito, también el conocimiento tiene una
funcién regeneradora: no solo informa, sino que transforma al
ser: “Si el pensar no barre la casa por dentro...no es pensar”>*.

% Marfa ZaMBRANO, Delirio y destino, Madrid, Alianza, 2021, 129.
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Stephen L. Brock, La filosofia de Santo Tomds de Aquino.
Un esbozo, trad. y prol. Miguel Angel Romero Ramirez,
rev. Liliana B. Irizar y David Torrijos Castrillejo, Madrid,
Encuentro, 2025, 292 pp. 24,00 €. ISBN: 978-84-1339-229-5.

Bien conocido es el prof. S. L. Brock entre los estudiosos de la
filosofia de Santo Toméas de Aquino. En este caso el lector tiene
entre las manos un agudo ensayo que se dirige al publico no
especialista. Se inscribe este en la némina de los libros que se
proponen poner las lineas esenciales de la filosofia —no de
la teologia— de Santo Tomaés a la vista de cualquier persona
culta (aunque en algunas paginas se pide al lector un cierto
esfuerzo).

Se articula en seis capitulos centrales precedidos de pre-
facio e introduccion y, antes de todo, un proélogo del traductor.
Tras el cuerpo del libro hay un epilogo del autor para la edi-
cién en espafol, una bibliografia con predominio de fuentes
anglosajonas y un indice tematico final. El texto original en
inglés fue traducido al espafiol por el prof. Miguel A. Romero,
y fue luego sometido a revision por los profs. Liliana B. Irizar
y David Torrijos. Observemos que el indice general del inicio
se limita a las grandes divisiones del libro, sin mencién de las
subdivisiones que luego aparecen a lo largo del texto.

Pero fijémonos en lo esencial, en los seis capitulos me-
dulares. El primero contiene una biografia de santo Tomas
prolongada con algunas consideraciones sobre el sentido y
fuentes de su pensamiento filoséfico. La exposicion de la vida
del Aquinate es somera Yy, si se puede hablar asi, algo plana, en
el sentido de que parece mas una concatenacion de hechos que
una interpretacion biografica. Una concatenacion, ademas, de
la que estan ausentes acontecimientos extraordinarios. Puede
ser de ello razén la misma por la que casi siempre dice el autor
“Tomas” en vez de “Santo Toméas”.

Dedica Brock las dltimas paginas del primer capitulo a
considerar la conexién que en el pensamiento de Santo Tomés
hay entre la filosofia y la teologia. En la Introduccién deja di-
cho que “Tomas era tedlogo, y punto. Y él mismo niega que la
teologia necesite en modo alguno de la filosofia” (p. 28, donde
remite a S. Th. 1, 1, 5 ad 2). Mas adelante (pp. 51-60) se le quita
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hierro a tan tajantes afirmaciones y se hace una defensa de la
utilidad de la filosofia para la teologia.

El asunto es considerado sobre todo desde la orilla de la
filosofia, y ello conduce acertadamente al autor a dejar cons-
tancia de que, para Santo Tomas, la filosofia y, en particular, la
metafisica, no tiene como objeto a Dios, sino que solamente lo
considera de manera indirecta. Dios aparece en filosofia, ante
la razén natural, como Causa del Ente, siendo el ente aquello
sobre lo que de manera primaria recae la mirada del filésofo.
“Avicena sostenia que el objeto de la metafisica es el ente co-
mun, ens commune. Averroes, en cambio, decia que eran las
sustancias divinas. Tomads se alinea con Avicena” (p. 59). No
se trata, desde luego, de secularizar o laicificar a Santo Tomas,
sino de poner en su sitio el muy limitado modo como la filo-
sofia —la razén natural— puede acercarse a Dios, a diferencia
de la didfana y directa referencia a Dios revelado propios de la
teologia y de la fe.

Centrado en exclusiva en la dimension de filésofo del
Santo, gusta también Brock de insistir en su condicién de
prolongador del pensamiento de Aristételes (por ejemplo, pp.
37-38) y queda, a mi juicio, algo ensombrecido —desde luego,
nunca negado— su inequivoco coeficiente platénico (en ge-
neral). En muchos asuntos decir Aristételes es asimismo decir
Platén. Este rasgo del libro es paralelo a la sintonia de Brock
con la interpretacion del tomismo de L. Dewan, de quien toma
la idea, francamente iluminadora, de que el concepto tomista
del “acto de ser” constituye una ulterior etapa de profundiza-
cion metafisica sobre el concepto aristotélico de “forma”.

El libro entra en materia en el capitulo segundo, cuan-
do comienza el estudio, no de como es la filosofia de Santo
Tomas, sino de su contenido. Son mas de treinta paginas en
las que se resume la filosofia de la naturaleza tomista. El na-
cleo de la leccién que Brock imparte aqui es aclarar el concepto
de “forma sustancial”, concepto que el autor juzga con toda
razén como axial. Es interesante navegar con Brock por estas
paginas ajenas al frecuente acobardamiento de algunos filéso-
fos, tomistas o no, ante la ciencia positiva. Ni siquiera intenta
una clase de transaccion que pudiera resolverse en una especie
de hibrido de filosofia y ciencia. Brock no se amedrenta ante
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el foro de la filosofia del siglo xxi, sino que habla de materia,
forma, accidentes, sustancias, actos y potencias, mostrandose
por completo convencido de que esos términos son verdade-
ramente imprescindibles para el conocimiento filoséfico del
mundo fisico.

El mismo animo mantiene el autor en el tercer capitulo,
dedicado a la vieja psicologia filosofica de Santo Tomas. El es-
fuerzo de Brock por desmenuzar el concepto de alma merece
reconocimiento. El alma es la forma sustancial del viviente y,
ademas, en el caso del ser humano, es una forma que tiene
subsistencia al margen de la materia. Brock no se amilana
ante la dificultad y procede, por lo demds, con una apreciable
claridad.

Estos méritos no se empanan por algunas pequenas di-
ficultades que pueden encontrarse. En la p. 109 parece decir
Brock que cada una de las tres clases de alma —vegetativa,
sensitiva, intelectual— contiene “en potencia” la que le es in-
ferior. En rigor, mas bien debe decirse que el alma sensitiva o
animal ha de contener en acto la vida vegetativa, y que el alma
intelectual ha de ser actualmente sensitiva y vegetativa, sin
necesidad de ulterior actualizacion. Salvo que la expresion “en
potencia” se entienda, no como potencia pasiva, sino como
potencia activa.

Asimismo, en la explicacion del conocimiento emplea
Brock algunas expresiones (al menos en el texto espafiol del
libro) que ofrecen algtin problema. Es el caso cuando se lee, en
la p. 124, que, para las cosas, el acto de ser conocidas es algo
accidental para ellas. Algo semejante se encuentra en la p. 135
(“... una semejanza cognoscitiva es una forma individual en el
cognoscente, pero es un acto tanto del cognoscente como de lo
conocido”) y en la p. 156. Deberia decirse que el “ser conoci-
do” no es nada para la cosa conocida, ni siquiera un accidente;
segun la férmula clasica, es mera denominacién extrinseca.
Cabe pensar que el autor queria expresarse en realidad de otra
manera.

Tampoco parece afortunado decir que “la actividad in-
telectual no se realiza mediante un dérgano corporal, pero la
nuestra es inseparable de la actividad de un érgano corpo-
ral” (p. 137). La primera parte de la frase es perfectamente
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aristotélica y tomista, pero la segunda no lo es, o no del todo.
Si la actividad intelectual es inseparable del cuerpo, entonces
no es posible actividad intelectual ninguna sin cuerpo, lo cual
no parece admisible cuando, por otro lado, se admite la in-
mortalidad del alma humana separada. Son bien conocidos
los numerosos lugares en los que Santo Tomads exige que el
conocimiento intelectual —no el sensitivo— esté por com-
pleto desprovisto de materia, justamente porque el objeto del
entendimiento es la totalidad del ente. Por eso, de hecho, la
afirmacion de la inseparabilidad entre inteligencia y 6rgano
lleva a Brock a encontrar dificultades, en el capitulo quinto, en
la explicacion de la actividad del alma humana post mortem, es
decir, una vez separada del cuerpo (p. 192). Ello a pesar de que
Brock esta convencido de que el conocimiento es inmaterial
(p. 155).

