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Todos los articulos son sometidos a la consideracion de arbitros calificados.

Las ideas y el desarrollo de temas en los articulos que aparecen en el Libro Anual del ISEE 2009 refle-
jan los puntos de vista de sus respectivos autores y no necesariamente los del Instituto. Se autoriza la
reproduccion del material publicado en este libro, siempre que se indique su autoria y procedencia.

The ideas and the development of themes in the articles that appear in Libro Anual del ISEE 2009 reflect
the preferences of their respective authors, and not necessarily those of the Institute. Permission to
reproduce the material published here is granted provided due credit is given to this book.

El Libro Anual del ISEE es una publicacién que recibe con gran interés las colaboraciones de investiga-
dores en humanidades, ciencias sociales, filosoffa o teologia, tanto nacionales como extranjeros. Las
colaboraciones deben atender los siguientes aspectos:
1. El autor no sometera simultineamente su colaboracién a la consideracién de otras publi-
caciones.
2. Los trabajos de investigacion tedrica o empirica deben abordar temas originales o ser una
aportacion relevante al estado de la cuestion.
3. El envio de originales se hara por via electrénica al correo electrénico: iseeacademica@
prodigy.net.mx en Word, anexando la ficha curricular del autor y un abstract, en espafiol e
inglés, de unas 150 palabras.
4. Las notas deberan insertarse a pie de pagina, en un solo formato para las citas y referen-
cias bibliograficas. De preferencia se solicita seguir las Normas tipogréficas y orientaciones
metodoldgicas del ISEE (Lépez, ). A. y Hernandez, J. A., Semaro, México 2003) que podrdn
consultar en la pagina web: www.isee.edu.mx
5. Todos los trabajos serdn dictaminados y evaluados por el Consejo Editorial o quienes ellos
designen, recibiendo los autores el resultado del arbitraje en un plazo no superior a los treinta
dias desde la entrega.
5. En el caso de ser aceptado, el autor deberd enviar la version definitiva, atendiendo las indi-
caciones del dictamen.
6. Toda correccién de los originales que haga el corrector serd puesta a consideracion de los
autores para recibir su visto bueno, aprobacién que deberdn manifestar con su firma en el
original corregido.
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Etica y justicia en la obra de
Fray Tomas de Mercado

Sofia Reding Blase*

Poco antes de que el Almirante Don Cristébal Colén partiera del Puerto de Palos
con rumbo al poniente, un grupo de comerciantes y banqueros aconsejé a los
reyes Fernando e Isabel que, ademas de financiar la empresa propuesta por el
genovés, se preparara un proyecto de legislacion que normaria, en el caso de que
la empresa colombina tuviera éxito, todos los flujos comerciales que resultaran
de su hazafa. Este proyecto, ideado entre otros por el banquero Francisco Pinelo,
un prestamista de la Corona, seria conocido un poco mas tarde como la Casa de
Contratacion, establecida por decreto de los Reyes Catélicos en 1503.

Llama la atencién el hecho singular de que, no habiendo adn zarpado las dos
carabelas y la nao que tropezaron con América en octubre de 1492, banqueros
y comerciantes afincados en Sevilla ya se hubieran dado a la tarea de disefar un
proyecto de tan gran importancia histérica, cosa que se explica por la necesidad
de llegar al continente asidtico para comerciar y utilizar esto como catapulta de
desarrollo econémico. Sin embargo, geograficamente hablando, el Almirante no
llegé tan lejos.

*  Licenciada en Antropologia Social (ENAH), Maestra en Estudios Latinoamericanos - Filosofia (UNAM), Diploma
de Estudios Avanzados en Historia de América (Universidad “Pablo de Olavide”, Sevilla, Espafia), Doctora en
Estudios Latinoamericanos (UNAM). Medalla “Alfonso Caso”. Investigadora del Centro de Investigaciones sobre
América Latina y el Caribe de la UNAM. Miembro del Sistema Nacional de Investigadores. Autora de EI buen
salvaje y el canibal (UNAM, México, 1992), Pdrrocos y misioneros: Precursores coloniales del pensamiento
antropoldgico (Subirana, Tegucigalpa, 1999), Antropologia y analogia (Taller Abierto, México, 1999), La
historiografia filoséfica de Mauricio Beuchot (Primero Editores, México, 2002), Diversidad y democracia. Aportes
de la hermenéutica analdgica al dialogo intercultural (coleccion Analogia Filoséfica, México, 2007).
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A mitad del camino se hallaba un Nuevo Mundo, como mas tarde diria
Amerigo Vespucci, y que suscitarfa muchisimos dilemas de gran profundidad
ética y politica. Algunos tuvieron que ver con la legitimidad de la conquista y
otros mas con la posterior colonizacién. Por una parte, los debates acerca de la
racionalidad de los indios tenfan como trasfondo esclarecer la legitimidad de la
presencia espafiola en nuestro continente. A este debate su sumaron varios y muy
[Gcidos varones. Aclarada la cuestion a favor de los indios, pero nunca en contra
de los intereses de la Corona, aparecieron muchas interrogantes mas con relacion
a la vida cotidiana: migracién, comercio, imparticion de justicia y tributacion,
fueron sélo algunas de las cuestiones que debieron analizar los expertos, muchos
de ellos salidos de las aulas de la Universidad de Salamanca. Uno de ellos fue el
fraile dominico Tomas de Mercado. De su vida se conoce muy poco, pero sobre
su obra vale la pena aclarar, de entrada, que fue leida y aprobada por doctos
salmantinos asi como por autoridades civiles y eclesiasticas.

Fray Tomds de Mercado, a sesenta anos del descubrimiento como él mismo
lo refiere (p. 42), compuso la obra intitulada Suma de tratos y contratos de
mercaderes, cuyo fin era establecer varios presupuestos éticos que debian normar
la vida comercial por aquel entonces practicada’. El mismo sefiala que su tratado
es importante debido a «que mirando el estado presente de estos reinos y de todas
las Indias, y que creo durara algunos siglos, me parecié que, de muchas cosas
que provechosamente se pueden tratar y es necesario se traten, seria ocupacion
Gtil mostrar con claridad como ejercitarian los mercaderes licitamente su arte,
con los demas negocios anexos y consecuentes de cambios y usuras, porque veo
muy gran gentio ocupado en estos ejercicios y necesidad general, en amplisimos
reinos, de semejantes ocupaciones» (p. 20).

En general, nos es posible establecer que la obra de fray Tomds de Mercado se
ubica en el contexto de un debate que pretendia dar cuenta de la nocién de justicia,
cuestion de particular relevancia en una época plagada de descentramientos de
todo tipo —incluyendo los referentes morales— que hacian a muchos perder el
norte por querer conquistar salvajemente al sur. A la inicial reflexién sobre la
justicia irfan anadiéndose temas cada vez mas practicos, como, por ejemplo,
acerca de la injusticia que implicaba la conquista de tierras y hombres: fray
Alonso de la Veracruz apuntaria que la conquista era equivalente a la usurpacion
de tierras, mientras que fray Bartolomé de Las Casas cuestionaria la validez de una
institucién como la encomienda; dos problematicas que compartian en el fondo
el mismo presupuesto: una vez admitida la racionalidad de los indios, la Corona
debia respetar y proteger la vida y bienestar de sus nuevos stbditos.

' La edicién de Nicolas Sanchez-Albornoz esta disponible en la Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes. Se trata
de una edicién digital basada en la edicion de Madrid, Instituto de Estudios Fiscales, Ministerio de Economia y
Hacienda, 1977. Las paginas mencionadas corresponden a la edicién antes citada y que puede ser descargada
del sitio del Hispanic American Center for Economic Research, en http://www.hacer.org/pdf/Tratos.pdf
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De hecho, y por poner un ejemplo, fray Bartolomé afirmaba que no sélo era
repugnante esclavizar a los indios, sino también el promover que entre los distintos
pueblos se hicieran esclavos los unos a los otros, para convertirlos en simples
mercancias. En aquellos casos «fueron los espafnoles obligados a abstenerse de los
tales contratos, hasta certificarse si justamente habian sido hechos esclavos; porque
por cobdicia del provecho temporal no se pusiesen en peligro de perder el anima»?.
En efecto, al ser los indios, antes de la conquista, infieles, tendrian los espanoles
razones suficientes para presumir de las injusticias por ellos cometidas: por «haber
tenido los indios entre si, en el tiempo de su infidelidad, diversas maneras, inicuas
e tiranicas, de hacer los libres esclavos» se seguia la necesidad de sospechar contra
ellos®. La razén que explica la culpabilidad de los contratantes es que el vicio se
reproduce: «el que sabiendo que aquella cosa no es de aquel que se la da de gracia
o se la vende, la compra o la recibe a sabiendas, sucede en aquel vicio con que el
que se la dio la tenfa; si hurtada, con el vicio de hurto, e si robada, con el vicio de
robo, e ansi de los otros vicios; luego tiénela con mala consciencia»*.

Es posible encontrar gran similitud entre las palabras de fray Bartolomé de Las
Casas con lo expuesto afios mas tarde por fray Tomas de Mercado. Para él, aunque
las leyes permitian la esclavitud, la practica se volvia injusta e ilicita en razon
de las corruptelas y violaciones en que incurrian los compradores y vendedores,
motivo por el cual aconsejaba lo siguiente: «Regla general es que para ser una
venta y compra licita es menester que esté seguro yo sea suyo del mercader lo
que vende y lo tiene con justo titulo; a lo menos requiérese no haya fama de lo
contrario, y, si la hay, estoy obligado a no tomarle nada» (p. 142).

Como Las Casas, Mercado afirmé que: «ya el solo sospechar o haber fama
de que una mercancia es mal habida, obliga a no comprarla ni comerciar con
ella. Mucho maés si esa mercancia es humana, susceptible de que se le cometa
injusticia e injuria, en la que hay hombres que “pierden para siempre su libertad,
que no tiene valor ni precio» (p. 141).

En su doctrina econémica, de la que las nociones de razén y justicia son
medulares, plante6 fray Tomas que la industria humana debe ser orientada por la
razén, de modo que el hombre use bien su libertad y se encamine, en sociedad,
a velar por la satisfaccion equitativa de las necesidades. De ahi surge la exigencia
de justicia. «El tratar con justicia es hacer igualdad y equidad en los contratos, a
lo cual nos obliga la ley natural, salida de nuestra razon, que dicta que a nadie
agraviemos, cuya observancia obliga a todos los mortales, sin exceptuar alguno.

2 Fray BARTOLOME DE Las Casas: “Tratado Quinto”, en: Tratados, vol. I, 2% reimpresion, FCE, México, 1997, p. 565.
> Ibidem, p. 577.
4 Ibidem, p. 561.
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De modo que basta en cualquier contrato descubrir su desigualdad para mostrar
su injusticia, y, descubierta, saber que se ha de evitar y huir, sin que sea menester
mas preguntar quien lo condena o veda, pues mostramos aqui generalmente que
la razén manda guardemos justicia y detesta la injusticia» (p. 36).

El interés que tenia Mercado por establecer lo que es la justicia, le venia de
la idea de que sin esa virtud no es posible una vida buena: «cuan necesario es el
alimento a la vida, es la justicia para la buena vida, aun temporal, porque ni sin
manjar podemos vivir, ni sin la justicia bien vivir» (p. 35).

Como sabemos, tras la recuperacion de Aristoteles, la visién sobre las virtudes
se modific6. A las tradicionales virtudes cristianas —fe, esperanza, caridad y
sabiduria— vinieron a sumarse las de la antigliedad clasica: prudencia, templanza,
fortaleza y justicia. Estas virtudes, como sefal6 el Filésofo, permitian alcanzar la
felicidad, recompensa por el esfuerzo que implican. La justicia, entendida como
la méaxima de las virtudes, implica un ejercicio racional: calcular el justo medio,
permite ubicarse entre el exceso y el defecto.

En uno de sus dltimos textos, Paul Ricoeur sefalaba que la justicia fue
comprendida por Aristételes como una virtud particular. La justicia (distributiva y
por tanto correctiva), tiene sentido, como las otras virtudes, con relacién al bien.
La justicia, en este sentido, «forma parte integrante de la aspiracién a una vida
buena. Dicho de otra forma, la aspiracion a vivir en instituciones justas pertenece
al mismo nivel de moralidad que el deseo de plenitud personal y el de reciprocidad
en la amistad»°. Afirmaba en tal sentido que:

La primera cuestion de orden moral no es: ;qué debo hacer yo?, sino ;cémo desearia
guiar mi vida? Que la cuestion de lo justo pertenece a esta interrogacion Aristételes
lo atestiguaba ya al comienzo de la “Ftica a Nicémaco”, cuando planteaba que la
pretension de la felicidad no detiene su trayectoria en la soledad, —y afadiria yo, en
la amistad-, sino en medio de la ciudad. La politica, tomada en un sentido amplio,
constitufa asi la arquitecténica de la ética. Decimos lo mismo en un lenguaje mds
préximo a H. Arendt: es en el ser-entre donde el anhelo de vivir bien se realiza. Es
como ciudadanos como llegamos a ser hombres. El anhelo de vivir en instituciones
justas no significa otra cosa®.

Como sabemos, lajusticia fue entendida desde dos dimensiones: la conmutativa
y la distributiva. Fray Bartolomé apuesta por la justicia distributiva (que se referia
al lugar que ocupaba cad a uno de los miembros de la jerarquia social), mientras
que fray Tomas se inclina por la conmutativa (que tenia como objetivo establecer

> Paul Ricoeur: Lo justo. col. Esprit, n° 34, Caparrés Editores, Madrid, 1999, p. 28.
¢ Ibidem, p. 28.
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la equidad o igualdad en el comercio). A diferencia de la justicia conmutativa que
promueve la igualdad, la justicia distributiva, segtin lo escrito por Aristételes en el
libro quinto de la “Ftica a Nicémaco”, es una justicia particular o parcial en relacién
con la justicia en general, que no es otra que la obediencia a las leyes de la polis.
Se trata de una justicia particular ya que se refiere a una situacién que también
es particular: la de la distribucion o el reparto de bienes, honores y ventajas.
La justicia distributiva, promueve la igualdad, no aritmética, sino proporcional.
Es decir, propicia la igualdad entre dos relaciones: de los participantes y de las
partes; la relacion de un participante con una parte debe ser igual a la relacién del
otro participante con la otra parte’.

En el ambito mercantil, la justicia que prevalece es la conmutativa, pues se exige
igualdad entre el comprador y el vendedor. Asi, la justicia y la razén son la guia 'y
vertebracion de la economia®. Mas todavia, agregaba Mercado, la restitucion es
un remedio correctivo ante la ausencia de justicia de cardcter preventivo’.

En cuanto a la esclavitud, Mercado considera que existen numerosas
ambigliedades juridicas e injusticias en el cumplimiento de los tres titulos legitimos
(guerra justa, delitos publicos y venta de los hijos por parte de los padres) y en
las malas condiciones de vida que se dan a los negros. Mercado consideraba que
en el caso de la Corona portuguesa (pues se concentrd en la trata de esclavos de
Cabo Verde) seria dificil encontrar jueces imparciales por lo que desconfiaba de
la aplicabilidad de tal medida en un medio tan escandaloso como lo era el de la
trata de negros'. En su opusculo intitulado “Brevisima relacién de la destruccion
de Africa”"", el propio Las Casas criticaba también la esclavitud promovida por
los portugueses'. En resumidas cuentas se puede verificar que tanto Mercado
como Las Casas condenan la esclavitud por el trato dado a los cautivos y ninguno
de los dos confia plenamente en su regulacién: «Y porque ninguna ley ni razén
ni ordenanza (como tenemos por experiencia) bastaria para que moderasen ni
pusiesen regla los espafioles en los servicios e tractamientos que de los tales
indios suelen llevar»'.

7 Ibidem, p. 70.

8 Mauricio BeucHort: Filosofia social de los pensadores novohispanos. La bdsqueda de la justicia social y el bien
comtin en tiempos del virreinato. IMDOSOC, México, 1990, pp. 53-61.

Patricia NetTeL: El precio justo o las desventuras de un confesor en el siglo XVI. UAM-Xochimilco, México, 1997,
p. 39.

9 Mauricio BeucHor: La querella de la conquista. Una polémica del siglo XVI. col. América Nuestra, Siglo XXI
Editores, México, 1992, p. 126.

" Fray BARTOLOME DE Las Casas: Brevisima relacion de la destruccién de Africa. Preludio a la destruccién de Indias.
Primera defensa de los guanches y negros contra su esclavizacion. Presentacion y estudio preliminar por Isacio
Pérez Ferndndez, San Esteban, Salamanca, Viceconsejeria de Cultura y Deportes del Gobierno de Canarias,
1989.

2 El comercio de esclavos durante los afios de 1500 a 1850 causé la muerte o arrebaté a Africa cerca de cincuenta
millones de personas. La pérdida mayor se concentré en los tltimos dos siglos del periodo, cuando el tréfico
llegé a su apogeo. S. L. Cook y W. Borah: El pasado de México. Aspectos sociodemogréficos. FCE, México, 1989,
p. 286.

3 Fray BARTOLOME DE Las Casas: “Tratado Quinto”, op. cit., p. 589.
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A esta frase de Las Casas podemos sumarle una larga queja de Mercado y que
nos recuerda, a su vez, el famoso sermén dado en la isla de la Espanola por fray
Antén de Montesinos en 1511: «Y porque nadie piense digo exageraciones, no
ha cuatro meses que dos mercaderes de gradas sacaron para Nueva Espana de
Cabo Verde en una nao quinientos y en una sola noche amanecieron muertos
ciento y veinte, porque los metieron como a lechones y, aun peor, debajo de
cubierta a todos; de su mismo huelgo y hediondez, que bastaban a corromper
cien aires y sacarlos a todos de la vida, los matd, y, fuera justo castigo de Dios,
murieron juntamente aquellos hombres bestiales que los llevaban a cargo; y no
paro en esto el negocio, que antes de llegar a México murieron casi trecientos.
Contar lo que pasa en el tratamiento de los que viven serfa un nunca acabar.
Después espantémonos de la crueldad que usan los turcos con los cristianos
cautivos poniéndolos de noche en sus mazmorras; cierto, muy peor tratan estos
mercaderes cristianos a los negros, que ya son también fieles, porque en la ribera,
al tiempo de embarcarlos, los bautizan a todos juntos con un hisopo —que es otra
barbaridad grandisima» (p. 141).

La propuesta de los dos frailes dominicos era similar: acudir a las instancias
reales para intentar solucionar el problema. En ambos autores es claro que lo
primordial es proteger la vida: privados de su libertad por los indios o por los
espanoles, los esclavos son sometidos a tal trato que no puede garantizarse su
supervivencia fisica. En momentos como aquellos, en que se gestaba el Estado
moderno y una economia que podia salirse de control, la idea de que el Estado
debia ser garante de los derechos de los stbditos, era de gran importancia. De
hecho, parecia que apenas comenzaba la guerra entre politica y economia por
ubicarse en el centro: de ahi que fuera tan importante que se controlara desde
el Estado a la Casa de Contratacion de Sevilla, la ciudad que era al decir de
Mercado, en todo el “orbe universal”, la mas rica y famosa por ser el centro del
comercio del mundo (p. 43).

En términos econémicos es evidente que el centro comenzaba a implantarse
en el sitio que antes fuera la periferia. Como dice fray Tomds de Mercado, si
antes del descubrimiento del Nuevo Mundo Andalucia era el extremo de la tierra,
después de la llegada a las Indias es el corazén porque las mercancias de mas
valor de las partes de la tierra ya conocidas llegan a ella para ser llevadas a las
nuevas, donde todo tiene un precio excesivo. Sevilla «arde toda la ciudad en todo
género de negocios» (p. 43) —dice Mercado-y como el polo principal del nuevo
mercado mundial realiza comercio y transacciones financieras con todas las ferias
de Espana y el extranjero.

Patricia Nettel afirma que en la discusion acerca de los precios el vinculo entre
religion y economia en esta época se vuelve estrecho debido a que se considera
la usura como injusta:
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El cambio de este paradigma social se inicia en Europa con la reforma protestante y
termina por ser superado en el siglo XVII al eliminarse las distinciones escolasticas entre
justicia conmutativa y distributiva. Los elementos basicos de la justicia conmutativa
eran el precio justo y la usura; ambos conformaban las dos caras de una misma moneda
y establecian como una transaccién “natural” el intercambio simple de mercancias
producidas por campesinos y artesanos que se vinculaba con un agente “sospechoso”:
el intermediario, el comerciante'.

En los casos que interesaron a Las Casas y Mercado, la encomienda y el
comercio, es claro que la cuestién que trataron como central fue la regulacién
social de una sociedad jerdrquica, ya inmersa en una economia de mercado y, en
consecuencia, en conflicto con la idea de reciprocidad'. A este respecto debemos
sefalar entonces el paso de una concepcién comunitaria de la vida social a una
de caracter individualista en la que el cdlculo racional no se aplica al bien comun,
sino al bien personal.

Este cambio de paradigma queda claramente establecido cuando, todavia
pensando con estructuras mentales y culturales distintas a las que comenzaban a
surgir, Mercado pasa a explicar en qué consiste el comercio. Dos finalidades son
las que se persiguen con el comercio: para consumo o para obtener ganancias
(p. 51). En estos circunstancias aparece entre los protagonistas (consumidores
y vendedores) una clara contradiccién: «El deseo del mercader es el universal
de todos, aunque, como dice San Agustin, es, con toda su generalidad, vicioso,
conviene a saber: querer mercar barato y vender caro. Y tiene mas el tratante, que
no solamente lo desea y apetece, sino lo ejercita y procura. El intento y deseo de
la republica es, al contrario, que se venda lo mas barato que se pudiere, porque le
pertenece promover toda la utilidad y provecho a los vecinos» (p. 59).

Con estas palabras comienza Mercado a introducirnos en la problematica
que implica el comercio: la del precio justo. Para garantizarlo, es menester, segin
palabras del dominico, evitar tratos con “extranjeros” y asegurar la entrada de
mercancias verdaderamente Utiles y a precios justos cuando escasea el dinero,
para evitar que el mercader le robe a la comunidad incrementando los precios
de mercancias necesarias (p. 61). Estas posturas que pueden parecer cercanas o
incluso semejantes al proteccionismo, serviran para comenzar a distinguir entre el
valor de uso y el valor de cambio. En efecto, resulta injusto para el dominico que se
confundan ambas dimensiones: «porque es su oficio apreciar y dar valor a todas las
cosas que sirven a la vida humana, las cuales de suyo no lo tienen, o, si lo tienen,
no es justo ni conviene se siga o se considere lo que ellas de suyo valen, sino lo
que pueden servir y aprovechar al hombre, por cuya causa fueron producidas y se
conservan» (p. 61). Asi, “la medida y peso” de las cosas se establece en funcion

™ Patricia NETTEL, Op. cit., p. 25.
5 Ibidem, p. 39.
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de las necesidades que, por cierto, le parecen a fray Tomas de Mercado que estan
siempre sometidas al contexto cultural. El precio justo no esta pues marcado por
natura, sino por cultura, toda vez que el comercio es un artificio: «cudl sea justo
precio de cada una, la naturaleza no lo tasa ni sefala» (p. 63).

Cual sea el precio adecuado de una mercancia es una cuestion a la que sélo
puede responderse desde el mirador de la justicia conmutativa que, como ya se
dijo, asegura la igualdad. Esto significa que habra que encontrar la equivalencia
entre lo que cuesta una mercancia (su valor) y el dinero que se pide por ella
(su precio). Por ejemplo, dice Mercado, los gobernadores deben fijar el precio
de una cosa considerando lo que a los mercaderes les cuesta: «las costas que
hacen en traerlo, el riesgo a que lo exponen, por mar o por tierra, el tiempo que
tienen ocupado en ello su dinero hasta que se saca; ya junto esto, anadiendo un
moderado interés, se hallard y pondra el precio justo» (p. 68). También aconseja
que se siga el mismo procedimiento para establecer el precio de la ropa, los frutos
y cosecha de la tierra, «que también tienen sus gastos y peligros: mirar lo que
cuestan los peones, la tierra, los pastos y los demas gastos que se hacen, y darles
sobre esto alguin interés a los labradores y pastores, pues es ganancia de todos y
bien universal que ellos ganen» (p. 68).

No realizar semejantes operaciones le resulta a Mercado un grave pecado. De
hecho, asi como Las Casas negaba la absolucién a los encomenderos obstinados
en continuar con la injusticia, Mercado afirma que debe negarsele con severidad
la absolucién a quienes exigen que les pague un precio injusto. En este sentido,
es claro que para Mercado el confesor juega un papel fundamental como guia
o, como él lo dice, como conciencia que garantiza el cumplimiento de la ley
civil que refleja la ley divina: «Asi que un buen confesor es casi tan necesario
como la misma ley, pues él es quien principalmente la hace guardar» (p. 72). Por
eso, Nettel deduce que para Mercado «si bien el comercio es de gran utilidad,
debe practicarse con rectitud y equidad, es decir, enmarcado por el principio de
reciprocidad cuyo objetivo es conservar la igualdad en la transaccién comercial,
que es la meta de la justicia conmutativa»'®.

Como vemos, hay en la doctrina de Mercado una opcién por el consumidor (o
comprador, que es como le llama) especialmente cuando se presentan practicas
monopédlicas y también una opcién por el productor de la mercancia cuyo trabajo
también vale: «todos sabemos y nadie duda que pueden dos hacer compania,
aunque el uno solo ponga el dinero si el otro lo trata y negocia, porque muchas
veces la industria e ingenio de unos aprovecha tanto como la moneda del otro, y
a las veces mas» (p. 82).

1 Ibidem, pp. 51-52.
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Llama poderosamente la atencién el hecho de que Mercado le otorgue tanta
importancia al trabajo humano en una época en la que el dinero ya puede
reproducirse sin que intervenga trabajo alguno, lo que en si define la usura,
duramente condenada desde tiempos de Tomas de Aquino. También pone el
acento en la importancia de la confianza en el sentido de saber que se pagaran
las deudas contraidas «evitando trampas y dilaciones» (p. 115). En suma, nos es
posible establecer que el vicio al que alude Mercado es la avaricia que termina
por corromper a la propia sociedad. Como vicio, se opone a la virtud y en
concreto a la justicia, situacién que puede solucionarse mas que restaurando el
orden y eso significaba restituir. En este sentido, los planteamientos de Mercado se
acercan tanto a los de fray Bartolomé de Las Casas como a los de fray Alonso de
la Veracruz y que tienen en comun vencer el pecado que pone en riesgo el Bien
comun al obstaculizar el advenimiento de la paz y la concordia.
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Raices europeas del pensamiento Liberal’

Francisco Maria Aguilera Gonzalez?

I. Origen y desarrollo del pensamiento liberal

1. Las raices europeas

La historia de México a raiz de su independencia, ofrece un enigma al historiador:
El enigma de una sociedad intensamente saturada de cristianismo, como era el
Meéxico virreinal, que dominado por un pufiado de hombres audaces se ve lanzado
con violencia por la senda de una ideologia liberal aguda y particularmente
anticlerical. Y lo que mas llama la atencién es que la mayoria de los hombres que
asi torcieron el rumbo politico y social de México durante su primer medio siglo
de vida independiente, fueron hombres que se habian formado en centros de
cultura eminentemente catdlicos, tales como los seminarios.

Para solucionar este enigma se suele atribuir la hostilidad del estado mexicano
contra la Iglesia, a la accion extranjera, interesada en desintegrar a México, accion
que se ha ejercido principalmente a través de las logias masonicas.

Ciertamente tal juicio contiene elementos de verdad, pero no lo explica todo.
Los hombres en efecto que aparecen en el drama politico de nuestra patria, en los
primeros cincuenta afios de su vida independiente. Pero México en las primeras
décadas de su autonomia no puede ser entendido si no se le considera en su

' Meatrevo a dar a la publicidad estos apuntes que, sin tener caracter cientifico, escribi siendo profesor de Historia
de la Iglesia en el Seminario Conciliar de México, hacia los afios 1960. Las damos a conocer para impulsar el
estudio de la Historia del Pensamiento Liberal en América Latina y particularmente en México.

2 Francisco Maria Aguilera Gonzdlez es Dr. en Teologia y Lic. en Historia de la Iglesia por la Pontificia Universidad
Gregoriana de Roma, Italia. Es Obispo Auxiliar de México.
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vinculacién con Espana, de la cual era una provincia, no solamente en el sentido
politico sino también en el campo del pensamiento. Espana por su parte aunque
con caracteristicas sociales muy propias, sin embargo esta incorporada al proceso
social y politico de toda Europa.

Por esto, empezaremos nuestro estudio por dirigir una mirada al panorama
europeo del Siglo XVIII, para después considerar mas de cerca el cuadro hispano
y por Gltimo analizar el pensamiento politico y social mexicano.

2. La Edad Moderna

A la edad nueva que va desde la muerte de Bonifacio VIII (1303) hasta mediados
del Siglo XVII, sucede la llamada edad moderna, desde mediados del siglo XVII
hasta nuestros dias. Comprende dos periodos, el primero corre desde la Paz de
Westfalia hasta la revolucion francesa (1648-1789). Se caracteriza por dos
fenémenos histéricos: el absolutismo cesaropapista en el campo de las relaciones
entre la Iglesia y el estado y por un agudo racionalismo en el campo de las ideas.
Este periodo es consecuencia inmediata del individualismo renacentista y del
anarquismo protestante y a su vez causa directa de la revolucién francesa en su
aspecto libertario, laico, y antireligioso. El segundo periodo se extiende desde la
revolucion francesa hasta nuestros dias. Bajo el aspecto religioso es un periodo
de liberalismo, indiferentismo, ateismo y anticlericalismo, en una palabra, de
secularizacion de la vida. En el campo social se hace notar por la lucha de clases.

