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INTRODUCCION

ESPACIOS Y FORMAS: LOS PROCESOS DE EVANGELIZACION
EN IBEROAMERICA

FERNANDO ARMAS ASIN

Entendemos por procesos de evangelizacion los distintos esfuerzos llevados a
cabo en Iberoamérica, entre los siglos xvi y xvin, tanto en el &mbito regional
como especificos locales, por parte de la Iglesia diocesana o regular, el Estado
o individuos determinados, para arraigar poco a poco el catolicismo. Cierta-
mente, ello implicé necesariamente diversos niveles de evangelizacion, que no
debe ser entendido inicamente como el ingreso a la comunidad de creyentes de
una o varias personas bautizadas, sino también y necesariamente la adopcién
de comportamientos y pautas entendidas entonces como de buen cristiano, que
conjugo la asuncion del corpus doctrinal de la religion catdlica con los patrones
culturales de los que lo portaron. Esto no se hizo sin algunas mixturas culturales,
como también que el mismo acto de evangelizar —o cristianizar como bien dice
Borja Gémez en este libro, y como ya lo asumia desde 1953 Fernando de Armas
Medina, para el Per— mostro espacios y formas novedosas de expresarse.
Esta percepcion de los procesos de evangelizacion en Iberoamérica nos
debe aleccionar pues, y como antesala de cualquier formalizacion tedrica, en
lo siguiente: Primo, que la evangelizacion en América espaiiola y portuguesa
implicé una conjugacion de diversas instancias intermediadoras civiles y re-
ligiosas, toda vez que la evangelizacion fue vista por los reinos de Espaifia y
Portugal como una manera de civilizar a los indigenas en las pautas culturales
occidentales. Secundo, la evangelizacion debe ser comprendida como la accién
no sélo de conversion de indigenas sino el esfuerzo permanente para que con-
tinden ellos y sus descendientes en un cristianismo invariable y ortodoxo, es
decir, en un esfuerzo de largo plazo. Tertio, lo anterior nos lleva a entender que
no se puede hablar de evangelizacion sino se comprende que hay una o varias
maneras de entenderla, en perspectiva cultural, de lo que se es un cristiano ver-
dadero, y cuando no se es, mas alla de la esfera meramente doctrinal. Quarto,
por tanto hablar de evangelizacién no es hablar de conversion exclusivamente
pues trasciende incluso los espacios meramente eclesiales y desemboca en am-
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bitos sociales, ideolégicos y politicos amplios. De alli justamente que evangeli-
zaci6n y sociedad colonial vayan tan intrinsecamente unidas.

Cristianismo, cultura y colonizacicn

Ante todo debemos recordar el significado ya consabido de la religion cristiana
en Europa y su propio significado en la peninsula ibérica, antes y durante la
conquista americana. El cristianismo para entonces tenia siglos siendo el ca-
talizador de la cultura en Occidente y constituia el fundamento basico de las
formas ideoldgicas de comportamiento social. Cristianismo y civilizacion de los
pueblos era entonces un binomio indisoluble y basta con ello recordar no sélo la
tradicién juridico-teoldgica, o los comportamientos culturales medievales, sino
también recordar que ni siquiera el renacimiento, con su dosis de individualismo
y particularismo cultural, supuso dejar de entender el binomio de cristianismo y
civilizacion frente a los entornos distintos y disimiles.

La peninsula ibérica, con algunos siglos en su haber en la lucha contra las
expresiones politicas musulmanas, y con un creciente protagonismo en su lucha
contra las expresiones culturales y econdmicas no-cristianas, representé pues no
solo una mayor claridad de estos postulados sino una constante afirmacion de las
tesis medievales sobre la evangelizacion como vehiculo de incorporacion y asi-
milacion cultural. La llamada reconquista estuvo antecedida por esta constante
reivindicacién de que la forma de organizacion politica y la cultura cristiano-
ibérica de cada uno de los reinos eran expresiones del cristianismo triunfante,
englobado en una sociedad distinta de la pagana, barbara. La recurrencia una y
otra vez, ademas, al discurso agustino de la evangelizacién (civilizacién) de los
pueblos paganos por la via pacifica o violenta, no hizo mas que atizar esta cons-
tante que acompaiio la expansion de los reinos cristianos iberos hacia el sur.

Tras 1492 esta afirmacion cristiana estara presente igualmente tanto en el
designio universalista de las bulas alejandrinas, del tratado de Tordesillas, como
posteriormente en los grandes tratados y cronicas de la apologética espaiiola y
portuguesa de defensa de sus derechos en Indias. También, por cierto, en las
disputas teoldgicas del siglo xvi, sobre la naturaleza del proceso evangelizador.

Dice bien, en tal sentido, Luis Martinez Ferrer en el primer capitulo de este
libro, sobre el caracter fundamental del corpus alejandrino, que no solo delimita
las zonas de influencias de Castilla y Portugal en el mundo, sino que deja bien
establecido que, segin el papado, estos reinos deben a cambio de este derecho
de posesion medieval, evangelizar a los pueblos paganos que encuentren, es
decir incorporarlos al mundo cristiano, a la comunidad de fieles, al concierto
de naciones cristianas. Este ideal presidira la conquista y evangelizacion ame-
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ricana: el derecho de conquista y el deber de cristianizar. Este doble sentido
emanado por los documentos pontificios permitira que la evangelizacion no solo
implique conquista sino también implantacion de una sociedad colonial, que no
se podra desarrollar sin el sentido cristiano en sus bases.

De alli que la cristianizacion (occidentalizacion) de los pueblos indigenas
esté en el supuesto discursivo de muchos tratadistas. Pero también en el terreno
de la practica cotidiana. Bajo esa Optica hay que entender instituciones como
el Patronato Indiano; o los regalismos del siglo xvi; los tribunales del Santo
Oficio y sus objetivos de velar por la doctrina cristiana en la sociedad naciente;
y el propio caracter de la expansion misionera en las zonas de fronteras: en Ca-
lifornia, Paraguay o la Amazonia.

De modo, pues, que hablar de evangelizacion es hablar de cristianizacion
con sus caracteristicas intrinsecas de construccién social. Un mero brazo de
ello es la especifica labor de conversion y catequesis, el propio acto religioso de
dejar una determinada religion y acogerse a otra y mantenerse en sus canones.
Es una dimension eminentemente pastoral y centrada en un aspecto que de todas
maneras tuvo sus propias implicancias, como veremos mas adelante.

Dentro de la propia y global accion de cristianizar hay que evaluar ahora el
concepto de mision. Si bien toda accion de un cristiano en perspectiva pastoral
es una accién misionera, nos referimos a misién cuando hablamos de la accion
de ordenes religiosas y sacerdotes diocesanos —en muy pequefia medida— en
zonas especificas donde, todavia para los siglos xvi y xvii, esos territorios eran
zonas de fronteras, areas con poblacion indigena a convertir o a catequizar siste-
maticamente. El término alude sin duda al poblado donde la poblacién indigena
es reducida y esta al cuidado de los misioneros, pequefio marco urbano donde
se tratara de reproducir las formas socio-culturales de civilizacion. Y, por cierto,
de extender las fronteras geograficas y culturales de la sociedad naciente. Por
ello la misién es un espacio mas de la cristianizacién, aunque un espacio con
sus peculiares caracteristicas, donde algunos misioneros y érdenes preocupa-
dos por el excesivo caracter asimilador de la evangelizacion, trataran de darle
formas, pautas locales, a la construccion social de la vida de las misiones. Pero
esto mostrara siempre limites evidentes. A veces es el contexto politico y social
cambiante el que termina siendo determinante, como fue el caso de las misiones
jesuitas del Paraguay frente a las disputas de fronteras entre Espaiia y Portugal.
Pero también, a veces, es la fuerza de los factores internos, como bien Ivonne
del Valle lo ha probado en un reciente trabajo sobre las misiones jesuitas del
Nayar, Sonora y California, y como ya se insinta para las misiones de Maynas,
en la Amazonia peruana: problemas de comprension del universo cultural de los
indigenas o modos de administracion de las misiones que benefician las auto-
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nomias politicas y culturales de los mismos, seria lo que terminaria limitando
y cercando el propio esfuerzo de los misioneros por una evangelizacion mas
inclusiva culturalmente hablando (Aburto, 2004; Valle, 2004).

El asunto entonces no es baladi. Hace ver que incluso las expresiones mas
simbdlicas del esfuerzo evangelizador americano, y también del esfuerzo mas
0 menos auténomo eclesial, se choc6 con imponderables que venian de la raiz
misma de cémo se habia planteado el proceso cristianizador: la relacion con el
Estado y la sociedad colonial naciente, y la caracteristica cultural de la religion
a establecer.

Voces discordantes de evangelizacion

Esta suficientemente claro que desde las coronas castellana y portuguesa la
evangelizacion tenia un caracter imperioso y un resorte colonizador. Por tanto
se abria la urgencia de la conquista y la conversion concreta. Mientras se con-
quistaba, en el Caribe y en Tierra Firme, a manos de los hispanos, se implantaba
al mismo tiempo un sistema de encomiendas y algunos eclesiasticos diocesanos
hacian conversiones de indigenas. Abusos y tropelias antecedieron la llegada
de los religiosos misioneros, particularmente dominicos desde 1509. Y enton-
ces se abrio el debate, largo y complejo, sobre la evangelizacion indigena. Es-
cuelas teoldgicas, modos de entender la relacion entre cristianismo y poder, se
entrecruzaron. Las disputas de la Escuela Salmantina, las célebres lecciones de
Francisco de Vitoria, los razonamientos de Domingo de Soto, y las disputas de
Bartolomé de Las Casas y Ginés de Sepuilveda dieron a conocer las maneras di-
ferentes de entender el designio evangelizador americano. O la guerra justa o la
evangelizacion pacifica, o la imposicion cultural con toda su rudeza o el esfuer-
zo por incorporar a los indigenas al cristianismo desde sus derechos naturales.
El debate, ya lo sabemos, no solo fue juridico y teoldgico sino que fue practico,
y dominicos y otros eclesiasticos, durante buena parte de la primera parte del si-
glo xv1, mostraron su rechazo a las formas mas burdas de la cristianizacion. Las
suyas eran, ademads, posiciones ancladas en el renacimiento, que luego y tras el
concilio de Trento serian consideradas posiciones harto sospechosas. Cuando la
reforma catdlica triunf6 llevo finalmente a la sociedad a un formulismo ortodoxo
e ideoldgico coherente que se practicaria a lo largo del siglo xvi con inusitada
fuerza. En el camino quedaron formas teoldgicas, pastorales, practicas, conside-
radas heterodoxas. También, por cierto, el Estado hizo lo suyo, particularmente
Felipe II, con la persecucion a través de los tribunales del Santo Oficio y de los
virreyes, a eclesiasticos de ideas lascasianas o a seguidores de la pastoral cristia-
na pre-tridentina, acusados de cuestionar el nuevo edificio monolitico, rehecho
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en Europa: la nueva Cristiandad. Las solidas investigaciones para México y
Perti apuntan, muy bien, en detectar las implicancias coloniales de esta reforma
politica y religiosa que duraria hasta por lo menos un siglo después.

