- La Evangelizacién y su Historia Latinoamericana
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El Documento de Consulta para Puebla estd dividido en tres grandes capi-
tulos; uno consagrado al estudio de la realidad latinoamericana (nn 49-323),
otro dedicado a la profundizacién docirinal (nn. 324-953) y el tetcero orien-
tado a la Accién Pastoral (nn. 954-1159)!.

Queremos dedicar nuestras reflexiones al primer capltulo que trata de la
situacién- general y que corresponde, al decir -del- documento, “a una peticién
expresa de los obispos para situar la misién evangelizadora en su perspectiva
historica; en lo que fue, en lo que es y en lo que debe ser la presencm evange-
Jizadora de la Iglesia?,

Este capitulo inicial, "S1tuac1on general”, se subdivide en cinco itens, el
primero de los cuales estd consagrado a un resumen de Ia historia de la Iglesia
en América Latina, bajo el titulo “Visién Histdrica”.

Nunca se resaltard suficientemente el significado y la importancia de este
predmbulo histérico en el capitulo de la realidad latinocamericana. Es la primera
vez que un documento oficial de la Iglesia en el Continente incorpora el esfuerzo
de situar histéricamente el trabajo de la Iglesia aqui en América Latina,

La importancia de este esfuerzo, reside en el lento caminar que se cbserva
en estos tltimos ochenta afios. En el Primer Concilio Plenario Latino Americano
de 1899, nos encontramos ante un documento doctrinal y pastoral en profunda
ruptura con el pasado latinoamericano que viene sistemdticamente ignorado en
los trabajos preparatorios e incluso en el documento final. En Medellin, con el
objetivo concreto de aplicar las condiciones y necesidades de América Latina a
las conclusiones del Concilio Vaticano II, la realidad latinoamericana emerge
como telén de fondo y referencial de cada uno de los capitulos aprobados. Pero
en ningdn momento, el documento de Medellin, tan atento a la realidad latino-
americana, se abre a una investigacién més cuidada de la relacién entre el
presente de América Latina y su pasado, entre la situacién actual de la Iglesia
y su formacién histdrica, entre la historia de los pueblos latincamericanos y la
historia de la Iglesia en América Latina.

En este sentido Puebla representa un paso considerable en relacwn a Me- -
dellin y demuestra una rdpida madurez de la conciencia eclesial de Latinoamé-
rica, deseosa de lanzarse no solo al futuro, sino también a religarse con sus
propias raices, continuando y perfeccionando la obra de los que plantaron la

! CELAM, III Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, “La Evan-
gelizacién en el presente y en el futuro de América Latina”, Puebla-México-1978. Prepa-
racién. Documento de Ceousulta a las Conferencias Eplscopales. Bogota 1978. (Cxtaremos
de aqui en adelante como DC —Documento de Consulta— seguido del numero de

referencia del texto).
2DC, n. 15,
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Iglesia en América Latina a través de su labor apostolica, mxslonera v evan-
gelizadora.

‘Subrayada la importancia de esta introduccidn h15tor1ca que antecede &
los “elementos para un diagnéstico - de la realidad latinoamericana”, dechcamos
las siguientes péginas al anal1s1s de dicha visién h1stor1ca. »

1. La interpretacion de la historia

Seglin el documento, se:-da “especial relieve a tres momentos significativos
de la historia de nuestras Iglesias: El Concilio Plenario de América Latina (Roma
1899), la Primera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano (Rio
de Janeiro 1955) y la II Conferencia General (Medellin 1968). Se hace después
una recap1tulac10n suscinta del tiempo transcurrido entre Medellin'y ahora™.

Se insiste después en que “la historia concreta de América Latina serd el
horizonte .en que se inscribirin las dehberacwnes y orientaciones .de la III
Conferencia™.

- El documento expresa la esperanza de que tal ‘Iocahzacmn histérica sensi-
bilizard (a la Iglesia), frente a los cambios socio culturales que actualmente se
operan en el paso a lo urbano e industrial, con sus aspectos de progreso, pero
en -medio de profundos desequilibrios y crecientes desigualdades. . Permitird
evangelizar con Jucidez'y densidad la sociedad y la cultura emergentes, con sus
riquezas y sus rasgos de secularismo Estimulard igualmente a nuestra Iglesia. a
comprometerse de manera corresponsable‘ en la tarea de la evangelizacién uni-
versal, con especial atencién a los paises més necesitados™”. -

Se indican a continuacién tres objetivos muy concretos pata alcanzarlos-a
través de la contribucién de una perspectiva histérica: 1. sensibilizar a la rIglesxa
para los cambios resultantes del paso de unma sociedad agraria a uma sociedad
urbana e industrial, 2. colaborar para que la sociedad y las culturas emergentes
puedan ser evangelizadas, y 3. estimular para que la Iglesia de América Latina
se comprometa con la evangelizacién universal.

En . esta tercera propuesta hay una invitacién velada para que la Ig1e51a de
América Latina se transforme de tradicional tierra de misién, objeto-de los
intentos misioneros y de ayuda de las Ig]esms de Europa y de América-del Norte,
en Iglesia que comienza a emprender un trabajo misionero fuera de sus fronteras.

Esta solicitud no es extrafia a la ambigua situacién en que-se encuentra
América Latina del punto de vista internacional: es la tnica cristiandad, esto es,
sociedad cuyas estructuras han estado impregnadas en mayor o menor profun-
didad . por el ethos cristiano y catdlico, situada del lado de los paises histéricamente
colonizados y que hoy hacen parte de lo que convencionalmente se llamé pafses
del Tercer Mundo. La. cristiandad europea'y la' cristiandad ‘norteamericana, hdcen
parte de los palses del Primer Mundo que histéricamente emprendié la coloni-

zacién y la misién de otras 4reas, sea en siglo XVI en el cuadro del mercanti-
lismo, sea en los siglos XTX 'y XX en el cuadre del capitalisme mdustmal y. de

la expansién nnperlahsta La otra cristiandad, la b1zant1no ortodoxa, en su ramo
més numeroso, el ruso, se encuentra en el bloque de los paises socialistas.

3DC, nn. 16-17.
+DC, n. 80.
5DC, n. 33.
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-.8i--hubiera que decir- alguna palabra -evangélica dentro del Tercer Mundo;
de modo fraterno y no en forma de imposicién cultural, social o politica,- ella
deberfa partir de los paises que sufren la comin dependencia y explotacién de
los. paises de capitalismo avanzado y que participan el comiin deseo-de quebrar
los lazos de la dependencia y de participar, en la justicia, los frutos del desarrollo
econémico. Caso de partir, esta palabra evangélica de liberacién solo podrd partir,
de las Iglesias de América Latina, y no de las Iglesias de Europa y de los Estados
Unidos, como un todo. Y para que estd palabra sea plenamente fraterna, es
necesario que América Latina se abra realmente a los pafses de Africa y Asia,
dispuestd a acoget, por su parte;, la contribucién’ que las viejas culturas de la
India, China j Japén pueden.darle en términos -de sabidurfa humana y religiosa,
dispuesta sobre todo a rescatar internamente la deuda para con los que .vinieron
de -Affica como esclavos para sus minas y plantaciones. Sin ‘esta fraternidad
evangélica en felacién a-los negros e indios dentro- de sus fronteras, la palabra
de ‘América Latina sonard:extrafiamente falsa y antievangélica.

El centro, después dé Ja visién histGrica 4 proponerse, debe pasar por el
redescubrimiento de cémo se ofrecié en tierras latinoameticanas la evange‘lza-
cibn de los que habitaban estas tierras, ya estuviesen organizados en términos
de alta cultura y sociedades complejas, como los aztecas o mayas en México y
Guaternala, los incas del Perti, Ecuador, Bolivia, norte de Chile y Argentma sur
de Colombia, ya en poblacxones tribales, comio en Btasil o ‘en otras regicnes de
América Latina. Se debe pasar también por el andlisis de cémo se hizo o se'dejé
de ‘hicer el proceso de evangelizacién de millones de esclavos africanos trafdos
pdra los ingenios de azficar a Brasil, Antillas, Colombia, para:las minas de oro
y plantaciones de café ¥ algoddn, para los servicios urbanos y domésticos, en’ fin,
para todo- trabajo. pesado del Continente. Debe - pasar también por el andlisis
de Ias Iglesias nacidas de la inmigracién y del lugar que estos mmwrantes en-
contraron en las diversas sociedades nacionales. : :

Debe pasar, finalmente; por el analisis de Ja actitud de la Iglesm frente a
los esfuerzos del Continente para liberarse de la opresién econémica y politica
que pesa sobre ella y para articular un proyecto de sociedad latinoamericana
donde la palabra cristiana se hermane con otras palabras en la busqueda del
desarrollo con justicia y en las tareas de la hberaqon y construccién de una
nueva soc1edad

o '-_ 20 Momentos episcopales en Ia Historia de Ia
: evangellzaclun Iatmoamerlcana

Para trazar la historia de la evanszehzacxon de América Latina, en vista de
la proxlma Conferencia de Puebla, el autor dél’ documento preparatomo en la
parte relativa a la “Visibn Histérica” (nn 49-124) escogi6, como puntos de
referenma o que llamé “log momentos epxscopales

’ La elecc1on tlene su lov1ca puesto que los oblspos son los responsables en
'orgamzacmn y disciplind internas. Sin emba.tgo en el caso de la evangelizacién
de América Latina, hay que tener en cuenta que el ‘papel de los oblspos fue
preponderante en algunos paises, y en otros no tanto.

Sin embatgo, la eleccién de un solo hilo conductor a través de 486 afigs de
historia (1492-1978), por paises que conocieron una evangelizacién tan diversa
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como México o Brasil, si bien facilita la tarea del historiador, no ‘ayuda mucho
a la historia ni a la comprensién de los acontecimientos. '

En el primer periodo colonial sobre todo, son franciscanos, jesuftas, domi-
nicos, agustinos, mercedatios y otros quienes asumen las tareas de la evange-
lizacién, Pzivilegiando los “momentos episcopales” corremos el riesgo de no
comprender -cémo se hizo de hecho el proceso de la evangehzac10n pues dejamos
a un lado lo esencial del trabajo misionero que en los tiempos coloniales se
efectia casi independientemente del obispo y de su autoridad, alimentado por
Ordenes religiosas que gozaban de amplias exenciones y que se dedicaron de
hecho; inciuso antes de la llegada de obispos a América Latina, a la evangeli-
zacién y catequesis de los indigenas.

-éCémo pretender trazar la historia de la evangelizacién en Bras11 a partir
de la estructura episcopal y de las normas emanadas de Sinodos provinciales?
El primero que se celebré en Brasil fue el de Bahia en 1707. Para estas alturas,
franciscanos, - jesuitas, carmelitas, benedictinos, capuchinos, mercedarios, orato-
rianos ya habian recorrido el pais de norte a sur, implantado aldeas indigenas y
patroquias, colegios, conventos, capillas, ermitas y monasterios; ya habian ela-
borado una teologia y una prictica misionera, escrito los catecismos en lengua
indigena, conocido reveses y dudas en su actividad evangelizadora.

