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CATECISMOS PAMPAS 
(1870-1885) 

CIRCUNSTANCIAS HISTORICAS y 

ALCANCES PASTORALES* 

" INTRODUCCION 

Al momento de pensar y decidir él tema que pondría a consi
deración de ustedes en ocasión de la incorporación a esta Acade
mia, entre los hechos y acontecimientos históricos que ofrece el 
campo específico de mis investigaciones, de inmediato se impuso 
el de los Catecismos pampas. Varias son las razones que justifi
can la elección, pero no quisiera detenerme en cuestiones preli
minares que, si bien de interés, restarían tiempo al tratamiento 
específico de la cuestión que me he propuesto desarrollar. 

Creo que es suficiente con decir que en el presente caso, las ra
zones de orden intelectual y académico, van estrechamente uni
das a motivos de orden afectivo, que llevan a que todo historiador 
experimente que determinado conjunto de temas y cuestiones 
despiertan en él particulares e intensas resonancias interiores; y 
por esa misma razón, aborda su estudio desde una marcada acti
tud de "identificación" y "simpatía". 

Es aSÍ, que desde hace muchos años le he cobrado un afecto 
particular al tema de la evangelización de los indígenas, tanto en 
la época española, como en la independiente. Ambito donde las 
doctrinas cristianas y catecismos, junto con los sermonarios y con
fesionarios, fueron protagonistas fundamentales en el proceso de 
anunciar la fe a las comunidades aborígenes en su propia lengua, 
para de este modo facilitarle a cada uno de sus miembros el cami
no que los llevaría a una más rápida y profunda captación del 
mensaje salvífico que se les proponía. 

:;: Texto completo de la disertación en la Academia Nacional de la Historia, con 
motivo de su incorporación como Miembro Correspondiente a Buenos Aires. Bs. 
As., 12 de setiembre de 1995. 



Esta temática particular, es la que me lleva a ocuparme en es- 
ta  oportunidad de los catecismos en el marco del proyecto misio- 
nal que la Iglesia concibió en la década de 1870 para poner el 
mensaje evangélico al alcance de las principales tribus de Buenos 
Aires, La Pampa y la Patagonia. Mediante este proyecto se pre- 
tendía concretar a la brevedad un objetivo pastoral de vital im- 
portancia, a la vez religioso y humanitario: como era el de promo- 
ver la conversión de los indios al cristianismo mediante la organi- 
zación de nuevos "espacios de vida" que permitieran, antes que 
fuera tarde, ponerlos a buen resguardo de la dispersión y desinte- 
gración étnicas que sobre las tribus y familias provocaría inexo- 
rablemente el avance militar y la consiguiente ocupación de sus 
tierras. Solución que en algunos ámbitos de opinión se propiciaba 
como la única salida realista y efectiva: pasar cuanto antes de la 
vieja política española de la "defensa" de las fronteras, a una nue- 
va política de carácter eminentemente "ofensivo", que permitiera 
al ejército traspasarlas para, así, doblegar en forma definitiva el 
poder indígena en su propio territorio. 

En este intento pastoral se destacan las señeras figuras del 
arzobispo de Buenos Aires, Federico Aneiros, y de un grupo de sa- 
cerdotes, la mayoría extranjeros (italianos y franceses), que com- 
prometieron de lleno su ministerio en favor de la causa indorum, 
como se decía en el siglo XVI, entre los que se contaban francisca- 

Siglas 
AABA Archivo del Arzobispado de Buenos Aires. Legajo: "Monseñor Aneiros 

y los Indios" (carpeta salvada del incendio de junio de 1955). 
ABJ Archivo de la Basílica Nacional de Ntra. Sra. de Luján. 
ACM Annales de la Congregation de la Mission. Paris, 1875-1880. 
CBA MEINRADO HUX, Caciques Borogas y Araucanos. Bs.As., 1992. 
CCD Congreso Nacional de Historia sobre la Campaña al Desierto. Gral. 

Roca, 1979. Academia Nacional de la Historia, 1-IV. Bs.As., 1980. 
CHS MEINRADO HUX, Caciques Huilliches y Salineros. Bs.As., 1991. 
CMRP HOMCIO PALACIOS, La Congregación de la Misión de San  Vicente de 
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1. Bs.As.. 1967. 
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nos, lazaristas y salesianos. Algunos de los cuales, para facilitar 
la instrucción de los indios en vista a recibir los sacramentos, par
ticularmente el bautismo, escribieron y hasta publicaron catecis
mos en lengua araucana o mapuche. 

Se trata de una pequeña y modesta producción, casi descono
cida en la actualidad, que no alcanza a revestir la trascendencia 
de la literatura catequística hispanoamericana de los siglos XVI 
y XVII, pero no por ello menos valiosa, ni menos representativa 
de los esfuerzos misionales de su época. 

Ante todo, me parece oportuno aclarar en qué sentido toma
mos aquí los términos catecismos, por un lado, y pampas, por otro. 
Ambos encierran acepciones diversas que requieren precisar el 
sentido del uso y la realidad a la que responden. El primero, se 
refiere a un subsidio o recurso de carácter literario; y el segundo, 
a una realidad lingüística y geográfica determinada. 

Con el término catecismo se designa el "libro" que contiene la 
exposición elemental de las verdades fundamentales del cristia
nismo. Bajo este aspecto, es un enchiridion, un "libro manual" o 
un "manual popular", que resume la enseñanza de la doctrina 
cristiana en lo que se refiere a las verdades de la fe, las exigen
cias morales y los deberes del culto. Hoy traduciríamos el térmi
no por "libro de bolsillo", fácilmente manejable y que se puede lle
var a todas partes. Un compañero y amigo inseparable, tanto pa
ra el maestro como para el discípulo. 

Mediante su aprendizaje se le ofrece a los catecúmenos, y a los 
fieles en general, la ocasión de asimilar todo aquello que es nece
sario para constituirse en cristianos suficientemente instruidos, 
conscientes de lo que deben creer y practicar. Estos libros, por tra
tarse de una enseñanza elemental, siempre han sido redactados 
en estilo claro, preciso, fácil de comprender y retener, para de es
te modo hacer posible la correcta asimilación de su contenido y 
facilitar el diálogo entre el catequista y sus oyentes. También se 
los conoce con el nombre de doctrinas cristianas'. 

1. Sobre el término "catecismo~, palabra e historia: CHARLES HEZARD, Histoire 
du catéchisme depuis la naissance de I'Eglise jusqu 'o nos jours. Paris, 1900; E. 
MANGENOT, arto "catéchisme", en Dictionnaire de Theologie Catholique (DTC), III, 
(Paris, 1923), cols. 1895-1968; A. ETCHEGARAY, Storia della catechesi. Roma, 1983 
(seconda edizione italiana riveduta e ampliata); M. SIMON, Un Catéchisme univer
sal pour l'Église Catholique du Concilie de 7}ente a nos jours. Louvain, 1992; 
ANGELO AMATO, "Il catechismo nella storia della Chiesa. Un sintetico sguardo sto
rico~, en Commento Teologico al Catechismo della Chiesa Cattolica. Edizione a 
cura di Rino Fisichella. Casale Monferrato, 1993; y JUAN GUILLERMO DURÁN, "La 
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El término pampas, a su vez, se emplea para designar a los in
dios que habitaban nuestra "llanura" o "tierra adentro", entre los 
cuales se distinguían diversas parcialidades y tribus, según ya lo 
refería el cronista José Sánchez Labrador2• Por lo tanto, no es una 
expresión étnica, sino general y geográfica. Esto quiere decir que 
no señala tribu alguna en particular. 

En el siglo pasado con esta expresión se designaba la modali
dad lingüística araucana extendida, sobre todo, en las provincias 
de Buenos Aires y La Pampa, que difiere un tanto del verdadero 
mapuche 8 • Si se presta atención a las tribus que hablaban esta 
lengua, y en relación a los destinatarios de nuestros catecismos, 
se trata de los vorogas de Salinas Grandes, los ranqueles de Leu
bucó y Poitahué, los puelches del Azul; y las indiadas araucanas 
o araucanizadas de los caciques Railef, Coliqueo, Rondeau, Ra
ninqueo, Tripailao, Manuel Grande, Pichi Huinca y Pincén, entre 
otros. 

También conviene justificar los límites cronológicos que fija
mos para desarrollar el tema. El mismo abarca un lapso de quin
ce años, justamente el período en el que la cuestión de los indios 
se tornó más candente; y donde se ensayaron distintas so lucio-

trasmisión de la fe. Misión apostólica, catequesis y catecismos en el Nuevo 
Mundo", en Historia de la Evangelización de América. Actas. Simposio 
Internacional. Ciudad del Vaticano, 11-14 de mayo de 1992. 

2. Los Indios Pampas, Puelches y Patagones. Monografía inédita, prologada y 
editada por G. FURLONG. Buenos Aires, 1936. En 1772 escribía que los Pampas no 
eran propiamente una nación, sino un agregado de todas las vecinas: "Son pues 
los Pampas una junta de parcialidades de los indios que se reconocen en las tie
rras australes. Por esta causa entre dichos Pampas se hablan todas las lenguas 
de las Naciones Mediterráneas y no otra particular y propia. Años pasados, cuan
dos las Campañas, y llanuras inmediatas a Buenos Aires, mantenían tanto gana
do vacuno que las inundaban, bajaban algunas tolderías de indios Serranos, 
Thuelchus, Peguenches y Sanquelches por el interés de su caza. Estos que natu
ralmente son voraces y hallaron alimento en abundancia, se establecieron en 
dichas llanuras o Pampas. Por este acontecimiento dieron a tales Indios el nom
bre de Pampas, que es el propio de las Campañas en que fijaron establemente sus 
tolderías; pero en realidad no son sino parcialidades de las Naciones expresa
das"(p. 110). FÉLIX DE AzARA, Descripción e Historia del Paraguay y del Río de la 
Plata (Bs.As., 1943), cap. X, 113-119; CARLOS GRAU, El Fuerte 25 de Mayo en cruz 
de guerra (La Plata, 1949),p. 9, nota 26; y MANUEL J. MOLlNA, "Antiguos pueblos 
patagónicos y pampeanos a través de las crónicas", en Anales de la Universidad 
de la Patagonia San Juan Bosco, I!l. Comodoro Rivadavia, 1967. 

3. OseAR R. SUAREZ CAVIGLlA - ENRIQUE STIEBEN, Gramática y Diccionario de 
la Lengua Pampa de Juan Manuel de Rosas (Es. As., 1947),31-32; Y ESTEBAN 
ERIZE, Mapuche 1 (Bs,As., 1989),9-18. 
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nes, pasándose de la "política defensiva" de la Zanja de Alsina 
(1875), a la "ofensiva", que fue coronada con la Campaña al De- 
sierto de 1879, cuyos efectos se hicieron sentir sobre los indíge- 
nas con toda su carga de tragedia y desolación4. 

Como término a quo, fijamos 1870, año en que los francisca- 
nos Marcos Donati y Moisés Alvarez acompañaron al coronel Lu- 
cio V. Mansilla en su "excursión a los ranqueles", con el propósito 
de conseguir del cacique general Mariano Rosas autorización pa- 
ra fundar en Leubucó capilla y escuela. Y como término ad quem, 
1885, año en que ya se habían rendido los viejos caciques genera- 
les Manuel Namuncurá, de los vorogas, y Valentín Shaihueque, 
de los manzaneros, refugiados en el lejano Neuquén al pie de la 
Cordillera; y año en que desaparecen para siempre las promete- 
doras misiones que los franciscanos del Colegio de Propaganda 
Fide del Río IV habían fundado en Fuerte Sarmiento (a las már- 
genes del río V) y en Villa Mercedes (San Luis). Cerrándose, así, 
definitivamente el primer capítulo misionero de esta época, sin 
haberse podido consolidar obra apostólica alguna. 

Luego vendrá la labor de los salesianos con los indígenas que, 
dispersos en montes y valles, pudieron sobrevivir al empuje colo- 
nizador en la Pampa y la Patagonia en condiciones de extrema 
pobreza y postergación. 

Un estudio com~leto de estos catecismos, suDone tratar diver- , 

sos temas o enfoques particulares que se complementan mutua- 
mente, como ser: los autores, la finalidad y los destinatarios, la 
estructura y los contenidos, las fuentes de inspiración, la menta- 
lidad e idiosincracia de los neófitos, la existencia o no de origina- 
lidad en el planteo catequístico, los intentos de adaptación al me- 
dio humano, los alcances pastorales, etc. 

4. Al respecto: ALFRED EBELOT, Relatos de la frontera,lQd. París, 1880; Bs.As., 
19681, 111-150; ADOLFO ALSINA, Memoria especial del Ministro de Guerra y 
Marina. Año 1877. Bs.As., 1977; MANUEL J. OLASCOAGA, Estudio Topográfico de 
La Pampa y Río Negro (1-d. Bs.As., 18801, Bs.As., 1974; ALVARO BARROS, 
Fronteras y Territorios Federales de las Pampas del S u r  ( l%d.  Bs.As., 1872; 
Bs.As., 19571, caps. VI-XI;  Indios, fronteras y seguridad interior (1"d. Bs.As.; 
Bs.As, 19751, 71-130; ALVARO YUNQUE, Calfucurá. La conquista de las pampas 
(Bs.As., 19561, 211-382; JUAN CARLOS WALTHER, La conquista del desierto (Bs.As., 
19641, caps. X-XII; OLGA DIANA GAMBONI, Adolfo Alsina. Gobernador de la 
Provincia de Buenos Aires y Conquistador del desierto (La Plata, 1989), 219-279; 
y A. J .  PEREZ AMUCHASTEGUI - 1. MONTANARI DE PERPIGNAN, "Génesis de la 
Campaña al Desierto", en CCD,II. 

TEOLOGIA 69 (1997)
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En razón del carácter mismo de la presente disertación, me li
mitaré a adelantar algunas notas que pueden ser de utilidad pa
ra comprender mejor el significado de los catecismos en el marco 
de los acontecimientos históricos que los originaron. De esta ma
nera, presentaré, en primer lugar, las circunstancias que los mo
tivaron y los destinatarios concretos; y, luego, los catecismos en sí 
y las fuentes que inspiraron a los autores (próximas y remotas). 

I. LAS CIRCUNSTANCIAS 

En la década de 1870, presidencias de Domingo Faustino Sar
miento y Nicolás Avellaneda respectivamente, tres acontecimien
tos de diverso carácter contribuyeron, cada uno con su problemá
tica específica, a reavivar el debate sobre la vieja, pero siempre 
candente, cuestión de fronteras e indios. Alcanzando el mismo, 
dentro de la opinión pública del momento, ribetes de comprensi
ble inquietud y dramatismo en razón de la gravedad que plantea
ban las circunstancias. Son ellos: 

1) La reanudación de los malones sobre las provincias de Bue
nos Aires, Santa Fe y Córdoba, con sus devastadores efectos so
bre poblaciones y estancias, y sus desgraciadas secuelas de muer
tos y cautivos. En 1870 Calfucurá lanzó dos grandes malones: en 
junio sobre la incipiente población de Tres Arroyos; y en octubre 
sobre la zona de Bahía Blanca, alzándose con numerosos cautivos 
y miles de cabezas de ganado. Yen mayo de 1872 organiza otra 
invasión que llega hasta San Carlos de Bolívar, donde es vencido 
por las tropas del general Ignacio Rivas. A partir de 1873, su hijo 
Manuel Namuncurá ofrece la paz; pero los malones seguirán aso
lando poblaciones y estancias (Carhué, Olavarría, Bragado). 

Las lanzas ranquelinas, en cambio, fueron pacificadas por el 
tratado de octubre de 1872, que impidió que se desataran gran
des malones, aunque se verificaron algunos ataques menores ba
jo la guía de capitanejos alzados, disconformes con la firma de tal 
compromiso. No obstante ello, en la frontera sur de San Luis, Cór
doba y Santa Fe vivían en permanente zozobra, sabiendo que el 
peligro de las cruentas invasiones no había pasado, sino que per
manecía latente a la espera de ocasión propicia5 . 

5. A. EBELOT, Relatos de la frontera ... , 25-69; MANUEL PRADO (Comandante), 
La guerra al malón (J877-1879J (12ed. BS.As. 1892), Bs.As., 1960; REYNALDO A. 
PASTOR, La guerra con el indio en la jurisdicción de San Luis (Bs.As.,1942), caps. 
8-9; J. C. WALTHER, La conquista ... , caps. IX-X; y OLGA D. GAMBONI, Adolfo 
Alsina ... , 185-202. 
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2) El acelerado proceso de modernización de la Argentina, re
sorte fundamental de todas las acciones políticas de la época, cu
yas metas económico-culturales, inspiradas en la filosofía del cre
ciente "progreso" de la humanidad, pensaban alcanzarse a corto 
plazo, según lo propugnaba el liberalismo europeo de cuño prag
mático y positivista. 

El desarrollo científico y técnico alcanzado a lo largo del siglo 
XIX venía a desplazar los viejos moldes que regían el desenvolvi
miento de la sociedad, que ceden el paso a un nuevo enfoque y 
concepción de la problemática humana. A partir de ese momento, 
la vida no se explica a través de la especulación metafísica y los 
contenidos religiosos, sino partiendo de los fenómenos materiales, 
según los criterios y hallazgos de las ciencias exactas y positivas. 

La revolución industrial introduce, así, en la Argentina: el mo
tor eléctrico y a explosión, el ferrocarril, el telégrafo, el teléfono, 
el fonógrafo, la iluminación a gas y eléctrica, la fotografía, la foto
tipia, el hormigón armado, los molinos harineros y las cámaras 
frigoríficas, las maquinarias agrícolas, etc. Que junto con la inmi
gración masiva, cambiará lentamente la fisonomía de las ciuda
des y del mismo campo. Despertando, a la vez, la necesidad de in
corporar para la producción agrícola grandes espacios de tierras 
donde el cultivo de los cereales, sobre todo del trigo, le asegurara 
a la Argentina poder competir ventajosamente en el mercado in
ternacional6• 

6. Sobre las ideas filosóficas que sirven de base al proyecto de "moderniza
ción": RICAURTE SOLER, El Positivismo Argentino. México, 1979; y FRANCISCO 
LEOCATA, Las ideas filosóficas en la Argentina. Etapas Históricas, 1 (Bs.As., 1992), 
caps. VII (J.B.AlberdiJ, VIII (D.F. Sarmiento), X (krausismo), XII (F. Ameghino), 
XIII (positivismo). Una síntesis de los principales aspectos, en GUILLERMO M. 
GASTO-MARÍA C. SAN ROMÁN, La conquista del progreso (1874-1880). Serie 
"Memorial de la Patria". Bs. As., 1977; Y ROBERTO CORTES CONDE - EZEQUIEL 
GALLO, La formación de la Argentina moderna, Bs.As., 1967. Sobre enfoques par
ticulares: SILVIA L. BELENKY (y otros), "El pensamiento de los conquistadores del 
Desier~o (A propósito del General Lorenzo Winterf, en CCD, IV; ROBERTO F. 
GIUSTI, "La prosa de 1852 a 1900", en Historia de la Literatura Argentina (dir. R.F. 
Arrieta),1I1. BS.As. 1959; JosÉ BABINI, Historia de la ciencia argentina (México, 
1949), 117 SS.; JosÉ PANETTIERI, "Síntesis del desarrollo industrial argentino". 
Bs.As., 1969; e "Inmigración en la Argentina (1880-1920f en Investigaciones y 
Ensayos, 17 (Academia Nacional de la Historia). Bs.As., 1974.; JosÉ A. CRAVTOTTO, 
"La agricultura", en Historia Argentina Contemporánea (1862·1930), III 
(Academia Nacional de la Historia. Bs.As., 1966; ORLANDO WILLIAMS ALZAGA, "La 
ganadería argentina", ídem; JAMES R. SCOBIE, Revolución en las pampas· Historia 
social del trigo argentino (1860·1910). Bs.As., 1968; ROMAIN GAIGNARD, La Pampa 
Argentina. Ocupación - Poblamiento· Explotación. De la conquista a la crisis mun· 
dial (1550-1930). Bs.As., 1989. 
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3) Y, por último, la imperiosa necesidad de ejercer a la breve- 
dad la plena soberanía nacional sobre los desprotegidos territo- 
rios patagónicos cuestionados por Chile. Preocupación que se 
agravaba si se tenía en cuenta las relaciones amistosas y los per- 
manentes intercambios comerciales (en base al botín de los ma- 
lones) entre los indígenas de ambos lados de la Cordillera de los 
Andes7. 

De este modo, la cuestión de fronteras e indios en la segunda 
mitad del siglo XIX tiene la particularidad de ofrecer al investi- 
gador una riquísima gama de acontecimientos y procesos históri- 
cos altamente significativos, de variada índole y cautivante inte- 
rés que, a pesar de la distancia que crea el paso de los años, no 
han perdido su singular atractivo sobre quienes se sienten identi- 
ficados con uno u otro de los valores y acciones que aquellas cir- 
cunstancias dramáticas pusieron en juego en el transcurso de la 
ocupación del desierto, primero por el ejército y luego por estan- 
cieros y colonos. Dando por resultado la configuración definitiva 
de las actuales provincias de Buenos Aires, La Pampa, Río Negro 
y Neuquén. 

Surgen, así, como fruto de la evocación histórica, los actores 
de esos hechos, de una y otra parte, con sus particulares motiva- 
ciones e intereses encontrados, siempre en pugna y conflicto; y su 
densa carga anímica, amasada de reiterados desencuentros, an- 
tagonismos, compromisos rotos y deseos de abierta venganza en 
muchos. 

Cobran vida, por lo tanto, los indígenas y sus tolderías con sus 
refugiados y cautivos; los soldados y sus fortines; la insegura 1í- 
nea de fronteras que separa a unos de otros; la avanzada comer- 
cial de los pulperos, aprovechando las oportunidades que les brin- 
daban las necesidades y debilidades humanas; los estancieros y 

7. ADOLFO ALSINA, Memorial especial ..., 1877, 42-44; BERNARDO DE IRIGOYEN,  
Discurso del Señor Ministro de Relaciones Exteriores, Dr. Dn. B. de I., pronuncia- 
do en la Cámara de Diputados Nacionales, en las sesiones de los días 31 de agosto 
y 1" 2 de septiembre de 1881, sobre la cuestión de límites con Chile y el tratado 
celebrado entre los Gobiernos de aquel país y la República Argentina. Ed. S.  
Oswald, Bs.As., 1882; CARLOS A. SILVA, La política internacional de la Nación 
Argentina, (Bs.As., 19461, 181 SS.; RICARDO CAILLET-BOIS, "Roca, Zeballos y la 
Patagonia", en  Segundo Congreso de Historia Argentina y Regional. C. Rivadavia, 
1973; Acad. Nac. de la Historia (Bs.As., 1974), 11; NOEMX M .  GIRBAL, "Repercusión 
de la Conquista del Desierto e n  las relaciones comerciales Argentino-Chilenas 
(1876-1885)", e n  CCD,III; y JUAN MAR~A VENIARD,  "La gran rastrillada a Chile 
para el botín de los rnalones", e n  Res Gesta, 33 (Rosario, 1994), 317-352. 
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la inmensidad de sus campos, con sus rodeos, manadas y reba
ños, objetivo primordial de todos los malones; los gauchos con sus 
ocupaciones y habilidades que asisten atónitos a la rápida trans
formación del secular teatro de sus correrías; los recién llegados 
colonos europeos y sus chacras a la espera de abundantes cose
chas; en fin, los incipientes pueblos que van salpicando la geogra
fia pampeana, debatiéndose entre privaciones y zozobras para lo
grar estabilizarse y crecer8• 

En medio de este mundo humano, impregnado de antinomias 
y paradojas históricas, donde hubo vencedores y vencidos, la Igle
sia mediante capellanes, misioneros y párrocos se hizo presente 
en fortines, tolderías, pueblos y prisiones con el propósito de pro
clamar su mensaje religioso y desplegar su obra humanitaria. Y, 
de este modo, apaciguar los ánimos exaltados, encauzar las fuer
zas e intereses encontrados, ayudar a cicatrizar heridas y renco
res, promover la firma de tratados de paz, comprometiendo a las 
partes a respetarlos, y fomentar la convivencia pacífica. 

En este sentido, por todos los medios debían extremarse los re
caudos para que la cuesti6n de los indios se resolviera, tanto des
de el punto de vista político como militar, según las exigencias de 

8. A. EBELOT, Relatos de la frontera ... ; y La Pampa. Costumbres Argentinas (1" 
ed. París- Bs.As., 1890). Bs.As., 1943; ALVARO BARROS, Fronteras y territorios fede
rales ... ; MANUEL PRADO, La conquista de la Pampa (1" ed. Bs.As., 1892). 
Bs.As.,1960; ESTANISLAO S. ZEBALLOS, La conquista de quince mil leguas (1º ed. 
Bs.As., 1878) Bs.As., 1958; y Viaje al País de los Araucanos (1ºed. Bs.As., 1881). 
Bs.As., 1960; DIONISIO SCHOO LASTRA, El Indio del Desierto (1535-1879). Bs.As., 
1957; y La Lanza Rota (Estancias-Indios-Malones). Bs.As., 1960; JUAN MARIO 
RAONE, Fortines del Desierto ([-lI). Bs.As., 1969; RICARDO E. RODRÍGUEZ MOLAS, 
Historia social del gaucho (Bs.As., 1968), caps. VI-VIII, X-XI; LEÓN BOUCHE, La 
pulpería, mojón civilizador. Bs.As., 1987; JORGE A. BOSSIO, Historia de las 
Pulperías (Bs.As., 1972), cap. X (economía y pulperías); GODOFREDO DAIREAUX, El 
Fortín. TIpos y paisajes criollos. Bs.As., 1945; R. B. CUNNINGHAME GRAHAM, Thmas 
criollos. Bs.As., 1978.; ENRIQUE M. BARBA, Rastrilladas, huellas y caminos. La 
Plata, 1956; JUAN C. VEDOYA, La Campaña del Desierto y la tecnificación ganade
ra. Bs.As., 1981; ENRIQUE WILLIAMS ALZAGA, La Pampa en la novela argentina 
(Bs.As.,1955), caps. V-VI; EZEQUIEL MARTINEZ ESTRADA, Muerte y transfiguración 
del Martín Fierro, 1. México, 1948; y Radiografía de la Pampa. Bs.As., 1993; 
NORMAM. BUFFA- MABEL CERNADAS, "Aspectos de la vida en la frontera", en CCD, 
111 ; CARLOS A. MAYO, "Riel, sociedad y frontera. El ferrocarril de La Pampa 
Central (1881-1887)", ídem. III; MARÍA l. SOULES, "El poblamiento de la antigua 
frontera sur (1879-1885)", ídem. IV; LAURIO H. DESTEFANI, "Vida y aspectos socia
les en la conquista del desierto (1852-1892)", ídem; IV; ANTONIO J. PÉREZ 
AMUCHÁSTEGUI - SUSANA M. RAMÍREZ, "El comercio en la frontera visto por algu
nos cronistas", ídem. IV. 
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la justicia y los compromisos contraídos, procurando alcanzar so
luciones que en sus efectos fueran lo menos dolorosas y traumáti
cas posibles para las tribus que, tarde o temprano, deberían do
blegarse ante el avance colonizador. 

Estos motivos llevaron a la Iglesia, sobre todo en la persona 
del arzobispo Aneiros, a peticionar ante el Gobierno Nacional 
el necesario apoyo moral y económico para establecer, dentro o 
fuera del "desierto", misiones estables que hicieran posible la 
conversión de los indígenas al cristianismo y su progresiva in
tegración por la "vía pacífica" a la nueva realidad que por en-
tonces vivía el país9 . . 

Desgraciadamente estos propósitos, a la vez, religiosos y hu
manitarios, no se alcanzaron en su mayoría; y los pocos que pu
dieron concretarse estaban llamados al fracaso por la precarie
dad de las circunstancias que les dieron vida. De lo cual fueron 
responsables las autoridades nacionales, los jefes de las fronteras 
y los propios indígenas, cada uno según los alcances de sus pro
pias responsabilidades y decisiones. 

Precisamente en el marco de estas urgencias y desafíos pasto
rales que la cuestión indígena presentó a la Iglesia de aquellos 
años, surgió la necesidad de contar con algún catecismo que le 
permitiera al misionero establecer con los neófitos la comunica
ción indispensable para proponerles la fe cristiana, sea en forma 
personal (aunque fuera balbuceando torpemente los difíciles so
nidos), o sirviéndose de un lenguaraz de confianza, hasta tanto 
pudiera manejarla con cierta destreza. 

11. LOS DESTINATARIOS 

Al promediar el año 1872, monseñor Federico Aneiros, por en
tonces vicario capitular de Buenos Aires, preocupado por el cariz 
que tomaba la política con los indios, insistió ante las autorida
des y la opinión pública que el asunto de su conversión era de tal 
importancia, que no podía ser diferido por más tiempo; lamentán
dose, a la vez, porque aún el Congreso no se había interesado en 

9. GAA, cap. 1; HMS, 1, cap. X; ESTEBAN MILLER, "El Padre de los Indios", en 
Tbdo es Historia (Bs.As., 1985), Nro. 218,63-70; SILVIA FRIDMAN, "La situación del 
Indígena a través del periodismo", en CCD,IV; VIVIANA G. ISOLA, "Una polémica en 
torno a la política de fronteras en el año 1876", ídem, IV; IRMA C. CENDON-LILIAl'1A 
ISABELLo, "El problema indígena (1879-1880). Proyectos sobre su destino". ídem, III. 



CATECISMOS PAMPAS (1870-1885) 15 

sancionar un cuerpo legislativo que le asegurara a la Iglesia el 
necesario apoyo (moral y económico) para iniciar una obra apos- 
tólica sistemática con los indios pampas en la jurisdicción del ex- 
tenso Arzobispado. 

En carta del 6 de setiembre de aquel año, dirigida al ministro 
de Justicia, Culto e Instrucción Pública, Dr. Nicolás Avellaneda, 
el Vicario propuso al Gobierno la creación de un "consejo" o "aso- 
ciación" para las misioneslO. La argumentación que esgrime la de- 

10. Los pasos dados por Mons. Aneiros en este sentido y en apretada síntesis, 
son los siguientes. Al pedido de la mencionada carta, el ministro Avellaneda con- 
testó (a través del diario La Tribuna del 2 de octubre) que por el momento el 
Gobierno no podía comprometer su cooperación, pues las Cámaras, a quienes 
correspondía tratar el asunto, entraban en receso el 30 de septiembre. Sin embar- 
go, era de alabar la preocupación del obispo; por lo que le ruega que a la brevedad 
le hiciera conocer los medios que, según su entender, debían arbitrarse para sos- 
tener las misiones existentes y otras futuras. Aneiros, por su parte, respondió de 
inmediato al Ministro (desde la ciudad de Mercedes), lamentando que las 
Cámaras no hubieran podido atender su pedido, sobre todo teniendo en cuenta 
que la conversión de los indios era una cuestión de tal importancia que no se la 
podía diferir por más tiempo. Y agrega, que si fuera necesario, estaba dispuesto a 
prescindir de la solicitada ayuda del Gobierno (obligatoria por taxativo mandato 
de la Constitución Nacional), si bien debía confesar que a ciencia cierta no sabía 
con qué medios económicos podía contar para afrontar la obra. 

Decidido a dar tal paso, el 15 de noviembre (18721, escribió: al papa Pío IX, 
comunicándole su propósito de establecer misiones entre los "indios pampas" que 
se encontraban en los confines de la Arquidiócesis; al Superior General de los 
Padres Lazaristas (residente en París), preguntándole con cuántos sacerdotes 
podía contar para desarrollar las misiones; y al Presidente del Consejo Superior 
de Propaganda Fide (sito en Lyon), pidiéndole consejo y oraciones. Días más tar- 
de, el 22 de noviembre, le comunicó a los ministros de Justicia y Culto (N. 
Avellaneda) y de Gobierno (Federico Pinedo) que el próximo 3 de diciembre proce- 
dería a constituir el anunciado Consejo o Asociación que velaría por los asuntos 
relacionados con la misión entre los indios. Y el 25 de noviembre cursó invitación 
a algunos párrocos,superiores religiosos y a un grupo de laicos destacados para 
que aceptaran el cargo de consejeros. Entre ellos figuraban: el P. Eduardo 
O'Gorman (párroco de S. Nicolás de Bari), Fr. Abraham Argañaráz (franciscano), 
Fr. Reginaldo González (dominico), José Sató (jesuita), Jorge Révilliere (lazaris- 
tal, Eduardo Carranza, Miguel Navarro Viola, Juan  y Tomás Anchorena, Luis 
Sáenz Peña, Jaime y Felipe Llavallol, Cayetano Cazón y el Gral. Benito Nazar. 

El Consejo quedó formalmente constituido en la misa solemne que se celebró 
en la Catedral el 3 de diciembre, fiesta de San Francisco Javier, patrono universal 
de las misiones. Ese mismo día Mons. Aneiros promulgó el "Reglamento" y dirigió 
una "Carta Pastoral" a toda la Arquidiócesis para promover la obra y pedir las 
oraciones de los fieles; y el 4 de diciembre comunicó al Gobierno la instalación del 
mismo. En días posteriores los ministros Avellaneda y Pinedo, en sendas notas, se 
encargaron de expresarle, que el Gobierno miraba con simpatía la iniciativa y 
estaba dispuesto a respaldarla, pues el presidente Sarmiento "se ha  mostrado 
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sarrolla en base a cuatro ideas fundamentales, que conviene re- 
cordar, porque ellas constituyen como la sustancia o médula de 
su proyecto pastoral en favor de los indios. Son ellas: 

1) El Gobierno tiene que reconocer que la preocupación por la 
conversión del indio no es un asunto exclusivamente religioso, si- 
no a la vez un asunto constitucional a tenor del artículo 67. inciso 
14 de la Constitución Nacional, que de modo imperativo estable- 
ce como competencia del Congreso "promover la conversión de los 
indígenas al catolicismo". Razón por la cual, éste debe sentirse 
comprometido moral y jurídicamente en la cuestión; a la vez que 
debe arbitrar los medios necesarios que permitan encontrar pro- 
puestas y soluciones al respecto. 

2) De acuerdo con la mejor tradición misionera española, hay 
que intentar ganar pacíficamente a los indios por medio de la pre- 
dicación evangélica; evitándose, dentro de lo posible, los recursos 
a la fuerza para someterlos. En este sentido, Aneiros cree que los 
consejos del jesuita Luis de Valdivia a Felipe 11 desde Chile, pue- 
den ser iluminadores: " ... Vuestros soldados armados de espadas 
y lanzas, son tan inútiles como vuestros cañones para reducir a 
estos indios a la vida social. Retirad aquéllos, enviad misioneros 
y en poco tiempo más esta tierra será cristiana". 

3) Dentro del régimen de la caridad evangélica, el único siste- 
ma que puede adoptarse es el de las "misiones" o "reducciones", 
modo genuino de llegar al corazón y al espíritu del indio "por los 
medios de la persuasión y el raciocinio, y atraer suavemente su 
voluntad con la virtud de la gracia, y observando con él la virtud 
de la justicia". 

4) Las nuevas misiones deben organizarse al estilo de las que 
los jesuitas fundaron en el Paraguay y el norte del país, donde 
convivían 93.000 indios en 30 pueblos, "con buena policía, con 
hermosos templos en que los neófitos adquirían el conocimiento 
de Dios, ejercían la agricultura, las primeras artes mecánicas, 
aprendían la lectura, la música; y finalmente el arte de la guerra 
Dara defender su libertad ~ersonal contra los traficantes de carne 
humana y las fronteras de la patria, que el Gobierno les había 
confiado, y que se perdieron apenas ellos faltaron". De este modo, 
en la misma provincia de Buenos Aires se repetiría, aunque en 

muy complaciente por el establecimiento de esta institución". Sobre la actividad 
del Consejo (reglamento, comunicaciones con el gobierno, primera reunión, pro- 
yectos de ley, etc.): GAA, 3-45. 
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otros lugares, la experiencia que los jesuitas iniciaron en las re
ducciones del Salado y del Pilarll• 

Cabe preguntarnos ahora sobre quiénes eran en concreto los 
indígenas por los que con tanto empeño se interesaba Mons. Anei
ros. De este modo, estaremos en condiciones de individualizar a 
los reales destinatarios de nuestros catecismos. 

De manera general, puede decirse que eran los pueblos o na
ciones de la gran llanura del oeste de Buenos Aires y La Pampa; 
y los de la extensa Patagonia. Los cuales guardaban estrecho pa
rentesco con el antiguo pueblo araucano o mapuche que, median
te un largo proceso de emigración desde el sur de Chile, ocuparon 
progresivamente una extensa parte del territorio argentino, des
de el sur de Santa Fe, Córdoba, San Luis y Mendoza, hasta más 
allá del río Negro, imponiendo su lengua y su cultura a las tribus 
autóctonas con las que entraron en contacto. Dando así lugar al 
fenómeno de la "araucanización" de nuestra pampa12 • 

Este proceso de ocupación, de efectos geográficos y culturales 
tan amplios, reconoce en su desarrollo dos grandes etapas: 1) La 
emigración pacífica, fruto de la búsqueda de nuevos espacios de 
cultivos, pesca y caza mayor, que se remonta incluso a los tiem
pos anteriores a la conquista española de nuestro territorio; y que 
prosigue hasta el siglo XVIII. El flujo continuo de grupos y fami
lias se realizó por la parte oriental de los Andes, a través de los 
numerosos pasos cordilleranos, especialmente en los límites del 
territorio del Neuquén. Y 2) la emigración guerrera, que comien
za en la segunda década del siglo XIX, con la derrota de los poyas 

11. AABA, Apartado "Consejo de misiones para la conversión de los Indios". 
Las partes sustanciales de la carta, en: GAA, 4-6. Sobre las misiones jesuíticas: 
JOSE SANCHEZ LABRADOR, Los indios pampas ... , 84 ss.; CARLOS LEONHARDT, "La 
misión de los indios pampas", en Estudios (Bs.As., 1924), nros. 26 y 27; GUILLERMO 
FURLONG, "Entre los Pampas de Buenos Aires". Bs.As., 1938; HIA, V, p. 56 ss.; y 
CARLOS ANTONIO MONCAUT, Reducción Jesuítica de Nuestra Señora de la 
Concepción de los Pampas (1740-1753). La Plata, 1989. 

12. ANTONIO SERRANO sostiene que este fenómeno constituye el factor decisivo 
de confusión en el estudio de los diferentes núcleos de población aborigen que ocu
paron el territorio al sur del paralelo 34. Y agrega: "Aparte del fenómeno de acul
turación, que de por sí ya introduce confusiones, tenemos el de la nomenclatura. 
Los araucanos y especialmente los araucanizados, traducían los gentilicios autóc
tonos. Y no solamente los gentilicios sino hasta los nombres de los personajes míti
cos de los respectivos ciclos religiosos locales" (Los Aborígenes Argentinos. Síntesis 
Etnográfica, Bs.As., 1947, 182-183). SALVADOR CANALS FRAU, Las poblaciones indí
genas de la Argentina (Bs.As., 1953),534 SS.; Y DICK E. IBARRA GRASSO, Argentina 
Indígena y Prehistoria Americana (Bs.As., 1991), 332 ss. 
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hacia 1820, en Languiñeo, que cumplían la función de dique de 
contención a todo intento de penetración armada. Desde ese mo
mento, quedó abierto el camino para la invasión masiva de las 
huestes araucanas o mapuches, que en su avance arrollador ocu
paron el vasto espacio del "desierto" argentino'.1. 

Si queremos, en cambio, contestar la pregunta con 'mayor pre
cisión, es necesario reconocer que a pesar de los avances de los 
modernos estudios etnográficos, resulta difícil establecer una cla
sificación adecuada de los distintos pueblos o parcialidades que 
se agrupan bajo la denominación vaga y genérica de indios pam
pas o indios de la llanura 14 • Pero a los efectos del interrogante que 
nos hemos planteado, es posible diferenciar dentro de este amplio 
conglomerado etnográfico (araucano o araucanizado) cuatro par
cialidades básicas, con cuyos componentes los misioneros entra
ron en contacto antes o después de la Campaña del Desierto 
(1879), gozando todavía de libertad o convertidos ya en prisioneros. 

1) Los puelches o gente del este'5 que ocupaban el sur de la pro
vincia de Buenos Aires: la región limitada al norte por el río Sala
do, y al este y sur por el litoral atlántico. Pertenecían al grupo 
norteño de los patagónicos (los gennaken); y el contacto con los 
mapuches argentinos hizo que fueran bilingües (hablaban el 
"ajech" y el "suman"). Cuando en el siglo XVII se incrementó el 

13. A SERRANO, Los aborígenes ... , 249 SS.; Y MANUEL J. MOLINA, Antiguos pue
blos patagónicos ... , 45 ss. 

14. Sobre el alcance exacto de esta expresión, la opinión de los autores es 
diversa: algunos quieren reservarla solamente para los antiguos habitantes del 
centro y sur de la provincia de Buenos Aires; otros la aplican a algunas tribus de 
acentuado origen araucano; y otros, por último, a todos los araucanos o mapuches 
que terminaron por ocupar definitivamente la llanura, hasta los pies de la 
Cordillera. E. S. ZEBALLOS, La conquista de las quince mil leguas (12 ed. Bs.As., 
1878; Bs.As., 1958), cap. VIII; RÓMULO MUÑIZ, Los Indios Pampas (Bs.As., 1931), 
24 ss.; GUILLERMO FURLONG, Entre los Pampas ... , 14 ss.; ANTONIO SERRANO, Los 
Aborígenes ... , 200 ss.; SALVADOR CANALS FRAU, Las poblaciones ... , 211 ss.; 
MILCÍADES ALEJO VIGNATI, "Los habitantes protohistóricos de la Pampasia bonae
rense y nor-patagónica", en Investigaciones y Ensayos, 3 (Bs.As., 1967),42 ss.; y 
RODOLFO M. CASAMIQUELA, "Rectificaciones y ratificaciones. Hacia una interpreta
ción definitiva del panorama etnológico de la Patagonia y área septentrional adya
cente", en Cuadernos del Sur (Instituto de Humanidades Universidad Nacional 
del Sur). Bahía Blanca, 1965; Un nuevo panorama etnológico del área pampeana 
y patagónica adyacente. Ed. Museo Nacional Histórico Nativo. Santiago de Chile, 
1969; y "Los ingredientes étnicos indígenas de la Conquista del Desierto", en CCD, L 

15. De puel= este; che= gente. R. MUÑIZ, Los Indios Pampas ... , 19 ss.; A 
SERRANO, Los aborígenes ... , 184 ss.; S. CANALS FRAU, Las poblaciones ... , 186 ss.; y 
D. IBARRA GRASSO, Argentina Indígena ... , 286 ss.; 424 ss. 
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proceso de fundación de estancias a ambas márgenes del Salado, 
los puelches se replegaron en dirección a las sierras bonaerenses, 
donde encontraron segura defensa ante cualquier avance puniti- 
vo. Formaban parte de sus dominios las valiosas tierras de Tapal- 
qué, del Azul, de los Huesos, del Tandil y del Tuyú, desde donde 
se extendieron hasta las sierras de la Ventana, Curamalal y Gua- 
miní, y e1 río Negro. Fueron en época cercana los indios de los ca- 
ciques Juan y Cipriano Catrie1lfi. 

2) Los ranqueles o ranculches17 que ocupaban el norte de la 
Pampa Central, el sur de San Luis y Córdoba. Consideraban co- 
mo campos propios los comprendidos entre los ríos IV y V. Como 
resultado de su creciente expansión absorbieron en su propia or- 
ganización político-social a varias tribus errantes, formando una 
poderosa "confederación" con su centro principal en Leubucó, Poi- 
tahué y Nahuel Mapu, distinguiéndose las tolderías de los caci- 
ques Mariano Rosas, Manuel Baigorrita, Ramón Platero, Epumer 
Rosas y Guzmán Llanquetruz. Sus malones llegaban hasta el sur 
de Santa Fe y el oeste de Buenos Aires18. 

16. CLAUDIO E. AQUERRETA, "LOS Caciques Catriel". Bs.As., 1976; CPS, 73-108; 
y ALBERTO SARRAMONE, Catriel y los Indios Pampas de Buenos Aires (Bs.As., 19931, 
193-271. 

17. De rancul= totora, che= gente; gente de la totora o del carrizal. Hacia 1816 
llegó a Leubucó el cacique araucano Yanquetruz (Llanquetruz) con sus lanceros, 
zona habitada por tribus pampa-ranqueles al mando de los caciques Carripulín y 
Carané (Carangué, Carúagé). A la muerte de éste último, Yanquetruz fue elegido 
cacique general. Este hecho señala el inicio de la total y definitiva araucanización 
de los ranqueles. A su muerte, asumió la jefatura general el célebre Painé (Gnerr), 
dando comienzo al gobierno de la dinastía "de los zorros" en Leubucó. Sobre estos 
dos caciques: CPR, 125-130 (Llanquetrúz); 61-66 (Painé). En cuanto a los ranque- 
les en la época que nos ocupa: LUCIO V. MANSILLA, Una Excursión a los Indios 
Ranqueles (1"d. Bs. As., 18701, caps. XIV-XVI,XXIV, XXVI, XXXIII, XXXV, XXX- 
VIII, XL-XLI, XLIII, XLV, LVII-LVIII, LXV-LXVI (Ed. Fondo de Cultura. México, 
1947; E. S. ZEBALLOS, La conquista ..., 297-308; y Painé y la Dinastía de los Zorros 
(lQd., 1889). Bs.As.,1955; ROBERTO J. TAVELLA-CELSO J. VALLA, Las misiones y 
los Salesianos en La Pampa (Santa Rosa, 19741, 25-54; REYNALDO PASTOR, La 
Guerra con el Indio en la Jurisdicción de San Luis (Bs.As., 19421, 77-157; V~CTOR 
BARRIONUEVO IMPOSTI, Mansilla en la Frontera Sur. Apuntaciones históricas en 
torno a la "Excursión a los Indios Ranqueles". Córdoba, 1961; JOSEFA PONCELA, La 
cumbre de nuestra raza. Santa Rosa, 1942; ANA V. FERNÁNDEZ GARAY, Relevamiento 
lingüistico de hablantes mapuches en la provincia de La Pampa. Santa Rosa, 
1988; LUIS E. AMAYA, "Consideraciones antropológicas sobre los ranqueles del 
Mamulmapú", en Primeras Jornadas de Historia Regional. Río IV, octubre de 
1982; y CARLOS MAYOL LAFERRERE, "LOS ranqueles (que conoció el Cnel. Mansilla)", 
ídem. 

18. LUCIO V. MANSILLA, Una Excursión ..., caps. XVI, LXV ( R. Platero); XXVI 
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3) Los voroas o u~rogas'~, procedentes de la Araucania chilena, 
establecidos en la parte central y sur de La Pampa, y sus límites 
con Buenos Aires. Formaban también una vasta "confederación" 
de tribus con su capital en Chilhué, en las proximidades de las 
Salinas Grandes y junto a los Médanos de Masallé. Posición es- 
tratégica que convertía al lugar en avanzada del poderío indíge- 
na sobre las poblaciones y estancias de Buenos Aires; y en clave 
de los caminos que desde la Cordillera y la Pampa Central condu- 
cían hacia las promisorias tierras del malón. Extendiendo sus do- 
minios a una extensa zona boscosa comprendida entre Carhué y 
el río Chadileufú, y de Naicó al Colorado. Eran dueños de los va- 
lles de Quehué, Utracan, Maracó Grande, Maracó Chico y del 
Ucal. En la época de nuestro interés fueron los indios de los caci- 
ques Juan Calfucurá y Manuel Narnun~urá~~ .  

(E. Rosas); XXXIII (M. Rosas); y XLIII (Baigorrita); y CPR, 69-109 (M. Rosas); 
131-133 (G. Llanquetruz); 111-120 (E. Rosas); 142-147 (Manuel Baigorria= 
Baigorrita); y 149-152 (Ramón Cabral= R. Platero). 

19. De uoro= huesos, hué= lugar de. Algunos autores prefieren la grafía boro- 
anos, boroganos o borogas, común en Chile, porque la "v" no existe en mapuche 
(en tiempos modernos tiende a subsistir la "f" antigua). De boroa, foroa o forohué: 
huesos humanos, lugar de huesos humanos. Boroa en Chile: nombre de una de las 
provincias más pobladas y belicosas de la Araucania ( deriva del arroyo Boroa o 
Uñoco así llamado por haberse encontrado en sus orillas esqueletos de animales); 
y de una reducción jesuítica ubicada en aquel lugar. Los vorogas que cruzaron la 
Cordillera procedían de esta zona, ubicada cerca de la cuña que forman los ríos 
Cautín y Toltén, próxima a la confluencia del Quepe. 

Hacia 1820 los vorogas actuaron en la zona de Guaminí, desde la emigración 
de Chile de los caciques M. Rondeao, Cañiuquir, Melín y F. Caniullán; ocupando 
luego el cacicazgo de Salinas Grandes. Fueron aliados de Juan Manuel de Rosas 
en la lucha contra los ranqueles al tiempo de la Campaña del Desierto de 1833. 
La noche del 8 de septiembre de 1834 la tribu (afincada en los alrededores de los 
médanos de Masallé), fue asaltada por unos 800 lanceros araucanos (huilliches), 
al mando de varios jefes (Cheuqueta, Cumiú, Tranamilla), entre los que se desta- 
caba Calfucurá (Piedra Azul), siendo asesinados sus caciques principales, Mariano 
Rondeau y Juan José Melín. Después de la tragedia de Masallé, la numerosa tri- 
bu voroga se dispersó, y parte se fundió con la de los invasores. Comienza, así, la 
historia de Juan Calfucurá en territorio argentino, que por sus dotes, capacidad y 
hazañas, se convertirá durante cuarenta años en la figura cumbre de la Pampa. 
Sobre los vorogas anteriores a su fusión con los huilliches: R. MUNIZ, Los Indios ..., 
137-185; CARLOS A. GRAU, E l  Fuerte 25 de Mayo ..., 113-148; y CBA, 13-25 (M. 
Rondeau); 35-38 (J.J.Melín). Epoca posterior: E. S. ZEBALLOS, La conquista ..., 293- 
297; y bibliografía de nota 20. 

20. E. S. ZEBALLOS, Calluucurá y la Dinastía de los Piedra (1"d. Bs.As., 1884). 
Bs.As., 1994; ALVARO YUNQUE, Calfucurá ..., 211 SS.; CLIFTON GOLDNEY, Manuel 
Nanuncurá, el último soberano de la Pampa. Bs.As., 1956; JUAN C. WALTHER, "La 
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4) Los manzaneros o de las manzanas21 • Su cacique más cono
cido, y el último de ellos, fue el famoso Valentín Shaihueque 
(puelche-huilliche), que gobernaba desde el sur de Mendoza has
ta Teckel, en el Chubut. Se le habían sometido cinco parcialida
des: mapuches, manzaneros, picunches, huilliches y tehuelches. 
Tenía su toldería principal en el sur del Neuquén, en el lugar 
donde el valle del río Caleufú confluye con el río Collón Curá22 • 

Desde el punto de vista de la evangelización, algunas tribus 
menores o, al menos, un buen número de sus miembros, mantu
vieron también ciertos contactos con la acción misionera de la 
época, si bien en cada caso las circunstancias y los resultados 
fueron diversos. Se trata en concreto de los indios de los caciques 
José María Railef(araucano), con tolderías en la laguna La Ba
rrancosa (Bragado - 01ascoaga)23; Ignacio Coliqueo (araucano), en 
la Tapera de Díaz (Los Toldos - Gral.Viamonte)24; Martín Rondeau 
(voroga) y Andrés Raninqueo (voroga), en el fuerte Mulitas (25 de 

Conquista ... ", caps. IX-X; CHS, 48-115 (J. CalfucuráJ; 112-162 (M NamuncuráJ; y 
MILCÍADES A. VIGNATI, "Iconografía Aborigen: Namuncurá y Pincén", en Primer 
Congreso del Area Araucana Argentina (San Martín de los Andes, febrero de 1961), 
49 ss .. Descripción de MasaIlé y Salinas Grandes, después de la Campaña de 1879: E. 
S. ZEBALLOS, Viaje al País de los Araucanos, caps. VIII-X. 