Habra de tomarse asimismo como una imprecision la
afirmacion de que “Decir [...] «racional» es decir, implicita-
mente, «animal»” (p.139). La racionalidad es aqui la diferen-
cia especifica del hombre. Pero hay seres racionales que no
son animales en sentido fisico, es decir, que no tienen vida
corporea sensitiva, como sucede con los dngeles y con Dios y,
por consiguiente, su racionalidad no puede incluir la animali-
dad. Pero todas estas observaciones se refieren a detalles muy
particulares que no deslucen la valia del conjunto, digno de
aprecio como una presentacion agil, vivida y coherente de la
psicologia filoséfica tomista.

El capitulo cuarto trata de la logica. La l6gica aparece en
este lugar del libro como puente de transito hacia la metafisica
y la exposicion que se hace de los rasgos de la logica tomista
estan al servicio de esa finalidad. Es meritorio de este orden
de cosas el situar la logica, por asi decirlo, en paralelo con la
metafisica, pues ambas disciplinas comparten una completa
universalidad (lo cual no quiere decir, desde luego, que 16gi-
ca y metafisica tengan el mismo objeto o que se identifiquen:
Santo Tomas no es Hegel). Brock parece tomar a la l6gica como
la primera ciencia filoséfica en orden de adquisicion (p. 156) y
le asigna como objeto la verdad (p. 157), siendo el de la meta-
fisica mucho mas amplio, a saber, la totalidad de lo que es. Un
poco més de precision en este punto no hubiera venido mal.
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De todos modos, la forma como Brock presenta la logica,
como previa a la metafisica, le sirve para pasar de la conside-
racion de lo que es primero para el conocimiento humano a
lo que es primero en sentido absoluto (p. 160). Es un acierto
este planteamiento y le sirve al autor para perfilar con dete-
nimiento el objeto y contenido de la metafisica como filosofia
absolutamente primera (pp. 160-165).

Pero también en este punto habra que dejar constancia
de una deficiencia. A mi juicio, el tratamiento somerisimo que
hace Brock de los trascendentales en las pp. 174-175 resulta
decepcionante, por impreciso y por incompleto. Bastaria aqui
con recordar el conocido texto de Santo Tomas nada mas co-
menzar el De veritate.

Pasemos a la metafisica, de la que trata el capitulo quin-
to. Aqui estan las paginas mas estimulantes del libro, en la
medida en que sacuden algunas de las convicciones tépicas
de los manuales escolares. Hay que aplaudir que Brock ponga
a la metafisica en la linea del conocimiento de lo inmaterial
(p- 184) y dé con ello brillo a unas consideraciones poco habi-
tuales en este punto. Asimismo es de elogiar que deje cons-
tancia de que el alma humana es “el preciso punto por el cual
entramos en el dominio puramente inmaterial” (p. 185).

Aunque la cima de la metafisica se encuentra, por supues-
to, en el conocimiento de la causa del ente, es decir, en el cono-
cimiento de Dios. Brock insiste, en seguimiento de su maestro
Dewan, en que el Dios de la metafisica es pura forma (p. 208 y
pp. 221-222), en el sentido de que “la forma de Dios” y el “esse
deum” son idénticos (p. 212). Con esto hay suficiente para que
de Dios pueda decirse a la vez que, siendo real (lo maximo
real), no es un ente entre los demas entes. “Podemos hablar,
de manera verdadera y propiamente dicha, del esse de Dios,
pero no debemos pensar en él como si estuviera bajo la no-
ciéon comun de esse. O, dicho de otro modo, podemos hablar de
Dios como de algo real, pero no debemos pensar en El como
si fuera parte de la realidad. No esta dentro de la jerarquia de
entes de menor a mayor intensidad de ser, ni siquiera como el
mayor dentro de ella. Debemos pensar en El como la fuente
de toda la jerarquia y mas alld del mas grande dentro de ella”
(pp- 223-224). No es que Dios no forme “parte de la realidad”
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en cualquier sentido, sino solamente en cuanto que no forma
parte del conjunto de seres del mundo.

El capitulo VI versa sobre la ética tomista, aunque limi-
tandose a sus fundamentos (p. 238). Se trata, otra vez, de de-
fender la existencia de un terreno propio de la ética natural,
distinto del de la teologia moral, de manera explicita frente a
Maritain. También tiene a la vista Brock en esas paginas las
aportaciones de la Nouwvelle théologie a la difuminacién de la
diferencia entre lo natural y lo sobrenatural, precisamente
para manifestar —cosa que comparto— su discrepancia mas
neta.

Es que el libro de Brock, en general, es un revulsivo ante
tomismos venerables y valiosos, como el tomismo “existencial”
de Gilson, Maritain o Fabro, que pueden conducir a callejones
sin salida. Asi como a algunas acomodaciones contempora-
neas de las ideas medievales. Merece aplauso que, con toda

sinceridad, Brock se declare tomista en los tiempos que corren.

José J. Escandell

Consejeria de Educacion, Ciencia y Universidades.
Comunidad de Madrid

Madrid, Espafia

jjescandell@gmail.com
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Susan E. Hyien, Las mujeres en el mundo del Nuevo
Testamento (Biblioteca de Estudios Biblicos 176), Salamanca,
Sigueme, 2025, 224 pp. 19,00 €. ISBN: 978-84-301-2243-1.
Traducido por Francisco J. MoLINA DE LA ToRRE del original
inglés: Susan E. HyLeNn, Women in the New Testament
World (Essentials of Biblical Studies), New York, Oxford
University Press, 2018. ISBN: 9780190237578.

“Muchos lectores del Nuevo Testamento aspiran a compren-
der mejor a las mujeres que aparecen en €él, o lo que ahi se
dice de ellas” (p. 11). Asi comienza Susan E. Hylen su inte-
resante aportacion al estudio de los personajes femeninos
neotestamentarios. La contribucién de la autora, profesora
en la Facultad de Teologia Candler de la Universidad Emory
(Atlanta, Estados Unidos), debe enmarcarse en el conjunto de
publicaciones que analizan el variado y multiforme entorno
sociocultural en el que se componen los escritos cristianos del
s.1d.C.

La amplia y prestigiosa coleccion “Biblioteca de Estudios
Biblicos” de Ediciones Sigueme, con sus ya doscientos volime-
nes publicados, sigue presentando interesantes contribuciones
al panorama exegético-teolégico en lengua espafiola. En este
caso, como en otras ocasiones, se trata de una traduccién del
inglés, realizada cuidadosamente por Francisco J. Molina de la
Torre. El lector supera a través de esta edicion las posibles ba-
rreras idiomaticas, acercandose a una reconocida publicacion
original de Oxford University Press.

La autora norteamericana ha publicado numerosos articu-
los y obras en colaboracién, especialmente sobre las mujeres del
Nuevo Testamento. En su amplio recorrido académico, desta-
can algunas de sus obras como: Imperfect Believers: Ambiguous
Characters in the Gospel of John (2009); A Modest Apostle: Thecla
and the History of Women in the Early Church (2015); Finding
Phoebe: What New Testament Women Were Really Like (2023);
y Gender Mobility: 7 Ideas about Gender in the New Testament
Period (2025).
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En el presente libro, Susan E. Hylen se remonta directa
e indirectamente a autores clasicos de variada procedencia
y estilo —Filon de Alejandria, Flavio Josefo, Cicerén, Livio,
Suetonio, Plutarco, entre otros—, a un centenar de inscrip-
ciones antiguas, y a decenas de papiros. De esta manera se
proporciona un placentero y erudito viaje literario y cultural
a la época del NT. Igualmente, se puede destacar el amplio
y rico didlogo con autoras —también autores— contempora-
neas versadas en la materia. Al tratarse de una traduccion se
comprende que el ambito se circunscriba a la bibliografia en
inglés, que podrd ser ulteriormente complementada con las
aportaciones de tedlogas y exégetas espafolas, y no solo, que
también han abordado magistralmente el argumento.

El objetivo del libro Las mujeres en el mundo del Nuevo
Testamento consiste “en proporcionar una imagen lo mas clara
posible de la condicién social y legal de las mujeres” (p. 11).
Si el término “mujer” puede resultar demasiado amplio por
la variedad de edades, estados y condiciones sociales, igual-
mente el concepto “mundo del Nuevo Testamento” puede
llegar a ser totalmente inabarcable. En todo caso, en los dos
primeros capitulos aborda los limites del estudio dentro del
contexto cultural y las fuentes empleadas, asi como la necesi-
dad de interpretar los testimonios de la vida de la mujer para
poder adentrarse en el mundo de las mujeres dentro del mar-
co neotestamentario. La autora plantea las caracteristicas de
este cambio de época y de cultura, que ni es uniforme, ni li-
neal, ofreciendo claves de lectura a los lectores actuales para
abordar los testimonios sobre ellas. Finalmente, se introduce
al lector en las fuentes hoy disponibles sobre las vidas de las
mujeres en aquel periodo. Si bien los testimonios directos son
escasos, los indirectos son abundantes, y deben ser estudiados
y comprendidos dentro de unas determinadas pistas herme-
néuticas que la misma autora ofrece.