El Sinodo provincial de Bahfa, que se reuni6, por otra parte, con la pre-
sencia tnicamente del Arzobispo Dom Sebastidn Monteiro da Vide, tuvo, es
cierto, una importancia fundamental para la organizacién y func1ona.m1ent_o
posterior de la Iglesia en Brasil, pues queda su carta magna -hasta- el Concilio
Plenario Latino Americano cuyas prescripciones son promulgadas el 1° de enero
de 1900. No tuvo, sin embargo, ninguna influencia en la organizacién y desa-
rrollo de la evangelizacién de Brasil, cumplida, en lo esencial, antes de la reali-
zacién del Sinodo de Bahfa.

La sola eleccién de los “momentos episcopales” en la historia de la evan-
gelizacién de América Latina no sirve de molde para aclarar las reflexiones de
Puebla y puede inducir a un grave error histérico. '

El riesgo no es solo de error histdrico sino que puede ser tamblen error
teolégico. La tarea de la evangelizacién es una tarea ‘que compete a la Iglesia
entera como a un todo: es tarea de laicos, de religiosos, de religiosas, de sacer-
dotes y de los obispos, pero no puede ni debe restringirse a los “momentos
episcopales” "Existe el peligro no solo en la interpretacién de la historia, sino
en la prop1a forma como viene organizéndose la Conferencia de Puebla. No se
reservd nmgun puesto dentro de la Conferencia para las religiosas, para los
religiosos ni para los sacerdotes, que desarrollan un trabajo inmenso pastoral y
que, 2 través de la CLAR, han adquirido alta conciencia del papel y de la misién
de la Iglesia en la realidad latinoamericana. El lugar para los sacerdotes (seculares
o religiosoé) es minimo: 22 para todo el continente. En el caso de los laicos no
hay lugar ni siquiera para un representante por cada dos pafses, pues serin- 10
solamente® .,

53 Carta del Cardenal Sebastidn Baggio, presidente de la Sagrada Congregacion
“Pro Episcopis” n. 7550/CAL a Don Aloisio Lorscheider, Presidente del CELAM
(12-1-78). item 4 - Boletin' CELAM, afio  XI, febrero 1978, n. 124, pp. 12-13. Acerca
de la participacion de otros elementos, ademas de los oblspos, el Cardenal propone una
restrlc%oAli\1 “Se estima oportuno que su niimero sea mas limitado que el propuesto por
el CE .
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' Ahora Bien, no ‘se puede pensar’ el pasado’ de la-evangelizacién de’ América
Latina, sin los religiosos que constituyeron® la espina dorsal de la- -=vangehzac1on
del ‘Cositinenté, como hoy dia no'se puede penmsar en la evargelizacién sin los
laicos, las comunidades de base y nuevamente de los religiosos y religiosas que
se encuenttan en la linea de vanguardia®de la actividad evangelizadora de'la
Iglesia. Si Medellin suscité tantas esperanzas dutarte su preparacién, Puebla
éstd 'suscitando mdis temores que esperanzas. ‘Bl Documento’ de Consulta- sélo
acentlia estos temores al tomar Ciertos' rumbos en la mterpretaaon de la h1stor1a
de la evangelizicitn de América’ Latina.” :

: Bl "Documento merece una’ critica severa del puinto- ‘de vista histdrico, al
querer reconstruir los momentos claves de la historia de la évangelizacién en
América Latina al partif de los “momentos. episcopales”. En Brasil, pof lo menos,
s6lo a partir dé la ‘mitad ‘del sxglo XIX, esto es; 350 afios- después del Descu:
brimiento, es ‘cuando la comprensiéh de su historia religiosa pasa potr-la com-
prensién y- por el estudio de sus obispos, de las grandes figuras que surgen una
tras otra;- Dom Romualdo’ Seixas de Bahia; Dom Vicoso, el mayor de todos,
en Mariana; Dom Macedo Costa en Be‘em do Para Dom ‘Frei Vltal en Ohnda,
y tafitos Otros. : : .

En el umbral del siglo XX; esta presencm episcopal no es comprens1ble
sin ‘la inmensd contribucién traidd por las Conoregamones 1e11glosas que aqu1
llegan, a decenas, de Europa, tomando escuelas, pa.rroqums santuanos mlsmnes
populares y misiones entre los’ mdms C = RS

Despues de los afios 1930 ya no se puedc—: escribir la hxstona de la evangge-
lizacién y la historia de la Iglesia sit la contribucién de l_a Acc16n Catohca ¥
despues del Vaticano 11, sin las Comunidades de Base.

'El problema no estd solamente en haber elegido los momentos ephcopales
pata. trazar la historia de la. evangelizacién .en América Latina, sino. también
internamente en la seleccién de. estos. momentos, Dé entre  ellos, se escogieron
tres, como los mdés decisivos: el III Concilio Provincizal de Lima (1582) y. €l
III de México (1583), el Concilio Plenatio Latino-Americano en Roma (1899),
v. Medellm (1968). La razén presentada de forma un tafito _simplista es que
estos' “momentos episcopales” tendrfan una significacidn ‘histérica semejante:
Lima y México fueron la aphcacvon para Amerrca Latina hxspamca del Concilio
de Trento - (1545- 1563), el Concilio Plenario, la aphcacmn del .Concilio Vati-
cano I (1869-1870) vy ‘Medellin, la aphcaaom del Vatlcano I (1962 1966)

Estos momentos, sobte todo 1os dos primeros, Lima y México-y el Concilio
Plenario de Roma, no. representan de.modo alguno momentos fundamentales de
Ia histotia de la evangelizacién de. Amenca Xatina. AL contrario, .en ‘muchos
puntos representan el estancamiento de una creatividad propia de. América
Latina. Pueden tener, si, el significado de un refuerzo de la -autoridad episcopal
y de su- mayor sunnsmn - dependencla a otras instancias de poder En el caso
dela aphcacmn del Concilio de Trento, dada la situacién de América Latina_bajo
el reg1men del Patronato, esto levé paraddjicamente a los Obispos a una mayor
sumisién y depﬂndenaa no para con Roma, con quien no pedian -mastener
contacto, directo, peto si con relacidn al Rey de Espafia, al Consejo de Indias y
a la autondad de los Virreyes del Peri o de México, que se encargaron..de
convocar, a' través del Arzobispo, los’ Sinodos Provinciales determinados por
Trento, de superv1sar ‘el funciofiamiento; de hacerse consultar sobre cada astinto
més importante y finalmente de someter todo al Rey para que fuese,aprobado
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s promulgado en el Reino. -La-estructura del Patronato- no permitié- que ‘Trénto
tuviese la funcién: que le quiso asegurar la ‘asamblea conciliar y. la Santa Sede.
Los Concilios de Lima y México estin. en la_base de toda organizacién de la
vida de la cristiandad -de las -Indias, pero no en la rafz de un fuevo:- -surtidor
misionero y- de-la. evangehzacmn. 3 : : 5 o
. ‘El :Concilio: Plenatio tuvo el gran mento de reaproxm:ar el Ep1scopado
;atlnoamengano, .como uri conjunto, a.la Santa Sede, pero no se puede:negar
que el Concilio -esti en- la. raiz de una renovada dependencia no-sélo teoldgica
y.disciplinar- sirio también pastofal de América Latina en relacién, no-ya-a Espafia
0. Portugdl, - pere. si en relacién a Francia, Italia y Roma-en particular. Este es
el responsable de una amplia- reforma de la Iglesia Latinoamericaha; reforma en
ruptura-con su pasado; no sélo con sus taras, pero también con sus valores.

.. Pero no se -puede decir que el Concilio Plénaric esté en:la base de una
inspiracién - misipnera y. de evangelizacio’n de Ja Iglesia Latinoamericana.: Més
bien, la llev6 a cerrarse sobfe si misma, a una fuerte clericalizacién de sus es-
tructuras v 2 un rechazo del pasado -y de la- tradicién cultural latinoamericaria,
e favor .de un, vasto programa de europeizacién dé sus.estructuras mentales y
pastorales. La Iglesia jerdrquica, obispos, sacerdotes, religiosos..se aparté del
pueblo y.de su tradmxon rehg1osa Lo que hoy, dia Jamamos: religiosidad : popular,
ccon escasos Jazos con la practica oficial del Catolicismo, .en:buena parte es fruto
de esta- -ruptura. .de fines. del siglo pasado y comienzos del siglo XX, consagrada
por. la orientacidn. y. por las normas- del Concilio Plenario Latino- Americano.

Este fue la expresxon de un trinsito en doble sentido, ya realizado- antes en
Sus'.estructuras - econdmicas,” politicas .y sociales ‘por las naciones de'.América
ina:. el. paso-de; la esfera de influencia jbérica a la.de Inglatésra, seguida por
Francia, ; Alemania, Estados Unidos- . otras pOtenc1as industriales emergentes .y
el paso. de las.élites hacia una 4vidd- europe1zac1on -de su pensamlento v de;sus
costumbres, dando. las espaldas a su -propio puehlo, 'a su pasado mestizo, negro,
.amerindo. Las élites’ culturales de la Iglesia, episcopado, clero, laicos’ instruidos
sufren un transito semejante, recibiendo muchos de ellos su educacién en Europa.
Si. las élites laicas son. libeales, progresistas,  despreciandé profundamente la
cultura“ del pueblo -e imbuidas de anticlericalismo, Jas élites -culturales -de" la
.Iglesxa no. escapan del- riesgo. del dlsgusto por Ja. rehgmn del pueblo de su
“ignorancia religiosa”, de sus “supersticiones” y de su “sincretismo”. Casi se
podria -decir- que para.ser un buen cristiano, en el ideal de estas.élites, habfa
que ser un cristiano .ilustrado. En esto se aproximan admirablemente: las élites
culturales infectadas de laicismo y las élites clericales, aunque se peleasen. en el
1campo de las ideas, tanto filos6ficas como pohncas ¥y rehgmsas ' -

3. Los 'M.isioh_;eif@‘s,:jdg;_!a; primera hora

[ No s pues, indifétente elegir a Jos obispos y a, los Sinodos: provinciales
como punto de parnda para la comprensién de la. hlstona ‘de’ América Latina.
i mar el trabajo misionerc de las O;dencs mendi-
cantes, franc1scanos v dozmmcos‘ v, 'sobté todo de la Compafifa de . Jests. Los
‘conflictos no ‘falidfon “entre los -obispos, mas comptometidos con la poblacién
blanca y europea, con la perspecnva del Rey y del Gobierno de la colonia y-la
perspectiva del Misionero que vivia en medio de las aldeas de los nativos de

1a tiefra, més comprometidds cor los indios y con su. evangehzacxon en conflicto
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‘casi siempte con la ganancia y la violercia de los colonos blancos. En Brasil el
conflicto fue inmediato entre el primer obispo, Dom Pedro Fernandes Sardinha
y. los Padres Jesuitas, con Nébrega al frente. Y un conflicto precisamente sobre
‘el problema de la evangelizacién. Los jesuitas fueron hostilizados por el obispo
a causa de un esfuerzo por adaptarse a la cultura y a las costumbres indigenas.
El obispo les prohibié 1gua1mente que la catequesis fuera administrada en la
lengua de los indios y que el misionero viviera en medio de ellos. Los misioneros
tenfan que anunciarles la buena nueva del Evangelio y administrarles la cate-
quesis en portugués. Serfa tan absurdo como si hoy dfa, por decreto, aqui en
‘Brasil, se hiciera la catequesis de los nifios y la predicacién en’ las iglesias en
chino, en inglés o en cualquier otra lengua extrafia a nuestro pueblo. ‘

Trazar la evangelizacién del Brasil a partir de los obispos o a partir de la
referencia al Sinodo de Bahfa contenida en el nimero 58 del Documento de
:Consulta de Puebla: “En Brasil, la organizacién de la Iglesia se basa en las
‘Constituciones Primeras del Arzobispado de Bahia’, propuestas y aceptadas por
el Sinodo de 1707, posteriormente adoptadas por los obispos”, seria condenarnos
a no entender nada de la historia de la Iglesxa en Brasil y de la evangehzac1on
de estas tierras.

