| La Historia de la Iglesia
‘entre el positivismo y el historicismo

Josep-Ignasi SARANYANA

Si la narracidén more historico ha sido, desde antiguo, una de las for-
mas preferidas para exponer con claridad y orden, es decir, pedagbgica-
mente, la evolucién de un problema, ;cémo no emplearla ahora en una po-
nencia que pretende ilustrar cual ha sido la evolucién epistemolédgica de la
disciplina «Historia de la Iglesia» desde el Renacimiento hasta nuestros
dias? En tal caso, estarifamos en una historia de la historia; una historia de
segundo nivel, como una «segunda navegacién» o segunda intencién, lo que
algunos han denominado una #historiologia y otros una historiografia'. En
otros términos, y formulando con mayor precisién el nicleo de nuestros in-
tereses, podriamos preguntarnos: ¢;cual ha sido la evolucién de la Historia
de la Iglesia, y qué problemas filoséficos y metodolégicos se han originado
con motivo de tal evolucién, desde que ésta empez a cultivarse como disci-
plina auténoma, con una finalidad meramente apologética, en los primeros
pasos de la crisis protestante, hasta la compleja problematica de nuestros
dias, en pleno post-historicismo y post-positivismo?

Para proyectar un poco de luz sobre el tema, y descubrir cuéles han
sido las cuestiones fundamentales que han presidido tan largo debate, en el
que la disciplina Historia de la Iglesia como ciencia ha sido cuestionada

1. Cfr. otros sentidos del término «historiologfa», tan grato a Ortega, entendido como
«teorfa de la historia», en Juan CRUZ CRUZ, Filosofia de la Historia, EUNSA, Pamplona
1995, pp. 15-17. Ortega y Gasset emple6 el término por vez primera en 1928: La «filosofia
de la historia» de Hegel y la historiologia, en «Revista de Occidente», 19 (1928) 145-176. Cfr.
sobre este concepto: José FERRATER MORA, Diccionario de Filosofia, Ariel, Barcelona 1994,
II, p. 1667 (nueva ediciéon actualizada por Josep M. Terricabras).
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desde miiltiples instancias, y también defendida y reivindicada, nada mejor,
a mi entender, que un repaso, aunque somero, de las diversas formas de
hacer Historia de la Iglesia que, de hecho, se han presentado en los Gltimos
cuatroéientos afos. '

Vayamos, pues, a los albores de la Historia de la Iglesia como disci-
plina auténoma, a mediados del siglo XVI, y recorramos el largo camino
de los siglos modernos.

1. La corriente analista, desde sus origenes

Como se sabe, todo comenzé en el siglo xvi, cuando las divergencias
confesionales con los protestantes estimularon la investigacién critica de los
historiadores catélicos. La diatriba contra la legitimidad de la Iglesia catéli-
ca se expres6 principalmente en la Historia ecclesiastica dirigida por el lutera-
no Matias Flacius (1520-1575), méis comunmente conocida como Centurias
de Magdeburgo, porque la obra se divide en periodos de cien anos?. Frente
a los centuriadores, los catdlicos se empefiaron en probar la continuidad
histérica de la Iglesia y su fidelidad a los propios origenes. En esta tarea
apologética destac6, como es conocido, la réplica de César Baronio
(1538-1607) con sus Annales ecclesiastici®, considerado por ello como el ini-
ciador de la corriente analista.

El siguiente paso de la historiografia eclesiastica nos sitia ya a me-
diados del siglo xvii. Dom Mabillon (1632-1701), benedictino de la Congre-
gacién de San Mauro, establecida en Saint-Germain-des-Prés, prepar6 unas
Acta sanctorum ordinis sancti Benedicti, notables para el tiempo en que se lleva-
ron a cabo, y, sobre todo, publicé un importante De re diplomatica*, que
habria de ser el primer manual de la materia. Para los analistas de San
Mauro, el rigor erudito y la preocupacién por la exactitud de citas y refe-
rencias constituyen la caracteristica principal de su escuela. «Estos benedic-
tinos se limitaron a establecer la autenticidad de cuantos documentos les

2. Basilea 1558-1574, 14 vols.

3. Roma 1588-1605, 12 vols. Cfr. Hubert JEDIN, Il Cardinale Cesare Baronio. L’inizio della
storiografia. ecclesiastica cattolica nel sedicesimo secolo, trad. ital., Morcelliana, Brescia 1982.

4. Cfr. Guy BOURDE/Hervé MARTIN, As escolas histéricas, trad. port., Publicagdes
Europa-América, Mem Martins 1990, pp. 61-79.
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fuera posible y yuxtaponerlos en ordenada cronologia, desprovista de todo
artificio de estilo, constituyendo un corpus que adn sigue siendo utilizado,
pero sin intentar sistemnatizaciones, anlisis o interpretaciones de los datos
establecidos. Intentaban cristalizar —por la sola via de la critica documen-
tal— la verdad histérica, en el convencimiento de que, una vez comproba-
da, esta verdad confirmarfa por si misma las doctrinas de la Iglesia»®.

Otro historiador eclesistico, de corte positivista, fue Richard Simon

(1638-1712), que dio a la imprenta, en 1678, una Historia critica del Antiguo
Testamento, que rompia con los trabajos exegéticos anteriores. Atraido por
la erudicién vy el estudio del hebreo, Simon opté por ir directamente a las
fuentes. Afirmando siempre la inspiracién de los libros sagrados, denuncid,
sin embargo, algunas incoherencias del Pentateuco, si se mantenfan los crite-
rios exegéticos entonces vigentes. Mas tarde, en 1690, él mismo publico
una Historia critica del Nuevo Testamento. En su opinién, la interpretacién lite-
raria deberfa ser independiente de los textos analizados, bien la lliada, bien
el Pentateuco. Otro eclesiastico representante de las nuevas corrientes criticas
del seiscientos fue Le Nain de Tillemont (1637-1698). Este solitario de Port-
Royal publicé en 1693 unas Memorias donde trataba de resolver algunas di-
ficultades cronolégicas de los primeros seis siglos cristianos. Contempora-
neos de Le Nain son los trabajos del jesuita Jean Bollandus de Malinas
(1596-1665), que dirigi6 la edicién de los primeros volimenes de los Acta
sanctorum ¢, obra hagiogréfica imponente, todavia hoy muy dtil, que marcé
un hito por su seria seleccién de las fuentes. Tampoco podemos olvidar el
meritorio trabajo del sacerdote y tedlogo italiano Ludovico Antonio Mura-
tori (1672-1750), descubridor y editor del «Fragmento muratoriano», €scrito
capital para la historia del canon del Nuevo Testamento.

Con Muratori hemos entrado ya en la primera mitad del siglo xviil,
en que merecen reseflarse, por su repercusién en la historia eclesiastica, las
publicaciones de Francois-Marie Voltaire (1694-1778). Voltaire public6, en
1756, siete voldmenes de un Ensayo sobre las costumbres y el espiritu de los pue-
blos, que alcanzaron su forma definitiva, con algunos importantes afiadidos,
en 1768. Para este ilustrado, la objetividad histérica estarfa garantizada por

5. Martin CAPARROS, Estudio preliminar, en VOLTAIRE, Filosofia de la Historia, 'Tecnos,
Madrid 1990, p. xii.

6. Cfr. Albert De BIL, Bollandistes, en DHGE 9 (1937) 618-632; ID., Bollandus, en ibidem,
633-635.
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dos principios historiograficos: el rechazo, por parte del investigador, de to-
do providencialismo sobrenatural (v, en esto, critica fuertemente la actitud
del Discurso sobre la historia universal [1681], de Jacques-Bénigne Bossuet); y
la cuidadosa verificacién de las leyes histéricas’. En efecto, «si algo define
y diferencia a la historiografia iluminista francesa, es su afan por inteligir,
por descubrir en la concurrencia o sucesién de los hechos de los hombres
una concatenacién causal interna, alejada de las causas primeras de la teo-
logia, que permitiera estructurar un sistema explicativo y —por momentos—
ejemplarizador» 8. Como buen ilustrado, Voltaire pretendia descubrir las
‘leyes generales del comportamiento humano; pero ese afan generalizador
exigia como contrapeso, y para que fuese verdaderamente cientifico, una
escrupulosa comprobacién histérica. Nada de generalizaciones noveladas pa-
ra halagar a los principes; pero tampoco una sucesién de datos incoheren-
tes. Lo propio del historiador serfa, pues, dar una explicacién por causas,
descubriendo las leyes generales del comportamiento humano, pero evitando
todo recurso explicativo de caricter trascendente ?.