El estado, sea en el régimen democratico, sea en la posicion totalitaria, brotado
como reaccion contra el liberalismo, tiende a absorber todos los aspectos de la
vida del hombre.

1. Caracteristicas generales

Los origenes de la edad moderna hay que buscarlos en la paz de Westfalia. Esta
paz puso término a la guerra de los treinta afios, entre el emperador y los estados
protestantes del Imperio y sus aliados catélicos.

Fue firmada en 1648 en dos localidades de la Westfalia: El emperador Fernando
[ll'y Espana (Felipe IV +1665) capitularon con Francia (Mazarino +1662) y sus
aliados catdlicos en Miinster. Mientras que la paz con la protestante Suecia y los
estados alemanes protestantes se firmé en Osnabriick.

La paz de Westfalia representd el comienzo de la politica laica. Por primera
vez en la historia el Papa, que hasta entonces habia sido considerado como arbitro
natural en las contiendas entre los principes cristianos, fue ahora deliberadamente
excluido de las negociaciones; a tal punto que no se tomé su parecer ni siquiera
cuando se trataba de cuestiones de intereses estrictamente eclesidsticos. Finalmente
la paz de Westfalia significo la desintegracion de Alemania como unidad politica
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bajo un Imperio catélico. Lo mas triste, es que encontramos a la catdlica Francia
de Luis XIV como la principal autora de este nuevo orden de cosas.

Politicamente la paz de Westfalia inaugura el sistema que se ha llamado del
equilibrio europeo y que ha imperado hasta la dltima gran guerra, segin el cual
las naciones de Europa se neutralizan de tal manera que ninguna de ellas ejercia
predominio sobre las otras, con excepcion de aquélla que asumio el papel de
guardian de este sistema: Inglaterra.

Alli quedd consagrado el destino de las naciones catdlicas de Europa: Espana
que llevé el peso de la guerra teniendo poco que ganar y por consiguiente mas por
razones ideales —defensa del catolicismo, solidaridad con los Habsburgo alemanes—
quedd desintegrada en hombres y agotada econémicamente; el emperador acabé de
perder los Gltimos restos de su prestigio y de poder; Francia surgia con una aparente
grandeza bajo Luis XIV, pero ya llevaba los gérmenes de la descomposicion. Era
cierto, una nacién catdlica y el catolicismo fue promovido dentro de ella pero su
conducta politica internacional nada tenia del sentido cristiano. Fue la primera en
practicar brillantemente la politica del egoismo nacional.

En cambio frente a este declinar de las naciones catélicas va surgiendo la vision
de la poderosa cismética y protestante Inglaterra, de Holanda la calvinista que se
engrandecerd con las cesiones portuguesas de Prusia luterana que ira agrupando
en torno a si a los estados protestantes alemanes hasta la formacion de un estado
poderoso anticatdlico y antieuropea.

2. El absolutismo cesaropapista

La paz de Westfalia consagro el principio protestante del derecho absoluto del
principe en los asuntos religiosos de su territorio. Principio que fue aceptado y
puesto en practica en adelante también por los principes catélicos.

Con esto el absolutismo se afianzé plenamente. Los principes se arrogan
un poder absoluto independiente de cualquier otro, y segin ellos recibido
directamente de Dios: Dei gratiarex.

A la Iglesia se dejaba el poder doctrinal y la direccién de las conciencias; pero
se le negaba el derecho de intervenir en asuntos externos adin puramente religiosos.
La usurpacion de los estados en este terreno se justificaba diversamente; a veces
bajo el titulo de patronato como en Espana y Portugal; a veces bajo el pretexto
de los privilegios de la Iglesia galicana, como en Francia; otras veces alegando
un atributo de la ius maiestatis. Los monarcas, se sintieron a tal punto sefiores de
la Iglesia, que emprendieron la reforma de las leyes e instituciones eclesidsticas
seglin sus propias ideas, contaminadas las mas de las veces del racionalismo
anticlerical. Asi surgi6 el intento de las [lamadas iglesias nacionales, atin en paises
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catdlicos. Las pretensiones de los reyes llegaron hasta el punto de querer sojuzgar
a la misma Iglesia romana y al Papa.

En esta mentalidad de los estados modernos, durante este periodo, encontramos
la razén principal de las medidas tomadas contra la Iglesia en diversos campos.
Como vemos no siempre tuvieron como causa un sentimiento propiamente
anticlerical. Los monarcas cesaropapistas como Luis XIV de Francia, Carlos Il de
Espafia, Leopoldo Iy José Il de Austria, —a quienes con justicia se considera entre
los mds opresores de la Iglesia— eran sinceros catélicos y pensaban defender y
promover la religion catdlica.

3. La secularizacién de la vida publica
Este fendmeno fue una consecuencia légica de la supremacia y sobre todo de la
usurpacién que el poder civil hacia de las cosas eclesidsticas.

Ya notamos como el Papa fue mantenido al margen de la Paz de Westfalia. Su
influencia internacional es casi nula sino que adn dentro del catolicismo de cada
nacién, su accion se ve coartada y entorpecida por el absolutismo regio.

Pero lo mas lamentable en esta secularizacién estd en que se rechazan los
grandes principios del pensamiento cristiano como normas de vida publica,
nacional e internacional. En adelante los principios directores de la politica seran
la razén de estado o los intereses de la corona.

Esta posicion del estado con respecto a la Iglesia va haciendo que nazca en el
animo del pueblo primero de menosprecio y luego de aborrecimiento hacia todo
lo eclesiastico, sobre todo las leyes, las penas y los diezmos y tributos.

4. El origen del anticlericalismo

No obstante esto, la Iglesia y el estado viviran todavia estrictamente unidos a causa
de la estructuracién politico-social hasta la Revolucién Francesa. Esto ademas del
mal ya notado de la intromision de los principes, ocasioné a la Iglesia el cargar con el
odio de los adversarios del antiguo régimen, que veian en ella una aliada y mas que
una aliada, un instrumento de opresion en manos de los monarcas absolutistas.

Hemos mencionado el antiguo régimen; este término designa la constitucion y
organizacion de la monarquia absoluta tal como existia en Francia, Austria y Espafa,
antes de la revolucion, con sus formas feudales ya vacias que ya no respondian a la
nueva situacion politica y social. El trono se presentaba intimamente ligado con el altar.
El rey lo era “por derecho divino”, ungido y consagrado por la Iglesia. A su vez ésta era
defendida por la ley y por la espada. La jerarquia designada como clero alto, gozaba de
los privilegios de la clase favorecida dentro del estado. De esta manera era inevitable
que todo ataque contra el estado fuera un ataque contra la Iglesia y que el descontento
y odio contra el absolutismo regio se convirtiera en odio contra lo clerical.
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5. La llustracién
Un factor primordial en esto proceso antieclesiastico fue el movimiento ideolégico
conocido como /lustracion, filosofismo, o enciclopedismo.

La ilustracion presenta diversos matices seglin el ambiente. En Alemania tiene
un aspecto catélico y otro protestante. Este lleg6 al racionalismo mds absoluto, a
través del indiferentismo y de una filosofia puramente deista. Entre los catélicos
alemanes la iluminacion consistia en una mezcla incoherente de catolicismo
racionalista, de tolerancia y de entusiasmo por el progreso cientifico. En Francia
la iluminacion con los enciclopedistas Diderot, Voltaire, Lamettrie, etc., tuvo un
caracter abiertamente anticristiano, siendo conocida la lucha contra la Iglesia por
todos los medios, atin los mas viles. En Espana la iluminacién no tuvo la virulencia
de la francesa, se inspird en ésta, aunque siguié mas bien la forma del iluminismo
de los catélicos alemanes.

Este movimiento bajo el pretexto de progreso cred entre las clases nobles y
cultas una atmésfera de incredulidad y de abierta hostilidad a la Iglesia.

6. El cansancio de las fuerzas catdlicas

Por otra parte se advierte durante este periodo una especie de fatiga en el campo
catdlico. Tal vez haya sido un efecto de los titanicos esfuerzos que tuvo que hacer
el catolicismo en la lucha contra la pseudo-reforma. Ahora que el absolutismo
se imponia con toda violencia de los estados organizados, sobre una base de
poderio militar y de centralizacién econémica, y parecia brindar en los estados
catélicos un apoyo a la religion, las fuerzas catélicas parecieron aceptar de buen
agrado la proteccion ofrecida, que como hemos visto equivaldria a una negacién
de los principios sociales catélicos.

Esta decadencia del catolicismo esta relacionada con la decadencia politica y
militar de aquellas potencias que habian sido hasta entonces el brazo y el apoyo
de la Iglesia. Se manifiesta en todos los 6rdenes ain en la santidad. Ciertamente
no faltan grandes santos durante este periodo pero su vida cristiana se encauza
mas bien por senderos de una espiritualidad afectiva, que se resigna con
moralizar al individuo. A veces degenera en un quietismo malsano. Quizd esen la
especulacion filosofica y teolégica donde aparece més evidente ese cansancio. Se
acaban los grandes pensadores al estilo de Vitoria, Suarez o Cayetano. En cambio
se multiplican los moralistas y los cultivadores de las ciencias positivas; orden en
el que la ciencia catélica hace notables progresos.

El pueblo vive una piedad rutinaria falta de instruccién y frecuentemente
supersticiosa, lo que da motivo a la critica de los ilustrados.

El influjo de la vida pdblica de los estados protestantes es altamente nocivo
para el catolicismo. El protestantismo en esas naciones se vuelve mds formalista.
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La observancia de la religion se reduce al campo de la vida individual y familiar,
adquiriendo importancia predominante la moral fundamentada sobre un fideismo
arracional. Mientras, en el campo de la vida publica reina en el espiritu secular.
La mirada del hombre esta vuelta a la tierra, a hacer de ella una morada mas
cémoda. Han sido suprimidos los tributos eclesiasticos, las fiestas religiosas; y sobre
el sentimiento de caridad y beneficencia cristiana vence el espiritu de lucro. La
anarquia de pensamiento preconizada por el libre examen, estimula las mds audaces
especulaciones del pensamiento. Todos estos factores tienen, indiscutiblemente,
una repercusion en el desarrollo material entre los pueblos protestantes.

7. Aspectos positivos

El fondo del cuadro es sombrio pero no dejan de brillar algunas luces. La Francia
de Luis XIV alcanza un espléndido florecimiento a fines del siglo XVII en el orden
de la cultura, aunque la espiritualidad no puede sostener el paso, pues ya ha
empezado su decadencia.

El aspecto mas positivo y mds consolador de este periodo de la Iglesia, hay
que buscarlo en el campo misional. Es la edad de oro de las misiones. Se ha
perdido mas de la mitad de Europa para el catolicismo pero la obra de Espafa y
de Portugal dan a la Iglesia un nuevo mundo que compensa abundantemente las
pérdidas. Incluso Francia trabaja generosamente por la propagacién de la fe en sus
colonias de América del Norte y de Asia. En esta obra participan evangelizadores
no solamente de esos paises, sino también de Alemania y de Italia.

3. El lHluminismo racionalista

1. Caracteristicas

Podemos decir que se trata del movimiento doctrinal caracteristico del siglo
XVIIl en Europa ha sido designado también como filosofismo, enciclopedismo,
ilustracion o iluminismo, término éste traducido del aleman: Aufklaerung.

No es facil definir con exactitud en qué consiste este movimiento que crea el
ambiente cultural del siglo XVIII. Los ilustrados eran algo asi como los intelectuales
de aquel tiempo: literatos, cientificos, fil6sofos que tenfan por comun denominador el
desprecioalaculturatradicional catélica. Los términos de oscurantismo, intransigencia,
supersticién, fanatismo, son forja de los ilustrados, quienes se presentaron a si mismos
como usufructuarios de una cultura superior, critica, filosofica, emancipada de todo
dogmatismo religioso. Son los progenitores del liberalismo del siglo XIX.

Hay que distinguir dos corrientes dentro del movimiento de la ilustracion. Una es
sencillamente racionalista. Es un modo de pensar y de obrar que desconoce el orden
sobrenatural cristiano tratando de apoyar su posicion en la razén y en la experiencia
y elabora una concepcion naturalista del mundo y de la vida. Contrapone la fe a la
razon y pretende que ésta sea la norma absoluta. Conserva el nombre de Dios, pero
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dandole un significado vago, haciéndolo equivaler a veces a la naturaleza. Establece
el divorcio entre la religion y la moral. Exalta un derecho natural fundado en una
concepcion del hombre positivamente anticristiana y quimérica.

Hay también una corriente moderada que insiste principalmente en el aspecto
cultural, siempre dentro del espiritu del siglo XVIII, o sea de exaltacion de las
nuevas conquistas de la ciencia y de menosprecio para la cultura medioeval,
especialmente escolastica. Adopta una postura tolerante para con los hombres de
la ilustracion racionalista y por lo mismo condena el fanatismo, el oscurantismo.
A pesar de todo no rechaza el orden sobrenatural y procura mantenerse dentro de
la disciplina de la Iglesia.

En el movimiento de la ilustracién encontramos algunos aspectos positivos,
que en alguna forma justifiquan la actitud simpatizante de muchos catdlicos,
aln eclesiasticos respecto al mismo; desde luego dio un impulso considerable a
la instruccién tanto elemental como superior, abriendo escuelas y academias y
promoviendo la renovacion de la pedagogia. Igualmente tuvo mas preocupacion
del bien pdblico por ejemplo en la construccién de edificios de utilidad publica,
de caminos, facilidades al comercio, etc.

Promovié grandemente el desarrollo de las ciencias naturales que ciertamente
habian sido descuidadas por la escolastica, y de las ciencias exactas y en general
de las ciencias positivas.

Pero tampoco hay que olvidar los aspectos negativos y sinceramente estos
fueron mds y mas perniciosos:

¢ Dio origen a un intelectualismo excesivo, abstracto, matemdtico, de tendencias
racionalistas y positivistas. Esto produjo como reaccion, ya un idealismo igualmente
abstracto, ya un sentimiento excesivo.

e En el campo de la ciencia eclesidstica, e incluso de la teologia, se hizo sentir el
influjo del racionalismo contaminado de las ideas reinantes, galicanas, febronianas,
jansenistas. El principal golpe lo llevé la teologia escoldstica que era sistemdticamente
combatida y desprestigiada. Adn en la corriente moderada de la ilustracion, es
apreciable el espiritu laicista y anticlerical.

e Tendié a subsistir el ejercicio de virtudes sélidas por un pietismo al estilo
protestante.

¢ Debilitd los vinculos de las iglesias particulares con la Santa Sede.

e Establecié un clima de tolerancia entre catélicos y protestantes, pero al fin
desemboco en el indiferentismo religioso, quizd mucho mas perjudicial.

Lo mas tipico del iluminismo es la ingenua confianza en el progreso de las
ciencias y de la humanidad. Con un optimismo exagerado en la naturaleza del

Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009 23



Francisco Maria Aguilera Gonzalez

hombre, en las fuerzas del entendimiento y de la voluntad, trataron de reformar
todo lo que les parecia anticuado hasta el mismo vestido (como Esquilache en
Espafia). Su reforma fue falta de criterio, precipitada, destruyeron muchas buenas
cosas sin substituirlas; introdujeron reformas sin atender al caracter o a las
circunstancias locales.

2. Origenes de la llustracion

Los origenes de la ilustracién constituyen para la historiografia uno de los
problemas mas dificiles. Se trata en efecto de establecer las causas que desviaron
el proceso del pensamiento filoséfico de su cauce cristiano para orientarlo en
sentido naturalista y anticristiano.

El problema es dificil precisamente por el nimero y complejidad de esas
causas. Si se intenta ser exhaustivo, habria que remontarse hasta el siglo XIII,
al averroismo de la Universidad de Padua, al nominalismo de Ockham, y quiza
todavia mds atrds al incipiente racionalismo de Abelardo y al panteismo mistico
de Escoto Eurigena.

Como factores inmediatos del iluminismo racionalista, se sefialan los siguientes:

® La revolucion protestante. Que tuvo entre sus efectos el poner la religion en manos
laicas, promover el individualismo religioso y abrir la puerta al racionalismo
subjetivista con el principio del libre examen. Alli estd contenido el germen del
indiferentismo religioso y del deismo propio de la religion de la ilustracion. En
los siglos XVII 'y XVIII el protestantismo se convierte principalmente en un poder
politico. El elemento religioso del mismo se salva en el pietismo que es una religion
del corazon contra la religion oficial.

e El humanismo naturalista. La vida del hombre medioeval era esencialmente
teocéntrica, el mundo era visto sub specie eternitatis. La sociedad era la civitas
Dei. El hombre reconoce que tiene una naturaleza caida, pero redimida por Cristo.
A partir del renacimiento del hombre empieza a ponerse a si mismo en el centro
del mundo, a considerar el centro del mundo, a considerar su naturaleza como si
estuviera intacta y a buscar su perfeccién puramente temporal.

¢ Tiendeaindependizarse de laIglesia y después de Dios. En el campo del pensamiento
filoséfico y cientifico se coloca en oposicién con respecto a la cultura medioeval
cristiana, a la vez que exalta los valores de la antigliedad pagana.

e El humanismo se mantenia por lo general en las formas y en los métodos;
la ilustracién en cambio va hasta el fondo y ataca no sélo a la teologia sino a
toda religion positiva. El humanismo es movimiento aristocratico, para selectos,
la ilustracion va mas a la burguesia. EI humanismo dio culto al hombre ideal; la
ilustracion al hombre abstracto a I"humanité.

e El cientifismo. El culto a las ciencias de la naturaleza es otro de los elementos
caracteristicos de la edad nueva inaugurada por el renacimiento. Los métodos
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empiricos substituyen el argumento de autoridad. Pero sobre todo los nuevos sabios
renuncian a la especulacion filosofica y se atienen exclusivamente a la experiencia.
El resultado de este movimiento es el descubrimiento de algunas leyes de los
fenémenos de la naturaleza, los que antes parecian misteriosos. Entre estos sabios
la mayoria permanecen profundamente religiosos; muchos de ellos son catélicos,
Copérnico, Galileo, Pascal, Laplace, o protestantes sinceros como Kepler, Huygens,
Newton, Linneo. Pero no faltan algunos que no ven en el mundo mds que una
combinacién de fuerzas mecdnicas ciegas.

¢ Lanueva filosofia. Esta se forma a partir del renacimiento en oposicién a la escoldstica
y va cobrando cada vez una tonalidad mds y mds racionalista. Aunque como ya
hemos dicho, se podrian sefialar muchos brotes de racionalismo ya en la misma edad
media, sin embargo con acierto se consideran como padres de la filosofia nueva a
Bacon de Verulam en Inglaterra y a Renato Descartes en Francia y a Baruch Spinoza
en Holanda.

e Bacon inicia el empirismo inglés y pone los cimientos del naturalismo y del deismo.
De él arranca el empirismo sensualista y escéptico que pasando por Locke Hume y
Bekerley, desembocara en el idealismo de Kant.

e Descartes inicia con su idea metédica el racionalismo que a través de Spinoza
habra de desembocar igualmente en el idealismo kantiano.

e Spinoza que en su panteismo lleva a sus ultimas consecuencias la filosofia de
Descartes es el iniciador de la exégesis pablica racionalista.

e En el campo de la filosoffa social y politica los protestantes Hobbes, Groot,
Puffendorf, y Thomasius fundan un derecho natural y politico laico y una moral
igualmente auténoma.

¢ Entre los protestantes se crea pues una religion naturalista independiente de todo dogma:
el deismo que admite la existencia de Dios pero niega su providencia; admite el alma
libre e inmortal pero no las sanciones eternas. Prohibe el ateismo y admite que todas las
religiones tienen una parte de verdad.

Hemos de dedicar una mirada especial al racionalismo francés por el especial
influjo que ejercié en la vida del pensamiento mundial y particular del pensamiento
hispano y americano. Segin el mismo Voltaire el racionalismo francés recibi6 sus
ideas de la filosofia sensualista y naturalista inglesa. Pero mientras el gobierno
inglés procuraba que las ideas revolucionarias no trascendieran a la burguesia y
mucho menos al pueblo, la monarquia de Francia era mucho mas tolerante. El
primer ataque declarado contra el pensamiento cristiano en Francia, procede de
Pedro Bayle (m. 1706), autor del primer diccionario en sentido moderno.

3. Grandes figuras del iluminismo francés
Las grandes figuras del iluminismo francés lo forman el triangulo Montesquieu,
Voltaire y Rousseau.
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Montesquieu

Carlos Luis Secondat Montesquieu (1689-1755) es el representante de la ilustracion
politica. Su obra maestra es Lspirit des lois (1748), por lo que se le considera
como el autor del constitucionalismo moderno, con su triple division de poderes
independientes entre si. Por lo general el espiritu de esta obra, es de moderacién,
anticipandose ya en ella en alguna forma la idea liberal. En su tiempo fue mas
célebre Montesquieu por sus Lettres persannes que es una sdtira despiadada e
irreligiosa y a veces obscena de la sociedad, de la politica, de la Iglesia, presentada
bajo la forma de cartas escritas por dos nobles persas que viajan por Europa. Esta
obra fue publicada anénima en Amsterdam en 1721, puede ser considerada como
el principio del filosofismo o racionalismo en Francia.

Voltaire

Francisco Maria Arouet (1694-1778) nacido en Paris de familia burguesa. Desde
1718 sunombre literario fue el deVoltaire, anagrama de Arouet I(e) j(eune). Recibié
una vasta y sélida formacion clasica en el colegio Louis le Grand de los padres
jesuitas, distinguiéndose por su talento precoz, no menos que por su libertinaje. El
ataque mas violento contra la religion y el orden cristiano lo constituy6 su Lettres
philosophiques (1734).

Politicamente Voltaire no era un demdcrata, al pueblo lo llama la canalla, que
necesita del yugo del acicate y de heno. Para tenerle sujeto hay que predicarle
la religion, pero a los ilustrados les repite continuamente: ecrasez I'infame. Ese
infame es el orden cristiano, la religion cristiana: la iglesia catélica.

En un principio Voltaire se manifiesta mas libertino e inmoral que incrédulo.
A partir de 1716 se ve envuelto en intrigas de la politica palaciega lo que le
vale algunos destierros de Paris y una prision en la Bastilla en 1717. En 1726
tuvo que huir a Inglaterra donde se relacioné con los principales fildsofos
ingleses y se empapd de sus ideas anticristianas Vuelve a Francia en 1729
convertido al defsmo.

Por un tiempo su postura radicalmente anticristiana le impide volver a Paris
y se retira a Suiza, donde compra cerca de Ginebra un castillo: Ferney (1758),
donde se dedic6 a fomentar la agricultura, la industria y vive como un pequefio
monarca entre sus vasallos. Alli le llegan el homenaje de los ilustrados de todas las
naciones. Federico Il le escribia en 1765: «Yo os veo subir al Olimpo sostenido por
los genios de Lucrecio, de Séfocles, de Virgilio y de Locke colocado entre Newton
y Epicuro sobre una nube radiante de claridad. Acordédos de mi cuando estéis en
vuestra gloria». En Ferney hizo destruir la pequena iglesia para levantar otra a su
gusto en la que grabé esta inscripcién: «Deo erexit. Voltaire 1761».
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Con toda razon se ha dicho que Voltaire es el rey intelectual de su época, su
fama como literato crece mds y mas y le abre las puertas de todos los circulos de
la aristocracia y de la intelectualidad.

Federico Il lo invita a Berlin, Catalina 1l de Rusia se relaciona con él. Su
vanidad y orgullo crecen desmesuradamente, sus armas son la critica, la burla, la
satira, la calumnia, aunque no le falta erudicién filoso6fica e historica. Todo esto se
conjuga con un estilo verdaderamente francés, fino, variado, ingenioso, ameno,
picante y no rara vez obsceno y blasfemo. Voltaire es el envenenador de Europa.
En su campanfa sistematica contra la fe, contra la religion cristiana y tiene bajo su
mando todo un ejército de enciclopedistas y aln de catélicos seducidos por su
fama y enganados por su hipocresia.

Por fin después de 20 anos de estancia en Ferney y de 28 de ausencia de Paris
pudo volver en 1768 a esta ciudad la que le tributé una recepcién apotedsica. La
nobleza, la burguesia, la corte, los intelectuales, etc., lo acogieron con grandes
festejos, casi con veneracion. Poco después se sintié enfermo y pidié lo santos
Sacramentos sélo para no sufrir el desprecio de ser sepultado en tierra profana,
se le pide una retractacién y redacta una formula insuficiente. Mejora de nuevo
y es coronado con laurel, asiste a la representacion de su drama Irene pero a los
pocos dias recae y muere casi de improviso a los 84 anos, la mayor parte de ellos
viviendo en desenfreno y empleados en una lucha mortal contra la Iglesia. El
médico que lo asisti6, Tronchin, protestante de Ginebra escribio: «No lo recuerdo
sin horror, cuanto que todo lo hecho por aumentar sus fuerzas producia el efecto
contrario, la muerte se puso para siempre ante sus ojos. Desde ese momento la
rabia se apoderd de su alma. Imaginaba los furores de Orestes».

Voltaire es uno de los tipos mas repugnantes, si no el mas repugnante de la
ilustracion, sin negarle su talento y sus dotes de escritor, su caracter es abyecto. Se
contradice cuando le conviene, no tiene el menor escripulo cuando se trata de
atacar a sus enemigos, es de una petulancia extraordinaria. Admitia la existencia
de un Ser supremo aunque sujeto a leyes necesarias pero no se decidié a admitir
la inmortalidad del alma humana. No creia en los milagros ni en la oracién y
opinaba que el cristianismo era la mas perjudicial de las supersticiones.

Rousseau (1712-1778)

Es el romdntico de la ilustracién. Hijo de un relojero calvinista de Ginebra, perdié
a su madre al nacer. A los 15 afios se escap6 de su casa y se refugié con un parroco
catélico donde conocié a Madame de Warens, protestante convertida quien se
interes6 por él y le hizo instruir en el catolicismo en Turin donde se bautizé. Al
poco tiempo se escapd del catecumenado para llevar una vida errante y libertina.
En 1732 por fin se establece junto a Madame de Warens en cuya compania pasa
algunos anos felices.

Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009 27



Francisco Maria Aguilera Gonzalez

Durante este periodo nutre su espiritu con lectura de toda especie. Descartes,
Bayle, Voltaire Leibnitz, Malebranche, Fenel6n, Locke, Montaigne, Pascal, son los
autores que influyen en su formacion. De Locke toma la idea del Contrato Social.
Fenel6n le sugiere la concepcién idilica de un mundo primitivo. En 1744 va a
Paris donde se relaciona con los mas distinguidos representantes de la ilustracion
y particularmente con los enciclopedistas Marivaux, Fontenelle, Condillac
y Diderot. A la influencia de este Gltimo debi6 especialmente la pérdida total
de su fe cristiana; trab6 también amistad con Voltaire; pero al poco tiempo su
temperamento sentimental religioso y su formacién demasiado libre lo llevé a
chocar violentamente con estos hombres formados en un racionalismo estricto en
el atefsmo, y acostumbrados a la vida artificial de la época. Ellos lo consideran
como un salvaje extravagante; archiloco lo Ilama Voltaire. En realidad, sentia
complejo de inferioridad. y su naturaleza hurafia su temperamento sofador le
llevaban a huir do la sociedad y asi vuelve a Ginebra, pero por dificultades con
sus conciudadanos va una vez mas a Francia donde se establece en una finca
campestre llamada L'Ermitage, ofrecida por Madame L'Epiney. Para entonces se ha
unido con una muchacha inculta pero que le consagra su carifio Teresa Lavasseur
de la cual dice que tuvo cinco hijos que mandé a la casa de cuna, muchos sin
embargo no creen esto. Su caracter inquieto lo hace abandonar L'Ermitage y se
retira a una pequena propiedad suya, cerca de alli. Se enreda en polémica con
Voltaire y D’Alambert. Estos son los anos mas fecundos en su actividad literaria. Ya
en 1749 habia colaborado en La Enciclopedia y habia escrito su famoso Discurso
sobre las artes y ciencias. Este discurso que se habia de hacer célebre en la historia
del pensamiento politico liberal y democratico, fue compuesto con ocasién de un
concurso lanzado por la Academia de Dijon sobre la influencia del progreso de la
civilizacién en las costumbres.

Paradéjicamente Rousseau gand el premio pintando con verdadera poesia
aunque una forma utépica la superioridad del hombre primitivo sobre el
civilizado. Otras obras célebres de Rousseau fueron D’Emile (6 De I’éducation),
Les Confessions (1765), y Le Contrat social (1762).

El Emilio que es una novela pedagégica ha sido considerada como el primer
tratado de pedagogia moderna. La idea fundamental es buena pues establece
el principio del desarrollo natural del nifo y del adolescente. Pero no es tan
acertada la graduacion que determina Rousseau en la educacion de acuerdo con
la evolucion del nino. Sobre todo se basa en un Naturalismo quimérico negador
de todo elemento sobrenatural.

En El Contrato Social Rousseau recoge las ideas de liberalismo, democracia
y naturalismo que impregnan el ambiente y las presenta en una forma atractiva,
poética, frecuentemente cargada de sentimentalismo. Se han sefialado tres errores
fundamentales en el contrato social: a) La afirmacién de la perfeccion original
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de la naturaleza humana; la sociedad es quien ha corrompido al hombre; b) La
igualdad de todos los hombres, lo que da origen al derecho pleno a la libertad;
y ¢) La soberania popular y el derecho perpetuo a la rebeldia dado que el estado
resulta de una libre convencién de los hombres.