"~ Los obispos desempefian un papel menor y apagado en toda la historia de
la implantacién de la fe en Brasil, lo que se ve por el simple hecho de que
‘hasta 1675. apenas hubo un solo obispo, el de Bahia, y muchas veces ninguno,
por causa de las vacantes largas de la Sede episcopal por muerte o renuncia de
sus- prelados

" Escribe un estudioso de nuestra historia colonial: “El eplscopado brasxleno
-'del primer periodo colonial -era absolutamente inexptesivo ante la inmensidad
del territorio, la estructura del poder local,la complejidad de la realidad cultural
Y, por consiguiente, tuvo una influencia minima enla formacién de la cristian-
dad colonial. Entre 1551 y 1675 Brasil (y el Maranhio) sélo tuvieron un obispo,
y entre 1675 y 1889 apenas un arzobispo y seis obispos (1676: Rio de Janeiro
y Olinda,- 1677 Maranhdo, 1719 Belém do Par, 1745 Sao Paulo y Mariana)
y dos prelados (1715, Goids y Mato Grosso). Lourenco de Mendonga, prelado
fluminense en. el 81glo XVII (1632-1638), se quejaba, sintiéndose aislado y
desamparado: ‘El viaje a Bahfa es largo, mis de trescientas leguas, y peligroso
~-por motivos de los: enemigos y al llegar all, casi nunca encuentran al obispo.
Brasil, con’ mil doscientas leguas, tiene un solo obispo y a veces ninguno’ .

Ademas de esto, el obispo era un funcionario real, nombrado ‘por el Rey
y tenfa que estar mds al servicio de la Corona que al de la fe y al de la evan-
gelizacién. Su fidelidad estaba orientada més hacia quien le habfa nombrado y
que podia “llamarlo a la corte” para rendir cuentas de su administracién. Por
otra parte, los obispos, sin clero secular casi no. podian hacer nada. Las Ordenes
religiosas gozaban de una amplia exencién y llegaban cén:gadas de innumerables
privilegios pont1f1c1os y reales, hasta tal punto que aun las visitas pastorales de
‘los obispos prescritas por el Concilio de Trento constitufan un problema. A este
‘respecto comenta Eduardo Hoornaert: “Se puede verificar ésto por la cuestién
de: las visitas pastorales que surgié entre Jos obispos y misioneros, y en razon
de la cual los obispos pracnca.mente no hicieron visitas pastorales durante los

4 Hoornaert Eduardo y otros, sttona da Igreya no Braszl Tomo IT de la sttona
Geral da Igreja- na América Latina, Petrépolis, 1977, p.
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primeros doscientos afios, entre 1550 y 1750. Los misioneros no permitian a
los obispos entrar en las poblaciones indigenas, pues consideraban la visita
pastoral una amenaza a la libertad de accibn™.

El problema de las Sedes episcopales vacantes acentuaba esta incapacidad
de actuar eficazmente por parte del episcopado. “La prelatura de Goiss, creada
en 1745, s6lo fue ocupada en 1808; la de Mato Grosso, creada el mismo afio,
recibié su primer prelado en 18167

Concluimos estas observaciones sobre el episcopada en el periodo colonial
con la acertada observacién de Juan Villegas sobre los obispados de América
Espaiiola: “Los obispados fueron constituidos a partir de ua centro urbano con
poblacién blanca. Alli se levantaron las catedrales. Alli tenfa que residir el
cabildo eclesiastico. En estas ciudades se podfa administrar los diezmos™.

Asi, pues, hay un lugar del obispado, en la ciudad y en medio de la
poblacién blanca, algunos millares frente a los millones de indios, y hay un
Ilugar de la evangelizacién, en el corazén de las aldeas indigenas, donde se habla
otra lengua y se vive otro mundo; y quien entra en este lugar es el Misionero
franciscano o jesuita, agustino o carmelita, mercedario o dominico, segin paises
o regiones. :

Para comprender més a fondo esta problemdtica, basta iluminarlos con
algunos datos en relacién 2 la presencia de las Ordenes misioneras en el periodo
de la primera colonizacién. En México, en 1559, los franciscanos tenian 80
casas con 380 miembros, los dominicos 40, con 210 miembros y los agustinos
40 con 212 religiosos'®.

.En Brasil; en 1549, llegan los primeros seis jesuitas, con N6brega; 25 afios
después en 1574, son 110, 14% de los cuales ya nativos del Brasil. Las
visperas de su expulsién, en 1757 eran 474, 44% de los cuales eran brasilefios''.

Todo este trabajo misionero que solo en México congrega en 1559 cerca
de 792 religiosos de apenas tres érdenes religiosas, estd completamente ignorado
al trazar la historia de la evangelizacién en América Latina como subsidio para
Puebla. Ahora bien, este trabajo es el que constituye €l tronco de la historia de
la evangelizacién y de la historia de la Iglesia Latinoamericana en el periodo
colonial. Ignorarlo en su extensién y profundidad, ignorarlo en la vasta gama
'de problemas teolégicos y pastorales que este movimiento suscitd y traté de
resolver, es cotrer el riesgo de montar toda la reflexibn de Puebla sobre bases
irreales y falsas. Incluso es proyectar en el pasado una realidad de hoy: la fuerza
de la presencia episcopal en la direccién del proceso pastoral de la Iglesia latino-
americana, ignorando que en el periodo colonial el eje de la actividad pastoral
y misionera de la Iglesia pasaba por las Ordenes religiosas y no por los obispos.

7 Ibidem, p. 278.
¢ Ibidem, p. 278.

?Villegas Juan, Aplicacion del Concilio de Trento en Hispano-América, 1564-1600,
Instituto Teolégico del Urugnay, Montevideo, 1975, p.

10 Guzmén Alfonso, “La evangelizacién en México en el siglo XVI”, en Para una
historia de lao evangelizacion de América Latina, Barcelona 1977, p. 13.

Il Hoornaert, O. C., p. 44.
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4, Los Sinodos il de Lima y 11l de México

Debemos reconocer, sin embargo, que en la situacién de la América Hispana,
a pesar de que las Ordenes religiosas formen también la linea de vanguardia de
la. actividad misionera, el Episcopado desempefié un papel mucho més impor-
tante del que tuvo en la Iglesia del Brasil, donde la primera reglamentacién
episcopal para la organizacién de la pastcral de la Iglesia data de 1707.

Cabe resaltar, sin embargo, que este Episcopado que se refine en los varios
Sinodos provinciales y diocesanos, casi todo él estd reclutado entre los Misione-
ros de las diferentes Ordenes religiosas y por esto mismo lleva a las reuniones
ep1scopa.les los problemas no solo de la poblacién blanca de sus -Sedes episco-
pales sino sobre todo el problema ‘misionero y las cuesnones surgidas de la
evangelizaciéon del indigena.

Por ello la eleccién de los Sinodos més significativos a colocatse en una

misma linea que venga desde Lima y México pasando por el Concilio Plenario
de 1899, para desembocar en Medellin y en Puebla, nos parece insuficiente del
punto de vista histérico y extremamente peligtosa al querer alimentar la re-
flexién sobre la historia de la evangelizacién de América Latina. '
' Hay una linea de ruprura que atraviesa Ia problemética misionera y las
prioridades pastorales del primer siglo de la colonizacién y evangelizacién de
América Latina. El autor de la visi6n histérica presentada en el Documento de
Consulta para Puebla, eligié esta linea de ruptura para asentar en ella toda la
argumentacién posterior. Al elegir la linea de ruptura el autor podtia estar
dentro de una posicién legitima y justificable, pues en -definitiva el historiador
estd situado continuamente ante la eleccién de uno u otro acontecimiento; entre
el significado de una cierta linea de hechos y de otra que se le oponen; entre
una lectura que privilegia ciertos datos y otra que resalta lo que los cronistas
dejaron en la sombra. Si la eleccidn es legitima y justificable, al menos esto se
deberia aclarar a los lectores informéndoles de las razones que. llevaron a esta
y no a la otra eleccidén.
_ En nuestro caso, el Documento pteparatorio de Puebla coloca en la base
de la evangelizacién de América Latina, -el -III Sinodo de Lima (1582) y el
HI de México (1585), encargados de aplicar al Continente las conclusiones del
Concilio de Trento (1545-1563).

¢Qué hay de problemitico en esta eleccién? :

En primer lugar reduce al silencio e ignora la etapa més importante,
creativa y original de la evangelizaci6n de América Latina, etapa animada por
la presencia de Misioneros y Obispos de- la talla de Montesinos y Las Casas. Sus
nombres se citan en el texto (n. 57), pero no se resalta la ruptura existente
entre esta primera etapa de la evangelizacién y la que sigue a los Sinodos IIT
de Lima y México.

Trataremos de elucidar el sentido de esta ruptura e -indicar las razones

que nos llevan a P»ivilpm'ar el sienificado del proceso de la nvungp]izgcién

desarrollado en Amenca Latina antes de los Sinodos de los afios 1580..

Podsiamos afirmar con Dussel que, en la primera etapa colonial, hubo lugar
para dos teologias y. dos modos de encarar el proceso de evangelizacién: una
teologfa profética que habla por la boca de Montesinos, ya a partir de 1511
en su predicacién en Santo Domingo y que serd ampliada -y profundizada a
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partir de la “conversién” de Las Casas, en Cuba, en 1514. Esta misma linea
llega hasta José de Acosta en su “De procuranda indorum salute”'2.

Hay otra teologm que surge mucho menos del tema de la liberacién del
indio 'y ‘mucho més de la ]uSt1f1caC10n de la empresa colonial, incluso en sus
aspectos més duros y violentos como la esclavitud del indio. Se trata de una
teologia de la cristiandad colonial que alimenté desde 1553 hasta 1808 la
justificacién del Estado colopial y de Ia opresién mayor o menot que pesé sobre
indigenas y esclavos negros: la esclavitud, aun siendo un mal para sus. cuerpos,
era un gran bien para sus almas!