Estricto contemporaneo de Voltaire, participe, por tanto, de los aires
renovadores y criticos ilustrados, fue el agustino espafiol Enrique Flérez
(1702-1773), promotor de una obra de gran envergadura, titulada Espaiia
Sagrada, de la que public6 los primeros treinta voltmenes, para lo cual tuvo
que emprender numerosos viajes, visitar archivos y bibliotecas, publicar
inéditos, relacionarse con estudiosos locales, dilucidar sobre la autenticidad
de monumentos literarios, investigar depésitos numismaticos, traducir ins-

7. Cfr. C. CONSTANTIN, Voltaire, en DThC 15/11 (1950) 3387-3471, especialmente 3413.

8. Martin CAPARROS, Estudio preliminar, cit. en nota 5, p. xvii.

9. De una generacién anterior a Voltaire, Juan Bautista Vico (1668-1744), catdlico ilus-
trado napolitano, se habfa propuesto ya un objetivo semejante, pero su influencia no dejarfa
sentirse hasta el siglo xix. Su pensamiento sobre la historia ha sido bien recapitulado por
Cruz: «La conciencia tiene que encontrar los elementos a partir de los cuales se esclarezca
genéticamente el hecho de la historia. Si el mundo civil de la historia es producido por los
hombres, entonces los hechos histéricos deben reflejar en cada caso las distintas fuerzas hu-
manas que los configuran. Tales fuerzan son captadas por la conciencia como constitutivos
de la propia subjetividad humana y, segtin Vico, son los elementos esclarecedores buscados»
(Juan CrRUZ CRUZ, Hombre ¢ Historia en Vico, EUNSA, Pamplona 1982, p. 11). Vico concibié
espiralmente el desarrollo del tiempo, separandose en esto de la Ilustracién que triunfaria
con Kant; y consider6 que la red protectora o de seguridad de tal movimiento espiral era
la providencia divina, a la cual nada escapa, distancidndose en esto de la corriente que confi-
gurarfa la Ilustracién voltairiana.
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cripciones epigréficas, etc. . Y también en esos afios se enmarca la labor
recopiladora de Juan José Eguiara y Eguren (1696-1763), erudito clérigo
novohispano, autor de una monumental Bibliotheca Mexicana, que no pudo
culminar, donde dio exacta noticia de los préceres de la cultura mexicana,
con expresién de su vida y de sus obras!!. En sus trabajos de recopila-
cién, tanto Florez como Eguiara concedieron un especial relieve al papel ci-
vilizador de la Iglesia catélica y, por consiguiente, realizaron una imponen-
te tarea apologética. Pero nunca manipularon las fuentes, ni las
instrumentalizaron; respetaron las leyes del quehacer histérico y se atuvie-
ron a la condicién de las fuentes investigadas. Las reflexiones epistemolégi-
cas de Florez sobre estos asuntos quedaron plasmadas en un volumen im-
portante, publicado en 1743 por vez primera, titulado Clave historial .

Pero volvamos ya nuestra mirada a la Ilustracién alemana. Los inte-
reses ilustrados alemanes no eran del todo ajenos a las preocupaciones de
la Ilustracién francesa. Al fin y al cabo, buscar, como Voltaire pretendia,
una ley general del comportamiento humano, ¢no era, en dltima instancia,
buscar una idea directriz de la historia, como también se pretendia al otro
lado del Rhin? 3. Bien entendido, sin embargo, que la idea directriz bus-
cada por la Ilustracién alemana tenia caracter teolégico, mientras que la
idea motora de la historia investigada por los francéfonos era mas bien una
idea secularizada...

10. Sobre Enrique Fernando Flérez puede verse, como primera aproximacién: Juan José
LOPEZ ORTIZ, en «Diccionario de Historia Eclesidstica de Espafia», 2 (1972) 941-942, ad
vocem; y Angel Custodio VEGA, en «Gran Enciclopedia Rialp», 10 (1979) 266, ad vocem. Am-
bos articulos con bibliografia. Posteriormente la Espaiia Sagrada ha sido completada con otros
voltimenes hasta el nimero 54. Faltan los tomos dedicados a Huesca, Jaca, Urgel y a las
tres didcesis baleares. '

11. Cfr. Ernesto de la TORRE VILLAR y Ramiro NAVARRO DE ANDA, Estudio preliminar,
en Juan José EGUIARA Y EGUREN, Biblioteca mexicana, ed. bilingtie, UNAM, México 1986,
tomo V; y Ernesto de la TORRE VILLAR, José de Eguiara y Eguren, tedlogo novoshispano, en
«Anuario de Historia de la Iglesia», 1 (1992) 325-347.

12. Clave historial con que se abre la puerta a la historia eclesidstica y politica, chronologia de los
papas, y emperadores, reyes de Esparia, Italia y Francia, con los origenes de todas las monarquias; conci-
lios, herejes, santos, escritores, y sucesos memorables de cada siglo, xxxviii + 450 pp. (cito por la
edicién decimotercera, Imprenta de la Vda. de Ibarra, Madrid 1790).

13. «Querrfais que la historia antigua hubiese sido escrita por filésofos, porque queréis
leerla como filésofo. No busciis sino realidades utiles, y apenas habéis encontrado, me decis,
poco méas que intiles errores. Intentemos esclarecernos juntos; tratemos de desenterrar algu-
nos monumentos preciosos bajo las ruinas de los siglos» (VOLTAIRE, Filosofia de la Historia,
trad. y notas de Martin Caparrés, Tecnos, Madrid 1990, p. 3). :
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2. La ideologizacion de la Historia de la Iglesia '*

~ El centro intelectual aleman donde tanto catélicos como protestantes
cultivaron con mayor atencién la Historia de la Iglesia bajo la perspectiva
ilustrada fue la Universidad de Tubinga. La influencia de Friedrich Wil-
helm Joseph Schelling (1775-1854) y Georg Wilhelm Friedrich Hegel
(1770-1831) fue muy notable al principio, cosa légica, por otra parte, pues-
to que alli habfan estudiado ambos filésofos veinte afios antes de la refunda-
cién de la Facultad catélica de Teologia. Entre los historiadores catélicos
‘tubingueses !° destacaron Johann Sebastian Drey (1781-1853) y Johann
Adam Mohler (1796-1838). Entre los protestantes !¢ merece la pena recor-
dar a Ferdinand Christian Baur (1792-1860) y a Albrecht Benjamin Ritschl
(1822-1889). Todos ellos, de una forma u otra, dialogaron con los modos
historiograficos ilustrados y al cabo se inclinaron hacia las concepciones his-
toriograficas romanticas. Los cuatro historiadores, ademés, elaboraron una
Historia de la Iglesia con una fuerte coloracién teolégica.

Por orden cronolégico, debemos ocuparnos en primer lugar de los
dos pensadores catdlicos citados. Johann Sebastian Drey, fundador en 1817
de la Facultad de Teologia catélica de Tubinga, recibi6 una impronta sche-
llingniana muy notable. Segtin Schelling, el absoluto contiene en su infinita
identidad los opuestos contradictorios, que se excluyen mutuamente con sus
manifestaciones finitas. Tales manifestaciones finitas del absoluto se llevan
a cabo en un doble orden: en la naturaleza y en el espiritu. Como manifes-
tacién de un absoluto unitario espiritual, el universo es viviente. Pero, ade-
mas, ese cosmos viviente no sblo se caracteriza por la relacién de los miem-
bros entre si y por la relacién de éstos con el absoluto, sino que el mismo
cosmos o universo viviente goza de un impulso intrinseco que lo orienta ha-
cia el autodesarrollo.

A partir de esta intuicién schellingniana, Drey consideré que era po-
sible articular la historia de la vida cristiana en torno a una idea central,

14. Agradezco la colaboracién que me ha prestado, en la redaccién de este epigrafe, mi
colega Dra. Elisabeth Reinhardt (Universidad de Navarra).

15. Heinrich FRIES/Georg SCHWAIGER (eds.), Katholische Theologen Deutschlands im 19.
Jahrhundert, Kosel, Minchen 1975, 3 vols.

16. Cfr. Martin GRESCHAT (ed.), Theologen des Protestantismus im 19. und 20. Jahrhundert,
Kohlhammer, Stuttgart 1978, 2 vols.

132 AHIg 5 (1996)



La Historia de la Iglesia

que seria el Reino de Dios, la Reich-Gottes-Idee V7. La historia de la huma-
nidad y del cristianismo es, segin Drey, la realizacién del plan universal
de salvacién por parte de Dios. En tal contexto, la Revelacién divina y la
vida de la propia Iglesia a lo largo del tiempo histérico adquieren todo su
sentido. Evidentemente, si cada comunidad y cada verdadera sociedad tie-
nen un espiritu intrinseco que es la expresién consciente de su idea formati-
va; y tal idea formativa despliega sus virtualidades y alcanza su desarrollo
a fravés de la actividad de los miembros individuales de la sociedad, la Iglesia
y su historia podrdn ser adecuadamente explicadas. La Iglesia vendria a ser
una comunidad espiritual orgénica informada por una idea fundamental '°.