La méas poderosa arma de combate del racionalismo francés fue La Enciclopedia,
dirigida por Diderot y D’Alambert con la colaboracién de los mas distinguidos
racionalistas y sabios: Voltaire, Rousseau, Lamettrie, Helvetius, Holbach, etc.
La Enciclopedia aunque no es abiertamente sectaria, pero tiene una corriente
subterranea de negacion de toda metafisica, de todo lo sobrenatural, en una
palabra, de toda idea cristiana. La Enciclopedia contribuy6 a dar cohesion y
conciencia de su poder a los ilustrados.

4. El Absolutismo

La Paz de Westfalia, lo hemos dicho, consagra el nacimiento del Absolutismo al
reconocer el valor juridico del principio protestante: cuius regio eius et religio’.
En el campo de la politica religiosa el absolutismo primeramente, hecho regalismo,
usurpa los derechos de la Iglesia en favor de los reyes. Luego, alidandose con el
filosofismo racionalista, en la persona de los parlamentos y de los ministros regios,
emprende un ataque de fondo, ya con espiritu anticristiano y especialmente
anticatdlico, contra la Iglesia. En el Gltimo acto de este drama, la burguesia
envenenada por el liberalismo naturalista, se lanzara con violencia igualmente
contra el altar y contra el trono y con la pretensién de reivindicar para el pueblo
soberano los pretendidos derechos de la corona sobro la Ig1esia.

1. Concepto

En qué consiste el absolutismo. El renacimiento con su idea de El Principe
prepotente, refinado en la politica y en las artes, pero sin escripulos, significa la
extincion del sentido democratico albergado dentro de las instituciones feudales
de la Edad Media, y el principio del absolutismo.

En cuanto al absolutismo, podemos describirlo en funcion de tres elementos:
a) Toda la autoridad publica compete exclusivamente al principe tnico; b) Esta
autoridad es ejercida por medio de ministros y oficiales, que no son sino drganos,
instrumentos de la voluntad regia; y c) El principe a nadie debe dar cuenta de sus
actos, sino solo a su conciencia.

Estos tres elementos son esencialmente contrarios al espiritu del medioevo: en
el sistema feudal, en efecto, la autoridad estd segmentada. El rey era el gran sefor,
pero compartia sus derechos soberanos con los grandes vasallos y aun con vasallos
de menor categoria. La autoridad era ejercida directamente por los Sefores

* Segln sea la religion del rey, la del pueblo.
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Feudales en sus respectivos territorios, no habia oficiales pdblicos propiamente
sino para la recaudacion de los tributos. Sobre todo el rey era responsable ante
sus vasallos y ante la Iglesia.

En el periodo que estudiamos el absolutismo trata de establecerse ademas
sobre una base religiosa. Se reconoce responsable ante la conciencia, o sea, ante
Dios. Ademas afirma que el poder del estado procede inmediatamente de Dios.

Los tedricos de este absolutismo tratan de demostrar esta afirmacién por medio
de la Revelacion. Otro rasgo distintivo del absolutismo del S. XVII-XVIII es su
indole monarquica; sin embargo de por si el absolutismo puede ejercitarse en
diversas formas de régimen.

2. Proceso

El absolutismo existié como una practica antes que ser una doctrina. Sus origenes
arrancan de la mitad del siglo XV y sus primeros representantes y fundadores son
en Francia Luis XI y Enrique VII. En Espana los reyes catélicos Isabel y Fernando,
y principalmente Felipe Il. El absolutismo de estos monarcas procede mas que de
una ideologia, de sus relevantes cualidades personales. Concentran en si mismos
todos los negocios de estado, en razén de su inteligencia, de su laboriosidad, de
su energia de caracter.

El absolutismo posterior, aunque apoyado en el ejemplo de esos principes, ya
no tiene como base las cualidades del principe, sino mds bien un concepto acerca
del mismo. De hecho, junto a principes con dotes de gobierno extraordinarias
también encontramos otros casi totalmente desprovistos de las mismas y que sin
embargo gobiernan a través de sus ministros en la forma mas absolutista.

Entre los tedricos del absolutismo hay que citar en primer lugar a Nicolds
Macchiavelli. No obstante debemos notar que su tratado I/ Principe no es
todavia una elaboracion doctrinal, sino simplemente un retrato del principe tal
como aparecia a los ojos de los italianos del Renacimiento. Los defensores del
absolutismo se clasifican en dos categorias:

Unos sostienen el absolutismo sobre una base histérica y religiosa. Asi entre los
protestantes: Berkeley, De regno et regali potestate adversus monarchicomaches (Paris
1601), Alberico Gentile, De absoluta potestate regum (Londres 1604), Claridius
Salmatius: Defensio regia pro Carolo V ad Carolum I (1614). Entre los catélicos el
principal propugnador de esta forma de absolutismo es Bossuet (1627-1675).

Otra escuela absolutista mas bien de un concepto aprioristico. Es la llamada
escueladel derecho natural. Hay que notar que esta denominacién resultaequivoca,
pues el derecho natural no es entendido del mismo modo como lo toman los
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autores catolicos, especialmente los escolasticos. Esta escuela atribuye al estado
un derecho sin ninguna limitacién, el cual es ejercido como por su 6rgano propio
central, por una persona fisica o moral. Las circunstancias histéricas hicieron que
los patrocinadores de esta teoria defendieran el absolutismo monarquico, pero ya
hemos dicho que de por si puede ser aplicado a otras formas de régimen.

El primer autor que propuso esta teoria fue Jean Bodin (1530-1596): Six livres
de la Republique (1576). Mas sistematico en su exposicién es Thomas Hobbes
(1598-1679) cuyas obras principales son: Leviathan (1651) y De cive (1642).
El Leviathan es el estado monstruo que todo lo puede y todo lo contiene. Los
individuos hicieron un pacto social, llevados no por la naturaleza, sino por la
necesidad de poner fin a las guerras. Notemos que la idea del pacto se encuentra
ya en la Edad Media. Lo nuevo en Hobbes es la negacion de la naturaleza social
del hombre. Por este pacto, seglin Hobbes, los hombres ceden de una manera
total e irrevocable todos sus derechos individuales en favor del estado, pues sélo
asi se puede evitar la anarquia. Han cesado pues todos los derechos del individuo.
El estado en cambio lo puede todo, atin en la vida y en la conciencia de los
stbditos. El rey es el representante del estado. Es el sefior absoluto con todos los
derechos; no se puede ni siquiera concebir que haya injusticia en su voluntad.
Como vemos, esta teoria viene a caer en un absurdo positivismo, aunque, por lo
menos, dejo a salvo los derechos naturales del individuo.

Otros autores del absolutismo son H. Groot: (Holandés): De iure pacis et belli
(1628) y S. Puffendorf (aleman) De iure naturae et gentium (1672). Segln éstos, el
estado absoluto y cerrado en si. No envuelve ninguna ordenacion trascendental;
sin embargo no llegan al extremo de Hobbes. Sus obras se enfocan preferentemente
hacia las relaciones entre los estados; de donde les vino entre los protestantes el
renombre de creadores del derecho internacional. En nuestros dias sin embargo
la historia de la filosofia ha hecho justicia. Dejando en claro que sus verdaderos
fundadores fueron el dominico Victoria y el jesuita Sudrez.

El absolutismo no se introdujo sin encontrar resistencia. En el campo de las
ideas los autores adversarios se [lamaron a si mismos monarcémacos. Segtn estos,
habiendo el principe recibido el poder del pueblo por una especie de contrato, en
caso de que no cumpla esto pacto, puede, ser depuesto e incluso ser muerto. La
actuacion de esta teoria condujo al ajusticiamiento de Carlos | de Inglaterra por
orden del Parlamento.

Entre los autores hay que nombrar en Francia a Du Plessis Monnay, en Inglaterra
a Buchanam (ambos calvinistas). Alguna analogia tiene con estos la doctrina del
Padre Mariana acerca de la licitud del tiranicidio. La doctrina de los monarcémacos
se identifico de hecho con el calvinismo, pues segtin éste, el pueblo esta formado por
los magistrados y los ciudadanos, aquéllos son mandatarios, o delegados de éstos.
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En el campo de los hechos el absolutismo encontré resistencia violenta sea en
Espafia y en sus posesiones: la guerra de los comuneros bajo CarlosV y la rebelion
holandesa bajo Felipe II; en Inglaterra la rebelién contra Carlos I; en Francia la
fronda contra Richelieu y Luis XIV.

Pero al fin de cuentas el absolutismo acab6 por imponerse en toda Europa con la
sola excepcion de Inglaterra y Suiza. En Inglaterra misma el absolutismo triunfé bajo
Enrique VIII, Isabel, Jacobo | 'y Carlos I; pero la muerte de éste sefiala el triunfo del
Parlamento. Un elemento que contribuy6 poderosamente a la victoria del absolutismo,
fueron las grandes guerras europeas del siglo XVI y XVII. Estas hicieron necesario el
fortalecimiento del poder real, lo cual se llevé a cabo principalmente por la creacion
de grandes ejércitos ya organizados modernamente y bajo la dependencia directa de
los principes. Esto puso a los reyes en grado de suprimir muchos privilegios y fueros
feudales que coartaban y a veces nulificaban su autoridad.

5. El cesaropismo del siglo XVIII

La intromision sistematica del poder civil en el gobierno de la Iglesia es conocida en
la historia bajo el nombre de cesaropapismo. El cesaropapismo es un concepto y una
realidad distinta del absolutismo. Puede darse en cualquier forma de gobierno.

Sin embargo el absolutismo tiene una propension natural al cesaropapismo,
pues tiende a concentrar el poder en todos los 6rdenes, sin excluir el campo
mismo religioso. Tal es el testimonio de la historia. El derecho romano consideraba
al jefe del estado como la cabeza de la religion publica; el cristianismo introdujo
una nueva realidad en los valores éticos: la realidad de una sociedad religiosa
sobrenatural organizada en un plano totalmente distinto de aquél en que se
mueve el estado civil y por consiguiente independiente de este, aunque con
inevitables vinculaciones, por razén de la identidad de los sujetos miembros de
la sociedad civil y de la sociedad religiosa. La edad media aunque no fue capaz
de vaciar en conceptos precisos esta distincién, supo en principio respetarla.
No solamente, sino que hallé en la cristiandad —comunidad politico religiosa de
naciones cristianas y europeas— y en la teorfa de las dos espadas, o sea el Papa
y el Emperador, como cabezas de la cristiandad, cada cual en su orden aunque
vinculados entre si y definitivamente subordinado el Emperador al Papa ratione
peccati, una feliz solucién del problema de las relaciones entre ambos poderes.

El equilibrio era dificil y de vez en cuando se rompia, como en la lucha de
las investiduras, mas por la intima compenetracion de los intereses espirituales y
temporales, que por razones de orden especulativo.

La renovacién de los estudios de derecho romano en el siglo XllI, en la
Universidad de Bolona resucité el concepto del monarca como fuente de todo
derecho y jefe de la nacién atin en el dominio de la conciencia y de la religion. La
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primera manifestacion de esa mentalidad tan lejana del espiritu medieval aparece en
la politica religiosa de Felipe el Hermoso, que culmina con el atentado de Anagni.

A partir de entonces el cesaropapismo se consolida en la practica y en la teorfa
en las nuevas naciones europeas, al mismo paso del desarrollo del absolutismo
y no es una coincidencia el que los jefes de estado que encarnan al absolutismo,
hayan sido al mismo tiempo cesaropapistas.

Debemos hacer notar que a veces el cesaropapismo trajo bienes al
catolicismo.

En el periodo que estudiamos los defensores del cesaropapismo tratan de hacer
una justificacion tedrica del cesaropapismo, derivando los pretendidos derechos
de la corona sobre la Iglesia del concepto de soberania absoluta por derecho
divino. El monarca es hecho aparecer como un vicario de Dios que ha recibido
de El directamente toda su potestad, incluida la obligacién y derecho de proteger
a la Iglesia. Pero esta proteccion a la Iglesia en la mente los monarcas absolutistas
y de sus ministros se convertiria en un arma para oprimir a la Iglesia sobre todo.

El cesaropapismo del siglo XVIII se presenta bajo diversas formas. En Francia
como galicanismo, en Portugal y Espafa como patronato, en el Imperio Germanico
y en Austria como josefinismo.

1. El Galicanismo

Por galicanismo se entiende un sistema de teorias y de practicas relativas a
la constitucion de la Iglesia de la antigua Francia y en las que va envuelta una
tendencia nacionalista y en ciertos aspectos antipontificia. Se ha distinguido un triple
galicanismo. El galicanismo episcopal que resta autoridad al Papa, para concederla
a los Obispos de Francia. Los parlamentos de Francia no hay que entenderlos como
nuestros parlamentos. El galicanismo regio, que atribuye al Rey derechos sobre
la Iglesia, y que en la practica se sirve tanto del galicanismo episcopal como del
galicanismo parlamentario para dominar mejor a la Iglesia de Francia.

Las ideas galicanas empiezan a desarrollarse precisamente en la lucha de
Felipe IV con Bonifacio VIII; cobran cuerpo durante el cisma de Occidente,
principalmente por obra de las teorias conciliaristas que exaltaban la supremacia
del concilio sobre el Papa.

Precisamente en estas tendencias conciliaristas se apoyaba el galicanismo
episcopal lo mismo que el parlamentario; si bien este Gltimo tenfa manifestaciones
mas extremas a causa de que en los parlamentos se encontraban algunos
protestantes o jansenistas.
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Un resumen del galicanismo Regio en su forma mds extrema nos es presentado
en la obra de las Libertades galicanas (1596) de Pierre Pithou abogado del
parlamento de Paris y convertido del protestantismo al catolicismo. He aqui su
contenido: El Papa en sus intervenciones en la Iglesia de Francia depende de los
antiguos concilios franceses. El Rey es completamente independiente del Papa. El
Rey puede convocar concilios, dar leyes eclesidsticas, impedir la jurisdiccion de
los legados del Papa, vigilar a los obispos. Para mantener estas prerrogativas —no
meras concesiones— el Rey puede recurrir al placet, y a la apelacién al concilio.

A principios del Siglo XVII, Edmundo Richer trat6 de demostrar estas teorias, en
su obra De ecclesiastica et politica potestate (1611). Bajo el influjo de Richelieu,
se modero algln tanto el galicanismo como aparece en la obra de Dupuy Preuves
Des libertés de I'Eglise gallicane. El principal factor del galicanismo en Francia fue
Luis X1V, que en su lucha por dominar a la Iglesia habia de servirse de él como un
arma contra Roma.

Una de las principales aplicaciones del galicanismo regio versaba sobre las
llamadas regalias eclesidsticas o supuestos derechos reales en materia eclesidstica
asi temporal como espiritual. Las regalias temporales reclamaban para el Rey las
rentas de los obispados y de ciertos otros beneficios vacantes; las espirituales
pretendian el derecho del Rey a llenar ciertos beneficios eclesiasticos. Los juristas
galicanos tendian a considerar estas regalias no como una concesién pontificia,
sino como un ius regale y por consiguiente concluian que debian extenderse a
todas las diécesis del reino.

En realidad el origen de las regalias esta en concesion de la Iglesia que data
del Siglo XIV. En el siglo XV se impusieron como una necesidad practica a
consecuencia del desorden producido por el periodo de Avindn y sobre todo por
el cisma de occidente.

El conflicto mas agudo a causa de las regalias estallé en 1673 entre Luis XIV y
Clemente X.

2. El Jansenismo aliado del Galicanismo

El jansenismo que en su primera etapa, desde la publicacién del Augustinus de
Jansenio (1640), hasta la paz clementina (1688) se mantuvo mas dentro de la
polémica dogmatica y moral, degeneré al fin en un agudo movimiento antipontificio
al unirse estrechamente con el parlamentarismo galicano a partir del tercer caudillo
jansenista Pascasio Quesnel (1701). Desde este momento se observan dos direcciones
en la secta jansenista: el jansenismo moral vulgar degener6 en diversas formas de
exaltacion pseudo-mistica. La otra corriente superior y doctrinal se refugia en el
parlamento galicano, resultando de alli el parlamentarismo jansenista que resiste a
toda prescripcion episcopal y pontificia y aun a las érdenes reales.
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Triunfo maximo del jansenismo tuvo lugar en 1762 cuando el parlamento
concediendo a la tendencia antiromana y a la presion del enciclopedismo logré la
supresion de la Compania de Jesus en Francia, que preludiaba la extincién general
de ese benemérito instituto en 1773.

El dltimo capitulo de la historia del jansenismo parlamentario fue escrito en
la revolucién francesa, cuando un gran nimero de diputados de la asamblea
constituyente, antiguos parlamentarios jansenistas, inficionados ademas
de enciclopedismo, contribuyeron poderosamente a la promulgacién de la
Constitucion civil del clero.

3. El cesaropapismo en Alemania

Tal vez el mas perjudicado por la paz de Westfalia fue el Imperio aleman que
quedo totalmente desintegrado. Los doscientos estados del Imperio, algunos de
ellos minudsculos, aunque vinculados juridicamente en torno al gobierno imperial,
de hecho se gobernaban independientemente.

Esto favorecia la politica religiosa de los estados protestantes, que aplicaban en
todo su rigor el principio cesaropapista y anticatdlico del ius reformandi. Ademas
en virtud de la paz se habia reconocido como “afio normativo” el de 1624, lo
cual era netamente ventajoso para los protestantes, pues en ese afio su dominio
en el territorio aleman habia alcanzado su mayor extensiéon. Y como si fuera poco,
los firmantes de la paz habian procedido a la secularizacién de varios territorios
usurpados a la Iglesia para pagar gastos o dafios de guerra.

Los catdlicos quisieron imitar en ocasiones la politica religiosa de los protestantes,
pero con poco éxito. En general la parte catélica siguié mas bien la tactica de la conquista
pacifica, y obtuvo efectivamente algunas conversiones de hombres notables.

Estas conversiones cada vez mas frecuentes dieron lugar a algunos movimientos
unionistas, de los cuales los mas importantes fueron el de Maguncia, el de Hannover
y el de Viena. En el movimiento de Maguncia destaco el proyecto presentado por
el filésofo Leibnitz. Pero es de notar que estos movimientos unionistas estaban
influenciados de galicanismo y ademas exigian algunas concesiones no sélo
disciplinares y litdrgicas, pero aun dogmaticas.

Bajo el largo reinado de Leopoldo | (1657-1705), predominé la sumisién
a la Sede Romana, aunque el Emperador, influenciado por el ejemplo de Luis
X1V, alguna vez pretendié una situacion semejante a la del rey francés respecto
a la Iglesia nacional. Sin embargo el galicanismo y el jansenismo no entraron
propiamente en las tierras hereditarias del Emperador, sino con José | (1701-1711)
y Carlos VI (1711-1740).
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Conocasiénde la guerra de sucesién espanola, el EmperadorJosé |, hermano del
pretendiente Carlos, rompié con la Santa Sede y ocup6 los estados pontificios, que
querian mantenerse neutrales. Su sucesor Carlos VI manifesté en varias ocasiones
sus tendencias regalistas, tratando de imponer al Papa algunas pretensiones como
la creacion de Cardenales imperiales, o el retiro del Nuncio Oddi.

El regalismo imperial llegé a extremos ridiculos como el ver en el oficio
litdrgico de Gregario VII un ataque a los derechos mayestaticos por lo que obligd
a los Obispos a tomar diversas disposiciones contra él.

En este ambiente naci6, ya bajo el reinado de Maria Teresa (1740-1780), la
cual era profundamente religiosa y buena gobernante, el febronianismo, que en
las tierras hereditarias de los Habsburgo se confundié con el josefinismo.

4. El Febronianismo

Hay quien busca los antecedentes del febronianismo en cierto episcopalismo nacido
en Alemania durante el cisma de Occidente. En realidad los obispos alemanes no
eran antipontificios. No tenfan dificultad en admitir la supremacia del Papa sobre el
Concilio; pero no les agradaba el tener que recurrir a Roma a través de los Nuncios.

Esto hizo que se fortaleciera la idea de alcanzar una cierta autonomia para la Iglesia
alemana apoyada por algunos de los mas notables principes eclesiasticos, como el
Duque Maximiliano Enrique de Baviera, Arzobispo de Colonia; Lotario Federico von
Metternich, Arzobispo de Maguncia y el Conde Carlos Gaspar de Leyen, Arzobispo
de Tréveris, quienes en 1673 presentaron una serie de gravamina contra la Santa
Sede. Estas quejas estan empapadas de espiritu episcopaliano y galicano.

Todos estos movimientos son sistematizados y elevados a categoria de
principios de derecho por la célebre obra de Febronio. El titulo del libro aparecido
en 1762 es: lustini Febronii iurisconsulti de Statu Ecclesiee deque legitima potestate
Romani Pontificis liber singularis ad reunindos dissidentes in religione christiana
compositus. Bajo el pseudénimo de Justino Febronio se escondia su verdadero
autor Juan Nicolas Hontheim, Obispo auxiliar de Tréveris, quien habia sido
discipulo en Lovaina del célebre canonista Bernardo Zeger van Espen contagiado
de jansenismo, y que habia intentado demostrar la verdad del galicanismo.

Como vemos, uno de los sentimientos que inspiraron el libre, fue el unionismo,
de que ya hicimos mencién. Para que los protestantes alemanes vuelvan a la Iglesia
catélica, dice Febronio, es necesario que ésta retorne a su antigua constitucién. Se
atreve a dirigirse al Papa Clemente XIII, invitandolo a que renuncie voluntariamente
a los supuestos derechos de Primado. Su tesis fundamental es que la autoridad de la
Iglesia ha sido confiada por Cristo radical y primariamente a todos los fieles; a los
prelados solamente en usufructo y para aplicarla; cada Obispo goza en su didcesis
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de un derecho ilimitado; el Primado que puede ser separado de la Sede Romana, no
tiene propiamente otro derecho especial sino el necesario para el mantenimiento de
la unidad religiosa; fueron las pseudodecretales isidorianas las que engrandecieron
la potestad del Papa; pero el conjunto de los obispos esta sobre éste, el cual no
es sino el primero entre muchos iguales, puesto solamente para ejecutar las leyes
pero siempre sometido al consentimiento de la totalidad de los Obispos, los cuales
pueden obligarlo a renunciar a los derechos exorbitantes, y si es preciso puede
invocar el auxilio del brazo secular; los medios mas aptos para reducir al Papa, son
la convocacién de Concilios Ecuménicos, el regio placet, la apelacion de abuso y la
negacion de la obediencia.

El libro estaba no solamente lleno de errores sino de contradicciones;
representaba a la Iglesia como corrompida de muchos siglos; hacia de cada Obispo
un monarca, al mismo tiempo que negaba la constitucion monarquica universal
de la Iglesia. Naturalmente fue refutado de inmediato y egregiamente por muchos
autores entre los cuales sobresalieron Ballerini, Mamachi, Zaccaria, etc. Incluso
muchos protestantes serios lo impugnaron. El poeta Lessing lo llamé una vergiienza
de adulacion hacia los Principes.

Clemente XIIl por su parte se apresuré a ponerlo en el indice el 27 de febrero
de 1764 y envi6 un breve a los Obispos alemanes contra él. No obstante en varios
obispados alemanes la prohibicion no fue publicada.

Por supuesto quienes salian ganando en todo esto, eran los principes seculares, pues
el libro confirmaba su teorfa de la Iglesia, como sociedad imperfecta sometida al Estado.

Hontheim no solamente no se sometid sino que se obstind en defender su obra
en cuatro libros titulados Vindicize. También encontré varios defensores de su obra,
con lo cual se encendié una viva polémica entre pontificios y antipontificios. Con
esta ocasion se tradujo al aleman en 1768 la obra de San Roberto Belarmino De
potestate papae in rebus temporalibus, que defendia al poder indirecto del Papa
sobre los principes. Esto excit6 vivamente los animos de la corte imperial. Mientras
tanto los Arzobispos del Rhin, aunque seguian acudiendo al Papa, insistieron en su
gravamina presentando en 1769 sus Avisamenta. Estos comprendian 31 articulos en
favor de los derechos de los obispos contra el Papa y sus Nuncios.

5. Puntuaciones de Ems

Bajo el influjo del espiritu febroriano la corte de Baviera declaré en 1780 que
no permitiria la jurisdiccion de Prelados extranjeros en su territorio y exigi6 la
creacion de una Nunciatura en Munich. Esto sembré una viva alarma en los medios
eclesiasticos en Alemania, decidiendo los Arzobispos electores Federico Carlos
José, de Maguncia, Clemente Wenceslao de Tréveris y Maximiliano Francisco de
Colonia, juntamente con el Arzobispo de Salzburgo, Jerénimo de Colloredo a
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renovar en 1785 los gravamina con un espiritu enteramente febroniano. En 1786
se reunieron en Ems los representantes de los cuatro Arzobispos y resumieron
en 22 articulos las quejas contra Roma, que son conocidas como puntuaciones
de Ems. Estas no contienen nada nuevo, pero sobrepasan en exigencia al mismo
Febronio. El Emperador José Il alent6 estas pretensiones y permitié trasmitirlas a
Roma. Pero los Obispos sufraganeos muy pronto advirtieron que las puntuaciones
los substrafan al influjo de Roma, no obstante los sometian mas al influjo directo
de los metropolitanos; asi que bien pronto se formé un frente de oposicién contra
las puntuaciones. La lucha entablada entre los cuatro Arzobispos y los Nuncios y
que por momentos amenazaba con terminar en un cisma fue finalmente ganada
por Roma, gracias también al apoyo de los Obispos sufraganeos y del Clero. Al
fin hacia 1787, cedieron los mismos firmatarios de Ems. En esta contienda el
protestante rey de Prusia Federico Guillermo Il, se puso, por oposicion a la casa
de Austria, de parte de los derechos romanos.

Naturalmente el Papa no podia permanecer en silencio frente a la heterodoxia de
las puntuaciones de Ems. Y asi en noviembre de 1789, Pio VI declaré abiertamente
los derechos de la Santa Sede. No obstante, esas ideas antipontificias se habian
infiltrado profundamente en muchos espiritus.

6. El Josefinismo

Al mismo tiempo que se desarrollaba este movimiento epiescopalista, el
absolutismo cesaropapista tomaba en Austria una forma propia que es conocida
en la Historia de la Iglesia como josefinismo, por razén de su autor José 1.

Sinembargo el josefinismo empiezaaformarse yabajo el reinado de MariaTeresa
(1740-1780), ésta era una catdlica sincera y convencida, mas aun, su intencién
era servir a la Iglesia; pero se movia en un ambiente empapado de absolutismo:
Todos los principes cristianos del tiempo, quien mas quien menos, lo ejercian,
los juristas y consejeros reales estaban formados en esas ideas. Por otra parte la
posicion que la corona imperial tenfa respecto a sus dominios italianos (Venecia,
Lombardia y Toscana) favorecian esta tendencia hacia el cesaropapismo, pues su
gobierno se ejercia aun sobre lo eclesiastico, con muy pocas excepciones.

Motivada por este espiritu la emperatriz apoyandose en su condicién de
suprema advocata Ecclesiee, dio varias disposiciones enteramente usurpatorias.
Asi en 1750 quiso controlar las fundaciones religiosas en sus dominios, ain las
mas modestas. En 1756 dicté disposiciones sobre la administracion de los bienes
temporales de los monasterios. Y no contenta con esto, se introdujo en la misma
disciplina interna, disponiendo que la profesion solemne no se hiciera antes de
los 24 afos. Y asi otras disposiciones totalmente referentes a la vida religiosa.
Algunas de ellas eran buenas en si mismas, por ejemplo: era necesario disminuir
el excesivo nimero de monasterios y de religiosos, pues en Austria se contaban
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2,165 entre monasterios y abadias y unos 64,000 religiosos; pero se entiende que
estas reformas tocaban a la legitima autoridad.

Grandes reformas en especial hizo Maria Teresa en materia escolar e
indudablemente muchas eran buenas y exigidas por los tiempos; pero algunas
de ellas estaban fuera de su competencia y a veces eran nacidas de un espiritu
abiertamente antieclesidstico.

En especial los ministros de Maria Teresa, sobre todo Kaunitz y van Swieten,
tenian la intencion de lo que ellos [lamaban el monopolio escolar jesuitico.
Algunas reformas afectaban la ensefianza propiamente eclesidstica. Segin un
plan propuesto por el ministro Rautenstrauch, se daba mas importancia a los
estudios positivos: patristicos; biblicos e histéricos. Esto tampoco era en si malo,
pero tampoco habia qué tomarlo como pretexto para secularizar la ensefanza
eclesiasticay para justificar la injerencia del Estado y su idea de formar funcionarios
en vez de ministros de Dios.

Toda esta conducta de Maria Teresa que era movida por las mejores intenciones,
si se quiere, se fundaba en una conciencia muy especial de su cualidad de
emperatriz, seglin la cual ella se sentia soberana absoluta y casi duena de sus
stbditos en todos los campos. Con todo, su sentido catélico y su prudencia de
gobernante impidieron que el cesaropapismo tomara un impulso mds violento,
como sucedi6 después de la muerte de la emperatriz (1780).

Su hijo y sucesor José I, eshozd asi su programa de gobierno en materia
eclesidstica en una carta dirigida al Ministro francés Choiseul, ya en diciembre de
1780. «El influjo eclesiastico ejercido hasta aqui durante el gobierno de mi madre,
serd el objeto de mis reformas. No acabo de comprender que gente cuyo oficio
es el cuidado de la otra vida, se preocupe tanto por hacer el objeto de su ciencia
nuestra existencia de aca abajo».

Como vemos, en el cesaropapismo de José Il no solamente influian las ideas
absolutistas, sino también las enciclopedistas y volterianas. Ademas el emperador
se valié del febronianismo para sus fines. Todo esto trataba de compaginarlo con su
conciencia de catélicoy de hijo fiel de la Iglesia, como se decia, lo cual no fue obstaculo
para que llevara sus intromisiones en los asuntos eclesidsticos a los mayores excesos
dando asi origen al josefinismo. Estos excesos llegaron en ocasiones hasta el ridiculo,
justificando asi el renombre de rey sacristan que le aplicé Federico Il de Prusia.