-Esta nueva teologfa encuentra acogida en las Umver51dades que se fundan
en el nuevo mundo como la de 1553, en México y un poco "después en Lima.
Es la teologia del colonizador frente a la teologia del misionero; la teologia
académica frente a.la teologfa evangélica que nace de la préctica. pastoral del
compromiso con el indjo.

Tratando del significado de los' Sinodos, cabe subrayar que antes de los
dos mencionados Sinodos III de Lima y México, ya se habfan realizado -en
América Hispana nada mencs que 13 Sinodos diocesanos (comenzando por el
de. 1539 hasta 1580): Santo Domingo (I), Santiago (I), Santiago (II), San
Juan (1), Popayén -(I), Santa Fe (I), Popayin (II), Coro (1), Santiago
(III), Quito (I), Santo. Domingo (II), Santa Fe (II), Lima (I); ademis de
los siguientes Concilios Provinciales: el I de Lima en 1551-1552, y el I de
México, en 1555, el II de. México en 1565,y el II de Lima en 1567-68".

Lo que estd en el centro de estos Sinodos y Concilios es el problema de la
evangelizacién de los indigenas y muchas de sus decisiones todavia hoy serfan
un derrotero valido para la evangelizacién. No es solamente la cuestidn de la
lengua. indigena, que se trata con la mayor atencién, urgiendo a los misioneros
que pred1quen en nahuatl y tarasca en México, en aymara o quechua en Perd,
por no citar sino las lenguas mds importantes. De esta primera etapa de la
evangehzacmn que precede a la aplicacién del Tridentino en tierras latinoame-
ricanas, tenemos ya una nqulslma base de diccionarios, gramiticas,  catecismos,
sermonarios, para uso de los misioneros en las diferentes lenguas indigenas'.

Otros problemas no menos cruciales de la evangelizacidén se afrontaron
también y se ‘eshozaron soluciones. Adelantindose en cuatro siglos a las Enci-
clicas de Benedicto XV (Maximum illud, 1919) y de Pio XI (Rerum Ecclesiae,
1926) sobre la necesidad de un cleto indigena y de obispos sacados de este
cdero Iocal's, se cred el 6 de enero de 1536, “en el dia de la Epifania, o de la
vocacién de los gentiles al Evangelio, en los suburbios de la ciudad de México,
el colegio de Tlatelolco, para los hijos de indios nobles. Zumérraga (Obispo de
México) aplaudié su creacién e incentivd sus primeros pasos. Experiencia que,
si hubiese triunfado, tal vez hubiera cambiado el rumbo de la evangelizacibn.
La incomprensién, sin embargo, del medio hispinico hizo fracasar la pos1b111dad

de que el clero indigena misionase entre los suyos™'®.

Pt

- DR |

12 Dussel Enrique, “Hipétesis para una historia- de la Teologia en América Latm
en Para une historia de lo evangelizgcidn de América Latina, Barcelona 1977, p. 318

13 Dussel Enrique, Hipdtesis pera una historia de la Iglesia en Amelzca Latina,
Barcelona 1967, Apéndice ITI, p. 186 .

14 Dussel, Ibidem, Pp. 54-55.

15 Bruls _T, “Des missions aux jeunes églises”, pp. 421-480, en Nowwelle Histoire
de 1'Eglise, tomo' 8§, L‘Eglise dans le monde moderne, Paris 1975 pp. 434- 435

16 Dussel E., Hzpoteszs ., 0.C.; D.
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En las determinaciones posteriores, con la aplicacién del Concilio de Trento
a América Latina, se deja todavia abierta una puerta 2 la admisién de los indios
al sacerdocio, pero son tantas las exigencias que, en realidad, las posibilidades
son muy pocas para que se lleve a la prictica. De hecho, las Ordenes religiosas
tenfan reglamentos internos prohibjendo taxativamente la ordenacién -sacerdotal
de indios y prietos. Sélo eran recibidos como sitvientes de los sacerdotes y
hermanos, en calidad de hermanos legos'.

Esta situacidn cambia en Brasil sobre todo en Minas Gerais y en Bahfa
durante los siglos XVIII y XIX, peto vuelve a su antigua rigidez con la llegada
de las congregaciones europeas en la Repiblica y que no admiten prietos y
mulatos a las Ordenes. La misma situaci6n, si no peor, tenemos en las congre:
gaciones femeninas venidas de Europa hacia acé.

No es que queramos negar la extraordinaria importancia, para la organi-
zacién de la Iglesia colonial, que tuvo el III Concilio de Lima, donde Santo
Toribio de Mogtovejo se aplica a transferir a las circunstancias de América
Latina, las prescripciones de Trento. En este momento, sin embargo, el mejor
y el més importante trabajo relativo a la misién y a la evangelizacién, tanto en
términos  teolégicos como pastorales, ya se habfa cumplido y la atencién sobre
lIa misién entre los indios pasa a la organizacién de la Iglesia colonial

La importancia mayor del Concilio Provincial de Lima, segin Juan Villegas,
en su estudio ya cldsico, “Aplicacién del Concilio de Trento en Hispanoamérica,
1564-1600", reside menos en el aprovechamiento de los aspectos doctrinales que
forman casi toda la sustancia de Trento que en los aspectos de “reforma de la
Iglesia”. Las Iglesias de América son todavia jévenes Iglesias que necesitan
menos de reformas que de crear sus propias estructuras. Sus estructuras, pues,
en cuanto lo permite el Patronato real, serdn orientadas a partir del IIT Concilio
Provincial de Lima en el sentido propuesto por Trento, sobre todo en lo que
toca a los Obispos, a su obligacién de residir en sus didcesis, al deber de realizar
visita pastoral, de convocar Concilios. Provinciales y Sinodos diocesanos y, en
fin, de erigir seminarios para la formacién del clero. La tensién clisica en la
Iglesia, entre misidén y pastoreo, entre anuncio y catequesis, entre tareas de
evangelizacién y tareas de organizacién interna, echando las bases para la for-
macién de la cristiandad de Indias y dejando para un segundo plano la misién,
el anuncio, la evangelizacién'®.

No es de extrafiarse, pues, que la primera cosa a tratarse en el
Continente haya sido el catecismo: “ptoprium Chatecismum huic Universae
Provinciae edere, Act. II, cap. HII, p. 2667, que estd escrito en quechua y aymara,
las lenguas del Imperio Inca (“quam in chatecisme in linguam Cuzquensem,
vel in aymaraycam aliam traductiopem”), ib. Se da extrema importancia a la
instruccién religiosa y que ésta sea en la lengua de aquellos a quienes se dirige:
“ut intelligat, Hispanicus, hispanice, Indus, indice, alioquim quantumvis bene
dicat. .. multoque melius sit, suo idiomate pronunciare...” (ibid. VL, p. 267)'".

17 Ibidem, p. 63, nota 31.
@ Villegas J., O. C., p. 273-278.

19Dussel Enrique, Historia de la Iglesic en Américe Laiina - Coloniaje v libera-
cion - 1492-1973, Barcelona 1974, p. 106.
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Se supone que lo bésico del anuncio evangélico ya estd hecho y que el dnico
problema es entonces el de organizar la catequesis y la instruccién religiosa:
Esta ilusién persigue toda la historia de la Iglesia en América Latina. Se coloca
el problema de la catequesis, pero no el problema de la evangelizacién. La
evangelizacién supone dos actitudes: primera, la existencia de un otro con su
cultura, su identidad, su historia y que no se reduce a mi caltura y mi religién;
la segunda, la necesidad de “conversién” no del otro para mi, sino de mi hacia
el otro, como dice S. Pablo: “Me hice judio con los judios”. “Si, libre en relacién
a todos, me hice esclavo de todos para ganar a todos los que méis pueda. Con
los judios me he hecho judio para ganar a los judios; con los que estin bajo
la ley, como quien estd bajo la ley —aun sin estatlo— para ganar a los que
estdn bajo ella. Con los que estin sin ley, como quien estd sin ley para ganar
a los que estdn sin ley, no estando yo sin ley de Dios sino bajo la ley de Cristo.
Me he hecho débil con los débiles para ganar a los débiles. Me he hecho todo
a todos para salvar a toda costa 2 algunos. Y todo esto lo hago por el Evangelio
para ser participe del mismo” (1Co 9,19 23).

La primera conversién que hay que realizar es la del propio misionero: Esta
problematica estd fuera del horizonte de la Catequesis y del IX Sinodo de Lima,
pero no podrd estar ausente en Puebla.

Por muchas otras razones, la etapa que precede a los Conciilos Prov1nc1ales
III de Lima y México, es la mis importante:

1. En los Sinodos diocesanos y Concilios provinciales, se trata de reflejar
y organizar la evangelizacién entre los indios, reflexionar sobre la préctica
pastoral de los misioneros y trazar normas que les orienten, tomar la defensa
de la liberrad del indio y denunciar el sistema colonial como hizo Las Casas y
sus :seguidores Ahora bien, el Cencilic de Trento tuvo una marca nitidamente
dogmitica, de reforma interna de la Iglesia, pero no de evangelizacién.

2. En estos Sinodos diocesanos y provinciales que preceden a la etapa de
aplicacién de Trento, los obispos discuten y deciden sobre realidades que co-
- nocen y dificultades muy concretas que enfrentan dia a dia en la practlca pas-
toral. En el Concilio de Trento, estd bien recordar, no estuvo presente ningin
obispo de las Indias, como se decia en aquella época, ni de Brasil. Los Obispados
eran 17 al comienzo del Concilio en 1545 y 26 al término del mismo en 1562,
sin contar el de Bahfa®. Los Obispos fueron llamados a aplicar en América
Latina decretos y normas disciplinares de cuya discusién no participaron y cuyo
contenido fue propuesto como solucidn, no a los problemas de la evangelizacién
del indigena, sino a los nacidos de la reforma protestante en Europa. Acentuar,
pues, la importancia de Trento y de su aplicacién a través del III Sinodo de
Lima y de México es acentuar la triste realidad a que fue sometida inndmeras
veces América Latina durante su historia; obligada a aplicar legislaciones for-
jadas para otras sitnaciones, a proclamar anatemas y vehicnlar teologfas, frutos
de otras realidades; a trazar pastorales que nacieron en otros contextos y como
respuesta a otros problemas. La reforma protestante no era problema de las
poblaciones indigenas de América Latina y el cardcter pastoral de todos- los

20 Villegas J., O.C., p. 273.
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Concilios provinciales y Sinodos diocesanos anteriores al III de Lima y México,
contrastan fuertemente con el cardcter doctrinal y no pastoral de Trento.

3. Los Concilios anteriores, como el I Concilio de Lima (1551) oel I y
I de México (1555 y 1565) fueron escritos originalmente en castellano y no
en latin. Las Constituciones del III de Lima y de México, destinadas a aplicar
Trento a América Latina' fueton escritas exclusivamente en latin. Las resolu-
ciones ‘de Jos Concilios anteriores ruvieron pronta divulgacién; las Constituciones
del III de Lima en 1582, fueron aprobadas por el Papa Sixto V en 1588 y
promulgadas en 1591, esto es, nueve afios después. Las Actas del III Concilio
de México (1585), el “Irento mexicano”, fueron aprobadas por el Papa Sixto
V en 1589, por el Rey en 1591 y promulcvados solo en 1622, es decir, 37 afios
después?!.