Las formas pre-tridentinas del proceso de conversion no deben ser descui-
dadas, pues nos llevan a entender en mejor perspectiva cémo los evangeliza-
dores imprimieron sus pautas sociales y como ademas se construyé el pasado
prehispanico, desde el presente cristianizador. Como bien decia en 1980 Pedro
Borges Moran, hay diversos métodos de evangelizacion, segun vayan de una
incomprension de la cultura indigena y una creencia civilizadora lisa y simple,
por parte de los eclesidsticos encargados de la labor, hasta un trabajo pastoral
anclado en pautas de entendimiento del indigena y su entorno, que es también
una forma de aculturaciéon. Depende mucho ciertamente de las personas, de las
directrices de las 6rdenes o episcopales, y en fin, del momento politico y social
en que ello se dio. Pero prescindiendo de estos imponderables, esta bastante in-
vestigado como en areas como México o los Andes existi6 un notable esfuerzo,
en un primer momento del trabajo de conversion, en utilizar no sélo analogias
conceptuales preexistentes en el mundo religioso indigena para asociarlos a los
conceptos catolicos doctrinales que se deseaban inculcar, sino ademads, y mas
importante, usar de elementos rituales, reformandolos y adaptandolos, para tras-
mitir contenidos pastorales obvios y necesarios. No era la primera vez que esto
se hacia: la pastoral europea estuvo cargado de este accionar, en la evangeliza-
cién romana, nordica o eslava. Asi que esta religion, en expansion geografica
y cultural, fue incorporando diversos elementos locales, subordinandolos: en
México se usé muy bien de la figura de Quetzalcéalt; como en los Andes de Vi-
racocha, Tunupa, Ataguju, Cuniraya, para establecer solidos relatos pastorales.

Lo interesante es que, aunque el espiritu tridentino posterior cuestioné esta
tendencia, empero, al condenar estos avances como supuestas obras demonia-
cas de los naturales, construyé un pasado, de dioses y acciones, de conceptos
y funciones, que hoy nos huelen a contenidos cristianos. El pasado en muchos
lugares de Iberoamérica se combina con la accion de la llamada primera evan-
gelizacion, complicando las observaciones de algun estudioso, en busqueda de
la autenticidad prehispanica. El nuevo ideal evangelizador, plagado de iden-
tidad barroca y ortodoxia doctrinal, terminé por formalizar lenguas locales,
naciendo las lenguas coloniales: el quechua, nahuatl, aymara, yunga, puquina,
guarani, entre otras. Artes y vocabularios compuestos por diversos religiosos
y seculares, formalizaron una gramatica, establecieron una semantica, y mu-
chos conceptos e ideas se perdieron y otras aparecieron, segun las necesida-
des pastorales. Igualmente nacité una musica colonial, con recurrencias locales
pero con la estructura europea. Los estudios de musica colonial, tanto los de
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Alain Pacquier (1996) sobre Lima, Asuncion, Los Charcas y México; como el
reciente de José Quezada (2004) para la musica sacra del seminario de San An-
tonio de Abad del Cuzco; o los estudios especificos de Juan Carlos Estenssoro
(1990); ya sin hablar de los trabajos recientes sobre musica en las misiones de
Bolivia o el Paraguay, dan cuenta del esfuerzo operado en trasmitir contenidos
catequéticos a través de oidos indios y mestizos urbanos, musica barroca esen-
cialmente (Seoane y Eichmann, 1993; Szaran, 1996). Igualmente la plastica y
el teatro se guiaron por las formas occidentales. Se podria hablar de algtin epi-
sodio local, la mayor de las veces buscando el ejemplo retérico para una idea
aleccionadora que trasmitir, pero la ruta, el camino, era foraneo. Hay siempre
que establecer diferencias, tiempos, pero hacia el segundo siglo colonial, estos
senderos estaban establecidos, de la mano de la cultura barroca, el miedo a las
idolatrias, y el triunfo de la monarquia catélica. Ciertamente ello no implicé
necesariamente que se perdieran tradiciones previas, posteriormente retomadas
0 acaso no evidenciadas, pero también es bueno recordar estos mecanismos de
transmision de la cultura.

Punto importante de este tema, unido al de combate de la supuesta idolatria
persistente en los indigenas, por obra del demonio, lo tenemos en las campafias
de extirpacién de idolatrias llevadas a cabo en el arzobispado de Lima en el
siglo xvii. Como muy bien Henrique Urbano ha anotado, se traté de un modelo
pastoral que, por ejemplo, no fue practicado por el arzobispo Alfonso Toribio
de Mogrovejo, a fines del siglo xvi, y circunscrito sélo a los jesuitas y al clero
secular limefio (Urbano, s.f.). Y lo mas importante: viéndolo bien y leyendo
los documentos coloniales, lo que mas se combatian eran rastros seguros de
una religiosidad cristiana popular en forma. El asunto de la evangelizacion se
cruza pues con la necesidad colonial del dominio sobre los indios, y la idea de
la persistencia idolatrica es un corsé retorico que ayud6é mucho. Las necesida-
des sociales y su engranaje ideoldgico: tiene que ver también con un prejuicio
colonial que quedara frente a la religiosidad popular y otras muestras de un
catolicismo creativo persistente en muchas partes de Iberoamérica, evidencia de
una religion viva: la acusacion de heterodoxia. Implicaba esta actitud al Estado,
a la Iglesia y al conjunto de la sociedad; a la Cristiandad Colonial como diria
Enrique Dussel. Establecida la ortodoxia y cuidada ésta por diversas instancias
sociales se combate las heterodoxias duramente. En Parinacochas, Ayacucho, ya
en el siglo xvi, diversos clérigos combaten muestras del catolicismo popular an-
dino, el Taki Onqoy; mientras en Brasil Ronaldo Vainfas (1999) ha estudiado el
culto de santidad, que constituyo una expresion de los indigenas brasilefios ante
la imposicion de la evangelizacion barroca. Los visitadores del Santo Oficio
encontraron igualmente supuestas practicas heréticas relacionadas con lo que
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un sacerdote europeo podria considerar una evangelizacion insuficiente de los
descendientes de portugueses nacidos en Brasil y de los indigenas.

La cristiandad americana tuvo pues un rostro oficial y diversos alternos.
Fue un edificio que represent6 un tipo de sociedad y que no solamente tuvo
enemigos internos sino también enemigos externos que combatir: las naciones
enemigas de Espafia y Portugal. Franceses, holandeses e ingleses pugnaron no
solamente por acosar las posesiones ibéricas sino incluso por tomarlas. Cuestio-
naron a su modo el orden establecido. La invasion francesa (1555), en la bahia
de Guanabara —actualmente en los margenes de la ciudad de Rio de Janeiro—,
trajo consigo pastores hugonotes, enviados desde Ginebra por Calvino, para
implantar en Brasil una Francia libre del catolicismo. A su turno, la perturbacién
causada por la presencia de los holandeses que, entre 1630 y 1645, dominaron
una parte del nordeste brasilefio —de Pernambuco a Bahia— supuso igualmente
una presencia evangelizadora alterna, aunque de cufio calvinista y puritano. En
este periodo, la Iglesia Reformada abri6 cerca de dos decenas de comunidades
locales con un trabajo evangelizador cercano a la poblacién indigena (Schalkwi-
jk, 2004). Igualmente, en la costa peruana, la presencia de franceses, ingleses.
y holandeses no catélicos, viviendo entre criollos y mestizos, fue un constante
problema para el edificio retérico y practico catdlico (Armas Asin, 1998).

El problema es muy complejo y amerita mayores esfuerzos de investiga-
cion. Si bien en el siglo xv1 se generaliza la idea de un catolicismo ortodoxo, en
el discurso y la practica formal, hay momentos y lugares geograficos donde se
acentiia mas esta tendencia y otros donde no. Es bueno recordarlo, para evitar
caer en nuevas generalizaciones.

La necesidad de una mirada global.

Finalmente, a mediados del siglo xvii, hubo un proceso de reordenamiento
social y politico en esta sociedad americana. La ilustracion y sus nuevas ideas
en el mundo occidental, el secularismo, el nuevo y descollante rol del Esta-
do moderno, tanto como los factores propios del desarrollo de la sociedad y
economia locales, llevaron a cambios significativos en la relacion de religion,
politica y poder. La evangelizacion sufrié pues significativos cambios en su
concepcién, y empezd a reducirse a un cariz eminentemente pastoral y eclesial.
Sin embargo el proceso no fue corto en el tiempo e hizo ver una nueva comple-
jidad y diversidad.

Este derrotero del fenomeno de la evangelizacion iberoamericana, nos debe
llevar a entender, y de alli la necesidad de un libro como este, la urgencia de su
estudio en perspectiva multiple de tiempos y geografias, estableciendo y delimi-
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tando claramente sus procesos. Por eso presentamos ahora un grupo de estudios
que abordan especificamente esta tematica, descrita a grandes rasgos, de un modo
profundo y didactico. Abre la exposicién Luis Martinez Ferrer, que nos presenta
en forma amplia la importancia de los justos titulos de Espafia y Portugal y luego
nos describe como se establecio la Iglesia catdlica en América: obispos, érdenes
y sus respectivas normatividades. Es como una gran introduccioén, el marco insti-
tucional global que necesitamos para adentrarnos comodamente en los capitulos
especificos a cada drea geografica en particular. Asi Antonio Rubial Garcia y Pa-
tricia Escandon estudian, en los capitulos segundo y tercero, el proceso de evan-
gelizacion en México. Abundan en los elementos que facilitaron la conversién
indigena, tanto como en las caracteristicas que fue mostrando la nueva sociedad
novohispana, de indigenas, mestizos y criollos. Igualmente en la importancia del
siglo de la razén y los cambios que supuso para el orden social local. En iguales
parametros se desenvuelven tanto los capitulos quinto y sexto, dedicados al Peru,
a cargo de Fernando Armas Asin y de Claudia Rosas; como los capitulos sétimo y
octavo, dedicados al Brasil, a cargo de Décio de Alercar Guzméan y Maria Saave-
dra Inajara. Se trata que el lector pueda seguir los mismos marcos de analisis en
tres ambitos diferentes y pueda detectar diferencias y similitudes en los procesos
geograficos. Igualmente el capitulo dedicado a Nueva Granada, a cargo de Jaime
Humberto Borja, tiene el deseo de mostrar para el ambito colombiano el proceso
de evangelizacion inicial y hasta antes del siglo de la ilustracion.

Luego de describir los grandes ambitos geograficos y los procesos ocurridos
en ellos —imposible es cubrir todos los espacios americanos y hemos de confor-
marnos con estos estudios a manera de ejemplos—, el capitulo noveno esta de-
dicado a la importancia de la reflexion teoldgica que implicé la evangelizacion.
Los autores, Francisco Moreno y José Antonio Benito, revisan a los grandes
tratadistas de la época y ponen en perspectiva los diferentes postulados expues-
tos y su relacion con el proceso historico ocurrido. Se estudia desde los te6logos
imperiales y de la Escuela de Salamanca, hasta los te6logos europeos y criollos
que produjo América: los estudiosos novohispanos, limefios y de otros grandes
centros de formacion intelectual.

Finalmente Maria Concepcion Bravo Guerreira, en el Gltimo capitulo, el dé-
cimo, resume el significado complejo, diverso y ambiguo de la evangelizacién
en toda Iberoamérica. Recuerda sus hondas raices europeas y los aportes indige-
nas, su importancia en la cultura americana y los desafios que implic6 e implica
para la sociedad en su conjunto. Es un balance y una apuesta futura sobre las
consecuencias de tan complejo asunto, y que demuestra lo que expresabamos al
inicio: su relacion con los actuales rostros de nuestro cristianismo.
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Cierra el libro, por ultimo, tanto una bibliografia general, donde el lector
podra encontrar los textos basicos para una comprension minuciosa de los temas
tratados; como también una breve biografia de cada uno de los autores, especia-
listas en los campos que han tratado.