Las reformas del “influjo eclesidstico” se tradujeron en multiples violaciones
de las mds fundamentales normas del derecho eclesiastico. He aqui algunos
ejemplos:
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En 1781 restringié la comunicacion de los religiosos con sus superiores de
Roma; renovo el regio placet para los documentos pontificios; ordend suprimir
de los rituales las Bulas in ccena Domini y Unigenitus; prohibié el oficio de
Gregorio VIl 'y que los aspirantes al Sacerdocio fueran a estudiar a Roma; en 1781
concedié amplia tolerancia a los acatélicos, violando asi los principios de la paz
de Westfalia; mientras que en 1782 suprimié de un plumazo 700 monasterios. En
1783 secularizé el contrato matrimonial, excluyendo toda intervencion canénica;
decret6 programas de estudio eclesiasticos para los Seminarios y estableciendo
9 seminarios generales en los que los jévenes tedlogos, seglin declaré bajo el
control del Estado «libres del barullo del escolasticismo sean imbuidos en todas
las ciencias y practicas Gtiles y donde se haga constar que la actividad espiritual
del clero se ha de limitar a las cosas espirituales, pues el mismo Cristo confié a sus
apostoles solo funciones espirituales». Las Universidades fueron completamente
laicizadas, con desprecio de una tradicion de siglos.

La intromisién del emperador llegd hasta legislar sobre minuciosidades de
liturgia y de actos de culto como peregrinaciones, devociones populares, funciones
y cofradias.

Inatil fue la accion de Pio VI en orden a detener aquella furia de regalismo.
En 1782 tomo el Papa la extraordinaria decision de dirigirse él mismo a Viena.
Durante todo su camino y en Austria misma el Papa fue aclamado por el fervor
de las poblaciones. El emperador y su ministro Kaunitz lo recibieron con toda
solemnidad, pero no cedieron en nada. Mas ain, el Papa tuvo que soportar
distinciones y hasta insultos por parte de los regalistas, uno de éstos Eybel publico
un panfleto inulto titulado “sQuién es el Papa?”, que Pio VI se vio obligado a
condenar en 1786.

Con la vaga promesa de que el emperador nada haria contra los dogmas de la
Iglesia ni contra la dignidad de su cabeza, tuvo que volver PioVIl a Roma, mientras
el emperador se obstinaba en su conducta de usurpaciones. En 1783 éste hizo una
visita inesperada a Roma. Como resultado de nuevas negociaciones y para evitar
mayores males, el Papa concedié concordato en 1784 para la nueva demarcacion
de los nuevos obispados de Austria y el derecho de némina para los obispados de
Mildn y Mantua.

En 1786 el emperador introdujo la lengua alemana en la liturgia. Su ceguedad
era tanta, mientras se preciaba en sus servicios a la Iglesia fundando y dotando
nuevos obispados, etc., no se explicaba por qué los catdlicos se oponian a sus
reformas. Esta oposicion aliada con motivos politicos, estallé en una rebelion
violenta en Bélgica, la cual proclamé su independencia, casi al mismo tiempo
que José Il moria el 20 de febrero de 1790.
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Algunos han querido comparar a José Il con Juliano el apéstata, pero esto es
injusto y desacertado pues los sentimientos del rey sacristin nunca fueron los de
perseguidor, sino que influenciado totalmente por las ideas del tiempo, pensé que
era preciso profesar un catolicismo progresista y liberal.

7. El cesaropapismo en los Estados Italianos

A consecuencia de los cambios politicos efectuados durante el siglo XVIII,
Austria dominaba en casi todo el Norte de Italia en Lombardia, Milan, y Mantua
directamente. El gran ducado Toscano ocupado por un miembro de la familia
imperial. Ademas existian las Republicas de Venecia, Génova, Luca y otros
ducados menores, y se habia formado el reino del Piamonte. En el centro de Italia
cruzaban como una franja diagonal los Estados de la Iglesia. El Sur de la Peninsula
formaba con Sicilia el reino de las dos Sicilias o de Napoles.

Fue especialmente en el Toscano donde mas se ejercité el espiritu del regalismo
con el gran duque Leopoldo | hermano de José Il. Leopoldo no solamente se
contenté con ordenar arbitrariamente muchas reformas disciplinarias para la
Iglesia de su territorio, sino que se inmiscuyé directamente en materia de fe,
poniéndose de parte del jansenismo.

Il. EL CUADRO ESPANOL DEL SIGLO XVlII
1. Situacion politica

No podemos entender la situacion espafiola del siglo XVIII si no tenemos primero
la sucesion espanola. Ante la perspectiva de la muerte, sin sucesién, de Carlos Il
de Espafia, diversos pretendientes empezaron a hacer preparativos para alcanzar la
corona espafiola. Los principales eran José Fernando de Baviera, Felipe d’Anjoy, nieto
de Luis XIV y el archiduque Carlos de Austria, hijo del emperador Leopoldo I.

Carlos Il en su intento de evadir el desmembramiento de Espana planeado por
las potencias europeas, designé heredero Unico a José Fernando de Baviera, pero
la fatalidad quiso que este principe muriera cuando se ponia en camino a Espana.
Entre los otros dos candidatos, triunfé por fin en el animo de Carlos, el Borbon
Felipe d’Anjou. Carlos Il murié en 1700 y el nuevo rey empez6 a gobernar a
Espafia que lo recibié con cierto agrado cansada de las ineptitudes del Gltimo de
los Hasburgos espafoles.

Pero el emperador no se resignd, y atrayéndose la alianza de Inglaterra, de
Holanda y de Brandeburgo a cuyo principe concedi6 el titulo de rey de Prusia,
desencadend la guerra en Espaia.
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La posicion del Papa Clemente era en extremo dificil, tanto por su condicién de
jefe espiritual de la cristiandad, como por su condicién de principe italiano. Ambas
partes lo acusaban de parcialidad y cometieron frecuentemente atropellos contra
los estados pontificios. A partir de 1704 la guerra se torné violenta en Espana. Varias
provincias se levantaron en favor de don Carlos y los ingleses se apoderaron de
Gibraltar. En 1705 muri6 el emperador Leopoldo | al que sucedio su hijo José 1.

Después de varias alternativas en que parecia triunfar ya un partido ya otro, la
guerra terminé en una forma inesperada, a consecuencia de la muerte en 1711
de José I. Su hermano el archiduque Carlos fue elegido emperador y con esto se
vio abandonado de sus aliados, los ingleses, los cuales juzgaron que convenia
al equilibrio europeo que Carlos se contentara con la corona imperial y Felipe V
retuviera la corona de Espana. La paz se firmé en Utrech en 1713.

Por el triunfo de la dinastia francesa en Espafa ésta qued6 convertida en
muchos aspectos en un satélite de la gran Francia. Si es verdad que el espiritu
espanol sobre todo en la nobleza de segundo orden, y en el pueblo resistio
victoriosamente al afrancesamiento; sin embargo en tres 6rdenes de cosas pesé
demasiado el poderio francés sobre la nacién espanola: en la direccion politica,
en la politica religiosa y principalmente en la corriente del pensamiento y de
la cultura. Nos interesa, para el objeto de nuestro estudio considerar estos dos
Gltimos puntos:

2. El regalismo y el patronato espaiol

Usamos aqui la palabra regalismo para designar la intrusion ilegitima del poder
civil en el régimen de la Iglesia. Es por tanto un equivalente de cesaropapismo,
aunque algunos piensan que el regalismo usa en su lucha contra la Iglesia métodos
de cardcter administrativo, mientras que el cesaropapismo lleva su intromision
hasta el terreno mismo dogmatico. Asi Menéndez y Pelayo [lama al regalismo una
herejia administrativa (Heterodoxos 3, 32, Madrid 1881).

El objeto concreto perseguido por el regalismo eran las Ilamadas regalias, esto
es, ciertos pretendidos derechos de la corona real que se consideraban inherentes
a la corona sobre algunas materias eclesidsticas. Las regalias tuvieron su origen en
ciertas concesiones hechas por los Romanos Pontifices a los monarcas catélicos
en el curso del siglo XV, principalmente con ocasion del cisma de occidente. Pero
los monarcas las atribuyeron por derecho propio. Algunas regalias fueron desde
un principio meras usurpaciones, sin mas fundamento que algin documento
apocrifo o una leyenda, como la llamada monachia sicula.

Las regalias versaban principalmente sobre el derecho de presentacién a los
obispados y otras dignidades mayores; sobre el derecho de expolio, o sea el
derecho a percibir las rentas de los beneficios vacantes y la mas detestable de todas
el llamado placet o también regium exequatur, pase regio o retencion de bulas,
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que comenzé abusivamente en tiempos del cisma de Aviidn. Ocasionalmente
el Papa imponia ciertos tributos o diezmos a las Iglesias en favor determinadas
causas. También esta materia entraba muchas veces en las mencionadas regalias.

En el curso del siglo XVII, se afianzé ademas, como un derecho de la corona,
el llamado recurso de fuerza que consistia en interponer un recurso ante los
tribunales regios contra alguna decisién episcopal que se juzgaba injusta. El
origen del regalismo espanol estd en el patronato concedido por Alejandro VI a
los reyes catélicos para el recién conquistado reino de Granada.

Ciertamente monarcas tan absolutistas como Carlos V y Felipe Il tendieron a
practicar el regalismo, si bien en disculpa de ello se puede alegar su intencion
recta como sinceros catélicos que eran y los tiempos calamitosos, especialmente
la corrupcion de la curia romana. Pero los monarcas posteriores ya no tomaban la
cosa con el mismo sentido de responsabilidad cristiana. Los mds famosos regalistas
practicos corresponden segiin Menéndez y Pelayo (ib. 49) al reinado de Felipe IV.

Asi pues al inaugurarse la dinastia borbénica en Espafia el rey tiene en sus
manos el patronato con el derecho de presentacion para el reino de Granada
y para toda la América espafola. Mds aun se ha constituido con respecto a las
Iglesias de sus posesiones americanas en una especie de vicario. Ademas ejerce
de hecho el exequatur y el recurso de fuerza.

A estas premisas se anadié el espiritu jansenista, voltariano y enciclopédico,
con lo cual el regalismo vino a acabar en una verdadera herejia. El primer paso
en la nueva politica religiosa, constituyé el patronato universal para toda Espafa
y sus posesiones americanas. Primeramente se emprendié una campafia de
propaganda, por parte de los juristas regios, entre ellos Francisco Salis, obispo de
Cérdoba que escribié en 1709 un dictamen sobre los abusos de la corte romana
por lo tocante a las regalias de S. M. Catdlica y jurisdiccion que reside en los
obispos. En 1713 el regalista Melchor de Macanaz fue mas adelante todavia en un
informe presentado al consejo de Castilla.

Después de firmada la paz de Utrech en 1713 se entablaron negociaciones
entre el papa Clemente Xl y Felipe V para reanudar las relaciones interrumpidas
por haber el Papa reconocido en 1708 a Carlos de Austria como rey de Espafa. El
concordato se firmé por fin en 1717, por intervencion del entonces omnipotente
ministro Felipe, el abate Alberoni, que buscaba hacer méritos para el capelo
cardenalicio, lo cual efectivamente consiguid. A la caida de éste se prosiguieron
las negociaciones entre Espafa y la Sta. Sede. Esta defendia por una parte las
[lamadas reservas, las cuales se prestaban en algtin modo a abusos. El rey defendia
las regalias que eran usurpaciones todavia mas abiertas. Entre los regalistas mds
exaltados figuraba por este tiempo el obispo de Malaga Gaspar de Molina que
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después llegé a cardenal. Las negociaciones muy dificiles se prosiguieron bajo el
pontificado de Clemente XII y por fin hallaron una solucién cuando el brillante
y erudito Benedicto XIV subi6 al trono pontificio. El mismo Papa estudié todas
las argumentaciones que se presentaron por parte de los juristas espafioles en
favor del patronato universal. Pero a pesar de todo la enorme condescendencia
de este Papa, inclinado segun el juicio de los mas autorizados historiadores de
la Iglesia a conceder a las pretensiones absolutistas de los monarcas mas de lo
justo, no se pudo fundamentar el supuesto patronato universal. Ciertamente el
rey habia, adquirido por concesiones pontificias el patronato sobre determinados
beneficios. Con todo, la corte de Madrid no so vio por vencida en sus propdsitos.
Muerto FelipeV, (en 1746) le sucedié Fernando VI y las negociaciones con Roma
tomaron mejor camino. Asi se llegé finalmente al concordato de 1753 en que por
una parte se niega la existencia del patronato universal, pero por otra Su Santidad
acuerda al rey catélico y a sus sucesores perpetuamente el derecho universal de
nombrar y presentar indistintamente con todas las Iglesias de los reinos de Espafia.
El Papa solamente se reservo 52 beneficios. Ademas en el articulo 16 se advirtié
expresamente que por esta concesion y subrogacién de némina, presentacion y
patronato, no se concede jurisdiccion alguna eclesidstica ni sobre las Iglesias ni
sobre las personas.

En compensacion del grave quebranto econémico no sufria el papa por esta
generosisima concesion, el rey se comprometié a entregar un millén ciento cuarenta
y tres mil escudos. En esta demasiada generosa concesion hecha por Benedicto XIV
en bien de la paz, tuvo una gran parte el secretario de estado, cardenal Valenti que
se dej6 comprar deslealmente por los espafioles. No habia de pasar mucho tiempo
antes de que se sintieran los efectos funestos de tan enorme privilegio.

3. La accion anticatdlica en Espaia

Aunque Portugal logré su independencia definitiva de Espafa en 1668, sin
embargo siguié intimamente ligada a ella en cuanto a politica religiosa, asi como
en otros campos. El periodo mas agudo del regalismo portugués se tuvo bajo el
gobierno del sanguinario marqués de Pombal, ministro de José Manuel I. También
con Portugal Benedicto XIV se mostré generosisimo, extendiendo notablemente
los derechos patronales, y todavia en 1748 concedi6 al rey de Portugal el titulo
de rey fidelisimo. La obra maxima del Marqués Pombal fue la brutal expulsion
de la Compafiia de Jests (1759) de las posesiones portuguesas, bajo pretexto de
las mds viles calumnias. Fueron incorporados al fisco casi todos los bienes de
los Jesuitas y empez6 la persecucion contra el clero, quité y puso obispos a su
capricho y encarcel6 injustamente a varios de ellos, como lo habia hecho antes
con los Jesuitas. Las relaciones con Roma se quedaron interrumpidas por diez afios
hasta la caida del ministro Pombal traté de justificar sus actos empleando algunos
eclesidsticos sin conciencia que lo auxiliaran en el terreno canénico, entre ellos
descuellan el regalista Ignacio Ferreyra con su tractatus de incircunscripta regis
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potestate, y sobre todo el canonista oratoriano Antonio Pereyra de Figueirero,
hombre de gran austeridad de vida. Este compuso dos obras que ejercieron grande
influjo en la formacién de los regalistas portugueses y espafoles. La primera
es la tentativa teoldgica que defiende al episcopalismo, la segunda con la que
completa la exposicién de su sistema casi tan radical como el de Febronio, es la
Demostracion teoldgica, candnica e historica del derecho de los metropolitanos de
Portugal para confirmar y mandar consagrar a los obispos sufraganeos nombrados
por Su Majestad y del derecho de los obispos de cada provincia para confirmar y
consagrar a sus respectivos metropolitanos, también nombrados por su Majestad,
adn fuera del caso de ruptura con la corte de Roma. Corroborado por estas ideas
el regalismo vio sus mejores dias en Espana bajo el reinado del simple Carlos IlI
que no fue mas que una testaférrea segin Menéndez y Pelayo, de los actos buenos
y malos de sus consejeros. En materia eclesidstica el consejero del rey Granada
menos que el marqués Tanucci que habia sido ministro del mismo Carlos Il en
Napoles. Tanucci era un reformador de la misma madera de Pombal. Ni mejores
que Tanucci fueron sus sucesores o auxiliares, Grimaldi, Roda, Esquilache, Aranda
y Campomanes. Todos ellos inficionados profundamente de ideas galicanas
regalistas y enciclopedistas, oprimieron de todas maneras a la Iglesia de Espafa y
se propusieron como principal objetivo de su accién antieclesiastica la expulsion
de la Compania de JesUs, ejecutada de la manera mdas inhumana el 2 de abril
de 1767. Ni par6 alli la enemiga de los jansenistas, regalistas y voltarianos, sino
que aunaron sus esfuerzos en toda Europa y aliados con las cortes borbdnicas de
Francia, Espafia y Ndpoles y con el rey de Portugal, arrancaron finalmente del
débil Clemente XIV el decreto de extincion universal de la Compafiia firmada el
21 de julio de 1773.

Indudablemente este fue el triunfo mas sefalado del regalismo jansenista y
racionalista en su lucha contra la Iglesia en el siglo XVIII. A pesar de los errores
y fallas que pudieron tener los jesuitas (como el caso Lavalette), la Compania,
indiscutiblemente, era con su ortodoxia, su organizacion disciplinada, con
su austeridad de vida, con su ciencia, con su accién apostélica, el mas fuerte
baluarte del catolicismo en el mundo entero. La ruina de los jesuitas fue el primer
paso para la secularizacion de la enseflanza proyectada por los ilustrados del siglo
XVIII. Se acab6 con la independencia de las antiguas universidades y se centralizo
la ensefianza. El bello ideal de los reformistas era un reglamento general de
estudios que sin embargo no consiguieron poner en obra, aunque si reformaron
los planes de estudios introduciendo en filosoffa autores jansenistas, empiristas e
incluso Descartes y Kant, en derecho candnico, obras claramente regalistas, como
el ius ecclesiasticu de Van-Espen. Para teologia se tomaron como textos obras de
autores inficionados de jansenismo. En tiempos de Carlos IV y ya en vispera de
la revolucion francesa, el jansenismo en Espafia habia arrojado la mascara y se
encaminaba, dice Menéndez y Pelayo, directamente y sin ambajes al cisma. Entre
los principales fautores de tales proyectos se sefialaron el primer ministro Urquijo
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y el aventurero francés conde de Gabarruz de quien hablaremos mas adelante.
Urquijo era un enciclopedista formado en Francia que tenia como ambicion
hacer contra la Iglesia algo que le diera la fama de librepensador y campedn de
los derechos del hombre. Para esto se valié del jansenismo regalista. Dispuso la
confiscacién de los bienes raices de hospitales, hospicios, etc. conmutdndolas
con una renta. Trat6 de introducir a los judios en Espafa, para resolver dificultades
econémicas. Cuando murié Pio VI prisionero de la revolucion francesa, en Valence
(29 agosto 1799) penso que habia llegado el momento de romper definitivamente
con Roma vy constituir la, Iglesia nacional. Arrancé al inepto Carlos IV un decreto
fechado el 5 de septiembre de 1799 en que se dice que hasta que el rey no dé a
conocer el nuevo nombramiento del Papa, los arzobispos y obispos usaran de toda
plenitud, facultades, conforme a la antigua disciplina de la, Iglesia y lo mas triste de
la situacién, como observa muy bien Menéndez y Pelayo, era que no pocos obispos
espafioles se sometian servilmente a tan tiranicas y absurdas disposiciones.

1. El enciclopedismo en Espaiia.

A pesar del estrecho contacto politico y cultural que existio durante el siglo
XVIII entre Espana y francia, el enciclopedismo no pudo difundirse a sus anchas
en la peninsula como lo habia hecho en francia, originando la apostasia de la
intelectualidad y de la burguesia. Las clases burguesa y popular espafiolas
conservaron intacta y recia su fe catdlica. Esto se debe en gran parto a la accion
de la inquisicion que adn dentro de las cortapisas propias de esa época trabajoé
celosamente por conservar la pureza de la fe y el respeto a la religion tradicional.

No queremos decir que no hayan llegado a Espana las obras clasicas de los
fil6sofos enciclopedistas y con ellos las ideas subversivas y revolucionarias.

Las obras de Montesquieu, Voltaire y Diderot lo mismo que las de Condillac y
Rousseau eran conocidas por los literatos espanoles y de no pocos clérigos. Si no
lograban destruir la fe por lo menos si creaban un espiritu de menosprecio hacia
la cultura eclesiastica. Desgraciadamente fue entre los miembros del gobierno
donde mas claramente aparecié la contaminacién abiertamente voltariana; asi
Roda, ministro de Carlos Ill, Aranda, presidente del Consejo de Castilla que fue
el primer gran maestro de la masoneria en Espana, el ya nombrado Urquijo. El
principal y mas radical enciclopedista en el terreno puramente intelectual fue José
Marchena (1763-1821) llamado cominmente el abate Marchena, quien tomé
parte activa en los sucesos de la revolucioén francesa.

4. Vision del pensamiento Novohispano.

1. El liberalismo.

Al finalizar el siglo XVIII, las heterodoxas corrientes de pensamiento que hemos
venido analizando unificadas por el denominador comin del aborrecimiento
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contra todo lo cristiano, vienen a confluir en la creacion del liberalismo. El acta de
nacimiento de esta nueva ideologia, la constituye la proclamacién de los derechos
del hombre por la asamblea constituyente, ya en plena etapa de revolucion, el 4
de agosto 1789. Francia se hallaba en una efervescencia indescriptible. La toma
de la Bastilla (14 de julio) hecho insignificante en si mismo, habia sido recibida
como el simbolo de la extincion del antiguo régimen. La Asamblea, que en su
primera etapa fue convocada en forma de los Estados Generales tradicionales,
para declararse después a si misma Asamblea Nacional y finalmente Asamblea
Constituyente, dominada por los clubs revolucionarios, preparé la promulgacion
de la nueva constitucion de Francia con la pomposa declaracién de “los derechos
del hombre”.

Filos6ficamente hablando el liberalismo tiene sus origenes remotos en la
ilustracion inglesa y precisamente en las teorias de Locke sobre los derechos
naturales del individuo, derechos originarios e inalienables, por ninglin concepto
suprimibles, ni por el contrato social primitivo, sobre la necesidad de dividir el
poder estatal para prevenir todas las posibles desviaciones y abusos; finalmente en
sus ideas pedagodgicas sobre el libre desarrollo de la personalidad sin violencias,
sin esquemas impuestos.

Bajo esta luz el liberalismo, filos6ficamente considerado, es la doctrina de la
exaltacion de la libertad del hombre y precisamente de una libertad individualista,
en el orden politico y dogmatico.

En el fondo de esta doctrina es preciso reconocer como elemento de verdad,
el reconocimiento de la eminente dignidad de la persona humana. Solamente
que la liberacion de la persona con respecto al absolutismo, de ninguna manera
entrafia la negacion de la dependencia del hombre con respecto a Dios. Esto
Gltimo fue una conclusion ilegitima del liberalismo, bajo la influencia del
enciclopedismo racionalista.

El liberalismo, como fuerza politica, tiene su punto de partida en la Revolucién
francesa, aunque no es precisamente durante este periodo de crisis, cuando
alcanza su pleno desarrollo, sino durante los primeros decenios del siglo XIX,
incluso en ciertos aspectos el espiritu de conciliacion y tolerancia se presenta
como una reaccién contra el extremismo de la Revolucion.

De todas maneras, la Revolucién francesa es el conducto a través del cual
las ideas libertarias de la ilustracion se desparraman universalmente, primero por
toda Europa y después por las colonias espanolas de América. Pero estas teorias
libertarias no habian de llegar a América en su forma pura, por asi decir, sino
contaminadas de regalismo, de jansenismo y de enciclopedismo.
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Es digno de consideracién el hecho de que los constituyentes que proclamaron
los llamados derechos del hombre no eran ateos, ni querian serlo, mas aun en
su inmensa mayoria eran catélicos. Aun aquéllos que estaban inficionados del
enciclopedismo llevaban bajo un brazo las obras de Voltaire y bajo el otro el
Evangelio. Esto que pudo parecer un cierto elemento de equilibrio dentro de la
tremenda crisis revolucionaria, acabd por convertirse en un factor grandemente
perjudicial para la causa de la Iglesia: a la postre se aliaran el espiritu del jansenismo
parlamentario antipontificio volteriano con el cristianismo sentimentalista de la
“ilustracion” francesa en su intento de oprimir a la Iglesia de Cristo, conforme a un
programa ni siquiera trazado por la Revolucién, sino por el absolutismo galicano,
regalista, febroniano del siglo XVIII.'Y esta mentalidad compleja fue heredada por
el liberalismo de Espana y de América Espafiola.

Asi nos explicamos el caracter singular, de nuestro liberalismo tan distinto del
liberalismo americano, por su espiritu de opresion con respecto a la Iglesia y con
respecto a esos mismos derechos proclamados por la Asamblea constituyente.

2. Influencia de la Constitucion Americana

En realidad esta proclamacién de la asamblea constituyente habia sido precedida
por el congreso de Filadelfia, en 1776, que fundamentaba la declaracién de
independencia de los Estados Unidos de Norte América precisamente sobre la
declaracion de los derechos inalienables del hombre, en particular de la libertad.
La fuente de toda autoridad era la soberania popular. Esta declaracion fue elevada
a la categoria de constitucion en 1787 por la convencion nacional, y fue la primera
ley escrita que regulé la forma de gobierno de un pais. Los poderes de Locke-
Rousseau-Montesquieu. La constitucion americana de 1787 era adecuada para un
pueblo de larga tradicion administrativa auténoma. Sus principios asi como los de
la Declaracion de 1776, tuvieron enorme influencia en Europa y en América, e
influyeron grandemente en el desarrollo del proceso revolucionario.

El siglo XVIII empieza en cierto sentido para América en el Gltimo decenio de
ese mismo siglo y en los primeros del siglo XIX. Esto que parece una paradoja
significa en realidad que las colonias espafiolas no empezaron a recibir el influjo
de la nueva ideologia y a vivir en su espiritu, sino en esa fecha. Durante casi todo
el siglo XVIII la rigurosa censura de la inquisicion pudo poner un dique al avance
de las ideas de la ilustracion en América espanola; pero al triunfar la revolucién en
Europa desembocando después en el imperio napoleénico, la situacion de Espana
cambi6 radicalmente. La invasion francesa y el destronamiento de Fernando VII
el inepto monarca, sacudieron al patriotismo del pueblo espanol, que forjé la
epopeya de la liberacion. Dentro de ese ambiente las ideas libertarias que se habian
infiltrado ya en una porcién de la intelectualidad directora del pensamiento y de
la politica espanola, encontraron un clima acogedor: Se luchaba por la libertad.
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Por otra parte los invasores franceses tenian también sus partidarios llamados
por los patriotas los afrancesados. Estos eran los ilustrados: literatos, economistas,
filantropos, clérigos de luces, los cuales se prestaron incondicionalmente a
secundar la politica heterodoxa del impuesto Rey José Bonaparte. Entre esos
colaboracionistas sobresalio el famoso canonista aulico, Juan Antonio Llorente,
autor de una célebre historia, si es que asi puede llamarse al tejido de falsificaciones,
calumnias, sobre, la inquisicion, de una historia llamada Retrato de los Papas, del
mismo valor que la anterior obra, y de varios opulsculos abiertamente cismaticos
como la disertacion sobre el poder que los reyes espafioles ejercieron hasta el siglo
duodécimo en la division de obispados y otros puntos de disciplina eclesiastica
(Madrid 1810).

La prolongada ocupacion del territorio espanol por los ejércitos franceses,
contribuy6 grandemente a extender y difundir las ideas de la enciclopedia. También
a ellas hay que atribuir el establecimiento o por lo menos el fortalecimiento de
las sociedades secretas prohibidas en Espafa desde la bula de Benedicto XIV por
decreto de Fernando VI.

Acerca del papel de la franc-masoneria en la revolucién se dividen las
opiniones. Algunos le asignan un papel preponderante viendo en la revolucion
todo un plan preparado de antemano y metédicamente desarrollado. A la verdad
es dificil sefialar con exactitud la parte qua tuvo esta y otras semejantes sociedades
secretas. Tal vez lo mas objetivo sea decir que la franc-masoneria, asi como
otras sociedades andlogas llegaron al continente europeo desde Inglaterra, en el
momento oportuno para abrir cauce a las ideas revolucionarias y racionalistas;
de tal manera que vinieron a complementarse mutuamente; por una parte el
enciclopedismo suministrando ideas por otra parte la masoneria, poniendo al
servicio de esas sus métodos tenebrosos.

La resistencia nacional espafiola se organiz6 teniendo como fuerza directora
las llamadas juntas provinciales. Estas en un principio estaban penetradas de
espiritu religioso, pero entre sus elementos habia no pocos regalistas, los cuales
dieron el tono.

Finalmente llegése en el proceso de liberacion al periodo de las cortes,
reunidas en Cadiz en 1810. Cual fuera el espiritu que las alentaba se mostré desde
un principio en su primer decreto por el que se constituyeron en soberanas, con
plenitud de soberania nacional. Juntamente con esta idea que ya es notoriamente
revolucionaria, se hizo sentir en las dichas cortes el peso de la tradicion regalista.
Asi nada tiene de extrafio que haya legislado sobre la libertad de imprenta en
materia politica, lo que dio ocasion a la difusion de las mas perjudiciales ideas.
Asi también en virtud de esos mismos principios se llegd después de inconados
debates e indtiles representaciones del verdadero sentimiento nacional, a
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la abolicion del tribunal de la inquisicién en enero de 1812, a la incautacion
de numerosos bienes eclesidsticos, propiedades de monasterios, conventos,
hospitales, etc.; a la reforma del estado eclesidstico reduciéndolo de 184,803 a
74,883. A la persecucién abierta de los eclesiasticos y finalmente a la violenta
expulsién del nuncio Monsefior Gravina el 5 de abril 1813.Y como esto no fuera
bastante, bullia en los legisladores de las cortes la idea de un concilio nacional
que renovara en Espana los tiempos felices en que nuestros principes, con todo el
lleno de su soberana autoridad, intervenian en las materias de disciplina externa.