La influencia de Schelling también se aprecia, aunque en menor es-
cala, en la especulacién de Mohler. Para Mohler, fundador de la Historia
de la Iglesia como ciencia histérica y teoldgica, los hechos histéricos consti-
tuyen un todo dinimico, donde cada parte coexiste en estrecha relacion e
interaccién con las demas. Mohler subrayé la historicidad esencial del cris-
tianismo, o sea, el desenvolvimiento orgénico de la Revelacién'®. Lo his-
térico no es algo abstracto, sino actual, porque todo converge en Cristo.
:Cual es, pues, el principio que mueve el desarrollo de la Iglesia? iQué idea
preside su curso histérico? «[La idea] no es otra que é€sta: que Cristo en

17. Cfr. Josef RIEF, jJohann Sebastian Drey, en Heinrich FRIES/Georg SCHWAIGER (eds.),
Katholische Theologen Deutschland im 19. Jahrhundert, cit., II, p. 27. Cfr. también José Luis
ILLANES/]. I. SARANYANA, Historia de la Teologia, BAG, Madrid 1994, pp. 283-284.

18. Esto supuesto, Drey dividia el Reino de Dios en cuatro perfodos. Primero, la historia
de la creacién y la primitiva historia de la situacién del mundo y del hombre. El segundo
periodo estarfa constituido por la confusién provocada por el pecado original y la conforma-
cién del pueblo de Israel. La tercera etapa estaria constituida por la venida del Mesias y
la actual situacién histérica. El cuarto perfodo se iniciar4 con la segunda venida de Cristo.
Cfr. Albert STEINVORTH STEFFEN, La «Introduccién a la Teologiar segin jJohann Sebastian Drey,
tesis doctoral, Universidad de Navarra, Pamplona 1985, pro manuscripto. Es posible que Drey
no haya pretendido una contraposicién dialéctica entre «Reino de Dios» e «Iglesia», como
después popularizaria el protestantismo liberal. Pero, es innegable que en su teologia encon-
trarfamos, a poco de bucear, las bases para tal contraposicién, si fuésemos consecuentes has-
ta el fin con los presupuestos de partida. Los sistemas filoséficos ilustrados romaénticos de
Schelling y de Hegel parecen abocados a contraponer Reino de Dios e Iglesia, Jesus historico
y Cristo de la fe.

19. Cfr. Hubert JEDIN (ed.), Manual de Historia de la Iglesia, trad. cast., Herder, Barcelo-
na 1966, I, pp. 77 y 78. Sobre Mohler cfr. Pedro RODRIGUEZ, en «Gran Enciclopedia
Rialp», 16 1984) 156-157, ad vocem; y José Luis ILLANES/J. I. SARANYANA, Historia de la
Teologia, cit., pp. 284-286.
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el Espiritu Santo actda en los creyentes y los constituye en una unidad.
Una unidad cristiana vital, por la que todos los fieles forman en Cristo una
Unica vida»®. La idea directriz que es preciso alcanzar para una com-
prensién adecuada y total de la historia de la Iglesia, tiene una marcada
connotacién cristocéntrica y pneumatolégica 2!,

Entre los protestantes contempordneos de Drey y Méhler, conviene
recordar primeramente a Ferdinand Baur, uno de los pensadores mas fe-
cundos de su tiempo, cuyo objetivo fundamental fue conocer la verdadera
naturaleza de la historia. La historia es una realidad que, sin dejar de ser
. ella misma, implica movimiento, cambio y progreso 2. Siguiendo el mode-
lo hegeliano, traté de trascender las acciones de los cristianos buscando las
causas profundas de la historia de la Iglesia, y adaptar los hechos particula-
res a leyes aprioristicas. Consecuentemente, su concepcién de la historia se
rigi6 por categorfas l6gico-abstractas y formales. Baur sustituyé la concep-

20. Introduccién a las «Lecciones de Historia de la Iglesia» (curso 1826/27), citado por
Paul W. SCHEELE, Johann Adam Méhler, en Heinrich FRIES/Georg SCHWAIGER (eds.), Kat-
holische Theologen Deutschland im 19. Jahrhundert, cit., 11, pp. 83-84. Mohler ya habia desarro-
llado este tema, casi con las mismas palabras, al comienzo de su obra titulada La unidad de
la Iglesia. Cfr. L’unita nella Chiesa, trad. ital., Cittd Nueva Editrice, Roma 1969, I, cap. I,
p- 9.

-21. Mghler pudo trascender, por ello, las distancias histéricas y contemplar a todos los
cristianos como contemporaneos, integrados todos ellos un solo Cuerpo en un solo Espiritu;
de modo que la unidad de la Iglesia tiene, segtin Méhler, cardcter omni-abarcante, constitu-
yendo asi una auténtica nota de la Iglesia y no sélo una propiedad. La unidad, en definitiva,
se realiza en tres vertientes fundamentales: doctrinal, social y mistico-corpérea. Obsérvese,
ademas, el esfuerzo de Mohler por evitar toda disociacién entre Cristo y el Espiritu. En este
tema, fue mucho més perspicaz, quizd por su polémica con los protestantes, que su colega
catélico Drey, y advirti6 que el niicleo del debate eclesiolégico, desde su vertiente histérica
—O si quiere, el fondo de la discusién sobre los origenes de la Iglesia y su fundacién por
parte de Jestis— debia situarse en la siguiente pregunta: ies licito separar al Jesds histérico
del Jests postpascual? O, en otros términos: ¢es correcto romper la unidad entre Jests y
el Cristo de nuestra fe, entre la voluntad de Jesds y la accién del Espiritu en la historia de
la Iglesia? Evidentemente, Mdhler contestaba negativamente a todos los interrogantes, y por
ello se aprestaba a sefialar la importancia de los estudios histéricos sobre la Iglesia para lo- -
grar una adecuada fundamentacién de las tesis dogmético-especulativas.

22. Cfr. Karl Gerhard STECK, Ferdinand Christian Baur, en Martin GRESCHAT (ed.),
Theologen des Protestantismus im 19. und 20. Jahrhundert, cit., 1, p. 64. Cfr. también Gustav
Adolf BENRATH, Gottfried HORNING, Wilhelm DANTINE, Eric HULTSCH, Reinhard
SLENCZKA, Die Lehrentwicklung im Rahmen der dkumem'zitiz't, en Carl ANDRESEN (ed.), Hand-
buch der Dogmen- und Theologiegeschichte, Vandenhoeck, Gottingen 1984, pp. 147-164 (Schleier-
macher, Baur, etc.). :
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cién providencialista de la historia, que hemos visto en sus colegas catdli-
cos, -donde Dios todo lo dirige a su mayor beneplacito, por la idea ilustrada
de la -inmanencia. '

Ritschl, procedente también de la escuela de Tubinga, estuvo unido
inicialmente a Baur, pero se fue apartando de la concepcién hegeliana de
la historia. Esto se nota cuando se comparan las dos ediciones de su mono-
grafia Los origenes histdricos de la primitiva Iglesia, que datan, respectivamente,
de 1849 y 18572, Ritschl pas6 de considerar la Iglesia a la luz de los
grandes aprioris ideol6gicos del hegelianismo, a dar entrada y notable pro-
tagonismo a la metodologfa positivista. Con él, especialmente a partir de la
segunda edicién de su monografia, la teologia protestante se decanté hacia
la teologia positivista, importandole cada vez més los hechos, los textos y
las realidades documentalmente fundadas; y menos, por tanto, las «ideas»
que rigen la historia.

La discusién entre catélicos y protestantes acerca de la «idea» central
de la historia de la Iglesia, no sélo estaba marcada por la impronta ilustra-
da, sino que connotaba una importante carga apologética. Drey queria asu-
mir todo lo valido de Schelling para sacudirse el cerco de la filosofia idealis-
ta; Mohler, en cambio, mucho més polémico, pretendia desmontar con
argumentos histéricos las criticas del protestantismo contra la legitimidad de
la Iglesia catdlica. En tal contexto, es l6gico que se planteara, esta vez sélo
" entre historiadores catélicos, la oportunidad de un uso apologético del argu-
mento histérico, al servicio de unas tesis dogmaticas. Se ha estudiado, por
ejemplo, la polémica entre el historiador tubingués Franz Xaver Funk
(1840-1907), defendido posteriormente por su discipulo Sebastian Merkle
(1862-1945), y el dogmatico de Limburg Matthias Hohler (1847-1929) y el
orientalista Gustav Bickell (1838-1906)2*. Funk estimaba —defendiendo el
caracter ecuménico de los primeros sinodos de la Iglesia— que su ecumeni-
cidad y validez no podia juzgarse a la luz de los criterios que Bellarmino
establecerfa tantos siglos después. Héhler, por el contrario, sostenia que los

93. Cfr. Wolfgang TRILLHAAS, Albrecht Ritschl, en Martin GRESCHAT (ed.), Theologen des
Protestantismus im 19. und 20. Jahrhundert, cit., I, pp. 118; y José Luis ILLANES/J. I. SARAN-
YANA, Historia de la Teologia, cit., pp. 304-305.