No me queda sino agradecer la confianza que depositaron en nosotros los
editores. Igualmente agradecer a todos y cada uno de los autores integrantes
de este volumen, que gustosos aceptaron participar. Con su acercamiento a los
procesos de evangelizacion nos demuestran que este es un asunto capital para la
actual definicion de la identidad de nuestros pueblos.

Cuzco (Peru), abril de 2006.

17



ACUEDI

Pagina en blanco
www.acuedi.org



CariTuLo 1

EL PROCESO DE INSTITUCIONALIZACION DE LA IGLESIA CATOLICA EN
IBEROAMERICA (SIGLOS XVI-XVIII)

Luis MARTINEZ FERRER
UNIVERSIDAD PONTIFICA DE LA SANTA CrUZ, ROMA

Por proceso de institucionalizacion de la Iglesia entendemos el esfuerzo llevado
a cabo por las distintas autoridades implicadas en la evangelizacion de América
—Santa Sede, Coronas espaiiola y portuguesa, obispos, drdenes religiosas— por
configurar juridicamente los nuevos espacios humanos y fisicos del nuevo mun-
do. Como es comprensible, se trata de una multiple interseccion de autoridades,
en la que las monarquias llevan la directriz, al ser las supremas coordinadoras de
la accidn misional, merced al régimen del Patronato. Las 6rdenes religiosas se
mueven en este complicado sistema institucional con el anhelo de lograr la pro-
teccion del papa o del monarca catélico, de modo que puedan llevar a cabo su
labor misionera o pastoral con las menores interferencias posibles por parte de
los obispos. La unidad de fondo de todos estos agentes —ademas del clero secu-
lar y de los laicos—, tendiente a la real y efectiva evangelizacion de las personas
y las sociedades americanas, hace que esta compleja institucionalizacion sea el
instrumento para la implantacion de la Iglesia catélica en el nuevo mundo.

1. El papel de la Santa Sede.

Las Bulas alejandrinas.

En cuanto los Reyes Catdlicas conocieron que su enviado, Cristobal Colon, ha-
bia encontrado nuevas tierras habitadas que no pertenecian a ningun principe
cristiano, se apresuraron a solicitar al romano pontifice Alejandro VI la auto-
rizacion para poseer en buena conciencia los nuevos territorios. Dicha actitud
es absolutamente coherente con la praxis que se venia desarrollando desde que
la Corona portuguesa, en 1415, habia conquistado la plaza de Ceuta y habia
requerido a los diversos pontifices su bendicion y apoyo jurisdiccional en las
empresas africanas. De particular importancia resulta la bula Romanus Pontifex
del papa Nicolas V (1455) que habia concedido al rey Juan II de Portugal la le-
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gitima posesion del litoral africano descubierto y por descubrir, la exclusiva del
comercio, a la vez que les conminaba a desarrollar la evangelizacion. Cuando
en 1479-1480 Portugal y Castilla, habiendo decidido repartirse pacificamente
los espacios de influencia en el Atlantico (Tratado de Alcagobas-Toledo), so-
licitaron al pontifice una ratificacion del pacto, Sixto V no tuvo inconveniente
en emanar la bula Aeterni regis (1481). ;Cual era el fundamento doctrinal de
esta intervencion del papado en ambitos tan estrictamente civiles? Se trata de la
famosa teoria de la Teocracia pontificia que afirma, respecto de lo que nos in-
teresa: después de la venida de Cristo al mundo, todo poder civil de los infieles
ha perdido fundamento; el dominio politico de los reinos cristianos ha pasado al
papa, vicario de Cristo en la tierra; el romano pontifice puede otorgar la sobe-
rania politica sobre un reino no cristiano a un principe cristiano, a condicion de
que se ocupe de su evangelizacion.

Con estas premisas, se entiende que los Reyes Catélicos quisieran enseguida
obtener el apoyo de Alejandro VI, antiguo subdito suyo, pues la situacién de
equilibrios juridicos con Portugal habia cambiado radicalmente con el hallazgo
europeo de las nuevas tierras. En un tiempo sorprendentemente breve se expi-
dieron los breves pontificios —conocidas por Bulas alejandrinas— que iban a
tener un notable influjo institucional en las futuras cristiandades americanas:

Por el breve Inter coetera (3-5-1493), el papa hace donacioén general de
las nuevas tierras a los Reyes Catélicos y sucesores, y les obliga en conciencia
a enviar misioneros; por el segundo breve, Eximiae devotionis (3-5-1493), se
empareja a Espaiia y Portugal en los privilegios concedidos; por el tercer breve,
segundo Inter coetera (4-5-1493), se reproduce casi exactamente el texto del
primer Inter coeteray se dispone ademas una linea de demarcacion en direccion
norte-sur (longitud 38° W) que serviria para separar las areas de influencia es-
pafiola y portuguesa'; por el cuarto breve, Piis fidelium (25-6-1493), el papa se
dirige al religioso minimo Bernardo Boil, de la primera expedicion misionera a
América, y le concede diversos privilegios pastorales; finalmente, por el quinto
breve, Dudum siquidem (26-9-1493), se clarifican algunas posibles interpreta-
ciones de la linea de demarcacién de la segunda Inter coetera (Morales Padrén,
1979: 172-175; Metzler, 1991: 71-89). ’

Es dificil exagerar la importancia de estos documentos pontificios. En la
donacién papal se asentara en linea de principio la legitimidad de la presencia
espafiola en América desde 1493 hasta la independencia. A pesar de que ya en el
siglo xv1 Francisco de Vitoria y otros autores demostraron la inconsistencia de
la donacién pontificia como fuente de legitimidad de la soberania espaifiola en

1  Estalinea se correria mas al oeste (longitud 46°30° W) merced al Tratado de Tordesillas (4-6-1494) y fue
ratificado por el papa Julio I bastante después, con la bula Ea quae pro bono pacis (24-1-1506).
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Indias, para la monarquia fue el apoyo institucional bésico de su politica india-
na. Por otra parte, la obligacién de conciencia que impuso el papa en los reyes
espaiioles de enviar misioneros a Indias fue tomada a rajatabla durante todo el
periodo virreinal.

La legitimacién pontificia de la posesion del Brasil.

Respecto a Brasil, adonde llegaron los portugueses en 1500, la legitimacion de
su posesion por parte de la Corte de Lisboa estaba asegurada por las concesiones
pontificias realizadas durante su avanzada africana?. Caso particular de Portugal
es que la evangelizacion de sus posesiones ultramarinas estaba encomendada a -
la Orden de Cristo®, seglin se estipula en la bula de Calixto III Infer coetera (13-
3-1456). Por lo que respecta a la separacion de la Corona castellana, gracias al
Tratado de Tordesillas —firmado en 1494 cuando ain no se conocia el Brasil—
estaba garantizada la pacifica posesion lusitana.

La Santa Sede y América en el postconcilio tridentino.

Los papas posteriores al concilio de Trento desearon retomar una iniciativa
perdida y ocuparse en intervenir en los ya entonces vastos territorios ameri-
canos. San Pio V (1566-1572) cre6 en 1568 una comision de cardenales para
intervenir en Indias, y en 1571 concibid el proyecto de enviar un nuncio a
Indias. Ambas iniciativas fueron decididamente discutidas y anuladas en la
practica por Felipe II.

Mas adelante, Sixto V creo con la constitucion Inmensa aeterni (22-1-1588)
quince congregaciones o dicasterios. Uno de ellos, la Congregacion del Conci-
lio, debia velar por la adecuada implementacioén de Trento en todo el orbe. En
particular, todos los concilios provinciales debian ser revisados en Roma antes
de su publicacion, para comprobar que su contenido estaba en sintonia con las
disposiciones tridentinas. Esta medida supuso la aprobacion romana de los con-
cilios provinciales americanos, de los que luego hablaremos.

La intervencion en América de Propaganda Fide.

El 6 de enero de 1622, en el contexto de las victorias espaiiolas de la guerra de
los Treinta Afios (1618-1648), nacia un nuevo dicasterio pontificio, la Sagra-
da Congregacion de Propaganda Fide, que tenia como objetivos la unién de
los cristianos en Europa y la organizacion centralizada de las misiones en los
ambitos extraeuropeos. Desde el principio la congregacion intent6 diversas ini-
ciativas en Indias, ya sea enviando memoriales, protestando ante determinadas

2 Sobre todo por la bula Romanus Pontifex (1455) de Nicolas V, ya citada
3 Orden militar portuguesa, heredera de los Templarios, aprobada por el papa Juan XXII en 1319.
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interpretaciones del Patronato, o proponiendo nuevos campos misionales, pero
casi siempre obtenia el rechazo por parte de la Corona espaifiola, celosa de sus
prerrogativas.

En el 4mbito brasilefio, mas éxito tuvo Propaganda Fide con la misién ca-
puchina y de los oratorianos. Durante el periodo de dominio holandés en la

~regién (1630-1654), un grupo de capuchinos franceses, apresados en alta mar
por los holandeses, fue conducido a Pernambuco. Llegaron en 1642 y comen-
zaron a misionar en Pernambuco y Rio de Janeiro. A partir de 1657, con autori-
zacion de Propaganda Fide, continuaron su labor sin obstaculos del Patronato.
Sin embargo, fueron expulsados en 1701 por razén de la guerra entre Portugal
y Francia. Con todo, Propaganda consigui6 la vuelta a Brasil de capuchinos
italianos en 1705.

También significativa es la obra de los oratorianos brasilefios, apadrina-
da por Propaganda Fide. En 1671 se creaba el Oratorio de Olinda, y en 1674
Propaganda nombraba a su fundador prefecto de las misiones del Oratorio de
Olinda. A partir de ese momento se multiplicaron las fundaciones de oratoria-
nos en Brasil.

Seguramente las acciones mas importantes de la congregacion misionera
en Hispanoamérica fueron los colegios de misiones, encomendados a los fran-
ciscanos observantes. Fueron creados por el papa Inocencio XI por medio del
breve Ecclesiae Catholicae (16-10-1686). Se trataban de estructuras misionales
en regiones de frontera que dependian directamente del ministro general de la
Orden o de sus delegados —comisarios generales de la Nueva Espafia, del Peru,
o comisario general de Indias, residente en Madrid—. Antes de la independencia
existian seis colegios en Nueva Espaiia, uno en Guatemala, dos en Colombia,
dos en Bolivia, uno en Chile, dos en Perti, uno en Argentina, uno en Panama, y
uno en Venezuela. Como sefiala Vazquez Janeiro, los colegios de Propaganda
cumplian dos funciones: renovar el impulso misionero, relajado a finales del
siglo xvi, y estrechar los lazos de la Santa Sede con América (Vazquez Janeiro,
1992: 163-164).

2. Los Patronatos regios y la legislacion eclesidstica espariola y lusitana.

2.1. La concesién pontificia del Patronato regio a Castilla y Portugal.

El derecho de Patronato se remonta a la época medieval y surge en el contexto
de conquista de territorios a los infieles. El poder civil colabora con la Iglesia
en la fundacién y dotacion de iglesias y lugares de culto, y recibe a cambio el
derecho de presentacion de los ministros. Al mas alto nivel, los reyes cristianos
obtienen el derecho de presentacion de los candidatos para las sedes episco-

22



pales, aunque éstos vienen nombrados por el romano pontifice. También entra
dentro de los derechos patronales la cuestion de la cesion de los diezmos, pero
lo esencial siempre fue la presentacion de los futuros obispos.