Toda esta accion heterodoxa de las Cortes era respaldada por una campafa
literaria, cuyos principales corifeos fueron el jansenista Joaquin Lorenzo Villanueva
y Antonio Puig Blanch.

Fue precisamente en las Cortes de Cadiz donde se form6 para Europa el
programa concreto de liberalismo politico. La constitucién espanola fue lema y
combate de los revolucionarios italianos y portugueses en el tercer decenio del
siglo XIX y los liberales franceses consideraban cono triunfo y derrota propia la
victoria liberal espafiola en 1820, en que se obligd a Fernando VII 2, jurar la
constitucién, y su fracé1so en 1823.

Respecto al liberalismo espafiol-americano, esta histéricamente comprobado
que sus origenes arrancan precisamente de las Cortes de Cadiz. Alli hicieron sus
primeras armas muchos diputados americanos que después habian de llegar a ser
maestros del liberalismo. Entre los mexicanos: como Ramos Arizpe, el Dr. Mora,
Fray José M. Marchena, José Maria Herrera, Lorenzo Zavala, José Maria Michelena,
Goémez Pedraza, Fagoaga, Pablo de la Llave, Gémez Farias; los cuales ademds se
relacionaron con lo mas selecto de la brigada, del filibusterismo literario, como le
[lamé Menéndez y Pelayo.

Por lo demas estos representantes ciertamente selectos, del pensamiento
politico novohispano, no fueron a las cortes a iniciar su aprendizaje en las ideas
regalistas, que habian de marcar la conducta politica de los gobiernos mexicanos, a
partir de la independencia, sino que al igual que sus correligionarios peninsulares,
las habian bebido en las mismas fuentes: las universidades y colegios, que tanto
en la Metrépoli como en las colonias, se alimentaban de las ideologias del
regalismo, del galicanismo, del jansenismo, del febronianismo. Pero ciertamente
en las cortes se consolidaron en este espiritu y ademas muchos de ellos que ya
habian aprendido a través de lecturas subrepticias a conocer a los ide6logos de la
revolucién, se impregnaron mas profundamente de los principios de las doctrinas
liberales. De la amalgama de todos estos elementos tan heterogéneos, y bajo la
presion de intereses extranjeros y de egoismos personales, se originé y desarroll6
el pensamiento liberal mexicano.
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Articulacién del planteamiento teérico

Inicio esta reflexion desde los aportes tedricos en relacion a la definicién de
“cultura” hechos por Gilberto Giménez, donde se ata de manera indisociable
este concepto con el de identidad, siendo ambos factores claves para entender el
proceso de conformacién de las expresiones religiosas dentro de un grupo social.
Este autor sefiala lo siguiente:

La cultura seria la dimension simbdlico-expresiva de todas las practicas sociales,
incluidas sus matrices subjetivas y sus productos materializados en forma de
instituciones o artefactos. En términos mas descriptivos se diria que la cultura es el
conjunto de signos, simbolos, representaciones, modelos, actitudes, valores, etc.,
inherentes a la vida social [...] En resumen, la cultura hace existir una colectividad
en la medida en que constituye su memoria, contribuye a cohesionar sus actores
y permite legitimar sus acciones. Lo que equivale a decir que la cultura es a la vez
socialmente determinada y determinante, a la vez estructurada y estructurante. [...]
La cultura, tal como se ha definido, no sélo esta socialmente condicionada, sino que
constituye también un factor condicionante que influye de manera profunda sobre las
dimensiones econdmica, politica y demogréfica de cada sociedad [...] Ahora bien,
como la cultura no pude ser operativa mas que a través de los actores sociales que la
portan, la tesis precedente puede ser ampliada afadiendo que la cultura sélo puede
proyectar su eficacia por mediacion de la identidad. En efecto, en cuanto dimensién
subjetiva de los actores sociales, la identidad no es mas que el lado subjetivo de la
cultura, resultante, como queda dicho, de la interiorizacion distintiva de simbolos,
valores y normas. Esto mismo se puede expresar diciendo que todo actor individual o
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colectivo se comporta necesariamente en funcién de una cultura mds o menos original;
la ausencia de una cultura especifica —es decir, de una identidad-, provoca la anomia
y la alienacién, y conduce finalmente a la desaparicién del actor (Giménez, 2000, pp.
27-28; 44-45).

Tenemos entonces que la cultura se conforma a partir de la experiencia social
concreta y peculiar de un grupo, una experiencia material e histérica que determina
las apreciaciones subjetivas e ideoldgicas. Giménez sitla la identidad en esa parte
subjetiva de los actores sociales:

En la medida en que representa el punto de vista subjetivo de los actores sociales
sobre si mismos, la identidad no debe confundirse con otros conceptos mas o menos
afines como “personalidad” o “cardcter social” que suponen, por el contrario, el
punto de vista objetivo del observador externo o del investigador sobre un actor social
determinado [...] Dicho de otro modo: desde el punto de vista subjetivo del actor social,
no todos los rasgos culturales inventariados por el observador externo son igualmente
pertinentes para la definicién de su identidad, sino sélo algunos de ellos socialmente
seleccionados, jerarquizados, y codificados para marcar simbélicamente sus fronteras
en el proceso de su interaccion con otros actores sociales. [...] Por eso la identidad, en
cuanto autoidentificacion, autorreconocimiento o adscripcion, se confronta siempre
con la heteroidentificacién, el heteroreconocimiento y la heteroadscripcién. De aqui
se infiere que, propiamente hablando, la identidad no es un atributo o una propiedad
intrinseca del sujeto, sino que tiene un cardcter intersubjetivo y relacional. Esto
significa que resulta de un proceso social, en el sentido de que surge y se desarrolla
en la interaccién cotidiana con los otros. El individuo se reconoce a si mismo sélo
reconociéndose en el otro. (Giménez, 1996, pp. 13-14).

|r/

Al sefnalarse que la identidad es resultado de procesos sociales dinamicos, queda
claro que no es algo acabado y estdtico sino siempre sujeta al cambio, asi que conviene
entender la identidad como proceso de identificacion, como bien lo expresan José
Carlos Aguado y Maria Ana Portal:

[..] la identidad no puede ser analizada como una esencia estdtica,
inmodificable, como una fotografia. Por el contrario, s6lo puede comprenderse
en la medida en que es vista como un conjunto de relaciones cambiantes en
donde lo individual y lo social son inseparables, en los que la identidad tiene
un sustrato material. (Aguado y Portal, 1992, p. 46).

También el mismo Giménez hace hincapié en esta forma de entender la identidad
como proceso de identificacién, al sefialar que «la identidad no debe concebirse como
una esencia o un paradigma inmutable, sino como un proceso de identificacion; es
decir, como un proceso activo y complejo, histéricamente situado y resultante de
conflictos y luchas» (Giménez, 1993, p. 72).
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Por su parte, Félix Baez considera que «la naturaleza dialéctica de la identidad
se fundamenta en el hecho de que, simultaineamente, identifica y distingue grupos
humanos; congrega y separa pertenencias; unifica y opone colectividades; le son
inherentes los fendmenos ideoldgicos, la conciliacion y el conflicto» (Baez-Jorge,
1998, p. 85).

Desde esta perspectiva consideramos que la cultura no es algo estitico que se
conservaria inmutable a través del tiempo, sino un proceso sumamente dindmico y
complejo de mecanismos de apropiacion, adaptacion, interpretaciony reinterpretacion
constante (Cfr. Good, 2001, pp. 239-242). Desde este punto de partida tendriamos
que rechazar de entrada aquella concepcion de cultura que se ve como un proceso
lineal donde lo que da identidad cultural es el aferramiento inconsciente y obstinado
a las formas primitivas del grupo, y donde todo lo nuevo es una amenaza que haria
en un momento dado, desaparecer a esa cultura.

Lejos de esta vision ingenua y simplista de lo que es la cultura, tenemos que, a lo
largo de los embates externos que recibe un grupo cultural, los cambios al interior de
la misma se dan siguiendo una légica cultural interna, y no de una manera mecanica
donde el exterior irrumpe y el interior obedece sin mds a esa presion externa. La
cultura no es un arcaismo, sino un proceso dinamico —como ya dije antes— donde el
grupo, a través de su cosmovision, ritos, relaciones sociales especificas, relaciones
econdmicas, etc., genera mecanismos de reproduccion de su propia cultura. Al
respecto, Good sefiala que:

La presencia en México de numerosa poblacion indigena es el resultado de
complejos procesos en los cuales las diferentes etnias lograron transmitir su cultura
y reproducir sus propias formas de organizacion social a través del tiempo y nos
obliga a entender su situacién actual como producto de las experiencias histéricas
que han vivido como grupos culturales (Good, 2001, p. 241).

Entonces tenemos que la cultura se reproduce, no es algo que ya esté alli y
perdura hasta que las fricciones externas la desgastan y la van diluyendo hasta hacerla
desaparecer. Tampoco es un “camaleén” que se mimetiza en base a los cambios
externos. Mds bien es reproducible y en esa reproduccién cabe el cambio gradual, no
como imposicién externa, sino como un proceso de apropiaciéon cuyo movimiento
parte del interior mismo de la cultura.

Las relaciones sociales juegan el papel principal en ese proceso de generacion de
cultura, pues es en la forma como el hombre se organiza en sociedad de donde se
desprenden las demds caracteristicas propias de la cultura.

Se trata de un término complejo que articula muchos otros que de suyo
—aisladamente— no tienen la capacidad de expresar la amplitud conceptual que la
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palabra cultura quiere acufar. En este sentido nos adherimos a la formulacién que

Eric Wolf plasma en los siguientes términos:
El concepto de cultura sigue siendo Util cuando pensamos en lo que es genéricamente
humano y pasamos a las prdcticas e interpretaciones especificas que la gente idea
y despliega para hacer frente a sus circunstancias. Esta cualidad amorfa y global
del concepto nos permite reunir, de manera sindptica y sintética, las relaciones
materiales con el mundo, la organizacion social y las configuraciones ideoldgicas.
Por lo tanto, en el término “cultura” reunimos lo que de lo contrario se mantendria
separado. La gente actia materialmente sobre el mundo y genera cambios en él;
a su vez, estos cambios afectan su capacidad para actuar en el futuro. Al mismo
tiempo, crean y usan signos que orientan sus acciones en el mundo y entre si. En
ese proceso, despliegan mano de obra e interpretaciones y lidian con el poder que
dirige esa mano de obra y forma esas interpretaciones. Luego, cuando la accién
cambia, tanto el mundo como las relaciones de las personas entre si, éstas deben
reevaluar las relaciones de poder y las proposiciones que sus signos han hecho
posibles. Tales actividades pueden separarse analiticamente; pero, al actuar en la
vida real, la gente introduce y activa cuerpos y mentes desde su posicién como
persona completa. Si queremos entender cémo los humanos buscan la estabilidad
o se organizan para lidiar con el cambio, necesitamos un concepto que nos permita
captar el flujo social, modelado de acuerdo con ciertos patrones, en sus mdltiples
dimensiones interdependientes y evaluar cémo el poder que depende de las ideas
dirige estos flujos a lo largo del tiempo. Semejante concepto es la “cultura” (Eric
Wolf 2001: 368-369).

Desde este punto de vista, el término cultura resulta Gtil, al tratar de englobar
una realidad social total que cada uno de sus componentes no da por si mismo. El
arte, el lenguaje, la tradicion, la politica, la organizacién social, la economia, la
religion, son partes que interactdan indisociablemente unidas en el ambito de la
realidad humana, cada una da cuenta de la actividad y creatividad humanas, pero
solas son incapaces de dimensionar la compleja totalidad que el término “cultura”
trata de expresar en la conjuncién de todas estas partes del quehacer humano.

Entonces, la cultura da cuenta de un proceso social interactuante entre
diferentes dimensiones de lo humano, las cuales son evidentemente dindmicas,
no permanecen estaticas en el devenir del tiempo, sino que afrontan el cambio y
se ajustan a las necesidades humanas.

Para la propuesta de analisis que presentamos en este escrito, dicha
caracteristica dinamica de la cultura resulta imprescindible para entender ciertos
procesos culturales que implican la resignificacion y reelaboracion simbélica
de los contenidos presentes en una cultura que entra en contacto con otra en
desigualdad de circunstancias, es decir, en una relacién de poder asimétrica,
donde se imponen a una cultura subalterna, los elementos propios de la cultura
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dominante. En dicho proceso, no podemos pensar que el cambio en la cultura
subalterna se limite al mero desplazamiento absoluto de sus parametros culturales,
para someterse indiscriminadamente a lo impuesto desde la cultura dominante,
como si el resultado de este proceso social, implicara la desaparicion total de
uno de los actores que se convertiria en un sujeto totalmente pasivo y receptor
(cultura sojuzgada), quedando solamente la cultura dominante y sus actores como
agentes activos del proceso histérico-social. ;Qué pasa con la cultura subalterna
en estos contextos?, jrealmente es epistemoldgica y ontolégicamente posible que
se despoje de su perspectiva cultural para adoptar otra? Desde el enfoque en que
nos posicionamos, la respuesta a esta Gltima pregunta es rotundamente negativa,
y para poder responder a la primera, es imprescindible considerar las estrategias
sociales que histéricamente emplearon estos grupos subalternos frente al poder
hegemonico para “traducir” los parametros impuestos desde la nueva oficialidad,
al dmbito operativo local.

En este orden de ideas, cuando me refiero a grupos subalternos, caben dentro de
esta catalogacion tanto los grupos campesinos de origen indigena, como los grupos
“no-alineados” en los contextos urbanos, es decir, nos posicionamos te6ricamente
en un concepto de cultura que explica la actividad humana y ésta define a la
cultura. Donde hay hombres hay cultura, alli donde el ser humano se posiciona,
interpreta y modifica su entorno hay presencia cultural. Podra ser una expresion
diferente a la “oficial” que desde sus pardmetros construye los lineamientos de la
“normalidad”, pero no se puede negar que esa expresion cultural es indisociable
de un contexto histérico determinado desde el posicionamiento peculiar del
grupo social que la construye. Es decir —insistimos— cultura e identidad, tal y
como enfatiza Gilberto Giménez, son parte de una misma realidad indisociable e
implican la diferenciacién entre lo propio y lo ajeno en orden a la sobrevivencia
como grupo social.

En el dmbito religioso, es muy importante no perder de vista esta caracteristica
del dinamismo social, pues muchas de las diferencias vividas al interior de las
comunidades parroquiales, bien pueden deberse a la necesidad de expresar su
religion de una forma mas acorde a su propio proceso histérico e identitario.
Definitivamente esto nos lleva a considerar la llamada “religiosidad popular”.

Gilberto Giménez, en Cultura Popular y Religion en el Andhuac presenta
una delimitacion del problema de la religiosidad popular que nos es muy (util,
(Cfr. Giménez, 1978, pp. 11-13). Sostiene que dicha delimitacion se da en tres
coordenadas:

e [clesiastico-institucional; donde se hace hincapié en la autonomia de la
religiosidad popular respecto a la institucion eclesial en cuanto a normas
y control pastoral. Esto se opone radicalmente a la concepcion desde
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la ortodoxia catélica a considerar a la religiosidad popular como una
desviacion, permitiendo la distincion entre lo oficial y lo no oficial, lo
valido y lo invélido, pues el punto de referencia institucional es polarizante
y excluye lo que escapa a su comprensién y control.

e Socio-cultural; hay una relacion marcada entre los estratos populares
marginados con la religiosidad popular, por lo que el campo, los suburbios
y las zonas urbanas populares son donde florecen las expresiones populares
en lo religioso.

e Historica,; la religiosidad popular, suele presentarse como la forma de
religiosidad resultante del cruce de las religiones indigenas precolombinas
con el catolicismo espanol de la Contrarreforma.

Por su parte, al tratar acerca de la religion y cémo se integra en ella la
religiosidad popular, Jorge Ramirez Calzadilla asevera que:

La religién, en resumen, en tanto concepto, es un producto ideal abstracto y
general. Ontoldgicamente, se verifica en la practica social en formas concretas bajo
determinados sistemas de ideas, actividades y elementos organizativos. Cada una
surge en correspondencia con el modelo sociocultural donde se origina y varia
seguin sus cambios y, también, al recibir influencias por el contacto entre culturas.
Algunas se organizan mds que otras y hasta llegan a tener niveles hegeménicos,
sobre todo cuando derivan de culturas dominantes o se asocian con ellas; pero
hay formas religiosas de menor sistematizacion tedrica y organizativa, con
una notable espontaneidad. Es a éstas Gltimas a las que parece corresponder la
[lamada religiosidad popular. [...] en la medida en que se crean circulos que se
alejan de la ortodoxia, se producen variantes religiosas mas permeables al cambio,
a la espontaneidad y a la incorporacion de elementos nuevos o procedentes de
otras formas religiosas. Es en este movimiento de distanciamiento de nicleos de
ortodoxia en el que probablemente encontremos la explicacion a la religiosidad
popular (Jorge Ramirez Calzadilla, 2004, p. 30).

Cabe destacar que, de acuerdo a este autor, la religiosidad popular se distingue
de la religiosidad oficial en tanto a la espontaneidad de la primera que permite
la permeabilidad de elementos ajenos a la ortodoxia y le da una flexibilidad que
los grupos populares han sabido aprovechar para integrar elementos culturales
provenientes de otros contextos que los aprobados por la oficialidad, creando
una expresion religiosa mas acorde a la cosmovision e historia concreta de
comunidades especificas.

Noemi Quezada, por su parte, considera el poder como la categoria basica
para diferenciar la religién hegeménica, de la religiosidad popular:

Una categoria de analisis fundamental para estudiar la religién es la de poder. Esta

permite definir la religiosidad popular. Histéricamente, la religion hegemoénica

56 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



Conformacion cultural de la religiosidad en los medios rural y urbano

oficial de los conquistadores catalogo las religiones de los grupos conquistados
y sometidos como supersticion y magia ligadas con el demonio. La religiosidad
popular se define a partir de la religién oficial como perteneciente a los grupos
populares, subalternos o marginados, en una relacién de clase, poder y dominacion
que abarca desde la época prehispanica con sociedades normadas por la religion,
hasta el siglo XX con los procesos de globalizacion (Noemi Quezada, 2004, p. 9).

Ya Eric Wolf expresaba su preocupacion acerca del tépico del poder y la forma
como se entrelaza con otros conceptos en los estudios de las ciencias sociales, cuando
apuntaba: «desde hace ya algin tiempo, he pensado que una gran parte del trabajo
que se hace en las ciencias humanas no da en el blanco por no querer o no poder
abordar la forma en que las relaciones sociales y las configuraciones culturales se
entrelazan con las reflexiones sobre el poder» (Eric Wolf, 2001, p. 11).

Las posiciones frente a la religién popular, basicamente pueden ser dos:
descalificar abiertamente la religiosidad popular a partir de criterios teolégico-
pastorales, o bien, valorizar —con sus debidas reservas— de manera positiva a
la religiosidad popular como expresion de la cultura del pueblo y elemento de
identidad. Los dos autores en que fundamentalmente estoy basando mi marco
tedrico en este punto (Bdez y Giménez) se sitlan en esta segunda posicion.
Giménez sefiala:

Nos proponemos analizar la religion popular rural, no en funcién de una forma
determinada de catolicismo considerada como forma-modelo, sino a partir de sus
caracteristicas internas y dentro del conjunto de las relaciones sociales que le sirven
de base y de contexto (Giménez, 1978, p. 19).

Es entonces comprensible que se produzca una tension continua entre la
religion oficial y sus normas candnicas y la vivencia concreta de la religiosidad
popular en las comunidades que viven su religiosidad desde esta perspectiva,
como bien sefiala Bdez-Jorge:

Los distintos actos de represion a la religiosidad popular [...] se refieren a
conflictos en los ambitos del control del ritual, la autogestion ceremonial laica,
las reinterpretaciones simbdlicas, y el ejercicio politico comunitario. Dejan
al descubierto la resistencia de los feligreses a las imposiciones litdrgicas, al
autoritarismo y a la intromisién clerical en las creencias y practicas del culto
tradicional (Baez-Jorge, 1998, p. 217).

Asi pues, al hablar de religiosidad popular no nos referimos a un ambito de
creencias individuales aisladas e inoperantes en la vida cotidiana, sino que mas
bien implica una cosmovision, tal y como Broda la entiende y explica en el
sentido de una: «visién estructurada en la cual los miembros de una comunidad
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combinan de manera coherente sus nociones sobre el medio ambiente en que
viven, y sobre el cosmos en que sitdan la vida del hombre» (Broda, 2001, p.
16). La religiosidad popular, pues, la hemos entendido como un término que
expresa, mds que fenémenos sociales aislados, una légica cultural coherente
con el proceso social histéricamente vivido —con todas las tensiones, rupturas,
conciliaciones y adopciones— que esto implica.

En este sentido presento un ejemplo que puede ilustrar los planteamientos
tedricos que he articulado en las paginas precedentes: la Fiesta de la Santa Cruz
en Acatlan, Gro., la cual, aunque es en un entorno meramente rural, ilustra la
interaccion de elementos tales como la memoria, la identidad, la vivencia religiosa
y la posicion social subalterna, que también se encuentran presentes en los grupos
sociales que habitan en contextos urbanos.

Un ejemplo concreto: La Fiesta de la Santa Cruz en Acatlan, Guerrero

La comunidad de Acatldn en el estado de Guerrero es hablante del ndhuatl, los que
acuden a la escuela aprenden como segundo idioma el espanol, aquellos que no
tuvieron la oportunidad de asistir a las aulas, aprenden lo bésico del espafiol en la
interaccion necesaria fuera del pueblo para realizar actividades de comercio. La
fisionomia del pueblo es la de una zona semiurbanizada, con las calles principales
pavimentadas, hay electricidad, drenaje, teléfono y agua entubada en la zona
céntrica, pero una vez que se deja el cuadrante principal, se da paso a los caminos de
terraceria, las lineas improvisadas de mangueras que llevan el agua desde los arroyos
y 0jos de agua hasta las casas.

Fuera de los limites del pueblo, estan los campos de cultivo, donde se siembra
maiz y a la par, en las mismas milpas, frijol y calabaza. La actividad agricola se
realiza una vez al ano, es decir, es cultivo de temporal, empezando la preparacion
de las tierras entre febrero y abril, la siembra en mayo y la cosecha entre los meses
de septiembre y noviembre, dependiendo de la altura en la que se realice la siembra,
pues los terrenos planos son escasos, por lo que se recurre a las laderas de los cerros.
Dada esta caracteristica del terreno, el uso de maquinaria agricola es muy limitado,
siendo lo mas comun la siembra con coa en las laderas y con la ayuda de yuntas en
las partes planas o en las pendientes menos pronunciadas.

La produccién de maiz en esta zona es exclusivamente para autoconsumo,
pues los precios en el mercado de esta graminea, no hacen viable su explotacion
comercial. Una buena cosecha garantiza el consumo de esta base alimenticia, tanto
para humanos como para los animales domésticos.

La fiesta de la Santa Cruz, se celebra entonces en el contexto de la preparacion a
la siembra anual, de la cual dependerd el consumo de maiz para todo el ano. Inicios
de mayo es el culmen de la época de sequia y a finales de este mes se aguardan las
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primeras lluvias que marcaran el comienzo de la esperada siembra. Todos podemos
imaginar lo que pasaria si esas lluvias no llegaran, pues no hay ninguna posibilidad
de regadio artificial en la region y las actividades econémicas en este pueblo son mas
bien complementarias a la actividad agricola, es decir, el sustento se garantiza con la
cosecha de temporal y en los meses del afio en que no se cuida la milpa, se comercia,
se emigra temporalmente o se contratan como peones en las ciudades vecinas.

En este sentido, es muy importante sefalar que una constante en el movimiento
migratorio de este pueblo, junto con algunos otros de la zona, es hacia Ciudad
Nezahualcoyotl en el Estado de México, donde se han congregado en grupos que
mantienen la lengua ndhuatl, y el vinculo con las festividades del pueblo, siendo
la fiesta de la Santa Cruz una fecha obligada de regreso al pueblo para participar
de los festejos en el lugar de origen. Estos grupos de migrantes se dedican en
Ciudad Nezahualcéyotl a la “pepena” de la basura, actividad que les retribuye lo
suficiente para mantenerse en el exilio y mantener a los familiares dependientes
que se quedan en Acatlan.

El complejo festivo en derredor de la Santa Cruz se desarrolla entre el 30 de abril y
el 5 de mayo, en estos dias el festejo principal se lleva a cabo el dia 1° de mayo y es la
subida al cerro. Comienza muy temprano, alrededor de las cuatro de la mafiana, para
“ganarle” al sol. Se llega a la clspide del cerro mas alto de la zona aproximadamente
a las once de la mafana. Alli se encuentran permanentemente tres cruces que —con
ocasion de la fiesta- son ricamente ataviadas con collares de cempoalxéchitl (Foto 1).

Foto 1. La cruz ataviada para su fiesta el 1° de mayo' en la cumbre del cerro.

Al llegar cada persona a la cumbre del cerro se saluda a cada una de las tres
cruces, tocandola, persignandose, colocandole el collar de cempoalxdchitl, una
bandera de México, y ofreciéndole frutas, incienso y velas chorreadas que se

! Esta fotografia y las subsecuentes son fotografias del autor correspondientes al 1° de mayo de 2004.
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colocan en el piso frente a los monticulos de piedras que sostienen las cruces
(Foto 2).

Foto 2. Saludando a la Cruz en el dia de la “Subida al cerro”.

Como puede verse en las dos fotos anteriores, a la Cruz se le ata un cendal,
el cual es colocado a la altura de la cintura si consideramos a la Cruz como una
figura antropomorfa con los brazos extendidos. Ese cendal es preparado por las
mujeres de la casa y el uso ritual que se le da es colocarselo al cadaver para que
sea enterrado con él. No puede ser usado un cendal nuevo que no haya estado
en contacto con la Cruz el dia de su fiesta. Cada familia lleva por lo menos uno 'y
los van amarrando uno sobre otro hasta formar un voluminoso atado. El resto de
ofrendas permanecen con la Cruz hasta que se desintegran, pero este cendal es
retirado por cada familia a la hora de volver a casa y se guarda como algo sagrado
hasta que llega el momento de usarlo en el transcurso del afio, o volverlo a poner
en la Cruz en la siguiente fiesta de mayo.

Una de las actividades principales en el entorno festivo de la Santa Cruz, es la
“pelea de los tigres”, los cuales, son habitantes del pueblo, varones, que se visten
de “tigres” y portan una mascara de cuero simulando la faz de este felino. Aunque
es evidente que la referencia es al jaguar, como lo dejan ver las propias mascaras
que muestran las manchas circulares caracteristicas de este mamifero. Pelear, en
este contexto ritual, se considera un honor y un privilegio, pues como lo refieren
ellos mismos “la tierra tiene sed y bebe nuestra sangre”. Las peleas se efectiian
en cualquier lugar donde dos tigres se encuentran y termina en cuanto uno de
los dos contendientes sale del circulo que se forma por los espectadores. No esta
permitido pelear sin mdscara, y en la lucha solamente pueden darse golpes con los
pufios en la cara. Una vez que termina una pelea no se deben desenmascarar los
contendientes frente al adversario, pues se supone que no es una lucha personal
sino ritual, lo cierto es que conforme avanzan los dias las peleas se hacen mas
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encarnizadas y violentas, la gente dice que “ya se traen ganas”, puesto que todos
se reconocen a pesar de la mascara. (Foto 3).

Foto 3. La pelea de “los tigres”.

Estos tigres que pelean, hacen una ofrenda especial a la Cruz, consistente en gallos
“puros”, y la pureza les viene de haber sido alimentados durante todo el afio anterior
exclusivamente con maiz sembrado y cosechado en esa tierra, y por otro lado, de haber
sido aislados para que no “conocieran gallina”. Estas aves seran destinadas para el
sacrificio y posterior consumo por los asistentes a la celebracion. Los duefios de estos
gallos les hablan y explican que es necesario que mueran, pues la tierra “tiene sed”,
igual que los animales, las plantas y las gentes, por eso van a morir y la tierra bebera su
sangre para que pueda llover y vuelvan a tener maiz para seguir viviendo. Es realmente
muy emotivo ver a los tigres cargando su respectivo gallo, acariciandolo y diciéndole
suavemente lo que les va a pasar y explicandoles por qué tiene que ser asi. Una vez que
el animal es ofrendado al pie de la Cruz, ya nadie puede tocarlo, excepto los encargados
del sacrificio que los llevaran a la piedra llegado el momento. (Foto 4).

Foto 4. Los gallos destinados al sacrificio al pie de la Cruz.
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Los gallos son sacrificados en un monolito saliente que esta en la parte plana de
la cumbre, dicha piedra tiene una forma triangular, lo que le da una saliente filosa de
manera natural. Sobre esa saliente se restriega el cuello de los gallos y se deja correr
la sangre sobre la piedra, para que sea finalmente absorbida por la tierra. Nétese que
la sangre no se contamina con la mediacién de ningtin instrumento como cuchillo o
recipiente que la contenga, sino que es directamente ofrendada a la tierra a través de la
mencionada saliente rocosa, la cual también recibe sus ofrendas rituales consistentes
en flores, velas y collares de cempoalxdchitl. (Foto 5).

Foto 5. Piedra del sacrificio con la sangre de los gallos.