94. Cfr. Bernhard STEINHAUF, Die Wahrheit der Geschichte: Die Auseinandersetzung um die
Entstehung der historisch-kritischen Kirchengeschichte im Zeichen des Historismus. Sigo el resumen de
esta conferencia publicado por Laetitia Boehm, en «Jahres- und Tagungsbericht der Gorres-
Gesellschaft», 1994, pp. 194-195.
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criterios de Bellarmino debfan buscarse en las asambleas sinodales primeras,
para que éstas pudiesen ser consideradas verdaderamente ecuménicas. Por otra
parte, Bickell consideraba —en relacién al celibato eclesidstico— que ya en la
Iglesia primitiva se observaban disposiciones de caracter apostélico, mientras
que Funk preferfa considerar que la cuestién habia estado indeterminada al
principio y que, por ello, podia tratarse histéricamente como una forma en
que el Espiritu habfa enriquecido progresivamente la vida eclesidstica primiti-
va: La larga polémica sobre el uso apologético de la Historia de la Iglesia
se decantd, finalmente, en favor de la historia y en contra de la apologética, y
asi la Historia de la Iglesia se libr6 de predeterminaciones impuestas por
la teologia dogmaética. Todo lo cual no fue ébice para que, en el mundo
académico alemén, la Historia de la Iglesia fuese considerada entonces co-
mo una disciplina teolégica. Pero esto escaparfa ahora a nuestro propésito.

Mientras se operaba la novedad tubinguesa, tan influida por Sche-
lling 'y Hegel, que primaba las consideraciones que podriamos denominar
«teoldgicas» o, al menos, «ideolégicas»; y mientras se polemizaba sobre el
alcance apologético de la historia de la Iglesia en la formulacién del dogma
catélico, en las Universidades prusianas de Halle y Berlin se ponia en mar-
cha el historicismo, como una reaccién contra el idealismo.

3. La revolucion historicista

Wilhelm Dilthey (1833-1911) ha sido, sin duda, el méximo represen-
tante del historicismo *. Sin renunciar a la investigacién archivistica, Dilt-
hey consideré insuficiente la mera edicién de los documentos; estimé nece-
sario completar la edicién con una interpretacién de las fuentes para que
lo historiado fuese realmente comprensible %.

25. Sobre la polisemia del término historicismo, cfr. José FERRATER MORA, Diccionario de
Filosofia, ed. ampliada por Josep Terricabras, Ariel, Barcelona 1994, III, pp. 1663-1666.

26. Por ejemplo: «Hay que exponer la historia evolutiva del sistema de Hegel utilizando
los manuscritos [cartas, cuadernos de apuntes, testimonios de amigos, notas tomadas en clase
por los alumnos] que se encuentran en la Biblioteca Real de Berlin y hacerle histéricamente
comprensible». Citado por Eugenio IMAZ, Epilogo, en Obras de Wilkelm Dilthey, FCE, México
21956, V, p. 302-303. El interés de Dilthey por las fuentes manuscritas para poder redac-
tar biografias fidedignas, le llevé a preparar también un detallado informe acerca de los pa-
peles de Kant, dispersos después de la muerte del filésofo de Konigsberg. Véase su: Importan-
cia de los archivos literarios para el estudio de la historia de la filosofia, en Obras de Wilhelm Dzlthey,
FCE, México 21954, VIII, pp. 374-391.
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Dilthey, meditando atentamente la trayectoria intelectual de Schleier-
macher (1768-1834)?%, descubrié el papel creador de la conciencia®; y la
conciencia le abrié el camino hacia el yo como fundamento de las ciencias
del espiritu. Schleiermacher, en efecto, habfa sido «el primero que, apelan-
do a métodos filolégicos rigurosos, habia plantado a un escritor en el con-
texto de sus obras y de las relaciones con sus coetineos; el primero en ex-
poner el proceso originante de un sistema desde las profundidades de la
persona por medio del arte de los conceptos; y también el primero en consi-
derar la filosofia entera de un. pueblo como un todo condicionado por su
carcter y su situacién» 2. Oponiéndose a la corriente ilustrada, Schleier-
macher habia acostumbrado a los alemanes a tomar en serio, desde el pun-
to de vista histérico, el sentimiento nacional y religioso. Este es, pues, el
contexto de la famosa méxima diltheyana: «Sélo la historia nos dice lo que
el hombre es (was der Mensch sei, erfahrt er nur durch die Geschich-
te)»3°. En otros términos; las ciencias del hombre o, como las llama Dil-

97. Los tres momentos intelectuales principales de Schleiermacher fueron: su pérdida de
la fe en la divinidad de Jesucristo; su critica del imperativo categérico kantiano; y su inter-
pretacién critica del corpus paulino y del Evangelio de San Lucas. Cfr. Schleirmacher, trad.
cast. de E. Imaz, en OQbras de Wilkelm Dilthey, cit., V, p. 257. Sobre la vida de Schleierma-
cher es muy interesante el trabajo de Ignacio ESCRIBANO-ALBERCA, en «Gran Enciclopedia
‘Rialp» 21 (1984) 54-56, ad vocem. También puede verse el excelente resumen sobre la evolu-
cién del pietismo, publicado por Prudencio DAMBORIENA, en ibidem, 18 (1987) 482-486, ad
vocem. Por su reaccién contra el luteranismo, el pietismo recibe el nombre de «segunda refor-
ma», y los seguidores de esta iglesia se denominan «reformados». Schleiermacher reaccioné
contra el anti-intelectualismo pietista, y en esto resulté grato a los luteranos; pero nunca dejé
por completo el pietismo en el que se habfa educado. Sobre los métodos criticos aplicados
a la Sagrada Escritura, cfr. Wilhelm DILTHEY, Schleiermacher, p. 273. Schleiermacher era co-
nocido como «abiertamente ateo», aunque predicaba como pastor reformado, incluso en las
fiestas litirgicas del Sefior mas sefialadas, como en la Navidad del afio 1805-1806. En sus
sermones y en sus trabajos sobre Lucas, toda la historia evangélica era explicada como un
mito. Schleiermacher hablaba de la «imagen de Cristo que subsiste como un hecho coletivo
y como una pasién colectiva de la comunidad», anticipindose en varias décadas a las conclu-
siones de Friedrich David Strauf.

28. «Lo que la conciencia de tu ser te ordena llegar a ser y ser, esto es lo que estd manda-
do, .con independencia de lo que quiera un ser fuera de ti» (Schletermacher, cit., 259).

29. Schleiermacher, cit., p. 74.

30. Las tres formas fundamentales de los sistemas en la primera mitad del siglo XIX, en Obras de
Wilhelm Dilthey, cit., VIIL, p. 218. El texto continiia: «Cuando el espiritu cientifico se aligera
de su carga histérica-abandona su medio de vida y de trabajo. Esta renuncia a la investiga-
cién histérica significa al mismo tiempo una renuncia al conocimiento del hombre, un retro-
ceso del conocimiento a una subjetividad genial que se manifiesta en chispazos»
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they, las ciencias del espiritu, sélo adquieren su condicién cientifica apelan-
do a la historia. :

Ahora bien, se preguntaba Dilthey, ¢puede afirmarse que las ciencias
del espiritu son ciencias en el mismo sentido que lo son las ciencias de la
naturaleza? *!. Es evidente que no: «La naturaleza la explicamos; la vida
animica la comprendemos»32. A partir de este momento, Dilthey va a
buscar un estatuto cientifico y objetivo al comprender o, dicho en otros térmi-
nos, pretendera asentar cientificamente los saberes histéricos, homologando
“las ciencias histéricas a las ciencias experimentales. En una primera etapa,
Dilthey pondra el fundamento de la condicién cientifica de las ciencias del
espiritu en el yo, pues el yo es el portador de la vida y el testigo de la his-
toria. Una posterior evolucién le llevé de una posicién basicamente psicolo-
gista, en la que el yo era el fundamento del comprender, hacia una especie
de positivismo de la vida. En tal contexto, comprender era revivir. Pasé,
por tanto, del yo como fundamento de las ciencias del espiritu, a la viven-
cia o Erlebnis* como su fundamento.