El precedente inmediato de la concesion del Patronato americano es la bula
Ortodoxae fidei (13-12-1486) de Inocencio VIII, dirigida a Isabel y Fernando:
en ella se concede expresamente el derecho de presentacion de candidatos de las
didcesis de Canarias, Granada y Puerto Real (Cadiz). Era la primera vez que el
papa concedia expresamente el derecho de presentacion. A pesar de los multi-
ples esfuerzos de los Reyes Catdlicos de conseguir de Alejandro VI la concesion
del Patronato, no obtuvieron sino la bula Eximiae devotionis (15-11-1501), que
otorgaba s6lo los diezmos.

Fue bajo el pontifice Julio II que se consigui6 la trascendental bula Univer-
salis Ecclesiae (13-7-1508) en donde por fin Fernando el Catélico consigue el
derecho de presentacion de los obispos americanos. El rey habria querido am-
pliar sus derechos a la concesion perpetua de los diezmos —como contrapartida
a los gastos de la Corona para dotar las iglesias y pagar a los ministros—y a la
capacidad de decidir los limites de las didcesis. De hecho los diezmos fueron
concedidos en 1510 (bula Eximiae devotionis), si bien en 1512 Fernando redo-
no los diezmos a la Iglesia quedandose con una parte (Concordia de Burgos de
1512). Lo que nunca lograria la Corona espafiola seria la capacidad de decidir
los limites de las didcesis. En definitiva, la bula Universalis Ecclesiae es un do-
cumento clave en la legislacion eclesiastica americana, pues concede el Derecho
de Patronato, por el que los reyes espaifioles adquieren el derecho de presentar a
los candidatos de las sedes episcopales (De la Hera, 1992: 72-74).4

Por lo que respecta a Portugal, ya Nicolds V, mediante las bulas Dum diver-
sas (13-6-1452) y Romanus pontifex (8-1-1455), habia concedido a Enrique el
Navegante y a los reyes lusitanos la capacidad de erigir iglesias y otros lugares
de culto en las tierras africanas, ademas de que les autorizaba a enviar misione-
ros, previo consentimiento de los obispos y superiores religiosos. ,

Pero la concesion explicita del Patronato portugués llego con el papa Ledn
X, a través de sus bulas Dum fidei constantiam (7-6-1514) y Praecelsae devo-
tionis (3-11-1514). Sobre todo en la Dum fidei se hace referencia al derecho de
Patronato que tenia Portugal sobre todas sus conquistas, en Africa y en otras
tierras, desde los dos ultimos afios y para el futuro. De hecho, ya en la ereccion
del obispado de Funchal en Madera (12-6-1514), erigido cinco dias después
de la bula Dum fidei, se hace referencia al Patronato. Estas concesiones se

4  Nétese que en la Peninsula, salvo Granada y Puerto Real, los monarcas espafioles no conseguirian el
derecho de presentacion hasta 1753. El contexto misionero era la justificacion Gltima que habia hecho
posible las concesiones de la Universalis Ecclesiae.
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repetirian con la bula Dudum pro parte (31-3-1516) en donde se otorgaba
al rey portugués el Patronato universal sobre sus dominios. Més adelante, el
pontifice Paulo III, al erigir la didcesis de Goa en la India el 3-11-1534 (bula
Aequum reputamus), resumi6 todas las concesiones anteriormente hechas,
«explicitando los deberes y los derechos de la Corona, estableciendo con ello
fundamentos juridicos y seguridades plenas para la pervivencia del patronaz-
go portugués» (Rubert, 1992: 40).

Como hemos seiialado, la peculiaridad de la accion evangelizadora de Por-
tugal era el monopolio de las 6rdenes militares en la accién misionera: sobre
todo la Orden de Cristo, pero también la de san Benito de Avis, de ambito cis-
terciense, y la de Santiago, regida por los agustinos. Pues bien, el rey portugués
Juan III consigui6 del papa Julio III la unién perpetua de las tres érdenes a la

_ Corona (bula Praeclara carissimi, de 30-12-1551), de forma que los monarcas
lusitanos podian servirse libremente de los cuantiosos bienes de las citadas or-
denes (Mateos, 1962). Sin embargo, en el Patronato portugués, a diferencia del
espaiiol, no habia expresa obligacion de enviar evangelizadores a las tierras de
mision.

2.2. La ampliacion unilateral del Patronato y el derecho eclesiastico espaiiol.
Con la bula Universalis Ecclesiae (1508) el papa habia concedido a los reyes
de Castilla el derecho de presentacién de candidatos al episcopado. Pero no se
content6 la Corona con ejercer este derecho, sino que fue ampliando notable-
mente su influjo juridico sobre la Iglesia en Indias hasta la misma Independen-
cia. Se suelen distinguir tres grandes periodos: el del Patronato regio, que inicia
en 1508 y llega hasta la muerte de Felipe II (1598); el del Vicariato regio, que
ocupa todo el siglo xvn, hasta la muerte del Gltimo rey de la casa de Austria,
Carlos II (1700); y el de Regalismo borbdnico, tipico de la casa de Borb6n que
dura todo el siglo xvi hasta la independencia. El sistema vicarial se basaba en
la concepcion —jamas admitida por Roma— de que las bulas alejandrinas
habian hecho de los reyes espafioles una suerte de vicarios del papa, y que por
tanto gozaban de amplisimas facultades en el terreno eclesiastico. El regalismo
dieciochesco llegaba incluso mas alla, manifestando que al rey, por virtud di-
vina, inherente a su condicion y no por delegacion pontifica, le correspondia el
gobierno de la Iglesia en Indias, excepto en las cuestiones estrictamente sacra-
mentales o de conciencia.

Resulta asi logico que, desde el primer momento, se fue creando un im-
portante corpus legislativo eclesiastico dentro de las leyes de Indias, que fue
marginando el poder jurisdiccional de Roma en América. Sefialamos algunos
hitos de particular interés: Carlos V se opuso en 1537 a que los obispos india-
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nos participaran en el concilio de Trento. Un afio después cred el denominado
Pase regio, por el que todo documento pontificio debia contar con la aprobacién
civil antes de circular en Indias. Por su parte Felipe I solicit6 al papa Pio IV la
dispensa para los prelados indianos de realizar la visita ad limina, y en lo que se
refiere a los concilios provinciales dispuso, en 1560 y 1585, que sus actas de-
bian ser enviadas al Consejo de Indias para su revision y que los virreyes debian
velar porque las disposiciones conciliares no menoscabaran el Patronato regio’.
El mismo monarca, el cuatro de julio de 1574 dio una importante Ordenanza
que pretendia regular el sistema de nombramientos eclesiasticos en Indias: el
rey podia proveer de todos los beneficios eclesiasticos en Indias, no sélo de
los obispos; ademas el monarca, ayudado de sus virreyes o vicepatronos, podia
erigir todos los lugares de culto y hospitales. Se determinaba que para cubrir los
puestos eclesiasticos vacantes se debia constituir un colegio examinador que
debia preferir los letrados a los iletrados y los que habian ejercido oficios en la
Peninsula a los que no (Borges Moran, 1999: 99).

En el siglo xvi el derecho eclesiastico de la monarquia hispana se fij6 en la
famosa Recopilacion de Leyes de los Reynos de las Indias, mandada publicar
en 1681 por Carlos II, que, en realidad, reflejaba toda la legislacion anterior de
los Austrias, en la vigilia del cambio dinastico. El libro 1 de la Recopilacion esta
integramente dedicado a temas eclesiasticos, repartidos en 24 titulos.

Durante la época de los Borbones quizas el fenomeno juridico eclesidstico
mas destacado —ademas de la expulsion de los jesuitas (1767)— fue la real cé-
dula de Carlos III de 21 de agosto de 1769, conocida como Tomo regio, en donde
el monarca hacia hincapié en sus regalias y se disponia a provocar un movimien-
to de reforma eclesiastica en Indias a través de la celebracion de diversos conci-
lios provinciales, cuyas lineas maestras dependian del propio monarca. En cierto
sentido, el Tomo regio es el maximo representante de la intromisién del poder
civil en la Iglesia en Ameérica, tan caracteristico de la monarquia borbdnica.

Si se desea hacer un balance del Patronato real espafiol en América, la con-
clusién no puede sino ser ambigua: de una parte, se produjo un sincero y one-
roso esfuerzo por parte de la monarquia por construir la Iglesia en Indias por
medio del envio y mantenimiento de misioneros y la construccion y dotacion de
lugares de culto. Este esfuerzo hubiera sido impensable, sea por motivos eco-
némicos o por voluntad eclesial, en la Sede apostodlica, gobernada en 1492 por
un Alejandro VI poco preocupado por organizar directamente la evangelizacion
en las nuevas tierras. Cuando los pontifices postridentinos quisieron intervenir
directamente en América —el caso de san Pio V (1566-1572) es paradigmati-

5  Cf. Reales cédulas de 31-8-1560 y de 13-5-1585, que pasaron a la Recopilacion de Leyes de los Reinos
de las Indias de 1681, Libro 1, tit. 8, leyes 2 y 6.
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co— o la Congregacion de Propaganda Fide intent6 desde 1622 desarrollar alli
una labor, encontraron una monarquia fuertemente encastillada en los derechos
patronales, que hacia frente a las pretensiones romanas. Es decir, que el Patro-
nato permitio en la linea efectiva la implantacion de la Iglesia en Indias, aunque
la sometié a un fuerte control politico, que creci6 con el tiempo y que en el siglo
xvil llegd a ser asfixiante.

2.3. El ejercicio del Patronato en Brasil.

Como en el caso espaiiol, los monarcas lusitanos, una vez concedido el Patro-
nato por el papa Ledn X en 1514, se empeiiaron en ampliar constantemente sus
prerrogativas eclesiasticas. De gran importancia resulta el reinado de Juan III
(1521-1557): en 1532 cred la Mesa de Conciencia y Ordenes, organismo civil
que coordinaba la regulacién de la Iglesia y las Ordenes militares de Cristo,
Avis y Santiago en Ultramar. Ademas promovi6 la incorporacién de los recién
fundados jesuitas, que llegaron a Brasil en 1549. Finalmente, consigui6 del papa
Julio III la bula Preaeclara (30-7-1551) por la que concentraba perpetuamente
en la persona del rey el maestrazgo de las Ordenes militares.

La figura del rey portugués, como en Espaiia, fue adquiriendo los perfiles de
un vicario del papa e incluso de un pastor eclesiastico. Un caso extremo de reco-
nocimiento de estos rasgos cuasi-sacerdotales lo tenemos en una carta pastoral
del obispo de Olinda Tomas da Encarnagdo Costa Lima (1774-1784), tipico
ejemplo de obispo ilustrado, admirador del marqués de Pombal y enemigo de
los jesuitas, que afirmaba: «El [el rey], como gran maestro de la Orden de Cris-
to y pastor nuestro y prelado [...] Nosotros somos sus vicarios y coadjutores»
(Rubert, 1992: 42, nota 5). Por lo que se refiere a la jurisdiccion de la Orden de
Cristo, se produjo un contencioso con los obispos en 1619, cuando la Mesa de
Conciencia y Ordenes emané un Definitorio de la Orden de Cristo, que daba la
total independencia de la Orden respecto a los obispos. La cuestion se resolvio
con Juan IV en 1646, ya en época del gobierno directo de Portugal, que especi-
ficd que el Patronato regio habia heredado la jurisdiccion de la Orden de Cristo,
de forma que los obispos eran los legitimos conductores de la Iglesia en Brasil.