En el capitulo tercero, las complejas y polivalentes virtudes
de género —modestia, diligencia y fidelidad— muestran que
“las mujeres activas no iban a contracorriente de su cultura,
sino que seguian caminos socialmente aceptados” (p. 73). De
la mirada a la cultura del siglo1d.C. se pasa a la profundizacion
en algunos textos neotestamentarios, esquema que repetira el
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resto del libro. La autora concluye que “al igual que sus ho-
mologas grecorromanas, las mujeres cristianas que mostraban
tales virtudes también pudieron haber sido llamadas a dirigir
sus comunidades de diversas maneras” (p. 79).

El capitulo cuarto aborda el matrimonio, el divorcio y la
viudedad. Para sorpresa de algunos lectores, y a pesar de que
las practicas matrimoniales variaban segtun las costumbres
locales, se justifica convenientemente que “abundan los tes-
timonios de que las mujeres poseian bienes y podian pedir el
divorcio” (p. 103). El estatus social, la riqueza y el clientelismo,
estudiados en el capitulo quinto, condicionan las situaciones
conyugales y las posibilidades de independencia mas alla del
esposo, tanto en el mundo grecorromano como en el Nuevo
Testamento.

Al desconocimiento de algunas ocupaciones femeninas
—capitulo sexto— como en el caso de la samaritana (Jn 4,4-
42) o las mujeres que asistian a Jesus (Lc 8,1-3), se une la in-
sinuacion de trabajos desempenados por mujeres (Hch 9,39).
De esta manera, la maternidad y crianza, las labores y queha-
ceres, asi como la palabra y el silencio —capitulo séptimo—
conviven en aparente armonia tanto en mundo del NT como
extrabiblico.

Susan E. Hylen confiesa sinceramente que los lectores no
deberian esperar que la informacién histérica resuelva defi-
nitivamente todas las cuestiones hermenéuticas que suscitan
los textos biblicos, ni responder a todos los interrogantes que
suscitan los pasajes del Nuevo Testamento. Por el contrario,
pretende “aportar nuevas observaciones e interpretaciones”
(p- 35). En este sentido, es posible afirmar que el objetivo lo
cumple con creces.

Finalmente, la conclusién (pp. 183-191) pretende sinteti-
zar las aportaciones de la autora. Los testimonios aportados
podran confirmar algunas ideas que los lectores de hoy tienen
sobre las mujeres judias y grecorromanas del siglo 1 d.C. Sin
embargo, también se abren nuevos horizontes hermenéuticos,
no indiferentes, que acompanardn a quienes deseen seguir
profundizando en las categorias de género en la cultura medi-
terrdnea de hace veinte siglos.
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La bibliografia final, el listado de imégenes, el indice de
citas biblicas y fuentes literarias, asi como el indice temati-
co, facilitan la lectura del libro y se convierten en un préctico
mapa en el viaje literario a través de la obra. Sin lugar a dudas,
la investigacion, descripcion, ejemplos y detalles aportados
por Susan E. Hylen conduciran a los lectores curiosos que pre-
tendan viajar a través de sus paginas al apasionante mundo de
hombres y mujeres del Nuevo Testamento.

Isaac Moreno Sanz

Instituto Teologico San Leandro de Huelva
Huelva, Espafia
morenosanz@itsanleandro.es
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Emilio J. Justo, Espiritualidad y politica. Aproximaciones
desde la pneumatologia, Maliano (Cantabria), Sal Terrae,
2024, 199 pp., 20 €. ISBN: 978-84-293-3227-8.

El libro es una reflexion sobre la espiritualidad cristiana para
ver en ella el contenido y las implicaciones sociales que esta
pueda tener. En este sentido tenemos que la tesis fundamental
de la obra es establecer los nexos de unién entre la vivencia
espiritual y la dimensién politica. Y como la vida espiritual
esta sostenida por el Espiritu de aqui se deriva lo que nuestro
autor denomina acertadamente una “pneumatologia politica”.
Este sintagma debe ser bien entendido pues lo que se busca
no es proponer acciones politicas concretas sino ofrecer una
reflexion “sobre principios espirituales que funcionen como
criterios orientadores para la accion politica”.

Esta propuesta la presenta en cuatro capitulos interconec-
tados. El primero de ellos lleva por titulo “Fundamento teol6-
gico de la espiritualidad cristiana”. En él se pretende asentar
la idea de que el Ginico fundamento teoldgico de la espiritua-
lidad cristiana es la accién del Espiritu Santo en los hombres
y a partir de este principio se ird argumentando para mostrar
como el Espiritu Santo va conformando una espiritualidad que
es a un tiempo personal y colectiva. Esto dltimo es lo que se
busca subrayar pues se pretende argtiir que la vida espiritual
posee una dimensién comunitaria (forma eclesial) por cuanto
las realidades sociales no le son ajenas. Asimismo, se insiste
en la idea de la no separacion entre espiritualidad y teologia ya
que ambas se alimentan reciprocamente.

El segundo capitulo se titula “El Espiritu Santo en la exis-
tencia cristiana”. En esta seccion de la obra, el autor se centra en
lo que denomina “la condicién gerundiva de la vida humana”.
Con ello se expone la idea de que el ser humano no es un ser
acabado, sino que esta en proceso de formacion, es decir, es un
sujeto histdrico y es dentro de estas coordenadas espaciotem-
porales donde el hombre va escribiendo su propia biografia.
Con esto, Emilio J. Justo entronca con uno de los principios de
la antropologia teologica donde se presenta al hombre como
homo Viator, o sea, como un ser que se dirige, por medio de sus
acciones libres, hacia su fin ultimo o sobrenatural. Desviarse
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de ese fin dltimo es lo que se conoce en teologia como pecado.
De hecho, el término hebreo hattah que emplea la Biblia para
hablar de pecado significa literalmente desviarse. Lo opuesto a
ello es la conversion, es decir, reorientarnos existencialmente
hacia nuestro fin dltimo. Este dinamismo de conversion es el
operado por el Espiritu Santo. Si bien el pecado tiene una di-
mension personal por arrancar de una decision individual no
deja por ello de poseer una dimensién comunitaria por cuanto
afecta a la comunion eclesial. Por ello, la conversion no puede
soslayar dicha dimensién ya que no soélo nos vuelve a unir a
Cristo, sino que también nos reincorpora soterioldgicamente a
la Iglesia. Esta vuelta es operada siempre por el Espiritu Santo.

El tercer capitulo de la obra que estamos recensionando
lleva por titulo “El dinamismo espiritual del cristiano”. En él se
describe cémo tal dinamismo coincide con la vida teologal, es
decir, con la vivencia de las tres virtudes teologales. Respecto
a la primera de ellas que es la fe se busca presentarla como
una experiencia personal de encuentro con Jesucristo frente
a posicionamientos teoldgicos que han ofrecido una version
de la fe centrada en el asentimiento al conjunto de verdades
reveladas por Dios. Frente a la postura de Trento que presen-
taba la fe como aceptacién de la revelacion de Dios o frente al
Vaticano I que en su constitucién dogmatica Dei Filius subra-
yaba la dimensién intelectual de la fe, Emilio J. Justo plantea
volver a una concepcién mas biblica donde se la presenta como
experiencia de encuentro. La fe es un estar con Jests.

El prof. Justo entronca la reflexiéon sobre la esperanza
con una idea ya expresada en el capitulo anterior en el que
mostraba al hombre como el autor de su propia biografia. La
segunda virtud teologal coloca al ser humano frente a un fu-
turo que debe construir ya que todo hombre, como bien dice
el autor, “estd volcado hacia la realizaciéon de aquello que es,
consumando su propia existencia”. La esperanza pone al hom-
bre ante su futuro dltimo que es la vida eterna. Ahora bien,
esta consumacion que el hombre espera no debe llevarlo a
una huida irresponsable del mundo en el que habita como si
las injusticias sociales de las que es testigo no tuvieran poder
para interpelarle, mas bien al contrario, porque la plenitud de
la vida que es el objeto de la virtud teologal de la esperanza
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abarca también a todo el orden material creado. Esta es la ra-
z6n por la que todo creyente debe implicarse en la custodia de
lo creado. Si Dios va a plenificar escatolégicamente al mundo,
el creyente debe comprometerse en su cuidado y en la cons-
truccion de ordenes politicos justos.