A pesar de la complejidad del historicismo y de su circulo hermenéu-
tico, la influencia de Dilthey ha sido notable. Su influjo llegé a Espafia muy

31. No olvidemos el ascendiente de Kant sobre Dilthey. Claudio BASEVI ha destacado las
raices kantianas de todo el sistema diltheyano en su estudio: Influjo de las corrientes ideoldgicas
actuales en la interpretacion de la Biblia, en «Scripta theologica», 17 (1985) 827-843, concreta-
mente en p. 832. Cfr. también Eugenio IMAZ, El pensamiento de Dilthey, El Colegio de Méxi-
co, México 1946; y Alfredo CRUZ PRADOS, Historia de la Filosofia contempordnea, EUNSA,
Pamplona, 1987, ad vocem.

32. «Las ciencias del espiritu se diferencian de las ciencias de la naturaleza, en primer lu-
gar, porque las de la naturaleza tienen como objeto suyo hechos que se presentan en la con-
ciencia dispersos, procedentes de fuera, como fenémenos, mientras que las ciencias del espi-
ritu se presentan desde dentro, como realidad, y originariamente como una conexién viva.
Asi resulta que en las ciencias de la naturaleza se nos ofrece una conexién natural sélo a
través de conclusiones suplementarias, por medio de un haz de hipétesis. Por el contrario,
en las ciencias del espiritu tenemos como base la conexién de la vida animica como algo
originariamente dado» (Ideas para una psicologia descriptiva y analitica, en Obras de Wilkelin Dilt-
hey, cit., México 21951, VI, p. 197). Comentando este célebre pasaje, cfr. Jorge VICENTE
ARREGUI, Comprensidn historica, en «Themata», 5 (1988) 181-197; ID., Metafisica del yo y her-
menéutica diltheyana de la vida, en «Anuario Filoséficor, 21/2 (1988) 97-119; y Vicente BALA-
GUER, La oposicion historia/ficcion en-Paul Ricoeur. Teoria y andlisis de un texto fronterizo: el relato
de Marcos, tesis doctoral, Universidad de Navarra, Pamplona 1994, pp. 19-20, pro manuscripto.

33. Cfr. Jorge VICENTE ARREGUI1, Metafisica del yo..., cit., pp. 98 ss.; y Claudio BASEVI,
Influjo de las corrientes ideoldgicas actuales en la interpretacion de la Biblia, cit., p. 834.
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pronto. Desde una orientacién liberal-catélica, Marcelino Menéndez Pelayo
(1856-1912) puso las bases' de una historiografia espafiola romaéntico-
nacionalista, buscando el alma del autor en su texto3*. El espiritu de un
pueblo, por tanto, se ha expresado en sus monumentos literarios. Fiel a tal
principio, exhumé centenares de manuscritos recorriendo las bibliotecas ita-
lianas, francesas, alemanas y portuguesas y, naturalmente, espafiolas. Los
historiadores de la Iglesia no podemos olvidar, por ejemplo, los tres impre-
sionantes volimenes de la Historia de los heterodoxos espafioles (1880), con una
rica docuraentacién inédita que aclara muchos temas de nuestra tradicién
teolégica y filoséfica. Don Marcelino buscé por los archivos de Europa vy
exploté ampliamente los papeles que hallé, no tanto por un prurito de eru-
dicién, sino sobre todo para descubrir en esos inéditos el espiritu catélico
de la nacién. Su discipulo Ramén Menéndez Pidal (1869-1968), desde una
6ptica liberal-laicista 3, sigui6 la misma direccién romantico-nacionalista.

Al tiempo que el historicismo triunfaba en Alemania y se extendia
también a otros paises europeos, se abria paso lentamente la historiografia
empirista. Originada también en Alemania, bajo la direccién de Leopold
von Ranke, alcanzaria no obstante en Francia, después de la guerra franco-
prusiana (1870), su mayor desarrollo, después de que Gabriel Monod vy
Charles Seignobos fuesen a estudiar a Alemania. En Francia recibi6, inclu-
so, el nombre de «escuela metédica», con el que técnicamente se conoce es-
ta corriente. |

4. La escuela metodica francesa -

La «escuela metédica» de historiadores profesionales nacié por inspi-
racién del francés Gabriel Monod (1844-1912), fundador, en 1876, de la
Revue historique. Esta empresa editorial, contemporanea del historicismo y
aparecida después de la derrota de Sed4n (1870), ostenté un indiscutido li-
derazgo durante todos los afios de la III Repiblica. Su ideal era un discur-

34. Cfr. José SIMON DiAz, Estudios sobre Menéndez Pelayo, Instituto de Estudios Madrile-
fios, Madrid 21956; € ID., en «Gran Enciclopedia Rialp», 15 (1987) 541-543, ad vocem.

35. Cfr. José Antonio MARAVALL, Menéndez Pidal y la renovacion de la historiografia, en «Re-
vista de Estudios Politicos», 105 (1959) 49-97; y Luis NUNEZ LADEVEZE, en «Gran Enciclo-
pedia Rialp», 15 (1987) 543-545, ad wocem.
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so histérico estrictamente cientifico, ajeno a todo dogmatismo, neutral fren-
te a cualquier pre-juicio y basado en una acuradisima critica de las fuentes.
El movimiento agrupé a un buen ntimero de intelectuales de distinta proce-
dencia, la mayorfa protestantes. Los pocos catblicos que participaron al
principio, terminaron por abandonar el grupo, pues la Revue historique se
ocupé frecuentemente de la historia del cristianismo, con una actitud bas-
tante agresiva contra la Iglesia catélica. Con todo, sus posiciones anticatéli-
cas se moderaron a finales del siglo xix y, de la misma forma, sus opciones
fuertemente nacionalistas también decayeron, decantandose finalmente la
Revue historigue hacia una sereno pacifismo 36,

El estilo preconizado por la Revue historique cristaliz6 en 1898 en la
famosa Introduction aux études historiques, publicada por Charles-Victor Lan-
glois y Charles Seignobos. Para Langlois y Seignobos, entusiastas promoto-
res del positivismo histérico, todo hecho pasado que no haya dejado vesti-
gios directos o indirectos, o cuyos vestigios visibles hayan desaparecido, esta
irremisiblemente perdido para la ciencia historia. Ambos tenian, ademas,
una concepcién muy restrictiva de lo que es un documento histérico. En
su opinién, los documentos no escritos y los testimonios involuntarios deben
ser descartados. En consecuencia, €l niimero de vestigios verdaderamente
histéricos seria muy limitado, de modo que la tarea prioritaria del historia-
dor consistiria en inventariar exhaustivamente la documentacién conservada
y atil ¥,

Este grupo, aunque participaba de una tradicién historiografica anti-
gua, que hundia sus raices en el siglo xvi, recibié, como ya se ha adelanta-

36. Sobre este periodo de la historiografia francesa, cfr. Charles-Olivier CARBONELL,
Histoire et historiens, une mutation des historiens franais, 1865-1885, Privat, Toulouse 1976.
37. No es el momento ahora, porque nos parece una cuestién irrelevante, discutir si el
término «positivismo histérico», que he aplicado a Monod, Langlois y Seignobos es total-
mente correcto. Es conocida la diatriba contra tal terminologfa, lanzada por el historiador
Charles-Olivier Carbonell. Para Carbonell, sélo serfa historiador positivista aquél que se hu-
biese declarado partidario de la filosofia comtiana. Con estos presupuestos, y después de un
atento rastreo bibliografico, sélo hallé un historiador francés verdaderamente afecto a Comte
en los afios de la III Repiblica: Louis Bourdeall, que, en 1888, publicé una obra titulada
L’histoire et les historiens, essai critique sur [’histoire considerée comme una science positive. El titulo
resulta bien expresivo de la finalidad de la obra, que tenfa una inclinacién dogmatica y filo-
séfica perfectamente determinada. Cfr. sobre este tema: Charles-Olivier CARBONELL, His-
toire et histotiens, une mutation des historiens frangais, 1865-1885, cit., pp. 401-408. Refiriéndose
a la adscripcién de los fundadores de la escuela metédica al positivismo, dice: «Rien n’est
plus faux que cette évidence aux conséquences redoutables» (p. 401).
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do, una notable influencia de Leopold von Ranke (1795-1886), pues tanto
Monod como Seignobos habian ido a Alemania, después de la guerra
franco-prusiana, a completar su formacién histérica. Von Ranke era, por
aquellos anos, el gran critico de las «filosofias de la historia» y el incansable
ap6stol de la llamada «ciencia positiva», ya que sélo ella, en su opinién, po-
dia alcanzar la completa objetividad y conocer la verdad de la historia.
Ranke sblo queria saber cémo realmente habfan sucedido las cosas 3. El
papel del historiador no era deducir leyes ni establecer la causa general de
los acontecimientos; su funcién era simplemente —lo cual resulta verdade-
" ramente dificil— mostrar cémo se han producido las cosas o, con sus pro-
pias palabras, cémo han sido realmente las cosas: «wie es eigentlich [die Sa-
chen] gewesen sind»*°.