21. La región poblada por esta parcialidad se conocía en la época como el País 
de las Manzanas, nombre que obedecía al hecho de crecer en la zona abundantes 
plantas de manzanas salvajes. El territorio se extendía: por el sur hasta las 
nacientes del río Chubut; por el norte, hasta el río Neuquén; y por el oeste, linda
ba con la Cordillera de los Andes. Con el término manzaneros se designaba en 
general a los indígenas del sur de la actual provincia de Neuquén. Hablaron arau
cano probablemente desde comienzos del siglo XVII, pero conservaron su lengua 
propia hasta prácticamente el final (la de los gennaken). Visitaron la zona: 
GEORGE CHAWORTH MUSTERS, Vida entre los Patagones (1ª ed. Londres,1871J, cap. 
VII (Bs.As., 1979); MARIANO BE.JARANO, "Diario de viaje en el Valle del Río Negro, 
de Carmen de Patagones hasta el Cerro Nevado del Valle Rica y vice versa" (en 
Memoria del Ministerio de Guerra y Marina, Bs.As., 1873-1875, 348-359) y 
FRANCISCO P MORENO, Viaje a la Patagonia Austral. 1876-1877 (1ª ed. Bs.As., 
1879), éap. XII (Bs.As, 1969). ALBERTO SCUNIO, "El País de las Manzanas", en 
Boletín de la Academia Nacional de la Historia, 45, (Bs.As.,1972J, 183-217; y JUAN 
M. RAoNE, "Los indígenas del N euquén en la época de la Campaña del Gral. Roca", 
en CCD, 1. 

22. E. S. ZEBALLOS, La conquista ... , 318-330; GUILLERMO TERHERA, El Cacique 
Sayhueque. Córdoba, 1962; MILCÍADES A. VIGNATI, "Iconografía Aborigen: 
Sayhueque, Inacayal y Foye]", en Revista del Museo de La Plata, 10 (1942), 13-
48; y CRS, 175-194. 

23. CBA, 147-153; 180-184. 
24. CBA, 59-64; y MBINRADO Hux, Coliqueo el Indio Amigo de Los Toldos. 

Bs.As., 1980. 
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Mayo)25; Vicente Catrinao Pincen (voroga), en Malalcó (Trenque
Lauquen)26; Tripailao (voroga) y Manuel Grande (puelche), en 
Carhué27; y, por último, Manuel Pichi Huinca (puelche), en Puán28. 

Estos pueblos o tribus, si bien independientes y con particula
ridades propias, poseían desde el punto de vista político-social la 
misma organización básica. Eran nómades, trashumantes. Plan
taban sus toldos donde lo exigían las condiciones del momento; y 
con la misma facilidad y rapidez los trasladaban a zonas más ven
tajosas y seguras cuando las necesidades apremiaban. De este 
modo, las "tolderías" como sistema de vivienda venían a reprodu
cir en el desierto pampeano el secular "aduar" de los árabes, por 
cierto en condiciones más rudimentarias29• No obstante, hay que 

25. CBA, 29-31; 72-80. 
26. E. S. ZEBALLOS, La conquista ... , 308-318; CBA, 91-112; JUAN JOSÉ ESTEvEz, 

Pincen. Vida y Leyenda. La Plata, 1994; y MILCÍADES A. VIGNATI, Iconografía 
Aborigen. Namuncurá y Pincen ... , 49 ss. 

27. REMIGlO Lupo, "La Conquista del Desierto. Crónica de la Campaña de 
1879" (1" ed. Diario La Pampa. Bs.As., 1879;Bs.As., 1968), 69 ss.; GUILLERMO 
ALFREDO TERRERA, Caciques y Capitanejos en la Historia Argentina (Bs.As., 1974), 
257; Y CPS, 138-156. 

28. CPS, 156-160. 
29. En razón de constituir una federación de numerosas tribus o familias, 

había un cacique principal, cabeza del estado, a quien correspondía la presiden
cia de los famosos parlamentos o consejos, y asumir la dirección de la guerra; si 
bien en la práctica su autoridad soberana terminaba en su propia tribu. El caci
que principal o general era acompañado en sus funciones de gobierno por los caci
ques secundarios, jefes de otras tribus, con sus propias tolderías, quienes perma
necían unidos entre sí y con cierta sumisión al principal por seguridad y defensa 
de sus propios intereses. En la escala jerárquica seguían los capitanejos, título de 
prestigio que se obtenía mediante muestras patentes de audacia y valor personal. 
Ellos eran jefes de algunas familias, de cuyo seno reclutaban sus hombres de lan
zas, que a caballo y armados eran capaces de todo en la guerra contra los cristia
nos_ El malón, que a la orden del cacique principal, llevaban a cabo los caciques 
secundarios y los capitanejos con su gente, fue la táctica ofensiva por excelencia, 
el que era .tanto acción militar, como acto de robo y pillaje. 

Recordamos esta estructura básica de gobierno pues de la voluntad del caci
que principal dependía fundamentalmente que los misioneros obtuvieran, por una 
parte, la autorización para llegar a las tolderías; y, por otra, conseguir la rápida 
entrega de cautivos, tarea eminentemente humanitaria que asumían en su apos
tolado. Además, de interesarlos por la firma de tratados de paz con el gobierno 
nacional. No obstante, los caciques principales, dada la honda raigambre que la 
idea de confederación tenía entre ellos, se veían obligados a consultar y negociar 
con los secundarios y capitanejos antes de responder o formular compromisos en 
todos los temas de vital importancia para el presente y futuro de las tribus. La 
historia de las misiones de esta época demuestra que muchos intentos no pudie
ron concretarse, o los iniciados se vieron pronto malogrados, porque precisamente 
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tener presente que en la segunda mitad del siglo XIX estas tribus 
habían alcanzado un cierto grado de sedentarización gracias a la 
ocupación permanente de algunos territorios; y a la incipiente 
práctica de la agricultura y cría de ganad030• 

Desde nuestro punto de vista, asimismo, resulta ilustrativo 
prestar también atención a la densidad demográfica propia de es
te conglomerado humano. Razón por la cual, conviene intentar fi
jar alguna estadística en torno a la población total que reunían 
las diversas tribus, para así poder apreciar, por una parte, la 
magnitud de la obra que entre tantas limitaciones y condiciona
mientos se intentaba desplegar; y, por otra, la enorme despropor
ción entre el número de los potenciales neófitos y el de los misio
neros disponibles. Factor este último que hay que tener presente, 
de modo particular, al momento de explicar las razones o circuns
tancias que restaron eficacia a dicha obra. 

Al respecto, resulta imposible establecer un cálculo poblacio
nal más o menos exacto del área pampeano-patagónica, pues ca
recemos de fuentes específicas que transmitan la necesaria infor
mación (padrones, censos, registros, etc.). En el mejor de los ca
sos, pueden manejarse cifras simplemente estimativas, del todo 
aproximadas, en las que hay que suponer los consiguientes már
genes de error. 

En cuanto al respaldo documental, nos encontramos solamen
te con el testimonio de algunos viajeros, ex-cautivos o jefes mili
tares de frontera, quienes por diversas razones establecieron un 
recuento estimativo, cuya exactitud queda librada evidentemente 
al buen ojo y capacidad de cálculo del observador, y a la compe
tencia y sinceridad de sus informantes. Razón por la cual, en to-

los caciques, o no secundaron con firmeza la idea, o se encargaron de plantear difi
cultades insalvables por el momento. 

30. La ganadería constituía la principal fuente de obtención de recursos para 
la subsistencia de las tribus. De la cría del ganado (yeguarizos, vacunos, lanares y 
caprinos) y de las aves de corral obtenían carne, sangre y leche para la alimenta
ción; además, de cueros y fibras para la construcción de los toldos y fabricación de 
infinidad de objetos domésticos y de trabajo, como también para la confección de 
una rica gama de tejidos, conocidos como "pampas"(ponchos, matras, fajas, etc.). 
La base económica descansaba también en la práctica de una pequeña y rudimen
taria agricultura,a la que se sumaban las labores de extracción de vegetales que 
les proveía de maderas, tinturas, medicinas y frutos alimenticios. En todos los tol
dos, junto a la cría de ganado grande y chico, se cultivaba un poco de maíz, zapa
llo, sandías y melones; y en los más acomodados, o en los que había cristianos 
(refugiados o cautivos), también se sembraban parcelas de trigo, cebada, papas, 
cebollas y ajíes, todo para consumo propio. 
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da cifra que se maneje al respecto prevalecen, en buen grado, la 
conjetura, la suposición y la inferencia3'. 

31 . En base a este tipo de información se realizó, por ejemplo, el recuento de 
la población indígena pampeana que figura en el Censo Nacional de 1869, duran- 
te la presidencia de Sarmiento. En el apartado "Territorio Nacional de la Pampa", 
la población se divide en cuatro agrupaciones principales, estableciéndose un cóm- 
puto aproximado de habitantes según los datos que al momento habían trasmiti- 
do los jefes de frontera y los antecedentes recogidos por la oficina encargada del 
censo. 

1" "Entre el Colorado y el Negro ..., los caciques Cañumil y Juanpicliun, el pri- 
mero con ciento cincuenta lanzas, u hombres de guerra, que hacen suponer un 
total de setecientos cincuenta individuos, por todo; el segundo con ciento sesenta 
lanzas ..., con unos ochocientos individuos. Por todo esta agrupación: mil quinien- 
tos cincuenta habitantes". 2" "De puelches, propiamente dichos, al mando del caci- 
que Calfucurá, como principal, y Guaminí Anchua y otros, hacia Salinas Grandes, 
Malahuaca y adyacencias, en todo, ochocientas lanzas ..., con una población apro- 
ximada de cuatro mil individuos. El centro de esta agrupación es Salinas, sin 
extenderse más allá del Colorado y extremo E. del Diamante". 3% "De ranqueles, 
al mando de los caciques Mariano Rosas y Baigorrita, que tendrán mil de guerra, 
con una población aproximada de cuatro mil quinientos individuos. Estos tienen 
su asiento regularmente entre Leubucó y Poitahué, al N. del Diamante," 4g. 
"Pehuenches, que tienen su centro de residencia entre las faldas de los Andes y el 
río Chalileú, y al S. de Mendoza, al mando de diversos caciques cuyos nombres 
ignoramos; se estiman, más o menos, en mil doscientas lanzas ..., con una pobla- 
ción absoluta de seis mil individuos". 

El redactor del informe, con intención de introducir mayor precisión en las 
cifras, aclara que independiente de estas cuatro agrupaciones, "existen pequeñas 
tribus sueltas de capitanejos disidentes transitoriamente y de cristianos alzados", 
que pueden "estimarse, término medio , en quinientos hombres de guerra, o sean 
unos dos mil individuos más de población absoluta, dentro de la Pampa". A los 
que hay que agregar, "por no haber sido empadronados convenientemente sobre 
la frontera S. de Buenos Aires, y como indios amigos, los que obedecen a los caci- 
ques Catriel y Chipitrú, por todo, unas setecientas lanzas, o sean tres mil qui- 
nientos individuos". Estas cifras, sin embargo, quedan siempre sujetas a modifi- 
caciones, "por los mismos cristianos que se agregan y por los indios chilenos que 
suelen pasar la Cordillera y reunirse, por más o menos tiempo, a los pehuenches, 
a los ranqueles o a los puelches. Las estaciones en que los indios chilenos o arau- 
canos pasan los Andes y se agregan a los argentinos, son preferentemente la pri- 
mavera y el otoño". 

En resumen: "Entre el río Negro y el Colorado: 1.500; hacia Salinas Grandes: 
4.000; hacia Leubucó: 4.500; hacia los Andes: 6.000; indios y cristianos en diver- 
sos grupos: 2.000; Sobre fronteras, o sometidos y no censados: 3.000. Por todo: 
21.000". 

Por último, "independientes de los salvajes enumerados existen otros someti- 
dos, como son los de Coliqueo, que dependen de las fronteras de Buenos Aires", 
con una población de unos mil trescientos setenta y cinco individuos. Primer Censo 
de la República Argentina, verificado en los días 15, 16 y 17 de setiembre de 1869, 
bajo la dirección de Diego G.  de la Fuente, Superintendente del Censo (Bs.As., 
1872), 613-614; 50. 
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Así, por ejemplo, una estadística razonable y bastante aproxi
mada a I a realidad demográfica de los indios, que puede servir a 
nuestro intento, la encontramos en las informaciones contempo
ráneas que trasmiten dos jefes de frontera: los coroneles Lucio V 
Mansilla y Nicolás Levalle. 

El coronel Mansilla, al regresar de su viaje a Leubucó y Poita
hué en abril de 1870, estimó la población ranquelina en 8 a 10 mil 
almas: 1 cacique principal, 4 menores, 60 capitanejos, 1.300 in
dios de lanza, 7.635 de chusma y unos 600 u 800 cautivos32 . 

y el coronel Nicolás Levalle, por su parte, desde la frontera de 
Carhué, en una comunicación de120 de marzo de 1877, apreciaba 
las fuerza de los indios en esta forma, a excepción de los ranque
les: Indios de N amuncurá, unas 10 mil almas: 1 cacique principal, 
6 caciques menores, 70 capitanejos, 2.300 indios de lanza y 7.500 
de chusma. Indios de Catriel, unas 2.807 almas: 1 cacique princi
pal, 1 cacique menor, 45 capitanejos, 760 indios de lanza y 2.000 
de chusma. Y los indios de Renquecurá (aliados del Neuquén), 
8266 almas: 1 cacique principal, 5 caciques menores, 60 capitane
jos, 2.200 indios de lanza y 6.000 de chusma33 • 

De este modo, las diversas tribus totalizaban alrededor de 
30.000 personas, entre las que se contaban unos 6.560 guerreros. 
Por cierto, se trata de una cifra parcial, pues existían otras tribus 
secundarias que no entran en este cómputo. Motivo por el cual, 
los números se incrementarían sensiblemente. No obstante, se 
debe tener presente que antes de terminar el quinquenio 1875-
1880, la población aborigen pampeana disminuyó en forma verti
ginosa debido a los enfrentamientos armados, a las ejecuciones, 
el hambre y el cautiverio que diezmaron las tribus de manera di
recta. A lo que se sumó, el flagelo de la viruela, la tuberculosis, el 
alcoholismo y las enfermedades venéreas que hicieron verdade
ros estragos en tolderías y centros de detención". 

32. Una excursión ... , Epílogo, 392. 
33. En A. ALSINA, Memoria especial del Ministerio ... , 146. GUILLERMO A. 

TERRERA, Caciques y Capitanejas .... 17-1. 
34. La información que en 1878 maneja ZEBALLOS, refleja claramente el 

comienzo de la creciente disminución de la población en las zonas más próximas a 
la frontera como efecto directo de los avances militares contra Pincén, los ranque
les y las tribus vecinas a Carhué. La estadística es la siguiente: 1) "Entre otros 
datos supimos (a través de la embajada que visitó Buenos Aires en 1877) que la 
población indígena dependiente de Namuncurá. inclusive las tribus viajeras que 
van y vienen entre Salinas y los Andes, ocupadas en el negocio del ganado, alcan
zaban de diez a doce mil almas con un ejército de 2.000"; 2) Los ranqueles, "menos 
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En consecuencia, la Iglesia entró en contacto efectivo con una 
porción muy disminuida de esta población; y en la mayoría de los 
casos, desde 1878 en adelante, en circunstancias que condiciona
ron fuertemente el quehacer pastoral en su misma posibilidad y 
alcances, pues en realidad los misioneros se encontraron con hom
bres, mujeres y niños que más bien parecían fantasmas, seres de
sarraigados de su medio vital, quebrados psicológicamente, empo
brecidos y hambrientos que vagaban por los campos, o que termi
naban por entregarse resignadamente al cautiverio en prisiones, 
cuarteles, casas de familias o colonias agrícolas. 

Ahora bien. El encuentro entre el sacerdote (sea éste misione
ro, capellán de fortín o párroco) y los indígenas, circunstancia que 
marca el comienzo de todo intento de evangelización, admitió en 
la práctica diversas modalidades, distintas tanto en las formas 
que adopta, como en los resultados que se alcanzan. Las mismas 
van desde los contactos esporádicos sin mayor futuro, hasta los 
ensayos de verdaderas reducciones, pasando por la amplia gama 
de instancias pastorales intermedias que tienden al aprendizaje 
del catecismo, la administración de los sacramentos y la asisten
cia caritativa. 

Entre ellas, se destacan como más frecuentes, las siguientes: 
los viajes a las tolderías con el fin de rescatar cautivos y de inte
resar a los caciques en el proyecto de abrir capilla y escuela; las 
entrevistas con las embajadas indígenas que llegaban a las co
mandancias o fortines; la predicación de misiones temporales en 
una tribu mansa, acantonada junto a una población o fortín; la 
invitación dirigida a los caciques y capitanejos para que, junto 
con sus familias, abandonaran territorio indio para dar así co
mienzo a una nueva reducción; socorrer a la chusma (mujeres, ni
ños y ancianos) en medio de un avance militar; asistir a los pri-

numerosos que los indios de Salinas, apenas llegaban a cuatro mil almas ... , con 
un ejército de 250 o 300 guerreros (en otro tiempo de 1.600 lanzas)"; 3) "La tribu 
de Pinthen (Pincen) tenía mil almas; pero ha sido más numerosa y formaba 300 
lanzas, que habían disminuido a 100 quizás, a causa de la bravura con que estos 
indígenas peleaban y morían en el campo de batalla"; 4) "Shayhueque, reunidos 
los elementos militares de sus vastos dominios, podría formar 5.000 hombres de 
tropas heterogéneas, sobre una población de 30.000 almas aproximadamente". 
(La conquista ... , 296,298-299,308,319). 

Sobre las causas, en particular enfermedades: ANTONIO A. GUEHRINO, La medi
cina en la Conquista del Desierto (Bs.As., 1984), 28-4l; 48-50; GAA, 151-185; y 
HORACJO A. HERNANDEZ, "Médicos, Soldados e Indios en la Campaña al Desierto 
de 1879. Aspectos de la Sanidad, en CCD, n. 
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sioneros en sus lugares de detención, y a los enfermos en los laza
retos; procurar la instrucción religiosa de los hombres engancha
dos como soldados en el ejército y la marina, y de las mujeres y 
niños afectados al servicio doméstico en los centros urbanos, etc. 35 

III. LOS CATECISMOS 

La investigación bibliográfica nos ha permitido individualizar 
en concreto cuatro catecismos, que a continuación presentamos 
de manera sucinta, recogiendo solamente los datos mínimos so
bre título, autor, contenido y realidad pastoral a la que respon
den. 

1. Doctrinale elementare (Parte 1) y Doctrinale familiare 
(Parte Il) del Padre Jorge Maria Salvaire36• 1875 

Es una obra manuscrita, incompleta, que el P. Salvaire comen-

35. Para concluir este apartado, conviene tener presente que un estudio com
pleto de los "catecismos" presupone de parte de quien se interese en el tema una 
información básica sobre la "religiosidad" mapuche (creencias y ceremonias), pues 
tanto la vida privada como social de los indígenas estaba penetrada de profundas 
convicciones religiosas. Además. no hay que olvidar que es precisamente en este 
ámbito donde el nuevo mensaje religioso que enseñan los misioneros provoca las 
crisis y cambios más profundos. A modo de breve indicación bibliográfica, puede 
señalarse al respecto: L. V. MANSILLA. Una Excursión ...• cap. XLI ("Creencias de 
los indios ... ); DOMINGO MILANESIO, La Patagonia. Lingua, industria, costumi e reli
gione dei Patagoni. Bs.As .• 1898; FÉLIX J. DE AUGUSTA, Lecturas Araucanas. Auto
retrato del Araucano, Vetera et Nova. Valdivia, 1910; RICARDO E. LATCHMAN, 
"Creencias religiosas de los araucanos", en Revista Chilena de Historia y 
Geografía, Nro. 50. Santiago de Chile. 1923; M. Hux, "El concepto de Dios entre 
los araucanos. La religiosidad y las creencias de nuestro pueblo aborigen. los 
mapuches". en Mundo Nuevo. Julio-Diciembre (Bs.As., 1974).227-249; RODOLFO 
CASAMIQUELA. Estudio del nguillatún y la religión araucana. Bahía Blanca. 1964; 
MILCÍADES A. VIGNATI. "El nguillatún. Apuntes para el estudio del nguillatún arau
cano". en Investigaciones y Ensayos. Nro. 1 (Bs.As .• 1966). 11-114; MARTÍN 
ALONQUEO PlTRÍN. Instituciones Religiosas del Pueblo Mapuche: nguillatún, ult
hún, machithún y ngeikurrewen. Santiago de Chile. 1970; JORGE DOWLING 
DESMADRYL, Religión, chamanismo y mitología mapuche. Santiago de Chile. 1971; 
WILY A. HASSLER, Nguillatunes del Neuquén. Camaruco en zaina yegua. Neuquén 
.1987; ESTEBAN ERIZE. Mapuche, 2 (Bs.As .• 1992). caps. 6-7; ISABEL PEREDA-ELENA 
PERROTTA, Junta de Hermanos de Sangre, Un ensayo de análisis del nguillatún a 
través de tiempo y espacio desde una visión huinca. Bs.As., 1994. 

36. El Padre Salvaire nació en Castres. diócesis de AJbi (Francia). el 6 de ene-
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ro de 1847. Hijo de Félix Salvaire (francés) y de María Modesta Vázquez (españo
lal. Ingresó en la Congregación de la Misión (fundada por San Vicente de PaulJ el 
18 de junio de 1866, en París, siendo Superior General el Padre Juan Bautista 
Etienne. Dos años después, el 26 de julio de 1868, emitió los primeros votos, con
tinuando los estudios de filosofía y teología, además de canto en el Conservatorio 
de París. Fue ordenado diácono el 17 de diciembre de 1870; y sacerdote el 3 de ju
nio de 1871, en la ciudad de Evreux. Arribó a Buenos Aires el 24 de octubre del 
mismo año, junto con el P. Jorge Révelliere, que pronto sería Provincial. Su pri
mer destino fue el Colegio de San Luis, junto al Hospital Francés. El 20 de mayo 
de 1872, fue nombrado 1'eniente Cura del Santuario de Ntra. Sra. de Luján, que 
los lazaristas dirigían desde el 28 de enero de este mismo año. En noviembre de 
1873 el Superior General lo designó para la Casa-Misión de Azul, junto con el P. 
Juan Fernando Meister (alemán, en calidad de superior). Los dos misioneros lle
garon a ese lugar a fines de enero de 1874, habilitando al poco tiempo capilla y 
escuela para los indios del cacique Catriel. Entre julio y septiembre de ese año, 
misionó (junto con el P. Enrique Cescas, bayonés) la tribu pacificada del cacique 
Railef en la zona de la laguna "La Barrancosa" (Olascoaga). De regreso en Azul, a 
mediados de octubre de 1875 realizó un viaje apostólico a las tolderías del cacique 
Manuel Namuncurá (Salinas Grandes - ChilhuéJ, con el propósito de rescatar cau
tivos y ver las posibilidades de iniciar una misión. En este lugar corrió serio peli
gro de muerte en manos de un grupo de indios exaltados, trance del que pudo sa
lir (según propia confesión) por la intervención milagrosa de la Virgen de Luján. 
Contaba por entonces unos 28 años. Esta dramática circunstancia dio lugar al fa
moso "voto" o "promesa" de Salvaire a la Santísima Virgen: que si lo libraba de 
morir se dedicaría a escribir su historia, difundir su culto y edificar un nuevo tem
plo. A principios de 1876, tras cerrarse la misión de Azul, regresó a Luján para 
continuar con el servicio parroquial, donde comenzó a trabajar para dar cumpli
miento a su promesa. En 1885 publicó en dos gruesos volúmenes, en la imprenta 
de Pablo E. Coni, La Historia de Ntra. Sra. de Luján. Su origen, su Santuario, 
sus Milagros'y su Culto; obra fundamentada en copiosa documentación que reci
bió numerosos elogios de la crítica histórica de la época. A fines de abril o princi
pios de mayo de 1886, partió para Roma comisionado por el episcopado rioplaten
se para tramitar ante el papa León XIII la coronación pontificia de la antigua ima
gen de la Virgen. Monseñor Aneiros celebró la coronación solemne el 8 de mayo 
1887; y días después, el 15 de mayo, bendijo y colocó la primera piedra de la futura 
Basílica, que pasó a constituirse en el gran sueño de Salvaire. Obra que pudo asu
mir plenamente al ser nombrado, el 25 de mayo de 1889, Cura y Capellán del San
tuario. Para crear el clima necesario y mantener el entusiasmo de la obra a ini
ciarse en Luján, fundó el 6 de enero de 1890 la revista La Perla del Plata; y cinco 
meses más tarde, el 6 de mayo, dieron comienzo oficialmente los trabajos de la fu
tura Basílica, que se prolongaron ininterrumpidamente hasta 1935. El P. Salvaire 
falleció el 4 de febrero de 1899. Sus restos descansan en la misma Basílica, en el 
altar de la Medalla Milagrosa. ARTURO CH&VIBÓN, El Padre Jorge María Salvaire. 
Córdoba, 1924; también en La Perla del Plata (Luján, 1942-1943), en varias entre
gas; ANTONIO SCARELLA, Historia de Nuestra Señora de Luján. Bs.As., 1932; FELI
SA CARMEN ECHEVARRÍA DE LOBATO MULLE, El Padre Salvaire y la Basílica de Lu
ján. Luján, 1959; VICENTE O. CUTOLO, NueL'o Diccionario Biográfico Argentino 
(1750-1930), 1 (Bs.As., 1968),585-586; CMRP, I; y JUAN ANTONIO PRESAS, Jorge 
Maria Salvaire. El Apóstol de la Virgen de LUJán (1847-189.9). Morón, 1990. 
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zó a escribir al tiempo que misionaba en las tribus del Azul y La 
Barrancosa (hoy Olascoaga)37. Se trata de un cuaderno de apun
tes, fechado el 16 de junio de 1875 , con 160 páginas escritas. Tex
to en su mayoría bilingüe. Consta de cuatro instrucciones: Prime
ra Instrucción: Motivos que tenemos para hacernos cristianos (pp. 
1-47). Segunda Instrucción: Dios (pp.48-100). Tercera Instrucción: 
Creación del Hombre. Cuarta Instrucción: El pecado original. La 
Santísima Trinidad y la Encarnación. Vida y muerte de Nuestro 
Señor Jesucristo (pp. 144-160)38. 

En las proximidades del Azul vivían los puelches sometidos 
del cacique Cipriano Catriel (unos mil). Algunos de ellos ya ha
bían recibido el bautismo; y unos trescientos residían en el mis
mo pueblo. Comandaba esta frontera el general Ignacio Rivas. En 
noviembre de 1873, Mons. Aneiros en persona visitó la tribu, 
acompañado por sacerdotes de San Vicente de Paul, entre ellos, 
el P. Emilio George, quienes se encargaron de predicar una mi-

37. El P. Antonio Brignardello, discípulo y compañero íntimo del P. Salvaire, 
confirma la redacción del catecismo en estos términos: "Dos años permaneció en 
tan apostólica campaña misionera, internándose hasta el corazón de las tribus in
dígenas para bautizarlas y llevarles las luces del Evangelio. Dedicóse a estudiar 
la lengua indígena haciendo notables progresos, pues predicaba a los indios y les 
hacía explicación de la doctrina cristiana en su propio idioma. Para facilitarles el 
aprendizaje de nuestra Santa Religión compuso un catecismo en su lengua" (La 
Perla del Plata, Luján, 1896, 373). 

38. Una paciente investigación en los dos archivos de la Congregación de la 
Misión que podrían conservar este manuscrito (Basílica de Luján y Casa Provin
cial de Buenos Aires), me ha permitido comprobar que desde hace unos años la
mentablemente se ha extraviado. El P. Meinrado Hux, investigador citado varias 
veces en el presente trabajo, recuerda haberlo consultado en el año 1960 en el Ar
chivo de la Basílica de Luján (un cuaderno de tapas rojas, parecido a una cueri
na). En esa oportunidad, al no interesarse directamente por el tema, se limitó a 
hojearlo y tomar algunas notas, que con mucha amabilidad ha puesto a mi dispo
sición; y de las que me he servido para presentarlo en esta oportunidad. A modo 
de dato curioso, el P. Hux copió las siguientes frases: 

Fol. 5: "Ayentulayan, quiñeque mulque cume rulpanolé ta chezugún. No me 
has de reír, si alguna vez bien no hablo la lengua de los indios". Fol.26: "No te ha 
de gustar hacerte cristiano para no ser tirado en el campo cuando mueres, ni ser 
pisoteado por las vacas y caballos". Fol.99: "Algunos indios dicen que el sol es Dios, 
que la luna es Dios. Ellos creen que Huecufú gobierna tanto como Dios; y así di
cen que en las lagunas hay un Dios, que en los montes hay un Dios" // "Quineque 
che pigueygn ta antu may Dios múly, ta guren may Dios múly". Fol.100: "Estos 
indios, pues, engañan. El sol no es Dios, la luna no es Dios; Huecufú, Dios no es. 
No hay un Dios en las lagunas, ni otro Dios en los montes. Un solo Dios, no hay 
más. Todas las cosas son hechuras de Dios, son criaturas de Dios. El sol, pues, la 
luna, Huecufú, y todas las demás cosas puramente son criaturas de Dios, hechu
ras de Dios. Pues, Dios no son". 
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sión que se prolongó por espacio de veintidós días. Al comprobar 
las buenas disposiciones del cacique y de la indiada para recibir 
los "beneficios de la religión", el Arzobispo resolvió destinar al 
Azul dos sacerdotes lazaristas, Fernando Meister (en calidad de 
superior) y el joven Jorge Maria Salvaire, para dar comienzo a 
una misión de carácter estable o permanente. 

Llegaron al lugar el 2 de enero de 1874; y de inmediato, crea
ron capilla y escuela, dando comienzo así a la catequización de los 
adultos y de los niños. Pero una serie de dificultades vinieron a 
entorpecer el prometedor futuro de la obra; las que al sumarse 
terminaron por hacerla insostenible, a pesar de todos los esfuer
zos. Entre ellas, la falta de recursos económicos adecuados, los 
conflictos con la municipalidad; y, sobre todo, la inesperada y trá
gica muerte del cacique Cipriano en manos de sus propios súbdi
tos, en 1874, como consecuencia de la fracasada revolución enca
bezada por el general Bartolomé Mitre contra el Gobierno Nacio
nal. El nuevo cacique, Juan José Catriel, contrariado profunda
mente por el castigo de ver trasladada la tribu a otro lugar, ya no 
quiso saber más de sacerdotes, capilla y escuela·19 • Motivo por el 
cual, el Arzobispo resolvió que los lazaristas pasaran a reforzar 
la misión con la tribu de Railef en Bragado. 

Esta misión también forma parte de la realidad pastoral para 
la que fue pensado el Catecismo de Salvaire. Allí, a orillas de la 

39. Una de las primeras preocupaciones de los misioneros al llegar a Azul fue 
estudiar la lengua de los indios, comenzando por averiguar "a que lengua madre" 
pertenecían, pues las derivaciones parecían múltiples. No obstante, pudieron 
abordar de inmediato la catequesis gracias a que los "catrieleros" por su frecuente 
trato con los cristianos estaban familiarizados con el castellano. A la espera del 
aprendizaje lingüístico, pusieron en ejecución un primer plan de actividades que 
el P. Salvaire se encargó de darlo a conocer el 23 de febrero de 1874, mediante un 
sermón en la capilla: instruir a los niños y aliviar su miseria; pedir a las personas 
que tuvieran indios a su servicio que los enviaran a la misión; y solicitar a los po
bladores que cooperaran con la obra mediante la ayuda material y el buen ejem
plo de vida cristiana. La escuela de varones quedó a cargo de los mismos sacerdo
tes; y la de niñas de una mujer, que resultó ser india, soltera, cristiana y lo sufi· 
cientemente instruida en la doctrina, el castellano, la escritura y la costura. Para 
el funcionamiento se le pidió a Mons. Aneiros, entre otras cosas, el envío de carti
llas grandes para aprender a leer; ejemplares de Anagnosias (método para la en
señanza de la lec~ura en las escuelas primarias de la época, primera edición 1838) 
y Lecciones de Aritmética, ambas obras escritas por Marcos Sastre; y el Catecismo 
de Astete. Sobre el desarrollo de la misión y las dificultades que debió enfrentar: 
GAA, 49 ss.; HMS, 1, 231 ss.; HIA, XI, 396 ss.; CMRP, 1 (Bs.As., 1983),234 ss. 
(constituye el estudio más completo desde el punto de vista documental y biblio
gráfico); y ALBERTO SARRAMONE, Catríel y los Indios Pampas ... , caps. XII-XVI. 
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laguna La Barrancosa (hoy Olascoaga), cerca de la estancia "San 
Francisco" de don Diego Kavanagh40, se encontraban los restos de 
la tribu araucana de Pedro Mellinao, siendo su cacique el anciano 
José María Railef. En abril de 1873, Mons. Aneiros, en ocasión de 
su visita a la parroquia de Bragado, tuvo oportunidad de conocer 
al cacique y sus indios (unos seiscientos), por quienes velaba de 
manera particular el cura párroco, don José M. Salgado. A cuyo 
insistente pedido, el Arzobispo encomendó a los sacerdotes José 
M. Salvaire (residente por entonces en Azul) y Enrique Cescas 
(de los Padres Bayoneses de Buenos Aires)" la predicación de una 
misión en los toldos de La Barrancosa, que se extendió desde ju
lio a setiembre de 1874. En esta ocasión, el viejo cacique y su es
posa, recibieron el bautismo, ratificaron el matrimonio e hicieron 
la primera comunión. Ejemplo que cundió de inmediato entre los 
demás miembros de la tribu, muchos de los cuales con deseos de 
sincera conversión pidieron recibir también los sacramentos42 • 

40. James Cavanagh y Byrne, nació en Clonevan House (Irlanda) en 1815. 
Con su esposa Ellen Coghlan, llegó a BS.AS. en 1851. Se establecieron en Merlo, 
poblando la estancia "Los Leones", donde falleció su esposa en 1852 al dar a luz a 
sus hijas mellizas. En 1853 contrajo nuevo matrimonio con María Mac Kiernan; y 
en 1855 partió con toda la familia hacia Bragado, para poblar en sus inmediacio
nes la estancia "San Francisco", donde falleció el 4 de enero de 1874. En el testa
mento declaró que su estancia tenía dos leguas de extensión, poblada con 13.000 
ovejas y 1000 vacunos y yeguarizos. EDUARDO A. COGHLAN, Los Irlandeses en la 
Argentina. Su actuación y descendencia. Bs.As., 1987, p.509 ss. El cura párroco de 
Bragado, don .José María Salgado, en carta al Arzobispo le comenta: "Algunos días 
después de recibir su muy grata fecha 2 del pasado [julio] han llegado a este pue
blo los padres misioneros D. Jorge M. Salvaire y D. Enrique Cescas que en la mis
ma me indicaba. Desde aquí los acompañé hasta la estancia de D. Diego Kava
nagh, cuyo Señor y familia los esperaron con el mayor placer por cuanto hacía ya 
días los esperaban con ansia. Una vez instalados en dicha casa, ya empezaron su 
trabajos de misión de un modo infatigable; no sólo cerca de los indios para conver
tirlos a la santa fe católica, atraerlos e instruirlos, sino también predicando y mo
ralizando a Jos cristianos que de los puntos inmediatos concurren allí a oír misa a 
instancias de ellos mismos ... " (AABA. Legajo: "El arzobispo Aneiros ... ";GAA, 107). 

41. El P. Cescas pertenecía a la Congregación de los Presbíteros del Sagrado 
Corazón de Jesús, fundada por San Miguel Garicolts en 1835 junto al Santuario 
de Ntra. Sra. de Betharram, en la diócesis de Bayona (Francia). De ahí que en 
América se los conociera como Padres Bayoneses. Llegó de Francia en 1864. De
sempeñó su ministerio en el Colegio San .José y en la iglesia de San Juan, en Bue
nos Aires. Se dedicó particularmente a la pastoral con los jóvenes. Falleció en 1888 
en el Hospital Francés al ser atropellado por un tranvía a caballos. En su sepelio 
pronunció un discurso José Manuel Estrada, profundo admirador de sus virtudes 
apostólicas. 

42. El Padre Salgado, en la carta al Arzobispo antes mencionada, agrega: "[El 
11 de agosto] ... , como a las siete celebró la primera misa el P. Cescas y antes de la 
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Desde el mismo Azul, un año después, el P. Salvaire, por comi
sión del arzobispo Aneiros, emprendió un viaje a Salinas Gran
des con el propósito de rescatar cautivos y conocer el parecer del 

segunda que dijo el P. Salvaire, este Señor bautizó según las fórmulas prescriptas 
por el ritual romano al referido D. José María Railef [de 75 años de edad] y a su 
mujer [Bernarda Pereira, de 28 años de edad]. Concluido el bautismo procedió a 
unirlos con el vínculo indisoluble del santo sacramento del matrimonio. Los nue
vos esposos oyeron enseguida las misas de velaciones, juntamente con sus padri
nos, don Diego Kavanagh y su hija mayor, Srta. María Kavanagh. La devoción, el 
recogimiento y el fervor con que uno y otro han recibido los santos sacramentos, 
es indescriptible; así también la entereza con que en alta voz rezaban las oracio
nes que al efecto debían dirigir al Ser Supremo en testimonio de su acendrada 
fe ... Concluida la misa de velaciones y después de haber celebrado yo un poco más 
tarde por si llegaban más familias, el Señor Kavanagh, con su galantería acos
tumbrada, ofreció a todos un confortable almuerzo que no dejó que desear. A las 
tres de la tarde se dispuso a partir para su casa el Cacique, pero no sin antes dar 
gracias a todos manifestando su contento por ser cristiano, y su gratitud por las 
atenciones que se le han dispensado. El célebre indio Sebastián le servía de len
guaraz e intérprete. Estrechó con efusión a los padres misioneros, a sus padrinos 
y al que suscribe estas líneas; y acompañado de los suyos, como Pedro Mellinao y 
otras familias, como la de Pereira, Viviano Olguin, paisano que prometió ayudar 
mucho porque vive cerca de los indios, partió para La Barrancosa en medio de las 
salvas, cohetes, tiros y miles de vítores ... " (GAA, 108). Las respectivas actas se 
conservan en el "Archivo de la Parroquia Santa Rosa de Lima de Bragado". Libro 
de Bautismos, 1874, fols.299,330; Libro de Matrimonios, 1874. fo1.50. 

El P. Salvaire, por su parte, en carta fechada al día siguiente de las ceremo
nias, le informa a Mons. Aneiros: "Ayer 11 de agosto tuvimos el inefable consuelo 
de bautizar y casar al venerable cacique D_ José María Railefy a su esposa. No 
puedo expresar las admirables disposiciones que animaban al virtuoso anciano, y 
cuan edificante fue esta piadosa ceremonia del bautismo del Jefe de los indios. 
Con qué fervor, con qué devoción y fe el Cacique y su esposa recibieron el bautis
mo y el casamiento. Muchos asistentes derramaron lágrimas. Asistió la mayoria 
de la indiada. El indio Sebastián, que actuaba de lenguaraz, en nombre de toda la 
tribu felicitó a su cacique por el hermoso gesto dado a toda su gente, haciéndose 
bautizar él primero ... H • Y para justificar la administración del bautismo agrega
:"Su Señoría extrañará quizás que el Cacique hubiere sido bautizado al poco tiem
po de arribar los misioneros a estos parajes. Creímos deber hacerlo, porque: 1º) 
las disposiciones del Cacique no podían ser mejores; 2º) repetidas veces nos había 
pedido el bautismo, diciéndonos que él era ya muy viejo; temía cualquier enfer
medad repentina y quería morir como cristiano; 3º) en fin, pensamos que el buen 
ejemplo del jefe produciría saludable efecto en el resto de la indiada" (ACM, Pa
ris,1875, 152-15:3). Poco tiempo después el Cacique, deseoso de saludar personal
mente al Arzobispo y de recibir de él la confirmación, emprendió viaje a Bs.As. en 
compañía del P. Salvaire. Pero enferma y muere en Luján el 2 de octubre de 1874. 
Acta de defunción: ABL, Libro de Muertos, ]874, fol. 345. Firman como testigos: 
PP. Emilio George, Julio C. Montagne y Jorge Ma. Salvaire. Sobre la misión de 
La Barrancosa; HIA, XI, 398-399; M. Hux, Coliqueo, El indio amigo de Los Tol
dos ... , 179 ss; CMRP, 1, 247-254. 
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cacique Manuel Namuncurá sobre la posibilidad de que los misio
neros abrieran capilla y escuela en favor de su indiada. Después 
de un fracasado intento, pudo iniciar el viaje el 20 de octubre de 
1875, permaneciendo en Chilhué once días. Al regreso (entró en 
Azul el 21 de noviembre), trajo consigo nueve cautivos y la vaga 
promesa de Namuncurá que la presencia de misioneros podría 
considerarse una vez que mejoraran las relaciones con el Gobier
no de Buenos Aires43 • 

2. Pequeño Manual del Misionero para evangelizar a los 
indios fronterizos, del Padre Pablo Emilio Savino44.1876 

Es una obra impresa en Buenos Aires en 1876 por Pablo E. Co
ni; y reimpresa en 1900 por la Tipografía Salesiana del Colegio 

43. El mismo P. Salvaire dejó testimonio de este viaje en un diario escrito en 
una pequeña libreta que se conserva en el "Archivo Provincial de la Congregación 
de la Misión" (Bs.As.), Legajo Jorge M. Salvaire. Tapas negras, 19,5 x 14 cms., con 
chapitas de bronce en las esquinas y canto dorado. En la tapa posterior, porta lá
piz. Contiene breves apuntes, especie de notas taquigráficas, que resumen, día 
por día, acontecimientos, observaciones y recuerdos; y que seguramente cumplía 
la función de ayuda memoria a la que luego recurrir para escribir un relato orde
nado y más extenso, propósito que nunca llegó a concretar. MEINRADO Hux publicó 
este diario bajo el título, Una Excursión Apostólica del Padre Saluaire a Salinas 
Grandes. Bs.As., 1979. En este caso no se trata de una transcripción literal del 
contenido de la mencionada "libreta", sino de un nuevo texto que se propone ex
plicitar y completar los pensamientos y frases recortadas del misionero, intentan
do interpretar lo más fielmente posible sus recuerdos con la ayuda de documenta
ción contemporánea (informes, cartas, etc.). Sobre el viaje, circunstancias y desa
rrollo: JUAN FERNANDO MEISTER, Lettre de M. Meister, Supérieur a Azul, a M. Mar
cus, Visiteur de la Prouince de Prusse. Buenos·Ayres, le 5 januier 1876, en ACM, 
XLI (Paris, 1876),475-485 (contiene un apretado relato del viaje, prestando aten
ción, sobre todo, a los inconvenientes y peripecias sufridos hasta el regreso a Azu!); 
"La Misión del Padre Jorge Salvaire a los Toldos de Namuncurá" (nota a partir de 
una entrevista personal), en El Católico Argentino, Año n, Nro. 72, 11 de diciem
bre 1875, 370; PASTOR S. OBLIGADO, "Un milagro en la Pampa", en La Perla del 
Plata, marzo 1899,163-165; ARTURO CHAMBÓN, "El Padre Salvaire en los Toldos de 
Namuncurá", ídem., oct. 1942, 6-9; y dic. 1942,9-10; GAA, 67-100; FELlSA C. E. DE 

LOBATO MULLE, El Padre Saluaire ... , 86-107; CMRP, 1, 260-274; y JUAN A. PRESAS, 
Jorge María SallJaire ... , 32-43. 

44. El Padre Savino nació en Maschita, diócesis de Venosa, Italia, el 18 de oc
tubre de 1839. Hijo de Teodoro Savino (médico) y María Cucci. Estudió letras, filo
sofía y medicina en la Universidad de Nápoles, obteniendo los títulos correspon
dientes. Tras una profunda conversión, inició los estudios teológicos en vista a la 
ordenación sacerdotal, que recibió el 30 de mayo de 1863. En ese mismo año in
gresó en el Seminario Interno de la Congregación de San Vicente de Paul en Ná-
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Pío IX. Texto bilingüe a dos columnas, en base a preguntas y res- 
puestas, con 122 páginas. Comprende: 1) Catecismo Menor sobre 
las principales verdades de la fe; 2) Pequeño confesionario; 3) Re- 

poles, pasando luego a París. Hizo sus votos simples el 10 de mayo de 1864. El 16 
de setiembre de 1865 fue enviado al Perú, ejerciendo el ministerio en Lima y el 
Cuzco. El 27 de noviembre de ese mismo año emitió los votos perpetuos. A partir 
de ese momento, realizó varios viajes: en 1866, a Constantinopla; en 1867, a Gua- 
temala y Estados Unidos; en 1870, a Río de Janeiro; en 1872, a Francia; y en 1873, 
regresó a Río de Janeiro. En 1874 fue enviado a la Argentina para reforzar el per- 
sonal de la Congregación destinado a la "misión pampa". Llegó a Buenos Aires el 
9 de julio de ese año. A partir del 15 de febrero de 1875 misionó la tribu de Railef 
(Olascoaga), continuando la obra iniciada por el P. Salvaire; y el 6 de junio inició 
la misión entre los indios de Coliqueo (Gral. Viamonte), con la construcción de ca- 
pilla y escuela. A causa del malón del 9 de octubre de 1876, abandonó el lugar el 6 
de noviembre junto con su dos compañeros lazaristas, el P. Juan Céllerier y el 
Hno. Romualdo Pérez. 

De inmediato, la Congregación se ofreció a Mons. Aneiros para iniciar otra ex- 
periencia en el sur de la Provincia de Buenos Aires, que se concretó el 22 de no- 
viembre de 1876, nombrándose al P. Savino Superior de la Misión Patagónica. En 
enero de 1877 se instaló en Carmen de Patagones. Visitó varias tribus y comenzó 
la construcción de dos colegios-internados para niños indígenas ("San José de los 
Indios", para varones; y "Santa María de los Indios", para niñas); y solicitó más 
misioneros para la obra. El 17 de enero de 1878, por dificultades que no pudo su- 
perar, presentó su renuncia a la misión sureña. Entre 1879-1881 permaneció en 
la Casa Central de la Congregación en Buenos Aires, dedicándose a predicar mi- 
siones en hospitales, cuarteles y colonias irlandesas (Chivilcoy y Bragado). En 
1882 pasó a Santiago de Chile; en 1886 volvió a Buenos Aires; y en 1887 fue nom- 
brado Superior de la Casa Vicentina de Montevideo. En 1893 regresó enfermo a 
Italia; y con permiso dejó la Congregación, retirándose a vivir con su familia en 
Maschita. Falleció el 27 de abril de 1915 en Campagna (Salerno), siendo capellán 
del "Orfanotrbfio Cervone Vernieri", dirigido por las Hijas de la Caridad. 

Se distinguió por su extensa cultura y su asombrosa facilidad para aprender 
idiomas. Conocía profundamente el latín y el griego, las lenguas europeas ( in- 
glés, francés, alemán, portugués, español) y hasta llegó a dominar algunas de ca- 
rácter misionero (turco, chino, guaraní, mapuche, albanés). Entre sus obras lite- 
rarias, además de este "catecismo", se cuentan: Katholicismen och Protestantis- 
men (Bs.As.. 1888); La Religión y la Biblia (Bs.As., 1890); 11 Magnetismo, 1' Zpno- 
tismo e lo Spiritismo (Benevento, 1895); Modernismo. Znimici della Fede (idem.); 
Un gran monitor della Divina Providenza (idem.); Che cosa 2 1' Znferno? (1896); 
Letterepolitiche a l  Re, al Senato e al Parlamento (idem.); La Fede e 1' Incredulita 
davarzti a l  tribunale della Scienza (Avellino, 1899); La guerra balcanica e la gue- 
rra libica (Ed. T y La questione romana (S.D. Véase: Libro del Personal (Province 
de la République Argentine), en "Archivo de la Congregación de la Misión" 
(Bs.As.), fols. 32-33; Per la commemorazione dell' insigne Lazzarista Lucano Pao- 
lo Emilio Savino (folleto editado para la celebración del centenario). Maschita, 
1939; VICENTE O. CUTOLO, Nuevo Diccionario Biográfico Argentino (1750-1930), 
VI (Bs.As., 19681, 746-747; y M. Hux, "La rivalidad de dos Santos", en Archivum, 
10 (Bs.As., 1968), 145-150. 
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pertorio de frases más usuales en la conversación; 4) Explicación 
de las verdades de la fe a las personas gravemente enfermas; y 5) 
Despedida del misionero45• 

45. En cuanto a una descripción más detallada de la estructura temática y ti
pográfica de la obra, se pueden apuntar los siguientes datos. En total, 122 pp., de 
143 x 100 mm. En la portada se lee: Pequeño Manual del Misionero / para Evan
gelizar a los Indios Fronterizos / en el que se contiene / Un Catecismo Menor en 
Castellano y en Indio / Un Confesionario Indio con su correspondiente traducción 
castellana / Y por último / Un pequeño Repertorio de frases usuales y exhortación 
que / pueden ser de alguna utilidad para la conversacitín y el ejercicio / del Mi
nisterio Evangélico en Idioma Indio / Con Aprobación de la Autoridad Eclesiásti
ca / Buenos Aires / Imprenta de Pablo E. Coni, - Calle Potosí, N" 60 / 1876. Dedi
catoria: A María / sin pecado concebida / y / al glorioso Patriarca San José / es
ta humilde obrita ofrezco y consagro. A continuación: Direcciones necesarias sobre 
la escritura, pronunciación y acentuación del idioma indio (5-10); Del acento (10-
12). El texto de la obra, a dos columnas (izquierda: castellano; derecha: mapuche), 
se distribuye en el siguiente orden: 

1º) Catecismo Menor o preguntas y respuestas en castellano yen indio sobre 
las principales verdades de nuestra santa fe. Advertencia (p. 13). Lección Primera: 
Fin del hombre - Dios - Misterio de la Sma. Trinidad. 12 preguntas (14-16). Lec
ción Segunda: Jesucristo - Caída del hombre - El pecado. 15 ptas. (16-20). Lección 
Tercera: El cristiano - Sus obligaciones - Castigo y premio después de la muerte. 
12 ptas. (21-24). Lección Cuarta: Sacramentos - Bautismo - Confirmación - Confe
sión. 8 ptas. (25-26). Lección Quinta: Comunión - Misa - Extrema Unción - Orden 
- Matrimonio. 9 ptas. (27-29). Lección Sexta: Angeles y demonios - Santos - Pur
gatorio. 7 ptas. (3-32). Lección Séptima: Fin del mundo - Iglesia - Jerarquía ecle
siástica. 7 ptas. (32-34). Fin del Catecismo Menor. Advertencia: No me he ocupa
do de la traducción del Rezo en idioma indio, porque me ha parecido, por varias 
razones, ser mucho más conveniente que los indios fronterizos aprendan el Rezo 
en castellano que en su propio idioma (34). 

2º) Resumen de las verdades de necessitate medii y de algunas de necessitate 
praecepti para las personas incapaces de mayor instrucción. 28 ptas. (35-41). 

39 ) Pequeño Confesionario en indio con su correspondiente traducción castella
na. Preguntas preliminares. 6 ptas. (42). [Preguntas sobre cada uno de los man
damientos]: 1er. Mandamiento 7 ptas. (43); 2° Mandamiento. 4 ptas. (44); 3º Man
damiento. 8 ptas. (44-45); 4º Mandamiento. 8 ptas. (45-46); 5º Mandamiento. 1] 

ptas. (46-47); 6º Y 9º Mandamiento (latín-mapuche). 24 ptas. Nota: In hoc cautis
sime procedendum es, nam valde proni sunt ad male suspicandum, sivi viri, sive 
feminae (48-51); 72 Y 10º Mandamiento. 10 ptas. (51-52); 8º Mandamiento. 6 ptas. 
(52-53). Exhortación. 11 ptas (53-54). 

4º) Repertorio de frases usuales y exhortativas que pueden ser de alguna utili
dad para la conversación y el ejercicio del ministerio evangélico en idioma indio. 
Frases comunes (55-72). 

5") Repertorio de frases usuales y exhortativas relativas a diferentes asuntos, 
estados y personas. Atmósfera y estaciones (73-74). División del tiempo (74-76). 
Viaje (76-81) Compra y comida (81-85). Niños (85-92). Visita a un indio (93-98). 
Visita a un indio cristiano (99-103), Visita a un enfermo (103-107). 