Una vez que los gallos han sido sacrificados, son entregados a las mujeres para
que los desplumen y preparen para la comida comunitaria. Se preparan en caldo
blanco aderezado solamente con chile verde, sal y cebolla.

Los tigres que pelean en esta fiesta, que son solteros y ya quieren casarse,
ofrendan también un darbol con flores rojas. Dicho arbol es ensamblado, pues
esta formado por una rama seca a la que anudan numerosas flores rojas que se
recolectan en las riveras del rio, a unas tres horas de caminata del pueblo. Los
jovenes que ya desean contraer nupcias, viajan de noche a preparar su arbol y
emprenden el regreso de madrugada para evitar que sus flores se marchiten con el
calor del sol. Ofrendan su arbol a la Cruz y posteriormente —en el transcurso de la
fiesta— lo toman para entregarselo a la mujer de su eleccién, si ella lo recibe, esta
comprometida con ese hombre frente a toda la comunidad, si lo rechaza, él esta
rechazado frente a todos, por lo que todos saben que ese hombre no tiene nada
que hacer rondandola e importundndola nuevamente. (Foto 6).
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Foto 6. Un tigre se dirige a entregar su arbol florido a la mujer que desea desposar.

Una parte importante de esta fiesta, es las ofrendas a “los aires”, los cuales
son considerados como personajes traviesos y pequefios, como nifios, que son
caprichosos y volubles, pero indispensables para un buen temporal, pues el aire
es quien trae tanto el agua buena como mala (tormentas, granizo, inundaciones).
El culto a los aires se realiza mediante “la danza de los aires”, la cual, es de una
sencillez y plasticidad impresionantes, se trata de un grupo de hombres vestidos
de rojo, con mascaras y paliacates en la cabeza, todo de color rojo y avanzan
siempre en fila. El acompafiamiento musical es una flauta y un tambor que portan
los dos primeros hombres que encabezan la formacion. Todo el tiempo, emiten un
gemido monétono, lastimero, se quejan continuamente, es porque estan llamando
el agua —segln lo refieren ellos mismos—. Consideran esta danza de especial
importancia pues el aire, como ya lo mencionamos, es quien trae la lluvia, buena
y mala, por lo que es indispensable atenderlo ritualmente para propiciar una y
evitar la otra. Es la Gnica danza que se realiza todos los dias de la fiesta. (Foto 7).

Foto 7. Los “aires” ofrendando a la Cruz tras su llegada a la cumbre del cerro.
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La forma como se efecttia dicha danza es avanzar en fila, y personificar al aire,
corriendo formados en linea, pero después en circulos haciendo remolinos, de pronto
se dispersan, para después volverse a agrupar en filas y salir corriendo en otra direccién.
Realmente ver esta danza es como ver hojas movidas por el viento. (Foto 8).

Foto 8. La danza de los aires avanzando en fila.
Al atardecer, empieza el descenso del cerro, después de haberse despedido de
las cruces y de retirar sus respectivos cendales, las familias inician el regreso al
pueblo, donde se dirigen al templo parroquial y literalmente toman la iglesia,
realizando un convite en su interior con pozole preparado por los mayordomos y
una banda que se coloca en la azotea de la iglesia. (Foto 9).

Foto 9. Banda en la azotea de la Parroquia durante la cena ofrecida en el templo por los
mayordomos.

Es notorio que los cinco dias de celebraciones a la Santa Cruz, no hay presencia
de clero en el pueblo, pues el parroco y su vicario se van de vacaciones esos dias.
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Sobra decir que el resto del ano las relaciones entre presbiteros y feligresia son por
demas tensas y muy conflictivas.

Los dias siguientes a la subida al cerro contindan las celebraciones con
diferentes danzas y actividades propias de los campesinos en cavernas, abrigos
rocosos, ojos de agua, campos de cultivo. De entre todas estas actividades s6lo
haré referencia —por su importancia— al cambio de mayordomia, la cual se realiza
el dia 4 de mayo en la casa del mayordomo mayor entrante. Alli, el grupo de
mayordomos salientes, le entrega al grupo de mayordomos entrantes un collar
de panes y cempoalxéchitl como signo del cargo que reciben en una sucesion
inmemorial. El mayor saliente le entrega al mayor entrante un cirio encendido,
con lo cual el cargo queda transmitido. (Foto 10).

Foto 10. Ceremonia de cambio de Mayordomia de la Santa Cruz.

Como puede notarse con lo hasta ahora expuesto, en esta actividad ritual,
se imbrican de manera indisociable elementos provenientes del cristianismo
(la fiesta de la Santa Cruz), con otros de identidad nacional mexicana (las
banderas ofrendadas a la Cruz), con otros de caracter indigena de cufio
mesoamericano (la sangre, peticiones de lluvia y contrato con el aire), asi
mismo se anuda lo econdmico (el inicio de la siembra del maiz, base del
sustento anual), con lo social (las redes de solidaridad necesarias para llevar
a la praxis el ritual). Junto con estas dimensiones de la vida social, se articulan
los elementos propios de la vida ordinaria humana, como: la convivencia, el
trabajo, el matrimonio, la muerte.

Es precisamente en esta interconexion entre los diferentes aspectos de la vida
social donde tenemos que reconocer la complejidad de la realidad socio-cultural
que es Unica e indivisible. Tal vez podamos desde el ambito tedrico pretender la
escision de diferentes aspectos para un analisis mas comodo, pero en la vida real,
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cada aspecto interactuante que conforma una cultura es imposible de desarticularse
con los demas que juntos forman el entramado social de un pueblo.

Asi pues, en la conformacién de la religiosidad de un grupo social, no pueden
obviarse los antecedentes histéricos que determinan la posicion social de un
grupo, que a su vez, se encuentra inmerso en una realidad social mas amplia
en la cual se juega la distincién entre lo propio y lo ajeno, generando identidad,
mecanismos de sobrevivencia y formas concretas de existencia social. La vivencia
religiosa anuda muchos hilos de este complejo entramado socio-cultural, por lo
que no puede considerarse como un tema aislado y desconectado del proceso
identitario y de generacién de cultura de un pueblo.
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Antonio Lopez”

“Desembarazado de los requiebros de Altisidora”, Don Quijote dice a Sancho
Panza: «La libertad, Sancho, es uno de los mds preciosos dones que a los hombres
dieron los cielos; con ella no pueden igualarse los tesoros que encierran la tierra 'y
el mar: por la libertad, asi como por la honra, se puede y debe aventurar la vida»"
;Qué es la libertad, este don inestimable por cuya defensa uno esta dispuesto a
darlo todo y cuya carencia es sinénimo de existencia aciaga? Preguntarse por
la esencia de la libertad requiere, como sugiere la cita de Cervantes, pensar la
antropologia subyacente a una concepcién adecuada de libertad: si se puede
aventurar la propia vida por la libertad, significa que sin ésta la vida no es tal.

1. El don de ser libres

Conviene empezar con una clarificacién metodolégica. Cuando el hombre se pregunta
por su propia esencia, por la esencia de la libertad, necesita percatarse de cémo y de
dénde nace su pregunta. De no ser asi, la pregunta sera respondida de antemano y
por tanto, la esencia de la libertad humana, no sera ni vista ni pensada.

Aunque el pensamiento cartesiano nos haya acostumbrado a identificar
preguntar con dudar, no podemos dar por supuesto que la pregunta nazca de la

*  Profesor de Teologia en el Instituto Pontificio Juan Pablo Il para Estudios sobre el Matrimonio y la Familia en
la Universidad Catélica de América, en Washington, D.C. Estudié Filosofia en la Universidad Complutense de
Madrid y realizé su doctorado en Teologia Sistematica en Boston College. Su drea de investigacion son los temas
fundacionales en la Teologfa Trinitaria, con especial interés en el didlogo de la filosofia moderna y posmoderna
con la teologia y la tradicion de la Iglesia. Su publicacién mas reciente, a cargo de la CUA Press, es el libro
“Spirit’s Gift: The Metaphysical Insight of Claude Bruaire”.

' Miguel de Cervantes, £l quijote, 11, LVIIL.
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incertidumbre. La duda (cartesiana) surge al imaginarse que el ser humano exista
separado de la realidad, de los otros, de si mismo y de su proprio cuerpo. “;Qué
es el hombre? y ;qué es la libertad?” no son preguntas formuladas en el sofd de
un despacho silencioso y aislado. Como ya dijeron los griegos, la pregunta por
el propio ser (y ser libre) nace del asombro* Mas precisamente, es el estupor
(thaumazo) por el haber sido invitado a ser que se descubre en el abrazo de los
padres el que suscita la pregunta’®.

Entremos ahora en el contenido de libertad profundizando la razén de este
estupor por haber sido invitado a ser. Nada hay mas evidente que ninglin hombre
se encuentra en la existencia habiendo llovido del cielo. Toda persona es nacida
de mujer. El nacimiento, si bien acontece en un determinado momento de la
existencia y representa el inicio del tiempo de cada uno, delata que el ser-hijo, el
ser-hecho es condicién permanente de la existencia®. El nacer, que es una categoria
teoldgica vy filosofica fundamental, indica que el ser del hombre es don. En el
abrazo de la madre, que incluye el padre, el hijo descubre la bondad y belleza
original del ser con el que él es uno. Es el amor de los padres, el encuentro con
ellos, la experiencia primigenia (permanente arché) en la que uno es introducido
en el ser y en su lenguaje, la experiencia en la que uno toma conciencia de si
como don y se aventura a decirse y darse®. Esta experiencia del amor paterno
tiene un valor genético, tanto en el sentido cronoloégico (es a través de ella que el
hombre nace), como ontoldgico (provenir del amor es el origen permanente del
propio ser). Es la maravilla por descubrirse siendo cuando antes no se era, por
descubrirse siendo hecho lo que lleva al hombre a preguntarse “;quién soy yo?”

Dentro de este abrazo de amor, el hombre descubre que es don, es decir que
es dado a si mismo y que por tanto es libre. El hombre es libre porque el don de
su ser es total (ex-nihilo); si no fuera dado a si mismo no seria libre®. Dado que el
hombre es ser espiritual, s6lo descubre su ser-don y ser libre a través del sacrificio
de la libertad. Sélo si los padres aceptan el sacrificio de reconocer que no son
ellos el origen Gltimo del hijo, le permiten descubrir su fuente primordial y le
conceden asi gustar la libertad de ser, aun sin ser Dios’. Si no se arrogan ser

2 Plato, Theartus, 155d; Aristételes, Metaphysics, 1.

* Hars Urs von BaLTHAsAR, The Glory of the Lord vol. V: The Realm of Metaphysics in the Modern Age. Translated
by Oliver Davies et al. (San Francisco: Ignatius Press, 1991), 532ff. Esto texto es fundamental para las reflexiones
que aqui aportamos.

4 En este sentido se puede entender que la educacion es la generacion permanente del propio ser

°  Los padres representan el mismo amor con dos dimensiones que se articulan diferemente en cada uno de ellos.
Ambos representan lo mismo de modo diferente: el padre es [lamado a representar el “origen” y el “sentido” y la
madre la gratuidad que define el ser.

®  Es importante percatarse que el hombre se descubre a si mismo, descubre que es dado a si mismo y por tanto
es libre dentro de la relacion con otro. Es dentro de la relacién con la realidad y con los padres que se descubre
la evidencia mds importante y mas frecuentemente negada: “yo-soy-td-que-me-haces.” Luigi Giussani, /| Senso
Religioso (Milano: Rizzoli, 1997), 146.

7 Cfr. Ferdinand UtricH, Der Mensch als Anfang. Zur philosophischen Anthorpologie der Kindheit (Einsiedeln:
Johannes Verlag, 1970), 140-147.
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libertad absoluta y dltima, el hijo descubre ser otro, ser persona, dentro de la unidad
de amor a través de la cual ha nacido. Ser libre tiene que ver pues con aceptar (sentido
pasivo-activo de libertad) y agradecer (sentido activo-pasivo de libertad). El don-de-ser
ha de ser acogido y respondido con el don libre de si.

Sélo cuando los padres aceptan la diferencia entre ellos y el origen dltimo del
hijo, le permiten percatarse que, respecto al Ser, ellos se encuentran en su misma
posicién. También a ellos se les ha concedido ser y su existencia, aunque exceda la
de la materia, no es el origen ultimo. El don de ser contiene la memoria de su propio
origen®. Este Misterio original, que se revela sin dejar de ser Misterio, se descubre como
Aquél que funda la bondad dltima de todo lo que es (el hijo, el amado, la realidad
entera). Es Aquél al que todo tiende, como diria Aristdteles, porque, contrariamente a
cuanto él pensaba, este Misterio «es, por asi decirlo, seducido por el bien, el amor y el
deseo (eros) y es disuadido a dejar su morada transcendente y a venir a residir dentro
de todas las cosas cosa que hace gracias a su estdtica capacidad sobre-natural de
permanecer al mismo tiempo consigo mismo»°. Contrariamente a cuanto pensamos,
la realidad, los seres no son cosas opacas y neutras que el hombre puede usar a su
antojo o a las que pueda imponer un sentido extrinseco. En cuanto don, los seres
finitos llevan dentro de si su propia fuente, y son atraidos por ella libremente.

La Escritura dice que el Ser (Ex 3:14), esta belleza infinita que llama las cosas a la
existencia sin que él sea convocado por ningtin otro, es “todo en todos” (1Cor 15:28).
Es decir, el ser es todo porque subsiste en si mismo y lo que no es él, todo lo creado, lo
es en cuanto participa en él. Precisamente porque este misterio, al que cominmente
se le llama Dios, es todo y se encuentra presente en todo sin confundirse con ello, el
hombre lo conoce implicitamente en todo lo que conoce y lo desea implicitamente
en todo lo que se ama'’.

Si dentro del amor paterno no se hayase la fuente de la que nace y si éste permitiera
el ser confundido con ella, uno o se creeria dios o pensaria que la existencia no tiene
sentido. Asi a la pregunta “;qué es el hombre?” uno tendria que responder o “una efimera
manifestacion del absoluto,” o bien, “nada en absoluto.” En efecto, si el don creado que
supone el ser fuera idéntico con su proprio origen —cosa que desmiente continuamente la
experiencia—;qué impediria pensar que el ser finito no es sino una manifestacion histérica
del Ser, manifestacién que en si no guarda valor alguno? O bien, tentacion opuesta y por
tanto idéntica, jpor qué la anarquia no seria la antropologia adecuada? Si no hay dador
Gltimo, jpor qué la libertad no seria afirmacién de si, es decir, negacion del otro? Por
otro lado, si en la experiencia original del amor uno no se encuentra con la alteridad del
Origen y el aspecto transitorio de la vida no se ignora ;como evitar el nihilismo?

8 Tomds de AquiNo, Sum. Theo., q. 38, a. 1, ad 1.

®  “De su Belleza infinita,” dice siempre Dionisio, “le viene el ser a todo lo que existe.” Dionysus, Div. Nom., IV, 7
(PG 3, 701).

9 Tomas de AQuiNo, De Ver., 22, aa. 1-2.
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Que Dios sea todo “en” todos significa que todo lo que es, es relacion
constitutiva con él (relacion constitutiva y libre por lo que respecta al hombre).
El hombre es dado a si mismo para ser en el recibirse y darse. El pensar que todo
ser no es mas que una manifestacién de Dios (panteismo) supone rechazar el
caracter de don del ser que el proprio cuerpo testimonia'’. El defender que a final
de cuentas lo que es no es nada (nihilismo) ya que s6lo Dios es, es el “resultado de
una presuncion antropocéntrica” por la que el hombre postula que si él no puede
dar razén a su ser, éste carece de ella. S6lo si el hombre niega la experiencia
original (la de ser “hijo,” “don” en el sentido ontoldgico del término vy, por tanto
continuamente dado a si mismo) se puede decir que o bien no es nada o que es
parte indistinta del absoluto. En ambos casos la libertad carece de sentido. Vemos
pues que para entender qué es la libertad es necesario comprender qué es el
hombre, qué es Dios y cémo se despliega la relacion entre ambos'.

2. Libertad come auto-determinacion: historia de un equivoco

Antes de ver con mas detenimiento el significado de la libertad humana que comporta
la antropologia que hemos indicado, necesitamos examinar la concepcién comin de
libertad. Al mundo occidental del que formamos parte se le antoja como obvio lo que
Karl Marx predijo serfa experiencia comun en la sociedad comunista: «[la libertad] es
hacer una cosa hoy y otra mafana; cazar por la mafiana, pescar por la tarde, cuidar
el ganado al atardecer, discutir después de cenar, segln lo que me apetezca en ese
momento»'. La libertad, pues, es vista como auto-determinacién absoluta: el hombre,
sin ser coercido por ninguna autoridad externa (cuerpo, razén, instituciéon humana o
divina, Dios), establece cual es el fin hacia el que su accién y su vida deben tender y
fija también cudles son los medios que empleara para alcanzarlo. La libertad de auto-
determinacion se expresa fundamentalmente a través de la “opcion.” Llegar a ser uno
mismo (auto-determinarse), significa “poder”, “optar.” Si el hombre estuviera obligado
a optar por un fin u otro, por un medio u otro, la libertad seria una quimera.

Ockham (1285-1350) establecié una distincién cuya relevancia para el
concepto moderno de libertad no se puede subestimar: todo lo que pertenece al

" Sobre el cardcter nupcial del cuerpo véase, Giovanni Paoto Il, Uomo e donna lo creo. Catechesi sull’amore
umano (Roma: Cittd Nuova editrice, 1992).

2 Cuando el hombre pierde esta relacién adecuada consigo mismo, el otro y Dios, sélo le resta interpretar la
libertad en términos de poder mundano: afirmacién de si como negacién (o uso del otro). Esta interpretacion
de la libertad como poder ofrece al hombre la ilusion de ser el origen dltimo de las cosas; la ilusion de ser
subsistente—Y asi se da lugar la alienacion y la esclavitud, la del proletariado como la entendié Marx o la de
padres e hijos—como la entienda la cultura andrégina contemporanea—Es cierto que la libertad del hombre
testimonia que este tiene existencia propia—“como si” existiera fuera de Dios. La existencia del hombre es
“real.” Pero la libertad conlleva siempre la memoria constitutiva de su origen “extranjero.” El ser libre del hombre
no se entiende si se separa de su venir-de otro, de su ser-con otros, y su ser-para otro. Ser libre significa la
posibilidad de ser, de ser persona. Por ello, ser fiel a la experiencia fontal, preguntarse por la esencia de la
libertad, por la esencia de si mismo, es preguntarse sorprendido “;como puede el Misterio crear algo sin que
se identifique con El mismo?” La sorpresa nace pues al ver que la libertad finita es real y distinta de Dios y que
consista en su relacién con él. L. Giussani, 'uvomo e il suo destino. In Cammino (Genova: Marietti, 2002), 10.

13 Karl Marx, Werke, 3:33.
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ambito de la naturaleza es necesario mientras que la voluntad se encuentra por
encima de la naturaleza. La voluntad no esta determinada por un objeto externo
(la autoridad externa o la razén) sino sélo por el sujeto. La voluntad, que define al
hombre mas radicalmente que la razén (de hecho la precede), hace que el hombre
sea indiferente a la necesidad que impone la naturaleza. Gracias a la voluntad,
el hombre puede actuar libremente. La libertad, en este sentido, es ausencia de
necesidad™. La libertad es pues pura espontaneidad e indeterminacion.

Esta concepcion de libertad como indiferencia llegé a convertirse en la
definicion de persona humana. Si el hombre es su libertad (asi entendida) el resto
es relegado a un ambito periférico: tanto los seres externos (ley, sociedad, estado,
iglesia, Dios) cuanto lo que forma parte del hombre: su cuerpo, sus instintos,
inclinaciones, pasiones, y, sobre todo, su razén'. Légicamente, si la libertad es
autodeterminacion, tanto el bien como el mal han de ser indiferentes. Si no lo
fueran, constrenirian a la libertad a actuar en un modo u otro.

Esta concepcién de libertad, aunque criticada por Hume como simple quimera
filoséfica, entra por diversos cauces en el pensamiento y la sociedad europea'. En
su libro La libertad del cristiano, Lutero transforma la Europa medieval proponiendo
una oposicion entre la libertad de conciencia y la autoridad eclesiastica. Lo que
salva al hombre es su libre acto de fe, no el sometimiento al poder de la Iglesia,
altamente corrompido en aquél entonces'’. Aunque Lutero insista en el cariz
religioso de su propuesta, la paz de Augsburgo de 1555 (cuius regio eius religio), y
la fragmentacion de la Iglesia catdlica al exaltarse las iglesias nacionales consiguen
que el espiritu europeo entienda la libertad huma en términos de emancipacion
tout-court (y no s6lo del ambito religioso).

Immanuel Kant continda, como bien se sabe, la trayectoria iniciada por Lutero
e invitando a la razén “pura” a no tener miedo y a osar saber, profundiza el
concepto de libertad como independencia de toda autoridad externa. La libertad
podrd ligarse sélo a aquello que la razén estipule como razonable. Lo que se
encuentra fuera del alcance de la razén o bien no corresponda a la medida
que esta postula no ha de ser tenido en cuenta. La naturaleza (lo objetivo) y la
voluntad (causalidad interna) siguen siendo vistas como dos polos dialécticos

“«Libertas est quaedam indifferentia et contingentia, et distinguitur contra principium activum naturale», W. Of
OckHam, Quodlibetales, 1, 16.

«Voluntas proprie est potentia rationalis quae valet ad opposita» W. OckHAm, Quaestiones et decisiones in IV libros
Sententiarum, 14, G; «Dico quod finem ultimum, sive ostendatur in generali sive in particolari, sive in via sive
in patria, potest absolute voluntas eum velle vel non velle vel nolle», W. OckHam, Quaestiones et decisiones in
IV libros Sententiarum, 14, D. Las consecuencias de esta idea de libertad en la filosofia moral se encuentran
desarrolladas en Servais Pinckaers, Les sources de la morale chrétienne: sa méthode, son contenu, son histoire
(Fribourg : Editions universitaires; Paris : Editions du Cerf, c1985).

"*David Hume, An Enquiry Concerning Human Understanding, VIII: On Liberty and Necessity, (Oxford; New York :
Oxford University Press, 2007), 53-69.

Martin LuTHer, Von der Freiheit eines Christenmenschen (Berlin: Evangelische Verlagsanstalt, 1971).
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irreconciliables. El hombre se hace a si mismo: «;Qué puede ser la libertad de
la voluntad», se pregunta Kant retéricamente, «sino la autonomia, es decir la
propiedad de la voluntad de ser ley para si misma?»'8.

Kant va ain mas lejos: la libertad de autoderminacion significa la posibilidad
de determinar los propios fines. En su Fundamentacion de la metafisica de las
costumbres defiende el axioma cominmente aceptado que «el caracter distintivo
de la naturaleza racional es el de fijarse fines»'. Nada ni nadie puede imponer al
hombre los motivos y fines por los que actGa®. El hombre determina tanto qué fin
perseguir cuanto cémo alcanzarlo. Si bien es cierto que no se puede imponer al
hombre los fines, ;por qué se ha de pensar que para que el fin no sea impuesto tiene
que ser el sujeto humano el que los escoja? Aqui es importante notar dos cosas: En
primer lugar, la ontologia y la antropologia del don que hemos esbozado ofrece
una posibilidad de entender el fin y el medio distinta de la propuesta por Kant. El
fin es propuesto pero no impuesto al hombre: si el ser-es-don, la voluntad no se
tiene por qué entender como opuesta a la naturaleza. Ella es atraida por el bien,
hacia el que no puede no tender, pero ha de caminar hacia él por si misma, i.e., en
cuanto don. En segundo lugar, la idea de auto-nomia implica una concepcion de
Dios monoteista y no trinitaria; implica pues un Dios a-personal y absolutamente
indeterminado; carente de cualquier tipo de relacién en si o fuera de si*'.

La concepcion ilustrada de libertad como emancipacién no resta una pura
idea. Da forma al modo en el que se constituye la sociedad y se estructura la
vida contempordnea. Como bien indica Joseph Ratzinger, la idea ilustrada de
libertad da lugar o a la autarquia Rousseauniana o a la concepcién de democracia
constitucional y a su percepcion de los derechos naturales del hombre dominante
en el mundo anglosajon. En efecto, lo que es valido para el hombre, lo es para todo
el pueblo. Un pueblo se percibe libre cuando puede participar en el poder con
el que un pais se auto-determina. Ahora bien, este poder de auto-determinacion
tiene como Ultimo criterio el derecho y la justicia. La libertad significa sobre todo
«libertad de arbitrariedad y garantia de administracién ecuanime de justicia»*.
La persona humana es libre pues el sujeto humano detenta derechos inalienables.

'8 Immanuel Kant, Grundlegung zur Metaphysik der Sitten (Hamburg: Meiner, 1999), BA 98.

" Id., BA 82.

20 1d, A 6.

21 Esta percepcion de la relacion entre el hombre y los fines, aunque a nosotros nos parezca obvia, da la vuelta
al principio aristotélico tomista, mas fiel a la experiencia humana. EI hombre, sostienen ellos, no determina los
fines que persigue; él s6lo puede fijar los medios para alcanzar el fin para el que ha sido hecho, la felicidad.
Cémo perseguir este singular destino y qué signifique su forma concreta se encuentra en las manos de la libertad
humana guiada por la razén, pero uno no puede no querer perseguir la felicidad (o la verdad, el amor). La
voluntad, contrariamente a cuanto dijo Ockham, esta orientada hacia el bien y no puede no quererlo—de ahi
que el mal no se quiera por si mismo; sélo bajo forma de bien. Tomas be AQuino, Sum. Theo., |, q. 44.

22 Joseph RaTzINGER, “Freiheit un Bindung in der Kirche” in Eugenio Corecco, Niklaus Herzog, Angelo Scola (eds.)
Die Grundrechten des Christen in Kirche und Geselschaft. Akten des IV. Kongresses (Freiburg in Br: Herder,
1981): 37-52, 40.

72 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



El Don de la Libertad

Estos derechos, aunque aparenten ser compatibles con valores cristianos son cada vez
mas vistos a través del prisma de la libertad como autodeterminacion. Asi por ejemplo
se piensa el “derecho” al aborto, al matrimonio entre homosexuales, el derecho
del nifio a una familia, etc. Ello significa que el derecho es sobre todo “libertad de
coercién”; el derecho es lo que me protege del otro* El derecho, entendido de este
modo se postula para defender una antropologia que concibe al hombre no como
don, dado a si con la tarea de ser, sino como independencia de cualquier lazo*.
En este sentido los derechos se poseen “contra la comunidad, derechos que deben
ser protegidos de la comunidad: la institucién parce el polo opuesto de la libertad,
mientras que el individuo es el sujeto de la libertad, cuyo fin es la de la emancipacién
completa”®. La idea de derechos humanos en la que en el fondo se basa la democracia
contemporanea se opone al absolutismo y al positivismo legislativo, pero también
promulga una antropologia y una metafisica muy precisas.

Quisiera concluir estos rapidos comentarios histéricos recordando que
no es casual que el suefio de libertad marxista trajera consigo la dictadura del
proletariado. La concepcién de libertad como emancipacion que se encuentra a
la raiz del pensamiento marxista sigue presente en las sociedades democrdticas
contemporaneas. Hace pues falta el volver a descubrir la antropologia y metafisica
del don para descubrir una libertad en la que el hombre permanece como tal en
su relacién constitutiva con otros.

3. La experiencia de ser libres

Por el momento hemos visto que para entender qué es la libertad es necesario
percatarse que ella define al hombre en cuanto este es dado a si mismo. También
indicamos que el concepto de libertad como “opcién” y “auto-determinacién”
determina la percepcién de la libertad contemporanea. Sugirimos que este
concepto de libertad acaba por eliminar la libertad del hombre. La libertad o se
abandona a un sistema aparentemente democratico pero en realidad oligarquico
o, habiendo cercenado la unidad entre la libertad y la totalidad, se inmola en el
altar que queria destruir: el totalitarismo (homologacién) o el relativismo®®.

Para entender la libertad hace falta no dejarse determinar por la dialéctica
naturaleza-voluntad, necesidad-libertad, ni atribuir a la “opcién” un puesto que

2 John Rawts, Political Liberalism. Expanded Edition (New York: Columbia University Press, 2005), 437-490; John
Courtney Murray, We Hold These Truths: Catholic Reflections on the American Proposition (Lanham, Md.: Rowan
& Littlefield Publishers, c2005), 165-182.

2 De aqui nacen tanto la lucha contra el totalitarismo (lucha que en principio es justa) y la transformacion de
la democracia en un estado oligarquico en el que la “opinién” de la mayoria es cada vez mas facilmente
manipulada por centros de poder y medios de comunicacién que cada vez con mayor sutilidad logran manipular
la opinién de los pueblos sin que estos descubran la alienacién en la que se encuentran.

% Joseph RatzinGer, “Truth and Freedom,” in Communio: International Catholic Review 23 (Spring, 1996): 16-35, 22.

% Como las obras de Sartre y Heidegger, entre otros, sugieren el sentimiento psicolégico dominante de ete concepto
de libertad es la “angustia” o el “miedo.” El verdadero sentimiento de la libertad sin embargo, no puede ser sino
la alegria.
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no le pertenece. Siguiendo la propuesta del sacerdote italiano L. Giussani, quisiera
indicar que para entender la libertad es necesario tener presente su génesis y su
telos tal y como ambos se revelan en la experiencia de ser libres. La experiencia
de ser libres, ubicada en este contexto mas amplio, permitira también entender de
un modo mas adecuado el significado de libertad como “opcién.”