Como en el caso espafiol, el Patronato portugués en Brasil fue esencial para
organizar la Iglesia en aquellas tierras. Poco a poco los derechos patronales fueron
aumentando hasta llegar en el siglo xvm a los extremos del regalismo borbénico.

Otro problema es el de las sedes vacantes. Si el aspecto de las largas vacan-
cias es importante en el caso de la América espafiola, en Brasil los periodos de
sede vacante son muy notables, debido a multiples factores —personales de los
prelados, épocas de menor interés en los reyes, largas distancias, presencia de
tropas extranjeras en el litoral, etc.—.
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3. La implantacion de las didcesis.

3.1. Las estructuras diocesanas hispanoamericanas.

Como en Canarias y en Granada, en América los Reyes Catdlicos tuvieron des-
de el principio la idea de que la accion de la Iglesia debia girar en torno a la
figura de los obispos. Una vez conseguidas las bulas de 1493, Fernando e Isabel
—fallecida en 1504—, no cejaron hasta conseguir el Patronato en 1508, como
hemos visto. Muy significativa es la negativa de Fernando de aceptar la bula de
Julio II [lius fulciti praesidio (15-11-1504) por la que se creaba nada menos que
una provincia eclesiastica en la isla Espafiola: la sede metropolitana de Yaguata
y las sufragéneas de Magua y Bayniia. Como en la bula no se contemplaba la
concesion del Patronato sencillamente el rey se opuso a la creacion de unas di6-
cesis sin su derecho de presentacion. S6lo después de la concesion del Patronato
por la bula de Julio I Universalis Ecclesiae (1508) se inici6 el proceso regular
de presentacion de obispos y de creacion de didcesis (Castafieda y Marchena,
1992: 157-185).

a. El inicio (1511-1546). Abarca desde la ereccion de las primeras didcesis efec-
tivas en 1511, hasta la creacién de las tres primeras provincias eclesiasticas
americanas en 1546. Hasta esta fecha, todas las didcesis indianas tenian Sevilla
por metrépoli, de la que recibian los modelos litirgicos y legislativos.

Didcesis Ereccién Rey Papa

Santo Domingo 13-7-1511 | Fernando el Catélico | Julio Il
Concepcion de la Vega® 13-7-1511 | Fernando el Catélico | Julio Il

S. Juan de Puerto Rico 13-7-1511 Fernando el Catolico | Julio Il

Sta. M? Antigua del Darién’ 28-8-1513 | Fernando el Catélico |Leon X
Jamaica 29-1-1515 | Fernando el Catdlico |Leon X
Cuba 11-1-1517 | Carlos V Ledn X
Tlaxcala-Puebla® 24-1-1517 | Carlos V Leon X
Tierra Florida® 1-12-1520 | Carlos V Leén X
México 2-11-1630 | Carlos V Clemente VII
Nicaragua 26-2-1531 | Carlos V ' Clemente VII
Coro-Venezuela 21-5-1531 | Carlos V Clemente VII
Comayagua 6-11-15631 | Carlos V Clemente VIl

6  En 1527 desaparecio como didcesis y se uni6 a Santo Domingo.

7  Después llamada Panama.

8  Enun primer momento llamada la Carolense, sin lugar determinado. Con la conquista de México se fijo
su sede en la ciudad indigena de Tlaxcala, y en 1539 se trasladé la sede en forma definitiva a la ciudad
espafiola de Puebla de los Angeles.

9  Las grandes dificultades encontradas por los espafioles para asentarse en la region hicieron de esta
ereccion un documento sin valor efectivo.
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Santa Marta 10-1-1534 | Carlos V Clemente VII
Cartagena 24-6-1534 | Carlos V Clemente VII
Guatemala 18-12-1534 | Carlos V Pablo i
Oaxaca 21-6-1535 | Carlos V Pablo llI
Michoacan 11-8-1536 | Carlos V Pablo I
Cuzco 8-1-1537 Carlos V Pablo Il
Chiapas 20-3-1539 | Carlos V Pabilo Il
Lima 13-5-1541 | Carlos V Pablo IlI
Quito 8-1-1546 Carlos V Pabilo llI

La sola enumeracion de estos datos resulta muy elocuente y demuestra: a
pesar de las evidentes limitaciones, el sistema patronal hizo posible, con la cola-
boracidn de la Santa Sede, la creacion de un nimero muy elevado de obispados,
dependientes de la sede de Sevilla, que seguian muy de cerca las fechas de ocu-
pacion y conquista de los territorios americanos.

b. El periodo constitucional (1546-1564). El pontificado de Pablo III (1534-
1549) result6 trascendental para América. Ademas de otras intervenciones im-
portantes, el 12 de febrero de 1546 creaba las tres primeras provincias eclesiasti-
cas en América. Las hasta entonces diecinueve didcesis dependientes de Sevilla
se articularon en torno a los tres centros politicos de las Indias espafiolas:

Santo Domingo, la primera didcesis americana, y desde 1511 sede de la
Audiencia del mismo nombre, se convertia en la metropolitana del Caribe y
norte de Venezuela, teniendo como sufragineas Santiago de Cuba, Caracas y
Puerto Rico.

México, capital del virreinato de la Nueva Espafia, se constituia en sede
metropolitana con las siguientes sufraganeas: Antequera de Oaxaca, Chiapas,
Puebla-Tlaxcala, Guatemala, Michoacan, Comayagua y Nicaragua.

Lima, ciudad creada por los espafioles y cabeza del inmenso virreinato del
Pert (1542), era la nueva metropolitana de sudamérica espaiiola, con las si-
guientes sufraganeas: Panama, Santa Marta, Cartagena, Cuzco y Quito.

Ademas Pablo III cre6 durante su pontificado dos sufraganeas de Lima: Po-
payan (1546) y Asuncion del Paraguay (1547); y una de México: Guadalajara
(1548). Asi la Iglesia hispanoamericana, a la vigilia del concilio de Trento, con-
taba con tres provincias eclesiasticas y veintiuna di6cesis extendidas por toda la
geografia ocupada por los espaiioles.

El papa Julio III (1550-1555) s6lo fundd en 1552 la didcesis de La Plata en
Charcas (Bolivia), sufraganea de Lima.

Con Pio IV (1559-1565), durante el altimo periodo del concilio de Trento,
se crearon cinco sedes que recuperaron el excesivo retraso en fundaciones: tres
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sufraganeas de Lima: Santiago de Chile (1561), Imperial o Concepcion (1564),
y Santa Fe (1562), trasladada de Santa Marta. Y dos de México: Verapaz (1561)
y Yucatan (1561). Antes de concluir el pontificado, Pio IV cre6 una nueva pro-
vincia en Sudamérica, situando la sede arzobispal en Santa Fe de Bogota (1564),
de la que pasaban a depender Cartagena, Popayan y Santa Marta'®. La nueva
provincia suponia un respiro para la demasiada extensa provincia peruana, y una
mayor coordinacion pastoral en la region de la actual Colombia.

Al final de este periodo, que termina significativamente con el concilio de
Trento —sancionado por Pio IV en 1564— se tiene la impresion de unas estruc-
turas eclesidsticas muy articuladas: cuatro provincias eclesiasticas en el Caribe,
centroamérica, noroeste de sudameérica y la region suroccidental.

c. El periodo de estancamiento (1564-1605). Resultado de las tensiones entre la mo-
narquia espaiiola y el papado al finalizar Trento, es el ritmo escualido de erecciones
diocesanas a partir de este momento. Pio V sélo erigi6 la diécesis de Cordoba de
Tucuman (1570) sufraganea de Lima. Gregorio XIII creo dos didcesis peruanas en
1577: Arequipa y Trujillo, pero ya el afio siguiente Felipe II pidio la anulacién. A
partir de 1570, y hasta 1605, no se crean nuevas didcesis en la América espaiiola'’.

También es cierto que ya a finales del siglo xv1 el ritmo expansivo de Espa-
fla en América habia decrecido tras el imponente esfuerzo realizado. En 1573
Felipe II habia decretado el final de las conquistas armadas. La impresién que
se tiene es que a finales del 500 més que fundar nuevas sedes, lo que hacia falta
era llenar de vida eclesial las numerosas didcesis existentes.

d. Las fundaciones de Pablo V (1605-1620). En el pontificado de Pablo V
(1605-1621) se reactivan las fundaciones. Este pontifice crea tres didcesis en
1605: La Paz, Santa Cruz de la Sierra y Huamanga (hoy Ayacucho). En 1607
recre6 de nuevo dos didcesis sufraganeas de Lima: Arequipa y Trujillo. Luego
erige en 1609 una nueva provincia eclesiastica, la de Charcas-La Plata (actual
. Bolivia), con tres sufraganeas separadas de Lima: Cérdoba de Tucuméan, Santa
Cruz de la Sierra y La Paz. Finalmente, en 1620, erigio las didcesis de Buenos
Aires, dependiente de Charcas; y Durango, sufraganea de México. Asi pues, al
igual que su predecesor Pablo III, Pablo V erigié un nimero elevado de di6cesis
americanas y completd el cuadro jerarquico existente. Esta configuracion iba a
perdurar por mas de un siglo.

10 Habia sido suprimida en 1562 por la creacion de la didcesis de Santa Fe, pero volvi6 a erigirse con la
fundaci6n de la nueva provincia eclesiastica.

11 No tenemos en cuenta las didcesis filipinas. La didcesis de Manila fue creada en 1578 como sufragénea
de México. En 1595 se constituye sede arzobispal de la provincia filipina, con las sufraganeas de Nombre
de Jesis en Cebi'y Nueva Caceres y Nueva Segovia en Mindanao.
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e. Las estructuras diocesanas del siglo xvin (1743-1793). La primera novedad
de esta centuria es la creacion por parte de Benedicto XIV de la provincia ecle-
siastica de Guatemala en 1743, que se surti6 de tres sufraganeas de México:
Comayagua, Chiapas y Nicaragua, articulando asi la regién centroamericana.
Tenemos que esperar hasta 1769 para encontrar una nueva diécesis, la de Cuen-
ca, en el actual Ecuador, creada por Clemente XIII, aunque en realidad solo fue
nombrado el primer obispo en 1786, bajo Pio VI.

El largo pontificado de Pio VI (1775-1799), el papa que murié prisionero
de los revolucionarios franceses y ultimos de los pontificados de los que nos
ocuparemos, fue de nuevo muy fecundo en fundaciones diocesanas. Ademas de
la ya citada sede de Cuenca, Pio VI creé las siguientes sedes: Linares (1777),
sufraganea de México; Mérida de Maracaibo (1778), sufraganea de Santa Fe;
Sonora (1779), sufraganea de México; L.a Habana (1787), sufraganea de Santia-
go de Cuba; y Santo Tomé de la Guayana en Venezuela (1790), sufraginea de
Santo Domingo'2.