6º) Explicación de los misterios principales de la fe a las personas gravemente 
enfermas. 19 ptas.(108-113). 
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El P. Savino lo redactó e hizo imprimir para utilizarlo en la 
evangelización de la tribu del cacique Ignacio Coliqueo en la Ta
pera de Díaz (hoy Los Toldos o General Viamonte); y luego debió 
serie de utilidad en el intento de misión de Carmen de Patago
nes46 • Asimismo, hicieron uso de él Mons. Antonio Espinosa en la 
Campaña del Desierto de 1879 y en sus diversas misiones por el 
sur de la provincia de Buenos Aires y el Neuquén; y los salesia
nos en la Patagonia47 • 

La tribu araucana del cacique Ignacio Coliqueo moraba a unas 
doce leguas al noreste de la de Railef, en el paraje conocido como 

7º) Despedida del misionero (113-118). 
8º) Indice (l19-120). Advertencia: Recomendamos mucho el correjir las erratas 

antes que se comience a estudiar o consultar este pequeño Manual, para no incu
rrir en alguna falta de letra o de acento (121). Errata (121-122). 

46. El mismo P. Savino, en un detallado informe al Superior General sobre el 
desarrollo de su actividad misionera, se encarga de dar a conocer los pasos que si
guió en la redacción del catecismo (tema sobre el cual volveremos más adelante): 
Compte-rendu de M. Savino a M. Boré, Supérieur général, sur la Mission indien
neo Buénos-Ayres, 1er. décembre 1877, en ACM, XLV, 1879, 512. Sobre la misión 
de Patagones: GAA, 131-150; HIA, XI, 404-407; Y CMRP, 1, 313-321. 

47. GAA, 123; Y M. Rux, "Acción misionera durante la Expedición al Desierto 
(Evangelización de los indios del sur durante la segunda mitad del siglo XIX)", en 
Epopeya del Desierto en el Sur Argentino. Círculo Militar. Vol. 698 (Bs.As., 1979), 
188. Mons. Espinosa realizó varias misiones al sur: a Carhué y Carmen de Pata
gones (mayo 1878); al río Negro, como capellán de la Expedición (abril 1879); a la 
Patagonia (enero 1880); a Carhué, Puán y Guaminí (enero 1881); a Patagones, 
Patagonia y Territorios Nacionales de Río Negro y Neuquén (marzo 1884). El "dia
rio" de cada una de ellas, en ANTONIO ESPINOSA, La Conquista del Desierto. Diario 
del Capellán de la Expedición de 1879, Monseñor Antonio Espinosa, más tarde 
Arzobispo de Buenos Aires Ced. de Bartolomé Galíndez). Bs. As., 1939. Una visión 
sintética de las primeras "misiones salesianas": BELZA-ENTRAIGAS-BRUNO-PAESA, 
La Expedición al Desierto y los Salesianos. 1879. Bs.As., 1979; PASCUAL PAESA, 
"Influencia del ambiente histórico en las formas de evangelizacióm salesiana a los 
indígenas patagónicos", en Primer Congreso del Area Araucana Argentina. San 
Martín de los Andes 1961 (Bs.As., 1963),11,303-332; y CAYETANO BRUNO, "Técnica 
misionera en la conquista espiritual de la Patagonia", en CCD, IIl, 69-83. En cuan
to a la difusión del Catecismo entre los salesianos se debe tener en cuenta, ade
más, que la segunda edición, Bs.As., 1900 fue realizada por la Tipografía del Cole
gio Pío IX de Artes y Oficios, a pedido del P. Domingo Milanesio, quien seguramen
te incorporó el Pequeño Diccionario de las voces que se hallan en este manual. He
cho por un Padre Salesiano (pp.137-155). Este misionero del Neuquén, que intervi
no de cerca en la rendición final del cacique Manuel Namuncurá, llegó a dominar 
perfectamente el araucano o mapuche, al punto que publicó un diccionario etimoló
gico bajo el título, Etimología Araucana. Idiomas comparados de la Patagonia. Lec
turas y frasario araucano. Bs.As., 1915 (66 pp.); con una segunda edición ampliada 
en 1918 (100 pp. con mapas). 
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Tapera de Díaz. El anciano cacique había manifestado en varias 
oportunidades el deseo que un misionero visitara su toldería. Des- 
pués de su muerte, acaecida el 16 de febrero de 1871, los hijos se 
encargaron de hacer conocer a monseñor Aneiros las últimas re- 
comendaciones de su padre en este sentido. Razón por la que és- 
te, después de cerciorarse de las buenas disposiciones, a través 
del comentario de los RR.PP. Salvaire y Cescas que habían pasa- 
do por aquellos toldos, envió al lazarista Pablo Emilio Savino, 
quien llegó al lugar en febrero de 1875, dando comienzo a la cate- 
quización de los caciques y de algunas familias. A los tres meses 
ya pudo contar con capilla, sacristía, habitación y escuela para 
los niños. 

Pero con el paso de los días, el prometedor futuro se fue desdi- 
bujando a raíz de la aparición de una serie de trabas y dificulta- 
des que terminaron por descorazonar al misionero. Entre ellas: la 
suspensión de las clases por no mediar ningún decreto del Conse- 
jo Escolar de la Provincia; el atraso en la entrega de las raciones 
por parte del Gobierno (que cernía sobre la tribu el fantasma 
amenazador del hambre); los accesos de locura del nuevo cacique 
mayor, Justo José Coliqueo; la política del astuto Namuncurá, 
que consiguió que el alienado cacique se rebelara contra el Go- 
bierno y pasara a integrar (con buena parte de los suyos) rápidos 
grupos de ataques compuestos por salineros e indios de Pincén; y 
el gran malón que cayó sobre Los Toldos el 9 de octubre de 1876. 
Estos acontecimientos llevaron al P. Savino a abandonar la mi- 
sión el 6 de noviembre de ese mismo año48. 

3. Pequeño Catecismo Castellano-Indio. Para enseñar la  
doctrina cristiana a los indios que están en casa de parti- 
culares, del Padre Jose Pablo BiroPg. 1879 

Impreso en los talleres del diario La América del S u r  en 1879 

48. Dos "informes" del Padre Savino ofrecen un relato detallado sobre esta 
misión, uno dirigido a Mons. Aneiros y otro al Superior General de la Congrega- 
ción: Rapport de M. Savino a S a  Grandeur Mgr. 1' archeuCque de Buénos Ayres, 
sur la Mission aux Indiens de la tribu de Coliqueo. Toldos de Coliqueo, 2 février 
1876, en ACM, XLI (Paris, 18761 637-646; y Compte-rendu de M. Savino a M. Bo- 
ré, Supérieur général, sur la Mission indienne. Buénos-Ayres, ler. décembre 1877, 
XLIII (18781,493-501; XLIV (18791, 336-525. Además, M. Hux, Coliqueo, el Indio 
Amigo de Los Toldos (Bs.As., 19801, 187-247; y CMRP, 1, 285-312. 

49. En razón de que la portada no menciona autor alguno, hasta el momento 
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se ha considerado a este catecismo como "anónimo". Pero en realidad pertenece al 
lazarista JosÉ PABLO BIROT, según lo refiere expresamente la Memoria de la So- 
ciedad de "San José" sobre los servicios prestados en el primer semestre de 1879. 
En el apartado Auxilio a los indios, se lee: "La Sociedad ha proporcionado a los in- 
dígenas enfermos, que están en Martín García, todos los auxilios que ha podido, 
enviándoles ropa, víveres y útiles. Las limosnas han sido repartidas por las dig- 
nas Hermanas de la Caridad, que con tanta abnegación fueron a la Isla a atender 
a aquellos infelices. La carta del misionero R.P. Birot, expresando su gratitud a la 
Sociedad por tan oportunos auxilios, demuestra bien el beneficio obtenido me- 
diante la repartición de nuestras limosnas a los pobres indígenas. Deseosa de pro- 
mover la instrucción religiosa de los prisioneros, con la licencia competente de 
S.S. Ilma.,la Sociedad aceptó el Catecismo Castellano-Indio, redactado por el Rev. 
Padre Misionero Birot, costeando la impresión de 3.500 ejemplares para distri- 
buirlos gratis". Firman: Petrona C. de Lamarca, Presidenta; y Teodolina de Al- 
vear, Secretaria. 

En la columna "Haber de la Cuenta Corriente", figura: "Al hijo del cacique 
Railef [pupilo en la escuela apostólica de los lazaristas en Luján, en calidad de se- 
minaristal, $ 600 ... /Auxilio para los indios de Martín García: galletas, azúcar, yer- 
ba, dulce y vino para los enfermos. Utiles de ferretería y de costura. Ropas, dis- 
tintas clases, $8.3431 Catecismo Castellano e Indio para la instrucción religiosa 
de los indios tres mil quinientos ejemplares, $2.000" (20 de agosto de 1879). Fir- 
man: Petrona C. de Lamarca, Presidenta; Mercedes A. de Anchorena, Tesorera 
(La América del Sur, 18-09-1879. Nro. 1056, 2). 

Por cierto que el conocimiento del Catecismo de Savino y la práctica de la len- 
gua, a través del contacto directo con los indígenas (isla Martín García, cuarteles 
de Palermo y Retiro), habilitaban al P. Birot para afrontar con éxito la redacción 
de este folleto. En este sentido, certifica el conocimiento del mapuche el Aviso Re- 
ligioso del Arzobispado, del 19 de junio de 1879 (ver nota 57), donde se anuncia 
que la catequesis estará a cargo de los "misioneros lazaristas [Birot-Céllerierl, 
que se han ocupado en la isla Martín García en catequizar y bautizar a los indíge- 
nas allí residentes, y cuyo idioma poseen.. .". 

En cuanto a datos biográficos, en el "Libro de Personal" de la Congregación de 
la Misión (en francés), se lee: "José Pablo Augusto Birot, hijo de Germán Birot y 
de Rosalía Digard, nacido en Castelnaudary, diócesis de Carcassonne, el 19 de se- 
tiembre de 1828. Entró en la Congregación el 3 de octubre de 1859; hizo los votos 
el 4 de octubre de 1861. Llegó a Buenos Aires, el 1 V e  noviembre de 1878. Partió 
para su Provincia en 1883" (Liure renfermant les noms des Confieres et des Freres 
Coadyuteurs de la Province de Buénos Ayres. 1859. Nro. 27. Archivo de la Casa 
Provincial, Buenos Aires). Y la Mémoire pour servir a l'histoire de la Province Ar- 
gentine (redacción original del P. Georges H. Révilliere, 1885), agrega esta breve 
crónica de su actividad apostólica: (1879) "BIROT. Bautismos de 1.500 indios. El 1" 
de noviembre de 1878 el P. Birot desembarcaba en Buenos Aires, adonde era en- 
viado paratrabajar en la misión india; pero a su llegada el estado de la misión ya 
era desesperante. La expedición [al Desierto] había tenido lugar, y se había vuel- 
to imposible comunicarse con los indios del desierto. En medio de todo, no hay 
mal que por bien no venga. Los prisioneros fueron remitidos a Buenos Aires y de- 
tenidos en la isla Martín García, donde los RR.PP. Birot y Céllerier los instruye- 
ron durante más de seis meses. Tuvieron el consuelo de bautizar a más de 1.100 
en la Isla. Después, habiendo el Gobierno distribuido los hombres capaces de Ile- 
var armas, entre los diferentes regimientos con pie en la ciudad, y las mujeres y 
niños entre las familias que los aceptaban, nuestros Cohermanos continuaron su 
misión en el mismo Buenos Aires. La cifra total de los bautismos de indios, tanto 
adultos como niños, se eleva a más de 1.500. ¡Bonita cosecha! Dichos bautismos 
tuvieron lugar durante el año 1879" (fo1.15). 
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(dos cdiciones en pocos meses). Texto bilingüe, a dos columnas, 
por preguntas y respuestas, que abarca 42 páginas. Comprende: 
1) Preguntas sobre las verdades de la fe; 2) Preguntas sobre los 
sacramentos; 3) Preguntas sobre los mandamientos de Dios y de 
la Iglesia; y 4) Las oraciones50. 

En orden a comprender el marco pastoral que motiva la publi
cación de este Catecismo, hay que tener presente que desde mc
diados de 1878, y, sobre todo, desde el término de la Campaña del 
Desierto (junio del 79), comienzan a llegar al puerto de Buenos Ai
res numerosos contingentes de indígenas que, después de haber
se rendido o haber caído prisioneros, fueron reunidos y embarca
dos en Carmen de Patagones por razones de seguridad y para in
tegrarlos a la "vida civilizada"51. Al comienzo se los alojó en uni
dades militares y centros de detención, como los cuarteles del Re
tiro y Palermo, o la isla Martín GarCÍa, a la espera de un destino 
definitivo. 

50. No hemos podido localizar ningún ejemplar de la primera edición. En la 
portada se lee: Pequeño Catecismo / Castellano - Indio / Para enseñar la doctri
na cristiana / a los indios que están en casa de particulares / Con aprobación de 
la autoridad Eclesiástica / Segunda Edición / Costeada por el Gobierno Nacional 
/ Buenos Aires / 1m. de La América del Sur, Alsina 56/ 1879. Formato: 154 x 
105 mm .. 22 pp.(paginación repetida,l-1, 2-2, que hacen en total 42 pp.) Texto en 
columnas; izquierda, castellano; derecha, mapuche. 76 preguntas en total. El tex
to se distribuye en el siguiente orden: 

F) Advertencias: " 12 No se han puesto en este cuaderno sino las preguntas 
más necesarias. 2º Todo se ha redactado del modo más sencillo, 3" Las varias acla
raciones que van puestas en ciertos puntos con esta señal ("') han de leerse al in
dio antes de hacerle la pregunta correspondiente. 4º La letra it con el acento gra
ve se pronuncia como la e muda del francés. - No se olvide esta regla. 5º ge, gi se 
pronuncian como gue, gui en las palabras guerra, guia" (p.3). 2º) Prólogo (4-5). 3º) 
Preguntas: 1. Santísima Trinidad. Preguntas 1-13 (pp. 5-7); n. Encarnación. Ptas. 
14-18 (7-8); 111. De la Redención. Ptas. 19-29 (8-10); IV Resurrección-Ascensión
Juicio final. Ptas. 30-45 (11-12); V Sacramentos. Ptas. 46-69 (bautismo, confirma
ción,confesión, extrema unción, comunión, matrimonio) (13-17); VI. Iglesia Cató
lica. Ptas. 70-73 (17-18); VII. Mandamientos. 1º De Dios. Ptas. 74-75 (18-19); 2º 
De la Iglesia. Pta. 76 (19-20); VIII. Oraciones, Padre Nuestro. Ave María. El Cre
do (20-21). 4º) Indice-Erratas (22). 

51. Al respecto, como visión del clima cultural e ideológico imperante, resul
tan ilustrativas las apreciaciones dadas a conocer por d Tte. Cnel. MANUEL J. 
OLASCOilGA, en su Estudio Topográfico de la Pampa y Río Negro (Bs.As., 1880), 
acerca del insospechado horizonte de progreso que traía consigo la exitosa ocupa
ción del desierto, tanto para la República, como para los mismos indígenas. 
Pudiendo éstos últimos, gracias al sometimiento y la pacificación, gozar de los 
incalculables beneficios que la sociedad civilizada ofrece a todo hombre que se 
integra a ella por la vía de la educación y el trabajo; y de los cuales la vida salvaje 
de las tolderías los había privado hasta el momento. Opinión, por cierto, que no 
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En muchos casos, las familias fueron separadas sin mayores 
contemplaciones, tomando sus miembros distinto rumb052 : los ca
ciques y capitanejos, recluidos en Martín García, para evitar así 

llegaba a percibir con realismo que este "optimismo civilizador" de inspiración 
positivista, sostenido por muchos políticos e intelectuales de la época, quedaría 
también limitado en sus buenas intenciones por la injusticias y egoísmos que 
acompañan el desarrollo de la vida humana, cuyas dolorosas consecuencias socia
les se hacen sentir con mayor fuerza entre los más débiles e indefensos. Razón por 
la cual de inmediato vino a ser desmentido en muchos de sus aspectos y alcances 
por la situación en que desgraciadamente quedaron sumidos los indígenas, no bien 
éstos hicieron pie en los centros urbanos yen las colonias agrícolas. 

En este sentido, al momento de exaltar la obra civilizadora alcanzada por el 
Gral. Roca, Olascoaga se expresa en estos términos: "De repente, cosa nunca antes 
oída, cual si se hubiera abierto un surtidor cargado de novedades de mucho tiem
po, el telégrafo comienza a transmitir, de todos los lugares de la frontera, de todos 
los destacamentos sobre el desierto, noticias sucesivas y continuas de toda clase 
de triunfos sobre los indios y adquisiciones en sus dominios. Pesquisas, expedicio
nes felices, reconocimientos importantes, rescatamientos de cautivos y de hacien
das, dispersiones totales de tribus, capturas de caciques principales, de chusmas 
y de traficantes, etc., etc. Desmoronamiento completo del imperio bárbaro de la 
Pampa. Esta corriente asombrosa de buenas nuevas no se cortó en varios meses. 
Todos los días despertaba el pueblo agradablemente conmovido por algún nuevo 
detalle de la revolución civilizadora que recorría el Desierto y arrancaba al van
dalaje el dominio de tres siglos. Los partes venían de todas la direcciones: de la 
Pampa,de las Cordilleras y del Chaco ... Enseguida, Buenos Aires, y otros pueblos 
de la República, como ratificación de las portentosas noticias, vieron llegar por 
centenares las inmigraciones de prisioneros indios. Aquello parecía uno de esos 
sueños en que el espíritu nos presenta realizados sucesos y escenas en que nunca 
habríamos pensado ni sospechado despiertos. Ver entrar humilde y juiciosamente 
a las ciudades aquellas muchedumbres de indios de todas las edades y sexos: dis
tribuirse entre las familias, los establecimientos de educación e industria, insta
lándoles inmediatamente en la vida civilizada, era el espectáculo más satisfacto
rio y moralizador que pudiera ofrecerse a un pueblo civilizado; la transformación 
patente de la barbarie en la civilización, el momento visible de la dignificación de 
la humanidad; el hecho palpable de convertirse el elemento de destrucción en ele
mento de progreso ... " (Introducción, XVI-XVII). SILVIA LEONOR BELENKY (y otros), 
"El pensamiento de los Conquistadores del Desierto (A propósito del General 
Lorenzo Wipter)", en CCD, IV, 269 ss.; y HUGO E. BIAGINI, "Atisbos Indigenistas 
previos a la Conquista del Desierto", ídem., 279 ss. 

52. En este sentido, el P. ,José Birot, testigo ocular en la isla de Martín García 
del drama de las separaciones forzosas, le comenta en carta al Arzobispo: "Estoy 
aquí, por la santa voluntad de Dios y la gracia de Vuestra Excelencia, como padre 
de los indios; permítame, pues, Vuestra Excelencia hacer algunas representacio
nes en cuanto a mis hijos. El indio siente muchísimo cuando le separan de sus 
hijos, de su mujer; porque en la Pampa todos los sentimientos de su corazón están 
concentrados en la vida de familia - se ha de procurar, pues, con todos los medios 
posibles, que cada familia de indios esté siempre reunida, sea en la isla, sea en las 
estancias, sea en las casas de las ciudades- cada vez que se han separado a los 
hijos de la madre, a la mujer del marido, ha habido quejas muy amargas, no sola-
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posibles fugas y sublevaciones; los jóvenes en buen número pasa
ron a prestar servicios en el Ejército y la Marina en calidad de 
soldados "enganchados"; algunos contingentes fueron enviados a 
trabajar a los ingenios de azúcar de Tucumán ya campos de En
tre Ríos; otros grupos distribuidos en "colonias agrícolas" en régi
men de semicautiverio; muchos terminaron como peones en es
tancias y chacras, reconquistando algo de la libertad perdida; y, 
por último, un número significativo de mujeres y niños fueron en
tregados en "tenencia" a familias de la Capital para cumplir las 
tareas propias del servicio doméstic053 • 

mente de estos infelices de quienes Dios, por cierto, oirá los llantos, pero también 
de personas católicas, y más, de personas que son librepensadores. En este asun
to, estas personas hacen recaer sus quejas, aun su indignación, sobre la religión y 
algo sobre la Autoridad Eclesiástica, pensando que la Sociedad de Beneficencia 
dispone todo lo que corresponde a los indios y que la Autoridad Eclesiástica podría 
impedir esta violación de las leyes naturales. Excúseme Vuestra Excelencia si le 
doy cuenta francamente de lo que he oído en Buenos Aires y también acá. Hay 
algunos huérfanos - algunas veces (muy raras veces, sin embargo) el padre ofrece 
un hijo, en estos casos se hace verdadera caridad y nadie puede quejarse-o Vuestra 
Excelencia me perdonará si no le escondo nada" (Carta al Señor Arzobispo ... ,Martín 
García, 13 de marzo de 1879, en AABA, Legajo "El Arzobispo Aneiros ... "; GAA, 
173). 

53. IRNTA C. CENnóN-LILIANA ISABFoLLo, "El problema indígena (1879-1880). 
Proyectos sobre su destino", en CCD, lII, 323 SS.; Y OLGA L. ASFouRA, "Pampas y 
Ranqueles en la Provincia de Tucumán", ídem., 323 ss. En cuanto a las secuelas 
que se seguían de la incorporación de los indígenas a los cuerpos de líneas y 
buques de la armada, el P. José Vespignani, misionero salesiano, años más tarde, 
comenta: "La conquista del desierto ofrecía problemas muy complicados, que los 
poderes civiles no estaban preparados a resolver, ni tenían los elementos necesa
rios para arrostrar la nueva situación. Se creyó en un principio que incorporando 
al ejército los hombres en condición de llevar armas y servir a la Patria, ya queda
ba todo arreglado. Pero al ejército vencedor seguían las madres, los ancianos, las 
esposas de los nuevos reclutas, y venían a establecer sus toldos alrededor de los 
cuarteles. En breve estalló la viruela, y no se sabía adónde llevar los enfermos, 
mientras el contagio se iba extendiendo también por los barrios de la capital. La 
Municipalidad había iniciado la construcción del Hospital San Roque; pero, levan
tadas las paredes, había quedado aquello como una extensa construcción enne
grecida y cubierta de malezas como un castillo medieval. Las autoridades edili
cias diéronse prisa para cubrir varios de esos salones y habilitarlos como lazareto 
de viruela. Luego el Intendente invitó al padre Bodratto para que presentara un 
capellán encargado de prestar los auxilios religiosos; y el Superior designó a don 
Vespignani, a quien muy pronto sustituyó el padre Bourlot, y al cabo de algunos 
meses, habiéndose establecido en el lazareto las Hermanas de la Caridad (de 
nuestra Señora del Huerto), don Costamagna ejercería allí también el sagrado 
ministerio. Aunque en el lazareto se recibían enfermos de viruela de toda clase, 
había salas enteramente ocupadas por indígenas, ancianos y ancianas, a quienes 
las Hermanas enseñaban las primeras nociones de la religión, y los sacerdotes 
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El arribo de prisioneros se repitió a lo largo de los meses, dan- 
do lugar en el puerto a escenas dolorosas e inhumanas, agrava- 
das por las secuelas que luego dejaban las separaciones familia- 
res, el cambio en las condiciones de vida, el hacinamiento y las 
epidemias. Situación que daban a conocer, por ejemplo, dos infor- 
mes misionales contemporáneos remitidos a Europa, uno a Turín 
y otro a París. El P. Francisco Bodratto, por una parte, al expli- 
carle a Don Bosco los métodos empleados en el transcurso del 
avance militar previo a la marcha del Gral. Roca rumbo al río Ne- 
gro, comentaba: "Ultimamente se han extendido las fronteras va- 
rios miles de leguas en la regíón de Carhué. Los indios que mora- 
ban allá han sido hecho prisioneros (los que no han sido muer- 
tos), los han traído a Buenos Aires y los han distribuido a las fa- 
milias como esclavos. Muchos murieron en el camino, muchos 
mueren por el cambio de clima y de alimento; de modo que que- 
dan reducidos a niños y niñas y en gran parte mujeres"54. 

Idéntico panorama presentaba, por otra parte, la Hna. Luisa, 
visitadora de las Hijas de la Caridad, dos meses después, al escri- 
birle a la Madre General, residente en París: "A pedido de Mon- 
señor [Aneirosl hemos debido ceder tres hermanas para una 
ambulancia. Cansados de las excursiones de los indios en las fron- 
teras, esta vez han querido transportar una gran cantidad de los 
que han sido hechos prisioneros al interior de la República, y ca- 
da buque que llega de la Patagonia trae doscientos o trescientos, pe- 
ro ellos traen consigo la viruela, y se les deposita en una isla a 
unas quince leguas. Esta pobre gente es idólatra y está en la más 
grande miseria que se pueda imaginar. Dos misioneros lazaristas 
[José Birot y Juan José Céllerierl han ido a evangelizarlos y Mon- 
señor habiéndonos pedido tres religiosas para cuidar a los enfer- 
mos, hemos enviado una del Hospital [sor María de la Cruz So- 
lorzano, mexicana], una de la Casa de la Inmaculada Concepción 
[sor Delfina George, francesa] y una de la Casa Central [sor Isa- 
bel Mercier, francesa]. Hasta el presente, gracias a Dios, están 
bien, y alivian un poco tan grandes miserias"55. 

todos los días administraban a varios el santo bautismo y la extremaunción, y se 
despachaban para el cielo primicias de nuestra misión" (Apuntes manuscritos al 
volumen interfoliado de Roberto J .  Tavella, Ilustrísimo Monseñor Santiago 
Costamagna-Memorias biográficas, Bs.As., 1925, 120, cit. por C. BRUNO, Los 
Salesianos y las Hijas de María Auxiliadora ..., 1, 268-269). 

54. "Carta a Don Bosco", Bs.As., 4 de enero 1879; cit. por R. A. ENTRAIGAS, Los 
salesianos en la Argentina, Bs.As., 1969-1972,111, 33-35. 

55. Lettre de ma soeur Louis a la tres-honorée Mere Juhel, Supérieure généra- 
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Este conjunto de arbitrariedades y privaciones llevaron inclu
so a que un sector de la opinión pública, el más sensible al drama 
que padecían los indígenas, formulara diversas peticiones ante el 
Gobierno y la Sociedad de Beneficencia, reclamando una rápida y 
adecuada solución al problema de su salud y bienestar, condenan
do de modo particular los procedimientos empleados en la distri
bución de personas y asignación de destinog56. Irregularidades que al 
persistir motivaron que, en junio de 1883, el diario La Nación de
nunciara estas prácticas con palabras condenatórias. Al respecto, 
el corresponsal escribía: "El martes por la mañana, minutos des
pués de fondear en el Riachuelo el vapor Villarino, el muelle de la 
Boca convirtió se en algo como uno de los mercados de esclavos 
que aún existen en Africa. El Villarino traía desde Patagones más 
de 150 indios grandes y chicos, que para ser entregados a la vida 
civilizada debían ser distribuidos entre las personas que los soli
citaran. Desde temprano, las personas que contaban con cartas 
de recomendación para el defensor de menores se encontraban es
tacionadas en el muelle. Llegó el vapor y los indios fueron baja
dos a tierra, empezando acto continuo el reparto. Este se hizo a 
elegir, tal sucede en las estancias cuando se compra hacienda al 
corte [. .. ]. En cambio de esas infelices criaturas, no se daban co
mo en el centro de Mrica pólvora de caza, collares de vidrio o pa
ñuelos de colores abigarrados, sino simples cartas de recomenda
ción [ .. .l. Muchos otros casos, al cual más indigno de una sociedad 

le, Buenos-Ayres, 23 février 1879, en ACM, XLV (Paris, 1880), 525-526; cit. GAA, 
165-166. 

56. En un principio, la Sociedad de Beneficencia, como institución de ayuda 
humanitaria, se encargó de la distribución de los prisioneros, adultos y niños, 
entre familias de la Capital, o de su envío al interior del país en calidad de mano 
de obra destinada a ingenios, plantaciones, desmontes, tareas rurales, etc. Pero 
al constatarse arbitrariedades en este sentido, el Defensor Nacional de pobres e 
incapaces, Dr. Gervasio S. Granel - como lo apunta Bartolomé Galíndez - ,se diri
gió al Ministerio de Justicia, el 26 de mayo de 1879, "expresando que el depósito 
de los indios no había sido confiado solamente a la Sociedad de Beneficencia, sino 
al Ministerio de Menores, cuyo control aclaraba la ley. Pedía, en consecuencia: 1 º 
Que la Sociedad de Beneficencia y las oficinas que han distribuido indios pasen a 
la Defensoría una lista en la que se expresen los nombres de las familias a quie
nes se hayan entregado y los nombres de los indios, su edad, sexo y domicilio. 2º 
Que ninguno de los indios depositados pueda pasar a otra familia sin que este 
Ministerio tenga conocimiento o lo consienta. 3' Que los indios que en adelante 
vinieran sean puestos bajo la salvaguardia de esta Defensoría, la que únicamente 
cuidará de hacer su distribución" (en ANTONIO ESPINOSA, La Conquista del 
Desierto ... , 90, nota 75). 



culta, podríamos citar para demostrar la forma irregular en que 
la distribución de los indios continúa ha~iéndose"~~. 

En el caso de las mujeres y los niños, el arzobispo Aneiros ins- 
trumentó de inmediato dos medios o recursos didácticos para pro- 
curar la pronta instrucción religiosa que les permitiera a éstos 
recibir a la brevedad el bautismo y los demás sacramentos: a) por 
una parte, consideró indispensable el aporte de la catequesis do- 
méstica; y en este sentido, apeló en repetidas oportunidades a la 
condición católica de muchas de las familias depositarias, para 
que se preocuparan seriamente en facilitarles dicha instrucción, 
poniendo a su alcance el Catecismo que nos ocupa, cuya rápida 
distribución obligó a una segunda edición en pocos meses; b) y, 
por otra, para reforzar la preparación alcanzada en el seno de los 
hogares (o para suplirla en caso de ausencia), organizó tandas de 
encuentros catequísticos, a modo de intenso catecumenado, en las 
parroquias más próximas al domicilio actual de los indígenas; dos 
veces por semana, por la tarde, a cargo de sacerdotes que tenían 
cierto dominio de la lengua pampa en razón de haberlos asistido 
desde hacía tiempo en la isla Martín G a r ~ í a ~ ~ .  

57. En aquellos años La Nación formaba parte de la prensa opositora al 
gobierno del presidente Roca; y en consecuencia, no resultaría aventurado pen- 
sar, en el plano de una hipótesis interpretativa, que comentarios como éste, bien 
podrían perseguir la obtención de un simple rédito político favorable a la oposi- 
ción, para lo cual se recurre a ensombrecer "ex profeso" la situación de los prisio- 
neros con tal de alcanzar tal propósito. Pero a nuestro entender, en relación al 
caso que nos ocupa, esta prevención crítica no invalida la realidad de la denuncia 
; y, aun admitiendo que en el relato del corresponsal resultara interesada la acen- 
tuación de ciertos detalles, la documentación contemporánea, en particular la de 
origen misionero, que es la que trasmite el drama en toda su hondura, es concor- 
de en presentar un cuadro similar. Donde, a pesar de las buenas intenciones de 
las instituciones y personas depositarias, existían realmente arbitrariedades, 
improvisaciones y atropellos generalizados, que sumían a los indios en la desola- 
ción y la miseria. Sobre los comentarios que la prensa opositora de Buenos Aires 
dedicó a la Campaña del Gral.Roca y a sus consecuencias inmediatas: OLGA N. 
BORDI DE RAGUCCI, "Las bases dadas por Roca a la Campaña del Desierto a juicio 
de sus opositores porteños", en CCD, III,41 ss. 

58. El 19 de junio de 1879, el Arzobispo hizo fijar en todas las iglesias el 
siguiente Aviso Religioso: A fin de que las personas que tienen a su cargo indíge- 
nas infieles, puedan, a la mayor brevedad posible,/ hacerles conferir el Santo 
Sacramento del Bautismo, el Excmo. Sr. Arzobispo ha dispuesto que los RR./PP. 
Misioneros Lazaristas, que se han ocupado en la isla de Martín García en cate- 
quizar y bautizar a loslindígenas, allí residentes, y cuyo idioma poseen, empiecen 
desde el 25 del corriente a preparar a los indí-/genas no bautizados, para ser rege- 
nerados con las aguas sacrosantas del bautismo./ Lunes, miércoles y viernes1 
Iglesias de Monserrat y Regina Martyrum de 12 y 112 a 1 y 1/4./Id. de la 
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El Catecismo del P. Birot sirvió, asimismo, de base para la ca- 
tequesis de los caciques y capitanejos, que fueron "doctrinados" 
en la misma isla, junto con el resto de sus diezmadas familias59; y 

Concepción y Mater Misericordiae de 1 y 112 a 2 y 114.1 Id. de San Telmo y de San 
Juan de 2 y 112 a 3 y 1/4./ Id. San Ignacio y del Sagrado Corazón de Jesús de 3 y 
112 a 4 y l14.1 Martes, jueves y sábados/ Iglesias de Balvanera y del Socorro de 12 
y 112 a 1 y 114.1 Id. de la Piedad y Capilla del Hospital Francés de 1 y 112 a 2 y 
1/4./ Id. de la Merced y de San Nicolás de 3 ylI2 a 4 y 114.1 Se hace presente a las 
personass citadas, que procuren enviar a la doctrina, si es posible desde el primer 
día, a los indígenas que tuvieren a su cargo./ Buenos Aires, Junio 19 de 1879.1El 
Secretario del Arzobispado" (AABA, Legajo Mons. Aneiros ... ). 

Y el 23 de noviembre de ese mismo año, se publicó otro Aviso: Desde el 25 del 
corriente, se enseñará la doc-/trina cristiana a los indígenas infieles, a fin de/ pre- 
pararlos para recibir el Santo Sacramento/ del bautismo, en las Iglesias siguien- 
tes:/ Lunes, miércoles y viernes1 En la iglesia de San Ignacio ... a la 1 y media IIdem 
idem de San Telmo ... a las 2 idedIdem idem de la Concepción ... a las 3 idedIdem 
idem de San Nicolás ... a las 2 idedIdem idem del Salvador ... a las 3 idedIdem 
idem de la Piedad ... a las 4 idemn(Idem.; reproducido como ilustración en GAA, 
175). 

En cuanto a los lazaristas mencionados se trata, como lo indicamos anterior- 
mente, de los Padres José Birot y Juan José Céllerier, quienes administraron el 
bautismo y el matrimonio, tanto en Martín García, como en algunas de las parro- 
quias mencionadas en estos avisos (Monserrat, el Pilar, el Socorro, la Merced, 
etc.). En el "Libro de Bautismos de Monserrat" (1979) figuran otros sacerdotes 
administrando el bautismo: Padre Magendie (Bayonés), Padre Sampay (Bayonés), 
Padre Juan  del Carmen Souberbielle, Padre Pommés, Padre Senece (Italiano), 
José Cuny (Lazarista) y Pbro. Ricardo Gómez Romero (Te. Cura de Monserrat). 

59. En la sección "Boletín Eclesiástico" del diario La América del Sur apare- 
cen publicadas periódicamente las listas de bautizados, bajo el título: Nombres de 
los indios bautizados en Martín García desde enero de 1879. Y todavía vivos en 
primero de Abril del mismo año: "NB. Se halla 1%1 número de orden del bautis- 
mo según el libro parroquia1 [actualmente en AABAI - 2Wl nombre más conocido 
y dado primero por el bautizado - 3Wl  lugar de su nacimiento - 4"l nombre del 
Padre - El nombre de la Madre" (listado por orden alfabético). Véase: Año IV 
(18791, Nros. 943, 945, 946, 955, etc. Ejemplos: "101. L.J.Ceperian. Salinas Gran- 
des. 12 años. Ceperian. Chiñora Quentuica"; "188. Ignacio P. Pallehúr. Tapalquen. 
60 años. Epumer. Coñipaiman"; "493. Elcha María. Mamuelche. 45 años. Paine- 
ñam. Pagiche". 

El 19 de setiembre de 1879, el P. José Birot bautizó al célebre cacique Pancho 
Pincén y parte de su familia (esposa e hijos); y a continuación celebró su matri- 
monio. A título ilustrativo trascribimos parte de las actas: Bautismo: " En Quince 
de Septiembre ... de mil ochocientos setenta y nueve, el Capellán ... José Birot- 
,...bautizó solemnemente, puso óleo y crisma a Francisco Pincén Cathrinao, ..., 
cincuenta y cinco años, hijo ... finado Ayllapan, natural de Carhué, ...y de finada 
Amuypan ... [del Carhuél, domiciliado en el Lazareto de la Isla, ...p adrinos Sgto. 
Mayor don Bonifacio Zapiola, de Buenos Aires, de cuarenta años, domiciliado en 
la Isla, y doña Paula de la Fuente Pérez, de Buenos Aires, de cincuenta y tres 
años, domiciliada en la Isla. José Birot" (''Libro de Bautismos del Partido de Mar- 
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de los soldados, en los batallones o buques donde prestaban ser- 
vicio60. En algunos casos, los misioneros quisieron poner de relie- 
ve ante los ojos de la sociedad por-teña la trascendencia de estas 
conversiones, sobre todo teniendo en cuenta el prestigio y la dig- 
nidad de algunos neófitos (caciques y capitanejos) o el crecido nú- 
mero de los mismos (soldados). Para ello, organizaron en algunas 
oportunidades la administración comunitaria de los bautismos 
(incluso de algunos casamientos) en importantes templos de la 
ciudad, como Monserrat y El Pilar, rodeando a las ceremonias de 
gran solemnidad y con asistencia de numeroso público61. 

tín García", Lib. 3, Acta 800, en AABA). Matrimonio. "En quince de septiembre- 
... habiendo tomado informes y dispensando de las proclamas, sobre el matrimonio 
que libremente ... intentaba contraer el cacique Pancho Pincén Cathrinao ..., de es- 
tado Cacique Indio ..., con Da. Paula Laitu, de Chadileufú ..., de edad de cincuenta 
años, hija ... finado Incuneucul, de Chadileufú y finada Inayman, de Chadileufú- 
..., los desposé por palabras de presente in facie Ecclesiae, siendo testigos ... [los pa- 
drinos del bautismo]. José Birot" ("Libro de Matrimonios...", Año de 1879, fol. 33). 
En el fol. 34 figura el matrimonio de otro célebre cacique, Epumer Rosas, que a la 
muerte de su hermano, Mariano Rosas, heredó el cacicazgo de los ranqueles: "En 
quince de septiembre ..., el cacique José Epumer Rosas, de sesenta y cinco años, 
natural de Leufucó, de estado Cacique Indio, ... hijo finado Payne, de Leufucó, y 
de finada Chilcha, de Leufucó , con Da. Rosita Rupayghur, de Leufucó,hija de fi- 
nado Lepilen, de Leufucó y Da. no se acuerda ... los desposé ..., siendo testigos el Sr. 
Cnel. don Donato Alvarez de cincuenta y dos, de Buenos Aires, domiciliado en el 
Cuartel de la Comandancia, y Da. Petrona Ramírez de Alvarez de veinte y siete 
años, de Corrientes, ... de la Comandancia. José Birot". 

60. En el periódico La América del Sur, 27 de julio de 1879, se lee: "Los Pa- 
dres misioneros Lazaristas se ocupan actualmente en preparar a los indígenas 
que en calidad de marineros se encuentran en algunos buques de la escuadra na- 
cional para administrarles el Bautismo". Al respecto, se conserva una lista de 
bautizados redactada por el mismo P. Juan José M. Céllerier: Indios bautizados 
por el Padre Misionero Lazarista Céllerier, el [sic, quemado] de Enero del año mil 
ochocientos ochenta, sobre los buques de la Escuadra Argentina, El Plata, El An- 
des, acorazados, y la Con[stitución, quemado], cañonera. En "El Plata", 3 bautis- 
mos: "19 Mauriciano Almagro, nat. de Lelfunche, hijo de Celestiano y de [sic,que- 
madol, fueron Pn0s.D. Bartolo L. Cordero de B. Aires, de 46 a. Arenales, repre- 
sentado por Dn. Leónidas Lucero" (fol.1). En "El Andes", 10 baut.: "Tascual An- 
des Coyliu, de Futalaufquen, de 28 años, hijo de Namcu y fda Chiñora. Padrino: 
Dn. Enrique de Vedia de B.As.de 12 a. en Palermo. Madrina: Srta. Tereza Bozano 
de B.A., 15 a. Cerrito 502" (fo1.2). En "La Constituciónn,7 baut.: ' '790sé Felipe 
Artigue Enrique, de Tapalquen, de 37 a,, hijo de fdo. Vicente y fda. Lorenza. Pa- 
drinos: Dn. Enrique Artigue, de Narbonne, Francia, 42 a,, Parque 155; y Dña Isi- 
dora Taurel, Oriental, 23 a., Europa 312" (fo1.3) (AABA, Legajo: Mons. Aneiros ... ). 

61. La América del Sur, 6 de julio de 1879, destaca la siguiente noticia: "Ce- 
remonia Solemne.- En la iglesia de Monserrat, después de la misa de una, tendrá 
lugar hoy, una magestuosa[sicl ceremonia sagrada, que, tanto por su elevada sig- 
nificación, como por repetirse con poca frecuencia, ha de atraer un numeroso y se- 

. . . . . . 
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lecto concurso a aquel templ6 y ha de conmover a todos los católicos. Nos referi
mos al bautismo de noventa indígenas adultos, pertenecientes al batallón 8 de lí
nea, mandado por el coronel Donovan. Asistirá a tan solemne acto todo el cuerpo, 
y, en traje de parada, formará cuadro en el interior del templo. Los indígenas colo
cados en medio del cuadro, serán bautizados por los PP. misioneros lazaristas, que 
se han ocupado con tan feliz éxito de su catequización, auxiliados por cuatro sa
cerdotes de su congregación. Próximamente serán bautizados en grupos de ochen
ta o noventa, más de doscientos indios distribuidos en los diversos cuerpos de la 
guarnición de la ciudad, y en cuya enseñanza se ocupan actualmente, con admira
ble celo, los PP. citados, que se han hecho acreedores al reconocimiento del país. 
Recomendamos asistencia a la solemne ceremonia de hoy, y nos felicitamos del re
sultado obtenido por los misioneros católicos, que ligarán sus nombres a la con
quista del desierto argentino, como sus heroicos y apostólicos antecesores han le
gado los suyos a toda obra realizada en bien de la civilización cristiana". 

* En el Libro de Bautismos de la "Parroquia de Ntra. Sra. de Monserrat", 
Año 1879, Lib. 30, fols. 521-522, se encuentra incorporada la lista de uno de tales 
bautismos: "En la iglesia de Monserrat uno de los últimos domingos de julio del 
año mil ochocientos setenta y nueve, fueron bautizados solemnemente los cuaren
ta indios siguientes, soldados del Batallón Ocho de Línea, siendo Coronel el Señor 
Donovan". Sigue la lista: Nombre y Apellido, Natural de, Edad, Hijo del Sr., y de 
Dña. Ej.: "Francisco Curapil, mamulleche, 18, Mollfunqueo, Marcela"; "Avelino 
Rosa Treumañ, mamullche, 28, Puelgal, Nugaical"; "Bartolo Avellaneda, pampa, 
Paineghurrú, 19, Antuvill, X [desconocida]"; "Antonino Cambaceres, Paineo, Ma
mullche, 21, X, Tegeillan". Al final se lee: "Los Señores Oficiales encargados de las 
listas de los padrinos y madrinas a causa del inmenso concurso las han dejado 
perdidas, y no han podido darlas de nuevo. El Sr. Cnel. fue padrino, así como al
gunos Oficiales. Del bautismo conferido por los precedentes Padres, da fe el Padre 
Misionero Lazarista. Céllerier, J.M.J.- de la Misión". Se trata de los Padres: Ma
gendie (bayonés); Sampay, bayonés; Juan del Carmen Souberbielle; Pommés y Se
nece (italiano). En el mismo libro, fols. 529-532, 541-545, listas de bautismos de 
mujeres y niños a cargo de los Padres: Céllerier (8 de julio 1879, 6 bautismos); Ri
cardo Gómez Romero, Tte. Cura (28 julio, 7 bautismos); Céllerier (1 agosto, 9 
baut.); José Cuny, lazarista (2 agosto, 2 baut.); José Bir~t, lazarista (2 agosto, 4 
baut.). Ej.: "Carmela -micar, india, natural de Ayncó, que tendrá cincuenta y cin
co años de edad, hija de Cúlen y de Chullay. Fue madrina Da. Petrona Robert de 
González, de cincuenta años de edad, natural de Buenos Aires, doma. en la calle 
Santiago del Estero n2235". En folios impresos siguen varios bautismos; algunos 
con el agregado "y dio también la Ira. Comunión". 

** En el Libro de Bautismos de la Parroquia "Ntra. Sra. del Pilar" (Iglesia de 
la Recoleta), Año 1879, figuran ocho listas de bautizados: 1 Q) 6 indias presentadas 
al Párroco por el P. José Birot, 1 de agosto de 1879. Al final: "En cuanto a la comu
nión, las patronas saben quienes han de comulgar, y quienes no. Que el Señor Cu
ra tenga la bondad de conservar esta lista, al menos durante algunos días. Bue
nos Ayres ... EI misionero encargado de los Indios. José Birot. Lazarista"; 2º) 57 in
dios del Batallón de Artillería, 20 de julio de 1879 (letra del P. Birot); 3º) 25 in
dios, 9 de agosto de 1879 (ídem), 4º) 5 indias, por el P. Céllerier, 17 de diciembre 
de 1879; 52) 10 indios del Batallón 2 de Línea, 30 de noviembre de 1880; 6º) 15 in
dios del Batallón 2 de Línea, 21 de diciembre de 1880; 7Q

) 11 indios, sin fecha, ro
tura en el papel; y 8º) 6 indios, sin fecha. Encabezan la tercera lista, cinco conoci
dos caciques: "Juan José Catriel, Lelfunque, 48 años, fdo. Juan Catriel, fda. Jua
na. Pad. Rodolfo Dominguez. Mad. Eloisa Andrade; Marcelino Catreil, Tapalquen, 
45 años, fdo. Juan Catriel, fda. Juana. Pad. Remigio Gil [Comandante de Bata
llón de Artillería]. Mad. Leonor de Borbón; Juna Melideo, Chile, 65 años, descono
cido, desconocida. 
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4. Los principios de la doctrina cristiana y del rezo, que 
figuran en el Manual o Vocabulario de la Lengua Pampa 
del Teniente Coronel Federico Barbará62.1874 

Este Vocabulario pretendía ser útil a todas aquellas personas 
a cuyo cargo estaban ahora los indígenas (jefes y oficiales del ejér
cito, capellanes, familias), que de repente se veían en la necesi
dad de establecer con ellos la comunicación mínima (saludos, pre
guntas cotidianas, órdenes, etc.) que requería el hecho de la con
vivencia diaria en un mismo lugar (fortín, cuartel, buque, centro 
misionero, casas particulares). De este modo, como lo señala el 

Pad. Remigio Gil. Mad. Petrona de Lamarca; José Cañiumil, Lelfunche, 68 
años, fdo. Hienmilla, fda. Antonia. Pad. Remigio Gil. Mad. Adelina Fernández; 
Faustino Huenchughuir, Juamanal, 70 años, fdo. Culaqueo, fda. Lerlaypan. Pad. 
Saúl Cardozo. Mad. Luisa Villanuevan • Desde e117º al 219 de la lista, las esposas 
de los cinco caciques: "Pastora Gallardo, Azul, 25 años, Juan Gallardo, desconoci
da. Pad. Manuel Lamarque. Mad. Petrona de Lamarca; María Quesita, Ranque
les, 28 años, fdo. desconocido, Huseen. Pad. Manuel Lamarque. Mad. Petrona de 
Lamarca; Anita Peralta, Azul, 35 años, fdo. Mauricio, fda. Margarita. Pad. Remi
gio Gil. Mad. Josefina Sorano; María Nautuyman, Azul, 50 años, fdo. Llanque
man, fda. Juanita. Pad. Manuel Lamarque. Mad. Adelina Fernández; María 
Amuyllan, 30 años, fdo.Callfucura, Manuela, Pad. Manuel Lamarque. Mad. Leo
nor de Borbón". A continuación lista de casamiento de los cinco caciques: Juan Jo
sé Catriel-Pastora Gallardo, Lelfunche-Azul, 48-25 años. Padrinos:Remigio Gil, 
comandante de Batallón de Artillería, Buenos Ayres; Petrona de Lamarca, Bue
nos Ayres. 29) José Cañiumil- María Amuyllan, Lelfunche-Mamuelche, 68-30 
años.Remigio Gil; Eugenia [sic], Buenos Ayres. 3º) Faustino Huenchughuir-María 
Nautuyman, Juamanal-Azul, 70-50 años. Saúl Cardozo, Buenos Ayres, Eladia 
Cardozo, Buenos Ayres. 4º) Juan Melideo-María Quesita, Chile-Ranqueles, 69-28 
años. Remigio Gil, comandante de Artillería, Francisca Muñoz de Morales, de 
Buenos Ayres; 5') Marcelino Catriel-Anita Peralta, Thapalquen-Azul, 45-35 años. 
Remigio Gil; Theodelina Alvear de Buenos Aires". 

Sobre estos bautismos y casamientos, La América del Sur, 12 de agosto de 
1879, comenta: "En la iglesia del Pilar, se celebró el bautismo de los cinco caci
ques que estaban en el Batallón de Artillería. También se bautizaron como 20 
más, entre indios e indias. A las 111/2 empezó el acto por los caciques: Juan José 
Catriel, Marcelino Catriel, Melideo Juan, Cañamil, Faustino Huanchiaquil, sir
viéndoles de padrinos el comandante Remigio Gil [ ... J. Enseguida fueron enlaza
dos con el vínculo santo del matrimonio los caciques mencionados, sirviéndoles al 
efecto, de padrinos, los mismos señores y señoras citados. Por disposición de 
S.E.R. (el arzobispo Aneiros) y habiendo entregado al efecto una generosa limos
na, fueron dichos indígenas vestidos convenientemente, dando así S.E.R. una 
prueba más de su inagotable caridad, y del amor que le inspiran los infelices in
dios". 

62. El Tte. Cne!. Federico Barbará nació en Buenos Aires el 27 de octubre de 
1838. Hijo del Tte. Cne!. Carlos Federico Barbará y de Dolores Manterola. Contra-
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jo matrimonio con Florencia Conesa, y en segundas nupcias con Josefa Santos. En
tró a servir en el ejército elIde octubre de 1851 como portaestandarte de los Es
cuadrones Chivilcoy, destacados en Bragado. A las órdenes del coronel Hilarío La
gos participó en el combate de los Campos de Alvarez el 30 de enero de 1852; y en 
la batalla de Caseros el 3 de febrero. En 1853 se lo contó entre los defensores de 
Buenos Aires durante los sitios de Lagos y de Urquiza; y al año siguiente ascendió 
a capitán. En 1855 y 1856 formó parte del Ejército de Operaciones del Sur, operan
do en las zonas de los Arroyos Los Huesos, Azul y Chapadleufú contra las invasio
nes de los indios, distinguiéndose en los entreveros de la Sierra Sotuyo. De regreso 
a Buenos Aires, ocupó diversos cargos en la Inspección y Comandancia de Armas, 
en la Fiscalía Militar y Jefe del Detall en la isla Martín García. En 1865, enviado 
por el general Emilio Conesa, participó en los comienzos de la Guerra del Para
guay, asistiendo al combate de Corrientes y a la batalla del Yatay, por la que fue 
condecorado. Retornó al año siguiente por enfermedad, siendo incorporado a la Ins
pección de Armas; y luego destinado a la frontera oeste de la provincia de Buenos 
Aires. Dado de baja en 1869, se lo incorporó tres años después. En 1873, marchó 
con las fuerzas que sofocaron la segunda rebelión de López Jordán. Fue ascendido 
a teniente coronel en 1878. Durante la Revolución del 80 estuvo de parte de las 
fuerzas nacionales; y luego de desempeñarse en la Plana Mayor del Ejército y en el 
Estado Mayor General, intervino en la represión de la Revolución de 1890. Falle
ció en San Fernando (Bs.AsJ, el 25 de marzo de 1893. VICENTE O. CUTOLO, Nuevo 
Diccionario Biográfico ... , I (Bs.As., 1968), pp. 320-321. 