"La dificultad mayor para su publicacién y aplicacién residié en el hecho
de ‘que los Obispos trataron de reducir los privilegios de los religiosos. Como
se ve, se desubica el énfasis de la evangelizacién, del tema profético de la libertad
del indigena para pasar a cuestiones de economia interna de la Iglesia, en el
campo sobre todo de la divisién del poder y de la reparticién de los privilegios.
El refuerzo de la autoridad episcopal, implicito en Trento, no tenia condiciones
histéricas para aplicarse en una América Latina donde la espina dorsal de la
actividad misionera y pastoral de la Iglesia pasaba por las Ordenes religiosas
por-un lado y por el régimen del Patronato por. otro. El Rey y las Ordenes
religiosas eran las piezas claves del sistemna. .

5. El Episcopado v la libertad de los ind_iosv

Tomando finalmente como marco de referencia los Sinodos de los afios
1580, no resaltamos lo suficiente la etapa m4is gloriosa del Episcopado Latino-
americano, amada por un historiador "una gesta episcopal olvidada”. Recordar
esta gesta es tanto més importante cuanto ella se repite-hoy en dia en muchos
puntos de América Latina, con los mismos rasgos de sufrimiento y luz que
transpasaron la historia de un grupo de Obxspos latinoamericanos entre 1544-
1568. Esta historia deberfa estar en el corazén y en la mente de cuantos se
preparan para Puebla a fin de tratar del presente y del futuro de la evangeli-
zacién en América Latina. Transcribo una bella. pégina sobre este periodo:

‘ “En nuestra América; deberfan leerse hoy mds que las obras de los ‘Padres
de la Iglesia’ bizantina o latina (los ejemplares Basilio, Gregorio, Agustin...);
las obras de Las Casas, los Sinodos de Juan del Valle, o las cartas de Valdivieso,
Obispo de Nicaragua (1544-1550), los Padres de la Iglesia’ latinoamericana. °

En efecto, Bartolomé de las Casas fue invitado por Marroquin, Obispo de
Guatemala (1533-1563), a evangelizar a los terribles indios de la “Tierra de la
Guerra”. Las Casas, que escribié su obra “De tinico modo” ("Del tnico modo
de atraer a todas las gentes a la religién verdadera”, mo por las armas del
conquistador. sino por el Evangelio profético, siendo asi el primer defensor
moderno explicito de la pastoral misionera), convirtié, con su trabajo pastoral
a los indios de estas tierras que pasaron a llamarse desde entonces “Verapaz”
(Tierra de la verdadera paz)”. En Espafia, el rey, influenciado por Las Casas,

2! Dussel E., Hipdtesis..., 0.C., p. 60 y 63.
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por tedlogos de Salamanca'y por la corriente indigenista que crecfa, promulgé
las liamadas “Nuevas Leyes” de 1542, leyes de libertad y proteccién del indio.

“La Corona apoyd la nueva ley con el nombramiento de un grupo heroico
de Obispos, cuya lista merece ser copiada: Bartolomé de las Casas, Obispo de
Chiapas (1544-1547), Antonic de Valdivieso, de Nicaragua (1544-1550),
Cristébal de Pedraza, de Honduras (1545-1583), Pablo de Totres, de Panami
(1547-1554), Juan del Valle, Obispo de Popayin (1548-1560), Fernando de
Uranga, de Cuba (1552-1556), ‘Tomds Casillas, de Chiapas (1552-1597),
Bernardo de Albuquerque, de QOaxaca (1559-1578), Pedro de Angulo, de Vera'
Paz (1560-1562), Pedro de Agreda, de Coro (1560-1580), Juan de Simancas,
dé Cartagena (1560-1570), Pedro de la Pefia, de Quito (1566-1583), Agustin
de la Coruiia, de Popayin (1565-1590). Todos estos Obispos se lanzaron total-
mente, se comprometieron hasta el fracaso, hasta la expulsién de sus didcesis,
hasta la expatriacién y la muerte, 2 causa de sus indios violentamente -maltra-
tados por los colonos™.

De entre estos Obispos, 5¢ destacan dos figuras: Las Casas y Valdivieso.

Las Casas llega a su obispado de Chiapas en la cuatresma de-1545. “Recibido
friamente en-la Ciudad Real de Chiapas, esperé el domingo de la Pasién para
predicar en favor de los indios y retirar la licencid a- sacerdotes y religiosos,
réservindose a si mismo el perdén de ciertos pecados, en especial el de. tener
indios encomendados (lo que significa para el Obispo una “real esclavitud”).
Los sacerdotes seculares en-niimero de tres y los padres de la Merced no apoyaron
a su Obispo; sélo los dominicos se unieron a Las Casas. Los encomenderos y
los colonos espafioles retiraron sus limosnas para el convento, viéndose obligados
los Dominicos a-abandonar la ciudad y retirarse a las aldeas indigenas. Aislado,
Bartolomé se reunié en Guatemala con Marroquin y Valdivieso, en la famosa
Junta de Gracias 2 Dios de 1545, en la que el episcopado centroamericano
adopté muchas medidas en defensa del indio. La posicién de Las Casas llegb a
irritar a tal punto a la autoridad espafiola que el 15 de diciembre de 1545
proyectaron prender al Obispo en. Guatemala. Este huyé hacia Chiapas donde
permanecié dos o tres meses (en total pudo vivir en su obispado medio afio).
Expulsado por su grey espafiola se encaminé para México, a la Junta de Oblspos
para la proteccxon de los indios. Al final, vencido por la clase de los propietarios
de las tierras, Bartolomé marché hacia Espana sin volver jamds a su didcesis,
a la que renuncié en 155072,

Antonio de Valdivieso llega a Nicaragua en enero de 1544 y ya escribe
“encontré la tierra revuelta por causa de viejas pasiones”. “Los indios son bru-
talmente maltratados y muertos. Los Contreras (el Gobernador), en nombre
‘de su mujer e hijos, detentan mis de la tercera parte de las principales pobla-
ciones de estas provincias”. El Obispo se deshace por sus indios, pero poco ‘a
poco fue perdiéndo la esperanza de algiin mejoramientd, dada la actitud violenta
del Gobernador: ‘En el tratamiento de los 1nd1os daba (al comienzo) esperanza
de algtin remedio, pero ahora ya no la tengo més’. No solo luchaba en Nlcaragua,
sino que también informaba al Rey de Ias injusticias que se cometian y esto
con grave riesgo de su vida; por eso decia el pre51dente de Ia Audiencia que ‘se
teme cada dia que van a matar al Obispo de Nicaragua' Por mds que trabaje

22 Dussel E., Historia..., 0.C.,, p. 986.
23 Tbidem p. 97.
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sin descanso, ‘en lo que atafie a los indios éstos se encuentran cada dia mis
oprimidos’, lo que poco a poco fue creando tal clima en torno del Obispo que:
‘crearon todas las situaciones posibles para que me expulsasen como hicieron
los de Chiapas con su pastor’. '

Valdivieso visitaba toda su didcesis tratando de ver personalmente a cada
uno “para conocer el rostro de sus ovejas”, como decia. Afirma un cronista  de
la época: “Sucedié que predicando en favor de la libertad de los indios, reprendid
a los conquistadores y gobernadores, por los malos tratos que inflijian a los
indios... Se indignaron tanto contra él que le dieron a entender que a través
de palabras y obras... Entre los soldados que habfan venido descontentos del
Pertt hacia esta tierra, habia un tal Juan Bermejo, hombre de mala intencién.
Este se mancomund con los hermanos Contreras. Salié acompafiado de algunos. ..
y fue a casa del Obispo, a quien encontrd acompafiado de su compafiero Fray
Alonso y de un buen clérigo y, perdiendo el respeto por lo sagrado, le di6 unas
puiialadas™, S

Valdivieso muere asf el 26 de febrero de 1550, martir de la lucha contra
la violencia que se ejercia sobre los indios. Sucumbi6 a la misma violencia por
haber comprendido con otros que la esclavitud, la violencia y explotacién ejercida
contra Jos indios por el sistema colonial no podfa servir de base para la evan-
gelizacién. La evangelizacién, para ellos, exigia antes que nada la libertaud del
indio para podet oir la palabra y convertirse. La palabra del evangelio no podia
servir de pretexto para la esclavitud del indio, ni podia ignorar esta esclavitud
impuesta en nombre de la cruz por los colonos y propietarios.

6. Evangelizacion y libertad de los indios en Brasil

En Brasil, no existié por parte de los Obispos, esta lucha por la libertad del
indio. Eso fue empresa de los Padres de la Compafifa de Jests. La cautividad
de los indios comenzé muy pronto. Ya en 1511, 14 nave Bretoa, que salié de
Lisboa el 22 de febrero, volvié allf después de ocho meses, “llevando madera de
Brasil y otros géneros, y méis de treinta indios cautivos™®.

Tomé de Souza, que llegé a Bahia con los primeros jesuitas el 29 de
marzo de 1549, trafa recomendaciones para que los indios fuesen bien tratados.
En el mismo regimiento, se prohibié “saltear y hacer guerra a la gente por mar
o por tierra..., porque era costumbre (dice el Regimiento) saltear y robar a
las gentes de paz de diversos modos, atrayéndoles engafiosamente y vendiéndolos
después hasta a sus propios enemigos, de donde resultaba que ellos se levantaran
‘a hacer guerra a los cristianos, siendo esta la causa principal de los desdrdenes
que habia habido .

"Nébrega denuncia incesantemente la politica seguida en la prictica contra
el indio. Bl 5 de julio de 1559 escribe al Gobernador Tomé de Souza: “en toda
la costa se tiene gemeralmente por grandes y pequeflos que es gran servicio de
Dios hacer a estas gentes que se coman, y se peleen unos con otros; y dicen

24 Thidem p. 98 v 99.

25 Malheiro Perdiao, 4 escravidio no DBrasii - Ensaio histdrico, juridico, social,
I y II Partes, Petrépolis, 1976, 3% edic.,, p. 155.

26 Ihidem, p. 165.
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consistir en esto la seguridad de la tierra; y esto lo aprueban cap1tanes y prelados,
eclesisticos y seglares™?.

A las leyes que consegufan afrancar los jesuftas de la Corite y de los
Gobernadores Generales, se oponiad ferozmente los colonos. Cuando ¢onsiguie-
ron la Bula del Paps Urbano VIII (de 22 de abril de 1639); “publicando en
Brasil la de Paulo Il (del 28-de mayo de 1537), declarando incurrir en exco-
munién los que cautivasen y vendiesen indios, el pueblo y la Cémara de Rio
de Janeiro se opusieron 2 la ejecucién de la Bula; y, no obstante la proteccién
del Gobernador Salvador Correa de S4 y Benavides a ‘los jesuitas, éstos fueron
obligados a desistir de cualesquier derechos que les pudieran venir de la Bula, y
a declarar que no se entrometerian en la Administracién de los indios. .." 2.