En Espafia, la «escuela metédica» estuvo representada por los histo-
riadores del Derecho de la Universidad de Madrid, cuyo jefe de filas fue
don Eduardo de Hinojosa y Naveros (1852-1919), que unié a su profundo
conocimiento de las fuentes, el método de los autores alemanes *. Su in-
fluencia se ha dejado sentir en sus discipulos hasta nuestros dias. En el
campo de la Historia de la Iglesia, merecen ser citados los jesuitas Fidel Fi-
ta (1835-1918), que fue director de la Academia de la Historia; Zacarias

38. «Critica € intuicién estuvieron, para él, unidas en todo momento» (Friedrich MEI-
NECKE, El historicismo y su génesis, trad. cast., FCE, México 1982, pp. 497-511; se cita la
pagina 499). _

39. Sobre las actitudes de Ranke, conviene recordar las expresiones de Carbonell: «Ne
rien dire qui ne soit vérifiable, voila qui fonde I'histoire comme science positive»: éste seria
el programa de Ranke (Charles-Olivier CARBONELL, L historiographie, PUF, Paris 1981, p.
96). Una recapitulacién de las cinco reglas principales del positivismo de Von Ranke, en
Guy BORDE y Hervé MARTIN, 4s escolas histdricas, cit., p. 114.

40. Eduardo de Hinojosa fue, en efecto, el iniciador de la escuela de historiadores del De-
recho que llevé su nombre. Estuvo muy influido por la «escuela histérica del Derecho de
Alemania», fundada por Friedrich Karl von Savigny (1779-1861), a través, especialmente,
de Theodor Mommsen (1817-1903) y Friedrich Zeumer, editores de las fuentes hispénicas
de la tardfa antigiiedad en los «Monumenta Germaniae Historica», y del gran historiador
del Derecho aleman Heinrich Brunner. Los discipulos de Hinojosa, cuya primera generacién
estuvo constituida por Claudio Sanchez Albornoz, Galo Sanchez y José Maria Ramos Los-
certales, fundaron en 1924 el «Anuario de Historia del Derecho Espafiol», en el que, siguien-
do la pauta de la «Zeitschrift der Savigny-Stiftung fir Rechtsgeschichte» (Weimar, desde
1880) —con sus tres secciones: germanistica, romanistica y canonistica—, tuvieron acogida
las investigaciones de historiadores del Derecho espaiiol, del Derecho romano y del Derecho
canénico. (Comunicacién oral del Prof. Dr. José Orlandis Rovira). Cfr. también Rafael GI-
BERT, Historia del Derecho, en «Gran Enciclopedia Rialp», 7 (1984) 424-426.
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Garcia Villada (1879-1936), autor de una importante Historia Eclesidstica de
Espafia, que restd inacabada; y Pedro de Leturia (1891-1935), fundador de
la Facultad de Historia eclesiastica de la Universidad Gregoriana y del Ar-
chivo Histérico de la Compaiifa de Jesds. También merece la pena recor-
dar al Dr. Josep Vives Gatell (1888-1978), del CSIC, editor de los concilios
hispano-visigéticos y del oracional visigético; y, ya en nuestros dias, al Dr.
José Goni Gaztambide, muy estimado colega de esta Universidad, que esta
a punto de culminar una monumental Historia de los obispos de Pamplona, de
la que ha publicado ya diez volimenes. En América debe ser referido el
_investigador salesiano P. Cayetano Bruno, que ha publicado una meritoria
Historia de la Iglesia en Argentina, en doce volimenes.

LI

'Quizé sea ahora el momento de recapitular cuanto llevamos dicho.
Hemos contemplado, por una parte, unos modos historiograficos denomina-
dos impropiamente «positivistas», abriéndose camino en Italia, Alemania,
Francia y Espafia desde mediados del siglo XVI. Por otra parte, hemos vis-
to la Ilustracién alemana impulsando, entre catblicos y entre protestantes,
un quehacer historiografico mas bien ideolégico, influido por Schelling y
por Hegel. Como reaccién a la influencia ilustrada, en las Universidades
prusianas florecfa el historicismo, insistiendo en conocer mas al autor que
Jos documentos histéricos propiamente dichos. Este ideal romantico tuvo
sus seguidores, pero no pudo evitar incurrir en un circulo hermenéutico del
que no ha podido salir. Contemporaneamente, tanto en Alemania, con Leo-
pold von Ranke, como en la Francia de la III Repiblica, la «escuela meto-
dica» desplazaba al historicismo nacionalista. Pero una historiografia neutra
era tan aburrida, que no podia prevalecer. Pronto se oyeron voces contra
la escuela metédica, neutra y empirista, reclamando una mayor imagina-
cién en el analisis de los datos documentales. Tal reaccién comenzé precisa-
mente en 1900, y desembocaria en la escuela de la «historia total», que ha
sefioreado sin rival durante muchas décadas de nuestro siglo.

5. La historia total, como reaccion a la escuela metidica

Henri Berr fue el alma de la reaccién. Berr se habfa doctorado en
1898 con una tesis cuyo titulo resulta bastante expresivo: L avenir de la philo-
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sophie: Esquisse d’une synthése de la connaissance de I’histoire (El futuro de la filo-
sofia. Un intento de sintesis del conocimiento histérico) *. En esta mono-
grafia, donde se realizaba una dura critica al neutralismo metddico, Berr
pretendia eliminar las barreras entre las disciplinas cientificas y la filosofia,
un intento que ya nos resulta conocido, pues por los mismos afios lo procu-
raba en Alemania Wilhelm Dilthey. Enemigo del método puramente empi-
rico, Berr fund6 en 1900 la Revue de synthése historique, que habria de dirigir
durante medio siglo, y que serfa el contrapunto de la Revue historique de Ga-
briel Monod. Y en la nueva Revue de synthése colaboré activamente Lucien
'Febvre (1878-1956) desde el primer momento, y en ella hizo sus primeras
armas como historiador Marc Bloch (1886-1945). Este es un dato que con-
viene retener, por lo qué veremos a continuacion.

Febvre y Bloch, en efecto, coincidieron después como catedraticos en
la refundada Universidad de Estrasburgo*?; y a ellos se sumé, desde
1922, .el canonista Gabriel Le Bras (1891-1970)*. Los tres habrian de po-
ner en marcha el proyecto de «historia total», especializindose Le Bras en
historia religiosa. Ellos denominaron «historia total» a una historia que de-
bia abordar todos los aspectos fundamentales de la actividad humana. Ade-
mas, Febvre y Marc fundaron, en 1929, la revista Les Annales, como érgano
de expresién de tales novedades historiograficas.

La revista Les Annales d’histoire économique et sociale, que es un hito en
la historiografica mundial, cambié su titulo en 1946 por el actual y mas fa-
moso de: Les Annales. Economies. Sociétés. Civilisitations. Su evolucién es bas-
tante conocida, y me limitaré a sefialar solamente las principales etapas de
su itinerario. Tuvo un primer momento de polarizacién hacia los temas
econdémicos, evitando por completo la historia politica; después de la muer-
te de Lucien Febvre, en 1956, comenz6 una segunda generacién de los

. Sobre Henri Berr, cfr. Martin SIEGEL, Henri Berr et la Revue de Synthese Historique, en
Charles Olivier CARBONELL y Georges LIVET, Au berceau des Annales. Le milieu strasbourgeots.
L histoire en France au début du XXe siécle, Presses de I'Institut d’ Etudes Politiques de Toulouse,
Toulouse 1983, pp. 205-218.

42. Cfr. Francois-Georges DREYFUS, Strasbourg et son unwersité de 1919 a 1929, en Charles-
Olivier CARBONELL y Georges LIVET (eds.), Au berceau des Annales. Le milieu strasbourgeois.
L’histoire en France au début du XXe siécle, cit., pp. 11-19.