En la portada se lee: Manual o Vocabulario de la Lengua Pampa y del esti~o 
familiar para uso de los jefes y oficiales del Ejército, y de las familias a cuyo cargo 
están los indígenas. Por Federico Barbará, Teniente Coronel del Ejército Argenti
no. Autor de los "Usos y Costumbres de los Indios Pampas". Buenos Aires. Impren
ta y Librería de Mayo de C. Casavalle, Perú 115. 1879. En 1944 se realizó una 
reimpresión: FEDERICO BARBARÁ, Manual o Vocabulario de la Lengua Pampa. 
Emecé editores, Buenos Aires. Con prólogo de Enrique Amadeo Artayeta. En 
cuanto a la obra del autor que se menciona en la primera edición, se trata de: Usos 
y Costumbres de los Indios Pampas, y algunos apuntes históricos sobre la guerra 
de la frontera. Buenos Aires, imprenta de J.A. Bernheim, calle Defensa 73, 1856. 
Reimpresa en 1930 por Ediciones de la Revista Azul. Placente & Dupuy, Impreso
res, Azul (57 pp.). 

Milcíades Alejo Vignati, ha demostrado con pruebas contundentes que estos 
dos trabajos etnográfico-lingüísticos carecen de originalidad, pues para su redac
ción Barbará se ha servido de obras anteriores, cuya identificación concreta tien
de a ocultar para no verse así en la necesidad de tener que revelar la verdadera 
fuente informativa. Son ellas: LUIS DE LA CRUZ, Tratado importante para el perfec
to conocimiento de los indios Peguenches, según el orden de su vida, en Pedro de 
Angelis, "Colección de obras y documentos .. .",I, 67 pp., Bs.As., 1835; TOMÁS FALK
NER, Descripción de la Patagonia y de las partes adyacentes de la América Meri
dional; ídem., 63 pp. ; ANToNIO DE VIEDMA, Descripción de la costa meridional del 
sur, llamada vulgarmente Patagonia ... ; indios que la habitan, su religión, costum
bres, vestidos y tratos, ídem., 81 pp.; y ANDRÉS FEBRES, Arte de la lengua general 
del Reyno de Chile. Lima, 1765 ("Los «Escritos» del Teniente Coronel Barbará", en 
Antropología, Instituto del Museo de la Universidad de La Plata, XI, Nro. 34, La 
Plata, 1946, pp.177-229). 

Barbará, además, es autor de los siguientes libros y folletos: Dña. Matías 
Campanillas y D. Roque Pechuga, o los camaleones políticos (1856); El prisionero 
de Santos Lugares. Historia-novela (1857); Diabluras, diversiones y anécdotas de 
D. Juan Manuel de Rosas (2da. ed., 1859); y Manual para el cultivo de la cina-ci
na (1864). 



prólogo, "con su adopción como intermediario, las personas po- 
drán comprender y hacerse comprender de los indios, evitando 
los inconvenientes que se ofrecen frecuentemente, por serles des- 
conocido el dialecto de nuestros iridígenaEF" 

Entre los temas de conversación, se incorporan también los 
consabidos contenidos religiosos para que, como en el caso del ca- 
tecismo anterior, las familias depositarias puedan colaborar en la 
tarea de prepararlos para la administración del bautismo y la 
posterior práctica de la confesión sacramental. Razón por la cual, 
el autor justifica la inclusión de estos contenidos con las siguien- 
tes palabras: "Aun cuando se ha publicado y repartido en estos 
días un pequeño catecismo -hispano-indio- [el del P. Birot] para 
la enseñanza de la doctrina cristiana a los indígenas que están 
en casas de particulares, creemos conveniente poner en este vo- 
cabulario algunos principios de dicha doctrina y el rezo más 

El texto de la doctrina cristiana (bilingüe a dos columnas, 11 
páginas) comprende: 1) el enunciado de las oraciones, los man- 
damientos, los sacramentos, acto de contrición, el bendito, los pe- 

63. Advertencia, 5. En cuanto al contenido, el Manual o Vocabulario consta 
de cinco partes: Primera parte. De la lengua pampeana y de las tribus: pronuncia- 
ción, acento, pronombres, conjugación, transiciones, sintaxis, trasposiciones, nom- 
bres, etc. (6-25). Segunda parte. Principios de la doctrina cristiana y del rezo (26- 
36); Vocabulario de la lengua Pampa (37-91); Vocabulario de la lengua Tehuel-cú- 
ni o Tehuelche (92-97); Significado de algunas voces guaraníes (97-99); Nombres 
de vestidos, ropas, utensilios, sustancias, estaciones, meses, números, partes del 
cuerpo humano (100-112). Tercera parte. Ejercicios prácticos; frases y locuciones 
familiares (en el hogar, viajeros, invasión, compras, cambios atmosféricos, en el 
toldo, en el campo, un misionero, en el Río Negro, en un almacén, nombres de ríos, 
lagunas y arroyos, en una tienda, pláticas dominicales, diálogo entre un cacique 
prisionero y el jefe del cuartel, confesión general por preguntas) (113-145). Cuarta 
y última parte De los usos y costumbres de los indios pampas (tribus, aspecto físi- 
co de los indios, carácter, vestuario, tolderías, gobierno político, delitos y penas, 
gobierno militar, religión y funerales, retórica y poesía, remedios y comercio, salu- 
dos y etiqueta, matrimonios y ocupaciones domésticas, alimentación, música, jue- 
gos) (146-178). 

64. P. 26. El Catecismo de Barbará, aunque él no lo diga, dada su costumbre 
de silenciar las fuentes de información, es copia literal, aunque en algunos aspec- 
tos abreviada, de la Doctrina Cristiana y Catecismo Menor de ANDRÉS FEBRES Cje- 
suita radicado en Chile) que figura en su Arte de la lengua general del Reyno de 
Chile, con u n  diálogo chileno-hispano muy curioso. A que se añade La Doctrina 
Cristiana, esto es, Rezo, Catecismo, Coplas, Confesionario y Pláticas, lo más en 
Lengua Chilena y Castellana. E: por fin, un vocabulario hispano-chileno, y un Ca- 
lepino Chileno-Hispano más copioso. Lima, 1765. 
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cados capitales, las virtudes contrarias, la confesión general, los 
enemigos del alma; y 2) preguntas y respuestas sobre Dios y la 
resurrección65_ El texto incluye, asimismo, otros complementos 
de utilidad para el catequista, como son: diálogo entre el sacer
dote y una india; plática sobre las obras de misericordia y las bie
naventuranzas; pláticas dominicales; y confesión por preguntas 
breves66 • 

* * * 
Al concluir la presentación de estos cuatro catecismos61, con

viene destacar, una vez más, que si bien en cuanto a la redacción 
pertenecen a diversos autores, todos ellos reconocen como prime
ra fuente inspiradora la constante preocupación de Mons. Anei
ros por alcanzar la efectiva evangelización de aquellos indígenas 

65. Pp. 26-36. Las oraciones incluyen: Por la señal de la Santa Cruz; Padre 
Nuestro ("Inchiñ taiñ Chao, huenu meu ta muleymi ... "); Ave María (" Ulfchieymi 
Maria, Dios tani gracia meu, opoleymi..."; y Credo ("Mupiltún ta, Dios Chaó meu, 
fil pepilfoé ... "l. El texto bilingüe del famoso Bendito, es el siguiente: "Bendito y 
alabado sea el Santísimo Sacramento del Altar; y la Virgen María, Madre de Dios 
y Señora Nuestra, concebida sin pecado en el primer instante de su ser natural. 
Amén" / "Ufchigepe Santísimo, Sacramento Altar mo mulelu, Virgen Santa Ma
ria cay, Dios tañi Santa Ñuque, une taí1i chegen mocútu, yafcam ta quimnolu. 
Amen". Febres, escribe: " ... une tañi chegen mo cutu, huerilcam ta quimnolu. 
Amen, Amen, Allelluia, etc.". 

66. Estos "complementos" figuran en la "Tercera Parte: Ejercicios prácticos; 
frases y locuciones familiares", pp. 115-116; 125-127; 135-137; 140-145. 

67. Al comenzar la redacción del presente trabajo teníamos referencias de la 
existencia de un quinto catecismo, que lamentablemente no hemos podido locali
zar hasta el momento. M. Hux, en su Guía Bibliográfica. El Indio en la Llanura 
del Plata (La Plata, 1984l, en el nro. 559, indica: Bentivoglio, P.(R.P.) Pequeño Ca
tecismo castellano-indio. Bs.As., 1879" (p.57). Se trataría de un catecismo, al pa
recer impreso, escrito por fray Pío Bentivogho, franciscano del Colegio de Propa
ganda Fide de Río IV, que se desempeño como capellán de la III División del Ejér
cito para la Conquista del Desierto, al mando del coronel Eduardo Racedo, que 
partió de Sarmiento Nuevo ellO de abril de 1879 rumbo a Leubucó, capital de los 
ranqueles. La división fue castigada con el azote de la viruela, siendo las princi
pales víctimas los indígenas prisioneros. Durante el desplazamiento de la divi
sión, el P. Bentivoglio bautizó a 134 indios y a 36 hijos de cristianos. EDUARDO RA
CEDO, La Conquista del Desierto. Memoria militar y descriptiva de la 3 Q División 
Expedicionaria (Bs. As., 1965), 238 ("Memoria del P. Bentivoglio al Cne!. Racedo 
sobre su desempeño como Capellán. Pitre"Lauquen, 24 de agosto de 1879"). 

Para cerciorarnos de la exactitud de esta referencia, nos pusimos en comuni
cación con el P. Hux, quien nos contestó con mucha amabilidad que recordaba ha
ber visto un ejemplar en el "Museo Etnográfico de Buenos Aires" o en el "Archivo 



que, en calidad de arzobispo de Buenos Aires, habían sido pues- 
tos por la Providencia bajo su cuidado pastoral. Para ello se sirvió 
de misioneros, instituciones y recursos humanos, que con el apor- 
te de su estrecha colaboración hicieron posible que, al menos, se 
lograran plasmar algunas iniciativas misioneras, a la vez que or- 
ganizar aquellos socorros humanitarios con los que había que con- 
tar para remediar los sufrimientos de los prisioneros. 

En este sentido, el diario católico La América del Sur,  del 7 de 
agosto de 1879, se encargó de destacar los alcances de esta bene- 
mérita obra emprendida y sostenida permanentemente por el 
Prelado, al destacar que: 

"Los RR.PP. Misioneros [lazaristasl comisionados por el Excmo. Señor 
Arzobispo para instruir a los indígenas e n  la  doctrina cristiana y ad- 
ministrarles el Santo Sacramento del Bautismo, h a n  bautizado hasta  
la fecha, previa la conveniente preparación, el crecido número de mil 
doscientos diez indígenas (1.210). E l  Excmo. Señor Arzobispo, auxi- 
liado por los RR.PP. citados, no h a  omitido medio alguno de s u  alcan- 
ce para mejorar l a  condición de  los indígenas, y puede caberle satis- 
facción de haber conseguido la realización de sus nobles y caritativos 
deseos. Las solemnes y tocantes ceremonias, que sucesivamente h a n  
tenido lugar por disposición de S.E.R. e n  diversos templos de la ciu- 
dad, e n  ocasión del bautismo de los indígenas , como era de esperarse, 
dados los generosos sentimientos de  nuestra sociedad, han  conmovido 
los corazones, engendrando e n  ellos sentimientos de compasión y de 
cariño hacia los infelices indígenas que regenerados con las aguas sa- 
crosantas del bautismo, h a n  merecido la incomparable dicha de ser 
agregados a la Iglesia de Jesucristo, empezando a formar parte de u n  
pueblo culto y civilizado. E n  adelante, ya no se  mirará e n  ellos, seres 
abyectos y degradados por el vicio y la ignorancia, sino almas enno- 
blecidas y regeneradas. 
El  feliz pensamiento concebido por el Excmo. Sr. Arzobispo, y realiza- 
do con acuerdo del Excmo. Gobierno Nacional de bautizar a los indí- 
genas distribuidos e n  los diversos cuerpos de guarnición de la ciudad 
y e n  algunos buques de la escuadra nacional, teniendo por padrinos a 
los jefes y soldados de sus cuerpos respectivos, h a  dado excelentes re- 

del Convento Franciscano de Río IP'. Lamentablemente, una primera consulta en 
estos fondos bibliográficos no ha arrojado resultado positivo. No obstante ello, 
abrigamos la esperanza, mediante una investigación más minuciosa, de ubicar el 
ejemplar en el "Archivo de Río Cuarton, pues su hallazgo nos permitiría incorpo- 
ra r  al presente trabajo el testimonio evangelizador de los padres franciscanos 
Marcos Donati y Moisés Alvarez con los ranqueles de Leubucó y Poitahué, pudien- 
do ofrecer así una visión más completa del panorama misionero de la época. 
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sultados, estrechando más y más con el vínculo del amor y respeto a 
los padrinos con sus ahijados y contribuyendo poderosamente a la me
jor disciplina de dichos cuerpos. No hemos podido menos que contem
plar con admiración, cuanto el Excmo. Sr. Arzobispo ha hecho con el 
concurso de los virtuosos e infatigables misioneros citados, en bien de 
los indígenas. No podía esperarse otra cosa de tan celoso y caritativo 
Prelado""'. 

Iv. LAS FUENTES 

En 1879, el recién mencionado coronel Federico Barbará, en 
su Manual de la Lengua Pampa, se encargó de plantear como al 
paso la cuestión que nos ocupa (para el caso de uno de los catecis
mos), pues puso en duda la originalidad del Catecismo del P. Pa
blo Emilio Savino, sosteniendo que dicha obra no era más que un 
simple plagio de la antigua Gramática Araucana del jesuita An
drés Febrés, publicada por primera vez en Lima en 176569• 

Esta acusación, por cierto precipitada, nos permite exponer 
ahora el tema concreto de la fuente literaria próxima en cuya lec
tura se inspiraron los misioneros para redactar los catecismos 
pampas que acabamos de presentar. Hecho que de ninguna ma
nera ocultan, como pretende Barbará, sino que expresamente re-

68. Cit. A. ESPfNOSA, La Conquista del Desierto ... , 187-188. 
69. Después de identificar algunas de sus fuentes de información sobre la len

gua y costumbres de los indios (Florencia García, comerciante de Tapalquen; Lo
renzo Cornejo, allegado a los catrieleros; Cne!. Eugenio del Busto; y Felipe Maria
no Rosas, joven indígena), Barbará agrega en tono de acusación gratuita: "Pres
cindimos de citar- el Manual del Misionero, publicado en esta ciudad en 1877 -
por un sacerdote que ha ocultado su nombre tras el seudónimo de un siervo de 
María Santísima, porque ese manual es un copia del «Arte de la lengua chilena» 
escrita por el padre Andrés Febrés, misionero de la Compañía de Jesús, e impresa 
y publicada en Lima en 1765. Decimos que es una copia porque hemos comparado 
ambos textos" (p.5). MILCíADES A. VIGNATI enjuicia duramente esta afirmación por 
mal intencionada: "Pero como [Barbará] tiene varas distintas para medir y medir
se, no puede extrañarnos que diga poco después: "Prescindimos de citar el Ma
nual del Misionero ... ". Cuando en el desarrollo del presente parágrafo se vea que 
el cuerpo de lo que constituye el Manual o Vocabulario es un traslado fiel de la 
obra de Febrés, se comprenderá, entonces, la necesidad que tenía en poner en la 
picota al autor anónimo que se había adelantado, no ya como venganza de seme
jante atrevimiento, sino, también, y nuevamente, a los efectos de que no se esta
blecieran comparaciones" (Los «Escritos» del Teniente Coronel Barbará ... , 198-
199). 
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fieren, porque en aquellos momentos carecían en absoluto de los 
conocimientos necesarios para redactar los instrumentos cate- 
quísticos que las circunstancias les reclamaban (vocabularios, ar- 
tes, catecismos, etc.). 

En orden a individualizar con precisión dicha fuente, conta- 
mos con testimonios explícitos que nos permiten afirmar que efec- 
tivamente la Gramática de Febrés se constituyó en la obra de con- 
sulta obligada, pues en aquellos momentos podían conseguirse, 
no sin dificultad, algunos ejemplares por haberse reeditado en 
Santiago de Chile en 1846 (edición completa) y en Concepción en 
1864 (edición abreviada)I0. 

70. En la portada de la "editio princeps", se lee: Arte de la lengua general 1 
del Reyno del  Chile, / con un dialogo chileno-1 hispano muy curioso:/ a que se 
añade/ La Doctrina Criftiana, efto es, Rezo, Catecifmo, / Coplas, Confefibnario, y 
Pláticas: lo mas1 en Lengua Chilena y Caftellana. / Ypor fin/ un vocabulario his- 
pano-chi- lleno, y un Calepino Chileno 1 Hifpano mas copiofo. 1 Compuesto1 por el 
P. Andres Febres Misione-l ro de la Comp. de Jesus. Año de 1764. 1 Dedica101 A 
Maria SS.  Madre de la Luz/ Zncreada, / Abogada efpecial de las Mifiones. 1 (De- 
bajo de una raya:) Con licencia: en Lima, en la calle de la1 Encarnación. Año de 
1765. JosÉ T. MEDINA, Biblioteca Hispano - Chilena (Santiago de Chile, 1921), 11, 
573-583. 

Sobre el estudio que MEDINA hace del ejemplar, rescatamos dos afirmacio- 
nes, una sobre el número de ejemplares impresos, y otra sobre el valor intrínseco 
de la obra: 1""La tirada de la obra de Febrés no parece que fuera muy abundante. 
Hay, por lo menos, certidumbre de que a fines de 1771, habiendo el presidente de 
Chile comisionado al cura don José Cabrera para que efectuara el arreglo de la bi- 
blioteca de los jesuitas expulsos, sólo encontró 255 ejemplares empastados y 5 sin 
encuadernar, muchos de los cuales se mandaron a entregar a los misioneros fran- 
ciscanos de Chillán. ¿Quedaban acaso otros en Concepción o en las misiones? No 
hay constancia del hecho, pero de todos modos el dato que apuntamos da suficien- 
te indicio de que no se imprimieron más de 500 cuerpos, muchos de los cuales han 
permanecido guardados hasta hace poco, y de ahí el porqué es frecuente encon- 
trar el libro del misionero jesuita en perfecto estado de conservación". 2% "...Hasta 
hoy el libro de Febrés es fundamental en las materias que abraza, y que con todos 
sus defectos, derivados, más que de otra cosa, del estado de la ciencia en la época 
en que escribió, no ha sido sobrepujado por ningún otro y continúa hasta ahora 
siendo fuente segura de consulta para el que se dedica al estudio de la Lengua 
araucana" (582-583). 

El Padre Andrés Febrés nació en Manresa, Cataluña, entre 1731-1734. Muy 
joven pasó a Chile como estudiante. Consta que en setiembre de 1754 cursaba el 
tercer año de teología en el Colegio de San Miguel de la Compañía en Santiago. 
Por aquel entonces, era su propósito, realizar la tercera aprobación, y luego solici- 
tar a sus superiores ser enviado como misionero a tierras de indios. En 1759 fue 
destinado a la misión de Angol; y a principios de 1761 fue nombrado superior de 
la misión de la Imperial, donde debió permanecer alrededor de tres años. El 1 de 
noviembre de 1764 concluyó en el Colegio San Pablo de Santiago la redacción de 
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Pero antes de citar los testimonios, conviene recordar breve
mente las circunstancias pastorales que llevaron a los misioneros 
a experimentar la necesidad de contar con este recurso lingüísti
co, que en definitiva vendría a posibilitarles la adecuada interco
municación con los nuevos oyentes del mensaje cristiano. 

Una vez que los misioneros pudieron hacer pie en algunas tol
derías o tuvieron oportunidad de mantener contacto con grupos 
de indios cautivos, de inmediato comenzaron a estrechar lazos 
pastorales con aquella realidad humana que les descubría la ex
tensa geografía pampeana. Pero enseguida, tomaron conciencia 
de que una serie de limitaciones personales les impedía avanzar 
en este sentido. Como ya lo adelantamos, se trataba de sacerdo
tes europeos (franceses e italianos en su mayoría), con pocos años 
de residencia en el país, que recién comenzaban a hablar razona
blemente el castellano; y que en su casi totalidad carecían de una 
preparación competente que les permitiera afrontar en condicio
nes favorables la tarea que se les encomendaba: sea por no haber 
recibido una formación específica al respecto, pues la posibilidad 
de ser dedicados a la "misión" en América no había entrado en el 
horizonte inmediato de sus vidas; sea por no contar en su haber 
con experiencias pastorales que guardaran cierta similitud con la 
presente'l. 

su famoso Arte. Muy poco después, quizás en mayo de 1565, viajó a Lima para 
ocuparse de la corrección de las pruebas de su obra. De regreso a Chile, en 1766 
visitó la misión de San José de la Mariquina en Valdivia; y de allí pasó a Río Bue
no a entrevistarse con los cuneos para tratar de establecer una nueva misión. El 
decreto de expulsión de 1767 lo sorprendió todavía en la Mariquina. Se embarcó 
con el resto de los expulso s chilenos para el puerto del Callao, en el navío "El Ro
sario"; y desde allí partieron para Italia. Febrés se estableció en Cerdeña. Ataca
do de parálisis se refugió en la Casa de San Miguel en Génova, donde muere en 
1790 (J.T. MEDINA, Biblioteca Hispano-Chilena ... , II, 580-583; Y E. ERIZE, Mapu
che, 1,38). 

71. Al respecto, resulta sumamente ilustrativa la confesión de fray Pío BEN
TIVOGLIO sobre las dificultades idiomáticas que se le presentaron al momento de 
intentar catequizar a un grupo de indígenas en Pitre-Lauquen (Leubucó), asiento 
del campamento general de la JII División del ejército conquistador: "Otra cosa 
que yo, a fuer de misionero, deseaba mucho, era catequizar a los indios prisione
ros y enseñarles las verdades de la fe y los principios de la moral cristiana. En 
efecto, apenas hubo reunido aquí (Pitre-Lauquen, Leubucól cierto número de ni
ños infieles y precisamente el 11 de junio [18791, principié a catequizarlos; pero 
desgraciadamente yo ignoraba por completo su idioma y ellos ni entendían nada, 
lo cual impidió que lo hiciera con algún éxito, antes convencido por mi propia ex
periencia de la mucha rudeza natural en lo tocante a cosas especulativas y la ex
traordinaria desaplicación de esos pobrecitos, comprendí que trabajaría estéril-
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En estas condiciones, es lógico que el mundo indígena se pre
sentara ante sus ojos como algo totalmente desconocido y hermé
tico, del cual por el momento sólo percibían las manifestaciones 
exteriores de su peculiar organización político-social72 , de su 
arraigada cosmovisión mítico-religiosa (idolatría, animismo, ce
remonias, ritos, supersticiones)13 y de su extraña lengua de acen
tuados sonidos guturales74 • 

El choque permanente con esta realidad, bien pronto les hizo 
comprender que para vencer con éxito las dificultades de comuni
cación con las que a diario se encontraban, único medio para ase
gurar los buenos resultados de la empresa evangelizadora, debían 
alcanzar a la brevedad un doble "conocimiento"; 1) el lingüístico, 
que les permitiría, tras el paciente estudio, el manejo, al menos 
oral, del mapuche, para lo cual necesitaban contar con un voca
bulario y una gramática que les abriera los secretos de la lengua; 
y 2) el etnográfico, que a su vez, les posibilitara alcanzar una vi
sión comprensiva del alma indígena en sus tradiciones, y en sus 
capacidades intelectuales, volitivas y afectivas15 • 

mente si primero no llegaban a comprender regularmente el español... En conse
cuencia ... me propuse limitarme a hacerles comprender a los adultos o mayores 
de siete años, que había necesidad de bautizar, y las verdades principales de nues
tra fe, valiéndome al efecto de algún lenguaraz, corno dicen ellos, o intérprete, que 
no teniendo él mismo sino una escasa comprensión de lo que le tocaba interpretar, 
necesariamente llenaba su cometido de una manera harto defectuosa" (Memoria, 
en EDUARDO HACEDO, La Conquista del Desierto. Memnria militar y descriptiva de 
la 3" División Expedicionaria, Bs.As, 1965,235-236). 

72. E. ERIZE, Mapuche, 2,7-14; 51-109; y 3.5-89. 
73. Al respecto, bibliografía en nota 27. 
74. El mapuche, comenta E. ERIZE, "es de pronunciación típicamente gangosa, 

más o menos acentuada según la modalidad propia de cada tribu. Esa caracterís
tica fue señalada por la mayoría de los filólogos. En los albores del siglo XVII por 
Valdivia, luego por Febrés a mediados del siglo XVIII. Ciento cincuenta años de
pués, en nuestra tierra, Frich [A.v., "Vocabularios inéditos o poco conocidos", 
19291, refiriéndose a la rama argentina mapuche-rancülche, escribía: "Para poder 
hablar correctamente dicho idioma es necesario estar resfriado"" (Mapuche, o.c., 
1,34). 

75. En este sentido, es ilustrativo el esfuerzo, por ejemplo, del P. Jorge M. Sal
vaire, quien para facilitar su misión entre los indígenas, procuró alcanzar el co
nocimiento de sus tradiciones y costumbres mediante la lectura de las fuentes de 
información de las que pudo disponer, logrando reunir en su biblioteca abundan
tes títulos al respecto (historias, crónicas, inforrnes,vocabularios, etc.). Incluso, co
menzó a redactar, a partir de dichas fuentes, unos apuntes, a modo de breve dic
cionarin o catálogo, por orden alfabético, de rápida consulta, donde señala el sig
nificado preciso de diversos términos referidos a usos, costumbres y medio am
biente. Así, en las letras A y B, figuran: Armas de los indios, Arúmco (divinidad), 
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Estas dos conquistas (de cariz netamente evangélico) no se al
canzaron de inmediato, reclamaron esfuerzos, atenta observación 
y paciente aprendizaje; ni fueron patrimonio en grado suficiente 
de todos los misioneros. En el caso concreto del mapuche (que es 
el que en esta ocasión nos interesa destacar), hay que tener en 
cuenta que ellos no se propusieron escribir nuevos vocabularios o 
gramáticas, se limitaron a utilizar los ya existentes; y que no se 
debe pensar en un estudio sistemático, que llevara al perfecto do
minio oral y escrito del mismo, al modo como lo hicieron los mi
sioneros de los siglos XVI y XVII, muchos de ellos eximios lingüis
tas y hasta versados políglotas (como en el caso de las lenguas ná
huatl o mexicana, zapoteca, mixteca, quechua, aymara, guaraní, 
araucana, etc.). Más bien hay que hablar de un aprendizaje emi
nentemente práctico, sin mayores pretensiones literarias o filoló
gicas, que asegurara la conversación corriente y la enseñanza re
ligiosa. 

Dejemos ahora que los aludidos testimonios refieran en deta
lle los esfuerzos por alcanzar tal aprendizaje. Comencemos por la 
misión del Azul con los catrieleros. Ya comentamos que la muerte 
del cacique Cipriano Catriel perjudicó enormemente la tarea de 
los lazaristas; y que bajo el nuevo cacique, Juan José, se esfuma
ron todas las esperanzas de poder reanudarla. Al respecto, el P. 
Meister, en carta al arzobispo Aneiros del 21 de mayo de 1875, co
menta que el primer intento por establecer "misión, capilla y es
cuela" no fue "posible por causa de la guerra y por no saber el idio
ma de los indios"76. 

La negativa rotunda del cacique de permitir el traslado de la 
misión al nuevo asentamiento de la tribu, que terminó por radi
carse tiempo después en Treycó (en las cercanías de la actual po-

Auca, Aros de las chinas, Avestruces de la Pampa, Apo, Brujas, Bolear aves del 
campo, Barba de los indios, Bailes, etc. Se trata de un cuaderno color negro, con 
índice alfabético (25 x 19,5 cms.l, que previamente había utilizado para definir en 
francés términos eclesiásticos. En el vuelto de la 12 hoja, una etiqueta que atesti
gua su procedencia: "E. Picart Papetier. 14, Rue du Bac, Paris". En la actualidad 
se conserva en el ABL. Lamentablemente, al igual que el "Catecismo", se trata de 
un trabajo inconcluso; y en este caso, apenas comenzado. Entre sus papeles, ade
más, se conserva de propia mano una prolija transcripción de la oración principal 
de un nguillatun, que próximamente daremos a conocer, bajo el título: Gillatun de 
los/ Indios/ Cual suelen usarlo en/ los días del/ Camaricun/ cuando sale el sol/ 
Che ni Gillatun (Rezo de los Indios). Texto mapuche, en tinta roja; traducción al 
castellano, en negra (Carpeta 13/ Años 1875-1878). 

76. GAA, 65-66. 
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blación de Guatraché, La Pampa), afectó profundamente el áni- 
mo de los dos lazaristas (Meister y Salvaire); pero el desaliento 
no llegó a paralizarlos, pues al correr de los días, continuaron con 
el cumplimiento de sus acostumbradas tareas; sumando a las 
mismas el propósito de subsanar cuanto antes su actual descono- 
cimiento de la lengua, mediante la confección de un vocabulario y 
una gramática que les sirviera de base para el aprendizaje que se 
~ r o ~ o n í a n  realizar. 
L 1 

De este modo, a la espera de nuevo destino, se fijaron el si- 
guiente plan de trabajo, que según comenta el mismo Meister 
pensaban prolongar por todo aquel año (1875): misionar a los in- 
dios que residían en el pueblo del Azul, continuar con las activi- 
dades en la escuela y preparar unagramática "sistemática y exac- 
ta  [de la lengua Pampa] con vocabulario [que] va a acabarse en 
poco tiempo; obra dificilísima porque ni entre los cristianos ni en- 
tre los indios se podía encontrar un maestro"77. 

La existencia de un ejemplar de la Gramática de Febrés -edi- 
ción de 1846- en la biblioteca personal del P. Salvaire, nos hace 
pensar que la misma fue utilizada efectivamente por los lazaris- 
tas en calidad de "obra de consulta obligada" en el intento de 
aprender el mapuche durante la estadía en el Azul, pues en esos 
años no se contaba con otro texto de características similares; y, 
de modo particular, se sirvieron de ella en tres ocasiones: para co- 
menzar a enseñar los rudimentos de la fe mediante el método 
mnemónico, haciendo repetir la doctrina cristiana que se contiene 
en dicha obra; para confeccionar el trabajo lingüístico que men- 
ciona la carta al Arzobispo, que no sería otra cosa que una trans- 
cripción abreviada de la misma; y para redactar el Catecismo o 
Doctrinale del propio S a l ~ a i r e ~ ~ .  

Con idéntico propósito emprendieron el aprendizaje de la len- 
gua los franciscanos del Colegio de Propaganda Fide del Río IV, en 
este caso la "ranquelina", variedad de la mapuche o araucana7! E1 
P. Moisés AlvarezaO, en julio de 1874, se puso en comunicación epis- 

77. Idem., 66. 
78. En la portada de la Gramática, sello personal de Salvaire: "Cong. Miss. ad 

us. G. Salvaire". Este ejemplar, años atrás, se encontraba en el "Archivo Provin- 
cial de la Congregación de la Misión" (Buenos Aires). 

79. En la actualidad se comprueba, desgraciadamente, la pérdida casi total 
del empleo del "mapuche ranquelino" entre las familias y pequeñas comunidades 
aborígenes pampeanas. ANA V. FERNÁNDEZ GARAY, Relevamiento lingüistico de ha- 
blante~ mapuches en la Provincia de La Pampa. Santa Rosa, 1988. 

80. El Padre Alvarez nació hacia 1838 en la Villa del Rosario, Curato de Río 
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blación de Guatraché, La Pampa), afectó profundamente el áni
mo de los dos lazaristas (Meister y Salvaire); pero el desaliento 
no llegó a paralizarlos, pues al correr de los días, continuaron con 
el cumplimiento de sus acostumbradas tareas; sumando a las 
mismas el propósito de subsanar cuanto antes su actual descono
cimiento de la lengua, mediante la confección de un vocabulario y 
una gramática que les sirviera de base para el aprendizaje que se 
proponían realizar. 

De este modo, a la espera de nuevo destino, se fijaron el si
guiente plan de trabajo, que según comenta el mismo Meister 
pensaban prolongar por todo aquel año (1875): misionar a los in
dios que residían en el pueblo del Azul, continuar con las activi
dades en la escuela y preparar una gramática "sistemática y exac
ta [de la lengua Pampa] con vocabulario [que] va a acabarse en 
poco tiempo; obra dificilísima porque ni entre los cristianos ni en
tre los indios se podía encontrar un maestro"77. 

La existencia de un ejemplar de la Gramática de Febrés -edi
ción de 1846- en la biblioteca personal del P. Salvaire, nos hace 
pensar que la misma fue utilizada efectivamente por los lazaris
tas en calidad de "obra de consulta obligada" en el intento de 
aprender el mapuche durante la estadía en el Azul, pues en esos 
años no se contaba con otro texto de características similares; y, 
de modo particular, se sirvieron de ella en tres ocasiones: para co
menzar a enseñar los rudimentos de la fe mediante el método 
mnemónico, haciendo repetir la doctrina cristiana que se contiene 
en dicha obra; para confeccionar el trabajo lingüístico que men
ciona la carta al Arzobispo, que no sería otra cosa que una trans
cripción abreviada de la misma; y para redactar el Catecismo o 
Doctrinale del propio Salvaire78 • 

Con idéntico propósito emprendieron el aprendizaje de la len
gua los franciscanos del Colegio de Propaganda Fide del Río IV, en 
este caso la "ranquelina", variedad de la mapuche o araucana7n . El 
p. Moisés AlvarezBO , enjulio de 1874, se puso en comunicación epis-

77. Idem., 66. 
78. En la portada de la Gramática, sello personal de Salvaire: "Cong. Miss. ad 

uso G. Salvaire". Este ejemplar, años atrás, se encontraba en el "Archivo Provin
cial de la Congregación de la Misión" (Buenos Aires). 

79. En la actualidad se comprueba, desgraciadamente, la pérdida casi total 
del empleo del "mapuche ranquelino" entre las familias y pequeñas comunidades 
aborígenes pampeanas. ANA V. FERNÁNDEZ GARAY, Relevamiento lingüístico de ha
blantes mapuches en la Provincia de La Pampa. Santa Rosa, 1988. 

80. El Padre Alvarez nació hacia 1838 en la Villa del Rosario, Curato de Río 
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tolar con el doctor Félix Frías, por entonces ministro plenipoten
ciario en Chile, para solicitarle el envío de dos ejemplares de al
gún diccionario de la lengua chilena que le fuera de utilidad para 
cumplir con más eficacia su ministerio entre los indios. 

Segundo, en la Provincia de Córdoba. Hijo de José Ignacio Alvarez y María Bur
gos. Profesó como franciscano en los Observantes de la Provincia del Río de la Pla
ta. Fue ordenado sacerdote en Córdoba el 7 de julio de 1861. El 12 de mayo de 1867 
se incorporó al Convento Franciscano de Río IV; y el 5 de abril de 1868 fue nom
brado en aquella misma población Cura y Vicario Interino de la Parroquia de la 
Inmaculada Concepción. En 1870 participó con el P. Marcos Donati en la excur
sión del coronel Lucio V. Mansilla a los toldos de Mariano Rosas en Leubucó. Dos 
años después, el 11 de octubre de 1872, acompañado por el P. Tomás María Gallo, 
también franciscano, partió de Villa Mercedes con igual destino para ratificar un 
nuevo tratado de paz celebrado entre el Gobierno Nacional, representado por el 
general Arredondo, y los caciques Mariano Rosas y Manuel Baigorria. El 18 de ju
nio de 1874 fue elegido por el Capítulo Guardianal Prefecto de Misiones, instalán
dose en el fuerte Sarmiento el 23 de septiembre con el título de "Capellán de In
dios", desarrollando allí una fecunda labor apostólica entre los ranqueles reduci
dos. En 1875 el coronel Eduardo Racedo lo nombró Inspector de Racionamientos, 
función de intermediario entre los indios y el Gobierno Nacional en lo referente al 
pago de sueldos y entrega de provisiones. El 1º de octubre de 1877 le fue aceptada 
su renuncia a la capellanía militar; pero permaneció en Sarmiento como simple 
misionero hasta 1880. Falleció en el Convento de Río IVel 16 de julio de 1882 a 
causa de una hemorragia cerebral que le sobrevino mientras predicaba desde el 
púlpito un sermón dedicado al Sagrado Corazón de Jesús. 

De él escribe el cronista del Convento fray QUIRICO PORRECA, en apretada sín
tesis: "Este sacerdote, muy observante y excelente religioso, se dedicaba a la aten
ción de las Capillas del Curato. Fue Cura Párroco, Discreto y Prefecto de Misio
nes. En su prefectura por reclamar los derechos de los Indios contra la usurpación 
y prepotencia mereció una fuerte persecución, acompañada con epítetos injurio
sos y calumnias, que sufrió resignadamente. Este mismo Padre antes de ser pre
fecto le fue confiado por el Gobierno Nacional el tratado de paz que celebró con los 
Indios. Hizo muchos bienes recorriendo la inmensa línea de fronteras en las pro
vincias de Córdoba y Santa Fe. Ocupó muchos empleos conventuales con entera 
satisfacción. Escribió la crónica del Convento desde su fundación" Pequeña bio
grafía de los sacerdotes y hermanos legos que han existido en este Colegio desde su 
fundación, manuscrito, fol.5, "Archivo del Convento San Francisco Solano", Río 
IV, Carpeta "A"). La crónica que menciona Porreca lleva por título: Crónica del 
Colegio Apostólico de Padres Franciscanos de Propaganda Fide de San Francisco 
Solano de la ciudad de Río Cuarto, Provincia de Córdoba en la República Argenti
na, escrita por fray Moysés Alvarez, cronólogo del Colegio (Río Cuarto, 6 de junio 
de 1882). Primera época (1856-1882). Manuscrito, en el mismo Archivo. CARLOS 
MAYOL LAFERRERE, "Los Compañeros de Mansilla en su célebre excursión a los 
ranqueles", en Boletín del Instituto de Estudios Históricos Lorenzo Suárez de Fi
gueroa, Nro. 1 (Huanchilla, Córdoba, 1875), 8-9; VíCTOR BARRIONUEVO IMPOSTI, Río 
Cuarto y el Coronel Mansilla. Apuntaciones históricas en torno a la Excursión a 
los indios ranqueles (Córdoba, 1961),34-42; 57-68; Y PEDRO GAUDIANO, "Los Fran
ciscanos de Río IV y la evangelización de los Indios Ranqueles", en Teología, 65 
(Bs.As., 1995), 93-101. 
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Dos meses más tarde, el Ministro acusa el recibo del pedido y 
le notifica que por correo le ha remitido al gobernador de Mendo
za, don Francisco Civit, dos ejemplares del Arte de la Lengua Chi
lena del P. Febrés con el encargo de hacerlos llegar a sus manos81 . 

De esa carta nos interesa, además, recoger el siguiente comenta
rio, que viene a corroborar nuestra apreciación de que la obra en 
cuestión era la única de la cual podía disponer toda persona que 
por entonces se interesara en aprender el mapuche, incluso en 
Chile: "Esa obra es la única que existe en Chile sobre la materia; 
pero creo que con su auxilio se podrá conseguir en poco tiempo un 
conocimiento de la lengua bastante para hacerse entender de los 
indios a quienes se dirigen las misiones". 

De los dos ejemplares remitidos, sólo uno llegó a manos del P. 
Alvarez82 , quien el 2 de junio de 1875, escribe con satisfacción des
de Fuerte Sarmiento, en cuyas proximidades se habían asentado 
varias familias indígenas: "He principiado a estudiar el idioma 
de ellos, al fin conseguí la Gramática y Diccionario que todo es un 
volumen en 4º, un poquito abultado. Me sirve de mucho: recién 
he estudiado 3 tiempos del indicativo, creo que con la ayuda de 
Dios y mucha constancia conseguiré dominar esta dificultad"83. Y 
un mes después, a raíz de lo engorroso que le resultaba el apren
dizaje, agrega con cierta pesadumbre: "Me estoy quebrando la ca
beza con la Gramática de la lengua; es bastante difícil; sin em
bargo, voy estudiando y aprendiendo algo. Creo que después de 
dos meses ya he de poder hablar alguna cosita con provecho"84. 

Asimismo, el otro misionero, el P. Marcos Donatis" manifesta
ba sumo interés en conocer la lengua ranquelina, instrumento in-

81. Carta de Félix Frías a Fr. Moysés Alvarez. Quillota, 14.9.1874. "Archivo 
Convento ... ", Doc. 458. Cit. P. GAUDIANO, "Los Franciscanos de Río IV. .. ", 102. 

82. El otro ejemplar, que era sin duda para el P. Donati, quedó en manos del 
gobernador de Mendoza, don Francisco Civit, quien lo retuvo como recuerdo o co
mo libro raro y curioso. 

83. Carta al Padre Marcos Donati. Fuerte Sarmiento, 2.6.1875. "Archivo del 
Convento ... ", Epistolario Donati-Alvarez (1874-1880). P. GAUDlANO, "Los Francis
canos ... ", 102-103. 

84. Carta al Padre Marcos Donati. Fuerte Sarmiento, 8.7.1875. Idem. No obs
tante este pronóstico halagüeño, un año después, las dificultades en el empleo de 
la lengua aún no habían sido superadas satisfactoriamente: "Los indiecitos de la 
Escuela van muy bien, ya saben la doctrina cristiana de memoria. Yo voy los sá
bados y les explico alguno o algunos capítulos, que aunque sea como hablarles en 
griego, pero algo les ha de quedar" (Carta al Padre Marcos Donati. Fuerte Sar
miento 3.12.1876. Idem.l. 

85. El Padre Donati nació el 14 de abril de 1831 en Cerretolo, provincia de Bo-



CATECISMOS PAMPAS (1870-1885) 6 1 

dispensable con el que debía contar para hacerse entender de los 
indios, tanto en lo referente a la enseñanza religiosa, como a las 
gestiones de paz que periódicamente tramitaba desde su actual 

lonia (Italia). Hijo de Pablo Donati y Ana Feriani. Vistió el hábito de San Francis- 
co de las más estricta observancia el 25 de agosto de 1846; y realizó la solemne 
profesión religiosa al año siguiente en la misma fecha. Fue ordenado sacerdote el 
15 de enero de 1854, a los 23 años. El 9 de julio de 1856 se embarcó para la Ar- 
gentina, junto con otros franciscanos italianos de Propaganda Fide (diez sacerdo- 
tes y dos hermanos legos). Esta comunidad fundacional llegó a Río IV el 13 de no- 
viembre de ese mismo año, a cargo de fray Mario Bonfiglioli. En 1866 viajó a 
Italia para conseguir traer otro grupo de misioneros y gestionar la erección del 
Convento de Río IV en Colegio Apostólico de Propaganda Fide. Regresó con ocho 
sacerdotes y dos hermanos legos, que imprimieron nueva vitalidad y dinamismo a 
la joven misión. El 1"e abril de 1868, al tiempo que se erige formalmente el Co- 
legio Apostólico, fue nombrado Prefecto de Misiones, dando comienzo de inmedia- 
to a las gestiones que permitieran concretar un proyecto evangelizador de largo 
alcance con las tribus ranquelinas del cacique Mariano Rosas, con quien mantuvo 
abundantes contactos y correspondencia. En abril de 1870, como ya lo señalamos, 
acompañó al coronel Mansilla en su excursión a Leubucó y Poitahué. Por su par- 
te, dejó consignada su versión acerca de este viaje en una Relación entregada a l  
Padre Visitador por el Prefecto ...p or el Capítulo del año 1871 ("Archivo Francisca- 
no...", Río IV, 12.8.1871. Doc. 192). 

En los primeros meses de 1872 se estableció en Villa Merced (San Luis), para 
facilitar de este modo las relaciones con los indígenas, pues las embajadas y comi- 
tivas acudían con frecuencia a ese lugar, sede de la comandancia de frontera, para 
recibir las raciones estipuladas por el tratado de paz de 1872. Además, el nuevo 
asiento de la Prefectura le permitió agilizar los trámites destinados a conseguir 
por parte de los caciques la liberación de cautivos, actividad que había comenzado 
por el año 1864. Hasta 1880 llegó a rescatar unos 295 cautivos gracias a la ayuda 
de la Sociedad de Beneficencia de Rosario y Río IV; a los que habría que agregar 
un buen número de ellos rescatados a expensas de sus propias familias. Desde 
marzo de 1873 realizó algunos viajes a los toldos ranquelinos para afianzar el tra- 
to pacífico; y varios a Buenos Aires acompañando embajadas y peticionando ante 
las autoridades nacionales la instalación de reducciones. Una vez finalizada la 
Conquista del Desierto, continuó ocupándose de los indios acantonados en los 
fuertes Sarmiento, Tres de Febrero y Victorica; y visitando las nacientes poblacio- 
nes del sur  de Córdoba y la Pampa Central. El Capitulo Guardiana1 lo nombró 
Prefecto de Misiones en dos oportunidades más: 1880 y 1892. Falleció el 8 de abril 
de 1895 en el Hospital Militar de Buenos Aires. ANTONIO SANTA CLARA DE CORDO- 
BA, La Orden Franciscana en las Repúblicas del Plata. Síntesis histórica, 1536- 
1934 (Bs.As., 19341, 261-264; CARLOS MAYOL LAFERRERE, Los compañeros de Man- 
silla ..., 7-8; SALVATORE ZAVARELLA, Pionieri Francescani nella Pampa. 11 collegio 
apostolico di Propaganda Fide "S. Francesco Solano" di Río Cuarto e padre Quiri- 
co Porreca" (Assisi, 19831, 125-210; YOLI A. MARTINI DE VATANSKY, "Los Francisca- 
nos de Río Cuarto, indios ranqueles y otros temas de la vida de la frontera (1860- 
1885Y, en Archivo Iberoamericano (Madrid, 19811, 321-388; INÉS 1. FARIAS, El  P 
Marcos Donati y los Franciscanos de la Misión de Río Cuarto. Asociación "Dante 
Alighieri". Bs.As., 1993 ; y PEDRO GAUDIANO, "Los Franciscanos...", 81-93. 
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lonia (Italia). Hijo de Pablo Donati y Ana Feriani. Vistió el hábito de San Francis
co de las más estricta observancia el 25 de agosto de 1846; y realizó la solemne 
profesión religiosa al año siguiente en la misma fecha. Fue ordenado sacerdote el 
15 de enero de 1854, a los 23 años. El 9 de julio de 1856 se embarcó para la Ar
gentina, junto con otros franciscanos italianos de Propaganda Fide (diez sacerdo
tes y dos hermanos legos). Esta comunidad fundacional llegó a Río IV el 13 de no
viembre de ese mismo año, a cargo de fray Mario Bonfiglioli. En 1866 viajó a 
Italia para conseguir traer otro grupo de misioneros y gestionar la erección del 
Convento de Río IV en Colegio Apostólico de Propaganda Fide. Regresó con ocho 
sacerdotes y dos hermanos legos, que imprimieron nueva vitalidad y dinamismo a 
la joven misión. El1Q de abril de 1868, al tiempo que se erige formalmente el Co
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to a las gestiones que permitieran concretar un proyecto evangelizador de largo 
alcance con las tribus ranquelinas del cacique Mariano Rosas, con quien mantuvo 
abundantes contactos y correspondencia. En abril de 1870, como ya lo señalamos, 
acompañó al coronel Mansilla en su excursión a Leubucó y Poitahué. Por su par
te, dejó consignada su versión acerca de este viaje en una Relación entregada al 
Padre Visitador por el Prefecto ... por el Capítulo del año 1871 ("Archivo Francisca
no ... ", Río IV; 12.8.1871. Doc. 192). 

En los primeros meses de 1872 se estableció en Villa Merced (San Luis), para 
facilitar de este modo las relaciones con los indígenas, pues las embajadas y comi
tivas acudían con frecuencia a ese lugar, sede de la comandancia de frontera, para 
recibir las raciones estipuladas por el tratado de paz de 1872. Además, el nuevo 
asiento de la Prefectura le permitió agilizar los trámites destinados a conseguir 
por parte de los caciques la liberación de cautivos, actividad que había comenzado 
por el año 1864. Hasta 1880 llegó a rescatar unos 295 cautivos gracias a la ayuda 
de la Sociedad de Beneficencia de Rosario y Río IV; a los que habría que agregar 
un buen número de ellos rescatados a expensas de sus propias familias. Desde 
marzo de 1873 realizó algunos viajes a los toldos ranquelinos para afianzar el tra
to pacífico; y varios a Buenos Aires acompañando embajadas y peticionando ante 
las autoridades nacionales la instalación de reducciones. Una vez finalizada la 
Conquista del Desierto, continuó ocupándose de los indios acantonados en los 
fuertes Sarmiento, Tres de Febrero y Victorica; y visitando las nacientes poblacio
nes del sur de Córdoba y la Pampa Central. El Capitulo Guardianal lo nombró 
Prefecto de Misiones en dos oportunidades más: 1880 y 1892. Falleció el 8 de abril 
de 1895 en el Hospital Militar de Buenos Aires. ANTONIO SANTA CLARA DE CÓRDO
BA, La Orden Franciscana en las Repúblicas del Plata. Síntesis histórica, 1536-
1934 (Bs.As., 1934), 261-264; CARLOS MAYOL LAFERRERE, Los compañeros de Man
silla ... , 7-8; SALVATORE ZAVARELLA, Pionieri Francescani nella Pampa. Il collegio 
apostolico di Propaganda Fide "S. Francesco Solano" di Río Cuarto e padre Quiri
co Porreca" (Assisi, 1983), 125-210; YOLI A. MARTINI DE VATANSKY, "Los Francisca
nos de Río Cuarto, indios ranqueles y otros temas de la vida de la frontera (1860-
1885)", en Archivo Iberoamericano (Madrid, 1981), 321-388; INÉS 1. FARÍAS, El P. 
Marcos Donati y los Franciscanos de la Misión de Río Cuarto. Asociación "Dante 
Alighieri". Bs.As., 1993; y PEDRO GAUDIANO, "Los Franciscanos ... ", 81-93. 



62 JUAN GUILLERMO DURÁN 

lugar de residencia, Villa Mercedes (San Luis). En este sentido, 
le ruega encarecidamente al P. Alvarez que se encargue de trami- 
tar ante el gobernador de Mendoza el envío, en calidad de présta- 
mo, del ejemplar que éste había retenido, para así poder dar co- 
mienzo a la ejercitación lingüística: "En cuanto a la Gramática 
Indiana - le dice -, es necesario que la pida al Señor Gobernador. 
Dígale que cuando acabe de transcribirla se la devolveré. Haga 
todo lo posible de hacérmela entregar a Villa Merced, dirigida al 
Administrador de Correos, amigo mío, don Antonio Cernada o a 
mí. Haga todo esfuerzo para conseguirla, nadie la precisa más que 
yo [...l. No se olvide de la Gramáticavg6. El P. Alvarez, por su par- 
te, cumplió con el encargo ya que al mes siguiente le informa: 
"Tengo la Gramática India para Usted, que se la mandaré con do- 
ña Griselda Yrusta, lo que  aya"^". 

El P. Pablo Emilio Savino, por su parte, también se sirvió de 
esta obra para enseñar la doctrina cristiana en la tribu de los Co- 
liqueos; y para redactar su Manual del Misionero, de cuya im- 
presión se ocupó en el año 1875 cuando bajó a Buenos Aires a 
tramitar ante el Gobierno y el Arzobispo los recursos económicos 
necesarios para la misión. 

En cuanto a su empleo o consulta, él mismo se encarga de pre- 
cisar la forma concreta como preparó el trabajo. En un detallado 
informe sobre su actividad misionera, que años más tarde dirigió 
al Superior General de la Congregación de la Misión en París, M. 
Boré, comenta que al respecto contó con una doble ayuda: la de 
"una vieja gramática sobre la lengua de los indios de Chile, que 
en el fondo es la misma que la de la Pampa"; y la que le prestó un 
capitanejoee, que con mucha competencia cumplía las funciones 

86. Carta al Padre Moisés Alvarez. Río IV, 9.6.1875. "Archivo Franciscano ..., 
Epistolario ..."; P. GAUDIANO, "Los Franciscanos...", 103. A su vez, el P. Alvarez le 
aconseja que, para asegurarse la pronta devolución, le escriba por su cuenta al 
Gobernador, poniendo en su conocimiento la suma necesidad de contar a la breve- 
dad con la obra. Y agrega, a modo de consejo: "Si le escribe no le ponga la salve- 
dad que es para copiarla; porque es un libro de 682 páginas, contiene la Gramáti- 
ca, Doctrina Cristiana, versos de Coro a los principales Santos Jesuitas, Pláti- 
cas,y, por fin, Tres pequeños Diccionarios, pero muy completos, son rarísimas las 
palabras que no están conformes con el idioma de éstos. El libro es muy curioso y 
merece la pena de buscarlo; así, pues, no me parece fácil que el Señor Gobernador 
lo entregue". 