Finalmente, la virtud de la caridad, vivida desde la cla-
ve de la pneumatologia politica, nos mueve a la construccién
de un mundo mas humano. Sentirse amado es el motor para
luego amar a otros. Por tanto, la caridad, por su mismo dina-
mismo intrinseco, nos inserta en la esfera de lo comunitario
ya que es el amor quien nos saca de nuestro solipsismo o ensi-
mismamiento metafisico. El Espiritu Santo es quien suscita el
amor en los creyentes para que amemos como Cristo lo hizo.
El amor de Cristo tenia a los pobres como sus destinatarios
preferidos. Cuando nos insertamos en esta dindmica cristol6-
gica por la accién del Espiritu Santo es cuando podemos amar
a los més desfavorecidos como Cristo los amé. Y amar al otro
implica desearle lo mejor, es inmiscuirse para que su vida sea
dignificada. Por eso, la virtud teologal de la caridad cuando es
auténtica y viene movilizada por el Espiritu sumerge al cre-
yente en el compromiso social, en la lucha por eliminar los
elementos que causan sufrimiento, en trabajar por borrar las
injusticias sociales que esclavizan y alienan al hombre.

El cuarto y ultimo capitulo de esta obra se titula “La vida
social desde el Espiritu. Esbozo de una pneumatologia poli-
tica”. Aunque se encuentra al final del libro, es sin duda, el
capitulo central de toda la obra. De hecho, los tres anteriores
han sido una preparacion al cuarto. En €l se centra en la ca-
tegoria clave de toda la obra: la pneumatologia politica. Por
ella no debe entenderse la aplicacién de ideas teoldgicas con
la finalidad de plantear acciones politicas, sino que seria mas
bien pensar la vida social desde la pneumatologia, es decir,
desde la accién del Espiritu Santo. Con esto, Emilio J. Justo se
inserta en la corriente de la teologia politica que arranca desde
san Agustin con su obra La Ciudad de Dios y que tedlogos de
alta pluma como santo Tomas de Aquino, Francisco de Vitoria,
Domingo Soto o Suédrez han asumido sin olvidar a grandes
juristas que han realizado una reflexion teolégica de las reali-
dades sociales como Donoso Cortés o Carl Schmitt. La misién
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de la teologia no es el gobernar un territorio. Por eso las con-
clusiones o principios teolégicos no se pueden aplicar sin mas
al ejercicio de la politica, pero sus postulados si pueden ser
tenidos en cuenta a la hora de diagramar acciones politicas. Y
es que, como bien expone el autor, “la teologia politica se en-
tiende como una reflexion teoldgica sobre la politica, para des-
cubrir principios que orienten la accién social y desde los que
ejercer una critica a las acciones politicas. Por tanto, cuando se
hace una pneumatologia politica, se busca en la reflexion sobre
el Espiritu Santo principios y criterios que puedan orientar la
vida politica de las sociedades”. El hombre es un ser social por
naturaleza. Pero a diferencia de los animales, cuya organiza-
cion social ya viene establecida de modo natural e instintivo,
el ser humano puede decidir de qué modo se organiza para
vivir comunitariamente. Y es aqui, en el modo de organiza-
cion, donde la teologia puede aportar su reflexiéon para que
el hombre no solo se organice en base a fines naturales, sino
que también se pueda aspirar al fin sobrenatural, buscando a
su vez, un equilibrio entre el Estado, la sociedad y la persona.

En definitiva, nos encontramos ante un libro que pretende
iluminar la vida social desde la teologia y mas concretamente
desde la perspectiva de la pneumatologia.

José Manuel Martinez Guisasola
Facultad de Teologia san Isidoro de Sevilla
Sevilla. Espana
martinezguisasolaj@gmail.com
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Salvatore Maria PERRELLA, La verginita della Madre di Gesil.
Un mistero da accogliere, Cinisello Balsamo, San Paolo,

2024, 566 pp. 55 €. ISBN: 978-88-922-4411-5.

El interés teoldgico y pastoral por esclarecer las verdades doc-
trinales concernientes a la mariologia ha llevado al profesor
Salvatore Maria Perrella, de la Orden de los Siervos de Maria,
a reeditar una obra que vio la luz en 2003 (“Maria, Vergine e
Madre. La verginita feconda di Maria tra fede, storia e teologia”),
revisandola y amplidndola considerablemente, ahora como pro-
fesor de teologia dogmatica y mariologia en la Pontificia Facultad
Teologica de Italia Meridional. La ocasion es realmente propicia
si se tiene en cuenta que la virginidad de Maria es uno de los
aspectos en materia de fe mas relativizados por el pensamiento
postmoderno, siendo incluso banalizado o rechazado por diver-
sas corrientes de indole racionalista que lo consideran un dato
mas simbolico que historico, no digamos ya por lo que respec-
ta al parto virginal, negado explicitamente en peliculas y series
recientes. En este sentido, como el subtitulo de la obra sugiere
(“Un mistero da accogliere”), el autor considera que dicha doc-
trina pertenece al misterio de la divina revelacién y que como tal
requiere la fe teologal, la cual se traduce en la acogida confiada
de un hecho sobrenatural que, en dltima instancia, en palabras
del autor, apunta al “paraddjico-escandalo-novedad del aconte-
cimiento de la encarnacion virginal del Hijo de Dios”. De aqui se
desprende que la virginidad integral de Maria se halla en estre-
cha relacion con el misterio de Cristo, sin el cual no tendria razon
de ser, motivo por el que el autor, durante toda la obra, emplea el
término “encarnacion” acompanado del adjetivo “virginal”.

En la primera parte (“Maria: tra dogma e teologia”), Perrella
recalca que la virginidad de Maria forma parte del conjunto de
verdades divinamente reveladas que, partiendo de la Sagrada
Escritura y de la Tradicion viva de la Iglesia, a lo largo de la his-
toria encuentra multiples y constantes expresiones, especial-
mente en el Magisterio y en lugares teologicos puestos en valor
recientemente como la Liturgia. Una buena sintesis de ello es el
articulo del Simbolo de la fe Natus ex Maria Virgine, cuyo “he-
cho histérico-salvifico” pretende explicar el autor relacionando
su significado con otras verdades divinamente reveladas. Con
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respecto a esto, el tedlogo servita tiene como prisma en toda
la obra una alocucién de Juan Pablo 11 sobre la virginidad de
Maria, pronunciada en Capua el 24 de mayo de 1992 con motivo
del xv1 centenario del concilio celebrado en esta ciudad italia-
na. En dicha alocucion el papa santo subrayaba la importancia
de sostener “el hecho” junto con “el significado” de cada una
de las partes integrantes de la virginidad de Maria. Desde esta
perspectiva, Perrella comienza abordando la interpretacion del
dogma de fe en la actualidad. Ante las diversas consideraciones
sobre el mismo provenientes del subjetivismo, el historicismo,
el laicismo o la teologia liberal, recuerda que el dogma, como
verdad divinamente revelada, reclama la acogida por parte del
creyente en virtud de la obediencia de la fe. A este respecto,
el autor trata el caracter dogmatico de la virginidad ternaria de
Maria (“antes, en y después del parto”), valorando su perma-
nente confesion por el Magisterio, el sensus fidelium, la Liturgia
y la himnologia mariana. Asimismo, sefnala la importancia de la
exegesis en la relectura del dato biblico y dogmatico, advirtien-
do del peligro de una tendencia “radicalmente critica y metodo-
légicamente atea” que, a priori, niega su historicidad.

El autor culmina la primera parte haciendo una extensa re-
flexién sobre la mencionada alocucién del papa Wojtyta en la
que este consideraba la virginidad de Maria como un don de
Dios que ella acogi6 para dedicarse enteramente a la persona
y a la obra salvifica de Cristo, lo que a su vez infiere el cristo-
centrismo de esta verdad marioldgica. El papa exhortaba a los
tedlogos a tener la misma actitud teologal de Maria para acoger
esta verdad, sugiriendo su estudio a la luz completa del misterio
de Cristo, de manera que, conforme a la doctrina de algunos
Santos Padres, lleguen a “considerar la relacién entre la gene-
racién de Cristo ex intacta Virgine y su gloriosa resurreccion ex
intacto sepulcro”. Perrella insiste en la importante aportacion del
papa en sentido metodoldgico a la hora de profundizar en esta
verdad de fe: la necesaria armonia entre la afirmacion del “he-
cho” y la explicacion de su “significado”, dado que si se prescin-
de del primero se desvanece este otro.