43. Cfr. Emile POULAT, La storia sociale ¢ religiosa dopo Gabriel Le Bras, en «Ricerche di
Storia Sociale e Religiosa», 5 (1976) 7-17. Reproduce la intervencién de Poulat en un semi-
nario celebrado del 5 al 8 de noviembre de 1975, y resume la posterior discusién.
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Annales, capitanéada por. Fernand Braudel (1902-1985), que se interes6 cada
vez més por la historia religiosa abandonando progresivamente las cuestio-
nes econémicas; retirado Braudel en 1972, se inici6 la tercera generacién,
dirigida por Jacques Le Goff, cuyas preferencias resultan dificiles de preci-
sar. Esta Gltima etapa podria calificarse de ecléctica . La influencia de los
Annales en Espana comenzé hacia 1950, cuando el Prof. Jaume Vicens Vi-
ves (1910-1960) marché a Paris y quedé deslumbrado por la nueva metodo-
logia.

Aunque la historia de los Annales es relevante, aqui nos interesa mas
circunscribirnos a la trayectoria. intelectual de Le Bras. Le Bras se volcé
desde el primer momento a la historia religiosa y a las relaciones de la vida
religiosa con su contexto social. En lugar de fijarse en la religién «institu-
cionalizada», como €l la llamaba, quiso historiar la sociedad en sus diversas
maneras de comportarse religiosamente. Se preocupé mas de los destinata-
rios. de las disposiciones jerarquicas y de la recepcién de éstas, que de los
detentores de la jurisdiccién. Se preguntd, por consiguiente, cémo vivia su
condicién cristiana una poblacién que, al menos oficialmente, era mayorita-
riamente cristiana por haber sido bautizada. La gran novedad metodolégica
de Le Bras consistié, pues, en verificar la observancia religiosa; quiso des-
cubrir cuél era realmente el comportamiento religioso de la poblacién.

Luego de una larga maduracién, y después de haber logrado su tras-
~lado desde Estrasburgo a La Sorbona, Le Bras decidi6 comunicar sus pla-
nes de investigacién a una serie de colegas, y lo hizo invitdndoles —no po-
dia ser de otro modo en Francia— a un banquete, que tuvo lugar el jueves
8 de mayo de 1930 %. Durante la comida, que comenzé a las doce y me-
dia y terminé a las cinco de la tarde «autour d’une tasse de café encore
tiede» (en torno a la taza de café tibio todavia), Le Bras presenté su gran
proyecto de encuesta sobre las causas histéricas de la situacién religiosa en
las diversas provincias francesas. El proyecto se publicé integramente al afio
siguiente . Se trataba de recoger, en primer lugar, la bibliografia existen-

44. Cfr. Guy THUILLIER y Jean TULARD, Les écoles historiques, PUF, Paris 1990, pp.
42-49.

45. Cfr. la crénica de la reunién en «Revue d’histoire de 1’Eglise en France», 16 (1930)
335.

46. Gabriel LE BRAS, Pour un examen détaillé et pour une explication historique de ’état du catho-
“licisme dans les diverses régions de la France, en «Revue d’histoire de I’Eglise en France», 17
(1931) 425-449. Agradezco a la Prof. Elisa Luque Alcaide estas referencias bibliogréficas.
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te; después, -establecer las. estadisticas (poblacién, catélicos de menos de die-
ciséis afios, profesiones, nacimientos legitimos e ilegitimos, bautismos, ma-
trimonios religiosos y civiles, cumplimiento dominical, cumplimiento pas-
cual, confesiones, personas inscritas en asociaciones de fieles, asistencia a
las clases de catecismo, primeras comuniones, confirmaciones, vocaciones,
etc.); entrar en los archivos y rescatar los datos estadisticos del pasado, pa-
ra compararlos a los obtenidos por medios de las encuestas; trazar graficas,
confeccionar planos, etc.

Es interesante el balance trazado por Emile Poulat? acerca de la
empresa de Le Bras. Para Poulat, la gran dificultad del proyecto ha sido
més conceptual o ideolégica que préactica. En toda €poca es dificil, si no im-
posible —segtn Poulat— delimitar la verdadera naturaleza del fenémeno
religioso. Cualquier definicién implica una proyeccion del investigador so-
bre los hechos analizados. Le Bras quiso analizar lo religioso y contamin
su investigacién. La pretendida neutralidad se perdi6 desde el primer mo-
mento.

Ante el circulo hermenéutico de la sociologia religiosa, Poulat se pre-
guntaba si no serfan acertadas las propuestas de Jacques Gadille *8, de
abandonar la sociologia y regresar a la historia (al fin y al cabo la distin-
cién entre ambas ciencias no era entonces demasiado clara); y si no seria
prudente aceptar —también con Gadille— que toda historia religiosa impli-
‘ca una «teologfa», es decir, un «teocentrismo» por parte del investigador.
En definitiva, si no habria que renunciar de antemano a la pretendida neu-
tralidad.

Evidentemente, y Vdes. lo habrén ya adivinado, Poulat era contra-
rio a las posiciones de Gadille. Con todo, también para Poulat el problema
central radicaba en la cuestién del «teocentrismo». Alinedndose con el grupo
promotor de la revista Archives de Sociologie de Religions, renunciaba a distin-
guir entre «sociologfa religiosa» e «historia religiosa», y en esto daba la ra-
z6n a Gadille. Pero el motivo de la renuncia era bien distinto. Para Gadi-
lle, las dos ciencias no son faciles de delimitar, porque resulta complejo
distinguir lo individual de lo colectivo. Para Poulat, en cambio, conviene
abandonar la distincién entre ambas ciencias, para no empobrecer la plasti-

47. Emile POULAT, La storia sociale ¢ religiosa dopo Gabriel Le Bras, cit., p. 11.
48. Cfr. Jacques GADILLE, Dalla sociologia alla storia religiosa. Riflessione sul metodo, en «Ri-
cerche di Storia Sociale e Religiosa», 3 (1974) 395-406.
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cidad del fenémeno. religioso, porque una nocién «dindmica y pluralista» de
lo religioso, es decir, un concepto mutante de lo religioso, estaria mas acor-
de con las transformaciones de la sociedad. En pocas palabras: el programa
de Le Bras podria salvarse si, y sélo si se estudiase lo religioso renunciando
a definir qué sea lo religioso.

_ Las reflexiones que acabo de resumirles testimonian el fin de una

época; la historia religiosa y la sociologfa religiosa ya no se distinguen, por-
que han renunciado a delimitar sus respectivos objetos formales. Sospecho
que Le Bras, fallecido cinco afios antes de la controversia entre Poulat vy
Gadille, se habria sorprendido mucho de las conclusiones a las que han lle-
gado algunos discipulos suyos. Tales historiadores pretenden ser historiado-
res de un fenémeno religioso que no se define, porque su nocién es mu-
tante.

6. Repercusiones de la polémica sobre lo religioso en la disciplina «Historia de la
Iglesiar

Las dudas y perplejidades que légicamente asaltan a los cultores de
la disciplina Historia religiosa afectan, y muy profundamente, a la defini-
cién de la Historia de la Iglesia. Los debates sobre la <historia total», con
su correlativa pretensién de sustituir la Historia de la Iglesia por la Historia
religiosa, han supuesto, al final de todo el ciclo, una recuperacién de la
Historia de la Iglesia entendida ahora sélo como Historia de la salvacién.
Voy a intentar explicarme glosando dos intervenciones tenidas en la I Con-
ferencia General de CEHILA, celebrada en México en 1984.

En la primera de ellas, Jean Meyer se mostraba partidario de aban-
donar al teblogo la «historia de la salvacién», reservando para si, como his-
toriador, la historia del cristianismo —no la historia de la Iglesia—, englo-
bada en una historia total de América Latina®. Sin ambages, Meyer

49. Cfr. Jean MEYER, Metodologia para uma Histéria na América Latina, en CEHILA, Para
uma Histéria da Igreja na América Latina. O debate metodoldgico, trad. port., Vozes, Petrépolis
1986, pp. 13-27. De un interés particular es el siguiente parrafo: «Nossa histéria da Igreja
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contraponia la Historia de la salvacién a la Historia del cristianismo; y en-
globaba la Historia del cristianismo en la Historia religiosa. La radicalidad
de la propuesta es obvia y no puede orillarse: el hecho religioso es separado
del hecho salvifico, postulando una religién no salvadora..., al menos no
salvadora en el sentido trascendente del término.