87. Carta al Padre Marcos Donati. Fuerte Sarmiento, 8.8.1975. Idem.; GAU- 
DIANO, 104. 

88. Se trata de José Carranza Calfuíñ, hijo del cacique Pedro Melín, que acu- 
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te, cumplió con el encargo ya que al mes siguiente le informa: 
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en el fondo es la misma que la de la Pampa"; y la que le prestó un 
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86. Carta al Padre Moisés Alvarez. Río IV, 9.6.1875. "Archivo Franciscano ... , 
Epistolario.,,»; P. GAUDlANO, "Los Franciscanos ... ", 103. A su vez, el P. Alvarez le 
aconseja que, para asegurarse la pronta devolución, le escriba por su cuenta al 
Gobernador, poniendo en su conocimiento la suma necesidad de contar a la breve
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merece la pena de buscarlo; así, pues, no me parece fácil que el Señor Gobernador 
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88. Se trata de José Carranza Calfuíñ, hijo del cacique Pedro MeIín, que acu-
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de lenguaraz cuando él por sí mismo no podía traducir directa
mente al mapuche. Y para concluir este párrafo del relato, agre
ga con mezcla, a la vez, de satisfacción y añoranza: "Es un traba
jo que me ha prestado muchos servicios. ¡Oh, cómo hubiera queri
do tener tiempo para dedicarme seriamente al estudio de esta len
gua, tan poco conocida, y que me es tan necesaria!89 

día a la misión para prepararse al bautismo. En primer término, el P. Savino le 
explicaba en castellano, según su sentido preciso, las frases que no podía traducir 
al mapuche personalmente; a continuación, el capitanejo lo ayudaba a alcanzar la 
traducción correcta. En su acta de bautismo, se lee: "352 JOSÉ CARRANZA CALFUlÑ. 
En 4 de junio de 1876 ... , bauticé solemnemente a ... , indio de 40 años de edad, hijo 
de Pedro Melín y de Gelayken, habiendo sido Padrinos, D. Manuel Martínez, es
pañol, viudo de 40 años, y Da. Rafaela Morades, argentina, de 48 años, casada, 
domiciliados en el Partido de Lincoln. Pablo Emilio Savino .. ." (Registro de Bautis
mos de Indios. Tribu de Coliqueo. Año 1875, fol. 17, en "Museo del Indio", Monas
terio Benedictino de Los 'Ibldos, Pcia. de Bs.As.). Yen el de matrimonio: "JOSÉ ... y 
PETRONA LÓPEZ. En 4 de junio de 1876, día de Pentecostés ... , desposé en presencia 
de dos testigos, al Capitanejo José ... , indio de 40 años de edad, hijo de ... , ambos fa
llecidos; y Petrona ... , india de 35 años de edad, hija de López Lavipan, y de Rosa 
María, ambos fallecidos ... Fueron padrinos, D. Mateo Letamendi, español, de 46 
años de edad, y su señora, Da. Rafaela Morades, argentina, de 48 años de edad, 
domiciliados en el Partido de Lincoln". Nota marginal: "Han reconocido y legiti
mado a tres hijas: Andrea, Cecilia y Gabina" (Registro de Matrimonios de Indios. 
1876, fol. 1. Idem.). Este fue el primer matrimonio que el P. Savino celebró en la 
misión. 

89. Compte-rendu de M. Savino a M. Boré, Supérieur Général. sur la Mission 
indienne. Buenos Ayres, 23 février 1879, en ACM, 1879, 512. He aquí el texto com
pleto que nos interesa, tal como lo escribió el P. Savino en francés: " ... Connaissant 
assez la marche du gouvernement, pour ce qui concerne les indiens, je prévoyais 
que le résultat de ma lettre s'il y en avait un, se ferait longtemps attendre; je 
résolus donc de me rendre moi-méme a Buenos-Ayres d'autant plus que la mis
sion était pour lors impossible, et que plusieurs autres affaire s m'appelaient de
puis deux mois dans cette ville. Ce fut pendant ce voyage qu'on crut utile d'impri
mer un petit travail que j'avais fait en langue indienne, pour notre propre utilité 
et notre. usage particulier. Au sujet de ce petit ouvrage je dois reconnaitre et con
fes ser l'intervention d'une assistance toute particuliere d'en haut, car, absorbé 
comme j'étais par le travail continu de la mission, qui me laissait a peine le temps 
de prendre a la hate un peu de nourriture, je ne sais pas comment j'ai pu commen
cer, continuer, et mener a bout ce travail. C'est a l'aide d' une vieille grammaire 
sur la langue des indiens du Chili, dont le fond est le méme que celui de la langue 
de la Pampa, que j'ai pu entrer dans la connaissance de nos indiens; le capitanejo 
mon interprete, corrlgeait mes versions ou dictait la partie indienne, quand je ne 
pouvais pas traduire moi-méme, apres lui avoir fait bien comprendre le sens es
pagnol. C'est un travail qui m'a rendu beaucoup de services. ¡Oh que j'aurais vou
lu avoir le temps pour m'appliquer sérieusement a l'étude de cette langue, si peu 
connue, et qui m'est tant nécessaire!". 
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Por último, hasta el Catecismo de Barbará abreva en la mis- 
ma fuente, aunque el autor guarde absoluto silencio al respecto. 
Curiosamente el cargo que en forma intempestiva lanzó contra el 
P. Savino, terminó varios años más tarde en volverse contra él, 
pasando a ser acusado con cobradas pruebas de falta de honradez 
literaria, o sea, de flagrante plagio. 

En efecto, Milcíades Alejo Vignati, en 1939, se encargó de de- 
mostrar, mediante un cuidadoso cotejo de fuentes, como ya lo se- 
ñalamos, la verdadera paternidad de las dos principales obras pu- 
blicadas por Barbará, las que en la época pasaron por ser de su 
completa autoría: Usos y costumbres de los indios pampas (1856) 
y el mencionado Manual o vocabulario de la lengua pampa 
(1879)g0. Para la redacción de la primera, según vimos, recurrió 
fundamentalmente a Luis de la Cruz, Antonio de Viedma y To- 
más Falkner, si bien no siempre los copia de manera literal; y pa- 
ra  la segunda, además de las tres fuentes anteriores, a la famosa 
Gramática de Febrés, limitándose a realizar un fiel traslado de la 
mismag1. 

En cuanto a la cuestión de la fuentes remotas de los catecis- 
mos, debemos tener presente que son las mismas a las que re- 
curre Andrés Febrés, pues el jesuita no realizó un trabajo origi- 
nal desde todo punto de vista. Se trata de un proceso de mutuas 
dependencias literarias, que viene a remontarse a los primeros 
estudios científicos de la lengua araucana. Sin que por esto, se 
pueda hablar de plagio o apropiación indebida o encubierta de 
obras de otros autores, pues él mismo se encarga de individuali- 
zarlas, como corresponde, en diversos lugares de la Gramática. 
Realizando a partir de ellas, un trabajo propio y novedoso que 
por su calidad se ha constituido en un clásico de la lingüística 
mapuche. 

Si enumeramos dichas obras, todas ellas de procedencia jesuí- 
tica, por el orden cronológico inverso (de las más cercanas a su 
época, primera mitad del siglo XVIII; a las más remotas, fines del 
siglo XVI), la secuencia es la siguiente. En primer lugar, se sirvió 
de los consejos que le "dio el difunto P. Francisco Khuen, insigne 

90. "Los «Escritos» del Teniente Coronel Barbará", en Antropología, Instituto 
del Museo de la Universidad de La Plata, Nro. 34 (La Plata, 1946), 176 ss. 

91. Cf., nota 52 (tercera parte). En cuanto a la acusación de plagio que Barba- 
rá  lanzó contra el P. Savino, ver en nota 69 la explicación que al respecto propone 
M. A. Vignati. 
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misionero de nuestros días y lenguaraz excelente"92; de los cua
dernos manuscritos de Bernardo Havestadt, mientras cursaba los 
estudios eclesiásticos en el seminario de Santiago de Chile93 ; y de 
los calepinos de Diego Amaya, cuando llegó a la misión de Angol; 
y de Gaspar López, escrito en Chiloé, que pudo consultar en el Co
legio de San Pablo en Lima94 • Y por último, siempre tuvo en cuen
ta el vocabulario de Luis de Valdivia, primero en la edición de Se
villa de 1684, y después en la princeps de Lima de 160695• 

92. Arte de la lengua general del Reyno de Chile ... , Prólogo al estudioso. JOSI~ 
T. MEDINA, Biblioteca Hispano-Chilena ... , 1, 576. 

93. El Padre Havestadt nació en Colonia (Renania) entre los años de 1712-
1715. Se incorporó a la Compañía de Jesús en 1732. Gran filólogo y conocedor de 
once idiomas. Desde Amsterdam (vía Lisboa, Río de Janeiro, Buenos Aires, Men
daza), llegó a Santiago de Chile a fines de 1746, destinado a las misiones arauca
nas de Concepción. En sus viajes a través de la Cordillera visitó "las tierras de los 
Puelches", en la zona norte del territorio de Neuquén. Después de diez años de in
tensa actividad misionera, en 1756, por razones de salud se retiró al Colegio de 
San Pablo en Santiago, donde pudo ordenar sus numerosos apuntes, obra lingüís
tica de importancia fundamental para el conocimiento del araucano, que si bien 
manuscrita, fue vastamente conocida por los misioneros de la época. Tras la ex
pulsión se radicó, primero en Génova (1770); y luego, en un monasterio de West
falia (1772), donde residió hasta su muerte, acaecida en fecha que se ignora. Por 
falta de recursos, sus apuntes no pudieron ser publicados en su redacción original 
castellano-araucano; pero gracias a los auspicios del Arzobispo de Colonia fueron 
traducidos por el autor al latín; y después publicados, en 1777, bajo el título Chlll
dugu, siue tractatus linguae chilensis opera Bernardo Hauestadt. En 1883, la ree
ditó Julio Platzman, en dos tomos. E. ERlzE, Mapuche ... , 1,37-38. 

94. Arte ... , Prólogo ... ; J. T. MEDINA, Biblioteca ... , 1, 579-580. 
95. Idem., 580. El Padre Valdivia, nació en Granada (España) en 1560. Ingre

só en la Compañía de Jesús en 1581. Ordenado sacerdote, llegó al Perú en 1589, 
donde fue profesor en Lima y misionero en Juli. En 1593 fue destinado a Chile en 
calidad de rector del Colegio de San Pablo de Santiago, comenzando el fácil apren
dizaje de la lengua indígena. Regresó a Lima en 1602; y volvió a Chile en 1605· 
1606 como activo misionero, sobre todo en Arauco y Tucapel. En 1606 pudo hacer 
publicar en Lima, en la imprenta de Francisco del Canto, su Arte y Gramática ge
neral de la lengua que corre en todo el Reino de Chile con un vocabulario y confe
sionario; ... Primera obra existente sobre lingüística mapuche; reeditada en Sevi
lla en 1684. En defensa de la libertad de los indios, propugnó la guerra puramen
te defensiva y la suspensión del servicio personal, postura que le acarreó no pocos 
problemas con los conquistadores y encomenderos. Con el mismo fin se trasladó a 
Madrid para presentar sus puntos de vista ante la Corona. Allí lo quisieron nom
brar obispo de la Imperial (Concepción), pero le bastó depender directamente del 
General de la Compañía y tener jurisdicción delegada del obispo de Santiago para 
la Araucania. Regresó al Perú en 1611; y a Chile en 1612. Al aumentar las preven
ciones de las autoridades contra él, dejó definitivamente Chile en 1619, rumbo a 
España. En 1620. fue destinado al Colegio de Valladolid, donde muere en 1642. J. 
T. MEDINA, Biblioteca ... , 1, 96-101; 606-609; yA. ASTHAIN, Historia de la Compañía 
de Jesús en la Asistencia de España (Madrid, 1902-1907), IV, 691-731; V. 625-641. 
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De esta manera, los catecismos pampas que los misioneros em
plearon en territorio argentino en la década de 1870, dependen 
también, en una u otra forma, de este conjunto de obras, tanto en 
cuanto a la lengua como al contenido de la doctrina cristiana. Pe
ro de manera particular la dependencia literaria se acentúa res
pecto de Valdivia, pues este jesuita tiene el mérito de haber in
cluido en su Arte y Gramática de 1606, una prolija traducción al 
araucano del instrumental catequístico que ordenó redactar e im
primir el III Concilio Provincial de Lima (1582-1583)96: Doctrina 
Cristiana, Catecismo Menor y Confesionario Menor (1584)97. Tra
ducción que los autores posteriores reproducen sin mayores mo
dificaciones. De ahí, que resulte llamativa la vigencia que los tex
tos del III Limense conservaron hasta fines del siglo XIX en ma
puche, a uno y otro lado de la Cordillera de los Andes; vigencia 
que se extendió, por cierto, a otras lenguas indígenas, como el 
quechua, el aymara y el guaraní9R • 

CONCLUSIONES 

Antes de finalizar, me parece oportuno ofrecer algunas conclu
siones sobre los temas que he desarrollado, pues los mismos nos 
ubican en un ángulo de visión privilegiado para percibir con niti
dez la problemática específica que caracteriza el fenómeno de la 

96. En la portada se lee: ... Juntamente con la Doctrina Cristiana y Catecismo 
del Concilio de Lima en EspOliol, y dos traducciones de él en la lengua de Chile, 
que examinaron y aprobaron los dos Reverendísimos Señores [Obispos!, cada cual 
la de su Obispado. A continuación del Catecismo, las "coplas" en araucano "para 
cantar después de la doctrina a N. S. Jesucristo, a Nuestra Señora, para despedir
se en acabando la doctrina, de los mandamientos y de la confesión" (fol. 16 ss.). 

97. Se trata de dos obras, impresas independientemente, ambas en Lima por 
Antonio Ricardo: Doctrina Cristiana y Catecismo para instrucción de los Indios y 
demás personas que han de ser enseñadas en nuestra santa fe. Compuesto por au· 
toridad del Concilio Provincial que se celebró en la Ciudad de Los Reyes, en el año 
de 1f¡83, y por la misma traducido a las Lenguas Generales de estos Reinos: Que
chua y Aymara ... Año de MDLXXXIIII; y Confesionario para los Curas de indios 
con la Instrucción contra sus Ritos y Exhortación para ayudar a bien morir y Su
ma de los Privilegios y Forma de Impedimentos del Matrimonio. Compuesto y tra
ducido en las Lenguas Quechua y Aymara por autoridad del Concilio Provincial 
de Lima del año 1583 ... Año de MDLXXXIIII. JUAN GUILLERMO DURÁN, El Catecis
mo del III Concilio Provincial de Lima y sus Complementos Pastorales 0584-
1585). Estudio Preliminar. Textos. Notas. Buenos Aires, 1982; y Monumenta Cate
chetica Hispanoamericana (Siglo XVIl, II (Buenos Aires, 1990),333-471. 

98. J. G. DURÁN, Monumenta Catechetica ... , 381-385; 443-445. 
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"transmisión de la fe" a los indígenas en los últimos treinta años 
del siglo XIX en la Argentina. 

1. Los Catecismos pampas reconocen su origen en el marco de 
los esfuerzos desplegados por el arzobispo Federico Aneiros, y un 
grupo de sacerdotes, que se empeñaron con encomiable tesón en 
reclamar al Gobierno Nacional la urgente promulgación de una 
efectiva legislación en favor de los indios, que viniera a regla
mentar el precepto constitucional de "promover su conversión al 
catolicismo" (art. 67, inc. 14). Esta debía procurar impulsar, por 
la "vía del trato pacífico", su paulatina asimilación a la nueva si
tuación político-social que por entonces vivía el país, haciendo 
realidad la presencia entre ellos de misioneros, como único me
dio idóneo para alcanzar el fin de su evangelización y promoción 
humana. 

2. La Iglesia preocupada hondamente por el desarrollo de una 
política que terminaba por inclinarse a aplicar sin atenuante al
guno la estricta "solución militar", peticionó ante el Presidente de 
la República (Domingo F. Sarmiento- Nicolás Avellaneda), y ante 
el mismo Congreso de la N ación, el respaldo moral y la ayuda eco
nómica necesarios que permitieran establecer para los indios el 
"régimen reduccional". Con ello se aspiraba a prevenir las inevi
tables secuelas que sobrevendrían a la simple ocupación de las 
tierras y al desmantelamiento de las tolderías, como ser, entre 
otras: la violencia generalizada, las crueldades y vejaciones, la 
exaltación de los ánimos, las posibles muertes, el inevitable cau
tiverio, la disgregación de las familias, etc. 

3. En este sentido, en primer)agar había que pacificar las tri
bus, mediante la firma y estricto cumplimiento de "tratados de 
paz"; y de inmediato, instaurar el antiguo sistema franciscano y 
jesuítico de "misiones" o "reducciones", dentro o fuera del territo
rio indio, que mediante, la asimilación del cristianismo, la convi
vencia sedentaria y pacífica, el tr¡ibajo organizado (agricultura y 
crianza de ganado), el desarrollo de artesanías y pequeñas indus
trias, y el establecimiento de escuelas y talleres, los indígenas se 
encontraran en condiciones efectivas de alcanzar una adecuada in
tegración a las nuevas condiciones de vida que imperaban en el 
país en los años siguientes a Caseros. Proceso que debía respetar, 
como en la antiguas misiones del Paraguay, los auténticos valores 
de su secular cultura, como ser: la lengua, el profundo sentido reli
gioso, el carácter sagrado de la vida humana, la valoración de la fa
milia, el sentimiento de solidaridad, las tradiciones familiares, etc. 
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4. Tristemente este proyecto misional tuvo vida efímera; y, por 
ende, también fue efímera la vigencia de los catecismos que se 
emplearon para respaldarlo. En el creciente proceso de moderni
zación de la Argentina de los últimos treinta años del siglo XIX, 
los indígenas sobrevivientes a la aplicación de la solución armada 
fueron cayendo en el olvido. Todo hace pensar que el gobierno na
cional de la época, no les brindó la ayuda necesaria para alcanzar 
una adecuada integración; y, por ende, también sus rostros se fue
ron desdibujando para la Iglesia. Y el "gran mestizaje" provocado 
por el aporte inmigratorio de razas de todos los continentes, ter
minó por absorber en forma definitiva a la vieja raza indígena, 
perdiendo lentamente ésta su propia identidad y su propio hu
mus cultural, donde la lengua y las tradiciones jugaban papel pri
mordial. 

5. En la redacción de estos catecismos, los misioneros encon
traron una ayuda inestimable en la vieja Gramática Araucana de 
Febrés, que les brindó la posibilidad de un rápido aprendizaje, 
eminentemente "autodidáctico", de los rudimentos del mapuche, 
de las costumbres de los indios y de la enseñanza de la doctrina 
cristiana; convirtiéndose, así, en la fuente próxima de este enco
miable esfuerzo evangelizador. De su contenido, tomaron aquellas 
partes o elementos que creyeron oportunos, aplicándose entonces 
a un paciente trabajo de transcripción, síntesis y adaptación; que, 
asimismo, incluye aportes y agregados personales, tanto en la ma
teria, como en la distribución de la misma. 

6. Pero, al mismo tiempo, no se debe olvidar que Febrés no 
realizó un trabajo lingüístico totalmente creativo; pues, él mis
mo depende, a su vez, en forma directa de anteriores estudios es
critos por otros miembros de la Compañía de Jesús, como son: 
los vocabularios y artes de Diego Amaya, Gaspar López, Bernar
do Havestadt y Luis de Valdivia. Obras que con toda justicia de
ben ser consideradas en calidad de fuentes remotas. Esta cadena 
de mutuas dependencias literarias, demuestra que nuestros Ca
tecismospampas no hacen más que actualizar los contenidos de 
los célebres Catecismo (Menor) y Confesionario (Menor) Limen
ses, impresos en 1584; que Luis de Valdivia tradujo al araucano e 
hizo imprimir por primera vez en Lima en 1606. 

7. En lo referente a la utilización práctica de estos catecismos, 
sirvieron a la instrucción tanto de adultos, como de niños; si bien 
estos últimos recibieron una atención preferencial en vista al fu
turo de las misiones. El contacto directo con los indígenas terminó 
por convencer a los misioneros que, por regla general, resultaba 
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muy difícil obtener de los indios viejos conversiones profundas y 
sinceras. De ahí, que pusieran todos sus desvelos y esperanzas al 
servicio de la educación de los niños (varones y mujeres), promo
viendo entre ellos la instrucción escolar (catecismo; saber leer, es
cribir y contar); interpretando en este sentido la aspiración de los 
caciques y capitanejos que querían, ante todo, para su gente "ra
ciones" y "escuela". 

8. Por último, se debe tener presente que el nuevo contexto 
socio-cultural en que los indígenas fueron insertados desde me
diados de 1878 en adelante (detenciones y traslados), afectó pro
fundamente esta temprana actividad de la Iglesia con ellos, has
ta verse por momentos profundamente comprometida, entre 
otras causas, por las situaciones traumáticas que provocaba el 
desarraigo; y por el reducido número de misioneros suficiente
mente capacitados para asumir la tarea. No obstante ello, estos 
catecismos, pre y post Campaña del Desierto, cumplieron con la 
finalidad de introducir en la vida cristiana a un número repre
sentativo de indígenas; si bien la catequesis a la que dieron lugar, 
debido a las circunstancias en que se desarrolló, quedó privada 
en muchos aspectos de la efectividad deseada, tanto en sus fru
tos, como en sus alcances. Limitaciones y defectos que sólo se hu
bieran podido subsanar a través de una acción evangelizadora 
realizada en otras condiciones y por largos años. 

Juan Guillermo Durán 
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LA INTERPRETACIÓN TEOLÓGICA 
DE LOS DOGMAS 

ENTRE LA VERDAD Y LAIDSTORIA* 

El documento Sobre la Interpretación de los Dogmas que nos 
proponemos comentar en algunas de sus líneas más salientes, 
preparado por la Comisión Teológica Internacional [CTI] bajo la 
dirección de S. E. Mons. Walter Kasper actual obispo de Rotten
burg-Stuttgart y por entonces profesor de Teología dogmática en 
la Universidad de Tübingen, fue discutido en la sesión plenaria 
de octubre de 1988, aprobado en forma específica en la sesión ple
naria de octubre de 1989 y, finalmente, publicado con la autoriza
ción del cardenal Joseph Ratzinger, presidente de la antedicha 
Comisión, en 1990. El texto original está en alemán!. 

1. Iglesia y Verdad 

A nadie escapa que cuando se habla de "interpretación de los 
dogmas" se plantea no sólo el problema teológico de la compren
sión y asimilación de los textos fundamentales de la tradición 
cristiana sino también, en un sentido más amplio, la vinculación 
que ocurre establecer entre "verdad" y "teología" y aun entre "ver
dad" e "Iglesia", porque teología -vale la pena recordarlo- se hace 
sólo en la Iglesia, desde ella y con ella. 

Esto ocurre, además, en un tiempo que asiste a una cierta pér
dida de la dimensión de la verdad que se hace presente bajo di
versas formas que van desde un cierto subjetivismo y relativismo 

"Comentario al Documento de la Comisión Teológica Internacional Sobre In 
Interpretación de los Dogmas. 

1. Para el texto original alemán, Cf. Internationale katholische Zeitschrift 19 
(1990), 146-166. La versión italiana de La Ciuiltil Cattolica, 141 (1990) n" 3356 / 
n, 144 -173 invoca el texto alemán. Hay también un texto latino publicado en 
Gregorianum 72 ( 1991),5-37 y, finalmente, también un texto castellano en Com
munio red. arg.] II / 2 (1995) 67-95. 
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hasta la puesta de la misma verdad al servicio de fines que aca
ban por destruirla o, sencillamente, que verifica en su vivirse la 
tendencia a preguntar -como alguna vez lo hizo Pilato- un tanto 
escépticamente ¿qué es la verdad? y, aún, si existe realmente una 
verdad con validez vinculante para todos2• 

Que esta pérdida de la dimensión de la verdad alcance tam
bién al ámbito de la religión y concretamente a la Iglesia no 
puede sorprender. La pretensión de verdad de la Iglesia y más 
específicamente su pretensión, en el campo dogmático, de infa
libilidad -por cierto restringida y condicionada a ciertos actos 
del magisterio extraordinario- no puede sino suscitar en algunos 
de nuestros contemporáneos un rechazo por asociar a ella una 
serie de ideas negativas: la intolerancia y rigidez de un sistema 
doctrinal supuestamente inmutable y sin relación alguna con la 
historia expresado principalmente en el uso de fórmulas dogmá
ticas distanciadas de la vida que son más un impedimento que 
una ayuda para la fe y que, por lo demás, sólo han servido en la 
historia para dar lugar a disputas y divisiones3 • 

La verdad está en crisis, en la Iglesia y fuera de ella, en la so
ciedad yen la cultura, en suma, en el mundo entendido en senti
do antropológico, como lo entiende Gaudium et Spes: como "tea
tro de la historia humana, con sus afanes, fracasos y victorias" 
[n.2]. Pero es justamente este mundo el que, mediante el encuen
tro con Jesucristo, quien "manifiesta plenamente el hombre al 
propio hombre y le descubre la sublimidad de su vocación" 
[G.8.n.22J, debe ser transformado según el propósito divino para 
llegar así a su consumación [Cf.Id. n.2.J. 

2. Este argumento ha sido abordado también por el cardenal Joseph Ratzinger 
quien ve como verdadero dilema de la época moderna, como interrogante decisivo 
precisamente la cuestión de la verdad y del acceso del hombre a la misma: "¿es la 
verdad verdaderamente accesible al hombre? - se pregunta - ¿ vale la pena buscar
la? o, por el.contrario - agrega - ¿es la separación del problema de la verdad - como 
se hace manifiesto en la nueva lógica de Bacon - la verdadera liberación del hom
bre con la cual éste se despierta de las fantasías especulativas y finalmente toma 
en sus manos verdaderamente el dominio de las cosas para convertirse en "Maitrc 
et possesseur de la nature"') - y concluye - ¿ es válida la definición de Giovanbattis
ta Vico, según la cual la verdad es solamente lo que es "factum" (y por lo tanto fac
tible) o vale la resolución cristiana para la cual la verdad tiene un primado sobre el 
hacer? [traducción nuestra] Id. Natura e Compito della Teologia. JI Teologo nella 
disputa contemporanea. Storia e Dogma. Jaca Book, Milano, 1993,37. 

3. Sobre la relación entre "Iglesia" y "Verdad" Cf. el capítulo segundo [La Igle
sia, lugar de la Verdad] del libro de W. KASPER Teología e Iglesia, Herder, Barcelo
na, 1989,351-375. 
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Por lo mismo hablar de "Dogma" lo que supone -digámoslo de 
paso- hablar no sólo de verdad sino específicamente de "verdad 
revelada" propuesta por la Iglesia de manera definitiva bajo una 
forma que obliga a todo el pueblo cristiano' conlleva la aceptación 
de tres presupuestos que no sólo están en la base y en el conteni
do de este documento sino que son, más allá del mismo, decisivos 
y no exclusivamente para el cristiano sino también, a su modo, 
para el hombre y su futuro, para la cultura y para la paz. 

El primero de estos presupuestos es que -cualquiera sea el mo
do como se la interprete- hayo existe una verdad con validez ge
neral y vinculante para todos. Se trata, como puede verse, de algo 
realmente decisivo, porque si -por hipótesis- no existiera una ver
dad, tampoco habría diálogo ya que éste se sustenta en la verdad 
y, entonces, no quedaría como alternativa otra cosa que el poder. 
Nuestra moderna sociedad pluralista que siempre va en busca del 
consenso tiene -aunque no lo sepa- necesidad de la verdad, y pre
cisamente para fundarlo porque, en realidad, es la verdad la que 
funda el consenso y no al revés, como muchos hoy erróneamente 
creen. 

El segundo es una afirmación de fe -estrictamente de fe- que 
se enuncia así: en Jesús se manifestó la verdad, la sabiduría del 
Logos mismo y por eso puede decir Jesús en el Evangelio de San 
Juan: que El es la "verdad" (Jn 14, 16). Jesús, en efecto, no es tan 
sólo "promesa de verdad definitiva", como lo era para la revela
ción veterotestamentaria sino, en realidad, "consumación de esa 
promesa". Pero también es posible afirmar -aunque esta afirma
ción resulte parafraseando al apóstol San Pablo "locura" (Cf. 1 
Coro 1,22-25)- que Jesús no sólo "revela la verdad" sino que, como 
Cristo encarnado, terreno, "es la Verdad en persona", 

El tercero y último presupuesto, que se deduce lógicamente del 
segundo, debe ser expuesto en estos términos: la concreción his
tórico-salvífica y cristológica de la sabiduría en Jesucristo es el 
fundamento de la tesis -sin duda insensata y hasta escandalosa 
para muchos- de que la Iglesia es "el lugar concreto de la verdad"5, 

4. Cf. CTI documento Sobre la interpretación de los Dogmas R, IIl, 3. En ade
lante citaremos el documento refiriendo simplemente el capítulo, sección y núme
ro interesados. Las letras de la "a" en adelante indican el párrafo en el interior de 
cada número. 

5. W. KASPER quien, por lo demás, insiste en que la concepción filosófica de la 
verdad que el Occidente pre y poscristiano ha sabido elaborar no es tan desconoci
da para la Escritura y para la tradición bíblica como podría parecer en un primer 
momento ha acuñado la bella fórmula de que la Iglesia es "casa y tienda de la ver-
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Dios, en efecto, se ha acercado al mundo en Jesucristo de una vez 
por todas. Pero esto no quiere decir que con ello dicho acercamien
to haya llegado, por así decirlo, a su punto final. Por el contrario, 
"en El" -en Jesucristo- y "por El" Dios se hace presencia perma
nente en el mundo y, en la misma medida, actualización constan
te de la antedicha decisiva aproximación al hombre. 

La mediación de Jesucristo, constitutiva de la verdad y de la 
revelación, se ha convertido por voluntad del mismo Jesús en me
diación eclesial. En un sentido puede decirse que "en la Iglesia" y 
"por la Iglesia" llega a su meta la revelación y también que, en 
ella y por ella, obtiene su persistencia y eficacia en el mundo. Sin 
la Iglesia, en efecto, nada sabríamos de Jesucristo y tampoco ha
bría Sagrada Escritura ya que ella nació en la Iglesia y para la 
Iglesia que la reunió, la conservó y la transmite. En suma, la pre
dicación, la vida y la actuación de la Iglesia son la forma como, en 
el presente, se actualiza y comunica de forma histórico-humana 
la verdad de Jesucristo. De ahí su importancia y su vocación en 
este mundo: ser "el lugar de la verdad" en el que sigue presente 
el "diálogo de la salvación" que Cristo, a través de ella, quiere ins
taurar con cada hombre. Por lo mismo sólo una Iglesia capaz de 
diálogo ad intra y ad extra puede, en nuestra época, llevar ade
lante una evangelización eficaz. 

11. El documento y su estructura 

El texto, que responde al esquema "Ver", "Juzgar", "Obrar", 
tiene una estructura tripartita: a) Problemática; b) Fundamentos 
teológicos; c) Criterios de interpretación. El movimiento es claro: 
del planteo de la situación de la interpretación de los dogmas [A] 
-en el marco de la hermenéutica teológica y en términos, sucesi
vamente, filosóficos [I] y teológicos [II]- se pasa, en la segunda 
parte [B] a considerar los fundamentos teológicos desde una tri
ple instancia: Los fundamentos bíblicos [1]; Las declaraciones y la 
práctica del Magisterio de la Iglesia [H] para concluir con algu
nas Reflexiones sistemáticas y teológico-fundamentales mI]. Fi
nalmente la tercera y última parte [C] orientada a los criterios de 
interpretación es bastante simétrica con la segunda: Dogma y Sa-

dad, lugar, señal distintiva e instrumento de la verdad y de la sabiduría de Dios 
en el mundo" Id. Teología e Iglesia, Herder, Barcelona, 1989, 365-366 Cf. 362. 
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grada Escritura [1]; El Dogma en la Tradición y Comunión de la 
Iglesia [II]; El Dogma y la interpretación actual [nu Mirado en 
su conjunto resulta un esquema entre sistemático y cronológico. 

La primera parte, como se aprecia fácilmente, plantea el pro
blema subrayando la importancia de la tradición para la com
prensión dogmática. El núcleo del discurso, como más adelante 
se verá, está en la relación entre "verdad" e "historia". 

La segunda parte presenta a la Iglesia como "testigo de la re
velación" gracias a la presencia, en ella, del Espíritu de la Verdad. 
Se muestra cómo la historia de los dogmas es la mejor prueba de 
la vitalidad de la tradición que los comprende con lo que, de facto, 
queda afirmado que considerando el dogma en el interior de la 
Paradosis se pone de relieve cómo ésta asume y da nuevo signifi
cado a las palabras e imágenes del lenguaje humano y se ve có
mo, sin agregar nada nuevo al Evangelio, ella anuncia, sin em
bargo, a Cristo siempre de manera nueva. 

Finalmente, la tercera parte subraya la unidad entre Sagrada 
Escritura, Tradición y Comunión" precisamente para mantener 
una interpretación de los dogmas en el interior de la Iglesia. N o 
se niega, ciertamente, la necesidad de una interpretación actual 
de los dogmas y se dan los principios directivos para dicha inter
pretación, pero se subraya el valor permanente de las fórmulas 
dogmáticas no sin ofrecer sugerencias para la renovación de su 
interpretación. En este contexto se destaca la función del Magis
terio al que le ha sido confiada la interpretación auténtica de la 
Palabra de Dios7• 

IIJ. Hermenéutica y Teología 

Acabamos de presentar brevemente la estructura y los conte
nidos fundamentales del documento y, antes, -bien que de mane
ra suscinta- la problemática en torno a la verdad. 

Está bien hacerlo porque ella afecta de manera directa el ar
gumento que el documento Sobre la Interpretación de los Dogmas 

6. Un dato a relevar es el acento puesto en la "comunión". Dei Verbum [8-10J 
habla de Escritura, Tradición y Magisterio. Pero ahora la tríada es Escritura, 
Tradición y Comunión lo que no significa, desde luego, la exclusión del Magisterio 
Cf. C,I!, 1 donde aparece citado con frecuencia DV 8-10. 

7. Cf. PHILIPPE DELHAYE: presentación del documento en La Ciuiltii Cattolica, 
141, 1990, nº 3356 / n, 145-146. 
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intenta abordar. Pero quien habla de verdad, de dogma y de tra
dición habla, necesariamente, de hermenéutica; y ha sido justa
mente "la importancia y actualidad del problema de la hermenéu
tica lo que ha inducido a la CTI a estudiarla para poner en evi
dencia los datos centrales de la interpretación de los dogmas, co
mo la teología católica la concibe"8. 

La hermenéutica ha ganado en los últimos tiempos un lugar 
de privilegio en la teología aunque ésta, por cierto, siempre haya 
estado ligada a ella. Sería, en efecto, ingenuo pretender que fuera 
necesario esperar a nuestra modernidad para ver la entrada de 
la hermenéutica en la teología. La hermenéutica, como lectura in
terpretativa de textos, es, por el contrario, coextensiva a la teología 
desde sus mismos orígenes. Más aún, puede decirse que la teología 
es hermenéutica por su misma naturaleza en la medida en que 
ella estudia una tradición que es transmitida esencialmente por 
los textos y su interpretación. Pero, por otra parte, es innegable 
que cuando hoy se habla de "teología hermenéutica" se entiende 
designar con este término una nueva forma de hacer teología9• 

Sin embargo, como sucede con frecuencia también en otros ám
bitos del saber humano, hay cierto ejercicio de la hermenéutica 
que está completamente en consonancia con el valor perenne e 
inmutable de la verdad y otros que, por el contrario, por los pre
supuestos filosóficos sobre los que se apoyan, se apartan grave
mente de la verdad de la Iglesia lO• 

8. La afinnación pertenece a Mons. Philippe Delhaye, secretario general emé
rito de la CTI. Cf. su presentación del documento en La Civilta Cattolica, 141, 
1990, nº 3356/ 11, 144. 

9. En este sentido advierte C. Geffré "que es necesario no contentarse con 
identificarla [a la teología hennenéutica] con una corriente teológica entre otras 
[. .. ] como las teologías políticas o las teologías de la liberación" - y agrega - "En el 
sentido fuerte y crítico el giro hennenéutico de la teología designa una dimensión 
interior de la razón teológica que no puede ser comprendida más que en relación 
al devenir dé una razón filosófica que toma sus distancias tanto respecto de la on
tología clásica como de las filosofías del sujeto y de la conciencia para considerar 
al ser en su realidad" Cf. W. G. JEANROND, Introduction a L'Herméneutique Théo
logique, Du Cerf, Paris, 1995, Preface 1. 

10. Para una presentación clara y sintética de la relación entre hennenéutica 
y teología cf. el interesante libro de W. G. JEANROND, Introduction a L'Herméneu
tique Théologique, Du Cerf, Paris 1995 y también CLAUS v. BORMANN, artículo 
"Henneneutik" en Theologische Realenzykloptidie [TRE] tomo 15, 108-137, espe
cialmente 127-130 y R. E BROWN, SS- S. M. SCHNEIDERS, 1.H.M. artículo "Henne
neutics" en AA VV. New Jerome Biblical Commentary, G. Chapman, London, 
1991, 1146-1165. 
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El documento dedica un número especial al examen de los va
rios tipos de hermenéutica" que el texto divide claramente en dos 
grupos: las hermenéuticas de tipo "re ductivo" y la así llamada 
"hermenéutica metafísica", la única que plantea el problema en 
términos filosóficamente correctos y en consonancia con el sentir 
teológico constante de la Iglesia en torno al difícil problema de la 
verdad y de su interpretación. Las hermenéuticas re ductivas lo 
son, sea por afirmar unilateralmente el polo "objetivo" en desme
dro del "subjetivo", o al revés, sea por representar una extraña 
mezcla de subjetividad y objetividad. 

La primera mencionada, de tipo "positivista", pone en primer 
plano el polo objetivo pero, al considerar "unilateralmente al cono
cimiento humano como una función de factores naturales, biológi
cos, psicológicos, históricos y socioeconómicos", acaba devaluando 
"el significado de la subjetividad en el proceso del conocimiento"12. 

La hermenéutica "de orientación antropológica" intenta reme
diar esta insuficiencia, pero cae en el extremo opuesto al considerar 
el "polo subjetivo" como "unilateralmente decisivo" con lo que, de 
facto, el problema de la "verdad de lo real" queda reducido al de 
su "sentido para el hombre"13. 

Finalmente, la así llamada "hermenéutica cultural", resulta 
ser a la postre una extraña combinación de lo subjetivo y lo obje
tivo ya que es "formalmente subjetiva" y "materialmente objeti
va"porque, en definitiva, si bien, como afirma, "comprende lo real 
mediante sus realizaciones culturales objetivas" [usos, costum
bres, lenguaje], lo hace "a causa de la comprensión subjetiva de sí 
mismo impresa en toda cultura y en su sistema de valores". Así -
como afirma con toda coherencia el texto - "aunque se deba reco
nocer la importancia de tal aproximación permanece el problema 
de los valores transculturales y de la verdad de lo humano que 
une a los hombres más allá de toda diversidad cultural". En otras 
palabras, esta hermenéutica termina siendo culturalmente re
ductival4 • 

En este sentido -escribe Philippe Delhaye- "el hombre concre
to que somos no se relaciona nunca con una objetividad pura; lo 
real existe siempre en un cierto contexto R-istórico y culturaF5. 

11. cr. A, 1, 3. 
12. Cf. A, 1, 3, a. 
13. Cf. A, 1, 3, b. 
14. Cf. A, 1, 3, C. 
15. Respecto a este tema el documento alude, en primer lugar a una "crisis de 
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Ahora bien, el problema de la relación entre el sujeto y el objeto 
es estudiado por la hermenéutica la cual, sea aquella positivista, 
sea aquella antropocéntrica, tiene el riesgo de pasar de un desco
nocimiento de la subjetividad a un subjetivismo" -y agrega- "al
gunas corrientes de la teología contemporánea concentran su 
atención sobre el problema del sentido de los dogmas, pero dejan
do de lado la cuestión de su verdad inmutable"16. 

Para evitar quedarnos en generalidades es importante rele
var que el documento menciona concretamente dos tipos de her
menéuticas incompatibles con una interpretación dogmática de 
acuerdo con la tradición y con la fe perenne de la Iglesia: la teo
logía de la liberación radical y la teología feminista radical se
ñalando con toda claridad el motivo: "desplazar el centro de la 
hermenéutica de la verdad del ser, en otras palabras, de la reve
lación como fuente de sentido, a otra componente, legítima en sí 
pero particular, que pasa a ser el centro y el criterio de la totali
dad"l7. 

Ahora bien, frente a estos tipos reductivos de hermenéutica 
existe también lo que el documento llama la "hermenéutica me
tafísica" que es, al cabo, la única que plantea la verdad misma de 
lo real porque "parte del hecho de que la verdad se manifiesta 'en' 
la razón humana y 'por medio' de ella, de modo que en la luz de la 

la tradición" que ha llevado a "un aprecio unilateral de lo presente respecto de lo 
pasado y a considerar exclusivamente lo actual como criterio de pensar y de ac
tuar". En este sentido "la tradición no es más considerada como mediadora de la 
realidad originaria y del tiempo presente sino, por el contrario, es percibida como 
alienación y opresión" [A. I. 2, a]. Esto pone de manifiesto una primera tensión 
[pasado-presente) a la que se agrega hoy otra motivada por "el encuentro genera
lizado de las culturas y de sus diferentes tradiciones" [la doble importancia del 
problema hoy (crisis de la tradición y encuentro de las culturas) retorna en la se
gunda sección (teológica) de esta primera parte en A, n, 1]; ya no se trata sola
mente de la mediación "de la verdad" en el interior de una misma tradición [pasa
do-presente] sino, también, del esfuerzo por encontrar "la mediación entre las di
versas tradiciones culturales" [el tema de la verdad en relación a las culturas rea
parece en el documento en diferentes contextos: A, I, 3; A, I, 4; A, n, 1; A, n, 3; C, 
H, 2; C, IH, 3]. La "hermenéutica transcultural" pone de manifiesto una cierta 
dialéctica no ya entre pasado y presente sino entre "unidad" y "pluralidad" o "mul
tiplicidad"[A, I, 2, bl. 

16. Ibid. El documento menciona fundamentalmente dos tipos de hermenéu
tica: las calificadas como "de tipo reductivo" como la de tendencia positivista, la 
hermenéutica de orientación antropológica y la hermenéutica cultural, a las que 
contrapone la "hermenéutica metafísica" que, a diferencia de las otras, "plantea el 
problema de la verdad misma de lo real." Cf. A, 1, 3. 

17. Cf. A, n, 3, c-d. 



razón brille la misma verdad de la realidad". Una hermenéutica 
realista que, sin embargo, no por ello deja de ser crítica1*. 

Señalemos finalmente que el verdadero "nudo" del problema 
está en concentrar la atención en el sentido de los dogmas, pero 
olvidando la cuestión de su verdad inmutable. La teología católi- 
ca, por el contrario -señala el documento- "parte de la certeza de 
fe de que la Paradosis de la Iglesia y de que los dogmas de la Igle- 
sia transmitidos en aquella expresan válidamente la verdad re- 
velada por Dios en el Antiguo y Nuevo Testamento, y de que la 
verdad revelada transmitida por la Paradosis de la Iglesia, es 
universalmente válida e inmutable en cuanto a su subs t an~ ia"~~ ,  
En otros términos el riesgo de algunas hermenéuticas teológicas 
es acabar reduciendo de un  modo u otro la verdad a historia. Por 
ello es coherente que el documento inste al encuentro y discusión 
con la hermenéutica contemporánea y con las ciencias humanas 
en el que debemos esforzarnos por llegar a "una renovación crea- 
tiva de la metafísica y de su indagación acerca de la verdad de la 
realidad para concluir afirmando: "el problema fundamental que 
se plantea es el de la relación entre verdad e h i s t ~ r i a ' ~ ~ .  

N. Verdad e Historia 

Al tratar el tema de la hermenéutica, sobre todo cuando se la 
aplica al dogma, lo verdaderamente importante es percibir que el 
problema filosófico de fondo que aquí se plantea es el de la "ver- 
dad" que, aun trascendiendo lo histórico, se manifiesta, sin em- 
bargo, necesariamente "en" y "a través" de lo histórico, aunque 
sin quedar reducida a ello. Es cierto -y el documento lo afirma 
abiertamente- que para interpretar debemos apropiarnos de la 
tradición de los testimonios precedentes y, más aún, que la cone- 
xión entre interpretación y tradición muestra claramente que es 
necesario liberarse de cualquier "realismo ingenuo"". Es un modo 
de decir que la verdad no existe ni puede ser conocida sino en un 
contexto histórico-cultural y viviente, que tiene su interpretación 
por medio de la tradición y de su apropiación actual. 

18. Cf. A, 1, 3, d. 
19. Cf. A, 11, 1, a. 
20. Cf. A, 1, 3, e. 
21. Cf. A, 1, 1, a-b. 
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razón brille la misma verdad de la realidad". Una hermenéutica 
realista que, sin embargo, no por ello deja de ser crítica18. 

Señalemos finalmente que el verdadero "nudo" del problema 
está en concentrar la atención en el sentido de los dogmas, pero 
olvidando la cuestión de su verdad inmutable. La teología católi
ca, por el contrario -señala el documento- "parte de la certeza de 
fe de que la Paradosis de la Iglesia y de que los dogmas de la Igle
sia transmitidos en aquella expresan válidamente la verdad re
velada por Dios en el Antiguo y Nuevo Testamento, y de que la 
verdad revelada transmitida por la Paradosis de la Iglesia, es 
universalmente válida e inmutable en cuanto a su substancia"19. 
En otros términos el riesgo de algunas hermenéuticas teológicas 
es acabar reduciendo de un modo u otro la verdad a historia. Por 
ello es coherente que el documento inste al encuentro y discusión 
con la hermenéutica contemporánea y con las ciencias humanas 
en el que debemos esforzarnos por llegar a "una renovación crea
tiva de la metafísica y de su indagación acerca de la verdad de la 
realidad" para concluir afirmando: "el problema fundamental que 
se plantea es el de la relación entre verdad e historia"20. 

Iv. Verdad e Historia 

Al tratar el tema de la hermenéutica, sobre todo cuando se la 
aplica al dogma, lo verdaderamente importante es percibir que el 
problema filosófico de fondo que aquí se plantea es el de la "ver
dad" que, aun trascendiendo lo histórico, se manifiesta, sin em
bargo, necesariamente "en" y "a través" de lo histórico, aunque 
sin quedar reducida a ello. Es cierto -y el documento lo afirma 
abiertamente- que para interpretar debemos apropiarnos de la 
tradición de los testimonios precedentes y, más aún, que la cone
xión entre interpretación y tradición muestra claramente que es 
necesario liberarse de cualquier "realismo ingenuo"21. Es un modo 
de decir que la verdad no existe ni puede ser conocida sino en un 
contexto histórico-cultural y viviente, que tiene su interpretación 
por medio de la tradición y de su apropiación actual. 

18. Cf A. I, 3, d. 
19. cr. A, n, 1, a. 
20. Cf. A, 1, 3, e. 
21. Cf. A, 1, 1, a-h. 
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Ello no obstante subsiste todavía un problema fundamental 
para la interpretación que hay que plantear y que el documento 
enuncia así: "¿cómo podemos asumir seriamente el círculo her
menéutico entre sujeto y objeto sin caer en un relativismo en don
de no existen sino interpretaciones de interpretaciones que con
ducen a su vez a constantes reinterpretaciones?" -y todavía "¿ Hay 
una verdad en sí misma- no fuera sino dentro del proceso históri
co de la interpretación? ¿Hay proposiciones que deban afirmarse 
o negarse en toda cultura y situación histórica?"22. 

Ya al presentar, al final de esta sección23 , el tema de "la verdad 
en la historia" el texto expresa que, no obstante estar determina
do todo saber y lenguaje humano por "una estructura de precom
prensión y de prejuicio" que, en definitiva, muestra que no hay 
conocimiento humano sin presupuesto, sin embargo, es necesario 
afirmar que en todo lo que el hombre conoce, dice y hace, hay 
siempre "una anticipación de algo último, incondicionado y abso
luto: la verdad". Esto -rigurosamente hablando- constituye un 
presupuesto en toda búsqueda e investigación. Siempre se presu
pone que existe una verdad; siempre somos guiados por "la luz de 
la verdad" que nos precede y aparece con "una evidencia objetiva 
en nuestra inteligencia cuando ella considera la realidad". Por lo 
mismo habla el texto de una "estructura dogmática fundamental 
en el hombre" en el sentido amplio que toma la palabra "dogma" 
en la Stoa antigua24 • 

Pero el texto avanza aún más y dice que "esta estructura dog
mática innata concierne no sólo a las personas singulares sino 
también a la sociedad humana" y a las diversas culturas en su 
mutua relación. En otros términos, sin una verdad común a todos 
los hombres, sería imposible el reconocimiento de un conjunto de 
valores humanos no obstante las profundas diferencias entre las 
culturas y la misma convivencia pacífica25 . 

Por lo mismo este número acaba afirmando que "por su esencia 
la verdad [que se supone por encima de todo individuo y cultura y 

22. A, 1, 1, c. 
23. A, 1, 4 
24. Para una breve explicación de este significado en el estoicismo cf. arto 

"Dogma" en Historisches Worterbuch der Philosophie. 
25. La afirmación de la existencia de una verdad por encima de todo condicio

namiento histórico-cultural y - no obstante estar sujeta al proceso histórico de la 
interpretación - al amparo de cualquier posible reduccionismo o relativismo, que 
aparece por primera vez en A, 1, 1, c es retomado expresamente por el documento 
en otros términos y contextos: cf. A, r, 4; C, IIJ, 1. 
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no reductible a ninguno de ellos] no puede ser sino única y univer
sal. Lo que ha sido reconocido alguna vez como verdad debe ser re
conocido como válido y verdadero para siempre" y abriendo paso 
al discurso propiamente teológico- señala que "proclamando el úni
co Evangelio revelado en el tiempo pero destinado a todos los hom
bres y a todos los tiempos la Iglesia puede salir al encuentro de 
esa esencia de la inteligencia humana que es histórica y a la vez 
abierta a lo universal: ella puede purificarla y conducirla a su 
cumplimiento más profundo"26. 

Este tema de la prioridad de la verdad frente a toda búsqueda 
de la misma y también el del carácter dogmático de la razón -en 
el sentido anteriormente aludido- es retomado explícitamente en 
clave teológica. Ello acontece en la tercera sección de la segunda 
parte, más exactamente en el número uno dedicado a "los dogmas 
en el interior de la Paradosis de la Iglesia"27. Allí se afirma que 
"el cristianismo es dogmático en su misma estructura"28 -y más 
adn- que "que un cristianismo no dogmático que prescindiera de 
la mediación de la Iglesia sería una mera apariencia"29. De este 
modo existe una estructura dogmática en el hombre, en la socie
dad y en el cristianismo. 

En este contexto se vuelve nuevamente sobre el tema de la 
unidad de la humanidad30 mostrando cómo ayuda a ella la verdad 
que el hombre -y los pueblos - conocen a través de la Tradición de 
la Iglesia dado que ésta asume la apertura y la universalidad in
herentes al lenguaje humano, a sus imágenes y a sus conceptos y 
les da su significación última y definitiva purificándolos y trans
formándolos31 • 

De este modo, al afirmar la existencia de una estructura dog
mática en el hombre, en la sociedad y en el cristianismo, en el sen
tido de una esencial apertura a la verdad que trasciende todo con
dicionamiento histórico-cultural, el documento afirma la total y 

26. A, I, 4, c. 
27. B, III, 1. 
28. B, III, 1, b. 
29. Ibid, d. 
30. Este tema había sido, en cierto sentido, anticipado en A, I, 4, b al referirse 

a que ninguna sociedad puede sobrevivir si, no obstante las profundas diferencias 
entre las culturas, no existe una verdad común a todos los hombres. Este tema de 
la trascendencia de la verdad a toda cultura y, en relación al mismo, de la necesi
dad de la inculturación es, en el documento, verdaderamente recurrente: cf. A, I, 
3, c; A, I, 2, b; A, I, 4, b: A, n, 1, c; A, n, 3, e; c,n, 2, a; C, IlI, 3, d. 