No otra fue'la reaccién de la poblacidén de Sao Paulo, aunque ahi el levan-
tamiento contra los jesuitas fue mdés violento, “portque trajo su expulsién, con-
forme al acuerdo del 13 de julio de 1640; v los paulistas mandaron a la Corte
procuradores con una representacidn contra los Padres, y con ellos Amador
Bueno, enviado por la Cimara™.

Trece afios después (14 de mayo de 1653) pudieron volver los jesuitas a
Sao Paulo, pero con la condicién de ocuparse solamente de lo “espiritual” y de
“no entrometerse en negocios de indios”®, una de las mayores fuentes de renta
de los “bandeirantes” que los cazaban hasta en las reducciones del Paraguay
para venderlos como esclavos en las otras provincias.

La suerte de los jesuitas en el Maranhdo no fue mejor: “En 1660 la Cimara
do Paré propuso a la de Maranhio una alianza, para mejor gatantizar los inte-
reses de los respecnvos pueblos contra los jesuitas en relacién a los indios. Y
de tal forma crecié la exasperacidn contra los Padres que, en 1661, tuvo lugar
una sublevacién por la que resultaron presos y remitidos a I,1sboa varios de
ellos y el padre Antonio Vieira; quedando otros presos en Belém™'.

No sin razén Vieira decfa en sus sermones en Sao Luiz: “Ay, baciendas
de Maranhdo, que si estos mantos y estas capas se retorciesen, lanzarfan sangre”.
Y también: “El Rey podrd mandar que los cautivos sean libres, pero que los
libres sean cautivos, no llega a tanto su jurisdiccién. Si tal propuesta llegase el
Reino, las piedras de la calle se levantarfan contra los hombres de Maranhdo™?,

-Por todes los lugares en-donde los Misioneros y Obispos se levantaron en
defensa de la libertad del indio o se-levantaron en defensa de sus vidas y de
sus tierras, fueron todos- sistemiticamente expulsados, presos o. muertos.. Para
que no se piense que en Brasil, apenas los ‘jesuitas se ocuparon de la defensa
de los-indios, cabe recordar la actividad  ejemplar - de Martinhno de Nantes,
capuchino francés que predicé por las selvas de San Francisco y que entrd en
violento conflicto con la famjlia de. Avila de la célebre Casa da Torre de Sao Sal-
vador duefia de Oa.nado y de muchas tierras a lo largo del rio Sao anasco33

27 Ibidem, p. 167.

2 Thidem, p. 183.

29 Thidem, p. 184.

30 Thidem, p. 188.

3! Thidem, p. 189.

32 Hoornaert, O.C,, p. 84.

33 Hoornaert, O.C., p. 115-117.
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7. Los Jesuitas en la América Hispana

El modo como se propone en el Documento preparatorio de Puebla la
visién histdrica de la evangelizacién en América- Latina, deja de lado la apre-
ciacién del segundo impulso misionero que signié al estancamiento del impetu
y ardor misioneros de franciscanos y dominicos en América espafiola. El Patro-
nato y las Ordenes religiosas . mendicantes del siglo XVII ya no estin preocupados
con ‘la misién cuanto por consolidar -los derechos y privilegios adquiridos. El
nuevo impulso misionero viene, en Hispanoamérica, del ardor de la Compafifa
de Jestis a quxen ya se habia confiado anteriormente en Brasil la; mayor par*e
-del trabajo misionero. :

Son fundamentales’ para la comprensién de la .misién en Amenca Launa
los nuevos métodos de evangelizacién v catequesis introducidos por los jesuitas.
En primer lugar los aldeamientos: reunién de los indios en un local determinado
para facilitar la catequesis v el establecimiento de costumbres cristianas. La aldea
indigena cristiana es el mejor lugar para obtener la conversién de otras gentes
y hacer perseverar en la fe a los ya bautizados,

~El fracaso de las aldeas proximas a las villas o ciudades de los blancos, llevé
a los jesuitas a internarse en las brefias para vivir en las propias aldeas indigenas,
dejando los célebres “descimentos” en direccién a las aldeas situadas en el litoral.
Cambian el litoral por la floresta interior, el lugar de los blancos por el lugar
del indigena y finalmente substituyen la aldea por las reducciones, las mas célebres
de las cuales se situaton entre los guaranfes en Paraguay.

© El trénsito de la pastoral de la visita, con la que el misionero pasa solo por
las aldeas indigenas,” predxcando y bautlzando es substituido por la pastoral de
la convivencia en la que el misionero pasa a morar en la aldea indigena, adop-
tando la lengua y muchas veces las costumbres indigenas. Esta pastoral fue
duramente combatida tanto por el poder civil como por €l eclesidstico, por los
gobernadores y por los obispos, que vefan en “esto une amenaza al proyecto
colonial y al establecimiento de una cristiandad controlada por el blanco y
europeo e provecho no del indio, sino de la Metrépolis.

La existencia de esta empresa jesuitica y su significacién no pueden estar
ausentes de las discusiones sobte la evangehzacxon de América Latina en la III
Conferencia Episcopal de Puebla. Tanto més que los jesuitas se hicieron expulsar
del Continente, en gran parte por esta opcién suya en favor del indigena y que,
boy en difa, los misioneros son sumariamente expulsados de nuestro pais por
la defensa y:voz que levantan en favor del indio, de su sobrevivencia'y de sus
tierras. Y no solo los misioneros, sino también los Obispos, como Dom Pedro
Casaldéliga corren el riesgo de sufrir la misma violencia, por los mismos motivos.
Es el cardcter evangehco y libre de la misién lo que se encuentra en juego en
una y otra situacién. :

En 1757 fueron expulsados de Brasil y del Maranhlo alrededor de 700
jesuitas los responsables de todo el trabajo misionero y de Ia evangelizacién
de la época. De Hispanoamerica fueron uuugduU\ a partir dejando misiones,
colegios y reducciones méis de 2.200 padres jesuitas. Se puede decir que Brasil
e Hispanoamérica todavia no se han rehecho de este duro golpe en su actividad
misionera®.

3¢ Dussel E., Historia..., O.C, p. 71. Sobre los jesuitas en el Brnsﬂ y en el
Maranhéo, cir. Hoornaert 0. C., p. 43-108.
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8.  La lglesua yla ‘esclavitud negra

Otro punto que Puebla no podria dejar de incluir en su revisién hlStOIlCa,
para, a partir de ahi, trazar los rumbos de la evangelizacién de América Latina
para su presente 'y sobre todo para su futuro, es el de la evangelizacién de la
masa de esclavos negros. trafdos a América, ' '
_ A Brasil habrian venido unos 3.5 millones®, envidndolos en los dos pri-
‘meros siglos a los ingenios de azdcar del Nordeste; en el siglo XVIII a las minas
‘de ‘oro en Minas, Goids y Mato Grosso y, en el siglo XX, a las. plantaciones de
‘café de Rio de Janeiro, Zona.de la Mata minera, Valle do Paraiba Fluminense
'y paulista, a las plantaciones de algodén del Maranhio y a las “Charqueadas” del
Rio Grande do Sul. :

tComo fue el proceso de la evangelizacién de esta inmensa masa humana,
que supero ampliamente a todos los portugueses aqu1 llegados e incluso la gran
mrmgracmn europea de fines del siglo XiX y principios del siglo XX? El mayor
contingente humano traido a Brasil no fueron ni los portugueses ni los inmi-
grantes europeos y japoneses, ni siquiera la suma de los dos, sino los negros del
Golfo de Benin, del Daomé, del Conge, de Cabinda, de Angola y de Mozam-
bique®, Por consiguiente, no es una cuestién menor saber cémo se comporto
la Iglesm hlstoncamenre con este grupo, cdmo organizé su evangelizacién, qué
posicién asumié ante esta inmensa cuestién moral de la esclavitud, de su legi-
timidad o de su condenacién ética y religiosa.

‘Podemos  afirmar, después del largo 'y cuidadoso estudio de esta cuestion,

que no hubo en Brasil un proyecto de evangelizacién ‘de los esclavos y nada que
se parec1era al esfuerzo de los jesuitas en la catequesis del indio. Ciento cin-
cuenta dflos despues que los esclavos primeros hubieran llegado a Brasil, todavia
no existia ningtn catecismo de las diferentes “naciones” aqui traidas a la fuerza
cuando se contaban en decenas los catecismos en lengua tupi, guarani, tapajds,
manaos y cuantas naciones indigenas se habfan contado por los misioneros.
"~ El primer tanteo para dotar a los misioneros de este instrumento. funda-
mental de la evangelizacién y catequesis, viene del P. Pedro Dias (1622-1700),
jesuita portugués, que trabajé en Salvador y escribié un “Arte da Lingua de
Angola oferecida a.Virgem Senhora Nossa do Resirio, Méie e Senhora dos
mesmos Pretos”, publicada en Lisboa en 1697%. Fue regla general en las misiones
del Maranhfio, que no podrian dedicarse 2 este ministerio los que no fuesen
en “lénguas”, es decir, no dominasen el idioma - de la tribu que habia que
-misionar?®,

- Muchos esclavos eran bautlzados al Ilegar al pnmer puerto brasﬂeno Otros
'segun la prescripcién de Dom Jodo VI, preocupado con -el ocultamiento del
‘impuesto real sobre Ia carga humana que del Africa era llevada al Brasil, exigia
que el impuesto sobre las “piezas” fuera recogido en el momento y que también
el esclavo fuese bautizado en ese momento. Acto seguido el esclavo era marcado
con hierro en brasas, sefial de que habia sido bautizado y se hab1a recogido
el impuesto.

35 Bastide Roger, As religioes africanas no Brasil, Contribucdo o una 'sociologia das
interpenetracoes de Civilizacoes, Sao Paulo 1971, Tomo I, pp. 50-53.

36 Bergman Michel, Nasce um povo, Petrépolis 1977.
37 Hoornaert, O.C., p. 123.
38 Hoornaert, O.C., p. 117-118,
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La premisa bésica que llevé a los misioneros jesuftas -a la larga lucha por
la libertad del indio y por su liberacién cuando era esclavo, era que su proyecto
misionero fallarfa por la base, si' junto con la evangelizacién viviese el indio la
esclavitud del blanco.-La preocupacién no carecia ‘de fundamento, pues muchas
veces el bautismo y la esclavitud venfan juntos, como demuestra esta prescripcién
real al ser decretada por Dom Jodo VI la vergonzosa “guerra aos bugres” en 1809:

“Al mismo comandante ordenaréis que ‘cuando se vea obligado a declarar
la guerra a los indios, que entonces proceda .a hacer o. dejar hacer prisioneros
de guerra por las banderas que él mismo autorizari antes a entrar en los cam-
pos;’ pues sin este permiso ninguna bandera podrid entrar; bien entendido, que
esta prisién o cautiverio solo duraréd 15 afios, contados a partir del dia en que
fueren bautizados, y de este acto religioso, que se practicari en la primera
feligresia por donde se pasare, se les dard un certificado, en el cual se declare
esto mismo, exceptuando, sin embargo, los prisioneros, hombres .y mujeres,
menores de edad, pues en éstos, el cautiverio de 15 afios se contard o principiard
a cotrer, en los hombres' de 14 afios y en las mujeres de edad de 12 afios;
declarando también que el propietario del indio guardard siempre el certificado
para mostrar el tiempo del cautiverio que debe suffir, y quedard expuesto a
declararse libre el indio, por si perdiere el certificado y no pudiera’ encontrar
otro; bien entendido que los servicios del indio prisionero de guerra, de unos
a otros propietarios, durard el espacio de tiempe que haya de durar su cautiverio,
y mostrando el certificado que siempre le debe acompafar. Los prisioneros de
guerra hechos por la tropa se disttibuirdn por los oficiales y soldados de la
misma tropa, con excepcién de los que fuere necesario dejar para. mi real
servicio... Que haciendo partir al ‘comandante con la tropa de linea y arti-
Herfa... en propotcin a la expedicién intentada, hagdis ir juntamente. dos reli-
giosos o sacerdotes de celo ejemplar y de luces, que estardn encargados no solo
de catequizar, bautizar e instruir a los indios, sino también de vigilar que con
ellos no se practique més violencia de la que fuere necesaria para repeler su
natural rudeza o barbaridad” (CR. de 1° de abril de -1809)%.