Como balance retrospectivo, el cuadro institucional de las didcesis america-
nas en 1800 es el siguiente: -

i) Provincia de Santo Domingo (1546): Santo Domingo, Santiago de
Cuba, Caracas, Puerto Rico, La Habana y Santo Tomé de Guayana; ii) Provin-
cia de México (1546): México, Antequera de Oaxaca, Puebla-Tlaxcala, Mi-
choacéan, Guadalajara, Yucatan, Durango, Linares y Sonora; iii) Provincia de
Lima (1546): Lima, Panama, Cuzco, Quito, Asuncién del Paraguay, Santiago
de Chile, Cérdoba de Tucuman, Arequipa, Trujillo, Huamanga, Concepcion,
Cuenca; iv) Provincia de Santa Fe (1564): Santa Fe de Bogot4, Cartagena,
Popayéan, Santa Marta, Mérida de Maracaibo; v) Provincia de Chacras (1609):
Charcas-La Plata, Cérdoba de Tucuman, Santa Cruz de la Sierra, La Paz, Bue-
nos Aires; vi) Provincia de Guatemala (1743): Guatemala, Comayagua, Chia-
pas, Nicaragua.

3.2. Las estructuras eclesiésticas lusitanas en Brasil.
El desarrollo organizativo de la Iglesia en Brasil es extraordinariamente elemen-
tal, si lo comparamos con el de la Corona espafiola.

a. Hasta 1551. Aunque Brasil fue descubierto en 1500, en realidad la obra evan-
gelizadora apenas estaba organizada en 1514, cuando Julio II cre6 la didcesis de
Funchal (Madera) sufraginea de Lisboa y a cuyo territorio pertenecia el Brasil.

12 Mencién aparte merece la diécesis de Nueva Orleéns, creada en 1793, cabeza de la region de Luisiana;
en 1803, después de retomar a la Corona francesa, el territorio se incorpor$ ya definitivamente a los
actuales Estados Unidos de América.
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En 1534 Funchal llegaba a ser sede arzobispal, siendo la cabeza de la mayor
provincia eclesiastica de la historia'®.

b. De 1551 a 1676, el Brasil “unidiocesano”. En 1551 el papa Julio III creaba
la primera sede episcopal brasilefia, San Salvador de Bahia, que quedaria como
tnica hasta 1676. La didcesis venia sustraida al territorio de Funchal, y pasaba a
depender directamente del arzobispado de Lisboa. La pequefia ciudad y alrede-
dores de Salvador de Bahia dependian directamente del prelado de San Salva-
dor, mientras que en el resto del Brasil actuaba éste como comisario apostolico,
en tanto se creaban nuevas didcesis.

Una importante novedad institucional fue la creacion, por Gregorio XIII, de
lo que enseguida paso a llamarse prelatura de Rio de Janeiro (1575), que no era
todavia didcesis, pero si una nueva circunscripcion eclesiastica con jurisdiccion
propia y localizada en la sede del gobierno portugués de las capitanias del sur.

Desde 1580, y hasta 1640 Brasil, como todos los territorios portugueses,
paso a depender de la Corona espafiola, aunque se mantuvo una gran autonomia
en las tierras lusitanas. Durante este periodo el rey Felipe III de Espafia y 11
de Portugal solicitd al papa, a peticion del obispo de Bahia, la creacion de una
prelatura para las regiones del norte. Paulo V respondi6 en 1611 con la ereccién
de la prelatura de Pernambuco, con sede en Paraiba. Sin embargo, la nueva
circunscripcion creé enseguida problemas con la jurisdiccion de la didcesis de
Bahia y el rey acabd solicitando la supresion de la prelatura, que se verificé en
1624. No hay que perder de vista que toda la region del nordeste se encontraba
sometida a gran inestabilidad merced a la presencia holandesa durante el perio-
do 1624-1654.

En 1640, con la vuelta a la Corte de Lisboa de las posesiones portuguesas,
tras una larga guerra, se abri6 un periodo critico en la provision de sedes episco-
pales; la Santa Sede, presionada por Espaiia, se nego por un tiempo a aceptar los
candidatos episcopales propuestos por los nuevos reyes portugueses. El resulta-
do es que la tinica sede brasilefia, Bahia, experiment6 un larguisimo periodo de
sede vacante de 1649 a 1672.

c. La articulacion diocesana del Brasil colonial (1676-1745). Después de no
pocas negociaciones, el papa Inocencio XI, mediante la bula Inter Pastoralis
officii curas (16-11-1676) instituyé la primera provincia eclesiastica brasilefia.
A la archididcesis de Bahia se le afiadian las sufraganeas creadas con esa mis-

13 De Funchal dependian las dicesis de Goa (India), Angra (Azores), Santo Tomé y Cabo Verde (Africa),
ademas del territorio de Brasil, ain sin didcesis.
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ma fecha de Rio de Janeiro y Olinda!4. En 1677 se cre6 la nueva didcesis de
Sao Luis de Maranhio, en el norte, pero se la hizo depender directamente de
Lisboa.

En el siglo xvin se produjeron muy importantes novedades institucionales.
Por fin el territorio brasilefio era objeto de una atencion especial en la Corona
portuguesa. Ya en 1720 Clemente XI creaba en la desembocadura del rio Para,
frente a la isla de Maraj6 la didcesis de Belém do Par4, cuyo territorio venia sus-
traido a la di6cesis de Maranhdo, y también dependia directamente de Lisboa.
Si se contempla el mapa de la region, se observa que todas las sedes se localizan
en el litoral.

Benedicto XIV el seis de diciembre de 1745 erige por primera vez diversas
circunscripciones eclesiasticas en el interior, que venian a cubrir la necesidad
de atender pastoralmente a las poblaciones ingresadas desde fines del siglo
xvIl en busca del oro de las minas de la meseta central. Las nuevas didcesis
son Sdo Paulo y Mariana, en la zona minera, a las que hay que afiadir dos
prelaturas en la region interior: Goias y la prelatura del Mato Grosso, con sede
en Cuiaba.

Asi termina la division eclesiastica del Brasil, antes de la Independencia,
estructurada en una sola provincia eclesiastica, con San Salvador de Bahia como
capital, seis obispados y dos prelaturas. La impresion que se obtiene es un desa-
rrollo excesivamente lento de las instituciones, merced quizas al caracter margi-
nal de Brasil en el imperio portugués al menos hasta el siglo xvi.

4. Las legislaciones eclesidsticas en Iberoamérica.

Para hacer frente a los grandes desafios de la evangelizacion de los nuevos te-
rritorios, para defender a los indigenas en sus derechos, para llevar a cabo la
pastoral con los espafioles, mestizos y negros, en la América'virreinal se generd
paulatinamente un riquisimo corpus eclesiastico, s6lo en parte similar a la legis-
lacion europea. En la América hispana, las complejas estructuras eclesiasticas
permitieron la reunién de bastantes sinodos y concilios provinciales. En Brasil
se reunieron algunos sinodos, pero no se conoce ningun concilio. En ambas re-
giones, diversos obispos emanaron importantes instrumentos legislativos.

4.1. Los concilios provinciales de Hispanoamérica.
Gracias a la creacion de las primeras provincias eclesiésticas en 1546, los diver-
sos arzobispos pudieron convocar a sus sufragineos para decidir conjuntamente

14 Incluso en 1679 se afiadieron a la provincia eclesiastica de Bahia dos sedes africanas: Santo Tomé y
Angola.
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las lineas preceptivas de la accion pastoral. El concilio de Trento habia decre-
tado la celebracion de concilios provinciales cada tres afios, lo cual era, a todas
luces, impracticable en América por las inmensas distancias. De hecho Gregorio
XIII amplié el plazo para Indias en siete afios, y Pablo V en doce. Tampoco se
consiguio llegar a esa periodicidad —como en el resto de la catolicidad—, pero
si se llevaron a cabo quince concilios en la época virreinal.

a. Concilios de la provincia peruana. Tras la constitucion de la provincia perua-
na en 1546, el arzobispo de Lima Jerénimo de Loaysa (1541-1575), dominico,
convocd y presidio el I concilio limense (1551-1552), al que no acudié ninguno
de los prelados sufraganeos. La asamblea emand 40 constituciones para los na-
turales y 82 para los espafioles. Los principales temas tratados fueron: uniformi-
dad doctrinal en la catequesis; catecumenado minimo de un mes; insistencia en
el testimonio de vida de los misioneros; erradicacion de los cultos idolatricos;
modo de administrar el bautismo; atencion religiosa a los espafioles (Martinez
Ferrer y Alejos Grau, 1999: 118-130).

Tras el concilio de Trento, Loaysa convocd el II concilio limense (1567-
1568), al que ya pudieron asistir los prelados de Charcas, Quito y La Imperial de
Chile. Sus decretos, muy extensos, ocupan 132 constituciones acerca de los es-
pafioles y 122 acerca de los indios. Se trataba de asumir la legislacion eclesias-
tica tridentina y aplicarla al territorio sudamericano, contando con la tradicién
legislativa existente. Se introdujeron algunas novedades en la pastoral sacra-
mental®. La importancia fundamental del concilio es ser la base de la siguiente
asamblea conciliar (Saranyana y Alejos Grau, 1999: 141-143).

Tres meses después de entrar en Lima convoco para el afio siguiente y presi-
di6 el arzobispo santo Toribio de Mogrovejo (1580-1606) el magno I concilio
limense (1582-1583). Asistieron los obispos de Quito, La Imperial de Chile, Cuz-
co, Tucuman, Charcas y La Plata. La asamblea realiz una sintesis de lo anterior-
mente legislado en el Pert y de las disposiciones tridentinas, insistiendo sobre el
acceso de los naturales a los sacramentos —excepto la ordenacion sacerdotal—y
la preparacion de los ministros (Luque Alcaide y Saranyana, 1992: 189-197).

De gran importancia fueron los instrumentos pastorales del concilio, obliga-
torios en toda la provincia: una Doctrina cristiana breve, un Catecismo mayor
para los més capaces, un Catecismo por sermones muy util para los predicadores,
y un Confesionario para los curas de indios. El concilio recibi6 las aprobaciones

15 Los indios bautizados debian recibir la confirmacién. El confesor de indios debia conocer las lenguas
de sus feligreses, rechazando el recurso al intérprete como praxis habitual. Los indios no debian recibir
la ordenacion sacerdotal. (Ya algunos mestizos habian recibido la ordenacién). Los matrimonios entre
hermanos no eran legitimos, pero si los celebrados entre parientes de segundo grado.
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romana (1588) y civil (1591) y antes de acabar el siglo estaban publicados los
decretos y todos estos instrumentos pastorales. Todo este corpus limense —de
gran calidad juridica, teoldgica y pastoral— fue, en la practica, la guia pastoral
de la Iglesia en sudamérica hasta que en 1899 los obispos se reunieron en Roma
para celebrar un Concilio Plenario Latinoamericano.

En 1591 santo Toribio celebré el IV concilio limense, al que acudi6 sélo el
prelado de Cuzco. Mas adelante presidio el V concilio limense (1601), con la
asistencia de los prelados de Quito y Panama. Estas dos asambleas, muy poco
importantes en comparacion con el III limense, recomendaron la ejecucion de lo
establecido en Trento y en el concilio de 1582-83.