Hablar del ser humano -y de toda la realidad— en términos de donacién
también requiere reconocer que uno no es el origen de si y que uno no fija el
destino de su propia existencia. El ser humano es un ser “incompleto” que no
se explica por si solo; se encuentra en relacién con otros y, fundamentalmente
con aquél al que debe su ser. Que esta aparente falta no sea un detrimento para
el ser humano ni el signo de una esclavitud inaceptable se ve en el hecho que
la relacién con los otros, la realidad vy, en cierto sentido consigo mismo, toma la
forma del deseo. Uno desea (eros) por naturaleza conocer, ser amado y amar,
ser justo y experimentar la justicia. Para entender qué es la libertad es necesario
sopesar primero su relacién con lo que la pone en movimiento: el deseo.

El deseo no es una fuerza vital ciega como lo pensé Schelling, una especie de
élan vital sin origen ni fin claro?’. El deseo, aunque forma parte de la naturaleza
humana es despertado por la auto-presentacion de la realidad como una, bella,
buena y verdadera?.

El deseo no es tampoco sinénimo de antojo irracional e incontrolable ni
se puede circunscribir al dmbito material. La naturaleza del deseo, sostiene L.
Giussani, se entiende si se ve que en la experiencia humana el “adjetivo” que
acompana al deseo es “total”, “completo”: uno no desea verdades parciales,
bienes pasajeros, o libertades incompletas. De hecho las verdades parciales son
mentiras, los bienes pasajeros chantajes, y la libertad incompleta tiende a ser
esclavitud edulcorada. Uno desea “toda” la verdad, que se realice la justicia
“siempre”, y ser “completamente” libre. Que el hombre no pueda por sus propias
fuerza cumplir tal objetivo no es 6bice para decir que el telos deseado por el
hombre no pueda ser tan elevado.

Los “deseos” que forman parte de la experiencia original en la que uno
se percibe como don dado a si mismo y por tanto libre no son pues los que
requieren satisfacer las necesidades vitales (como el comer, beber, o el dormir).
Segln Giussani, los deseos, o “necesidades” fundamentales del hombre son las de
justicia, verdad, amor, y libertad.

27 Luigi Giussani, I Senso Religioso, 3-16.

2 Que esto sea asi se verifica en el hecho que todos los intentos de dar un espesor ontolégico propio al mal y la
fealdad son fallidos. Cfr. entre otros John Miteank, Being Reconciled: Ontology and Pardon (London-New York:
Routledge, 2003).
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Ahora bien, que el ser sea don indica que este deseo es desde el principio la
forma en que el Misterio, el Origen del Don, empieza (e incrementa) la relacion
con la criatura. No es que el deseo nos constrifia de algtin modo, e impida a Dios
y al hombre ser libres (como si al hombre le fuera imposible decir “si” a Dios y
Dios no pudiera cumplir el deseo del hombre); sino que el deseo indica tanto el
origen, la direccion, y la totalidad de lo que el hombre incansablemente persigue.
“Relacion,” para Giussani, es mas que una cadena que esclaviza. Es un dialogo
(verdad) en el que el hombre descubre el ser de las cosas que se le manifiesta
(belleza) y en el que estd llamado a corresponder libremente a la manifestacion
gratuita del misterio (Bien). La relacion con el misterio, tal y como la testimonia
la dindmica del don y del deseo es lo que constituye al hombre como persona.
Viviendo, el hombre se descubre deseando la verdad, la justicia, el amor, la belleza
en una relacion a través del mundo y la historia con aquél que es, que es todo.

Si prestamos atencion no tanto al origen de la libertad (su relacién con el
deseo) cuanto a su telos (fin) nos percatamos que la libertad es la satisfaccion del
propio deseo. «El fendmeno que define la libertad es la satisfaccién total de mi
persona, la respuesta a mi sed»*. Uno se siente libre cuando su deseo se cumple,
cuando alcanza aquello hacia lo que tiende y que se le anticipa. La aceptacion de
una propuesta amorosa, el nacimiento de un hijo, el cumplimiento de una obra,
la aceptacién de una correccién justa, el desvivirse sin perderse por los seres
queridos son sélo algunos ejemplos que muestran como el hombre saborea la
libertad cuando sus deseos fundamentales son satisfechos.

La antropologia andrégina liberal puede hacernos pensar que “satisfaccion”
sea la obtencién de un bien esperado o perseguido®. Sin negar la verdad que hay
en esta afirmacion —i.e. el sentido activo de la libertad— es necesario recordar el
cariz de totalidad que define tanto el don como el deseo. Este aspecto totalizante
indica que la satisfaccion no coincide con el apaciguar una necesidad o que,
aunque no tome lugar sin la colaboracion del hombre, ella sea fruto del quehacer
humano. Como ya distinguié Gregorio de Nissa, concebir los deseos humanos
mas altos (lo que Giussani Ilama necesidades y exigencias fundamentales de
verdad, justicia, libertad, amor) a partir de los mas bajos (como el comer, el beber,
etc.) comporta confundir la satisfaccién con la hartura. La satisfaccién no indica
una experiencia cuantitativa sino el robustecerse, ensancharse y profundizarse de
una relacién con el Misterio y con los otros (eso se ve tanto a nivel humano como
la amistad cuanto a nivel de la relacion entre Dios y el hombre). De hecho, sélo
la satisfaccion sobreabundante corresponde al hombre.

29

L. Giussani, L'uomo e il suo destino, 19; Id., Il Senso Religioso, 120.
David Crawrorp, “Liberal Androgyny: ‘Gay Marriage and the Meaning of Sexuality in Our Time,” in Communio:
International Catholic Review 33 (Summer 2006): 239-265.

30
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Dado que la libertad es “exigencia de satisfaccion total” es “adhesion al Ser,”
ser libre es adecuarse al Ser del que todo don proviene. Uno encuentra plenitud
en él porque él es. No principalmente por lo que él puede proporcionar al ser
finito, sino porque é/ es. En este sentido la plenitud del amor y de la libertad
coinciden: afirmar al otro porque es.

La satisfaccion no se debe a que el Ser complemente o supla lo que al hombre
falta. Esta adecuacion o adhesion al ser, clarifica Giussani, es sobre todo respuesta
a lainiciativa del ser que quiere ser correspondido y reconocido: “Si el Ser, Dios, es
todo, la libertad es el reconocimiento que Dios es todo. El misterio ha querido ser
reconocido por nuestra libertad, ha querido generar el propio reconocimiento”'.

Reconocer el propio destino no es percatarse de su existencia, como aquél
que advierte una persona conocida entre un grupo de extrafios. No es tampoco (o
principalmente) esfuerzo moral improbo. Es re-conocer, es decir, conocer en el ser
conocido. Por tanto, re-conocer es el poseer (y disfrutar de) a aquél que dandose
quiere ser en el otro que él no es vy, siendo recibido por éste, se apropia de él
permitiéndole asi ser él mismo. Reconocer es pues dejar que el otro forme parte
de si; es un conocimiento afectivo en el que se deja que el que se dona habite en
si. El hombre es dado a si mismo, es libre para que pueda poseer el destino, para
que éste sea suyo*.

Hemos dicho que para Giussani ser libre es |a satisfaccion del deseo, y que esta
satisfaccion es el reconocimiento que s6lo Dios es. Sostener esto seria imposible
si Dios no fuera Trino, es decir comunion de personas. De hecho, dice Giussani: el
re-conocimiento es primero en Dios mismo, que es Trinidad: el Padre es tal en el
Hijo y con el Hijo; el Hijo es él mismo en el Padre y con el Padre del que proviene
eternamente. De ahi que al Hijo también se le [lame Palabra en la que el Padre
respira (el Espiritu Santo) y dice todo su Ser. En términos tedlogicos, el si del Verbo
eterno al Padre significa que el Padre genera al Hijo y el Hijo es generado y se deja
generar. En esta respuesta del Hijo al Padre eterno el Padre es Padre®.

Al hombre, hecho a imagen de Dios, “le hes dado imitar esta ley del ser que es
el reconocimiento de si, a través de la dindmica de la libertad cuya ley es el amor.”
El dinamismo en el que se explaya esta ley del amor es la amistad. La amistad,
dice Giussani con una percepcion Unica del misterio trinitario, es propia de Dios
mismo y en segundo lugar es comunicada al hombre. La satisfaccién no es la
afirmacion solitaria de si, sino el reconocer el Destino, comunion trina de amor,
reconocimiento que no es sino el gozar de una comunién inquebrantable.

*1 Luigi Giussani, L'uomo e il suo destino, 19.
32 Id., Il Senso Religioso, 168-169.
3 Adrienne von Spevr, Welt des Gebetes (Einsiedeln: Johannes Verlag, 1992).
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Elhombre es libre, en efecto, cuando la relacién que le constituye es confirmada
y renovada**. El miedo a la muerte nace precisamente de la duda que ella ponga
fin a la relacion que constituyen la persona humana.

Aunque sin duda novedosa, esta concepcion de libertad como satisfaccion
cuya expresion dindmica es la amistad o comunién (con Dios y con otros) es
en realidad una percepcion profundamente biblica. “Eleutheria” en la escritura
(Gal 5) no significa la posibilidad arbitraria de hacer una cosa u otra. Eleutheria,
negativamente hablando, se opone a esclavitud. Positivamente hablando, para
la escritura el no-esclavo, el hombre libre no es el independiente, sino el que
“pertenece a la casa.” Hombre s6lo se es si se encuentra en un lugar, en una
casa; por tanto no sélo en un edificio, sino dentro de una familia, una comunién
de personas. El esclavo es el que vive en la casa sin que sea suya, sin saber las
razones de lo que el propietario dictamina. El hombre libre es el que hereda, por
tanto el hijo, es aquél al que le viene conferido participar en el Ser, poseer el ser,
poseer la “casa” y no ser subyugado. Dios, comenta Ratzinger, “es libertad en
persona porque es el que posee la plenitud del ser. Plenitud en su grado maximo:
Don del amor y dejar ser en el amor”*°.

Dado que el liberalismo americano tiende a interpretarlo todo a luz del
concepto de auto-determinacion (y opcién auténoma) es necesario clarificar que
entender la libertad como reconocimiento del ser no quiere decir que uno elija
reconocerlo o que no esté obligado a hacerlo o lo haga sélo de motu proprio. El
reconocimiento es libre y corresponde al mismo tiempo a la naturaleza del ser-
don del hombre. Reconocer es la respuesta adecuada que completa el don der ser.
Este modo de entender la libertad cambia, I6gicamente, cémo se ha de entender la
“opcion”. Esta no es ya el criterio fundamental para entender la libertad. Tampoco
es suficiente defender simplemente la “opcion” justa por el fin adecuado y dltimo
(Dios). Que la libertad sea necesidad de satisfaccion total quiere decir que la
existencia del hombre es un camino histérico (al que él no da inicio) en el que el
hombre adhiere paulatinamente a la forma y la circunstancia en el que el Misterio
se le presenta. Reconocer a aquél que sélo es, que satisface sobreabundantemente,
es seguirle. La libertad, la satisfaccion, es tanto mayor cuanto mds se acerque, a
través de la realidad, al infinito para el que el hombre ha sido hecho. La opcién no

El Hijo del Padre eterno es siempre joven puesto que esta apegado al origen. Como sugiere Eckhart, alejarse del
origen es sindnimo de senectud. “Novitas est propria principio, vetustas autem omnis est separatio et distantia
ab eodem; veterascit ergo omne recedens et elongatum a principio, renovatur autem et innovatur accedendo et
redeundo ad principium” (Meister EckHarT, Exp in Sap., in Archives d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen
Age, IV, 264; cited in Vladimir Lossky, Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maitre Echkhart [Paris:
J.Vrin, 1960], 366.)

3 Joseph RATZINGER, Freiheit undVerbindung, 48. Sila concepcion de libertad es verdadera y por tanto correspondiente
a la experiencia humana, no resulta paradéjico que la pérdida del sentido pleno de familia (a través del aborto,
el divorcio, el matrimonio homosexual, las uniones de hecho, etc.), obtenga como resultado lo que pretendia
defender: la eliminacion de la libertad.
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es por tanto elegir una cosa u otra sino la adhesion al destino que constituye el fondo
Gltimo de todo lo que se toca, posee, quiere, y se entiende a través de lo que se elige.
La “opcién” no es el movimiento auténomo del alma sino es la respuesta al don en la
que la persona se “auto-determina”. La opcion es una respuesta dada a y con Aquél
al que se responde. Si la libertad “es la capacidad [que se le ha conferido al hombre]
de alcanzar Dios como su destino Gltimo,” entonces, “la libertad sucederd, todavia no
existe; la libertad sucedera cuando el hombre sea feliz, ..., cuando su deseo de felicidad
sea totalmente satisfecho.”** Esto no quiere decir que, al menos incoativamente, uno
no puede experimentar ya la libertad o que este concepto de libertad signifique el
desprecio por el mundo. Significa, mas sencilla y profundamente, que la moral es
tension hacia el destino y que el error (o el mal) no es imperfeccion, incoherencia,
sino el negarse a reconocer que Dios es todo.

Quisiera concluir sugiriendo dos implicaciones fundamentales de este concepto
de libertad: la oracion y el trabajo. «En cuanto libertad, comenta Giussani, la
naturaleza del ser se expresa como oracion»*. Si Dios es todo y la libertad es
re-conocimiento, ésta se expresa adecuadamente en la oracién. El hombre libre
es el que se da, el que ofrece y se ofrece, el que se deja amar y ama. Siguiendo
la l6gica del don tal y como se muestra en la experiencia humana, no se puede
re-conocer el ser del que uno viene y disfrutar de él (y de todo, puesto que él es
todo en todos) sin pedirle ser. El reconocimiento mas grande de la otra persona no
es ensalzarla, ponerla en un pedestal, sino ponerse gratuitamente en sus manos.
La peticion, obra siempre del Espiritu Santo, es la entrega de si a otro. Esto seria
infantilismo y esclavitud alienante si el misterio del Ser —.como se revela en Cristo—
no fuera un misterio de amor Trinitario. Si la oracion no fuera el lenguaje propio
de Dios en Dios mismo; si el Padre eterno no se pusiera en las manos de su tnico
Hijo y viceversa sin que ninguno de ellos se pierda, el “pedir” seria sinénimo de
servilismo. Al mismo tiempo el ponerse en manos de otro es el Gnico modo de
encontrarse a si mismo. Los amantes saben bien que cuanto mas total y fecunda
es la entrega reciproca, mas libres son y mas son ellos mismos (y esto, una vez
mas, porque Dios es comunién de amor del Padre y el Hijo en el Espiritu). Que
el hombre pida al Ser que le permita ser, que le conceda eternamente lo que ya
le ha sido dado, es la respuesta mas adecuada al reconocimiento que Dios es el
mendicante por excelencia, aquél que sin perderse, se pone en las manos del
hombre y le llama a si.

Este agradecido pedir-ser se expresa también a través de la creatividad humana
en lo que Ilamamos “trabajo.” Trabajar es colaborar con el Ser, es decir es responder
con gratitud, a través de una variedad infinita de formas, al que nos hace ser libre.

% Luigi GiussaNi, Si puo vivere cosi? Uno strano approccio all’esistenza cristiana (Milano: Rizzoli, 2007), 81.

37 L. GiussaN, L'uomo e il suo destino, 20.
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Como ilustra Peguy, el amor por la esposa y los hijos es lo que da forma vy, en
su espesor Gltimo, contenido al trabajo del padre.*® En efecto, el ser libre no es
verdadero si no incluye al otro (hombre y cosmos) o lo incluye sélo en un segundo
momento (esto significaria que la libertad como autodeterminacion sigue siendo
el modelo de libertad que se postula).

Aventurar la vida por la libertad, aventurarse a ser un mismo, pues es la tarea
del hombre que se le ha permitido ser para que reconozca y siga junto a todo lo
creado a aquél que no ha perdonado a su proprio Hijo para darnos con él a si
mismo.

#Charles Pecuy, Le porche du mystére de la deuxieme vertu (Paris: Gallimard, 1986).
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Au sujet de la vérité

Jean-Jacques Bailly’

La question de la vérité a-t-elle encore un sens dans le contexte d’une
déconstruction de I"ontothéologie? Pour répondre a cette question, je vais
explorer la proposition suivante: La «vérité» n’est pas une vérité en soi mais
un événement du réel qui, en tant que tel, se produit dans une temporalisation
infinie. Elle est inséparable du cheminement de sujets qui, en raison de leur
désir, se posent la question du sens de la vérité.

1. La vérité se présente comme une question posée par quelqu’un.

2. Ce qui s’appelle vérité est un événement de confrontation de sens.

3. Le sens de la vérité et la mort du sens produisent I’éros de la signification.

4. Le domaine de la vérité concerne I’expérience des limites.

5. La dynamique plurielle de la vérité ouvre a la dimension infinie de
["événement .

6. Le fondement de la vérité est un rapport du penser a I’événement.

7. Penser, c’est penser 'intervalle en passant par un intervalle temporel.

1. La vérité se présente comme une question posée par quelqu’un
La question de la vérité est une question posée par un sujet et elle concerne le

*  Docteur en Philosophie (Université Libre de Bruxelles). Docteur en Droit, Licencié en Philosophie, Licencié en
Sciences morales et religieuses, Licencié en Philologie Biblique (Université Catholique de Louvain). Oulpan
(Hé") a I"Université hébraique de Jérusalem. Membre de I’Association des Ecrivains de Belgique (A.E.B.). Editeur
du périodique Le Billet d’'Inématov (Las Notas del Inematov). Professeur de Philosophie a L'Université Des Ainés
(UDA, a LLN); Ha realizado una estancia académica en el ISEE en 2009. Correo-e : jjbailly@gmail.com; Pagina
web: www.infoinematov.
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sujet qui se la pose parce que cette question suppose, comme toute question, un
retrait situant I'événement du sujet qui s’interroge entre I'il y a et I'il n’y a pas. Le
sujet se pose la question avant de la poser a quelqu’un d’autre. La question de
savoir si quelque chose est vrai ne peut donc étre posée dans I'absolu a partir de la
question théorique «Qu’est-ce que la vérité ?» Ce serait s'écarter des événements ou
des réalités a propos desquels on se pose la question de savoir s'ils sont vrais ou non.
C’est la compréhension du sujet qui préte un caractére de vérité aux événements
et aux réalités. Le sens qu’il convient de donner a ce caractére de vérité devra
intervenir car on ne peut se contenter de représentations qui, regues d’autrui dans
une identité figée et vide du sens, ne peuvent acquérir de sens sans 'intervention du
sujet. Le sens est lié a I'interprétation des mots utilisés. Vrai et faux n’ont par ailleurs
de sens qu’en rapport I'un a l'autre. Ce sens provient d’un sujet vivant lui-méme
I’événement temporel du monde. La compréhension d'un sujet est un domaine qui
dépasse largement les représentations que le sujet s’en fait et dont il ne peut rendre
compte que par un questionnement incessant et quasi infini.

La question «Qu’appelle t-on la vérité» est insuffisante car elle place la vérité
d’un co6té neutre et anonyme, ce qui ne convient qu’a des faits objectifs et réputés
vrais en soi. Or il n’y a pas de vérité en soi sans que quelqu’un puisse la dire
ou la reconnaitre comme étant établie. Dans le cas de vérités scientifiques ou
d’affirmations logiques, la confrontation entre les sujets concernés doit aboutir a
des affirmations absolument identiques pour tous. Cette nécessité du protocole
scientifique ou logique exclut totalement la réalité subjective du sujet et
I’événement de sens que constitue le protocole scientifique aux yeux des sujets
qui I'ont établi. Le champ de la question de la vérité est donc plus vaste et d’une
nature totalement différente de ce qui est factuel (établi selon des procédures de
vérification) ou propositionnel (construit selon un systeme logique prédéterminé).
Le simple fait que la question de la vérité se pose montre qu’elle déborde le
domaine logique ou factuel de ce qui est identique a soi.

Cette question de la vérité renvoie non seulement a la question de savoir
comment il est possible qu’une question soit posée mais aussi a la question du
sens de la question concernant la vérité. Qu’une question puisse étre posée par
un sujet indique qu’il ne peut subsister en régime d’identité pure et simple. La
question est un révélateur de I’écart qui s'ouvre au sein de I’événement car elle
suppose que quelque chose puisse remplacer autre chose qui est en cours et qui
se retire au profit d’un nouveau sens. Par conséquent, la question de la vérité
ne se pose qu’a partir du moment ol elle acquiert du sens pour un sujet qui la
recherche et qui cherche a I'interpréter sur fond de sa disparition. La question qui
s'impose est en effet «Qu’est- ce qui s’appelle la vérité ?» ou «Qu’est- ce qui se
dit vrai ?». Le «s’appelle» ou le «se dit» est en relation a un sujet qui doit se dire
«vrai» ou «véridique» et en appelle a ce qui lui parait vrai ou a ce qui s'impose a
[ui comme étant vrai. Dans les deux cas, le sujet est impliqué dans ce qui fait qu’il
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est précisément un sujet, ce qui renvoie a une autre formulation de la question:
«Est-ce vrai?». Le «est-ce» renvoie a un événement dont est témoin le sujet, mais
qui, au moment ou il se pose, a déja disparu.

Mais rien n’est encore dit ou décidé sur le sens des questions «Qu’est-ce qui
s’appelle vérité ?» et «Est-ce vrai»? Ces questions mettent en jeu quelque chose
qui est un désir, un désir de vérité, quelque chose qui signifie et qui a du sens
pour un sujet qui la qualifie de vrai. Ces questions commencent a acquérir du
sens lorsqu’il y a confrontation du sujet au monde, a ses différents dires et a ses
différents textes, a ses découpages et a ses configurations. Il y a confrontation
a autre chose que soi, donc au monde qui est aussi le monde toujours autre de
['autre, constitué par toutes les formes de I'altérité, a commencer par la différence
minimale qui permet au sujet de se reconnaitre comme tel. Pour poser la question,
le sujet a d{i sortir d’une identité immédiate a soi et se retirer de soi a un moment
donné. La dissidence du sujet par rapport a lui-méme, I'intime différence qui le
constitue, est une ouverture temporelle infinie mais inaccessible si ce n’est dans
un rapport du sujet a ses propres limites.

2. Ce qui s’appelle vérité est un événement de confrontation de sens

La question de la vérité n’a de sens qu’a partir de I’événement de sens qu’elle
constitue au moment ou elle se pose. Je parle d’événement de sens parce que
le sens est un événement mais le sens de cet événement est partiellement sinon
totalement imprévisible: ce n’est pas un événement du sens dans le sens d’un sens
connu ou prévu. L'événement de sens n’est lui-méme qu’une interprétation d’un
événement qui s’est retiré, devenant a un moment donné ce nouvel événement
qu’est le lieu vide du sens. C’est dans la production temporelle du monde que se
comprend la question de la vérité parce que I'événement de sens s’inscrit dans
la production temporelle du monde. La vérité est donc a comprendre comme
le fait de sujets interpellés par I'événement du monde. La question de la vérité
se pose parce qu’il y a déja confrontation d’événements auxquels divers sens
contradictoires ont pu étre donnés, parce qu’il y a polémique et confrontation de
points de vues différents.

Ce qui est déclaré vrai nest pas recevable, pour le fond comme pour la forme,
sans prendre en compte au préalable la crise de sens qui provoque une déclaration
de vérité et que celle-ci provoque a son tour. Cette crise de sens est repérable
parce qu’intervient un moment de non sens au sein du débat qui surgit entre sujets
au sujet de la vérité. Ce qui s’appelle «vérité» ou se dit «vrai» est un événement de
sens qui se rapporte a un sujet en crise pour lequel la question de la vérité est une
facon de se reprendre pour s’installer dans le cheminement d’une temporalité.
Autrement dit, la Vérité, si vérité il y a, ne peut étre que le fait d’un sujet qui se
I"attribue pour en témoigner.
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C’est ce que I'on voit dans cette affirmation que je traduis mot & mot tout en
conjecturant la phrase sémitique, hébraique, sous-jacente:

«Moi [...] le chemin et la vérité et la vie.» (Jn 14, 6)'.

La phrase sémitique n’utilise pas le verbe étre pour établir un rapport entre
le sujet et ce qui lui est attribué?. La différence de régime linguistique ne prouve
rien en soi mais c’est I'indication d’une question possible quant a la portée de
cette affirmation. Lire I'attribution de la vérité au sujet dans le sens de Iidentité
ontologique ou ontothéologique classique aboutit a des impasses. Il est impossible
que le sujet soit identique a un savoir objectif et figé sur la vérité. La nature et le
sens de la prédication s’établit en rapport a ce sujet déterminé au moment ou se
dit et ou se vit cette parole dans la temporalisation de |"événement qui a lieu.
Ce moment est celui d’une ouverture infinie, celle d’'un événement présent. Le
présent de ce moment est une limite infinitésimale, la différence infinie entre le
passé et le futur, plus précisément, entre I’laccompli et I'inaccompli.

Le sujet auquel tous les sujets ont la faculté de se référer comme au principe
interprétatif de leur expérience et de leur existence temporelle, indiqué par
I'expression «Moi [...]», ou «Je Suis» (egd eimi), est une autre facon de désigner
le Nom dit divin c’est-a-dire le Tétragramme?®. Le Nom ineffable et imprononcable
exprime l'infinition temporelle de I’événement. Le sujet auquel se réfere «chemin,
vérité, vie» est le sujet Nom Tétragramme, c’est a dire le sujet en rapport a
Iinfini de la temporalité et aux dimensions de "existence temporelle, a la fois
accomplie et inaccomplie (appelées improprement «passé» et «futur») par
lesquelles I’événement en cours, dit «présent», se présente, c’est-a-dire se passe
et a lieu. Paradoxalement, ce présent se présente dans son insaisissabilité sensible
comme une absence infinie poussant le sujet a exister en déployant son potentiel
herméneutique et énergétique. Le réel rapport du sujet au temps est une relation
a l'infini en absence, infiniment retiré de soi, laissant le vide a partir duquel se
repere chacune des limites constitutives du monde.

' “ani (ou ‘anokhi) haddérékh we ha'éméth (ou: we ha émianah) wehahayyim [T (7318 ou) NERM 7777
("2 ou) W]z

2 La copule (le mot grec, eimi [€Wu1] «je suis») qui, dans les traductions courantes comme en grec, suit le pronom
«je» (egd [Eyw]), recouvre syntaxiquement ce qui, dans la phrase retranscrite en sémitique est suspendu entre
crochets, c’est a dire inexistant, réductible dans une transcription en une langue occidentale, a des points de
suspension.

*  Enfrancais, le Nom dit divin peut s’entendre comme le non- dit divin. Le Tétragramme qui s'écrit YHVH [TT] est
imprononcable et intraduisible; il est u “adhondy [I8] ou « Seigneur », kurios [K0pLOG]. L'expression «egd eimi»
[Eyw €u1], «moi je suis» renvoie a I'expression «egd kurios» c’est-a-dire & «<moi YHVH», le pronom «Moi» suivi
du Tétragramme auquel le sujet (c’est-a-dire, en contexte, Jésus, appelé «Seigneur» par les’disciples) s’identifie.
Notons que A. Chouraqui traduit kurios par “Adhon, ce qui est appellation plus ordinaire qui dans la vie courante
pourrait étre aussi ‘adhoni, c’est-a-dire <mon monsieur», «<monsieur»; on peut y voir une transcription de ["I8],
pouvant étre lu aussi bien adhondy que ‘adhoni. Mais il me parait clair que I'interprétation des premiers disciples
a poussé l'audace jusqu’a assimiler le sujet au sujet du Tétragramme, ce qui ouvre un champ de réflexion
radicalement neuf: cela signifie en effet que le sujet s’est inscrit d’emblée dans I'infinition de la temporalité.
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Dans le passage évoqué (Jn 14, 4) le sujet (Jésus) répond d’ailleurs a une double
question (posée par Thomas):

«Nous ne savons pas ou tu vas» et donc «nous ne pouvons savoir le chemin»
(Jn 14, 5). Or, au verset précédent, il est affirmé que «vous savez ou je vais» et
«vous en savez le chemin» (Jn 14, 4). Le cheminement est un métissage permanent
entre savoir et non savoir. Ce «oU je vais» et ce «chemin» c’est en réalité un «lieu»
que le sujet en question prépare et ou il se trouve lui-méme (Jn 14, 3). Qu’est-
ce qu’un lieu s'il s’agit d’'un événement réel et non seulement d’une localisation
mathématiquement définie? En toute rigueur, un lieu n’a lieu si ce n’est dans son
surgissement temporel®. Ce lieu na lieu qu’en rapport au «lieu» par excellence
c’est-a-dire a une infinition retirée dans I'événement créateur du monde qui a lieu®.
Ce «lieu» est de soi le «chemin vers» qui montre le lieu (appelé dans le texte «la
maison du Peére») et qui a cette particularité d’étre considéré comme pluriel: «Ill'y a
plusieurs demeures dans la maison du Pére» (/n 14, 2).

C’est donc en rapport a la question de la pluralité du lieu, de son surgissement
temporel, du savoir et du chemin que constitue le cheminement vers le «Pére»
—c’est a dire 'origine retirée de I"événement du monde, le mouvement repérable
d’une temporalité changeante, inaccessible si ce n’est dans un rapport a la béance
infinie de I"événement, trou noir (ou vide blanc) comparable a la mort- que se
comprend I'affirmation «Moi [...], le chemin...»: ce «Moi [...] le chemin et la
vérité et la vie» indique la trame du cheminement vers lequel s’oriente le sujet,
c’est-a-dire qu’il est en rapport a un autre lieu pluriel, appelé «Pere»°. L'origine
retirée du monde qui ne se repere, a I'intérieur des limites du monde qui se crée,
que comme absence faisant place a un commencement temporel, passe par ce
sujet qui se dit chemin, vérité, vie.