31. Cf. B, III, 1, e. 
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absoluta irreductibilidad de la verdad a historia lo que no impide 
-adviértase bien- que el dogma, insertado en una Paradosis que 
es necesariamente histórica y dinámica, asuma todos los condi
cionamientos del lenguaje humano y, en un proceso de encarna
ción-asunción-purificación, se valga del mismo para expresar la fe 
y, así, lo inserte en la economía del mismo misterio de la salvación. 

Por lo demás, del mismo modo que en el plano filosófico es po
sible afirmar que la común posesión de una verdad es condición 
indispensable para la unidad y la paz del género humano, en el 
registro propio de la teología podemos decir que la verdad revela
da plenamente en Jesucristo y transmitida por la Iglesia va en
gendrando también -a su modo y eficazmente- un nuevo entendi
miento, un nuevo lenguaje y, finalmente, una más definitiva uni
dad: la unidad escatológica·Q2 • 

La Iglesia, en su Paradosis, asume realmente la historia, las 
culturas y el lenguaje humanos, y en este proceso histórico no 
agrega al Evangelio nada de nuevo ("non nova") lo que ciertamen
te no impide que ella anuncie la novedad de Cristo de un modo 
constantemente nuevo ("noviter") proclamando una y otra vez "co
sas nuevas congruentes con las antiguas"; y es que la Paradosis 
como realidad viva que hace presente la verdad perenne del 
Evangelio a través de la historia tiene, finalmente, su fundamen
to en que la Iglesia es el sujeto de la fe que trasciende al espacio y 
al tiempo con lo que, de facto, queda dicho que ella, simplemente 
proclamando su fe y permaneciendo fiel a la novedad de Cristo 
que recibe constantemente de su propia Tradición, contribuye a 
la unidad de la humanidad que, en última instancia, se funda en 
la economía de salvación 3:l. 

V. Revelación y Tradición 

El planteo de la cuestión hermenéutica en términos teológicos 
comienza con una afirmación contundente: "La teología católica 
parte deja certeza de fe de que la Paradosis de la Iglesia y de que 
los dogmas de la Iglesia transmitidos en aquella, expresan váli
damente la verdad revelada por Dios en el Antiguo y Nuevo Tes
tamento, y de que la verdad revelada transmitida en la Paradosis 

32. Cf. ¡bid. 
33. Cf. B, I1I, 1, f. 
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de la Iglesia, es universalmente válida e inmutable en cuanto a 
su substancia"34. 

Estamos ante una verdadera definición; un punto de partida 
irrenunciable si se quiere iniciar cualquier discurso acerca de la 
interpretación de los dogmas que esté en consonancia con el sen
tir de la Iglesia, y de eso precisamente se trata. 

Se advertirá que, aquí, son puestos en relación tres conceptos 
fundamentales: "Revelación", "Paradosis"y, finalmente, "Dogma"; 
en el trasfondo -como no podría ser de otra manera- la cuestión 
de la verdad y no, precisamente, de cualquier verdad sino de la 
verdad revelada. 

El documento dice explícitamente que parte de una "certeza 
de fe" que es doble: por una parte, se "cree" que tanto la Parado
sis como los dogmas que ella transmite expresan válidamente la 
verdad revelada; por otra que dicha verdad es universalmente vá
lida e inmutable en cuanto a su substancia. Los tres conceptos 
antes mencionados [Revelación, Paradosis y Dogma] están, en 
consecuencia, indisolublemente unidos y se recla¡:nan mutuamen
te35 • Pero el más básico, aquél que los funda y precontiene a to
dos, es el de "Revelación" y, por lo mismo, debemos preguntarnos 
¿ qué entiende exactamente el documento por "Revelación"? 

Ciertamente el texto alude a la Revelación en múltiples con
textos. Pero llama la atención que, en tres lugares, utilice la mis
ma fórmula con la expresión "en último análisis" o alguna equi
valente, bien que en el último se produzca un desplazamiento del 
concepto de "Revelación" al de "Tradición"36 con lo que, con toda 
claridad, se quiere indicar que se trata de lo más decisivo y pro
fundo que al respecto se puede afirmar. Veamos brevemente los 
textos. 

34. A, II, 1, a. 
35. No puede extrañar, en consecuencia, que el documento reproche inmedia

tamente después a la teología contemporánea de orientación hermenéutica que, 
preguntándose por el "sentido" de los dogmas - y desplazando en consecuencia el 
centro de la hermenéutica de la verdad del ser [. .. ] de la revelación como fuente de 
sentido ICf. A, rr, 3, di - "se separa a la fórmula dogmática concreta del contexto 
de la Paradosis y se la aísla de la fe vigente en la vida de la Iglesia" - para termi
nar afirmando: "de este modo el dogma es considerado como una hipóstasis [. .. ] y 
se olvida la cuestión de su verdad". A, n, 2, b. 

36. Después de todo la "Revelación" acontece de hecho en el contexto de una 
tradición que en muchas ocasiones de oral pasa a escrita. De ahí la insistencia de 
la constitución Dei Verbum en la mutua relació~ entre Tradición y Escritura Cf. 
DVn.9. 



TEOLOGIA 69 (1997)

84 ALFREDO H, ZECCA 

He aquí el primero: "La manera como debe interpretarse el 
mensaje bíblico resulta de su misma esencia. Porque la verdad re
velada, tal como la Sagrada Escritura la enseña, es la verdad de 
Dios que se muestra fiel a través de la historia (emeth): en último 
análisis, es la constante comunicación que el Padre hace de sí mis
mo por Jesucristo en el Espíritu Santo en el tiempo presente''37, 

Dos cosas se dicen aquí de la verdad revelada: la primera "que 
es la verdad de Dios que se muestra fiel a través de la historia"; 
la segunda que "en último análisis" (!) es una constante comuni
cación "en el tiempo presente" de la intimidad del Padre [de sí 
mismo] que se verifica "por" el Hijo y "en" el Espíritu. La revela
ción es puesta, así, no sólo en expresa relación con la historia y 
con la fidelidad del Dios que con su Providencia lleva adelante en 
ella la economía de salvación al tiempo que la revela sino, ade
más, en términos de comunicación interpersonaP8. 

La comunión interpersonal que lleva implicada la revelación 
se hace aún más evidente en el segundo texto: "En último análi
sis toda revelación es la revelación y la comunicación que hace el 
Padre por el Hijo en el Espíritu Santo, para que tengamos comu
nión con El''39. Aquí queda más explícita la finalidad de la revela
ción: Dios se revela y comunica para que el hombre tenga, gracias 
a esa misma comunicación, la posibilidad de una relación inter
personal con el Padre que lo ama. Además, el texto saca de esta 
afirmación una consecuencia práctica que tiene que ver con el sen
tido teologal de los dogmas: "Por ello - afirma - Dios es el objeto 
único de la fe y de la teología, en el que todo está contenido (Santo 
Tomás de Aquino). Por esa causa puede decirse que 'el acto del 
creyente no se termina en el enunciado sino en la cosa misma"'40. 

El tercer texto habla -como se dijo- no ya de revelación sino de 
Tradición: " La tradición (ParadosisJ es finalmente la comunica
ción de sí mismo que hace el Padre por Jesucristo en el Espíritu 
Santo para una presencia siempre nueva de sí en la Comunión de 
la Iglesia"4!. 

37. B, l, 2, a [el suhrayado es nuestro). 
38. Aunque el texto no lo hace podría citarse aquí DV. n,2 : "Quiso Dios con su 

bondad y sabiduría, revelarse a Sí mismo y manifestar el misterio de su voluntad 
(cf. Ef 1,9): por Cristo, la Palabra hecha carne, y con el Espíritu Santo, pueden 
los hombres llegar hasta el Padre y participar de la naturaleza divina". 

39. B, IlI, 4, a. [subrayado nuestro]. 
40. lbid. El texto de Santo Tomás de Aquino [S, Th. 2-2, q.1 a.1, ad 21 es citado 

por el propio documento a pie de página. 
41. C, Il, 2, a [subrayado nuestro]. 
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Este breve pasaje mantiene, en lo substancial, las afirmacio
nes precedentes. La palabra "finalmente" es obviamente equiva
lente a la expresión "en último análisis" usada anteriormente. 
También se mantiene que la Revelación -o mejor, en este caso, la 
"Tradición" que la recibe, custodia y transmite- tiene un origen 
trinitario y consiste en la comunicación de la intimidad de Dios 
hecha posible por el Hijo en el Espíritu Santo. Pero se insiste una 
vez más en que esta comunicación trinitaria tiene como finalidad 
la "comunión"sólo que, en este caso, no se trata de la comunión 
interpersonal de cada fiel con Dios sino de garantizar la presen
cia siempre nueva de Dios en la "comunión de la Iglesia"42. 

Hay -todavía- un último texto en el que aparece la misma fór
mula que señala el origen trinitario de la Tradición, aunque en él 
no se halla la expresión "en último análisis" y habla, como el que 
acabamos de citar, de Tradición y no de Revelación: "En su Tradi
ción (en la Paradosis), la comunicación que hace de sí el Padre por 
el Verbo en el Espíritu Santo está siempre presente en diversos 
modos: en su palabra y sus obras [por el contexto se ve que habla 
de la Iglesia], en su liturgia y su oración yen toda su vida"43. 

El texto al que hacemos alusión -y al que más adelante volve
remos- está dedicado a mostrar cómo los dogmas sólo pueden ser 
valorados e interpretados en el interior de la Paradosis de la Igle
sia. Pero ahora es importante destacar -con el documento- que la 
auto-comunicación de Dios en la que -hemos visto- consiste la re
velación se halla presente en la Paradosis reflejada e insertada 
de diversos modos en la vida de la Iglesia. Se trata de un punto 
verdaderamente decisivo porque muestra que la revelación y, con
siguientemente la Tradición y el Dogma, son un verdadero don 
para la Iglesia que lo recibe y manifiesta a través de todo lo que 
cree, dice y hace44. 

42. El CEC insiste en la misma idea: "La misión de Cristo y del Espíritu Santo 
se realiza en la Iglesia, Cuerpo de Cristo y Templo del Espíritu Santo. Esta misión 
conjunta asocia desde ahora a los fieles de Cristo en su Comunión con el Padre en 
el Espíritu Santo" [n.737]. Para una exposición de la misión conjunta del Hijo y 
del Espíritu hay que leer el artículo 8 del CEC "Creo en el Espíritu Santo". Para 
un comentario Cf. A. H. ZECCA, "La exposición eclesiológica y escatológica del 
Símbolo," en L. GERA ... [et al.] Comentario al Catecismo de la Iglesia Católica, 
Paulinas, Buenos Aires, 1996, 189-215, especialmente 211-215. 

43. B, III, 1, c [subrayado nuestro]. 
44. En este sentido podrían citarse muchos textos ciertamente significativos. 

Pero nos limitamos a los más importantes: "Tanto las palabras como las acciones 
como la vida de la Iglesia dan testimonio de ella [de la verdad revelada]" [ ... ] "La 
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Por lo mismo no puede sorprender que el documento afirme 
que "la Iglesia es el sacramento, es decir a la vez el lugar, el signo 
y el instrumento de la Paradosis" y, más aún, que "los dogmas son 
una expresión de esa misma tradición de fe en el orden doctrinal" 
-agregando a renglón seguido- "No se puede pues aislarlos del 
contexto de la vida eclesial para interpretarlos como fórmulas me
ramente abstractas. La significación de los dogmas y su interpre
tación es más bien soteriológica: deben proteger a la comunión de 
la Iglesia contra el error, curar las heridas del error y actuar al 
servicio del crecimiento en la fe viva"45. 

Para concluir este punto parece importante relevar dos he
chos: el primero es la insistencia en el origen trinitario tanto de 
la revelación como -a su tiempo- de la Paradosis y del dogma y no 
sólo esto sino, además, algo que recuerda también el Catecismo 
de la Iglesia Católica: que la misión conjunta del Hijo y del Espí
ritu que hace que la revelación divina acontezca, en este mundo y 
en esta historia, "por"el Hijo y "en" el Espíritu Santo simplemen
te reproduce en la historia de la salvación el "orden" de la vida in
tratrinitaria misma. Dicho de otro modo las obras de Dios mani
fiestan en su "orden" la propia intimidad divina, la "economía" 
manifiesta y confirma la "teología". En la historia de la salvación 
se da la perfecta revelación de las procesiones intratrinitarias46 • 

El segundo hecho a relevar es el desplazamiento que se produce, 
por una parte de la revelación a la Paradosis y de ésta al dogma 
y, por otra, de la comunión intratrinitaria -y a través de las ante
dichas mediaciones- a la comunión interpersonal de cada fiel con 
Dios y, finalmente, a la comunión eclesial. De este modo se obtie-

verdad revelada quiere imbuir la vida de los hombres que la han recibido" L . .1 
"Esto implica permanecer en la verdad, no sólo captarla siempre mejor en el pla
no intelectual, sino hacerla entrar más profundamente en la vida (Jn 3,21)" LooJ 
"Más que nada la liturgia, pero también la oración, son un lugar hermenéutica
mente importante para el conocimiento y la transmisión de la verdad" I.B, 1, 2J; " 
Los dogmas ["las definiciones dogmáticas son un elemento dentro de la tradición 
que es mucho más amplia (B, III, 1, c)J deben ser interpretados en el contexto total 
de la vida y de la doctrina de la Iglesia" [B, Irl, 3, e]; "Su riqueza inagotable [la de 
la Tradición] se expresa en una pluralidad de doctrinas, cantos, símbolos, ritos, 
disciplinas e instituciones" [C, n, 2]; "Como la Paradosis de la Iglesia en su inte
gridad, la interpretación actual de los dogmas tiene lugar en y por la vida de la 
Iglesia en su totalidad, en la predicación y en la catequesis, en la celebración de la 
liturgia, en la vida de oración, en la diakonia, en el testimonio cotidiano de los 
cristianos y también en el orden jurídico y disciplinario de la Iglesia" [e, 1I1, 2, el. 

. 45. C, 1I, 3, a. 
46. Cf. CEe nn. 236; 689-690. 
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ne - como conjunto - una imagen muy dinámica y, como lo dice el 
propio texto, soteriológica sin duda del dogma, pero también de la 
revelación y de la tradición que están, en verdad, al servicio de la 
salvación del Pueblo de Dios. 

VI. El Dogma y su interpretación 

El documento dedica al dogma -y a su interpretación- dos 
grandes secciones, la primera cierra la segunda parte dedicada a 
los "Fundamentos teológicos"'?; la segunda cierra la tercera y úl
tima que se consagra a "Los criterios de interpretación"'". Cierta
mente no son estos los únicos lugares donde se aborda explícita
mente la cuestión del dogma pero sí -sin duda- ellos son los más 
importantes. También es necesario aclarar -de entrada- que re
sulta del todo imposible abordar en el marco de este artículo una 
lectura prolija -punto por punto- de toda la riqueza doctrinal allí 
expuesta, de modo que tendremos que contentarnos con lo funda
mental. Pero ello será suficiente para tener una idea acabada de 
las principales posiciones doctrinales asumidas por el documento 
que nos ocupa. 

Comencemos por relevar que la confesión de la fe, en el Nuevo 
Testamento, no se encuentra en una uniformidad monótona sino 
que ya entonces "la verdad única se expresa, más bien, en una 
grande y múltiple riqueza de fórmulas"; más aún hay también 
fórmulas que ponen de manifiesto un progreso y verdades atesti
guadas que pueden mutuamente completarse y profundizarse, pe
ro nunca contradecirse (!). En otros términos: "siempre se trata 
del único misterio de la Salvación de Dios en Jesucristo, que se 
ha expresado bajo muchas formas y bajo diferentes aspectos"49. 

Este fenómeno que, con todo derecho, podemos denominar "de 
Tradición" se continúa, desde luego, a lo largo de la historia de la 
Iglesia y en este sentido esa misma historia muestra que "la his
toria de los dogmas es el proceso de una interpretación viva e 
ininterrumpida de la Tradición", doctrina defendida por Trento y 
por el Vaticano I que, expresamente, ha reconocido un desarrollo 
de los dogmas en cuanto éste se haga en el mismo sentido y se-

47. B, III: "Reflexiones sistemáticas y teológico-fundamentales". 
48. C, III: "El dogma y la interpretación actual". 
49. B, 1, 3, b. 
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gún la misma significación (eodem sensu eademque sententia). 
Otro tanto puede decirse de Pío XII (Humani Generis), de Pablo 
VI (Mysterium Fidei)5°. Finalmente el Vaticano II presentando la 
doctrina tradicional de la Iglesia en un contexto más amplio ha 
valorizado igualmente la dimensión histórica de los dogmas y, 
además, enseñó que todo el pueblo de Dios participa del don pro
fético de Cristo51 y que, con la ayuda del Espíritu Santo, hay en 
la Iglesia un progreso en la comprensión de la tradición apostóli
ca52 • El Concilio ha llamado la atención, sin embargo, sobre la dis
tinción entre el depósito inmutable de la fe, o sea las verdades de 

50. Cf. B, IT, 1. 
51. L.G. n.12. Citado por el propio documento. 
52. D.v. n.8. Citado por el propio documento. Una característica del presente 

documento es el papel destacado que atribuye al Espíritu Santo constatable en la 
multitud de textos en los que éste aparece mencionado y en las funciones que se 
le asignan: Jesús es el intérprete del Padre y, por el envío del Espíritu de verdad, 
Jesús es la plenitud de la gracia y de la verdad rB, 1, 1, al; la verdad revelada es 
aceptada en la fe concedida por el Espíritu Santo [B, 1, 1, bl; la Iglesia recibió la 
promesa de que el Espíritu la conduciría a la verdad plena [B, 1, 1, cl; el Espíritu 
Santo permanece en la Iglesia [B, 1, 2, bl; el Espíritu guía la Paradosis [B, n, 1, 
al; concede a la Iglesia la infalibilidad en la fe yen las costumbres [B, Il, 1, bl; 
ayuda al progreso de la tradición apostólica rB, n, 2, a; poseemos a Cristo sólo por 
medio de la Iglesia conducida por el Espíritu Santo [B, IIl, 1, dI; el Espíritu ani
ma la memoria de la fe de la Iglesia [B, In, 1, f]; la verdad revelada en su pleni
tud por Jesucristo sigue presente en la Iglesia por el Espíritu Santo rE, nI, 2, al; 
el Espíritu de verdad guía la interpretación teológica de los dogmas que no es sólo 
un proceso meramente intelectual sino un suceso fundamentalmente espiritual (su
brayado nuestro) [B, IIl, 4, dl; la interpretación del testimonio de Jesús está liga
da indisolublemente a la acción de su Espíritu en la continuidad de su testimonio 
(apostolica succesio) y en el sentido de la fe del Pueblo de Dios [ C, 1, 3, bl; el Espí
ritu Santo asiste lo formulado en los dogmas como clave para la lectura de la Es
critura [C, 1, 3, cl; el Espíritu ha asistido a los apóstoles en la transmisión del 
Evangelio y en su consignación por escrito; el Evangelio ha sido escrito en el cora
zón de los fieles por el Espíritu; así por obra del Espíritu el Evangelio está presen
te permanentemente en la comunión de la Iglesia, en su doctrina y en su vida, y 
sobre todo en su liturgia [C, n, 1, aJ; la unidad entre Escritura,Tradición y comu
nión tiene su fundamento en que el Padre envía al Verbo junto con el Espíritu [C, 
Il, 1, bl; por la acción del Espíritu Santo la palabra exterior se transforma en es
píritu y vida en los fieles y esto suscita el sensus fidelium [C, n, 1, cl; el Espíritu 
introduce en la verdad total por el discernimiento de los espíritus (concretamente 
para discernir entre la Tradición [del Señor J y las tradiciones [de los hombres)) 
[C, n, 2, bJ; la asistencia permanente del Espíritu Santo mantiene la indefectibili
dad de la tradición (subrayado nuestro) [C, n, 2, bl; el mismo Espíritu Santo úni
co actúa en toda la historia de salvación, en la Escritura yen la Tradición yen to
da la vida de la Iglesia a través de los siglos y así da coherencia interna a la tradi
ción (subrayado nuestro) [C, n, 2, c.l; la acción del Espíritu Santo se manifiesta 
también en la recepción mutua [ C, n, 4J. 
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fe, y su modo de expresión lo que, en concreto significa que la doc
trina de la Iglesia -ciertamente "eodem sensu eademque senten
tia"5:l- debe ser transmitida a los hombres de una manera viva y 
que corresponda a las exigencias de los tiempos54. En la misma lí
nea se ha pronunciado la declaración Mysterium Ecclesiae (1973) 
precisando y profundizando esa distinción contra la falsa inter
pretación del relativismo dogmático. 

Este breve recorrido histórico da sobrada cuenta de que en la 
Iglesia se acepta ya desde antiguo como algo natural la evolución 
dogmática. Pero también que ésta debe discurrir sobre carriles 
que preserven la validez inmutable de la verdad. En este sentido 
el documento afirma sin ambigüedades que "no se puede reducir 
la infalibilidad a una mera permanencia fundamental en la ver
dad" -y agrega a renglón seguido- " las fórmulas dogmáticas no 
designan la verdad de una manera indeterminada, cambiante o 
aproximativa, y menos aun la transforman o la deforman. Para 
esto el sentido histórico de las fórmulas dogmáticas es definitivo"55. 

Por cierto los tiempos actuales muestran con claridad un cier
to cambio en el mismo Magisterio, en el sentido de una mayor 
apertura y disposición a interpretar ciertas decisiones anteriores 
frente a nuevos desarrollos56 y, más aún, se pone expresamente 
de relieve que en una sociedad marcada por el pluralismo y en 
una Iglesia con diferencias más pronunciadas el Magisterio recu
rre más y más a la argumentación -para terminar afirmando- "en 
esa situación la transmisión del legado de la fe no puede ser cum
plida sino cuando el Magisterio y las otras personas que tienen a 
su cargo una responsabilidad pastoral y teológica [obviamente 
teólogos y pastores], están gispuestos a un trabajo en común de 
orden argumentativo sobre todo en el terreno previo a las defini
ciones dogmáticas57 • Frente a las investigaciones científicas y téc
nicas de los últimos tiempos, es oportuno evitar las decisiones 
precipitadas y, por el contrario, favorecer consejos diversificados 
tales que indiquen la dirección a seguir"58. Como puede apreciar-

53. Subrayado del texto. 
54. El texto cita aquí GS n.62 e invita a cf. JUAN XXIII - Allocutio inauguralis 

Concilii Vaticani JI. 
55. Cf. B, lI, 2. Respecto de la última afinnación el documento cita la declara-

ción Mysterium Ecclesiae n.5, de la Congregación para la Doctrina de la Fe. 
56. Cf. los ejemplos aducidos en B, n, 4, b. 
57. Subrayado del texto. 
58. B, n, 4, c. 
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se el texto guarda un delicado equilibrio. Por una parte insiste en 
la continuidad de sentido y en el valor fundamental de las fórmu
las dogmáticas del pasado y, por otra, exhorta a que -sin alterar 
dicha continuidad- se aborden cuestiones nuevas y se instaure un 
nuevo estilo de trabajo que deje mayor intervención a las instan
cias que pueden iluminar al propio Magisterio en su difícil tarea. 

Esto dicho conviene ahora pasar al punto central de nuestro 
interés: los criterios de interpretación de los dogmas. El texto co
mienza con estas afirmaciones: "La exposición magisterial de la 
verdad revelada atestigua la palabra de Dios en y por la palabra 
humana. Ella participa tanto del carácter definitivo yescatológi
co de la verdad divina aparecida en Jesucristo, como de la historici
dad y del carácter limitado de todo lenguaje humano. La doctrina 
de la Iglesia sólo puede ser entendida y explicada correctamente 
en la fe"59. 

Aquí se enuncian dos principios fundamentales: el primero es 
que el dogma atestigua la verdad divina [revelada] "en" y "por" la 
palabra humana; el segundo se deduce lógicamente del primero: 
la exposición dogmática participa tanto de la historicidad y limi
tación del lenguaje humano como del carácter definitivo y escato
lógico de la verdad divina. 

Se trata -para expresarlo con palabras del propio documento 
en otros contextos- de aceptar que el problema que nos ocupa es 
el de poner en relación "la verdad universal y permanentemente 
válida, por una parte, y la historicidad de los dogmas, por la 
otra"60 o -mejor aún- comprender cómo y por qué "la presencia del 
Eterno en una figura concreta e histórica [Jesucristo] pertenece a 
la estructura esencial del misterio cristiano de salvación"nl. Se 
trata, en definitiva, de un misterio insondable. 

Por lo mismo no puede extrañar que el documento afirme que 
"la doctrina de la Iglesia sólo puede ser entendida y explicada co
rrectamente en la fe"62. Ahora bien, de todo ello saca el texto las 
consecuencias: que los dogmas deben ser interpretados como uer
bum rememoratiuum, como uerbum demostratiuum y, finalmente, 
como uerbum prognosticum63 • Con estas fórmulas se entiende re
lacionar los dogmas, por una parte, con el pasado. Los dogmas son 

59. B, III, 2, b 
60. A, n. 3, e. 
61. B, n, 1, b. 
62. B, III, 2, b. 
63. B, III, 2, c·d. 
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realmente anámnesís, interpretación conmemorativa de los mag
nalía Dei y éste es justamente el motivo por el que deben estar en 
estrecha relación con la Escritura y la Tradición y explicarse por 
ellas. Por otra, se los relaciona con el presente en el sentido que 
expresan la salvación aquí y ahora haciéndola presente de mane
ra eficaz y con el futuro, en cuanto testimoniando la verdad y la 
realidad de la salvación escatológica, se convierten ellos mismos 
en afirmaciones escatológicas anticipativas. 

El dogma -entendido en un sentido estricto- es presentado co
mo "una doctrina en la que la Iglesia propone de una manera de
finitiva una verdad revelada, bajo una forma que obliga a todo el 
pueblo cristiano, de modo que su negación es rechazada como una 
herejía y estigmatizada con anatema"64. 

Respecto a la insistencia tanto doctrinaria como jurídica en 
torno a la concepción de lo que es un dogma en la teología católi
ca el documento añade que "ella comporta tanto el peligro de un 
positivismo como de un minimalismo dogmátic065 insistiendo -a la 
vez- en que, para evitar esos dos peligros, los dogmas necesitan 
una doble integración: 

* "La integración del conjunto de los dogmas en la totalidad de 
la doctrina y de la vida de la Iglesia". 

* "La integración de cada uno de los dogmas en el ensamble de 
todos los dogmas. N o son comprensibles sino a partir de su cone
xión (nexus mysteriorum66) yen su estructura de conjunto. Ade
más, debe atenderse al orden o jerarquía de las verdades en la 
doctrina católica, que se sigue de los diversos modos según los 
cuales los dogmas se vinculan con el fundamento cristológico de 
la fe cristiana. Aunque todas las verdades deriven de la misma fe 
divina, su significación y su peso son diversos según su relación 
al misterio de Cristo"67. 

64. B, IIl, 3, a. También se aclara poco antes que "Dentro de la Paradosis ecle
sial, se entiende por dogma en un sentido más amplio el testimonio doctrinal y 
obligatorio de la Iglesia de la verdad salvífica de Dios prometida en el Antiguo 
Testamento y revelada de modo definitivo en su plenitud por ,Jesucristo" (subra
yado nuestro) lB, 111, 2, a), con lo que se entiende que lo "nuevo" del dogma "en 
sentido escticto" consiste en que a la verdad revelada y propuesta a la fe concurre 
"un elemento jurídico, más aún, disciplinario" [ B, In, 3, a l. 

65. B, m, 3, b. 
66. El Catecismo de la Iglesia Católica se expresa pr;icticamente en los mis

mos términos, que toma, como el documento, de Unitatis Redintegratio n. 11: 
"existe un orden o 'jerarquía' de las verdades de la doctrina católica, puesto que es 
diversa su conexión con el fundamento de la fe cristiana" [CEC n. 90] 

67. B, III, 3, e-d. 
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Aquí son enunciados dos principios verdaderamente decisivos. 
El primero no nos es desconocido ya que hemos aludido a él en 
reiteradas ocasiones. Los dogmas no son fórmulas abstractas sino 
que tienen que ser, necesariamente, interpretados en el contexto 
total de la vida y de la doctrina de la Iglesia. Por ello mismo el do
cumento añade: " la Iglesia perpetúa en su doctrina, su vida y su 
culto, y transmite a cada generación todo lo que ella es, todo lo 
que ella cree"68. El segundo alude no ya a la integración del con
junto de los dogmas en la totalidad de la doctrina y de la vida de 
la Iglesia [todo-todo] sino a la integración de cada uno en el en
samble de todos los dogmas [parte-todo]. 

Con ello se alude al carácter verdaderamente "orgánico" que 
asume el conjunto de la dogmática al punto que cada parte del 
misterio revelado reclama el todo en el que se inserta y del que 
depende lo que hace que, sin este nexus mysteriorum, la estructu
ra de conjunto -y cada dogma en particular- resulte verdadera
mente incomprensible69 • 

Pero el texto no acaba allí sino que agrega, todavía, un tercer 
principio verdaderamente fundamental: hay en la doctrina católi
ca una jerarquía de verdades que se define por su relación al mis
terio de Crist070• 

Una palabra debe ser dicha acerca de la Tradición y la plurali
dad de tradiciones. El documento exhorta a distinguir la Tradi
ción recibida del Señor, que no puede sufrir ninguna corrupción 
esencial en razón de la asistencia permanente del Espíritu Santo 
que mantiene su indefectibilidad de las tradiciones de los hom
bres, humanas que, en ocasiones, -yen una Iglesia Santa y a la 
vez de los pecadores- pueden llegar a valorar ciertos aspectos de
terminados de modo tan desproporcionado que se encubra el cen
tro7l , Por lo mismo invita al discernimiento y proporciona para el 
mismo cuatro criterios: el primero es la coherencia interna de la 
Tradición que dimana de la revelación con centro en Jesucristo; 
el segundo la apostolicidad [interpretar los dogmas siempre a la 

68. B, n, 3, c. Cf. supra p. 12, nota 44. 
69. Tanto esto es así qUf! el documento afirma - bien que <en otro contexto - que 

"por cuanto la enseñanza del Magisterio configura un todo viviente, no se puede 
reducir la adhesión de los creyentes a las verdades formalmente definidas" I B, 
III,3,dJ. 

70. Este no es el único lugar en el que dicho principio es enunciado; cf. tam
bién e, l, 3, b; C,lI, 2, c. 

7L e, n, 2, b. 



luz del origen apostólicol; el tercero la catolicidad, es decir, el 
acuerdo en el interior de la comunión de la Iglesia; por último un 
criterio a nuestro juicio fundamental: "la conexión de la Tradición 
con la comunión de la Iglesia se hace presente sobre todo en la ce- 
lebración de la liturgia. Por eso la lex orandi es al mismo tiempo 
la lex credendi. La liturgia se presenta así como el 'lugar teológico 
vivo y englobante de la fe' -y todavía se añade- 'no sólo en el sen- 
tido superficial de que las expresiones litúrgicas y las expresio- 
nes doctrinarias deben corresponderse; la liturgia realiza actual- 
mente el misterio de la fe'. La comunión en el cuerpo eucarístico 
del Señor sirve a la edificación y al crecimiento del cuerpo ecle- 
sial del Señor, a saber, la comunión de la Iglesia (1 Cor 10, 17)'7n. 
Los sacramentos -y especialmente la Eucaristía- significan cau- 
sando y causan significando. Ella es, verdaderamente, sacramen- 
tos unitatis ecclesiae de modo que por ella se edifica realmente 
el cuerpo eclesial del Señor. De ahí la importancia verdadera- 
mente "vital" del respeto y veneración por las tradiciones litúr- 
gicas. 

El texto culmina, en su última sección, reconociendo la necesi- 
dad de una interpretación actual de los dogmas; pero dando para 
la misma un doble criterio: "tal interpretación actual de los dogmas 
expresa- debe atender a dos principios que a primera vista parecen 
contradecirse: el valor permanente de la verdad y la actualidad de 
la verdad" lo que, en concreto, significa afirmar que es imposible 
apartarse de la tradición y mucho menos traicionarla, para termi- 
nar afirmando una verdad de a puños hoy, lamentablemente, con 
frecuencia bastante olvidada: "En definitiva, una definición no 
puede ser significativa para el presente sino porque y en tanto es 
verdadera. La validez permanente de la verdad y su actualidad 
concuerdan mutuamente. Sólo la verdad libera (Jn 8,32Y3. 

Terminemos nosotros la exposición de este punto haciendo alu- 
sión a un tema verdaderamente crucial que -por lo mismo- hemos 
dejado para el final: el del valor permanente de las fórmulas dog- 
máticas. 

Hay en ello -y el texto lo señala explícitamente- una serie de 
problemas implicados. En primer lugar es necesario reconocer 
que "la cuestión de la interpretación actual de los dogmas se hace 
más acuciante en el problema del valor permanente de las fórmu- 
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luz del origen apostólico]; el tercero la catolicidad, es decir, el 
acuerdo en el interior de la comunión de la Iglesia; por último un 
criterio a nuestro juicio fundamental: "la conexión de la Tradición 
con la comunión de la Iglesia se hace presente sobre todo en la ce
lebración de la liturgia. Por eso la lex orandi es al mismo tiempo 
la lex credendi. La liturgia se presenta así como el 'lugar teológico 
vivo y englobante de la fe' -y todavía se añade- 'no sólo en el sen
tido superficial de que las expresiones litúrgicas y las expresio
nes doctrinarias deben corresponderse; la liturgia realiza actual
mente el misterio de la fe'. La comunión en el cuerpo eucarístico 
del Señor sirve a la edificación y al crecimiento del cuerpo ecle
sial del Señor, a saber, la comunión de la Iglesia (1 Cor 10, 17)"72. 
Los sacramentos -y especialmente la Eucaristía- significan cau
sando y causan significando. Ella es, verdaderamente, sacramen
tos unitatis ecclesiae de modo que por ella se edifica realmente 
el cuerpo eclesial del Señor. De ahí la importancia verdadera
mente "vital" del respeto y veneración por las tradiciones litúr
gicas. 

El texto culmina, en su última sección, reconociendo la necesi
dad de una interpretación actual de los dogmas; pero dando para 
la misma un doble criterio: "tal interpretación actual de los dogmas 
expresa- debe atender a dos principios que a primera vista parecen 
contradecirse: el valor permanente de la verdad y la actualidad de 
la verdad" lo que, en concreto, significa afirmar que es imposible 
apartarse de la tradición y mucho menos traicionarla, para termi
nar afirmando una verdad de a puños hoy, lamentablemente, con 
frecuencia bastante olvidada: "En definitiva, una definición no 
puede ser significativa para el presente sino porque y en tanto es 
verdadera. La validez permanente de la verdad y su actualidad 
concuerdan mutuamente. Sólo la verdad libera (Jn 8,32)"73. 

Terminemos nosotros la exposición de este punto haciendo alu
sión a un tema verdaderamente crucial que -por lo mismo- hemos 
dejado para el final: el del valor permanente de las fórmulas dog
máticas. 

Hay en ello -y el texto lo señala explícitamente- una serie de 
problemas implicados. En primer lugar es necesario reconocer 
que "la cuestión de la interpretación actual de los dogmas se hace 
más acuciante en el problema del valor permanente de las fórmu-

72. C, 11, 2, c-f. 
73. C, I1I, 1, b. 
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las dogmáticas". El documento reconoce -como no podía ser de 
otra manera- que es necesario distinguir el contenido siempre vá
lido de los dogmas, de las formas en que está expresado y funda 
esta distinción en la trascendencia del misterio de Cristo respecto 
a las posibilidades de expresión de toda época histórica lo que ha
ce que se sustraiga así a toda sistematización exclusiva74. 

Ello no obstante se advierte que no es posible separar nítida
mente a la misma verdad de su forma de expresión -y se da el fun
damento que vale, más aún, sobre el trasfondo de la encarnación 
del Verbo-; el sistema simbólico del lenguaje no es sólo un reves
timiento exterior sino en cierta medida la encarnación de una 
verdad. La verdad, en efecto, por exigencia de su misma esencia 
asume determinada forma en una fórmula que, como expresión 
simbólica y real del contenido de la fe contiene y hace presente lo 
que ella significa. Esto es lisa y llanamente una aplicación del 
sentido de encarnación y una afirmación de que la fórmula no tie
ne respecto a la verdad a la que remite una relación puramente 
extrínseca 75. 

Por lo demás, la historia de los dogmas muestra que la Iglesia, 
lejos de asumir simplemente un sistema de conceptos preexisten
tes más bien los ha transformado y purificado dándoles, así, un 
nuevo sentido, al tiempo que se constata que en no pocas ocasio
nes el lenguaje dogmático se ha ido formando al calor del debate 
con ciertos sistemas filosóficos sin por ello atarse a ninguno en 
particular. 

En definitiva hay que retener que la unidad en las palabras 
fundamentales de la fe forma parte también -tanto sincrónica co
mo diacrónicamente- de la unidad de la Iglesia y que no son revi
sables sin que se pierda de vista la realidad expresada en ellas. 
Es cierto que la inculturación representa el desafío de asimilar 
dichas palabras en los diversos modos de predicación y de expli
carlas con mayor profundidad. Pero no ha de olvidarse que la ver
dad revelada "sigue siendo la misma no sólo en su substancia, si
no también en sus enunciados fundamentales"76. 

74. e, III, 3, a. 
75. C, lII, 3, b. Algo de esto quiere sin duda expresar Santo Tomás cuando 

escribe, en el tratado de la fe, "el acto del creyente no termina en el enunciado 
sino en la cosa misma" [S. Th. 2-2-q.1. a. 1, ad 21 y San Isidoro al afirmar: "p.I artí
culo de la fe es percepción de la verdad divina, en tensión hacia ella" [citado en 
S.Th 2-2, q.l. a. 6, sed contra. [Cr. B,III, 4, al. 

76. B, III, 4, b-dJ. 
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VII. A modo de conclusión 

Al término de nuestro recorrido de este interesante documen
to de la Comisión Teológica Internacional Sobre la Interpretación 
de los Dogmas puede ser útil recordar una afirmación del Cate
cismo de la Iglesia Católica: "Existe un vínculo orgánico entre 
nuestra vida espiritual y los dogmas. Los dogmas son luces en el 
camino de nuestra fe, lo iluminan y lo hacen seguro. De modo in
verso, si nuestra vida es recta, nuestra inteligencia y nuestro co
razón estarán abiertos para acoger la luz de los dogmas de la fe"77. 
En última instancia estas breves palabras invitan a una actitud: 
acomodar nuestra fe y nuestra subjetividad a la objetividad y al 
esplendor de la verdad cristiana tal como la Iglesia la propone. 
Ese es, ciertamente, el mejor camino para mantenernos al tiempo 
que hacemos teología en un continuo y profundo sentir con la Igle
sia. Por lo demás, al recorrerlo estaremos siempre tratando de 
conciliar la revelación -y la verdad- con la historia ya que "revela
ción" e "historia" constituyen de hecho los dos polos fundamenta
les entre los cuales se realiza y se desarrolla toda reflexión teoló
gica. No podría ser de otra manera dado que la revelación se ex
presa y se cumple como historia y es, por 10 tanto, en la historia 
que el hombre se encuentra con la palabra revelada y decide por 
sí mismo el propio futuro. 

Alfredo H. Zecca 

77. CEC n. 89. 
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TERESA DE LISIEUX, 
LA TEOLOGIA EXISTENCIAL 

DE UNA MUJER 

Además de esta celebración centenaria de la entrada de Teresa 
en la vida ("Je ne meurs pas, j'entre dans la Vie"), hay otros dos 
hechos que han motivado el tema de esta conferencia!. Ellos son: 
la proposición del reconocimiento de la santa como doctora de la 
Iglesia, que desafía a los teólogos a profundizar y explicitar la teo
logía de Teresa de Lisieux2 ; y la importancia actual de revalorizar 
y pensar acerca del "genio de la mujer"3, y de hacerlo a partir de 
esta santa que es "la más grande de los tiempos modernos", preci
samente en este tránsito al próximo milenio. 

En este marco, quisiera ofrecer algunas reflexiones sobre la no
ción de teología existencial y, en un segundo momento, presentar 
algunos aspectos del contenido concreto y femenino que esta teolo
gía ha desarrollado en la vida y en los escritos de Teresa. Se trata, 
objetivamente, de la teología de una mujer. De modo que, metodo
lógicamente, se intentará una fenomenología sobrenatural como 
modo de aproximación, sin presupuestos previos, tampoco femi
nistas, para evaluar posteriormente los rasgos femeninos propios 
de su figura. 

1. La presente contribución ha sido presentada en el Coloquio Internacional 
realizado en Lisieux del :10/09 al 04/10/96, con motivo de la Apertura del Centena
rio de la muerte de Teresa de Lisieux y bajo el lema "Une sainte pour le troisieme 
millénaire", Editions du Carmel, Venasque, 1997. Los escritos de la santa serán 
indicados según el original francés: Thérese de Lisieux, Oeuvres completes (Textes 
et Dernieres Paroles), du Cerf-Brouwer, París, 1992, lt; las correspondencias cas
tellanas se añadirán entre corchetes sólo en los casos necesarios (cartas, poesías y 
oraciones). 

2. Cf. R.U. VON BALTHASAR,.$chwestern im Geist. Therese /Jon Lisieux und Eli
sabeth von Dijon, Einsicdeln,: 1990, 4a.ed. (Teresa de Lisieux. Historia de una mi
sión, Barcelona, 1989, 3a.ed.); B. LALUQUE, Un docteur pour l'Église. Thérese de 
Lisieux, Paris, 1987; Centre Notre-Dame de Vie, Thérese de l'Enfant-Jésus Doc
teur de I'Amour. Rencontre théologique et spirítuelle 1990, Venasque, 1990; C. DE 
MEESTER, Dynamique de la confiance. Genese et structure de la "voie d'enfance 
spirituelle" de sainte Thérese de Lisieux, Paris, 1995, 2a.ed. 

3. JUAN PABLO n, Mulieris Dignitatem (1988), n. 31; cf. Carta del Papa a las 
mujeres (1995), n. 9-11. 
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l. UNA TEOLOGÍA EXISTENCIAL 

Teresa no es una teóloga que haya estudiado sistemáticamen
te, tampoco ha enseñado teología al modo como lo hace un profe
sor universitario; sin embargo, en su corta e intensa vida cristia
na, ha dejado impresa una teología viva que puede leerse en su 
existencia y en sus testimonios escritos. Su teología pertenece 
clara y especialmente a la teología de los santos4, es decir, a aque
lla que obedece a la inspiración del Espíritu y que nace del en
cuentro personal con el Señor Jesús. 

Pero sería insuficiente circunscribir el aporte teológico de 
Teresa de Lisieux a su dimensión existencial, aunque ésta sea 
dominante y luminosa. Ella es también teóloga en su percep
ción y expresión inteligente del misterio, en su acción testimo
nial primeramente, pero sobre todo en su función magisterial5, 

de la cual es conciente, y para la cual ha procurado sintetizar 
su mensaje doctrinal y comunicarlo. 

Uno de los grandes teólogos de este siglo que ha reflexionado 
sobre la teología de los santos y su aporte a la teología sistemáti
ca es Hans Urs von Balthasar6 • En esta ocasión retomaré algunas 
de sus intuiciones para la presentación del tema. 

Teología y Santidad 

C. De Meester ha caracterizado a Balthasar como un "gran de
fensor de una fecundación de la teología por la santidad"7. Esto se 
puede verificar perfectamente en el caso de Teresa, si se tiene en 
cuenta no sólo el libro y los artículos menores que el teólogo de 
Basilea ha escrito sobre ella, sino también la incorporación posi-

4. Cf. BALTHASAR, Historia de una misión, 15-36; F.-M. LÉTHEL, Connaítre l'a
mour du Christ qui surpasse toute connaissance. La théologie des saints, Venasque, 
1989. 

5. Cf. C. DE MEESTER, ''Hinführung zur Heiligen Therese von Lisieux über ihre 
Schriften", Treffpunkt 24, n.6 (1994) 200-210,208-209. 

6. cr. A. SICARI, "Le travail d'une 'théologie en totalité'. La théologie et la sain
teté", COn! (F) 14/2 (1989) 102-119; M. OUELLET, "Thérese de Lisieux: une théologie 
de l'enfance et de l'espérance", VT 30 (1990) 209-219. 

7. Cf. Dynamique de la confiance, 36. Cf.tb. LÉTHEL, Connaitre l'amour du 
Christ, 54: "Ici, un nom s'impose, celui de Hans Urs Balthasar (. .. ). Plus que tout 
autre, san s doute, parmi nos contemporains, il a pratiqué cette théologie des saints." 
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tiva que ha hecho de su figura teológica en una diversidad de 
obras propias8 • 

El programa de Balthasar consiste en un intento de recuperar 
la unidad entre la teología y la santidad, y de hacerlo precisamen
te mediante el ejemplo de los santos que son personalidades tota
les, es decir, que viven lo que enseñan, que expresan una unidad 
inconfundible entre la vida y el saber. Luego de una captación de 
esta totalidad, mediante una fenomenología teológica de la figu
ra, es posible un enriquecimiento de la teología a través de los 
santos. "Ellos constituyen para la teología una verdadera 'trans
fusión de sangre'. Ellos son tradición en un doble sentido."" 

Lo decisivo en este planteo es la concepción de verdad que tie
ne el autor. "Balthasar parte del supuesto de que la verdad, en su 
núcleo, es una verdad 'existencial' y, como tal, sólo es legible en 
las figuras concretas de la historia, en las cuales ella se presenta. 
Por esta razón, la existencia de los santos, cuya esencia más pro
funda está en su tarea, en su misión, es para el teólogo una fuen
te de conocimiento irrenunciable."'o 

Esta posición se elabora a partir del Evangelio de San Juan y 
se refiere en primer lugar a Cristo: "No se puede separar su pa
labra de su existencia; sólo posee su verdad en conexión con su 
vida"". Teresa coincide plenamente con esta forma de pensar 
porque su mente es profundamente evangélica: "Los pensamien
tos más bellos no son nada sin las obras" (MsC 19v). 

Esta forma de comprender la verdad, con la riqueza del conte
nido existencial, es acogida positivamente en la actualidad12, y 
constituye una perspectiva excelente para considerar la vida y la 
teología de Teresa. Ciertamente que "su vida está repleta de gér
menes de doctrina", pero ésta misma se hace más luminosa por 

8. Cf. H.U.VON BALTHASAR, Gelebte Kirche: Bernanos, Einsiedeln, 1954; -, 
"Philosophie, Christentum, Miínchtum", en: Skizzen zur Theologie 1I. Sponsa 
Verói, Einsiedeln, 1961,349-387; -, "Das Kind Jesus und die Kinder" y "Jung bis 
in den Tod", en: Skizzcn zur Theologie V Homo Creatus est, Einsiedeln, 1986, 165-
174, 175-180; -, Wenn ihr nieht werdet wie dieses Kind, Ostfildern, 1988; para 
nombrar sólo las obras más representativas, sin mencionar la larga serie de citas 
explícitas e implícitas. 

9. DI'; MEESTER, Dynamlque de la confianee, 20. 
10. W. LéiSER, 1m Geist des Origenes. Hans Urs von Balthasar als 1nterpret der 

Theologie der KirchenuCtter, Frankfurt am Main, 1976,49. 
11. I-LU.VON BALTHASAR, Theologie der Gesehiehte, Ein Grundriss, Einsiedeln, 

1959, 5a.cd., 18 (Teología de la historia, Madrid, 1992, 2a.ed., 18). 
12. Cf. R. BRAGUE, "Vérité", en: DS XVI, c.413-453, 453. 
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su poderosa realización en la vida: "Teresa ha vivido antes de ha
ber escrito. Ha querido satisfacer toda su necesidad de verdad 
realizando la Palabra de Dios dentro de su propia existencia."!3 

Así aparece expresamente en distintos testimonios de su últi
mo año de vida: " ... pero cuando la caridad ha echado raíces pro
fundas en el alma se manifiesta hacia el exterior. ( ... ) Jesús ha 
concedido a tu hija la gracia de penetrar las misteriosas profun
didades de la caridad; si ella pudiese expresar lo que le es dado 
comprender, escucharías una melodía de Cielo" (MsC 18r/18v). 

Santidad y Belleza 

Con respecto a la producción escrita del teólogo suizo: "es pre
ciso decir que una obra mayor domina este inmenso repertorio: 
una importante trilogía"!4; se trata de una visión de la teología a 
partir de los tres trascendentales del ser: lo bello, lo bueno, y lo 
verdadero. Hablar de la teología como trilogía significa aludir a 
uno de los aspectos más distintivos de su obra!5, que ciertamente 
influye a la hora de desarrollar una teología de los santos. 

En este sentido, Cristo es Figura de la revelación y Epifanía 
de Dios, porque manifiesta su Gloria; Hijo del Padre, porque reci
be de Él su misión y la cumple en obediencia; e Intérprete y Teólo
go del Padre, porque es quien, habiéndolo visto (Jn 1,18), da tes
timonio de Él en sus obras y palabras. De modo análogo, el santo 
puede considerarse primero como revelación del amor trinitario, 
como figura teológica (lo bello); luego como una teología en la vi
da, existencial (lo bueno); y en tercer lugar, como una interpreta
ción viviente y permanente de la Palabra hecha carne (lo verda
dero). 

La consideración de la vida y la teología de Teresa de Lisieux 
bajo este punto de vista se presenta como un camino muy intere
sante para valorar toda su profundidad; así como la misma noción 
de teología sufre un valioso enriquecimiento. En Gloria, sobre es
tética teológica (lo bello), Balthasar dirá que: "La forma lograda 
del cristiano es lo más bello que puede darse en el ámbito de lo 

13. BALTHASAR. Historia de una misión, 55. 
14. J. DORÉ, "La géographie d'une oeuvre", Com (F) 14/2 (1989) 15-24, 20-22. 
15. W. KLAGHOFER-TREITLER, "Wahre Grundlagen authentischer Theologie", 

en: K. LEHMANN-W. KASPER, HANS URS VON BALTHASAR. Gestalt und Werk, K61n, 
1989, 175-189. 
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humano; esto lo sabe el simple cristiano, que ama también a sus 
santos porque la imagen radiante de su vida le resulta realmente 
atrayente. "16 En este sentido, todo santo y también Teresa es un 
lugar teológico, un ámbito adecuado para hacer teología. Su vida 
se ofrece como una ilustración íntima de la vida de Cristo y está 
a la espera de un comentario teológico, para el cual su palabra es
crita es sólo un aporte fragmentario 17. En esta pretensión de to
talidad al considerar la figura del santo, se puede visualizar uno 
de los aportes más importantes de Balthasar a la hagiografía ac
tual '8 • 

Pero existe un paso previo a esta irradiación de santidad que 
es un santo, porque sólo la mirada y la contemplación del que es 
la Luz y la Belleza, Cristo, torna al santo una manifestación lu
minosa y bella. Y Teresa es una contemplativa: "Tu belleza, que 
sabes velar, / me descubre todo su misterio. / ( .. .) Tu Faz es mi so
la Patria/ Es mi Reinado de amor" (PN 20: 2,3-4/3,1-2 [P 20,2-
3]). Ella sabe descubrir, en el sufrimiento de Jesús, la suprema 
belleza que está coronada de espinas y crucificada 19: "Mi amor 
descubre el encanto / De tu Faz embellecida por las lágrimas / 
Sonrío a través de mis lágrimas / Cuando contemplo tus dolo
res ... " (PN 20,1,5-8 [P 20,1]). 

Ésta es la primera dimensión que hace de Teresa una teóloga: 
su actitud contemplativa y receptiva del Amor. Esto es lo que los 
santos pueden enseñar a los teólogos en su vocación y lo que esta 
santa carmelita expone magistralmente mediante su ojo sencillo 
(cf. Lc 11,34; Mt 6,22) Y su corazón de niño (cf. Mt 11,25; Lc 
10,21)20. Por la contemplación de la Hermosura de Dios, la peque
ña Teresa se ha convertido en un sacramento de su Belleza, y es
tá entre "los faros que la mano de Dios ha encendido en el umbral 
de un siglo atómico" -como expresara Congar1• 

16. H.U.VON BALTHASAR, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik l. Schau 
der Gestalt, Einsiedeln, 1988, 3a.ed., 26 (Gloria. Una estética teológica. Madrid, 
1985,31) 

17. H. U. VON BALTHASAR, "Theologie und Heiligkeit", en: Skizzen zur Theologie 
1. Verhum Caro. Einsiedeln. 1960, 195-225,220 ("Teología y Santidad", en: Ensa
yos Teológicos U, Madrid, 1964,235-268,263). 