El dramatismo epistemolégico de la propuesta no ha pasado inadver-
tido a los espiritus més perspicaces. Giuseppe Alberigo®’, por ejemplo,
que intervino también en aquella I Conferencia General del CEHILA, atacd
el tema directamente, con claridad y nobleza, sin escamotear ninguna de
las dificultades. Aunque se postule —decia Alberigo— abordar la historia
del cristianismo con una metodologia estrictamente histérica (se refiere a la
metodologia de los Annales), es preciso reconocer que el estudio histérico del
cristianismo presenta problemas especificos, irresolubles por ahora con la
metodologia histérica. Por ejemplo, el andlisis de la dimension espiritual e
interior de la fe, o el estudio de la dimensién «meta-natural» de la Encarna-
cién, de los sacramentos, de la oracién y la santidad, del pecado y la salva-
cién, etc. «Nuestro bagaje metodolégico —decia Alberigo— es todavia insu-
ficiente y tosco para tratar satisfactoriamente estos problemas especificos».
El problema central consiste —segtin Alberigo— en determinar qué es la
Iglesia, en cada tiempo y espacio determinados. «Con todo —concluia— el
{inico camino de investigacién racional posible es la investigacién empirica
[o sea, el método histérico-critico]». Entonces, ¢qué hacer con la percepcion
de la fe y de lo sobrenatural, que escapan a los métodos empiricos? Esto

na América Latina, entendida como histéria do cristianismo, pertenece a uma histéria total
da qual toma uma expressdo particular: a dialéctica de influéncias reciprocas entre missdo
da instituicio e todo um contexto econdmico, social, politico, cultural. Como historiador
profissional, deixo ao teblogo a tarefa de escrever a histéria da salvagdo. Limitar-me-ei a re-
conhecer trangiiilamente a especificidade de uma evolucdo, de uma linha de for¢a histérica,
en seu lugar, en seu momento, na vida da humanidade» (p. 16). La propuesta metodolégica
de Meyer ha sido aceptada, por ejemplo, por Antonio RUBIAL GARCiA y Clara GARCiA
AYLUARDO, La vida religiosa en el México colonial. Un acercamiento bibliogrdfico (Universidad
Iberoamericana. Departamento de Historia, México 1991): «De hecho, los estudiosos con-
temporéneos de estos temas [con métodos y enfoques tomados de las otras disciplinas socia-
les], mas que hacer una historia de la Iglesia en si, estan haciendo una historia que integra
la Iglesia y la religién dentro de un proceso mas amplio y practican, por tanto, la historia
social, econémica, cultural, de mentalidades, etcétera» (p. 15).

50. Cfr. Giuseppe ALBERIGO, Metodologia para uma Histéria da Igreja na Europa, en CEHI-
LA, Para uma Histéria da Igreja na América Latina. O debate metodoldgico, cit., pp. 28-46. Cita-
mos especialmente las pp. 38-41.
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quedard reservado —conclufa Alberigo— al conocimiento teolégico, como
conocimiento privilegiado del proyecto de salvacién, con el que coexiste
otro conocimiento también cientifico, cual es el conocimiento histérico.

Algunos de Vdes. habran pensado: ;luego Alberigo separa fe y reli-
gién, hecho salvifico y hecho religioso, Teologia ¢ Historia, como también
los habia separado Jean Meyer? Pues no exactamente, porque, para Alberi-
go, la historia es el lugar de la revelacién y de la fe. Es decir, no separa
Historia y Teologia, como dos ciencias aparte, sino que al entrar la salva-
cién en la historia, la ciencia teolégica pasa a ocuparse de un aspecto deter-
minado y especifico de lo histérico que, paradéjicamente, escapa a los mé-
todos histérico-criticos. En tal contexto, la Teologia seria —segtin el Prof.
Alberigo— el anélisis de la confesién de los bautizados, causada por el Es-
piritu y fundamentada en la fe%. En otros términos: si el cristianismo es
esencialmente histérico, corresponde a la Historia religiosa el primado de su
estudio; pero, puesto que esos hechos histéricos tienen, ademés, una dimen-
sibn sobrenatural, la Teologia recupera su lugar y su estatuto: pasa a ser,
de algin modo, la ancilla Historiae en el estudio del cristianismo. El giro ha
sido casi copernicano: de una historia al servicio de la teologfa, como he-
mos visto en la escuela tubinguesa, se ha pasado ahora a una teologia al
servicio de la historia.

7. Conclusiones

Termino ya. Hemos repasado los comienzos de los métodos
histérico-positivos desde finales del Renacimiento a los primeros momentos
de la modernidad; hemos contemplado las repercusiones de la Ilustracién
alemana en los historiadores tubingueses, con su teologizacién de la histo-
ria; hemos visto el esfuerzo del historicismo roméantico para descubrir en lo
histérico el espiritu de un pueblo; hemos sonreido, quizd, ante la ingenua
pretensién de neutralidad de la escuela metédica o empirista; nos hemos
admirado ante la amplitud de los planteamientos de la historia total y de
la sociologfa religiosa francesa. Pero, al cabo de dos siglos, no podemos me-

51. «Nesse contexto a teologia readquiere a sua naturaleza profunda de confissdo que tem
como sujeito a comunhdo dos bautizados, como causa o Espiritu, como fundamento a fé»
(tbidem, p. 37).
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nos que desconcertarnos ante la «venganza» que la ciencia histérica se ha
cobrado de la Teologfa: de un uso apologético de la Historia de la Iglesia,
al servicio de la prueba dogmética, a una situacién en la cual la Teologfa
aparece como cubriendo algunos flancos que escapan al anilisis de la Histo-
ria religiosa, que ha substituido o desplazado a la Historia de la Iglesia.
;Por qué esa inversién tan radical? ;Cudl ha sido la causa de tal vuelco?
La causa Gltima habrfa que rastrearla, a mi entender, en la propia teologfa
sistematica. Los origenes tltimos de la inversién deberfan buscarse —en mi
opinién— en la revolucién operada, durante los Gltimos lustros, en la ecle-
siologia, en la soteriologia y en la escatologia.

Quiza un pérrafo de la importante «introduccién general» que Roger
Aubert escribié para su Nueva Historia de la Iglesia, arroje un poco de luz
sobre la cuestién. Cuando Aubert se preguntaba, hace treinta afios, «¢qué
lugar queda para unas consideraciones teolégicas al comienzo de una Histo-
ria de la Iglesia que quiere ser rigurosamente cientifica?», la respuesta, muy
matizada como todo lo suyo, sonaba inconfundible: «Queda un lugar no
despreciable, si se tiene en cuenta que es casi imposible estudiar y, sobre
todo, exponer el pasado de una institucién, sea cual fuere, sin tener nocio-
nes relativamente claras sobre su naturaleza y sobre la importancia relativa
de los diferentes aspectos que presenta. Y, cuando se trata de una institu-
cién de naturaleza religiosa como la Iglesia, tales nociones dependen en
_gran parte de la teologia, lo cual viene a significar que toda concepcién de
la historia de la Iglesia implica necesariamente, quiérase o no, ciertas posi-
ciones teoldgicas» 2.

Es preciso conceder la razén a Aubert, en su planteamiento, y hay
que reconocer su valentfa al presentar el tema; pero el profesor belga se
queda, en mi modesta opini6n, un tanto corto. El papel de la Teologia no
se deberfa reducirse sélo a sefialar la naturaleza del objeto estudiado, en es-
te caso, la Iglesia de Jesucristo. Estimo que la Teologia deberia de acompa-
fiar todo el proceso de elaboracién de la propia Historia de la Iglesia, en-
trando en la especificacién de lo que se ha denominado técnicamente el
objeto formal quo u objeto formal motivo. No se olvide que la Iglesia no
es solo una institucién que consta de elementos sobrenaturales, como bien
ha recordado Aubert; también su desarrollo a lo largo de la historia es ex-

52. Roger AUBERT, Introduccidn general, en Nueva Historia de la Iglesia, trad. cast., Eds.
Cristiandad, Madrid 1964, I, p. 20.
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presivo de la economia de la salvacién, puesto que no sélo ella en cuanto
tal, sino también todos sus miembros nos hallamos en camino hacia una
plenitud de caricter escatolégico, que sélo puede entenderse plenamente ba-
Jo la perspectiva teoldgica.

En otros términos. Convendrd que el especialista reconozca que la
Historia religiosa no es Historia de la Iglesia. La vida cristiana no puede
equipararse, sin mds, a las demas manifestaciones religiosas de caricter na-
tural, que podemos descubrir en la mayorfa de las civilizaciones, especial-
mente en las superiores. La Iglesia no puede, por lo mismo, parangonarse,
sin muchas e importantes correcciones, a las asociaciones humanas surgidas
del natural instinto de sociabilidad. La Iglesia es, en definitiva, una institu-
ci6n que sélo puede estudiarse en un contexto teolégico concreto. Por ello,
Historia de la Iglesia y Teologia se exigen. En cambio, la Historia religiosa
s6lo exige una buena filosoffa de la religién, o una documentada etnografia,
o buenos aportes sociolégicos y antropolégicos.
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