En la segunda parte (“Maria Madre Vergine di Cristo nel
Nuovo Testamento”), el autor analiza los testimonios que ofrecen
los evangelios sobre la virginidad de Maria, especialmente los “de
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la infancia” (Mt 1-2 y Lc 1-2), los cuales la refieren indisoluble-
mente unida al misterio de la “encarnacion virginal del Verbo por
la Virgen”, siendo este una “nueva creaciéon” sin parangon en la
historia. Auny cuando estos dos evangelios se deben a tradicio-
nes distintas, sin embargo, observa el autor, coinciden en afirmar
la concepcion virginal de Jests y esta como un hecho histérico,
si bien interpretado a la luz de la Pascua, evitando en todo caso
la participacion generativa de José, esposo de Maria, y cualquier
apariencia de teogamia. Igualmente, sefiala que en ambos evan-
gelios la maternidad virginal de Maria es comprendida desde una
perspectiva “absolutamente cristolégica”, es decir, como un in-
dicio de la filiacién divina de Jests. Conforme a la investigacién
de otros autores recientes, senala otras citas biblicas que harian
referencia a la concepcién virginal de Jests, como es el caso, leido
al singular, de Jn 1,13, versiculo del que, ademas, se deduce la vir-
ginidad de Maria en el parto. Todavia, el autor advierte de que el
dato biblico concerniente a la concepcién virginal de Jesus no tie-
ne nada que ver con los relatos mitologicos hierogamicos ni tam-
poco con una hipotética partenogénesis humana. Ciertamente,
esta concepcion prodigiosa no responde a las leyes naturales, tra-
tandose mds bien de un milagro inaudito, de un hecho extraor-
dinario que pertenece tnicamente a la intervenciéon de Dios en
la historia. Ahora bien, el caracter sobrenatural de la concepcién
del Hijo no significa que la gestacién durante nueve meses en el
seno virginal de Maria no fuera conforme a las leyes naturales de
la gestacion, salvo el parto. Con respecto a esto, siguiendo a René
Laurentin, observa como el evangelista Lucas, a diferencia de los
relatos hagadicos del nacimiento de Moisés, por ejemplo, narra el
nacimiento de Jesus con toda sobriedad y evita cualquier alusién
al dolor inherente al parto. Semejante apreciacion le lleva a ha-
cer un extenso discurso a proposito de la posibilidad del milagro,
para concluir que “el tedlogo y el creyente de la postmodernidad,
por tanto, estan llamados a la tinica razén plausible de la acogida
adorante y agradecida de lo inédito divino y humano de la encar-
nacién del Verbo: la fe”. Finalmente, aborda la opinién —no sin
polémica— sobre el dogma de la encarnacion virginal de Jests
por parte del judaismo y del islam. Por lo que respecta al prime-
ro, recuerda la tradicion mishnaica y talmadica que calumnia a
Jestis como un bastardo; mientras que del segundo advierte como
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el Coran defiende ante esta acusacion la maternidad virginal de
Maria, aunque sin reconocer por ello la divinidad de Jestsy, con-
secuentemente, la encarnacién del Hijo de Dios.

En la tercera parte (“Madre e Vergine nelle chiese cristiane:
ieri e oggi”), con talante ecuménico, Perrella trata la considera-
cioén que las diversas Iglesias cristianas han hecho sobre la vir-
ginidad de Maria a lo largo de la historia. Comienza llamando
la atencién sobre la plena consonancia que entre catolicos y or-
todoxos existe en cuanto a la confesion de la virginidad perpe-
tua de Maria, no pudiéndose decir lo mismo de los protestantes,
especialmente por lo que respecta a la virginidad después del
parto, en atencién al testimonio neotestamentario relativo a los
hermanos y hermanas de Jests. Sobre estos, ateniéndose a la
Tradicién de la Iglesia y a varias citas biblicas (cf. Mc 6,3; 15,40;
Mt 13,55; 27,56), el autor sostiene que no son hermanos carnales
de Jesus, sino parientes cercanos, ademads de advertir que los
evangelios nunca dicen que estos sean hijos de Maria, quien,
por el contrario, solo es mencionada como “madre de Jests”, y
que el término “primogénito” con el que se refiere a Jests en Lc
2,7 no implica que este fuera el primero de otros hijos, tratdndo-
se mas bien de una expresion de hondo calado juridico y biblico
que en el caso de Jests acenttia su particular pertenencia a Dios.
De entre todas las iniciativas ecuménicas, Perrella se concentra
en la emprendida por el Grupo de Dombes, el cual, de acuer-
do con el principio de la “jerarquia de verdades”, considerd que,
mientras la concepcion virginal es una verdad fundamental, la
virginidad después del parto es una “verdad derivada” y, por
tanto, no esencial. El autor, bastante critico al respecto, se sor-
prende de que los integrantes del citado grupo, concretamente
los catodlicos, sostuvieran que los dogmas marianos no ocupan
los primeros puestos de la doctrina catdlica, trayendo a colacién
de esto la Nota doctrinal ilustrativa de la formula conclusiva de
la Professio fidei que la Congregacién para la Doctrina de la Fe
promulgd en 1998, presidida entonces por el cardenal Ratzinger,
en la que se afirma que tales dogmas pertenecen al conjunto de
verdades que han de creerse como divinamente reveladas. En
este sentido, Perrella sugiere la urgente clarificacién que los ca-
tolicos hemos de hacer al respecto, sobre si la virginidad perpe-
tua de Maria es o no un dogma de fe, asunto por el que recuerda
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que aunque los tltimos papas no la hayan referido como defini-
da dogmaticamente, si que la han tenido en diversas interven-
ciones como verdad creida y profesada por la Iglesia.

Para corroborar el caracter dogmatico de la perpetua virgini-
dad de Maria, en las siguientes paginas de la tercera parte de la
obra abunda en la conexién de este misterio con el dogma cris-
toldgico, asi como en su constante presencia en la fe de la Iglesia,
expresada ya en los primeros simbolos de la fe, concretamente en
el articulo Natus ex Virgine; en los primeros concilios, sobre todo
el Lateranense del 649, el cual profesé la expresion Semper Virgo
que ya venia usandose desde el siglo vi; en los Santos Padres y
en los tedlogos escolasticos, quienes, en general, ensefiaron la
“virginidad somatica” de Maria en el parto, sin detenerse a ex-
plicarlo fisiologicamente. Todos estos testimonios le llevan a afir-
mar “un dato indiscutible”: “la virginidad de Maria es una verdad
de fe profesada por la Iglesia universal” que incluso, observa en
péaginas anteriores, fue creida por los padres de la Reforma pro-
testante. Es mas, sigue apostillando el autor, el hecho de que la
virginidad perpetua de Maria no haya sido objeto de una defini-
cién formal no significa que no sea una verdad de fe, al igual que
sucede con verdades tan importantes como la redencién y la re-
surreccion de Cristo. Sobre esto vuelve varias veces, como cuan-
do analiza la interpretaciéon demasiado racionalista que a partir
del siglo xx1levé a diversos tedlogos y exegetas a considerar que la
concepcion virginal de Jesus es un mito, ocasion, de nuevo, para
abordar la necesaria sinergia que entre Magisterio y teologia ha
de darse. El autor se detiene en una de las aportaciones mas suge-
rentes de la teologia actual sobre el tema: el redescubrimiento del
nexo que algunos Santos Padres mantenian entre el nacimiento
virginal de Jesus y su resurreccién, siendo el primero signo pro-
tolégico del segundo nacimiento a la gloria. Igualmente, vuelve a
insistir en que la concepcion y el parto virginales corresponden al
mismo misterio inefable de la encarnacién del Verbo, de manera
que tanto uno como otro infieren la naturaleza divina de Jests.
Atendiendo a la destacada relevancia que en las tltimas décadas
viene prestandose a la Liturgia como lugar teoldgico, observa la
continuidad desde época patristica hasta nuestros dias, especial-
mente en los textos eucoldgicos, de la confesion de fe de la Iglesia
en la virginidad perpetua de Maria, continuidad que igualmente
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se aprecia en el Magisterio, incluso el mas reciente, destacando la
intervencion de Pablo vi en la Solemne Profesion de fe y las nume-
rosas que Juan Pablo 11 hizo, sobre todo la de Capua, mencionan-
do también algunas de Benedicto xv1 y Francisco.