18. Cf. G. MoroL!, "Teología espiritual", en: DTl I-II, 27-61, 39-40. 
19. Cf. H.U.\io,," BALTHASAR, Gloria t.l, 35. 
20. Cf. H.U.VON BAI.THASAR, Glaubhaft ist nur Liebe, Einsiedeln, 19855,7 (Só

lo el amor es digno de fe, Salamanca, 1990, 3a.ed., 11); -, Christen sind einfdltig, 
Einsiedeln, 1983, 25-46. 

21. Y. CONGAR, Pour une église servante et pauvre, Paris, 1963, 123. 
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Santidad y Bondad 

La santidad y la teología de Teresa también pueden conside
rarse a partir de la dramática teológica (lo bueno). En esta parte 
de la trilogía, se presenta la Acción, el Drama de Dios, en el cual 
el hombre es invitado a participar entrando en la dinámica de la 
libertad y del amor. En esta clave dialógica puede leerse toda la 
misión de Lisieux: "Oh Jesús, lo sé, el amor sólo con amor se pa
ga; por eso he buscado y encontrado el medio de desahogar mi co
razón devolviéndote Amor por Amor" (MsB 4r). 

Esta dimensión existencial puede expresarse como testimonio 
de amor hasta la cruz, y puede entenderse como demostración de 
la verdad. El santo es la mejor demostración de la verdad revela
da22, por eso se puede caracterizar como existencia teológica o teo
logía existencial, porque vive y encarna la verdad sobre Dios. 
Balthasar afirma sobre Teresa: "su existencia como totalidad es 
un fenómeno teológico que encierra en sí una doctrina viva, fe
cunda y adaptada a la época, es doctrina regalada por el Espíritu 
Santo"23. 

En la santa de Lisieux se observa una magnífica progresión 
que va desde el "elijo todo" que significaba "N o quiero ser una san
ta a medias ( ... ) sólo temo una cosa, que es conservar mi propia 
voluntad, tómala, porque 'elijo todo' lo que Tú quieras!. .. " (MsA 
10rIlOv), hasta el "estoy contenta de todo lo que Dios hace, no de
seo más que su voluntad" (CJ 10.6 [UC]). Teresa ha entregado su 
libertad al Amor, porque ha elegido el Amor: "este amor es el solo 
bien que yo ambiciono" (MsB Ir). 

Un momento central en esta mutua elección, del Señor Jesús 
a Teresa y de ella a su Amado, es la gracia del 9 de junio de 1895 
que le hace comprender: "cuánto desea Jesús ser amado" (MsA 
84r), es decir, cuánto desea ver a sus creaturas arrojarse a sus 
brazos y aceptar su Amor infinito. En realidad, ella sabe que "El 
mérito no consiste ni en hacer ni en dar mucho, sino en recibir, en 
amar mucho" (LT 142 [L 121]). Por eso realiza su Acto de Ofrenda 
al Amor Misericordioso, con las manos vacías, pidiendo que Dios 
mismo sea su santidad (Pri 6 [Or 1]). Teresa realiza su misión co
mo abandono en las manos amorosas del que decide24 . 

22. ef. H.U. VON BALTHASAR, Theodramatik JI /1, Einsiedeln, 1976, 10388 
(Teodramática JI, Madrid, 1992, 106ss). 

23. H.U. VaN BALTHASAR, Historia de una misión, 21. 
24. Cf. H. U. VaN BAI;rHASAR, Theodramatik 1I 11, 28-30 (Teodramática 1I, 33-35 J. 
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La ofrenda, en la confianza y en la pequeñez, es demostración 
del caminito y posibilita su progres025 ; en ella, la doctrina ha sido 
llevada a su plenitud y continúa verificándose a cada latido de su 
corazón: "Muy a menudo, cuando puedo, repito mi ofrenda al 
Amor" (CJ 29.7.9 [UC]). 

Santidad y Verdad 

La dimensión de la verdad teológica (lo verdadero) es la que 
más im porta en vistas al reconocimiento de Teresa como teóloga 
y como doctora de la Iglesia, pero siempre en conexión con las 
dos dimensiones anteriores y especialmente con la dramática. 
Así como Cristo en el testimonio de su vida, especialmente en la 
Pasión, se convierte en el Único Teólog026, así también los santos 
llegan a ser intérpretes de la vida del Señor, mediante su vida de 
seguimiento, oración y anuncio del Evangelio. Ellos son "una 
nueva exposición de la revelación, un enriquecimiento de la doc
trina"21. 

La verdad doctrinal expresada en palabras, en enseñanzas, 
queda demostrada en la existencia y, por ello, es verdad en un sen
tido aún más pleno. Si Teresa ha sido eficaz como maestra de no
vicias, lo ha sido en primer lugar por su testimonio -como afirma 
Jean Lafrancc 2s- y recién después por su palabra oportuna, lumi
nosa, inspirada: "He aprendido mucho en el cumplimiento de la 
misión que has confiado, sobre todo me he visto forzada a practi
car lo que enseñaba a las demás" (MsC 19r). 

Esta indisoluble unidad entre experiencia y mensaje, entre 
existencia y doctrina, se pone de manifiesto especialmente en su 
proposición del Acto de Ofrenda: "Me parece que si encontraras 
almas que se ofrecieran como víctimas de holocausto a tu Amor, 
las consumirías rápidamente; me parece que te sentirías dichoso 
de no verte obligado a reprimir las olas de infinita ternura que 

25. Cf. DE MEESTEH, Dynamique de la confíance, 289-304. 
26. "C'est lui l'unic¡ue 'interprete' du Pere, et e'est a lui seul c¡u'il a été possible 

d"exprimer dans un langage humainement eompréhensible le discours authenti
que de Dieu sur Dieu' (Theologia).", ef. SICARI, Le trauail d'lIne "théologie en tota
lité", 114. 

27. H.U. VON BALTHASAR, Historia de una misión, 21. 
28. Cf. J. LAFRANCE, Teresa de Lisieux, guía de almas. Ensayo de pedagogía 

teresiana, Madrid, 1985, 121ss. 
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hay en ti ... " (MsA 84r). Y a continuación Teresa ofrece la demos
tración de su tesis, a partir de su propia experiencia: "Querida 
Madre mía, tú que me has permitido ofrecerme de este modo a 
Dios, conoces los ríos, o mejor, los océanos de gracias que han ve
nido a inundar mi alma (. .. ) me parece que el Amor me penetra y 
me rodea, me parece que ese Amor Misericordioso me renueva a 
cada instante, purifica mi alma y no deja en ella huella alguna de 
pecado" (MsA 84r). 

La teología de Teresa como epifanía, existencia y doctrina 

En síntesis, es posible caracterizar la teología de Teresa según 
lo bello, lo bueno y lo verdadero. La santa de Lisieux ofrece un 
modelo no frecuente de unidad, que se trasunta también en su 
teología. Su figura reúne los rasgos de la epifanía, de la verdad 
existencial, y del mensaje doctrinal, y por eso le cabe la caracteri
zación de personalidad totapo. 

El carácter epifánico en la vida de Teresa está muy bien expre
sado por Edith Stein: "La sola impresión que tengo, es la de en
contrarme frente a una vida humana atravesada por el amor de 
Dios, única y totalmente hasta el fin. No conozco nada más gran
de"3o. Esta dimensión da a su mensaje teológico el valor de signo, 
de paradigma, en medio de un mundo secularizado -como bien ha 
indicado De Meesterll . 

El corazón de la teología teresiana no puede ser otro que su 
experiencia del amor confiado a la Misericordia32 • La verdad de 
su teología se demuestra en la existencia, hasta sus últimas pala
bras que hoy precisamente tenemos tan presentes: "Dios mío ... 
¡te amo!" (CJ 30.9 [UC]). Esta existencialidad de su teología es la 
que le otorga un contenido y una profundidad peculiar. 

Finalmente, su teología se completa y se corona con una doc
trina eminente 33 , expresada de modo paradigmático para los cris-

29. Cf. H.U. VON BALTHASAR, "Theologie und Heiligkeit", 196-197 ("Teología y 
Santidad", 236·237). 

30. EDITH STEIN, Selbstbildnis in Briefen. Erster TeiI1916-1934, en: GW VIII, 
Freiburg, 1976, 133; cf.tb. V. Azcuy, "Teresa de Lisieux: No conozco nada más 
grande". Aproximación de la mano de Edith Stein, Proyecto 22 (1995) 61-72. 

31. CF. DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 38. 
32. Cf. ibid., 411-453. 
33. Cf. J. CASTELLANO CERVERA, "'Eminens doctrina'. Un requisito necesario 

para ser Doctor de la Iglesia", Teresianum 46 (1995) 3-21. 
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tianos y verificada con elocuencia en cada instante de su vida. Su 
enseñanza es inseparable de su existencia, porque Dios le ha pe- 
dido iniciar y abrir u n  camino para todos y ella tenía que probar- 
lo primero, para poder entregarlo a las multitudes (cf.MsB 5v): 

"¡La ciencia del Amor, oh sí! (...) 
ésta es la ciencia que deseo" 
(...) La confianza y sólo la confianza 
debe conducirnos al Amor ..." 
(MsB lr/LT 197v [L 1761) 

11. LA TEOLOGÍA DE UNA MUJER: 
EXPERIENCIA DE DIOS Y DEL HERMANO 

Cuando se habla de teología teresiana se puede pensar en una 
"dogmática explícita o implícita7' en los escritos de la santa, o en 
un temario de verdades fundamentales en las que ella ha apor- 
tado una nueva luz, una mejor comprensión, o tal vez sólo un 
profundo redescubrimiento e~angél ico~~.  Pero también es posible 
intentar una recuperación teológica de la existencia, para poder 
formular desde allí más cabalmente su teología35. Palabra y vida 
conforman una misma unidad de verdad. La belleza atrayente 
de su figura se nos ofrece como una epifanía de totalidad, como 
un mensaje doctrinal cuyos rasgos más singulares están tallados 
en la existencia. 

Quisiera ensayar un acceso integral desde dos núcleos funda- 
mentales de la experiencia y la teología de Teresa, que conforman 
además una profunda unidad: su amor a Dios y su amor fraterno36. 
Como se trata de una temática que excede el marco de esta confe- 
rencia, me referiré preferentemente a los contenidos que estén 
más vinculados con el ser femenino de la santa. Es evidente que 
ella no ha escrito una "teología de la mujer", pero la totalidad de 

34. En este sentido, cf. DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 35-42; 
LALUQUE, Un Docteur pour I'Eglise, 215-224; CASTELLANO CERVERA, "Eminens 
Doctrina", 20-21. 

35. Con matices, se pueden citar: H.U.VON BALTHASAR, Historia de una misión; 
LÉTHEL, Connattre l'amour qui surpasse toute connaissance; A. WOLLBOLD, 
"Therese von Lisieux. Eine mystagogische Deutung ihrer Biographie" (StSSTh 
111, Würzburg, 1994; DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 1995. 

36. Cf. H.U.VON BALTHASAR, "Actualité de Lisieux". Conférence a Notre Dame, 
Paris, 1973, en: Conférences du Centenaire 1873-1973. Numéro spéciale des 
Nouvelles de 1'Institut Catholique (mai 1973) 107-123. 
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tianos y verificada con elocuencia en cada instante de su vida. Su 
enseñanza es inseparable de su existencia, porque Dios le ha pe
dido iniciar y abrir un camino para todos y ella tenía que probar
lo primero, para poder entregarlo a las multitudes (cf.MsB 5v): 

"¡La ciencia del Amor, oh sí! (. . .) 
ésta es la ciencia que deseo" 
(. . .) La confianza y sólo la confianza 
debe conducirnos al Amor ... " 
(MsB lrlLT 197v lL 176]) 

11. LA TEOLOGÍA DE UNA MUJER: 
EXPERIENCIA DE DIOS Y DEL HERMANO 

Cuando se habla de teología teresiana se puede pensar en una 
"dogmática explícita o implícita" en los escritos de la santa, o en 
un temario de verdades fundamentales en las que ella ha apor
tado una nueva luz, una mejor comprensión, o tal vez sólo un 
profundo redescubrimiento evangélic034 • Pero también es posible 
intentar una recuperación teológica de la existencia, para poder 
formular desde allí más cabalmente su teología35• Palabra y vida 
conforman una misma unidad de verdad. La belleza atrayente 
de su figura se nos ofrece como una epifanía de totalidad, como 
un mensaje doctrinal cuyos rasgos más singulares están tallados 
en la existencia. 

Quisiera ensayar un acceso integral desde dos núcleos funda
mentales de la experiencia y la teología de Teresa, que conforman 
además una profunda unidad: su amor a Dios y su amor fratern036• 

Como se trata de una temática que excede el marco de esta confe
rencia, me referiré preferentemente a los contenidos que estén 
más vinculados con el ser femenino de la santa. Es evidente que 
ella no ha escrito una "teología de la mujer", pero la totalidad de 

34. En este sentido, cf. DE MEESTER, Dynamique de la confiance. 35-42; 
LALUQUE, Un Docteur pour I'Église, 215-224; CASTELLANO CERVERA, "Eminens 
Doctrina", 20-2l. 

35. Con matices, se pueden citar: H.U.VON BALTHASAR, Historia de una misión; 
LÉTHEL, Connaitre Z'amour qui surpasse toute connaissance; A WOLLBOLD, 
"Therese von Lisieux. Eine mystagogische Deutung ihrer Biographie" rStSSTh 
11), Würzburg, 1994; DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 1995. 

36. Cf. H.U.VON BALTHASAR, "Actualité de Lisieux". Conférence á Notre Dame, 
París, 1973, en: Conférences du Centenaire 1873-1973. Numéro spéciale des 
Nouvelles de l'Institut Catholique (mai 1973) 107-123. 
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su vida y sus escritos puede considerarse de modo fenomenológico 
como una teología de la mujer, así como su santidad femenina es 
una manifestación de la belleza. 

"Para mí, t u  corazón es más que maternal" 
(PN 36,2,4 [P 33,231 

El Dios de Teresa de Lisieux 

Si se trata de este punto, se observan en los intérpretes pola- 
rizaciones semejantes a las que se tienen con respecto al mensaje 
de la santa. La controversia se centra entre el núcleo de infancia 
espiritual y la dimensión esponsal de su experiencia religiosa; en 
esto es imprescindible una recuperación total de los aspectos. Una 
tesitura muy frecuente es la que propone a Teresita como "teólogo 
de la paternidad divina"37, porque el acontecimiento de su vida y 
su mensaje constituye un verdadero y encantador tratado sobre 
la Paternidad de Dios. En el otro extremo, se presenta a Jesús co- 
mo el Dios de Teresa de Lisieux: el Esposo y el Amado, porque la 
vivencia espiritual de la santa es fuertemente crist~céntrica~~, o 
más exactamente, jesuánica. 

Teniendo en cuenta la experiencia excepcional del amor de sus 
padres hacia ella -la última de las Martin- y también el hecho crí- 
tico de haber perdido tempranamente a su madre y haber busca- 
do recuperar desde entonces el eslabón ausente, es indudable que 
la filiación es un rasgo inconfundible en su espiritualidad. Esta 
historia también explica que el Dios de Teresa esté hecho de en- 
trañas maternales, pero lo más interesante es que Jesús encar- 
na, para ella, los sentimientos paternos y maternos: "iOh Tú que 
has sabido crear el corazón de las madres1 Encuentro en ti al más 
tierno de los Padres!" (PN 36,2,1-2 [P 33,21). La poesía se titula 
Sólo Jesús. .. 

37. Cf. G. DE SANTA TERESA, "Paternidad-filiación-fraternidad", REsp 31 (1972) 
471-479,473s~; K. HEALY, "St.Therese and the Fatherhood of God", Carmel in the 
World 12 (1973) 93-104; E. DE LA SERNA, Una vocación misionera: Teresita de 
Lisieux Buenos Aires, 1983, 139-140. 

38. Cf. DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 39: "Thérese est une Sainte 
éminemment christocentrique"; LÉTHEL, Connaitre l'amour du Christ qui surpase 
toute connaissance, 480: "on ne saurait en aucune maniere reprocher a sainte 
Thérese de 1'Enfant-Jésus d'etre trop christocentrique et pas assez théocentrique. 
D'ailleurs, lorsque Thérese entrera dans la plus profonde contemplation mystique 
de la Trinité, ce sera toujours en Jésus". 
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su vida y sus escritos puede considerarse de modo fenomenológico 
como una teología de la mujer, así como su santidad femenina es 
una manifestación de la belleza. 

"Para mí, tu corazón es más que maternal" 
(PN 36,2,4 [P 33,2]) 

El Dios de Teresa de Lisieux 

Si se trata de este punto, se observan en los intérpretes pola
rizaciones semejantes a las que se tienen con respecto al mensaje 
de la santa. La controversia se centra entre el núcleo de infancia 
espiritual y la dimensión esponsal de su experiencia religiosa; en 
esto es imprescindible una recuperación total de los aspectos. Una 
tesitura muy frecuente es la que propone a Teresita como "teólogo 
de la paternidad divina"37, porque el acontecimiento de su vida y 
su mensaje constituye un verdadero y encantador tratado sobre 
la Paternidad de Dios. En el otro extremo, se presenta a Jesús co
mo el Dios de Teresa de Lisieux: el Esposo y el Amado, porque la 
vivencia espiritual de la santa es fuertemente cristocéntrica38, o 
más exactamente, jesuánica. 

Teniendo en cuenta la experiencia excepcional del amor de sus 
padres hacia ella -la última de las Martin- y también el hecho cri
tico de haber perdido tempranamente a su madre y haber busca
do recuperar desde entonces el eslabón ausente, es indudable que 
la filiación es un rasgo inconfundible en su espiritualidad. Esta 
historia también explica que el Dios de Teresa esté hecho de en
trañas maternales, pero lo más interesante es que Jesús encar
na, para ella, los sentimientos paternos y maternos: "¡Oh Tú que 
has sabido crear el corazón de las madres/ Encuentro en ti al más 
tierno de los Padres!" (PN 36,2,1-2 [P 33,2]). La poesía se titula 
Sólo Jesús ... 

37. Cf. G. DE SANTA TERESA, "Paternidad-filiación-fraternidad", REsp 31 (1972) 
471-479, 473ss; K. HEALY, "St.Therese and the Fatherhood ofGod", Carrnel in the 
World 12 (1973) 93-104; E. DE LA SERNA, Una vocación misionera: Teresita de 
Lisieux. Buenos Aires, 1983, 139-140. 

38. Cf. DE MEESTER, Dynamique de la confiance, 39: "Thérése est une Sainte 
éminernment christocentrique"; LÉTHEL, ConnaUre l'amour du Chl'ist qui surpase 
toute connaissance, 480: "on ne saurait en aucune maniere reprocher a sainte 
Thérese de j'Enfant-Jésus d'étre trop christocentrique et pas assez théocentrique. 
D'ailleurs, lorsque Thérese entrera dans la plus profonde contemplation mystique 
de la Trinité, ce sera toujours en Jésus". 
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El rostro maternal de Jesús 

Ante todo conviene aclarar que así como el padre humano de 
Teresa ha sido como un sacramento de Dios Padre y de su mise
ricordia para ella, él también ha posibilitado a su hija el descu
brir y realizar su vocación maternal: "Amaba colmar de ternura 
[escribe en nombre de CelinaJ/ a mi padrecito en su vejez/ Ello 
era todo ... dicha ... hijo ... riqueza!. .. " (PN 18,28,1-3 [P 18,28]). Es
ta etapa conduce justamente a una profundización del Cristo su
friente, del cual el padre es ahora la imagen directa. Pero ya an
tes de su entrada al Carmelo, Teresa nos habla de su "primer hi
jo": el criminal Pranzini, condenado a muerte, que se convierte 
gracias a la oración empeñosa de esta mujer sorprendente (cf. 
MsA 45v/46r). 

Con todo, lo peculiar de la experiencia maternal es que Tere
sa, en su evolución espiritual, en cierto modo descubre a Jesús 
como madre y se entiende a sí misma como madre de él. La reci
procidad esponsal se expresa también como vinculación mater
no-filial entre el Amado y la amada. Es significativo que distin
tas aproximaciones psicológicas -además del testimonio de otras 
figuras de la mística cristiana- hablen de una "maternización de 
Cristo" en la vida espiritual, lo cual está en coherencia con la 
muerte temprana de la madre en el caso de Lisieux. ¿Cómo en
tender si no que en 1895 Teresita escriba al Sagrado Corazón: 
"Tengo necesidad de un corazón ardiente de ternura! ( ... ) Que no 
me abandone ni de noche ni de día'! No he podido encontrar nin
guna creatura/ Que me amara siempre sin jamás morir" (PN 
23,4,1.4-6 [P 23,4]). Lo dicho hasta aquí puede resumirse muy 
bien en los siguientes versos: "Mi solo Amor, Jesús, Verbo Eter
no/ Para mí, tu corazón es más que maternal" (PN 36,2,3-4 [P 
33,2]). 

No se trata de una afirmación aislada en los escritos. En la 
poesía Jesús Amado mío, acuérdate, otro texto muy significativo, 
la maternidad de Jesús se presenta en el colmar a los niños de 
ternura y en el darles alimento: "[Jesús] Acuérdate de las divi
nas caricias/ Con que colmaste a los niños más pequeños/ Reci
bir tus caricias es también mi deseo/ Dame, ¡oh Jesús!, tus en
cantadores besos ( ... ) Acuérdate que a los puros de alma! Los nu
tres Tú mismo a cada instante/ (. .. ) las olas amorosas de tu Cora
zón! no tienen dique para mí" (PN 24: 9,1-4/18,3-4.6 [P 22: 9,1-
4/18,3-4.6-8]). 
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Una mujer con entrañas maternas 

Para completar lo dicho antes, hay que agregar que en el de- 
sarrollo espiritual de Teresa, Jesús, además de ser para ella un 
Esposo con corazón maternal, pasa a ser el Niño abandonado y 
necesitado de protección: ella se convierte en su madre. Su des- 
cansar sobre el corazón maternal de Jesús ahora se invierte; ella 
misma deviene descanso: "Tú no tuviste nada ... ni una piedra, no/ 
Ni un abrigo, como el ave del cielo ... 1 iOh Jesús! ven a mí, ven a 
reposar tu  Cabeza,/ Ven, mi alma está pronta para recibirte1 Mi 
Bien-Amado Salvador1 Reposa en mi corazón1 Que es Tuyo ..." (PN 
24,8,3-9 [P 22,8,3-71). En su poema Niño, tú conoces mi nombre, 
se observa nuevamente la disposición maternal de Teresa (cf. PN 
42,3-4). 

No hay que olvidar que la devoción al Niño Jesús, muy marca- 
da en el Carmelo de Lisieux, le ofrece a Teresa una base sólida 
para su comprensión del "Pequeño Jesús"39 y de su caminito de 
pequeñez. 

La intensidad afectiva de un amor esponsal 

El coniunto de los escritos teresianos develan más una exwe- 
riencia nupcial, esponsalicia del amor de Jesús que una filial co- 
mo elemento dominante; en todo caso, ¿-no se podría pensar a Te- 
resa como una eswosa con corazón de ntn02~O En este sentido. vale 
la pena recordar sus versos a Jesús a un año de su muerte: "En 
tus brazos me arrojo y me escondo,/ Como un niño pequeño quie- 
ro amarte1 Como bravo guerrero luchar quiero1 Como un niño lle- 
no de delicadezas1 Quiero, Señor, colmarte de caricias" (PN 
36,3,2-6 [P 33,3,2-53). Evidentemente, no son sólo las palabras de 
un niño, como lo muestra la figura alternada del guerrero. 

Pero es la fisonomía esponsal de Teresita la que muestra con 
más claridad la plenitud de su experiencia interior y femenina. 
El afecto y la ternura, la sensibilidad y la fineza de espíritu, lo 
erótico y lo contemplativo, se integran armoniosamente en un de- 

39. Cf. MsA 31r131v; 52v; 68r; 72v; 77r; 82v; 85v; cabe destacar el uso prefe- 
rente de este nombre en el primer manuscrito de la santa que relata los "recuer- 
dos de infancia". 

40. Cf. V. AZCUY, Therese uon Lisieux. Eine Frau, die ja nicht nur Frau ist, confe- 
rencia en el Edith-Stein-Karmel, Tübingen, 01/10/1995 (texto inédito). 
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Una mujer con entrañas maternas 

Para completar lo dicho antes, hay que agregar que en el de
sarrollo espiritual de Teresa, Jesús, además de ser para ella un 
Esposo con corazón maternal, pasa a ser el Niño abandonado y 
necesitado de protección: ella se convierte en su madre. Su des
cansar sobre el corazón maternal de Jesús ahora se invierte; ella 
misma deviene descanso: "Tú no tuviste nada ... ni una piedra, no/ 
Ni un abrigo, como el ave del cielo .. .! ¡Oh Jesús! ven a mí, ven a 
reposar tu Cabeza,! Ven, mi alma está pronta para recibirte/ Mi 
Bien-Amado Salvador/ Reposa en mi corazón! Que es Tuyo ... " (PN 
24,8,3-9 [P 22,8,3-7]). En su poema Niño, tú conoces mi nombre, 
se observa nuevamente la disposición maternal de Teresa (cf. PN 
42,3-4). 

No hay que olvidar que la devoción al Niño Jesús, muy marca
da en el Carmelo de Lisieux, le ofrece a Teresa una base sólida 
para su comprensión del "Pequeño Jesús"39 y de su caminito de 
pequeñez. 

La intensidad afectiva de un amor esponsal 

El conjunto de los escritos teresianos develan más una expe
riencia nupcial, esponsalicia del amor de Jesús que una filial co
mo elemento dominante; en todo caso, ¿no se podría pensar a Te
resa como una esposa con corazón de niño?40 En este sentido, vale 
la pena recordar sus versos a Jesús a un año de su muerte: "En 
tus brazos me arrojo y me escondo,! Como un niño pequeño quie
ro amarte/ Como bravo guerrero luchar quiero/ Como un niño lle
no de delicadezas/ Quiero, Señor, colmarte de caricias" (PN 
36,3,2-6 [P 33,3,2-5]). Evidentemente, no son sólo las palabras de 
un niño, como lo muestra la figura alternada del guerrero. 

Pero es la fisonomía esponsal de Teresita la que muestra con 
más claridad la plenitud de su experiencia interior y femenina. 
El afecto y la ternura, la sensibilidad y la fineza de espíritu, lo 
erótico y lo contemplativo, se integran armoniosamente en un de-

39. Cf. MsA 31r/31v; 52v; 68r; 72v; 77r; 82v; 85v; cabe destacar el uso prefe
rente de este nombre en el primer manuscrito de la santa que relata los "recuer
dos de infancia". 

40. Cf. V. AzcUY, Therese van Lisieux. Eine Frau, dieja nicht nur Frau ist, confe
rencia en el Edith-Stein-Karmel, Tübingen, 01110/1995 (texto inédito). 
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cidido y profundo amor sobrenatural. Desde su conversión (MsA 
45r), el sentimiento de reciprocidad frente a Jesús es creciente: el 
Cristo sufriente la mueve a amar como él. Ella quiere retribuir 
todo a Jesús haciendo lo mismo que él: "Por mí vives oculto en 
una hostia! Por ti quiero esconderme, ¡oh Jesús!" (PN 17,3,3-4 [P 
17,3,3-4]). Si Teresa descubre el corazón maternal de Jesús y se 
ofrece como corazón materno para Él, se puede ver en este diálo
go íntimo, de un delicioso corazón a corazón (LT 122 [L 102]), lo 
más típico de esta relación esponsal: "Mi Bien-Amado Salvadorl 
Reposa en mi corazón! Que es Tuyo .. .! (. .. ) Me duermo sobre tu Co
razón! ¡Que es mío!. .. " (PN 24: 8,7-9/20,8-9 [P 22: 8,7-9/20,8-9]). 
El amor es una experiencia del "ser contenido" y del "contener", 
del darse casa y morada mutuamente41 • 

La esponsalidad se pone de relieve en expresiones recíprocas' 
de pertenencia (hasta de posesión42) y de habitación en el corazón 
amado. La poesía Mi canto de hoy ofrece un ejemplo particular de 
este diálogo esponsal; en ella, las expresiones revelan una corres
pondencia mutua en el dar y recibir ternura, en el albergar del 
corazón43 • 

"¡Oh, te amo, Jesús! a ti aspira mi alma 
(. .. ) Ven a reinar en mi corazón, dame tu sonrisa 
( ... ) ¡Ah! Dame, Jesús, un lugar en tu Corazón 
Mi corazón ven a habitar, Jesús, mi blanca Hostia" 
(PN 5: 2,1.3/7,3/8,3 [P 12,2.7.811. 

Pero todo lo dicho no excluye la fuerte vinculación que la santa 
vive con respecto a Dios Padre: "Mi Cielo es permanecer siempre 
en su presencia! Llamarlo mi Padre y ser su hija! En sus Divinos 
brazos no temo la tormenta! El total abandono: ésta es mi sola 
ley.! Dormitar sobre su Corazón, muy cerca de su Rostrol ¡es mi 
cielo para mí!. .. " (PN 32,4,3-8 [P 30,4,3-8]). 

"como es en El que nos queremos, 
nuestro afecto deviene tan fuerte" 
(LT 132 [L 111]). 

41. Cf. J. SCHIETTECATTE, "En su descanso, Él conoció tu ternura" (PN 
24rp22]). Reflexión sobre el tema de la infancia espiritual en el cuarto evangelio y 
en Teresa de Lisieux, Proyecto 24 (número dedicado a Teresa de Lisieux), (1996) 
59-77. 

42. Cf. LÉTHEL, L'amour de Jésus, en: Centre Notre-Dame de Vie, Thérese 
Docteur de I'Amour, 113-155, 123-124. 

43. Cf. V AzcUY, "Cuando el instante se llama 'Jesús'. Comentario a una poe
sía de Teresa de Lisieux", Com (A) 1V4 (1995) 69-80. 



TEOLOGIA 69 (1997)

110 VIRGINIA R. AZCUY 

La hermandad y la amistad en Cristo 

De las hermanas de Teresa, Celina es su confidente y amiga, 
con ella comparte su experiencia interior, su sed apostólica y su 
camino espiritual". Es importante señalar que esta hermandad 
entrañable que la une a su hermana se hace cada vez más de 
Dios. Por una parte, porque las dos tienen a Jesús por tesoro: "Je
sús ha unido nuestros corazones de una manera tan maravillosa 
c. .. ). Nuestro tesoro es Jesús, y nuestros corazones son sólo uno en 
El." (LT 134 [L 113]). Por otra parte, porque es en Él que crece y 
se robustece esta relación íntima: "es de El que hablamos juntas" 
(LT 135 [L 114]) Y "cuanto más avanzamos en la vida, más ama
mos a Jesús, y como es en El que nos queremos, nuestro afecto 
deviene tan fuerte." (LT 132 [L 111])45. Estos pensamientos se en
cuentran en la mejor tradición cristiana sobre la amistad espiri
tual46 • 

Las cartas de Teresa a Celina, por ser confidenciales, revelan 
algunos aspectos muy significativos de las vivencias y anhelos 
más personales de la santa. Uno de ellos es el que se refiere a 
cómo ésta vive su función de maestra de novicias. Al respecto, 
nada es más decidor que la alusión de Teresa a sor Isabel de la 
Trinidad, llamándola "mi hija" (LT 167 [L 146]), teniendo en 
cuenta que ella había entrado sólo hacía un mes al Carmelo. La 
manera que tiene Teresa de entender los privilegios de su voca
ción femenina, "esposa, carmelita, y madre de almas" (MsB 2v), 
en este caso especialmente el último de ellos, es totalmente con
creto e inmediato. Esta conciencia la acompaña desde su des
pertar vocacional y la comparte plenamente con Celina; en otra 
de sus cartas, le habla de "los hijos de su alma (las almas)" (LT 
124 [L 104]). 

Otro gran tema que brota en esta "unidad de almas y de pen
samientos" (LT 137 rL 116]) es el gran ideal de rezar por los sa
cerdotes (MsA 69v)'7. Con pasmosa claridad y expresión acabada, 
Teresa habla a Celina de la participación que Jesús les ofrece en 

44. Cf. H.U.VON BALTHASAR, Historia de una misión, 128-132. 
45. Cf.tb. MsC 9r: "En se donnant a Dieu le coeur ne perd pas sa tendresse 

naturelle, cette tendresse au contraire grandit en devenant plus pure et plus divi
ne." 

46. Cf. SAN ELREDO DE RIEVAL, "La amistad espiritual", en: Caridad·Amistad, 
Buenos Aires, 1982, 255-342. 

47. Cf. E. DE LA SERNA, Una vocación misionera. 
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la salvación de las almas. Ella tiene sólo diecinueve años, pero co
mo se deja instruir por su Amado "en el silencio, en las tinie
bIas ... " puede decir: 

"Nuestra misión como Carmelitas es la de formar obreros evangéli
cos que salven a millones de almas, cuyas madres seremos nosotras ... 
Celina, si no fuesen éstas las palabras mismas de nuestro Jesús, 
¿quién se atrevería a creerlas? .. ¡Me parece tan bella nuestra parti
cipación!. .. ¿Qué tenemos que envidiar a los sacerdotes? .. " (LT 135 
[L 114]). 

Teresa comprende perfectamente la poderosa fecundidad de 
su vocación de esposa. No es meramente la de ser madre de al
mas, sino además la de formar obreros evangélicos que salvarán 
millones de almas. Se trata de una tarea formativa que se realiza 
fundamentalmente mediante el apostolado de la oración, propia 
del Carmelo y que ella ilustra con la imagen del Moisés orante en 
la montaña (LT 135 [L 114]). 

Madre de almas como Apóstol de Apóstoles 

Cuando la santa descubre, con ocasión de su viaje a Roma, que 
los sacerdotes son hombres débiles y frágiles, es decir, capaces de 
pecar y necesitados de oración, comprende más profundamente 
su vocación sin dejar de tener un profundo respeto por la jerar
quía católica. La explica así: "Esta vocación es la del Carmelo, 
puesto que el único fin de nuestras oraciones y de nuestros sacrí
ficios es ser 'apóstol de apóstoles', rogando por los sacerdotes 
mientras ellos evangelizan las almas" (MsA 56r). Precisamente 
por la importancia que ella reconoce a los sacerdotes en el Pueblo 
de Dios, quiere entregar su vida a rezar por ellos. 

En sus cartas a sus hermanos espirituales habla con frecuen
cia de esta vocación: "hacerme apóstol en el Carmelo" (LT 247 [L 
220]). En esto reconoce lo propio del Carmelo: "una carmelita que 
no fuese apóstol, se apartaría del fin de su vocación" (LT 198 [L 
177]); y, "su único fin [el de Teresa] era el de salvar almas, sobre 
todo almas de apóstoles." (LT 201 [L 178]). Esta carmelita no 
idealiza a los sacerdotes, tampoco entra en competencia con ellos 
¿qué tenemos que envidiar a los sacerdotes?48, su mirada es realis
ta y evangélica, femeninamente equilibrada, se ubica simplemen-

48. Cf. LALUQUE, Un Docteur pour l'Église, 10588. 
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te en su lugar de Moisés orante, en su función maternal y media
dora49 , y deviene Apóstol de Apóstoles, que no es poco ... 

La clarividencia de su autoconciencia es desconcertante, no es 
por cierto frecuente en la vida de los santos50, pero evoca de inme
diato al apóstol Pablo: "tengo la vocación de ser Apóstol c. .. ) desde 
la creación del mundo y c. .. ) hasta la consumación de los siglos"; y 
a su teología de los capítulos XII y XIII de Corintios: "Comprendí 
que sólo el Amor ponía en movimiento a los miembros de la Igle
sia; que si el Amor llegaba a apagarse, los Apóstoles no anuncia
rían más el Evangelio" (MsB 3r/3v). 

Teresa realiza esta vocación de Apóstol de Apóstoles por medio 
del amor maternal: "la oración y el sacrificio constituyen toda mi 
fuerza" (MsC 24v). En este sentido, ella misma se convierte en un 
modelo sacerdotal, su corazón y su espíritu son profundamente 
sacerdotales. Como María, que se le presenta "De pie junto a la 
Cruz, como un sacerdote en el altar/ Ofreciendo a Tu Bien-Amado 
Jesús, dulce Emanuel/ para calmar la justicia del Padre" (PN 
54,23,2-4 [P 44,23]), así también Teresa entiende su sacerdocio: 
"me ofrezco como víctima de holocausto a tu Amor misericordioso"51. 

Ella comparte este sacerdocio espiritual que su Madre ha vivi
do de modo eminente (cf.LG 58,61-63) y su testimonio constituye 
un figura epifánica del "ofrecimiento de la vida por la santifica
ción de los sacerdotes"52. 

Un modelo sacerdotal femenino 

La discusión acerca del ministerio sacerdotal segú)l la santa 
de Lisieux parece fuera de contexto por varios motivos: el prime
ro es que Teresa nunca ha planteado el tema como una reivindi
cación para la mujer53, además ella apenas ha recibido ecos del 
movimiento feminista y de sus temas de interés, como lo reconoce 

49. Cf. V AzcUY, "Teresa de Lisieux: una existencia teológica femenina", Com 
(A) I/4 (1994) 73-86, 79-80. 

50. Cf. H. U. VON BALTHASAR, Historia de una misión, 25-26. 
51. Cf. C. DE MEESTF:R, "Je m'offre á Ton Amour". Thérese de Lisieux, Présence 

du Seigneur 11 (1995) 29-39; V AzcUY, "Que se desborden ... las olas de infinita 
ternura que están encerradas en vos ... ¡Oh, Dios mío!" (Pri 6,57-61). Comentario 
al Acto de Ofrenda, Proyecto 24 (1996) 88-116. 

52. Cf. J. ESQUERDA BIFET, Teología de la espiritualidad sacerdotal, Madrid, 
1976, 295, n. 66. 

53. Cf. WOLLBOLD, Eine mystagogische Deutung, 183. 
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una de las intérpretes feministas 54 • Su deseo de ser sacerdote 
("Siento en mí la vocación de Sacerdote ... ", MsB 2v) no puede in
terpretarse sin tener en cuenta que sus padres esperaban que ella 
fuera varón y que, de haberlo sido, posiblemente hubiera sido sa
cerdote misioner055• 

Pero hay que observar otros aspectos que permiten una com
prensión global y profunda del sacerdocio teresiano. Por una 
parte, que ella expresa a veces su deseo de ser sacerdote para te
ner -como él- la posibilidad de estudiar hebreo y griego (C.:J 4.5.8 
[VC]) o para predicar mejor sobre la Virgen (CJ 21.8.3; 23.8.9 
[VC]). En uno y otro caso, lo que le importa es el conocimiento del 
Evangelio y una catequesis adaptada sobre María, que se ha de
nominado como su realismo mariano56 , y no tanto una pretensión 
ministerial. Pero, por otra parte, la clave está en cómo interpre
tar su vocación en el MsB, que además de presentar sus tres pri
vilegios femeninos, esposa, carmelita y madre de almas, propone 
cinco enunciados más en masculino, "la vocación de Guerrero, de 
Sacerdote, de Apóstol, de Doctor, de Mártir" (2v): 

"Siento en mí la vocación de Sacerdote e . .) ¡Con qué amor te donaría 
a las almas!. .. Pero, ¡ay! Aun deseando ser sacerdote, admiro y envi
dio la humildad de San Francisco de Asís, y siento la vocación de imi
tarle rehusando la sublime dignidad del Sacerdocio. (. . .) La Caridad 
me da la clave de mi vocación. (. . .) Comprendí que el Amor encerraba 
todas las Vocaciones, que el amor lo era todo, que abarcaba todos los 
tiempos y todos los lugares ... " (MsB 2v/3v). 

Teniendo en cuenta los rasgos esenciales del caminito teresia
no (la humildad, la confianza y el abandono, la pequeñez y el 
amor), es importante no relativizar esta renuncia al sacerdocio 
por humildad siguiendo las huellas de Francisco (que no se da con 
respecto a las otras vocaciones). La santa percibe perfectamente 

54. Cf. M. DIRKS, "Therese von Lisieux", en: L. SCHOITROFF-J. THlET.F:, Gottes
lehrerínnen, Stuttgart, 1989, 155-167, 163, 

55. Thérese escribe al P. Roulland: "Si, eomme je le erois, man pere et ma mere 
sont au Ciel, ils doivent regarder et bénir le frere que Jésus m'a donné. Ils avaient 
tant désiré un fils missionnaire!. .. On m'a raconté qu'avant ma naissance, mes 
parents espéraient que leur voeu allait enfin se réaliser." (LT 226); cf. tb. 
WOLLBOLD, Eine mystagagische Deutung, 184. 

56. Cf. F.-M. L";TIIEL, "Le message marial de Thérese de Lisieux", VT 1 (1979) 
32-44, 33-36; W. HERBSTIUTH, Therese van Lisieux. Geschichte eines angefochtenen 
Lebens, München-Zürich-Wien, 1994, 108-117. 
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que el ministerio le otorgaría una función especial y prefiere la 
minoridad, la pequeñez. En esta opción, que es una elección de 
espíritu, ella deja una excelente enseñanza para los sacerdotes, 
llamados a vivir su ministerio en la humildad del servicio. 

Pero toda la resolución del MsB está en el descubrimiento del 
Amor: Teresa se da cuenta que siendo el amor lo será todo (3v), 
también sacerdote. Quiere decir, que en su vocación de esposa, 
carmelita y madre de almas, incorpora las demás vocaciones en el 
Amor -se sobreentiende que de un modo espiritual-: Guerrero ha
ciendo de su vida un combate (LT 201 [L 178]), Sacerdote, como 
María al pie de la cruz (PN 54,23 [P 44,23]), Apóstol como madre 
de almas y Patrona de las Misiones -porque su misión no ha ter
minado-, Doctor, enseñando lo que ha vivido con excepcional sen
cillez y profundidad, Mártir, en su morir de Amor (PN 17,14-15 
[P 17,14-15])57. 

También en esto la santa enseña a los sacerdotes y a todos los 
cristianos: porque "La unidad de vida la otorga básicamente la 
caridad C .. ) la caridad está en la raíz de toda vocación particular, 
de todo carisma, de todo oficio eclesial. En el amor están conteni
dos, de modo eminente, todos los oficios y formas de vida."58 

Mons. Castagna afirma: "¿Quién podrá negar que la pequeña 
Teresa es un verdadero modelo sacerdotal? Se introduce, de ese 
modo, en la intimidad del sacerdote y, desde ella, se convierte en 
testigo formidable de Jesús: Siervo y Pastor, víctima y alimento, 
el que llama a la conversión y guía a los creyentes ... Si la Iglesia 
nos obsequiara con el reconocimiento oficial de su especial 'docto
rado' la ubicaría, ante todos sus bautizados y ante el mundo, co
mo maestra cualificada y testigo del Espíritu. Apóstol al estilo de 
Pablo, elegida libremente por Jesús para evangelizar a los más 
afligidos por la incredulidad. "59 

En síntesis, vale la pena indicar una vez más el modelo sacer
dotal ofrecido por ella en su propia vida de oración y sacrificio. De 
la Serna se anima a proponerla, luego de María, como patrona de 
los sacerdotes, dado el profundísimo carácter sacerdotal de su es
piritualidad y santidad femeninas60• Pero, por lo mismo, en tanto 

57. Cf. E. DE LA SERNA, "El martirio en el pensamiento de Teresa de Lisieux. 
El sueño de mi juventud", Vida Espiritual (Bogotá) 113 (1994) 61-73,72-73. 

58. L. GERA, "Caridad Pastoral y unidad de vida", Pastores Il/4 (1995) 13-19, 
18-19. 

59. D.S. CAS1'AGNA, "He venido a rezar por los sacerdotes~ (MsA 69vº), Proyecto 
24 (1996) 17-20. 

60. Cf. DE LA SERNA, Una vocación misionera, 146, n.U, 142. 
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Patrona de las misiones, es patrona de toda la actividad eclesial 
que está sostenida y determinada por el Amor61 • 

Una maestra espiritual o el pequeño pincel de Jesús 

La santa ha dejado en claro que "Jesús no tiene necesidad de 
libros ni de doctores para instruir a las almas, El que es el Doctor 
de doctores, enseña sin ruido de palabras C .. ) sé que está dentro 
de mí, me guía a cada instante y me inspira lo que debo decir o 
hacer." (MsA 83v). La verificación de estas palabras en su vida 
tiene un alcance inusitado, ya que contando con una base de fuen
tes limitada62 en comparación con otros santos, ha desarrollado 
su teología en profunda consonancia con la tradición cristiana y 
la ha enriquecido incluso abundantemente63• 

En Teresa, su vocación docente tenía que estar conforme a su 
caminito. Por esta razón, la primera cualidad que la tipifica es la 
de instrumentalidad, en la humildad y la pequeñez: "Jesús ha 
concedido a tu hija esta gracia de hacerle penetrar las misterio
sas profundidades de la caridad ( ... ) El se sirve de sus creaturas 
como de instrumentos para hacer su obra en las almas C .. ) Soy 
un pequeño pincel que Jesús ha elegido para pintar su imagen en 
las almas que tú me has confiado." (MsC 19r/20r) Pero esto no 
disminuye su conciencia de ser portadora de un mensaje, pre
siente en vida su propia canonización y la de su doctrina6\ como 
lo dejan ver numerosos testimonios escritos: "El buen Dios me 
muestra la verdad; siento muy bien que todo viene de El" (CJ 
4.8.3 [UC]). 

Con frecuencia se habla de la santa como maestra de novi
cias6S, pero su pedagogía se extiende más allá: desde sus herma
nas de comunidad y sus hermanos espirituales, hasta todos los 
que se dejan alcanzar por su pasión misionera. De Meester habla 
de ella como de una maestra de novicias para millones de cristia
nos 66 , para ampliar el número de los que están a su cargo. Pero 

61. Cf. C. CELLl, La lJocazione missionaria di S. Teresa di Lisieux, Roma, 1969, 36l. 
62. Cf. P. DEscouvEMoNT, "Thérese de J'Enfant-Jésus et de la Sainte Face", 

en: DS XV, c.576-61l, 596-603. 
63. Cf. H.U.VON BALTHASAR, Historia de una misión, 79-81.189-213.239-310. 
64. Cf. H.U.VON BALTHASAR, Historia de una misión, 25-27. 
65. Cf. LAFRANCE, Guía de almas, 103-120. 
66. Cf. DE MEESTER, Hinführung, 207. 
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también se la presenta como guía y maestra de vida espiritual67 , 

como catequista para los sacerdotes68 , como modelo para adultos y 
niños, varones y mujeres, habitantes de una u otra cultura69 , como 
un doctor para la Iglesia 70 • El alcance de su magisterio es univer
sal y ella también lo sabía: 

"siento sobre todo que mi misión va a comenzar, 
mi misión de hacer amar al buen Dios como yo lo amo, 
de dar mi caminito a las almas. 
Si el buen Dios escucha mis deseos, 
pasaré mi Cielo en la tierra hasta el fin del mundo. 
Sí, quiero pasar mi Cielo haciendo bien sobre la tierra." 
(CJ 17.7 rUC]). 

Dicho en síntesis, para tomar sus catequesis a sus hermanos 
espirituales, su mensaje es muy simple: "mi camino es todo de con
fianza y de amor, no comprendo a las almas que tienen miedo de 
un Amigo tan tierno. e .. ) veo que basta con reconocer su nada y 
con abandonarse como un niño en los brazos del Buen Dios." (LT 
226 [L 203]); "El recuerdo de mis faltas me humilla, me lleva a no 
apoyarme jamás en mi fuerza que es sólo debilidad; más aún, este 
recuerdo me habla de misericordia y de amor ... " (LT 247 [L 220]). 

También a ellos hace sus promesas para el cielo, especialmen
te en las últimas cartas que tienen el tono de la despedida: 
"Cuando llegue a puerto te enseñaré e .. ) el abandono y el amor 
de un niño que sabe que su Padre lo quiere e .. ) estoy segura, te 
ayudaré mucho más a marchar por este camino delicioso cuando 
sea librada de mi envoltura mortal" (LT 258 [L 229])71. 

Lazos fraternos y familia en el cielo 

La capacidad de vinculación, de entrar en comunión, es sin lu
gar a dudas una de las peculiaridades de Teresa. Desde el seno 
familiar, dada la muerte prematura de cuatro de sus hermanos, 
ha aprendido que la familia está repartida entre el cielo y la tie-

67. Ibid., 207. 
68. Cf. CASTAGNA, "He venido a rezar por los sacerdotes", 17s8. 
69. Cf. B. OLIVERA, Como María. Catecismo mariano contemplativo 2, Buenos 

Aires, 1986, 40. 
70. Cf. LALUQUE, Un Docteur pour l'Église; DE MEESTER, Hinführung, 207. 
71. Cf. tb. LT 253; 254; 261; 263. 
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rra, y su comunicación con los que ya han partido es para ella co
mo una lección teológica sobre la communio sanctorum, de la que 
habla tanto en sus últimos días (cf. CJ 15.7.5 [UC]): "Te pido que 
hagas c. .. ) una invocación a todos los santos; ellos son todos mis 
'pequeños' parientes allá arriba" (CJ 13.7.10 [UC]). 

Esta experiencia de los santos y de los que ya están en el cielo, 
unida a su fuerte afectividad, hace que ella viva sus relaciones 
personales con una particular permanencia y definitividad. Así, 
en el caso de Celina, habla de un afecto muy fuerte, que es mucho 
más unidad que unión (LT 132 [L 111]) y también de unión de sen
timientos, unidad de almas y de pensamientos (LT 137 [L 116]). 
Sus hermanas también reciben promesas: "les enviaré luces que 
les harán apreciar y amar" (CJ 13.7.16 [UC]). 

Con respecto a sus hermanos espirituales, los vínculos son 
también muy profundos. En su primera carta al P. Roulland, Te
resa habla de lazos apostólicos de oración y de mortificación (LT 
189 [L 168]); en vísperas de su partida para las misiones, le escri
be: "Me es muy dulce pensar que, desde toda la eternidad, el Se
ñor ha formado esta unión para salvarle almas y que me ha crea
do para ser tu hermana ... " (LT 193 [L 173]); y cuatro meses antes 
de su muerte, lo incorpora plenamente a su familia considerándo
lo como el hijo que sus padres tanto habían esperado: "Puesto que 
un misionero se ha convertido en hermano mío, él es también su 
hijo, y en sus oraciones no pueden separar al hermano de su in
digna hermana. c. .. ) ¡Qué dulce será la vida de familia que goza
remos durante toda la eternidad!" (LT 226 [L 203]). 

De manera semejante se expresa la santa en relación con el 
abad Belliere. Con todo, su lenguaje parece en este caso más afec
tivo (cf. LT 220 [L 188])72: "Me parece que este Divino Salvador se 
ha dignado unir nuestras almas, para trabajar por la salvación 
de los pecadores (Oo.) El también me hizo entender que esta unión 
era toda para su gloria y que, por eso, quería que fuésemos como 
hermano y hermana, participantes por igual de los bienes espiri
tuales." (LT 224 [L 201]) Ante la cercanía de su muerte, ella le 
ofrece una particular consolación: "después de mi partida para la 
vida eterna, te prometo hacerte gustar lo que se puede hallar de 
felicidad al sentir cerca de sí un alma amiga." (LT 261 [L 231]). 
En la misma carta y en la anterior, es evidente que Teresa lo pre-

72. Éste es, además, el hermano que recibe la herencia: el relicario y el peque
ño crucifijo de la santa (LT 263). 
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para para la separación: "me encontrarás e .. ) no te abandonaré 
jamás" (LT 258 [L 229]). 

La firmeza de estos vínculos es asombrosa, pero puede expli
carse perfectamente a partir de su Amor de alianza con Jesús: "te 
pido que vengas a tomar posesión de mi alma (. .. ) Quiero (. .. ) reci
bir de tu Amor la posesión eterna de Ti mismo" (Pri 6,32-33.50-51 
[Or 1]). "Cuanto más avanzamos en la vida, más amamos a Je
sús, y como es en El que nos queremos, nuestro afecto deviene 
muy fuerte." (LT 132 [L 111)). Elredo de Rieval afirma que: "La 
amistad debe ser estable y, perseverando siempre en el amor, ofre
cer a nuestra vida la imagen de la eternidad. "73 

La última palabra al respecto la da Teresa: "tal vez Jesús se 
complace en unir dos almas para su gloria, él permite que de vez 
en cuando ellas puedan comunicarse sus pensamientos y excitar
se par.a amar más a Dios" (MsC 32r). 