Hay que esperar al altimo tercio del siglo xvi hasta un nuevo concilio. En
1772 el arzobispo Diego de Parada (1762-1779) presidia el VI concilio limense,
de sabor fuertemente regalista y antijesuita. Asistieron los obispos de Concep-
cién y de Santiago de Chile, Cuzco y Huamanga. Se trataba de obedecer al
monarca Carlos III que, en el ya aludido Tomo regio de 1769, prescribia la ce-
lebracién de concilios provinciales en América. Los temas principales fueron el
régimen de los seminarios, donde los prelados eran favorables a la presencia de
indios, mestizos y mulatos; la vida de las monjas en los conventos y las doctri-
nas morales probabilistas. Tras la clausura del concilio algunas tensiones con la
corte de Madrid primero, y la dificil coyuntura para el papado después, hicieron
que nunca fuera aprobada la asamblea (Egaiia, 1966: 826-830).

b. Concilios de la provincia mexicana. A partir de 1555 inicia la serie de cuatro
concilios de la época espaiiola. El I concilio mexicano (1555) fue convocado y
presidido por el arzobispo Alonso de Montufar (1553-1572), dominico. Asistie-
ron también los prelados de Michoacan, Tlaxcala, Chiapas y Oaxaca. El fruto
del concilio son 93 capitulos que se ocupan de una amplia tematica pastoral,
tanto de espafioles como de naturales. Respecto a los curas de indios, se dispo-
ne que deben conocer sus lenguas, no exigir salarios abusivos ni entrometerse
sin necesidad en sus poblaciones. Los naturales, mestizos o mulatos no pueden
recibir el orden sacerdotal. Si se prevé que algunos indigenas instruidos puedan
ensefiar la doctrina a sus congéneres, en ausencia de ministros. Respecto a las
costumbres de los indios, prescribe la vigilancia sobre sus bailes, para evitar
resabios idolatricos, y recomienda la reduccién de los naturales en poblados,
con el fin de civilizarlos y catequizarlos mas facilmente. Ademas, para facilitar
el ministerio de los sacerdotes, el concilio promovi6 la impresion de un Manual
de sacramentos (1556) (Martinez Ferrer y Alejos Grau, 1999: 112-113).
También bajo el arzobispo Montufar se celebré el II mexicano (1565), para
aplicar en Nueva Espaiia el recién concluido concilio de Trento. Asistieron los
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sufraganeos de Chiapas, Tlaxcala, Yucatan, Guadalajara y Oaxaca. Se ratifica-
ron las constituciones del I mexicano, salvo en algunos puntos de derecho ma-
trimonial renovados en Trento. Se prestd atencion a la formacion personal de los
sacerdotes y se trat de defender a los indios de algunos abusos. En el concilio
se hicieron publicos siete breves del papa Pio IV sobre privilegios a los naturales
y otras materias (Saranyana y Alejos Grau, 1999: 137-140).

Con todo, la asamblea eclesidstica mas importante en México durante el
periodo hispano es el I concilio mexicano (1585). Presidido por el arzobispo
Pedro Moya de Contreras (1573-1591), contd con la presencia de los obispos de
Guatemala, Michoacén, Tlaxcala, Yucatan, Guadalajara y Oaxaca. Sus decretos
se articulan en cinco libros y suponen un corpus legislativo muy completo y es-
tructurado, pues integra una serie de concilios americanos y europeos, muchos
de los cuales habian ya aplicado el concilio de Trento. Los decretos apuntan a la
creacion de un clero secular bien seleccionado y bien preparado, unido al propio
obispo y conocedor de las lenguas indigenas, caso de ejercer ministerio entre in-
digenas. Los obispos son urgidos a activar una intensa vida de piedad personal,
y ser celosos cumplidores de los decretos tridentinos (Martinez Ferrer, 1999:
181-203). La pastoral con los indigenas recoge lo legislado anteriormente por el
I mexicano, con una gran novedad: se abre la puerta a la ordenacion sacerdotal
de indios, mestizos y mulatos, aunque «con gran cuidado»’®.

Muy importantes son los diversos instrumentos pastorales ideados por el I11
mexicano, en la linea de lo dispuesto también en el III limense. Se redacté un
Directorio para confesores y penitentes, cuyo autor principal es el jesuita Juan
de la Plaza (1527-1602), un Catecismo mayor y otro menor, y un ritual (Duréan,
1992: 317-352; Martinez Ferrer, 1998: 262-264).

El ultimo concilio mexicano del periodo virreinal fue el IV mexicano
(1771). Presidido por el arzobispo Antonio Lorenzana y Butrén (1766-1771),
acudieron los prelados de Oaxaca, Yucatan, Puebla y Durango. Se trata de
uno de los concilios regalistas originados por el citado Tomo regio (1769) de
Carlos III. A pesar de su fuerte sabor antijesuitico —el concilio escribe al papa
pidiendo la supresién de la Compafiia de Jestis— y regalista, el IV concilio
plante6 una legislacion eclesiastica muy rica, basada en la renovacién del III
concilio mexicano!’. Sin embargo, jamas fue aprobado ni por la Santa Sede
ni por la Corona espafiola, de forma que la provincia eclesidstica mexicana

16 Enrealidad, los prelados mexicanos habian dispuesto que los no espafioles no debian recibir la ordenacion
sacerdotal. Sin embargo, al llegar a Roma la documentacién del concilio, se pidié que no se cerrara la
puerta a las ordenaciones de indios, mestizos y mulatos. A partir de la publicacion de los decretos del
III mexicano en 1622, «la ordenacién sacerdotal de los indios comenzo6 a no ser tan rara» (Olaechea
Labayen, 1992: 269).

17 También emano un Catecismo, basado en el del III mexicano.
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llego a la Independencia con el cuerpo legal del III concilio de 1585 (Zahino
Pefiafort, 1999).

c. Concilio de Santo Domingo (1622-1623). Se trata del unico concilio cele-
brado en la provincia dominicana. Convocado y presidido por el arzobispo Pe-
dro de Oviedo Falconi (1621-1628), con la asistencia de los obispos de Puerto
Rico y Coro. Ademas de incorporar la legislacion de Trento a la provincia, los
decretos se detienen en lo referente a la evangelizacion de los esclavos negros
—abundantes en la region— y de los indios de Venezuela. Se prescribe una ab-
soluta prohibicion a la ordenacién de indios, negros y mulatos. Por otra parte, se
explicitan diversas medidas pastorales para suavizar las exigencias eclesiasticas
de los negros, y se procura defender a indios y africanos de abusos. Se llega
también a valorar positivamente algunos usos matrimoniales de los indigenas.
Aunque hubo una aprobacion de la Corona, la Santa Sede nunca aprobé este
concilio (Martinez Ferrer, 1999: 208-212).18

d. Concilios de la provincia de Santa Fe de Bogota. A pesar de que ya en 1576
el arzobispo Luis Zapata de Cardenas habia intentado convocar un concilio, éste
no fue una realidad hasta que en 1625 el arzobispo Hernando Arias de Ugarte
(1617-1625) presidi6 el I concilio de Santa Fe de Bogotd. De los sufragianeos
asistié solamente el obispo de Santa Marta. Se ocuparon de la evangelizacion de
los indios en las minas y telares, y se dictaron medidas para las visitas pastora-
les. Se dispuso que se publicara un catecismo para toda la provincia, traducido a
las diversas lenguas indigenas, siguiendo el concilio de Trento. Los decretos no
fueron operativos, al no recibir la sancion pontificia (/bid.: 212-213).

En plena época regalista, el arzobispo Agustin Manuel Camacho (1770-
1774) convocé un concilio provincial para 1774, al que no lleg6 a asistir ningun
sufragéneo, ni el propio arzobispo por muerte.

e. Concilios de la provincia de Charcas - La Plata. En 1629 Hernando Arias
de Ugarte, que venia de la sede novogranadina de Santa Fe, presidié como ar-
zobispo de Charcas (1626-1628) el I concilio provincial de Charcas (1629).
Asistieron los sufraganeos de Santa Cruz de la Sierra, Asuncion del Paraguay y
Buenos Aires. Respecto a la catequesis con los naturales, se hizo hincapié en el
dogma de la creacion y en la expresa reprobacion de la idolatria. Toma partido
en la defensa de los indigenas frente a las expediciones punitivas contra ellos.
Hay diversas referencias a los concilios Il y III de Lima y III de México. En lo

18 Seguramente la Congregacion del Concilio habria suavizado las prescripciones tan restrictivas del
concilio sobre la ordenacion de indios, negros y mulatos, como hizo en el III mexicano.
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referente a la legislacion general no especifica de América, sigue de cerca el
concilio de Trento. Por desgracia, tampoco en esta ocasion se consiguio la apro-
bacién romana del concilio (Zbid.: 213-219)

En 1774 el arzobispo Pedro de Argandoiia convocd y presidid, en cumpli-
miento de lo establecido en el Tomo regio, el II concilio provincial de Charcas,
con la asistencia de cuatro sufragianeos: La Paz, Santa Cruz de la Sierra, Tucu-
man y Buenos Aires. Como en otros concilios regalistas, se tratd, por un lado, de
renovar la legislacion eclesiastica general; y por otro, se combatié decididamen-
te cualquier rasgo de «laxitud moral» en la praxis del confesionario, supuesta
herencia de la Compafiia de Jesus, expulsada en 1767. Tampoco en este caso
Roma aprobo el texto conciliar (Egaiia, 1966: 904).

k¥ ¥k

Debido a que sélo los concilios III de Lima (1582/83) y México (1585) obtu-
vieron la doble aprobacién pontifica y romana, son éstos los que, en la préctica,
marcaron las pautas legislativas de la Iglesia hispanoamericana.

5. La legislacion eclesidstica en Brasil.

La modesta articulacién diocesana del Brasil portugués no dio lugar a una gran
produccion legislativa. Los primeros ordenamientos candnicos que se aplica-
ron fueron las constituciones del obispado de Funchal —creado en Madera en
1514—, redactadas y publicadas por el primer obispo Diego Pinheiro. Cuando
Funchal lleg6 a ser archididcesis, su primer prelado Martin de Portugal (1534-
1547) emand también unas constituciones para todo el arzobispado, que fueron
la base legislativa en Brasil hasta que en 1551 se erigi6 el obispado de Bahia.

Como hemos dicho, la diécesis de Bahia dependi6 hasta 1676 de la sede
de Lisboa. Asi desde 1551 recibi6 el importante corpus de las Constituciones
diocesanas del arzobispado de Lisboa, promulgadas en 1536 por el arzobispo
cardenal infante don Alfonso. Posteriormente, estas normas fueron ampliadas y
mejoradas por los arzobispos lisboetas cardenal don Enrique (1564-1574) y don
Miguel de Castro (1588). Concretamente, el obispo Castro, fiel ejecutor de las
normas tridentinas, realiz6 una serie de iniciativas que encontrarian eco en el te-
rritorio brasilefio: Instruccion de curas (1588), I concilio provincial de Lisboa
(1589), Ordo Missae (1589), Ceremonial (1589), Catecismo (1590). Se trataban
de dptimas normas juridicas, pastorales y liturgicas, pero no especificas para el
mundo americano.

En Brasil, a falta de una provincia eclesiastica, algunos obispos dictaron nor-
mas particulares. Aunque no se conservan las actas, sabemos que Pedro Leitéo,
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segundo obispo de Bahia (1559-1573), convocé un sinodo y elabor6 unas cons-
tituciones. Otro tanto realizé el también prelado de Bahia Constantino Barradas
(1603-1618). También el primer prelado de Rio de Janeiro, Bartolomé Simdes
Pereira (1577-1591), emané unas constituciones, ampliadas posteriormente por
Mateo da Costa Aborim (1606).