Tras el largo recorrido emprendido sobre la confesion de
la virginidad de Maria en la Tradicién de la Iglesia, los Santos
Padres, la Liturgia y el Magisterio, Perrella retoma las opiniones
contrarias contemporaneas para hacer una sintesis de ellas. Estas,
apunta el autor, suelen argumentar que la “encarnacién virginal
del Verbo” es una metéfora, un teologimeno, una simple me-
ditacion teologica, un dato marginal en la tradicion biblica, una
afirmacion influenciada por la mitologia egipcia, un enunciado
carente de una definicién solemne por parte de la Iglesia, que in-
cluso comprometeria la humanidad de Jesus y que hasta ocultaria
un nacimiento ilegitimo o una violacion. Todo ello, sostiene el au-
tor, viene a reflejar la crisis de fe del mundo actual, reacio a acoger
lo trascendente o sobrenatural, actitud que incluso y paraddjica-
mente se da en personas creyentes. Ante semejante incredulidad
o recelo ante el misterio, Perrella adapta a la confesion de fe de
la concepcién virginal de Jesus las palabras que este dirigi6 a los
discipulos del Bautista (cf. Mt 11,6): “bienaventurado quién no se
escandaliza del misterio”, para subrayar que esta verdad pertene-
ce a la intervencién histérico-salvifica de Dios, a un don que solo
puede acogerse desde la fe.

En la conclusion, el profesor napolitano insiste en la actitud
teologal con la que todo creyente ha de acoger la virginidad per-
petua de Maria como verdad de fe, asi como en la conexién de
esta en con el dogma cristologico, su derivacion de la naturaleza
divina del Hijo, la necesidad de sostener el “hecho” y el “signifi-
cado” de la misma, su comprension en el perspectiva escatologi-
co-pascual de la resurreccion de Cristo y la gozosa manifestacion,
apelando a las palabras del dngel a Maria en la anunciacién, de
que “nada es imposible para Dios” (Lc 1,37).

Alvaro Roman Villalén

Facultad de Teologia San Isidoro de Sevilla
Sevilla, Espafa
alvaroroman@sanisidoro.net

@ https://orcid.org/0000-0003-0119-9990

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
ISIDORIANUM 34/2 (2025) 333-338 https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1067


mailto:alvaroroman@sanisidoro.net

RECENSIONES / BOOK REVIEWS 339

Ianire ANGULO ORDORIKA — Susana ViLAs Boas (eds.), Riesgos
y Fidelidades: Miradas Teoldgicas para un Mundo Plural,
Barcelona, Herder, 2025, 418 pp. 38 €. ISBN: 978-84-254-
5224-6.

Las editoras de este volumen explican el itinerario de su pro-
ducciéon en el marco de las palabras de Francisco en Veritatis
Gaudium, la constitucién apostdlica sobre universidades y
facultades eclesidsticas. El documento, publicado 40 afios
después de Sapientia christiana de Juan Pablo 1, advierte de
“la viva necesidad de dar un nuevo impulso a la investiga-
cién cientifica llevada a cabo en nuestras Universidades y
Facultades eclesiasticas” (VG 5). Y es que, habida cuenta del
programa pastoral de una Iglesia “en salida”, y del cambio de
época en el que nos encontramos, el papa Francisco apuntaba:
“se requiere, en el d&mbito cultural de la formacién académi-
ca y de la investigacion cientifica, el compromiso generoso y
convergente que lleve hacia un cambio radical de paradigma,
mas ain —me atrevo a decir— hacia «una valiente revolucion
cultural»” (VG 3).

Teniendo todo esto presente, un grupo de profesores y pro-
fesoras vinculados —de un modo u otro—, al Departamento
de Teologia de la Universidad Loyola Andalucia, han partici-
pado en este volumen compartiendo el momento, los temas
y las inquietudes en el que la investigacion de cada uno esta
comprometida. Asi, no encontramos trabajos en torno a un
tema comun, sino una suerte de “cata” de la contribucién de
cada miembro del Departamento a esa llamada a consolidar
ese cambio radical de paradigma apuntado por Francisco.

El titulo, “Riesgos y fidelidades. Miradas teologicas para
un mundo plural”, apunta dos de los grandes valores de esta
obra. La primera, la tensién mantenida entre el riesgo intelec-
tual que el abordaje de cualquier cambio de paradigma entra-
fia, y la fidelidad a la tradicion; la segunda, el sano respeto a la
pluralidad de abordajes, pluralidad necesaria en una Iglesia de
rostro universal. Asi queda expresado en una de las contribu-
ciones que hace notar cémo el alcance universal del mensaje
de Jests genera diferentes formas de acceder a él (p. 129).
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Las editoras han agrupado las contribuciones en tres
grandes partes. La primera, “la actualidad de los origenes”
rastrea los signos de pluralidad en la Biblia, el “alma de la teo-
logia” (DV 24), y ofrece contribuciones en torno a cuestiones
como una fidelidad creativa de la figura de Esdras en el judais-
mo antiguo (Guevara); la llamada a la inclusiéon del diferente
impresa en las historias de Rut y Ajior (Angulo); la respuesta
de Jests a un mundo en crisis (Romdn); la respuesta creativa
de la comunidad en la 1 Juan a su condicién marginal (Rojas);
y el andlisis de la doble respuesta (repliegue monolégico frente
a la disposicion dialégica) con la que el cristianismo primitivo
sali6 al paso, tanto de quienes adulteraban los nicleos fun-
damentales de su identidad, como de quienes intentaban un
fidelidad creativa (D’Andrea).

La segunda parte, mas breve, agrupa “voces para el dialo-
go”, y recoge contribuciones desde la fenomenologia (Porcel);
la reflexiéon comparativa entre el concepto catdlico de incul-
turacion y la hegemonia cultura de Gramsci (Sarnacki); y el
testimonio personal y la reflexiéon de C. de Chergé, martir del
monasterio cisterciense del Atlas (Saldana).

La ultima parte, “teologia al servicio del encuentro”, se
compone de seis trabajos. El primero, se adentra en las nece-
sarias relecturas teoldgicas de los dos primeros capitulos de
Génesis en un contexto de nuevas sensibilidades antropolégi-
cas 'y cosmoldgicas (Gomez); el segundo expone las cuestiones
de soteriologia en el islam primitivo (Flaquer), notando cémo
“la antropologia coranica oscila entre la idea de un ser huma-
no que tiene la recompensa del jardin al alcance de su mano y
la suspicacia frente a esa misma libertad en tanto que podria
hacer sombra al poder absoluto de Dios” (p. 310). Una con-
tribucién del profesor Salazar plantea la crucial cuestion del
temor en la vida teologal, que concluye con una bella exhorta-
cion del autor, ya que “la generosidad y el perdén brotan con
mayor naturalidad cuando caen los mecanismos de defensa
basados en la mutua amenaza” (p. 335); la cuarta contribucién
(Vilas) conecta perfectamente con esta puesto que plantea,
precisamente, y desde una perspectiva de teologia pastoral
“perdoén, reconciliacion y absolucion. Caminos para respon-
der al mundo de hoy”, una llamada a tomar en cuenta que
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“el sufrimiento que desgarra la vida tendra que ser sustituido
por el sufrimiento del proceso que la cura” (p. 363); el quinto
trabajo (Sanchez), “el Papa Francisco: la evangelizacion des-
de el kerigma”, recupera el valor de este nuclear anuncio para
hacer posible su actualizacion en este tiempo de Iglesia “en
salida”. Cierra el volumen la contribucién del profesor Molina
—"Rasgos de la sinodalidad en el siglo xxi—, tomando otro
aporte capital de la agenda eclesial de Francisco, la sinodali-
dad, y planteando uno de sus desafios fundamentales: la uni-
dad. Asi, se pregunta el autor: “;Qué significa que la Iglesia
sea una? ;Qué aspectos hay que salvaguardar para que dicha
unidad sea algo mds que una idea sin incidencias reales en la
vida de la Iglesia (p. 403)?

El lector encontrard en este volumen un ejercicio de fide-
lidad a la tradicion de la Institucion jesuita en la que desem-
pefian su trabajo académico, que se ha distinguido en sus 85
anos de historia por prestar atenciéon al mundo circundante
con el deseo de dialogar desde la tradicion cristiana, y que ha
experimentado la dimension pascual que el pensamiento plu-
ral lleva consigo. Ademads, por su amplio abanico de miradas,
encontrard inspiracion, seguro, para iluminar cualquier servi-
cio ministerial en la Iglesia.