Esta premisa de libertad, como condicién:previa para.la evangelizacién, va
a faltar a la Iglesia' del Brasil y del resto de América Latina en su comtacto con
el esclavo 'negro. Con relacién al indio se luchard con todas las fuerzas- para
apartarle de la convivencia con el colono, para evitar que sea esclavizado o
“encomendado” en el caso de Hispanoamérica. Eni el caso del negro hard plena
alianza con los que le opriman, confiando al Sefior de los esclavos la tarea de
“evangelizarles”. La misma Iglesia se comprometerd con el sistema vigente,
usando intensamente el brazo esclavo en las propiedades de las. Ordenes reli-
giosas, en los ingenios de jesuftas y carmelitas, en las haciendas y monasterios
de los benedictinos; en los palacios episcopales y en las casas parroquiales:

Aun hombres de la estatura moral de Antonio Vieira, que se comprome-
tieron totalmente con la libertad de-los indios, no solo serdn omisos sino que
tratardn de “justificar” la esclavitud negra, como una mnecesidad de toda la
empresa colonial. Vieira llegé a decir: “Sin Angola, no hay Brasil”, esto es, sin
esclavos negros, el Brasil colonial oo es viable®. '

39 Malheiro, O.C., p. 227-228.
40 Hoornaert, 0.C., p. 118. oL
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Esta cuestidn queda como el gran escindalo y el gran impasse de la evan-
gelizacién de América Latina: que hdya visto florecer todas las religiones afri-
canas en el continente, sea el vodd de Haitf, sean los cultos afros de Cuba, sea
el condomblé en Bahia, la macumba en Rio, la umbanda en Sao Paulo, el batuque
en el Rio Grande do Sul, los saravds en las ciudades del intérior, y otros tantos
nombres para expresar una realidad no resuelta®. Después de cuatrocientos afios
de represién la religién africana estd ahf, viva, renaciente, en un inmenso inte-
rrogante a la conciencia cristiana. No-existié el anuncio fraterno del Evangelio
a los negros esclavos, pero si la negacidén de su cultura, de su religién, de su
derecho‘de seres humanos en el campo del trabajo y, con él, en todos los otros
campos. : : :

El Documento preparatorio de Puebla aborda en forma esquiva la cuestién
en su punto 12: “La evangelizacidn en el origen de América Latina”, que
transcribimos: “El primer momento crucial acaece en el siglo XVI, cuando el
nuevo mundo americano se abria a la evangelizacién. En el encuentro constitu-
yente del ser latinoamericano, en la dramdética confluencia y mestizaje de hispano-
lusitanos, indios y negros. En la dialéctica miltiple y contradictoria- de evange-
lizacién y conquista, fraternidad y dominacibn, incluso esclavitud. Es la forja
de la Nueva Cristiandad de Indias, primera figura matriz de A. L. Las formas de
dominacién pasan, la semilla filial y fraterna del Evangelio permanece” (n. 56).

En relacién al esclavo negro no hubo “dialéctica miiltiple y contradictoria
de evangelizacién y conquista, fraternidad y dominacién”, sino falta total de
evangelizacién y fraternidad, por causa de la dominacién y explotacién a que
fueron sometidos implacablemente. La frase final;, al decir que “las formas de
dominacién pasan, la semilla filial y fraterna del Evangelio permanece”, expresa
tal vez un punto o un deseo que no se insieren en la realidad. Lo que pasé fue
que la semilla del. evangelio no pudo medrar debido a.la dominacién que la
acompafié. El Evangelio no nos autoriza a este optimismo ingenuo ante las
formas de dominaci6én, que renacen continuamente bajo formas cada dia mas
refinadas y dificiles de superar. Las dominaciones no pasan por si, sino que
tenemos que hacerlas pasar a través de unma lucha diaria que se apoya em la
promesa de Jests: “En el mundo tendréis que sufrir, pero tened coraje: yo he
vencido -al mundo” (Jn 16,33). O bien en su oracién al Padre: “No te pido
que los saques del mundo, sino que los preserves del mal” (Jo 17,15). El
Evangelio tampoco nos autoriza a la ingenua creencia .de que la semilla del
Evangelio permanece, pues.el Sefior Jesiis es el primero que nos advierte que
esta semilla puede caer a la vera del camino y ser comida por las aves, caer en
medio de las piedras, nacer y después fenecer, caer en medio de espinos y ser
asfixiada (Mc 4,1-20). Hubo mucho orillaje, piedras y espinos en la trayectoria
de las semillas del anuncio evangélico que fueron pocas y débiles, en el campo
de las poblaciones negras esclavas. Podriamos aplicar a los esclavos el pasaje
del Evangelio de Lucas al hablar de Ldzaro: “deseaban hartarse de las migajas
que cafan de la mesa del rico, pero nadie se las daba” (Lc 1621).

. Podriamos aplicar la pardbola evangélica a la historia de la evangelizacién
en América Latina: las poblaciones negras esclavas y sus descendientes estin

4 Respecto a las culturas y religiones negras en Ameérica, cfr. Roger Bastide,
As Américas negras: as civilizacoes africanas no Nove Mundo;, Sac Paulo 1974, y en
As religioes africanas mo Brasil, Sao Paulo, 1971, 2 Tomos. R
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todavia esperando las migajas de la evangelizacién que no se les' dieron. Aqui
tenemos un problema esencial para los debates de Puebla, al menos en pafses
como Brasil, Cuba, Colombia, Haitf, Jamaica y las Antillas en general habitadas
por importantes contingentes de poblaciones africanas, traidas aqui, como. es-
clavos, en el pasado:

.. Puebla no puede silenciar cuestién tan impottante y que estd levantando
un.impasse a la presencia de la Iglesia en el seno de los descendientes de pobla-
ciones negras o mestizas. ¢Cémo establecer el didlogo e iniciar la evangelizacién
de -culturas y religiones a las que, en el sistema de monopolio religioso exclusivo
en que se vivié en la colonia, negamos derechos de ciudadania y de existencia?

Hay una deuda moral y sobre todo evangélica con relacidn a estas pobla-
ciones, comenzando por el simple - respeto por sus creencias y por sus cultos, a
los que histéricamente no hemos ofrecido sino -desprecio y persecucion.

No se puede aceptar, pues, la afirmacién del Documento al decir que: “En
esta primera época, hasta el siglo XVIII, se echan las bases de la formacién de
la cultura latinoamericana, de su vadical sustrato catélico” (n. 59), sin afiadir
que. este sustrato catélico se formé por la marginalizacién y no por la comunién
fraterna, entre el mensaje evangélico y las culturas indigenas y africanas.

Esta es la cuestibn central de la evangelizacién de América Latina en el
pasado y que. permanece la misma con relacién a su presente y a su fututo. -

9. | Constitucién Primera del Arzobispado de Bahia
y Concilio Plenario Latino-’Americann

Para concluir estas observaciones sobre la parte histérica del Documento
de Puebla, queremos lamiar la atenci6n sobre la significacién de las Constitu-

ciones Primeras del Arzobispado de Bahia de 1707* y del Concilio’ Plenario .

Latino-Americano realizado en Roma  (1899)% (nn. 58 y 61-71).

~ Dijimos antes que ninguno de ellos tuvo un fuerte significado de evange-
lizacién y, en esto, no podfan alinearse entre los momentos decisivos de' la
historia de la' evangelizacién en- América Latina.

“Varias diferencias atafien a las dos legislaciones:’

Al Sinodo de Bahia, aunque convocados los sufragéneos todos de la Sede
de Bahia, comparecié solo el Arzobispo, Dom 'Sebastiio. Monteiro da Vide. La
‘Sede de Olinda se encontraba entonces vacaate, la Sede de Sic Luiz de Ma-
‘ranhdo no era sufraginea de Bahifa sino de Lisboa, el obispo de Rio de Janeiro
no' comparecié por razones que ignoramos. En ‘el Concilio Plenario de Roma
‘de las 113 circunscripciones ‘eclesidsticas existentes, comparecen 13 Arzobispos
-y 40 Obispos de 12 Republicas latinoamericanas: Colombia, Chile, Argentina,
Brasil, Uruguay, Pararruay, Meéxico, Costa Rlca, Haiti, Ecuador Peru y Vene-

mela44 : ' SR
: . o ‘:'fzx
1

42 Constitucoes Primeiras do Arcebispado de Bahia, feitas . e ordenadas por Dom
Sebastizo Monteiro da Vide (1707), Sao Paulo 1853,.2° edicion.

- 43 Acse et Decreta Concilii  Plenarii Americae Latinae in Urbe celebrali, Anno
Domini MDCCCXCIX, Romae,- Typis Vaticanis, MDCCC. Appendiz ad Concilium
Plenarium Americae Latinae, Romae celebratum Anno Domini MDCCCXCIX, Romae,
Typis Vaticanis, MDCCCC.