Tras la creacion de la provincia eclesiastica de Bahia en 1676, hubo un in-
tento, en 1707, de convocar un concilio provincial, promovido por el arzobis-
po Sebastian Monteiro de Vide (1702-1722). Desgraciadamente, por falta de:
asistencia de sufraganeos, la reunioén se convirtié en un sinodo diocesano, que
emand, a pesar de todo, unas Constituciones primeras del arzobispado de Ba-
hia (1707). Este cuerpo legal fue posteriormente incorporado en las restantes
diécesis, convirtiéndose en la base candnica brasilefia hasta la Independencia
(Rubert, 1992: 44-47).

6. Las estructuras de las ordenes misioneras

6.1. En la América hispana. .

a. Franciscanos observantes. Llegaron al Nuevo Mundo en 1493, y se convir-
tieron en la orden de mayor extension y profundidad en el territorio americano
(Borges Moran, 1992; Véazquez Janeiro, 1992: 156-163). En un nivel regional el
conjunto de cabeceras se organizaron primero en las llamadas custodias, regidas
por un custodio, que podian con el tiempo convertirse en provincias o sencilla-
mente quedarse como custodias misioneras auténomas. Asi existieron las pro-
vincias de Santa Cruz de la Espafiola (1505), Santo Evangelio de México (1535),
Doce Apéstoles del Perti (1553), San José de Yucatan (1564), San Antonio de
Charcas (1565), Santa Fe del Nuevo Reino de Granada (1565), Santisima Trini-
dad de Chile (1565), San Pedro y San Pablo de Michoacan (1565), San Francisco
de Quito (1565), Santisimo Nombre de Jests de Guatemala (1565), San Jorge
de Nicaragua (1565), Santa Cruz de Caracas (1587), San Francisco de Zacatecas
(1603), Santiago de Jalisco (1606), Santa Elena de Florida (1609) y Asuncion del
Rio de la Plata (1612). Siendo las Custodias misioneras autonomas: San Carlos
de Campeche (1549), San José de Tucuman (1565), San Salvador de Tampico
(1569), Panuco (1580), Conversion de San Pablo de Nuevo México (1616), San-
ta Catalina de Rioverde (1621), San Antonio del Parral (1714), Concepcién de
Nuevo México (1783), San Carlos de Sonora (1783), San Gabriel de California
(1783), San Antonio de Nueva Vizcaya (1783), y Chiloé-Valdivia (1784).

b. Dominicos. Llegaron a Santo Domingo en 1510. Los conventos dominicos
americanos, gobernados por un prior, dependieron al inicio de un vicario o dele-
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gado de la provincia de Espafia hasta 1518. Después de esa fecha pasaron a tener
como superior un delegado de la provincia Bética. A partir de 1530 se consti-
tuyeron las provincias americanas independientes entre si y sujetas al maestro
general, residente en Roma.

A lo largo del periodo hispano se constituyeron diez provincias: Santa Cruz
de las Antillas (1530), Santiago de México (1532), San Juan Bautista del Pert
(1539), San Vicente de Chiapas y Guatemala (1551), San Antonino del Nuevo
Reino de Granada (1551), Santa Catalina Martir de Quito (1584), San Loren-
zo Mirtir de Chile, Tucumén y Rio de la Plata (1588), San Hipdlito Martir de
Oaxaca (1592), San Miguel y Santos Angeles de Puebla (1656) y San Agustin
del Rio de la Plata (1724).

c. Mercedarios. Los religiosos de la Merced llegaron al Nuevo Mundo en 1493,
aunque no se asentaron definitivamente hasta 1514. En un principio dependian
de la provincia espafiola de Castilla, hasta que en 1563 se decidio6 la creacién
de cuatro provincias americanas, dependientes del maestro general de la Orden:
Cuzco, con los territorios de Cuzco, Charcas, y Rio de la Plata; Lima, con las
casas de los territorios de Lima, Quito, Popayan, Nuevo Reino de Granada y
Panama; Chile, con los conventos ya existentes y los por fundar hacia el sur; y
Guatemala, con las casas de Guatemala, Chiapas, Honduras, El Salvador, Nica-
ragua y, temporalmente, México. Mas adelante se crearon las provincias de Tu-
cuman (1592), Santo Domingo (1607) México (1615) y Quito (1615) (Aparicio
Quispe, 1992: 239-244).

d. Agustinos. Llamados hasta 1959 Ermitafios de San Agustin, llegaron a Méxi-
co en 1533. Cada convento venia gobernado por un prior, y cada provincia por
un Prior provincial. Las provincias agustinas en América fueron seis: Santisimo
Nombre de Jests de México (1543), San Agustin del Per1 (1551), San Miguel de
Quito (1579), San Nicolas de Tolentino de Michoacan (1602), Nuestra Sefiora
de Gracia del Nuevo Reino de Granada (1603) y San Agustin de Chile (1611).

e. Jesuitas. Aunque en Brasil estaban ya presentes desde 1549, en la América
espafiola so6lo llegaron en 1566 a Florida, debido a la fuerte resistencia de la
Corona de admitir nuevas 6rdenes en Indias. Hasta 1767, afio de la expulsion,
se extendieron por toda la geografia hispanoamericana. La estructura de las cir-
cunscripciones fue siempre mas sencilla que las de los otros religiosos. Ense-
guida se constituian provincias que dependian directamente del Preposito gene-
ral de Roma. Existian también vice-provincias que dependian de una provincia
matriz. Esta fue su estructura virreinal: provincia de Pera (1568), provincia de
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México (1572), vice-provincia de Quito y del Nuevo Reino (1606), provincia
del Paraguay (1606), vice-provincia de Chile (1624), provincia de Quito (1696),
provincia del Nuevo Reino de Granada (1696).

f. Capuchinos. Llegaron al Nuevo Mundo en la region del Darién en 1647, y
mas establemente en Venezuela en 1647. Al contrario de las otras 6rdenes, la
unidad bésica de los capuchinos no fue el convento urbano, sino las residen-
cias misionales. Estas residencias se estructuraban regionalmente no formando
provincias sino misiones, autonomas entre si y gobernadas por un prefecto, que
dependia de un comisario general de Indias residente en Sevilla, que hacia de
puente con el Ministro general, residente en Roma.

Los capuchinos crearon las siguientes misiones en Ameérica. Fuera de Vene-
zuela las circunscripciones fueron Uraba-Darién-Choc6 (1647-1672), y Luisiana
(1772). Y en Venezuela, principal campo de accion: Cumana (1657), Llanos de
Caracas (1658), Trinidad y Guayana (1682)". En 1694 se creo la mision de San-
ta Marta-Rioacha-Maracaibo, que en 1749 se desdoblé en Maracaibo-Mérida-La
Grita, y en Santa Marta-La Goajira-Riohacha. La ultima mision venezolana fue la
de Alto Orinoco-Rio Negro, creada en 1763 y suprimida en 1772.

6.2. En Brasil.

a. Jesuitas. Llegaron en 1549 a Salvador de Bahia con el gobernador general
Tomé de Sousa. Sin duda fue la orden religiosa més importante en tierras bra-
silefias. La estructura local se componia de colegios, generalmente en el lito-
ral; aldeas, en el interior, compuestas de indios —o de negros, que recibian el
nombre de quilombos—; y haciendas. En 1553 quedé constituida la provincia
jesuitica del Brasil. En 1615 se fundé la vice-provincia del Maranhao, al inicio
dependiente de la provincia de Brasil y, a partir de 1727, provincia independien-
te. Los jesuitas fueron expulsados de Portugal y de las posesiones ultramarinas
de Brasil en 1759.

b. Carmelitas de la observancia. Llegaron en 1580, y en 1584 inauguraron el
convento del Carmen en Olinda. Siguieron también el sistema tripartito de con-
ventos, aldeas y haciendas. Con casas en Sdo Paulo, Rio de Janeiro y Paraiba, en
1595 se constituyo la vicaria independiente de la orden en Brasil.

c. Franciscanos de la Observancia. Aunque la primera misa en Brasil la celebrd
el 26 de abril de 1500 el minorita Enrique Alvares de Coimbra, los francisca-

19 En 1714, con la pérdida de la soberania espafiola en la isla, acabé la presencia capuchina.
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nos no se establecieron institucionalmente hasta 1585, en Olinda. Siguieron la
estructura de conventos, aldeas y haciendas. Dependientes en un principio de
la provincia de San Antonio de Portugal, ya antes de acabar el siglo xvi1 estaba
constituida la custodia de San Antonio de Brasil. Tras la expulsion de los jesui-
tas ocuparon sus puestos de misién (Morales Padron, 1988: 506-509; Rubert,
1992: 111-116; Villegas, 1992: 257).

Conclusiones.

Para efectuar una valoracién del proceso de institucionalizacion eclesiastica
en América es necesario, en primer lugar, distinguir el ambito espaifiol del -
portugués.

A) América hispana: al final del concilio de Trento la vida eclesiastica en Hispa-
noameérica, estructurada en cuatro provincias eclesiasticas (Santo Domingo,
México, Pert, Santa Fé de Bogota) y con diversos concilios provinciales
celebrados, demostraba una enorme vitalidad institucional, que se continud
en los primeros decenios del siglo xvi. Como eventos centrales sefialemos
los concilios provinciales III de Lima (1582-1583) y de México (1585), ver-
daderos paradigmas de lo que fue la vida institucional americana: conectados
con la tradicién eclesiastica universal, celosos cumplidores de la legislacion
tridentina, supieron aportar la originalidad de la atencion pastoral de las co-
munidades indigenas, los europeos y los grupos marginados —negros y cas-
tas—. Sus legislaciones fueron los puntos de referencia fundamentales en
todo el periodo virreinal. Del siglo xvin lo mas destacable institucionalmente
es quizas la obra de los colegios franciscanos de Propaganda Fide, que supu-
sieron la renovacion del impulso misional, entonces en cierta decadencia.

B) En Brasil el desarrollo institucional es enormemente simple si lo compara-
mos con el espafiol: de una parte, hasta mediados del siglo xv, la poblacion
estaba afincada casi exclusivamente en la costa, lo que suponia un volumen
de poblacién poco elevado. Los monarcas portugueses —con el agravante
del periodo de unién con la corona espafiola de 1580 a 1640— tardaron
mucho en prestar atencion a los territorios brasilefios, ocupados de aten-
der un imperio colonial extraordinariamente desperdigado a lo largo de tres
continentes. So6lo a fines del siglo xvi Brasil empieza a conocer un cierto
desarrollo institucional.

En ambas coronas, el sistema patronal, clave para entender la accidén de la
Iglesia en América, desplego sus potencialidades y mostrd sus limites: hizo po-
sible el armazon institucional con el apoyo econdmico y logistico, pero dificultd
las relaciones directas entre América y la Santa Sede.
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Didcesis y archididcesis en los siglos XVI-XVII
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Fuente: Francisco Morales Padron. Atlas histérico cultural de América.
Gobierno de Canarias, Las Palmas de Gran Canaria 1968. vol II, p. 497.
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Organizacioén eclesiastica brasilefia
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Fuente: Francisco Morales Padron. Atlas histérico cultural de América.
Gobierno de Canarias, Las Palmas de Gran Canaria 1968. vol II, p.501.
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La Iglesia Catolica en el siglo XVIII
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Fuegte: Francisco Morales Padron. Atlas histérico cultural de América.
Gobierno de Canarias, Las Palmas de Gran Canaria 1968. vol I1, p. 497.
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