"el alma que se abisma en el océano 
sin riberas de tu amor atrae con ella 
todos los tesoros que posee ... 
Señor, lo sabes, mis únicos tesoros 
son las almas que te ha complacido unir a la mía" 
(MsC 34r). 

111. CONCLUSIÓN: 
UN CAMINO DE AMISTAD 

"¿No era Jesús mi único amigo? 
( ... ) ¿No es acaso en la oración 
que C .. ) los ilustres Amigos de Dios 
han hallado esta ciencia Divina 
que arrebata a los grandes genios?" 
(MsA 40v/MsC 361'). 

Teresa de Lisieux, como buena discípula de Teresa de Avila, 
sabe que "la oración es trato de amistad" (V 8,5). Su tratado sobre 
la oración, de tono claramente existencial, se titula "¡Jesús! mi 
primero y solo amigo" (MsB 4V)74 y lleva por capítulos distintas 

73. Cf. La amistad espiritual, 304. 
74. La misma fórmula se repite en: PN 15,9; LT 141,1. 
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variantes de la misma verdad: "mi unico Amor"75, "único Bien
Amado"7G, y "único Tesoro" (LT 261,1 [L 231]). 

Pero también la catequesis de la santa se centra en esta mis
ma fuente de Amor que es Jesús, rostro de la Trinidad. A CeJina 
le escribe sobre Jesús como "el único amigo de nuestras almas" 
(LT 141,lrº [L 120D, Y se lo presenta como "tu Esposo, tu amigo" 
(LT 157v [L 137]). Un Jesús que reúne los rasgos paternales y ma
ternales de Dios (cf.PN 36,2,1-2 [P 33,2]). El mismo que nos reve
la que Dios se ha hecho Niño (RP 2,lr [P 16,2]) Y que este Niño 
Dios es también Esposo de la humanidad (cf.PN 13 [P 15]). 

En su trato de amistad con Dios, Teresa ha descubierto que "el 
Buen Dios, la Trinité toda entera nos mira, que ella está en noso
tros y se complace en considerarnos" (LT 165,2r [L 144]). Ella ha 
querido dejarse encontrar por esta mirada, ha percibido que Je
sús llama y dice a Celina: "pero El no está solo, las otras dos per
sonas de la Santa Trinidad vienen con El a tomar posesión de 
nuestra alma" (LT 165,lv [L 144]). 

Ésta es la fuente, junto al Evangelio (MsA 83r/83v), de donde 
la santa recibe y desarrolla su teología: una teología desde la 
Amistad con Dios, pero al mismo tiempo una teología del Dios 
Amigo, del Dios del Amor Misericordioso. Cuando Teresa descu
bre cuál es el mensaje del que es portadora, no puede menos que 
exclamar: "¡Oh Verbo Divino, ( ... ) Tú eres el que ha querido sufrir 
y morir para atraer las almas hasta el Eterno Foco de la Biena
venturada Trinidad (. .. ) te suplico que abajes tu mirada divina 
hacia un gran número de almas pequeñas" (MsB 5v). Su teología, 
su "caminito" es por tanto, también, una teología para la amistad 
con Dios, con Jesús. 

En el trato de amistad con Dios que tiene su padre y los que la 
rodean, Teresa aprende que la Iglesia es una familia plena y que 
Dios tiene muchos amigos: "el buen Dios quiere que los Santos se 
comuniquen la gracia unos a otros por medio de la oración, a fin 
de que en el Cielo se amen con un gran amor, con un amor mucho 
mayor que el de la familia, aunque se trate de la familia más ide
al de la tierra" (CJ 15.7.5 [UCD. 

SU "eclesiología de comunión" nace de su comunión con Dios, 
trato de amistad, y de su experiencia de comunión en el seno fa
miliar. El reconocimiento de los santos como amigos de Dios y co-

75. Cf. MsB 2v; PN 45,3; RP 8,6r/6v. 
76. Cf. LT 98v; l09r. 
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mo amigos propios constituye un nuevo e importante capítulo de 
su teología: una teología de la comunión, de los amigos de Dios. 

Entre los santos, sus parientes (CJ 13.7.10/12 [UC]), ella tiene 
sus preferencias. A Santa Cecilia la llama especialmente amiga: 
"siento por ella más que devoción: una verdadera ternura de ami
ga ... Ella deviene mi santa predilecta, mi confidente íntima" (MsA 
61v). La amistad con Cecilia estimula su trato de amistad con 
Dios: "Todo en ella me encantaba, sobre todo su abandono, su con
fianza ilimitada (. .. ) Santa Cecilia se parece a la esposa de los 
Cantares, veo en ella '¡Un coro de música en medio de un campo 
de batalla!...'" (MsA 61v; cf. LT 149,2r [L 128])77. 

La entrega femenina de Cecilia anima en la carmelita de Li
sieux "El amor que no teme, que se duerme y se olvida! Como un 
niño pequeño, sobre el Corazón de su Dios ... " (PN 3,31-32 [P 3,5,3-
4]). Corazón de niño y corazón de esposa, como la santa ve en su 
hermana Celina" (LT 144,1v [L 123]). 

Finalmente, porque su existencia está transfigurada por la 
Amistad del Dios Misericordioso y de la comunión fraternal, la 
teología de Teresa es la teología de una amiga. Ella escribe: "Así 
es que los santos me conocen, ellos me aman y me sonríen desde 
lo alto ... " (CJ 26.5 [UC]) ¿Podríamos acaso negar que ella nos co
noce, nos 'ama y nos sonríe desde el cielo? 

Lo ha anunciado con deslumbrante claridad: "mi misión va a 
comenzar, mi misión de hacer amar al buen Dios como yo lo amo, 
de dar a las almas mi caminito e .. ) quiero pasar mi Cielo haciendo 
el bien sobre la tierra" (CJ 17.7 [UC]). Pocos santos han suscitado 
tantos amigos como Teresita. Hoy repite a la Iglesia y al mundo: 
"te prometo hacerte gustar ( ... ) toda la felicidad que se puede en
contrar al sentir cerca de sí a un alma amiga" (LT 261 [L 231]). 

Que la teología existencial de esta mujer siga iluminando co
mo los Profetas y los Doctores (MsB 3r) a la Iglesia universal pre
sente en medio de los pueblos, para que en este tránsito al pró
ximo Milenio el Espíritu Santo haga desbordar las olas de la in
finita ternura de Dios y que no le falte a la historia un Corazón 
ardiente .de Amor (MsB 3v)18. 

Virginia R. Azcuy 

77. Cf. A. WOLLBOLD, "A su lado, lanzándome al combate, ya ni al fuego ni al 
hierro tendré miedo" (PN 48,1 [P 41,1]), Proyecto 24 (1996) 15-17. 

78. Cf. H.U.VON BALTHASAR, Das Herz der Welt, Einsiedeln, 1945 (El corazón 
del mundo, Madrid, 1991); -, "Ein Herz, das aus Liebe brennt. Zum 100. 
Geburtstag der Thérese von Lisieux am 2. Januar", Konradsblatt 56, n. 51 (1972) 
10-11; WOLLBOLD, Eine mystagogische Deutung, V. 
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GERALD O'COLLINS, S.J.: Jl ricu
pero della teologia fonda
mentale. "1 tre stili della te
ologia contemporanea". 
Libreria Editrice Vaticana, 
Citta del Vaticano, 1996, 
295 pp. 

Esta interesante obra! tiene 
como intención principal llenar 
una laguna: la insuficiente re
cepción del Vaticano II en el 
ámbito de la teología funda
mental [en adelante TF] y no 
sólo de la constitución Dei Ver
bum que es, ciertamente, el do
cumento más importante para 
la misma sino, también, de lo 
que los restantes quince docu
mentos pueden decir sobre cier
tos textos claves para la TF co
mo la revelación, la fe, la tradi
ción. 

El autor se centra sobre to
do en el desarrollo de la contri
bución conciliar al tema de la 
teología y de la revelación con 
la esperanza - así lo afirma - de 
que este libro impulse a otros a 
intentar el mismo esfuerzo pa
ra ulteriores temas claves de la 
TF, como la fe, la tradición, la 
credibilidad del mensaje cris
tiano [cf. p.8]. 

1. Se trata, en realidad, de una tra
ducción cuyo título original es Retrie
ving fundamental theology. The three 

A tal punto llega la insufi
ciencia en la recepción de la 
constitución Dei ~rbum que se 
afirma que hay poquísimas te
sis de doctorado sobre la misma 
-sólo tres- y que otras tantas 
están en VÍas de composición en 
la Pontificia Universidad Gre
goriana, pero no han sido toda
vía ni presentadas ni discuti
das [cf. pp.245-246]. 

En orden a cumplir el obje
tivo fundamental: la recepción 
del Vaticano II desde el punto 
de vista de la TF, favorecida 
por la distancia que ofrece fe
cundas posibilidades de com
prensión y de interpretación, el 
libro se divide en doce capítulos 
a los que antecede una intro
ducción y siguen una conclu
sión y dos apéndices: el prime
ro con un título muy sugestivo 
"una intervención olvidada" - la 
del arzobispo melquita N eophy
tos Edelby el 5 de octubre de 
1964 [p.240-244] -"digna de 
aportar un impacto mayor al 
texto de la Dei Verbum"- [p.8]; 
el segundo - realmente un apor
te digno de nota - ofrece una bi
bliografía completa de 1965 a 
la mitad de 1991 sobre la Dei 
Verbum que, al decir del autor, 

Styles of Contemporary Theology, 
Paulist Press Mahwah, N.J. 07430, 
1993. 
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era indispensable porque falta- 
ba [cf. p.2451. 

Los capítulos se hallan así 
divididos: el primero examina 
los cambios ocurridos en la teo- 
logía católica - y  cristiana - des- 
de 1965. Se trata de un capítu- 
lo sin duda original en el que se 
presentan tres "estilos"de teo- 
logía contemporánea [de ahí el 
subtítulo de la obra]: el acadé- 
mico [europeo y de la América 
del norte], el práctico [sobre to- 
do latinoamericano y propio de 
la "teología de la liberación"] y, 
finalmente, el contemplativo 
Te1 clásico del Orientel. 

Estos tres estilos pretenden 
subrayar, respectivamente, que 
la fe se exmesa como conoci- 
miento lfides quaerens intellec- 
tum, scientificuml, acción lfides 
quaerens iustitiam socialeml y 
culto [fides quaerens adoratio- 
nem] [p.201. Aunque tal vez re- 
sulten un poco exageradas al- 
gunas analogías las mismas no 
carecen, ciertamente, de funda- 
mento y, así como se señalan 
las diferencias, también se 
apunta la necesidad de la mu- 
tua complementariedad y el pe- 
ligro de la unilateralidad en ca- 
so de darse el desarrollo exclu- 
sivo - y excluyente - de cualquie- 
ra  de las mismas. 

Los siguientes dos capítulos 
son dedicados, respectivamen- 
te, a la naturaleza de la teolo- 
gía en general Lcap.21 y a la TF 
en particular [cap. 31. Esto de- 
sarrollado vienen los capítulos 
centrales en los que se exami- 
na, sucesivamente, la Dei Ver- 

bum [cap.4], la enseñanza de los 
otros documentos conciliares so- 
bre la revelación [cap.5] y la en- 
señanza del Concilio sobre la re- 
velación salvífica a todos los 
pueblos [cap.6]. 

A los antedichos capítulos 
centrales siguen aproximacio- 
nes más sistemáticas: a la reve- 
lación como pasado y como pre- 
sente Lcap.71, a la naturaleza 
de la revelación como autoco- 
municación simbólica de Dios 
[cap.81, a la experiencia huma- 
na de esta autocomunicación 
simbólica [cap.91 y, finalmente, 
al amor como contenido clave 
de la revelación divina [cap. 101. 

Como se puede apreciar con 
facilidad estos capítulos podrí- 
an  bien ser divididos en dos 
grupos: el dedicado a la teolo- 
gía [l-31 y aquél que se ocupa 
de la revelación [4-101, sea que 
se trate específicamente de la 
enseñanza conciliar [4-61 o bien 
de aportes más sistemáticos [7- 
101. 

Pero existe todavía un área 
que - según el autor - no puede 
ser olvidada: aquella que exa- 
mina el nexo existente entre la 
revelación y las Escrituras ins- 
piradas. Por lo mismo el libro 
se concluye con dos capítulos 
dedicados, respectivamente, a 
la relación entre Biblia y reve- 
lación [cap.ll] y a algunas ins- 
trucciones que se deben sacar 
para la exégesis contemporá- 
nea en base a la Dei Verbum 
[cap. 121. 

Conforme al carácter que asu- 
me la TF llamada, entre otras co- 
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era indispensable porque falta
ba [cf. p.245]. 

Los capítulos se hallan así 
divididos: el primero examina 
los cambios ocurridos en la teo
logía católica - y cristiana - des
de 1965. Se trata de un capítu
lo sin duda original en el que se 
presentan tres "estilos"de teo
logía contemporánea [de ahí el 
subtítulo de la obra]: el acadé
mico [europeo y de la América 
del norte], el práctico [sobre to
do latinoamericano y propio de 
la "teología de la liberación"] y, 
finalmente, el contemplativo 
[el clásico del Oriente]. 

Estos tres estilos pretenden 
subrayar, respectivamente, que 
la fe se expresa como conoci
miento rtides quaerens intellec
tum, scientificum], acción rtides 
quaerens iustitiam socialem] y 
culto [fides quaerens adoratio
nem] [p.20]. Aunque tal vez re
sulten un poco exageradas al
gunas analogías las mismas no 
carecen, ciertamente, de funda
mento y, así como se señalan 
las diferencias, también se 
apunta la necesidad de la mu
tua complementariedad y el pe
ligro de la unilateralidad en ca
so de darse el desarrollo exclu
sivo - y excluyente - de cualquie
ra de las mismas. 

Los siguientes dos capítulos 
son dedicados, respectivamen
te, a la naturaleza de la teolo
gía en general [cap.2] y a la TF 
en particular [cap. 3]. Esto de
sarrollado vienen los capítulos 
centrales en los que se exami
na, sucesivamente, la Dei Ver-

bum [capA], la enseñanza de los 
otros documentos conciliares so
bre la revelación [cap.5] y la en
señanza del Concilio sobre la re
velación salvífica a todos los 
pueblos [cap.6]. 

A los antedichos capítulos 
centrales siguen aproximacio
nes más sistemáticas: a la reve
lación como pasado y como pre
sente [cap.7], a la naturaleza 
de la revelación como autoco
municación simbólica de Dios 
[cap.8], a la experiencia huma
na de esta autocomunicación 
simbólica [cap.9] y, finalmente, 
al amor como contenido clave 
de la revelación divina [cap. 10]. 

Como se puede apreciar con 
facilidad estos capítulos podrí
an bien ser divididos en dos 
grupos: el dedicado a la teolo
gía [1-3] y aquél que se ocupa 
de la revelación [4-10], sea que 
se trate específicamente de la 
enseñanza conciliar [4-6] o bien 
de aportes más sistemáticos [7-
10J. 

Pero existe todavía un área 
que - según el autor - no puede 
ser olvidada: aquella que exa
mina el nexo existente entre la 
revelación y las Escrituras ins
piradas. Por lo mismo el libro 
se concluye con dos capítulos 
dedicados, respectivamente, a 
la relación entre Biblia y reve
lación [cap.U] y a algunas ins
trucciones que se deben sacar 
para la exégesis contemporá
nea en base a la Dei Verbum 
[cap. 12]. 

Conforme al carácter que asu
me la TF llamada, entre otras co-
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sas, a fortalecer y sostener el 
diálogo ecuménico con los cris
tianos no católicos y también 
con otras religiones, el autor 
advierte que, si bien la forma -
y el título - de este libro son ca
tólicos, sin embargo, algunas 
cuestiones ahordadas como la 
revelación, el papel de los teó
logos y la interpretación de la 
Biblia son comunes a todos, in
clusive a los miembros de otras 
religiones del mundo. A ellos 
aconseja comenzar la lectura 
por el capítulo octavo y seguir 
hasta el final porque, lo que allí 
lean, los llevará hacia atrás, al 
capítulo primero [cf. p.9]. 

Los tres primeros capítulos 
forman - como se dijo - una uni
dad en torno a la teología. En 
efecto, a la presentación de los 
antedichos "tres estilos" de la 
teología contemporánea [cap.1] 
sigue una prolija exposición sobre 
las orientaciones del Magisterio 
acerca de la teología en general, 
partiendo del Vaticano 1, insis
tiendo particularmente en los 
diversos documentos del Vatica
no II, pero extendiendo a la vez 
las mismas a los documentos 
posconciliares [cap.2]. La alu
sión a los diversos estilos tam
bién está presente a lo largo del 
capítulo [cf. p.42; 44-45; 53-54; 
56; 61]. Este bloque se cierra 
con el capítulo dedicado especí
ficamente a la TF que es 
definida como "aquella discipli
na que, a la luz de la fe, refle
xiona críticamente sobre los 
fundamentos de la teología y 
sobre los problemas teológicos 

fundamentales". A su turno, el 
"objeto" que da a la TF su pro
pia identidad es descripto del 
siguiente modo: "1) la autorre
velación del Dios tripersonal 
en J.3sucristo; 2) la credibilidad 
de esta revelación y 3) su trans
misión e interpretación" [p.66]. 
El último capítulo desarrolla 
con amplitud estos tres temas 
[cap.3]. 

Ya se dijo que la enseñanza 
conciliar es tratada en tres ca
pítulos que forman entre sí, en 
cierto sentido, una unidad 
[cap.4-6]. El primero de los 
mismos está íntegramente dedi
cado a la exposición del aporte 
que la constitución Dei Verbum 
ha hecho a la revelación, parti
cularmente en los tres puntos 
más difíciles en la situación 
pre-conciliar y en los debates 
conciliares: a) la relación preci
sa entre Tradición y Escritura; 
b) la naturaleza de la verdad 
bíblica; c) la historicidad de los 
evangelios Ip.ElO.]. Se pone de 
relieve que Dei Verbum presen
ta la revelación primariamente 
como "automanifestación de 
Dios" [p.84] y se brinda, al final 
del capítulo, un excursus que 
explica el modo cómo este tema 
entró en la composición de la 
Constitución tres años antes 
que el Concilio promulgase el 
texto definitivo [cf. pp.93-103J. 
Una vez más retorna la alusión 
a los "tres estilos" y se afirma 
que si bien, como estilo domi
nante, Dei Verbum representa 
el primero Iscientificum] no fal
tan, sin embargo, en el texto, 
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discretas alusiones al segundo 
y al tercero [p.78]. 

El segundo de estos capítu
los [6), reafirmando una vez 
más a Dei Verbum como el do
cumento central para la teolo
gía fundamental, está íntegra
mente dedicado al aporte de los 
otros documentos conciliares al 
tema de la revelación haciendo 
de ellos una doble lectura: dia
crónica - según el orden de pro
mulgación - [cf. pp. 107-124] Y 
sincrónica [cf.124-126]. Este 
puede considerarse un aporte 
original del presente trabajo y 
su autor se lamenta, expresa
mente, de que aun los excelen
tes comentarios a otros escritos 
del Concilio "hayan por lo gene
ral ignorado o infravalorado la 
enseñanza preciosa sobre la re
velación contenida en los mis
mos [p.104]. 

Finalmente, el último capí
tulo dedidado al Vaticano II [7) 
que, como el anterior [6), se va
le de los "otros" documentos del 
Concilio para recuperar la fina
lidad plena de la enseñanza so
bre la revelación tiene como ob
jetivo propio el rastrear en los 
mismos lo dicho acerca de la 
"automanifestación salvífica de 
Dios válida para todos los pue
blos de la tierra" [p.127]; en 
otros términos se trata de la re
lación entre "revelación judeo
cristiana" y "religiones no cris
tianas" que - digámoslo de paso 
- según el autor prácticamente 
está ausente de la Dei Verbum 
[ibid.]. El capítulo que procede 
a la vez temática y sincrónica-

mente [p.128] recoge, sobre to
do, pasajes de Lumen Gentium, 
Nostra Aetate y Ad Gentes. 

Los capítulos 7 a 10 repre
sentan, como se dijo, aproxima
ciones más sistemáticas sobre 
diversos temas. El primero de 
ellos sale al paso de un proble
ma concreto de lenguaje de la 
Dei Verbum, que habla de la re
velación, a la vez, en pasado y 
en presente [cf.p.139) y su nú
cleo queda definido por la bús
queda de cómo conciliar las 
aserciones de la revelación que 
ha alcanzado su plenitud en el 
pasado con aquellas según las 
cuales la revelación continúa 
todavía [cf. pp. 139-153]. Para 
diferenciar ambos momentos el 
autor se vale de la distinción 
entre "revelación fundante"[la 
que se da en el tiempo apostóli
co y con él se cierra] y "revela
ción dependiente" [p.151; cf. 
pp.151-153 para la problemáti
ca de la etapa fundante o cons
titutiva]. 

El segundo [8], en cambio, 
aun ocupándose primordial
mente de Dei Verbum y de la re
velación - lo que explica las va
rias referencias a los capítulos 
4 y 5 [cf. pp.154-155; 166]- está 
centrado en la presentación de 
la revelación como autocomuni
cación simbólica de Dios y, por 
lo tanto, del carácter simbólico 
del hombre como de los símbo
los en sí mismos. En otras pa
labras, se muestra cómo la au
torrevelación de Dios ha de ser 
interpretada como algo que vie
ne al hombre a través de pala-
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bras, cosas y acontecimientos 
simbólicos: Dios, el que simbo
liza y el simbolizado está así 
presente y es comunicado [cf. 
p.166J. La alusión al "cómo" de 
la autocomunicación divina co
mo adveniente de manera sim
bólica permite al autor, para fi
nalizar, que todo lo simbólico 
ofrece también una "llave" para 
comprender los otros dos temas 
importantes de la TF: la credi
bilidad de la autorrevelación de 
Dios y su transmisión median
te la tradición [cf. p.168l 

El capítulo 9 inserto, como 
se dijo, en un conjunto [7-10J 
forma, sin embargo, una cierta 
unidad con el anterior [8] y su 
objetivo es completar - del lado 
humano - cuanto se dijo sobre la 
auto comunicación divina me
diante los símbolos. La pregun
ta a la que el autor intenta res
ponder es, en el fondo, la si
guiente: ¿ qué cosa entendemos 
por "experiencia" cuando ha
blamos de nuestra experiencia 
de la autocomunicación simbó
lica de Dios? [cf.p.17U Dada la 
amplitud de la temática el mis
mo se halla dividido en catorce 
puntos que abrazan el orden -
interconectado - del ser, del co
nocimiento y del lenguaje moti
vo por el cual - advierte el au
tor - el lector "deberá advertir 
atentamente si estoy hablando 
de una 'experiencia' en sentido 
ontológico, epistemológico o lin
güístico, o de los tres y en los 
tres sentidos" [p.172]. El capí
tulo se cierra con una intere
sante reflexión acerca de la ex-

periencia religiosa [cf.pp. 184-
187]. 

Las aproximaciones siste
máticas se cierran con el capí
tulo 10 que, a diferencia del an
terior, que se detiene en la "au
tocomunicación simbólica de 
Dios" que describe el "cómo", es 
decir, el itinerario de la revela
ción divina es consagrado en 
cambio, a recoger el "contenido 
esencial" de esta revelación: el 
"amor" [cf.p.188 1, que es "la cla
ve para comprender la autorre
velación divina" [p.189J. La es
tructura del capítulo es senci
lla: está dividido en dos partes: 
una primera consagrada a las 
"dimensiones del amor" [cf.pp. 
189-194] en la que se entrela
zan diez temas conectados en
tre sí teniendo como ej e del 
análisis las características per
sonales e interpersonales que 
asume el amor; la segunda 
[194-201] aplica la descripción 
del amor a la parábola del hijo 
pródigo (Lc.15,11-32). 

El libro concluye con dos ca
pítulos dedicados, respectiva
mente, a "la revelación en la 
Biblia" [cap. 11] y a "la Dei Vl?r
bum y la exégesis" [cap. 12]. La 
justificación del primero la 
brinda el autor en la p. 202: el 
libro se ha dedicado en sus tres 
primeros capítulos a la "teolo
gía" y luego, en los restantes, a 
la "revelación". Sin embargo -
apunta - "mi presentación de la 
revelación sería incompleta si 
dejara de considerar algunos 
aspectos de la relación comple
ja que existe entre la revelación 
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y su texto inspirado" [p. 
2023.En cuanto al último [cap. 
121 el autor lo divide en dos 
partes: la primera, trata sobre 
la enseñanza de Dei Verbum 
acerca de la exégesis [cf. pp. 
213-2231; en la segunda [cf. 
pp.223-2351 se toma un ejemplo 
del Nuevo Testamento - la resu- 
rrección y las apariciones de 
Jesús - para indicar cómo pue- 
den ser aplicadas a un caso 
concreto las directivas de la Dei 
Verbum. 

Como ha quedado claro este 
estimulante libro ha buscado, 
sobre todo, interpretar de modo 
adecuado la enseñanza del 
Concilio Vaticano 11 en relación 
con la Teología Fundamental y, 
en particular, con lo que repre- 
senta su centro: la autorrevela- 
ción de Dios en Jesucristo. Lue- 
go de tres decenios de la pro- 
mulgación de la Dei Verbum y 
de la clausura del Concilio 
(1965), este texto tiene todavía 
mucho que decir para la vida 
cristiana y para la teología. Por 
lo mismo el aporte del autor a 
una mejor comprensión y reva- 
lorización del Vaticano 11 es in- 
dudable como lo es también - y 
con mayor título - la confección 
de una bibliografía sobre la Dei 
Verbum hasta el momento nun- 
ca hecha. 

Quisiéramos concluir esta 
recensión con unas palabras 
del autor: "En la séptima de 
sus Elegías de Duino Rainer 
Maria Rilke escribió: 'Una cosa 
terrena, experimentada seria- 
mente aun una sola vez, es su- 

ficiente para toda una vida. En 
términos específicos del Conci- 
lio Vaticano 11, podríamos para- 
frasearlo de este modo: 'un con- 
cilio ecuménico, experimentado 
e interpretado seriamente, es 
suficiente para la entera vida 
de un teólogo" [p. 2361. Quiera 
Dios que en esta aurora del ter- 
cer milenio del cristianismo en 
la que Juan Pablo 11 nos dice 
que "la mejor preparación al 
vencimiento bimilenario ha de 
manifestarse en el renovado 
compromiso de aplicación, lo 
más fiel posible, de las ense- 
ñanzas del Vaticano 11 a la vida 
de cada uno y de toda la Igle- 
sia" [TMA 20,bl la Palabra de 
Dios llegue a ser plenamente el 
alma de la teología y la inspira- 
dora de toda la existencia cris- 
tiana como pedía la Dei Verbum 
[cf. TMA 36, el. El libro del P. 
Gerald O'Collins ayudará, sin 
ninguna duda, a que este obje- 
tivo se cumpla. 

Alfredo H. Zecca 

GIOACCHINO DA FIORE: Su11 
Apocalisse. Traduzione a cu- 
ra di Andrea Tagliapietra. 
Milano, Feltrinelli, 1994. 
412pp. 

En los últimos años, con el 
crecimiento de la "nueva reli- 
giosidad espiritualista" se ha 
intensificado el estudio de algu- 
nas de las obras de algunos 
pensadores precedentemente 
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y su texto inspirado" [p. 
202].En cuanto al último [cap. 
12] el autor lo divide en dos 
partes: la primera, trata sobre 
la enseñanza de Dei Verbum 
acerca de la exégesis [cf. pp. 
213-223]; en la segunda [cf. 
pp.223-235] se toma un ejemplo 
del Nuevo Testamento - la resu
rrección y las apariciones de 
Jesús - para indicar cómo pue
den ser aplicadas a un caso 
concreto las directivas de la Dei 
Verbum. 

Como ha quedado claro este 
estimulante libro ha buscado, 
sobre todo, interpretar de modo 
adecuado la enseñanza del 
Concilio Vaticano 11 en relación 
con la Teología Fundamental y, 
en particular, con lo que repre
senta su centro: la autorrevela
ción de Dios en Jesucristo. Lue
go de tres decenios de la pro
mulgación de la Dei Verbum y 
de la clausura del Concilio 
(1965), este texto tiene todavía 
mucho que decir para la vida 
cristiana y para la teología. Por 
lo mismo el aporte del autor a 
una mejor comprensión y reva
lorización del Vaticano 11 es in
dudable como lo es también - y 
con mayor título - la confección 
de una bibliografía sobre la Dei 
Verbum hasta el momento nun
ca hecha. 

Quisiéramos concluir esta 
recensión con unas palabras 
del autor: "En la séptima de 
sus Elegías de Duino Rainer 
Maria Rilke escribió: 'Una cosa 
terrena, experimentada seria
mente aun una sola vez, es su-

ficiente para toda una vida. En 
términos específicos del Conci
lio Vaticano 11, podríamos para
frasearlo de este modo: 'un con
cilio ecuménico, experimentado 
e interpretado seriamente, es 
suficiente para la entera vida 
de un teólogo" [p. 236]. Quiera 
Dios que en esta aurora del ter
cer milenio del cristianismo en 
la que Juan Pablo 11 nos dice 
que "la mejor preparación al 
vencimiento bimilenario ha de 
manifestarse en el renovado 
compromiso de aplicación, lo 
más fiel posible, de las ense
ñanzas del Vaticano 11 a la vida 
de cada uno y de toda la Igle
sia" [TMA 20,b] la Palabra de 
Dios llegue a ser plenamente el 
alma de la teología y la inspira
dora de toda la existencia cris
tiana como pedía la Dei Verbum 
[cf. TMA 36, e]. El libro del P. 
Gerald O'Collins ayudará, sin 
ninguna duda, a que este obje
tivo se cumpla. 

Alfredo H. Zecca 

GIOACCHINO DA FlORE: Sull 
Apocalisse. Traduzione a cu
ra di Andrea Tagliapietra. 
Milano, Feltrinelli, 1994. 
412pp. 

En los últimos años, con el 
crecimiento de la "nueva reli
giosidad espiritualista" se ha 
intensificado el estudio de algu
nas de las obras de algunos 
pensadores precedentemente 
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descuidados. Uno de los más 
importantes es indudablemen- 
te  el controvertido monje cala- 
brés Joaquín de Fiore, sobre 
cuya trascendencia nos había 
advertido hace ya varias déca- 
das KARL LOWITH en sus estu- 
dios de "filosofía y teología de la 
historia" y cuya influencia ha 
sido cuidadosamente estudiada 
no hace mucho por el cardenal 
nombrado HENRI DE LUBAC en 
La posteridad espiritual de Jo- 
aquín de Fiore (ed. castellana. 
Madrid, Encuentro, 1989, 2 
vol.). Finalmente el tema llamó 
la atención del historiador ecle- 
siástico JOSEP-IGNASI SARAN-YA- 
NA y motivó su sugerente Joa- 
quín de Fiore y Tomás de Aqui- 
no. Historia doctrinal de una 
polémica (Pamplona, Uni-ver- 
sidad de Navarra, 1979). 

Probablemente resulte exce- 
sivo recordar que Joaquín de 
Fiore vivió en el siglo XII, pere- 
grinó por Tierra Santa -donde 
parece haber tenido su expe- 
riencia mística-, ingresó al Cis- 
ter y fundó luego su propia or- 
den Florense, a la vez que se 
dedicaba a un nueva -y origi- 
nal- exégesis de las Sagradas 
Escrituras que le motivó diver- 
gencias con otros monjes y con 
la Santa Sede, censurándose 
parte de sus trabajos, condena- 
dos post-mortem. 

Su aporte más novedoso fue 
la interpretación concordada de 
las Escrituras que le llevó a 
sostener una " filosofía de la 
historia de la salvación" en tres 
etapas: La edad del Padre (An- 

tiguo Testamento), la del Hijo 
(Nuevo Testamento) y la profe- 
cía de una nueva edad final (del 
Espíritu Santo) con una Iglesia 
"es~iritualizada" -sin sacra- 
mentos, sin clero y gobernada 
por laicos-, pre-anunciada por 
una nueva Orden religiosa (¿los 
florenses?). Este aspecto fue 
ampliamente difundido -y utili- 
zado- por los espiritualistas 
franciscanos en la "crisis por la 
cuestión de la pobreza" y facili- 
tó la quiebra de la teocracia pa- 
pal y los pensamientos hetero- 
doxos de Ockham y Marsilio de 
Padua, y -por su intermedio se- 
gún De Lubac - de gran parte 
de la Modernidad (baste recor- 
dar las concepciones triádicas 
de un Comte o de un Hegel). 

El pensamiento místico y los 
consecuentes escritos de de Fio- 
re -como era lógico- acentuaron 

u 

los aspectos apocalípticos como 
reacción frente a una "Iglesia 
corrompida" y también le inclu- 
yeron entre los renombrados 
profetas de la Humanidad. En- 
tre sus obras -cuva redacción 
definitiva en muchos casos pa- 
rece haber sido modificada por 
sus seguidores- merecen desta- 
carse Concordia novi ac Veteris 
Testamenti, Tractatus super 
quattor Evangelia, Adversus Iu- 
daeos y la Expositio in Apocalip- 
sim, obra esta última que 
acom~añada de su traducción 
al itaiiano es objeto del presen- 
te comentario. 

Para explicar la importan- 
cia de este libro cabe agregar 
que no existen traducciones de 
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descuidados. Uno de los más 
importantes es indudablemen
te el controvertido monje cala
brés Joaquín de Fiore, sobre 
cuya trascendencia nos había 
advertido hace ya varias déca
das KARL LbwITH en sus estu
dios de "filosofía y teología de la 
historia" y cuya influencia ha 
sido cuidadosamente estudiada 
no hace mucho por el cardenal 
nombrado HENRI DE LUBAC en 
La posteridad espiritual de Jo
aquín de Fiore (ed. castellana. 
Madrid, Encuentro, 1989, 2 
vol.). Finalmente el tema llamó 
la atención del historiador ecle
siástico JosEP-IGNASI SARAN-YA
NA y motivó su sugerente Joa
quín de Fiore y Tomás de Aqui
no. Historia doctrinal de una 
polémica (Pamplona, Uni-ver
sidad de Navarra, 1979). 

Probablemente resulte exce
sivo recordar que Joaquín de 
Fiore vivió en el siglo XII, pere
grinó por Tierra Santa -donde 
parece haber tenido su expe
riencia mística-, ingresó al Cis
ter y fundó luego su propia or
den Florense, a la vez que se 
dedicaba a un nueva -y origi
nal- exégesis de las Sagradas 
Escrituras que le motivó diver
gencias con otros monjes y con 
la Santa Sede, censurándose 
parte de sus trabajos, condena
dos post-mortem. 

Su aporte más novedoso fue 
la interpretación concordada de 
las Escrituras que le llevó a 
sostener una " filosofía de la 
historia de la salvación" en tres 
etapas: La edad del Padre (An-

tiguo Testamento), la del Hijo 
(Nuevo Testamento) y la profe
cía de una nueva edad final (del 
Espíritu Santo) con una Iglesia 
"espiritualizada" -sin sacra
mentos, sin clero y gobernada 
por laicos-, pre-anunciada por 
una nueva Orden religiosa (¿los 
florenses?). Este aspecto fue 
ampliamente difundido -y utili
zado- por los espiritualistas 
franciscanos en la "crisis por la 
cuestión de la pobreza" y facili
tó la quiebra de la teocracia pa
pal y los pensamientos hetero
doxos de Ockham y Marsilio de 
Padua, y -por su intermedio se
gún De Lubac - de gran parte 
de la Modernidad (baste recor
dar las concepciones triádicas 
de un Comte o de un Hegel). 

El pensamiento místico y los 
consecuentes escritos de de Fio
re -como era lógico- acentuaron 
los aspectos apocalípticos como 
reacción frente a una "Iglesia 
corrompida" y también le inclu
yeron entre los renombrados 
profetas de la Humanidad. En
tre sus obras -cuya redacción 
definitiva en muchos casos pa
rece haber sido modificada por 
sus seguidores- merecen desta
carse Concordia novi ac Veteris 
Testamenti, Tractatus super 
quattor Evangelia, Adversus Iu
daeos y la Expositio in Apocalip
sim, obra esta última que 
acompañada de su traducción 
al italiano es objeto del presen
te comentario. 

Para explicar la importan
cia de este libro cabe agregar 
que no existen traducciones de 
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los escritos del calabrés al cas
tellano y que hasta ahora nues
tro acceso a sus obras - más 
allá de la edición latina- casi se 
limitaba a la importante labor 
de E. Buonaiuti y su ediciones 
bilingües -agotadas- al francés 
o al italiano (que no incluían 
este libro). Por otra parte algu
nos medievalistas -entre los 
que destacamos a Marjorie Re
eves y Raúl Manselli- han estu
diado múltiples facetas de este 
autor y su influencia en la épo
ca e incluso se ha constituido 
un Centro Internazionale di 
Studi Gioacchimiti que publica 
periódicamente la revista Flo
rensia. Creemos que ello justi
fica la presente publicación y 
su comentario. 

El joven estudioso venecia
no Andrea Tagliapietra -del de
partamento de Filosofía de la 
Universidad véneta- asumió la 
responsabilidad de esta traduc
ción y le agregó un importante 
estudio introductorio (casi un 
centenar de páginas) sobre el 
autor, su vida, su pensamiento 
y sus obras, cuidadosas notas 
comentadas y una bien prepa
rada bibliografía. 

En suma, nos encontramos 
ante una herramienta de pri
mera mano para adentrarse en 
un pensador problemático, pe
ro sugestivo, cuya influencia 
histórica se acrecienta día a 
día. 

Florencio Hubeñák 

XIV SIMPOSIO INTERNACIONAL 
DE TEOLOGÍA. Qué es la his
toria de la Iglesia. Pamplona, 
Eunsa, 1996. 790 pp. 

La Facultad de Teología de 
la Universidad de Navarra, 
consecuente con la realización 
de sus simposios de teología, ha 
realizado en la Pascua de 1995, 
el XVIº, dedicado a la temática 
histórica y organizado por el 
Instituto de Historia de la Igle
sia. La organización estuvo a 
cargo del historiador Josip Ig
nasi Saranyana, secundado 
por sus colaboradores Miguel 
Lluch-Baixauli y Enrique de la 
Lama, quienes, a su vez, diri
gieron la presente edición de 
las actas de dicho evento. 

Un breve vistazo a las mis
mas permite apreciar la alta 
calidad de los participantes y 
las ponencias presentadas, tra
yéndome a la memoria el ante
rior, dedicado a la temática his
tórica, concretamente al V Cen
tenario. 

Las nueve ponencias fueron 
estructuradas a fin de permitir 
una imagen de la historia ecle
siástica desde la óptica de los 
diversos continentes. Antonio 
Acerbi tuvo a su cargo la pers
pectiva europea, el historiador 
y académico argentino N éstor 
T. Auza -profesor de nuestra 
Facultad de Teología- asumió 
la responsabilidad americana, 
mientras que los españoles 
Lourdes Díaz-Trechuelo y Fidel 
González Fernández incursio
naron en dicha temática, inten-
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tando un panorama de la histo
ria de la Iglesia en Asia y Afri
ca respectivamente. 

Merecen una mención espe
cial -por su enfoque interdisci
plinario- las ponencias del co
nocido pensador alemán Leo 
Scheffcyzk sobre "Eclesiología e 
historia de la Iglesia" y de J.-I. 
Saranyana referida a la posi
ción de la historia eclesiástica 

. entre "el positivismo y el histo
ricismo". La conferencia de 
clausura fue pronunciada por 
el brasilero Antonio de Carmo 
Cheuiche sobre el actualísimo 
tema de "la inculturación de la 
historia de la Iglesia". 

A su vez los participantes 
presentaron varias decenas de 
comunicaciones que fueron di
vididas en cuatro grandes te
mas: fuentes, historiografía, 
epistemología -metodología e 
interpretación de la historia. 

En el primer acá pite se re
gistraron diez trabajos dedica
dos a la temática latinoameri
cana, enfoque al que indu- da
blemente se ha orientado Sa
ranyana y su equipo del Insti
tuto como surge de varios de 
sus trabajos reseñados con an
terioridad en esta revista. Des
de un punto de vista eminente
mente subjetivo citamos "Secu
laridad y secularismo. Las rela
ciones Iglesia-Estado en la his
toria latinoamericana" de Ma
riano Fazio Fernández y "La vi
da familiar en la historia de la 
Iglesia latinoamericana" de 
María Isabel González del 
Campo. 

En el aspecto historiográfico 
hubieron doce comunicaciones, 
entre las que destacamos: "Teo
logía e historia. Lenguaje y 
tiempo" de Guillermo Fernán
dez, "Influencia de las reformas 
luterana y católica en la cultu
ra y la educación" de Javier 
Laspalas y "La enseñanza de la 
historia de la Iglesia en las Fa
cultades de Derecho" de Ma
nuel Peláez. Aquí se apreciaron 
trabajos de colegas de Medellín, 
Toluca, San Pablo y México. 

En la parte destinada a 
epistemología y metodología 
fueron presentadas trece comu
nicaciones, entre las que nos 
llamaron especialmente la aten
ción los trabajos sobre "Dimen
sión histórica de la Doctrina 
Social de la Iglesia" de Enrique 
Colom, "En torno al concepto de 
'cristiandad'" de Enrique de la 
Lama Cereceda y "La Eclesio
logía como presupuesto para la 
configuración de la historia de 
la Iglesia como disciplina cien
tífica" de José L. Illanes. 

Finalmente, en el ítem sobre 
interpretación de la historia el 
P. Leo Elders presentó una co
municación sobre "Historia e 
historicidad en el pensamiento 
de Santo Tomás de Aquino", re
sultán dono s asimismo de gran 
interés los trabajos de Albert 
Viciano sobre "La visión de la 
historia en Eusebio de Cesarea 
y Agustín de Hipona", de María 
de Guerra Pratas referido a 
"Jesucristo, modelo ejemplar y 
fin de la historia, según Tomás 
de Aquino" y el más específico 
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de Ana de Zaballa Beascoechea 
sobre "Eguiara y Eguren y el 
nacionalismo historiográfico 
mexicano". 

En esta oportunidad nues- 
tro país estuvo representado 
por el ya citado Néstor T. Auza 
y por la filósofa Celina Lertora 
Mendoza. El primero disertó 
sobre el "El perfil del historia- 
dor de la Iglesia desde una 
perspectiva latinoamericana" 
(pp. 73-88), mientras que la se- 
gunda presentó dos trabajos 
("La historia de la Iglesia en 
America Latina desde la pers- 
pectiva de la teología evangéli- 
ca'' y "Tendencias actuales de 
la historiografía eclesiástica ar- 
gentina"). 

Una vez más el Simposio In- 
ternacional de Teología brilló - 
como se aprecia por el conteni- 
do de estas Actas excelentemen- 
te editadas- por el alto nivel de 
los trabajos presentados. 

Florencio Hubeñák 

LUIS ROMERA: Pensar el Ser. 
(Análisis del conocimiento 
del "Actus essendi" según 
Cornelio Fabro). Publica- 
tions Universitaires Europe- 
as, Peter Lang. 1994. 352 pp. 

Se trata de un ensayo pro- 
fundo sobre una temática gno- 
seometafísica cara al tomismo 
clásico y actual: el acto de ser, 
(actus essendi) o al decir de Fa- 
bro (1911-1995) el ser intensi- 

vo. El estudio del conocimiento 
del actus essendi (A.E.) es rea- 
lizado por el Dr. Romera en to- 
dos los textos fundamentales 
de Fabro y en algunos "apuntes 
de clases" o "notas de cursos" 
que son inéditos, como los cur- 
sos de Metafísica en la Univer- 
sidad de Perugia. 

La obra está dividida en on- 
ce capítulos en donde el Doctor 
de Navarra permanentemente 
destaca un rasgo esencial de 
Fabro cual es su espíritu dialo- 
guista. Es un diálogo histórico 
con los autores esenciales a la 
Filosofía desde los presocráti- 
cos hasta Heiddeger, pasando 
por Hegel y Kierkega-ard, lle- 
gando a los neotomistas Gilson, 
Maritain, Maréchal, y otros. 

¿Cómo conocemos el acto de 
ser? No es estudiado por Fabro 
en forma orgánica y sistemáti- 
ca, sino que hay que bucearlo 
en distintas fuentes, muy bien 
analizadas por el autor. 

El ensayo tiene tres seccio- 
nes: 

La primera trata el marco 
teórico del conocimiento del 
"A.E.", ésta abarca los capítulos 
1 (mundo griego), 11 (Hegel) y 
111 (Heidegger), aquí estudia al 
ente como lo primero conocido 
y desarrolla la metafísica ascen- 
siva del ens al "A.E.". 

La sección segunda (cap. IV 
"El método tomista según Fa- 
bro") analiza el conocimiento 
del esse en los neotomistas 
(Maritain, Gilson, Maréchal 
esencialmente y tangencial- 
mente a Geiger, de Finance, Fo- 
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de Ana de Zaballa Beascoechea 
sobre "Eguiara y Eguren y el 
nacionalismo historiográfico 
mexicano". 

En esta oportunidad .nues
tro país estuvo representado 
por el ya citado N éstor T. Auza 
y por la filósofa Celina Lértora 
Mendoza. El primero disertó 
sobre el "El perfil del historia
dor de la Iglesia desde una 
perspectiva latinoamericana" 
(pp. 73-88), mientras que la se
gunda presentó dos trab¡=tjos 
("La historia de la Iglesia en 
America Latina desde la pers
pectiva de la teología evangéli
ca" y "Tendencias actuales de 
la historiografía eclesiástica ar
gentina"). 

Una vez más el Simposio In
ternacional de Teología brilló -
como se aprecia por el conteni
do de estas Actas excelentemen
te editadas- por el alto nivel de 
los trabajos presentados. 

Florencia Hubeñák 

LUIS ROMERA: Pensar el Ser. 
(Análisis del conocimiento 
del "Actus essendi" según 
Camelia Fabro). Publica
tions Universitaires Europe
as, Peter Lang. 1994. 352 pp. 

Se trata de un ensayo pro
fundo sobre una temática gno
seometafísica cara al tomismo 
clásico y actual: el acto de ser, 
(actus essendi) o al decir de Fa
bro (1911-1995) el ser intensi-

vo. El estudio del conocimiento 
del actus essendi (A.E.) es rea
lizado por el Dr. Romera en to
dos los textos fundamentales 
de Fabro y en algunos "apuntes 
de clases" o "notas de cursos" 
que son inéditos, como los cur
sos de Metafísica en la Univer
sidad de Perugia. 

La obra está dividida en on
ce capítulos en donde el Doctor 
de Navarra permanentemente 
destaca un rasgo esencial de 
Fabro cual es su espíritu dialo
guista. Es un diálogo histórico 
con los autores esenciales a la 
Filosofía desde los presocráti
cos hasta Heiddeger, pasando 
por Hegel y Kierkega-ard, lle
gando a los neotomistas Gilson, 
Maritain, Maréchal, y otros. 

¿Cómo conocemos el acto de 
ser? No es estudiado por Fabro 
en forma orgánica y sistemáti
ca, sino que hay que bucearlo 
en distintas fuentes, muy bien 
analizadas por el autor. 

El ensayo tiene tres seccio
nes: 

La primera trata el marco 
teórico del conocimiento del 
"A.E.", ésta abarca los capítulos 
1 (mundo griego), II (Hegel) y 
III (Heidegger), aquí estudia al 
ente como lo primero conocido 
y desarrolla la metafisica ascen
siva del ens al "A.E.". 

La sección segunda (cap. IV: 
"El método tomista según Fa
bro") analiza el conocimiento 
del esse en los neotomistas 
(Maritain, Gilson, Maréchal 
esencialmente y tangencial
mente a Geiger, de Finance, Fo-
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rest y otros. Aquí denuncia el 
"estado de la cuestión" y a Fa
bro como un autor alternativo a 
los nombrados y superador de 
alguno de ellos. En los caps. 
V,VI y VII estudia el ente como 
lo conocido primariamente en 
Cornelio Fabro, el contenido, la 
operación por la que se alcanza 
y la simpatía del entendimien
to con el ente. 

La tercera sección abarca el 
tratamiento del ser como acto 
(cap. VII!), interpretación de 
Fabro en textos de Tomás del 
ser en cuanto acto. En los capí
tules IX,X,XI se expone la tesis 
del autor: donde se sistematiza 
la propuesta del Udinense, con 
un análisis semántico de los 
términos considerados, desa
rrollando el estudio psicológico 
de la inteligencia que busca al 
ser y por último evidenciando 
una metodología metafísica pa
ra el tratamiento del "A.E.". 

Destacamos algunos subtí
tulos de alto vuelo metafísico, 
muy aclaratorios y dignos de 
ser reseñados: "La raíz atea del 
principio de inmanencia" (p. 54), 
"El carácter trascendental del 
ente"(p.45), "El primum cogni
tum y la percepción"(p. 173), "El 

,primum cognitum como hábito 
intelectual" (p.215), "La poliva
lencia semántica del término 
ser" (p. 245) Y "Participación y 
multiplicidad real"(p. 301). 

Lo propuesto por el autor es 
logrado ampliamente; presen
tar el pensamiento de Fabro so
bre el ser (ser intensivo) como 
esfuerzo de recuperar al genui-

no Tomás de Aquino y dar res
puestas desde el Aquinate de 
las deficiencias del pensamien
to moderno y contemporáneo. 

A pesar de la densidad del 
tema su lectura es deleitable. 
De estudio obligatorio para segui
dores de Fabro, para gnoseoló
gos y metafísicos. Es, por últi
mo, todo un homenaje, un gran 
homenaje a Cornelio Fabro. 

José Carlos Jonte 

JUAN CRUZ CRUZ: Razones del 
Corazón. Jacobi entre el ro
manticismo y el clasicismo. 
Pamplona. Eunsa, 1993. 318 
pp. ISBN 84-313-1209-2. 

Esta obra de J. Cruz Cruz es 
rescatable desde varias pers
pectivas. Una es la metodológi
ca. Friedrich Heinrich Jacobi 
es estudiado de un modo tal 
que lo biográfico, tanto íntimo 
como social, se teje con lo espe
culativo permitiéndonos enten
der a uno con el otro. Texto del 
autor y contexto cultural dialo
gan a lo largo de todo el libro, 
llevándonos como de luz en luz 
a una diáfana comprensión del 
siglo XVII en Alemania. 

Pero otra de las perspecti
vas para rescatar es la especu
lativa. En J acobi vemos a la li
teratura que camina delante de 
la filosofía presentándole te
mas y matices que la pura abs
tracción puede pasar por alto. 
Al avanzar en la lectura descu-
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brimos cómo J acobi buscó so
brepasar los límites de la Ilus
tración, el impulso que le dio a 
la historia de la filosofía como 
disciplina, como campo digno 
de estudio, el desarrollo de una 
filosofía personalista frente a 
los excesos de ciertos románti
cos y sobre todo la comprehen
sión profunda que tuvo del 
nihilismo -él fue, según el au
tor, el primero que utilizó este 
término en sentido filosófico-o 
De ahí la tesis propuesta por J. 
Cruz Cruz: su equilibrio entre 
lo romántico-pasión y la Ilus
tración-razón lo convierte en 
un clásico. 

El capítulo 1 titulado "Más 
allá de la Ilustración" nos pre
senta una síntesis de la vida y 
de las ideas más importantes 
del autor. En el cap. II "De Poli
femo a Prometeo" se desarro
llan sistemáticamente el núcleo 
de la filosofía de J acobi, esto es 

la gnoseología y la antropolo
gía, la ontología y el saber so
bre Dios. En los caps. III y IV 
Juan Cruz Cruz analiza las dos 
obras literarias: Allwill y Wol
demar respectivamente. En los 
tres capítulos restantes el au
tor nos presenta el pensamien
to de Jacobi en diálogo con sus 
contemporáneos: Kant, Hegel, 
Schelling, Fichte; su interpre
tación de Espinosa; y la in
fluencia en Schopen-hauer y 
Nietszche. 

Completan esta obra, que 
según leemos en la contrapor
tada fue publicada bajo el títu
lo Existencia y nihilismo. Intro
ducción a la filosofía de Jacobi, 
una excelente bibliografía que 
permite al lector internarse en 
el pensamiento de esta "alma 
bella" que fue F. H. Jacobi. 

Pablo R. Etchebehere 
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