Ingrid Gijon Ibanez

Universidad Loyola Andalucia

Granada, Espafia

igijon@uloyola.es

@ https://orcid.org/0009-0006-1682-3986

ISSN: 1131-7027 ISSN-e: 2660-7743
https://doi.org/10.46543/ISID.2534.1068 ISIDORIANUM 34/2 (2025) 339-341






NORMAS DE PUBLICACION

Indicaciones generales

La revista Isidorianum es una publicacion
semestral (julio y diciembre) de la Facultad
de Teologia San Isidoro de Sevilla. Acepta
estudios de temdtica teoldgica, filoséfica
e histérica, también humanistica, siempre
que guarden relacién con la presencia cul-
tural del cristianismo o el fenémeno reli-
gioso en el sur de Espafia.

Los trabajos (articulos, notas, recensiones o
boletines bibliograficos) deberan ser inédi-
tos, no habiendo sido publicados en caste-
llano o en otra lengua, ni en parte ni al com-
pleto; ni tampoco podran estar pendientes
de publicacién parcial o total en otro medio.
Excepcionalmente, el consejo editorial po-
drd publicar trabajos no inéditos por razén
de su interés, siempre que se reciba el con-
sentimiento de la edicion original.

Los autores cederdn a titulo gratuito los
derechos a Isidorianum. Deberdn citar la
revista en cualquier reproduccion parcial o
total de su trabajo. El autor podré difundir
electrénicamente la version post-print (for-
ma final, revisada, aceptada y maquetada)
en sus paginas webs o en cualquier repo-
sitorio de acceso abierto (Open Access),
siempre que se incluya la mencién de la
revista y el enlace a la publicacion original.

Publicacion de articulos y notas
Recepcién de manuscritos
Los articulos se enviaran al correo-e isido-

rianum@sanisidoro.net en formato Word o
RTF, adjuntando tres archivos:

— Un archivo titulado "articulo completo +
apellidos del autor’, que incluird titulo,
nombrey apellidos del autor, institucion
a la que pertenece, direccion del correo
electrénico, resumen en castellano e
inglés (abstract), palabras claves en cas-
tellano e inglés (keywords) y cuerpo del
trabajo. Es conveniente que el texto sea
enviado siguiendo la siguiente plantilla.

— Otro archivo titulado “articulo revision”,
que solo contendrd el titulo, los resu-
menes, las palabras claves y el cuerpo
del trabajo. Se suprimirdn notas au-
tobiogréficas o agradecimientos que
puedan revelar la autoria del manus-
crito a los evaluadores. El autor se hace
responsable de que este archivo infor-
matico no contenga ninguna informa-
cién personal.

— Se adjuntarad un tercer archivo titulado
‘compromiso + apellidos del autor” que
contendrd una carta escaneada en la que
el autor se responsabiliza de la autorfa y
se compromete con las condiciones le-
gales de nuestra publicacion. Se adjunta
un modelo para facilitar la elaboracion
de dicho compromiso con la revista.

El equipo editorial acusara recibo de la lle-
gada de los originales y comunicard al au-
tor si su estudio es admitido o no para la
revision en un plazo méaximo de tres meses.

Presentacion de manuscritos

La revista acoge estudios en castellano, in-
glés, francés, aleman, italiano y portugués.!
Los articulos no deberan exceder las 10.000
palabras; las notas, de 7.500 palabras.

Es importante que en el documento Word el idioma del texto coincida (si es castellano,

que el idioma sea castellano; si una cita se cambia al inglés, que se cambie también en el
idioma del procesador de texto) para que la particién de palabras sea correcta.



Todo articulo deberd contener el titulo
(lengua original e inglés); el nombre v el
apellido de su/s autor/es, la institucion a
la que pertenece (Universidad, centro de
investigacion, etc), direccion postal y de
correo electrénico; el resumen —en torno
a 100 palabras— en castellano y en inglés;
las palabras claves en castellano y en inglés
(tres como minimo); y el cuerpo del texto,
en la lengua original. En el caso de que se
incluyan agradecimientos o reconocimien-
tos se citard con un asterisco a modo de
nota del pie en la primera pagina del cuer-
po de texto.

En cuanto al tipo y tamano de letra, inter-
lineado y demds cuestiones de la maque-
tacion del articulo, se adjunta una plantilla
explicativa.

En cuanto a la citacion de otros autores u
obras, los textos deberan ser citados en la
lengua original en la que fue publicado,
pudiéndose afadir una traduccion a conti-
nuacion entre paréntesis, si el autor lo cree
oportuno. Si el texto es superior a tres li-
neas, se situard en un parrafo aparte, tal y
como aparece en la plantilla.

En caso de que los manuscritos conten-
gan textos en hebreo, sirlaco o griego,
estos deberdn ser escrito con el mismo
tipo de letra utilizando fuentes Unicode.
Para activar los teclados correspondientes
y las instrucciones sobre su uso pueden
consultarle los manuales disponibles en
internet. Por ejemplo, <http://www.cla-
sicasusal.es/portal_recursos/index.php/
escribir-griego-latin-etc/500-teclear-grie-
go-en-windows>. Para el hebreo, <http://
guindo.pntic.mec.es/jmag0042/Escribir_
HEBREO.pdf>.

Proceso de evaluacion
Cuando la revista reciba un nuevo articu-

lo, el editor hard una primera valoracién
del manuscrito acerca de su pertinencia,

calidad y si cumple las normas de publi-
cacion de nuestra revista. A continuacion,
enviard el manuscrito a dos expertos en
la materia, que realizaran una evaluacion
anénima, siguiendo el método del doble
ciego. La revista se compromete a res-
ponder en el plazo de tres meses. A partir
de los informes recibidos, el Consejo de
Redaccion determinard la conveniencia
de su publicacion. Se enviard al autor los
comentarios de los evaluadores anéni-
mos, en caso de que existan, para la me-
jora o correccion del manuscrito. Tras su
revision, el autor recibird las galeradas del
articulo, con el fin de que corrija errores
tipograficos. En este paso del proceso, el
autor ya no podrad hacer modificaciones
sustanciales del texto. El autor recibird un
ejemplar gratuito del volumen y el articu-
lo en pdf.

Recensiones

La revista Isidorianum también publica
recensiones de obras teoldgicas, filosofi-
cas, histéricas y humanisticas, que con-
sistirdn en una presentacion global y una
evaluacion critica del trabajo resefado.
La mayor parte de recensiones proce-
den de los libros recibidos a tal fin, pero
también se acogerdn recensiones exter-
nas. Su extension no deberéa ser superior
a 3.000 palabras. En el encabezamien-
to aparecera la cita completa del libro.
Ejemplo:

José Luis Sicre, Jueces (Comentarios teolo-
gicos y literarios del AT y NT), Estella, Verbo
Divino, 2018, 608 pp., 50 euros.

A continuacién, en el cuerpo de la recen-
sion, se incluird una descripcion del conte-
nidoy una valoracion critica de los diversos
aspectos de la obra. Finalmente, el autor de
la recension incluird su nombre y apellidos
y, opcionalmente, su email.



Anexo: Cuestiones editoriales
Cursivas, comillas, paréntesis

Para resaltar una palabra o expresién, no
se usaran las comillas, sino la letra cursiva.
Cuando un signo de puntuaciéon acompa-
fAe a la cursiva, también aparecerd en cur-
siva. Ejemplo: (Cristo) [incorrecto] / (Cristo)
[correcto]. No se empleard la cursiva para
las citas de textos de otros autores, que de-
berdn ir en letra redonda.

Se emplearan las comillas para las citas
literales. Se usard en primer lugar las co-
millas altas o inglesas (). Si se incluye una
cita dentro de otra cita, este serd el orden
de comillas:"«""»". Ejemplo:“;Por qué que-
brantdis vosotros el mandato de Dios en
nombre de vuestra tradicion? Pues Dios
dijo: "Honra al padre y a la madre” [..]
Pero vosotros decis: “Si uno dice al padre
0 a la madre:'Los bienes con que podria
ayudarte son ofrenda sagrada, ya no tie-
ne que honrar a su padre o a su madre»”
(Mt 15,4-6).

Si en una cita se omite una parte del texto,
se indicard con tres puntos entre corche-
tes: [...]. Ejemplo:«Aquel dia comenzdé una
gran persecuciéon en Jerusalén [..] A Este-
ban le recogieron algunos varones pia-
dosos e hicieron sobre él gran luto» (Hch
8,1-2). También se usaradn los corchetes
dentro de unos paréntesis. Ejemplo: “Se-
gun |. Iglesias, «la conversién, como la fe,
llega siempre como una invitacién»” (La
alegria de la conversién [1997] 19).