44 Sobre el Concilio Plenario Latmoamerlcano, cfr. Esandi Maria Mercedes, El
Concilio Plenario de América Lating - Datos hisiéricos de los Padres Concilires (Roma
1889), Université Catholique de Louvam, Tesis de licencia en Clencms Hlstoncas,
1973 (mimeo).
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Las Const1tuc1ones Primeras del Arzobispado de Bahfa, permanecen por
casi . doscientos afios (1707-1900) la armadura juridico-pastoral. de la- Iglesia
en Brasil. Los dectetos del' Concilio Plenario, de hecho se aplicatin en Brasil,
-a través de la ordenacién qué fueron imprimiéndoles las sucesivas Conferencias
Episcopales de las Provincias eclesidsticas del Brasil Meridional . (1901, 1904;
1907, 1911) y que culminaron en la célebre “Pastoral Colectiva de los sefiores
Arzobispos y Obispos de las Provincias Eclesidsticas de Sio Sebastido do Rio de
Janeiro, Marianna, Sic Paulo, Cuyabi y Porto Alegre, comunicando al clero y
a los fieles el resultado de las Conferencias Episcopales realizadas en la ciudad
de Nova Friburgo del 12 al 17 de enero de 1915”, conocida més simplemente
como “Pastoral Colectiva de. 1915, Los decretos, pues, del Concilio Plenario
tuvieron plena vigencia en’ el pafs, apenas por 15 afios, siendo incluidos y a
veces reformulados por la Pastoral Colectiva de' 1915. -En 1917, con el nuevo
Cédigo Candnico muchos de los decretos del Concilio Plenario dejaron de tenex
vigor y finalmente con el Concilio Plenario Brasilefio de 1939 se declara en las
Normas Generales 2 & 1: “Decreta’ Concilii Plenatii Americae: Latinae, decretis
huis* Concilii plenarii contraria, in provinciis - ecclesiasticis Brasiliae abrogata
teneantur”™#, : C :

Podemos afl.tmar que en Brasﬂ tuvimos dos grandes 1eg1slac1ones edes1as—
ticas, las Constituciones Primeras del Arzobispado de Bahia y la Pastoral Colec-
tiva de 1915, ambas marcadas por una doble cualidad: su voluntad de mirar en
primer lugar la realidad brasilefia, procurando adaptar a ella otras legislacionés
elaboradas lejos de sus problemas:y la segunda, su voluntad de responder a los
problemas de manera més pastoral que juridica. Es sintomdtico que los obispos
brasilefios en 1950 se hayan decidido por upa edicién de la vieja Pastoral de
1915, a pesar de tener ya en sus manos los decretos del Concilio® Plenario Bra-
silefio, publicado diez afios antes, justificando su decisién con las siguientes
palabras: “Al presentar, pues, a nuestro-amado -Clero, Secular 'y Regular, este
‘despertador y gufa de Ia piedad sacerdotal’, lo hacemos con la intencién de
promulgar un indispensable complemento de los Decretos del Concilio Plenario
Brasilefio, en forma mis popular y accesible a todos los - fieles™..

' La Pastoral Colectiva se presenta como “indispensable complemento” al
Concilio Plenario Brasilefio, asi como fue indispensable complemento al Concilio
" Plenario Latino-Americano. No es menos sintomético también que las Consti-
tuciones Primeras del Arzobispado de Bahfa, rédactadas casi en lenguajé cate-
quenco que se leen con placer y provecho todavia hoy, y la Pastoral Colectiva
de 1915, hayan sido redactadas ‘en portugnés, mientras el Concilio Plenario
Latino-Americano y el Concilio Plenario Brasilefio, lo fueran en latin, careciendo,

45 pastoral Collectiva dos Senhores Arcebispos e Bispos das Provincias Eclesidsticas.
de Sao Sebastiao do Rio de Janeiro, Marianna, S. Paulo, Cuyaba e Porto Alegre, co-
municando ao clero e aos fieis, o resultado das Conferencias Episcopaes realizadas na
cidade de Nova Friburgo, de 12 a 17 de janeiro de 1915, Rio de Janeiro 1915b.

46 Concilium Plenarium Brasiliense in Urbe S. Sebastiani Fluminis Januarii, Anno
Domini MDCCCCXXXIX celebratum, Sebastiano S.R.E. Card. Leme da Siveira Cin-
tra S. Sebastiani Fluminis Januarii Archiepiscopo Summi Pontificii Pi# - PP. XII legato
a latere praeside, Petrépolis 1940.

47 Constitucoes eclesidsticas do Brasil, Nova -edicao da Pastoral de 1915, adaptada
ao- Codigo “de Direito Candnico, ao Concilio Plenario Brasileiro . e as recentes - decisoes
das Sagradas Congregacoes Romanas, Canoas, 1950, p. 7. .
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pues, del cardcter “popular y accesible a todo los fieles”, y al clero y a los
-obispos, -afiadirfamos. Del Concilio Plenario Latino-Americano, ni dél Brasilefio,
existe, que sepamos, traduccién en portugués. Del Concilio Plenario Latino-
Americano hay una traduccién espafiola, redactada por uno de los Secretarios
del Concilio, el obispo mexicano Mons. Montes de Oca y Obregdn. Esta versién
bilingiie fue editada en 1906 y declarada auténtica por carta apostohca de
Pio X8, :

-+ Lo que nos permite, pues, situar en una misma linea las Constn:uaones
Primeras del Arzobispado de Bahfa y el Concilio Plenario Latino-Americano en
Roma, es que la primera tiene por base la constatacién de que la legislacién
eclesidstica vigente en Portugal y en Europa es dificilmente aplicable a Brasil.
Esta es la razén explicita dada por Dom Sebastilo Monteiro da Vide para
convocar el Sinodo de Bahia. La legislacién eclesidstica europea no contemplaba
los. muiltiples problemas que venfan de la evangelizacién y de la misién entre
los indios, el problema de su catequesis y de la recepcién de los sacramentos.
Tampoco contemplaba los problemas llegados de un orden colonial y de una
estructura de trabajo basada  toda ella sobre la esclavitud. El esclavo, de si, no
era libre y no tenia voluntad. ¢Cdmo, pues, podia pedir o rehusar los sacra-
mentos? ¢Cémo tesolver los conflictos entre el poder patrio, fruto del derecho
natural, y el poder de hecho, poder entero y total que tenia el Sefior de esclavos
sobre los hijos de sus esclavos? ¢Podia el Sefior mandar bautizar un nifio esclavo,
ante el rechazo de sus padres? ¢Se podfa casar de nuevo, en Brasil, un esclavo
cuya mujer quedd en Africa? Al recibir éste el bautismo, Jse le aplicaba el
privilegio paulino, que permite al cényuge cristiano separarse del conyuge que
permanecia fiel y contraer nuevas nupcias? Para todas éstas y otras muchas
cuestiones, tratan de encontrar uga respuesta las CODStltuClOﬂes Primeras del
Arzobispado- de Bahia.

Tal vez ahi resida la longevidad de su vigencia en Brasil. Sélo los cambios
profundos posteriores de' la realidad brasilefia, hicieron caduca la legislacién
sabia y adaptada a la realidad del pais.

Lo contrario sucede con el Concilio Plenario Latino-Americano cuya ténica
es upa altiva ignorancia del pasado latinoamericano y de su rica legislacién
eclesidstica. El Concilio fue preparado en Roma, en gran parte, por Fray José
Calazans y Lhevaneras, elevado al Cardepalato durante el Concilio (Cardenal
Vive y Tuto), capuchino espafiol y uno de los tedlogos de consulta de Ledn
XHI, ayudado por el jesufta alemin Francisco Wernz y por el jesuita italiano
Genaro Bucceroni®’. Ningtn telogo o canonista latino-americano, ni siquiera
los que habfan sido llevados por sus obispos, fue admitido a los trabajos del
Concilio, quedando solamente los teblogos y canonistas colocados a disposicidén
del Episcopado por la Curia Romana, en un total de ocho®. :

| 48 Egandi, M M., 0.C,, p. 30.
49 Esandi, M. M., 0.C, p. 12.

"S0En el dlSC\ll'SO de apertura. del Concﬂm Plenano en el .Colegio Pio Latine
Americano, de Roma (29 de mayo.de 1899), el Delegado del Papa Leén XIII, Cardenal
Angelo di Pietro, Prefecto de la Sagrada Congregacién del Concilio, propone a. los
Oblspos latinoamericanos, consultores de la Curia Romana, corrigiendo que eran libres
para elegir otros: “Suos etiam consultores, nempe- theologos sacrarumque legum peritos,
Concilium habere decet, et quos volueritis adiscetis. Attamen ad commoditatem vestram
mihi liceat aliquos praestantes viros, in re sive canonica, sive theologica prudentes,
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Entre las centenas de citas de los Concilios de Trento y Vaticano I, ademis
de las centenas sacadas del Magisterio Pontificio, sobre todo de Pio IX y de
Leén XIII y que tapizan los decretos del Concilio Plenario, no hay siquiera una
cita de los Concilios Provinciales Latino-Americanos de los siglos XVI, XVII
y XVIIL, ni tampoco de los famosos Sinodos III de Lima y Il de México que
aplicaron el de Trento a América Latina. Ni una cita tampoco de las Constitu-
ciones Primeras del Arzobispado de Bahfa que por doscientos afios rigieran la
Iglesia Brasilefia. Hay solamente diez citas de los Concilios provinciales latino-
americanos realizados en los dltimos treinta afios que precedieron al Concilio
Plenario de 1899, a saber, 7 citas del Concilio Provincial de Nueva Granada
(Colombia) en el afio 1868; una del Concilio Provincial de Quito (Ecuador) en
el afio 1869, y dos del Concilio Provincial de Antequera (México) en 18935

No se puede negar al Concilio Plenario Latino Americano la importancia
histérica de haber situado por primera vez, a la luz de una misma legislacién,
tanto a Hispanoamérica como a la América portuguesa. No se puede, sin em-
bargo, ocultar que esta unidad se consiguié por la negacién tanto de la tradicién
eclesidstica luso-brasilefia, como de la tradicién ibero-americana y por la impo-
sicién de un proceso- que los historiadores contemporineos, llegaron a calificar
de “romanizacién” de las estructuras de la Iglesia, de la pastoral y de la teologia
latinoamericana. ' ' - .

No nos atrevemos a lanzar un juicio histérico sobre el pasado reciente que
media entre Medellin y Puebla. Trajimos, sin embargo, a la luz momentos de
nuestro pasado, que pueden inspirar 4 los que hoy buscan ser fieles al evangelio
y al pueblo latinoamericano y a la larga tradicién catélica que orient a nuestros
mayores. o

Pablo VI en la Ewangelii Nuntiandi nos recuerda que la predicacién de
Jestis también se hace con signos: “Entre todos hay un signo al que El da una
importancia grande: los pequefios, los pobres son evangelizados...” (n.-12).

Puebla serd el gran signo para los pueblos de América Latina si de esta
Asamblea nace la convetsién de la Iglesia de América Latina hacia los més
pobres y sobre todo hacia las masas indigenas y mestizas, hacia la cultura y las
religiones venidas ‘de Africa. ' ,

5| Esandi M. M., O.C., p. 81.

vobis proponere, ut eos, si placet, inter vestros consultores adnumeretis”, Acta Concilii,
p. XLV.

En la primera Congregacién General del dia:29 de mayo, los padres conciliares
eligen por aclamacién los consultores  propuestos por la Curia Romana: ‘“Consultores
autem Concilii per acclamationem designati fuerunt”, Acta Concilii, p.. LV.

En la Congregacién. siguiente, la 2* General, los Obispos latinpamericanos prohiben
la participacién de los peritos latinoamericanos, teélogos y canonistas que habian Ilevado:
“Non admitendos insuper dixerunt ad Congregationes Generales consultores singulorum
episcoporum, cum ad rem sufficiant consultores totius Concilii in elencho officialium
adscripti; salva tamen eorundem Episcoporum libertate proprios consultores in studiis
et consiliis circa negotia Concilii adhibendi, sub lege tamen secreti”; Acta Concilii,
p. LVI. i .