Para incluir una aparte en el texto, se
usard el guion largo (—), que posee una
funcion similar a los paréntesis. Ejemplo:
“Pues, para que veais que el Hijo del hom-
bre tiene potestad en la tierra para per-
donar pecados —entonces dice al para-
litico—: «Ponte en pie, coge tu camilla y
vete a tu casa»” (Mt 9,6).

Referencias y citas bibliogrdficas

El autor deberd citar siempre del mismo
modo. Como norma habitual, no se incluird
la bibliograffa al final del articulo: se citara
en el pie de pagina de manera extensa el
articulo la primera vez que se mencione, y
de manera reducida, sucesivamente. Si en
una nota se incluyen varias citas, estas se
separaran por puntoy coma. Cuando no se
trata de una cita textual, sino de una alu-
sion, se antepone “cf.

— Libros completos. Se comienza con
el nombre sin abreviar, sequido de
los apellidos del autor en versalitas. A
continuacién, se incluye el titulo de la
obra —y el subtitulo, si lo tiene— en
cursiva. Si lo tiene, seguidamente se
aduce el numero del volumen en nu-
meros romanos precedidos de la abre-
viatura “vol”. Si la obra pertenece a una

coleccion, se afade el nombre de la

coleccion y el numero del volumen en
numeros ardbigos. Antes del paréntesis
no hay que poner comas. Finalmente,
se menciona la ciudad de la edicion

(en la lengua original de la edicién),

la editorial y el afo de la edicién, se-

parados por comas. Si se especifica el
numero de pédginas citado, este viene
al final. Aducimos algunos ejemplos:

o Jean-Noel Atetm, Saint Paul épitre aux
Ephésiens (EtB 42), Paris, Gabalda,
2001, 45.

0 José Luis SancHEz Noriaa, Critica de la
seduccion medidtica. Comunicacion y
cultura de masas en la opulencia infor-
mativa, Madrid, Tecnos,? 2002, 1-12.

o Hillel Newman, Proximity to Power and
Jewish Sectarian Groups of the An-
cient Period (Brill Reference Library
of Judaism 25), Leiden — Boston, MA,
Brill, 2006.



Referencia breve a un libro. La segunda
vez que se cita un libro, se mencionaran
los apellidos en versalitas, algunas pala-
bras del titulo abreviado en cursiva, y la
pagina que se cita.

o ALeTT, Ephésiens, 45.

o SANcHEz Norieca, Critica de la seduc-
cion mediatica, 1-12.

o Newman, Proximity to Power.

— Articulos de revista. Se comienza con

el nombre sin abreviar, sequido de
los apellidos del autor en versalitas. A
continuacién, se incluye el titulo de la
obra entre comillas voladas. Seguida-
mente se aduce el nombre de la revista
en cursiva sin abreviar y el nUmero. Se
concluye con el afo de la revista entre
paréntesis y las pdginas en cuestion.
Aducimos algunos ejemplos:

o Ninfa WarT, “Compartir suefos: qué
pinta hoy el cine’, Misién Joven 42
(2002) 1-6.

0 Birgit van per Lans — Jan N. BREMMER,
"Tacitus and the Persecution of the
Christians: An Invention of Tradi-
tion?", Eirene 53 (2017) 301-333.

o Peter J. AcHtemeir, “Omne verbum so-
nat: The New Testament and the Oral
Enviroment of Late Western Antiquity’,
Journal of Biblical literature 109 (1990) 3.

Referencia breve a un articulo. Ejemplos:

0 WarT, “Compartir suefios’, 1-6.

0 van der Lans — Bremmer, “Tacitus and
the Persecution’, 301-333.

0 AcHTEMEIER, “Omne verbum sonat” 3.

— Cita de una obra editada. En el caso en

que la obra sea una misceldnea en la
que uno o varios autores editar los ar-
ticulos de varios autores, se procedera
como en las citas de libros, y se afadira

tras la referencia a los autores entre pa-
réntesis (ed./ eds,; coord. / coords,, etc),
segun los editores hayan puesto en la
portada del libro. Ejemplo:

o Eduardo Ferrer AteLoa — Alvaro Perera
Detcapo (eds.), Los negocios de Pluton.
La economia de los santuarios y tem-
plos en la Antigliedad (Spal Monogra-
fias 28) Sevilla, Editorial de la Universi-
dad de Sevilla, 2018, 163-186.

Referencia breve a una obra editada.

Ejemplo:

O FERRerR ALBELDA — PerEIRA DELGADO, LOS
negocios de Plutén, 163-186.

— Cita de un articulo que forma parte

de una obra editada, o diccionario. Se
comienza con el nombre sin abreviar,
seguido de los apellidos del autor en
versalitas. A continuacion, se incluye
el titulo del articulo entre comillas vo-
ladas. Luego se incluye la preposicion
“en” (o bien, la preposicion correlativa
en las diferentes lenguas) y se cita la
obra editada, segin hemos referido
arriba. Se termina con la cita de las pa-
ginas. Aducimos algunos ejemplos:

o Francisco Juan MARTINEZ Rosas, “Bie-
nes en comun, donantes y everge-
tas. La economia de la iglesia pri-
mitiva’ en Eduardo Ferrer ALBELDA
— Alvaro Perera DeLcapo (eds.), Los
negocios de Plutén. La economia de
los santuarios y templos en la Anti-
gliedad (Spal Monografias 28), Se-
villa, Editorial de la Universidad de
Sevilla, 2018, 163-186.

o Jason Maston, “Enlivened Slaves:
Paul's Christological Anthropolo-
gy’, in Jason Maston — Benjamin E.
Revnowos (eds.), Anthropology and
New Testament Theology (Library of
New Testament Studies 529), Lon-
don — New York, NY, 2018, 141-159.



Referencia breve a una obra editada.

Ejemplo:

o MarTINEZ RoJas, “Bienes en comun’,
163-186.

o MastoN, “Enlivened Slaves”, 141-159.

— Cita de recurso informdtico. Se citaran
en modo andlogo a las maneras ante-
riores (si son libros o articulos, etc.) y al
final se incluird el <acceso o link> entre
flechas y la fecha de consulta entre cor-
chetes.

o Arnold Gotbman, Knowledge in a So-
cial World, Oxford, Oxford University
Press, 2012, 5-10. <http://eboo-
kbrowse.com/alvin-i-goldman-
knowledge-in-a-social-world-pdf-
d377480980>. [Consulta: 28 feb.
2013].

Abreviaturas

No se utilizardn abreviaturas para las revis-
tas, diccionarios y otras obras que suelen
citarse de este modo, sino que todas ellas
se citaran con el nombre completo.

Para las abreviaturas de la Biblia, se se-
guird el sistema de la Sagrada Biblia
de la Conferencia Episcopal Espafola
(2012). Para los Santos Padres, obras ra-
binicas, obras clasicas, etc. se intentara
no usar abreviaturas. Si son muchas las
referencias, la primera se puede incluir
sin abreviar y, tras mencionar la abrevia-
tura, seguir citando ya en abreviacién. En
cualquier caso, las siglas irdn en redondo
y sin punto. Ejemplo: Mt 5,1.

Imdgenes

En el caso en que el manuscrito incluya
imagenes, estas deberdn ser también ad-
juntadas en archivo jpg, y poseer buena
calidad, puesto que seran publicadas en
escala de grises. El autor deberd citar la
procedencia de laimageny su publicaciéon
0 ubicacién exacta y poseer el permiso de
los derechos para publicarla.

Derechos de autor

Los trabajos publicados de forma impresa
o electrénica en la revista Isidorianum son
propiedad de la Facultad de Teologia San
Isidoro de Sevilla. Serd necesario citar ex-
plicitamente la procedencia para cualquier
reproduccion parcial o total de los trabajos
publicados en ella.

Los trabajos de la edicion electronica de
Isidorianum son editados bajo una licen-
cia Creative Commons Reconocimiento-No-
Comercial-SinObraDerivada 4.0 (texto legal).
Asimismo, la revista Isidorianum autoriza y
anima a los autores a difundir electrénica-
mente la version post-print (forma final, revi-
sada, aceptada y maquetada) de los trabajos
publicados en sus paginas webs o en cual-
quier repositorio de acceso abierto (Open
Access), siempre que se incluya la mencion
de la revista y el enlace a la publicacién ori-
ginal. Seguimos la politica de auto-archivo
Sherpa-RoMEO color azul.

@ SHERPA/ReMEO
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