Laffirmation «Nul ne va vers le Pére si ce n’est par moi» (/n 14, 6), ainsi que la
position unique qu’occupe le sujet qui I’affirme et par laquelle il differe des autres
sujets, sont incompréhensibles si cette affirmation et si cette position ne peuvent
étre revendiquées d’une certaine maniere par tout autre sujet comme faisant partie
de I"événement et du chemin qui lui sont propres. C’est dailleurs un sens que I'on
peut donner a cette phrase: «Je vous prends avec moi pour que la ol je suis moi,

4 Lelieu se dit magém [Q1pta] en hébreu ; le radical du «redressement», du «relevement», du «surgissement» ou de
la «résurrection» est giim [D1P]; «Le lieu», hammagom [0p#7], est dans la tradition juive, une des appellations
du Nom divin, c’est a dire du Tétragramme, Nom impronongable qui n’a de sens qu’en rapport a la temporalité.
Dans le récit de la «révélation» du Nom a Moise au «buisson ardent», le Nom se présente comme «je serai ce que
je serai», indiquant une premiere personne de I'inaccompli de quelque chose qui est vu également sous I’aspect
de la temporalité appelée "inaccompli" (et non sous celui de I" "accompli").

°  Voiracesujet: Sens et expérience du monde. Un questionnement de I"'ontothéologie a partir d’une herméneutique
philosophique du langage, en particulier de I’hébreu, Jean- Jacques Bailly, Libro Anual del ISEE, n° 9, Noviembre
de 2007, p. 55-74.

®  “v [aR], mot constitué par I'alignement des deux premiéres lettres de I'alphabet, appelé aléphbéyth [ma=7%] en
hébreu du nom des deux premiéres lettres de I’alphabet consonantique hébreu, inaugurant de la sorte la série et
Iordre temporel de I’énumération des 22 consonnes.
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vous aussi soyez «(Jean 14, 3). Le sujet exceptionnel, dont on ne peut parler
que comme sujet, est ce qui constitue I'exception radicale de tout sujet en tant
qu’événement perpétuellement nouveau par rapport a ce qui est. Tout se passe
comme si le sujet détient a tout moment la possibilité de devenir ’exception par
rapport a lui-méme. L'exception de la nouveauté du sujet n’est pas isolée mais elle
fait partie de I'infinition temporelle du monde. On peut la comprendre comme la
différence temporelle ou comme I'extréme limite du monde a laquelle se rapporte
tout sujet dans I’événement temporel de la création du monde, a l'intérieur des
limites qui le constituent comme durée du retrait créatif de I'infini, c’est-a-dire
tout simplement comme ce qui se crée’. La temporalité infinie qui se retire dans
les limites du monde constitué se rencontre dans toutes les limites qui configurent
le monde existant, son écriture en quelque sorte, la marge d’espace disponible
de I'existence du sujet. Linterprétation du monde par chacun des sujets n’est
jamais que celle qui se joue a l'intérieur des limites du monde, limites qui, dans
I’événement temporel du sujet interpréte, constituent également celles du sujet.

Ces précisions permettent de comprendre la portée de la question de la vérité
telle qu’elle se pose dans ces passages que j'interroge. N'importe quelle séquence
textuelle est en effet appelée «passage» car tout lieu de texte est un moment de
passage pour le sujet qui s’y confronte. Ces passages ont cependant un pouvoir
heuristique de cheminement particulierement suggestif quant a la nature de ce qu'il
convient d’appeler «I’événement vérité», puisque ce qui se dit «vérité», «vrai» ou
«véridique», ne peut avoir lieu que comme événement. Dans I’expression «Moi,
le chemin, la vérité et la vie», le mot «vérité» fait suite a «chemin» et est suivi de
«et la vie». Il s’agit d’'un événement en cours qui, pour cette raison, ne peut étre
une totalité close et définie définitivement.

Comment concevoir ce rapport entre chemin, vérité et vie ¢ Aucun de ces
termes n’est a comprendre coupé des autres mais a travers les relations possibles
que l'interrogation sur le sens de cette phrase peut créer et découvrir entre eux. Le
chemin serait celui de la vérité et la vérité serait un cheminement et rien d’autre;
il n’y aurait de vérité que celle de la vie, que si la vérité est vivante et c’est la vie
elle-méme qui serait vérité; le chemin serait vie et la vie cheminement. De toute
facon, c’est uniquement la référence a un sujet ou a plusieurs sujets qui lisent ou
entendent le «Moi [...]» ou le «Je [...]» qui puisse donner du sens a «la vérité»,
tout comme au «chemin» et a «la vie» lesquels, a eux deux, délimitent a leur
tour le champ possible de la vérité en rapport a un sujet. En effet, «chemin» et
«vie» ne peuvent étre définis a partir d’une vérité en soi, dans I’absolu, bien que

7 Le texte de Matthieu (Mt 28, 20) se termine comme suit: « Voici que moi avec vous je suis tous les jours jusqu’a
I’accomplissement (sunteleia [cvvtérelal) du temps- durée- qui se retire » (le mot grec aién [oil@V] a ici ce
sens de I’hébreu “6/am [0710] que je traduis par "temps- durée- qui se retire"); la tournure "moi avec vous" ‘est le
décalque de I'expression sémitique ‘anoki ‘imakhém [*J3R]. L'« accomplissement » ou "fin avec I’autre" peut étre
aussi la limite extréme ou les choses mrissent face a I'infini retiré qu’est I'au-dela de la limite et grace auquel
se constitue toute limite temporelle du monde. En hébreu, "fin" se dit séph [qi0] et "infini" éyn séph [ RNI;
littéralement "non limite" ou « il n’y a pas de limite ».
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ces expressions se présentent elles aussi comme un absolu, de fagon absolue.
L'absolu est a comprendre dans le sens de I’absolu de I’événement temporel
puisque ce qui s’est produit peut étre considéré comme toujours vrai. Mais il
est relatif a I'expérience d’un chacun dont le sens prend celui des mots choisis
qui la disent. Cela signifie concrétement que «la vérité» se comprend a partir
du «chemin» et de «la vie» de différents sujets. Encore faut- il trouver un sens a
ce qui s’appelle «le chemin» et «la vie». Ce qui est toujours vrai demeure dans
I'indécision mais n’est pas indécidable puisqu’il appartient au sujet de décider
de ce qu’il en est de la Vérité.

3. Le sens de la vérité et la mort du sens produisent I'éros de la signification
Le sens des mots releve de la responsabilité des sujets qui se parlent et se concertent
dans le monde commun de la langue et de la culture. Divers lieux de repérage
créent un sens établi, provisoirement échangeable de ces termes (dictionnaires,
écrits, médias) dans le cadre de limites bien définies des définitions de limites.
Mais le sens ultime comme événement concret est fixé par le sujet pour lui-
méme tout en étant introduit par un langage qui le met en chemin, a partir de son
qui- vive, I’état d’alerte permanent dans lequel le sujet vit, vers autre chose, vers
d’autres significations au profit desquelles le sens des mots s’efface pour acquérir
un supplément de sens par rapport a la réserve infinie disponible du sujet. Le sens
devient alors I"éros de la signification. Ce qui acquiert du sens demeure suspendu
a quelque chose d’inaccessible et qui cependant lui donne la tension de I’étincelle
laissant miroiter le sens. Un sens n’est jamais une signification unidirectionnelle.
Un sens n‘a de sens qu’en raison d’une confrontation interne ou externe a son
autre, a un autre sens. Le sens en lui méme n’a de sens que s'il se retire de lui
méme, lui aussi, pour laisser place a autre chose qui lui donne sens.

Si la vérité se présente comme le dire et le sens de I’événement, elle ne peut
étre I'adéquation de la chose et de l'intellect. C’est la nature de la chose et de
I"intellection qui est en cause. «Chose» et «intellect» sont des lieux de configuration
du réel qui, comme tous lieux, se situent en dega et au dela d’eux-mémes au
moment ou ils ont lieu.

La vérité n’est pas I’absence de voile, le dévoilement d’un arriere monde en
soi caché devenu apparent; elle n’est pas non plus détermination de I’apparence
comme visibilité. Elle est rapport au voile, rapport d'un chacun au voile d'un
monde visible- invisible au moment ot il a lieu dans sa nouveauté. La vérité dite
objective, celle de la visibilité logique ou empirique est neutre et insignifiante
(par exemple, 2 + 2 = 4). La vérité ne devient significative pour un sujet que
lorsqu’elle acquiert du sens et que sa signification s’érotise. Erotiser, c’est-a-dire
s'illuminer a I'ombre du désir, c’est-a-dire dans la temporalité du sujet. Le sens
de la vérité est ce a partir de quoi les choses peuvent prendre du sens. Il s’agit
d’une évidence sensible ol le sujet humain ne fait que s’annoncer provisoirement.
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L'évidence sensible n’est en fait ni I'évidence d’une représentation ni non plus
une impression sensible, mais plutot une sollicitation vers autre chose qui n’est ni
sensation, ni concept, sans pour autant étre imaginaire: elle est le frémissement du
sens, simplement I’événement du réel.

La vérité est ce qui se dit vrai. La seule vérité possible est celle attestée par des
paroles et des mots de sujets qui disent leur compréhension de la vérité. Il ne s’agit
pas d'un corps de texte ou d’un texte parole uniquement mais d’un événement
dont la consistance devient le texte des mots, des paroles et du récit que des sujets
peuvent appeler vérité, trame de la vérité par lesquels ils se sentent concernés.
Cependant, la proposition : «A chacun sa vérité» est intenable a terme parce
qu’elle enferme le sujet dans ses limites et parce que la confrontation entre sujets
est inévitable.

[I'y a donc un paradoxe dans toute Vérité: il est impossible au sujet d’y
renoncer mais out aussi impossible d’y accéder a lui seul. Cela est vrai pour toute
forme de vérité, pour la vérité la plus infime et parcellaire comme pour la vérité
totale, encore que cette fagon de quantifier la vérité n’a pas de sens et que 'on
ne peut parler de vérité totale parce que toute vérité est un événement et qu'il y
a temporalité®. Pour cette raison, la vérité semble I’a-vérité. Tout se passe comme
si toute Vérité ou toute conviction de la vérité devait se séparer d’elle méme pour
subsister. La vérité n’est pas soumission aux faits car les faits n’ont aucun sens
en dehors de la signification que les sujets leur prétent. Un fait établi n’est pas
la vérité mais une réalité dont on dira qu’elle est vraie ou exacte. La vérité est
le cheminement interprétatif que parcourt le sujet au sujet de sa vie ou de celle
des autres et en rapport a son expérience du monde. La vérité n’apparait pas
comme une vérité en soi autonome mais seulement comme une confiance, une
certification du sujet a son égard. De ce point de vue, «faire la vérité» et «croire
en la vérité» sont une seule et méme chose ; il s’agit de la certification de ce qui
est vrai par un sujet. Mais le rapport du sujet a la vérité n’est pas pour autant
purement subjectif. Le sens de la vérité ne peut se réduire aux dimensions étroites,
fantaisistes ou illusoires du sujet. Il s’agit de rétablir la vérité dans ses dimensions
infinies mais apres sa mise a mort, lorsque le sujet y renonce en se situant dans
une expérience de rupture par rapport a ses attentes perpétuelles. Cette mise a
mort est inéluctable puisqu’elle n’est autre que l'infinition temporelle du retrait.
Uinfini se rencontre dans le dessaisissement de la rencontre qui se fait face au vide
de la limite de I'autre et du moment présent, 1a ou il y a ouverture a 'au-dela de
la limite au sein de la limite, [a ou la limite craque, lieu de I’éclosion de I'éros de
la signification.

8 Il en est de méme pour le savoir scientifique, mais pas seulement a cause du temps requis pour assimiler le
savoir acquis mais parce que les connaissances accumulées dépassent les capacités de mémorisation de I'esprit
humain. La totalité des connaissances n’est plus assimilable ni synthétisable par un seul sujet, y compris dans la
méme discipline scientifique.
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L'expérience de I'infini est une interprétation de |'expérience des limites. Qu'il
s’agisse du désir de vérité, comme du désir de vivre, le prix de I'éros face au désir
de l'infini est I'expérience des limites. La limite radicale pour un sujet humain est
ce qui s’appelle mourir. Il s’agit de I'ouverture du sujet a la dimension infinie du
moment présent. Le sujet est ainsi celui qui entretient un rapport a la mort et a la
vie en méme temps. Ce rapport du sujet qui consiste a se rapporter a la vie puis a la
mort puis a la vie dans un tissu temporel unique mais fait de ruptures est un rapport
al'ily aetl’il n’y a pas constitutif de I'événement du monde: le vécu de ce double
rapport s’appelle résurrection et met en cause la compréhension de la vérité.

Le rapport d’un sujet a la vérité s’origine dans de la non vérité et dans du non
savoir, comme, au fond, la croyance a la non croyance, car aucune croyance
ne peut étre absolue, et méme dans le non sens, car le sens n’a du sens qu’en
rapport a du non sens ou a un autre sens, et il peut y avoir, en outre du sens
dans la non vérité et dans le non savoir. Il s’agit d’une certification qui s’inscrit
dans la temporalité d’'un cheminement dont le départ est insignifiant tant qu’il
ne s’est pas recouvert des informations significatives pour le sujet susceptibles
de le conduire a I"évidence.

L'évidence est toujours une reconnaissance, quand bien méme elle se donne
comme immédiate, ce qu’elle n’est jamais en réalité, car dans I'immédiat, il y
au moins la séparation nécessaire au témoignage du sujet a lui méme attestant
cette évidence ou cette Vérité. L'immédiat est d’emblée pluralisé, pulvérisé et
indéfiniment fractionnable. L'immédiat est la limite qui dans un temps déterminé
ouvrant son flanc a I'infini. L'immédiat ne peut parler ou signifier quelque chose
que si autre chose I’'accompagne et le précede et s’en est déja retiré pour lui
laisser place et créer de la sorte le rapport qui signifie pour le sujet. L'évidence est
toujours entrecoupée d’elle-méme parce qu’elle est produite par le temps ou elle
se constitue. Elle garde les rayures du vide a partir duquel elle s’est constituée.

Qui dit temps dit infinition. Les sujets vivent suspendus a I'infinition, aux limbes
de I'infini, I’entre deux d’une limite. Aussi bien le sens que la vie ne surgissent que
parce qu’il y a passage a une instance de mort. L'instance de mort est le moment
présent ou le sujet existe en se renouvelant par un retrait de lui-méme. C’est I'in-
finition permanente du renouvellement temporel du sujet. Le retrait de soi est
I'instance de mort qui, a tout moment, effectue le sujet. Le moment dit présent est
suspendu, au moment ou il a lieu, a I'infini qui se retire infiniment. Ce moment de
définition du sujet coincide sous un certain angle avec I"événement du monde.

Pour cette raison, on peut interpréter ce passage de /n 11, 25: «Moi [...] la
résurrection et la vie: qui croit en moi, méme s'il meurt, vit» comme une expérience
des limites, ce qui permet de replacer le sens de la vérité dans le contexte d’une
in-finition temporelle de I’événement du monde.
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C’est a partir de cette «vie mort résurrection», rattachable a ce «je», dont
on a vu qu’il est le rapport de chacun a la temporalité infinitive, capable de
se retirer jusqu’a la mort, que la question de la vérité est envisageable comme
énergie mobilisatrice. L'expression «qui croit en moi» signifie «qui assure en
moi»°. L'adhésion a la vérité est non seulement un acte de certification et de
reconnaissance d’un chemin parcouru et partagé par un certain nombre de
sujets, mais aussi l'ouverture du chemin constitutif de I’événement du réel par
I"assurance du sujet.

Aucune Vérité ne s'impose d’emblée parce qu’il est de la nature de la vérité
d’étre partagée, c’est a dire attestée par l’enquéte contradictoire d'un sujet
confronté a lui méme et aux autres sujets'®. La confrontation entre sujets conduit
a une mise a mort, malgré tout par amour et pour I"amour de la vérité, de ce qui
leur parait étre vrai. La vérité n’est pas a comprendre comme la suspension de la
mort mais comme le consentement du sujet a mourir, non pas pour la vérité, mais
a la vérité tout en se référant a l'infinitude de son au dela: la vérité comme I'a-
vérité est I"épreuve de sa production. Le sujet se dit venir «rendre témoignage a
la vérité». Il n"est de vérité sans témoignage, pas plus qu’il n’y a de sujet sans que
le sujet ne témoigne de lui méme en premier lieu. Il n’y a donc d’autre vérité que
celle du cheminement infinitif dont le sujet ne peut que témoigner en I'intégrant
a son existence tout en en créant le sens. Ce que j'appelle véracité est la prise en
charge par le sujet du témoignage de Vvérité.

La «vérité» est des lors inséparable du cheminement de sujets qui se posent la
question du sens de la vérité. La question de Pilate, «Qu’est-ce que la vérité ¢» (/n
18, 38) rappelle que le témoignage de vérité du sujet est constamment et parfois
violemment confronté autant au déni de la vérité qu’a la passion de la vérité. Tout
se passe comme si I’acces du sujet a la vérité passait par un mourir a la vérité. Le
moment de la vérité devient celui du bouleversement du sujet. L'éros de la vérité
est le moment de la reprise du sujet qui invente de nouveaux sens par dela le non
sens et qui donne lieu a la vérité en devenant lui méme ce nouveau lieu.

L’hébreu sous jacent est ma‘amin [»X72], «celui qui certifie», reconnait comme vrai, et cela désigne I’adhésion
du sujeta I'évidence qui se présente a lui en cours d’événement. En hébreu, le rapport de la "foi" ou "certification"
a la "vérité" est surdéterminé par le fait qu’il s’agit dans les deux cas d'un radical identique, “aman [12X], dont
dérive le mot “eméth [NnX], "vérité" et ‘éminah [ K], "foi", "assurance". Le substrat hébraique du mot grec
pistis [pi/stij] ou pisteuein [T1GTEVEW], souvent traduit respectivement par «foi» ou par «croire» est précisément
le radical de la «vérité»; I’hébreu sous-jacent est sans aucun doute la forme causative participiale du radical
hébreu, précédée de I'article, «celui qui reconnait comme sir»... qui sert a désigner précisément ce qui se
traduit par «vérité»: hamma’amin [}yima)aMah], «celui qui confirme», «celui qui certifie». Ce mot hébreu sous
jacent au mot grec sert a désigner le rapport du sujet a ce qu’il reconnait comme vrai. La "foi" désigne donc le
rapport possible du sujet a la vérité. Il ne s’agit pas d’adhésion a des vérités établies mais bien une certification
impliquant un passage a vide.

1 La structure consonantique de I’hébreu invite a établir un rapport herméneutique entre les mots «vérité» et
«mort»; «vérité», éméth, s'écrit [ 1 [7aR] et «mort», méth, s'écrit [ ] [0 #]: la seule différence entre les
radicaux est la lettre a/éph [R], inaudible, lettre morte, en I’absence de vocalisation.
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Dans le modele platonicien, le dialogue socratique escamote la nouveauté de
la discursivité du dialogue externe ou interne du sujet puisque celui-ci est censé
rejoindre I"essence substantielle des choses dans leur identité idéale. Mais la
vérité peut se comprendre comme 'ouverture a la différence temporelle de I’écart
herméneutique. Celle- ci constitue effectivement I'existence du sujet et elle est
constituée de chacune de ses prises de positions conscientes ou on en faveur de la
nouveauté infinie qui se dessine a I'infini. Le désir, qui est Iétoffe de I’existence,
est donc écarté, contrarié, retiré a tout moment de lui-méme par son autre a I'au
dela de lui méme qui le questionne et qui I'interpelle. Cette interpellation est le
jeu d’un dialogue intérieur du sujet a la recherche de la temporalité créatrice du
monde. Le désir, sinon la passion, de vérité est un amour fort comme la mort
puisqu’il se trouve au cceur de I’événement qu’il désire embrasser mais qui le
déborde de I’absence infinie qui I"anticipe a vide: tel est I'éros de la vérité, I’exces
de I’événement par rapport a la conscience restreinte que I’on peut en avoir.

4. Le domaine de la vérité concerne I'expérience des limites

Se référer a I'événement réel comme unique lieu de vérité, c’est s’inscrire dans
les limites de I"existence qui sont aussi celles du monde lui méme. Les limites du
sujet ne sont évidemment pas celles du monde, mais dans I'infinition temporelle
ou existe le sujet, un point de recoupement doit avoir lieu puisque le sujet est
au monde. Aucune limite ne se ressemble. Mais I"expérience de la limite est en
théorie celle du rapport a une limite au moins. La limite, toute limite est de soi
pluridimensionnelle. La limite déborde toujours en limites; elle éclate en diversité
quasi infinie. Dans tout rapport a une limite, il y a I’expérience d’un retrait et
d’une mise en rapport au lieu créateur de la limite, I'infini en absence qui, dans
chaque moment dit présent, est I'ouverture a la différence infinie temporelle ot se
crée le monde. Or, en dehors de la limite, il n’y a pas d’au dela. Il n’est d’au dela
qu’a l'intérieur de la limite. L’étre humain est donc nécessairement en crise quand
il découvre la limite.

La limite de tout dire et de tout savoir crée un espace illimité qui en fait des
autres par rapport a eux-mémes parce que cet espace leur appartient tout en tant
inatteignable. Il y a comme une immensité a la fois disponible et cependant retirée.
Ce qui touche le plus le sujet, dans le double sens du contact et de I"émotion, est
le silence repérable, soit de ce qui reste sans réponse, le silence de 'univers, soit
de celui qui garde le silence, retenant sa parole pour s’élargir davantage encore a
son au-dela. Ce silence repérable est le vide infiniment vidé de lui-méme, I'infini
retiré de lui-méme. Le simple fait de «I’il y a», 1a ou se trouve un gouffre entre
I’expression ou le dire de «lil y a» et «l'il y a de I'il y a dit», le frémissement
contradictoire du sens et du non sens, c’est- a-dire I’événement proprement dit,
est |"attestation de l'infini. Le silence repérable est la présence d’une différence
extérieure au sujet qui Iastreint a la limite et qui lui fait entrevoir sa propre limite:
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c’est un passage a vide, le vide étant porte (d) de vie''; la mort y est vécue en
chacun de ces moments de la limite ou puisse s’entrevoir et s’ouvrir les clés
d’une vérité possible.

Pour le sujet, la limite la plus tangible est celle du corps, en particulier lorsque
les stigmates de la limite corporelle apparaissent dans leur crudité, c’est-a-dire avec
insistance et avec leur caractere apparemment ou réellement inéluctable. Le corps
susceptible de vivre et de mourir ne vit cette double possibilité qu’en rapport au se
faire infini qu’amorce la temporalité en toute circonstance. C'est le renouvellement
radical de la temporalité qui fait vivre et mourir le corps'? en méme temps. Le corps
est la filiation temporelle du sujet.

La limite, celle du corps et celle de I'autre en soi et hors de soi, est néanmoins
le lieu du ressourcement de la vérité. La limite heurte le sens mais la découverte du
non sens est salvatrice: la mise a mort du sens est nécessaire pour découvrir du sens
parce que le sens est toujours une délimitation, donc relative a quelque chose ou
a quelqu’un. C'est en rapport a chaque détermination précise, au moment ou elle
a lieu, que le oui ou le non du sujet se décide. Le choix clair du sujet par rapport
au sens ou au non sens crée du sens. Mais le non sens peut étre pergu comme une
violence pour un sujet qui s’interroge a tout moment sans choisir le oui ou le non. La
Vvérité peut générer autant de violence que le non sens, lorsque est occultée la part
de non sens qui I’habite. La mort est |a limite ou le sujet a la chance de rencontrer le
non sens absolu et du méme coup I'ouverture réellement infinie mais a vide —porte
de vie— de ce qui, en tout état de cause, est un renouvellement, méme si le sujet y
voit et y éprouve, a tort et /ou a raison, sa perte définitive.

La vérité est essentiellement ouverture a la séparation radicale que requiert
I"éclosion d’un sens nouveau des choses pour chaque sujet et donc aussi un rapport
au pouvoir de mourir, c’est-a-dire de naitre a autre chose, de changer de lieu ou
de ressusciter. En fait, il ne peut y avoir d’accord et de vérité sans le désaccor d
qu’implique une transcendance dialogique, qui exclut la logique de I'identité. Il y
a I'autrement qu’étre ou, plutot, I'étre non étre, qui est I’événement du retrait de soi
vers autre chose que soi, une différence infinie, I'infini dont I’écart produit I'effet
d’un retrait au sein de la limite et autorise de la sorte la production du sens. La vérité
congue comme maintien de "écart entre le visible et I'invisible est un inconcept,
dans un sens comparable a la définition que donne Levinas de la “révélation”: «La

" Lalangue, en particulier I'hébreu garde la mémoire d’événements radicaux. Dans la série alphabétique, la lettre
d (du mot vide) renvoie a méme lettre dénommeée daléth [n37], dont le sens pictographique primitif a pu évoquer
une "porte’, déléth [n77], en hébreu.

2 On parlera ici, en hébreu, de giph [712], pour désigner le « corps », ou la « personne » plutét que du mot ba ar
[M®3], indiquant la production de la «chair». Le corps en ce sens est ce qui peut mettre le sujet en rapport a
I"infinition temporelle du retrait créateur qu’exprime le tétragramme YHVH: I'un et 'autre ont en la méme valeur
guématrique, 26, ce qui dans ce type d'intelligence interprétative des textes invite a s’interroger et a inventer de
nouveaux sens a cette mise en relation. Giph dénote primitivement ce qui s’évide, est creux ou caverneux, avant
de prendre une certaine forme ou consistance au point de se refermer dans une certaine plénitude.
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Révélation comme une modalité qui, paradoxalement, conserve la transcendance
de ce qui se manifeste et, par conséquent, comme ce qui passe la capacité d’une
intuition et méme d’un concept»'*. Le monde ne peut jamais se produire pour
des sujets qu’en se révélant, c’est-a-dire que le sujet se doit toujours de rétablir
un nouveau rapport herméneutique au voile et au vétement du monde, ce qui
suppose le mouvement retrait de la temporalisation infinie du monde et du sujet.
Le rapport a la nouveauté du voile, c’est-a-dire de I'univers en tant que visible et
invisible en méme temps, qui n’est ni concept ni intuition, est une direction vers'*
un au- dela qui se retire, la négation de la séparation, dans le moment dit présent
mais en réalité intenable et insaisissable, et produit du sens comme une étoile
qui scintille dont on sait qu’elle disparaitra; le sens qui scintille dans la noirceur
profonde: tel est I’éros de la vérité.

Le voile de la vérité est tissé par les mots qui la disent. La vérité passe par
I’éclatement d’un rapport nécessaire a la matérialité insaisissable et in- sensée des
signes et de la lettre, mais aussi de toute configuration repérable de la réalité. La
matérialité des signes est de soi du visible- invisible, comme toute configuration
réelle, c’est-a-dire du visible et de I'invisible qui font retrait de soi en méme temps.
L'approche de la structure du monde visible- invisible n’est pas celle d’une dualité
de deux mondes distincts susceptible de constituer une totalité pensable comme un
savoir absolu. Ce qui fait toute la différence est le rapport au temps. Ce qui s’appelle
Vvérité ne peut échapper a I’événement temporel. Le rapport au temps est |'attente
du désir et le désir est I’écart entre deux états du sujet herméneute —écart possible
et pensable en raison d’un vide et d’un retrait qui maintient la tension. L'écart est un
laisser faire actif et scrutateur du sujet. Il s’agit de creuser Iélargissement a I'infini des
limites dont le retrait permanent constitue |"étoffe de la temporalité. L'élargissement
de la limite ne supprime pas la limite mais il fait partie de I'événement du monde
qui se crée: la limite bouge et s’établit en se retirant d’elle-méme. Il en est de méme
pour I'activité herméneutique du sujet qui contribue a I’élargissement des limites.

La question de la vérité est inséparable de la question du texte et donc aussi du
“signe” et du “langage” ou de la langue qui supporte le “texte”. La recherche de
la vérité est une scrutation des symboles au sein de I’avenement du monde. Pour
le sujet, I"'accomplissement des signes et des écritures est I'événement du monde
par excellence, I'éclatement de ses limites. Les diverses opérations de la raison
procedent toutes d’une interprétation dont la possibilité s’inscrit dans I’ambivalence
du symbole; elles suivent donc de ce point de vue un chemin analogue a celui de
I'interprétation qui offre de nouvelles déterminations du sens a I'ambivalence et a
la pluralité des symboles.

¥ E. Levinas, l'au-dela du verset. Lectures et discours talmudiques, Les éditions de Minuit, 1982, p. 148.

' En hébreu, é/ [5{5], «vers», indique une direction, I'au-dela d’une transcendance ; mais les mémes lettres de
ce mot, en ordre inverse, signifient la négation, lo’ [X7]; €/ peut étre lu aussi al [?8] indiquant également la
négation orientée vers I'événement qui se produit, c’est-a-dire la faille qui dans le moment présent est le sceau
de I"infini.

Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009 93



Jean-Jacques bailly

5. La dynamique plurielle de la vérité ouvre a la dimension infinie de
I'événement

La vérité se cantonne dans les limites de I'interprétation, autrement dit dans
Iinterprétation des limites qui font le monde et le sujet mais son domaine concret
est I’événement d'un partage et d'une attestation mutuelle et contradictoire : Si
vérité il y a c’est dans il n’y a pas que produit une procédure contradictoire.
Limpact éthique et politique de la définition de la vérité apparait du fait que
raison et déraison sont définies par les instances des diverses formes de pouvoirs
constitués ou par un consentement sériel et mimétique. La vérité congue unique et
référentielle engendre des institutions totalitaires et des comportements intolérants.
Mais I’absence de désir de vérité chez les sujets et donc de référence existentielle
a ce que le sujet considere comme vrai produit également le méme effet car, en
I'absence de référence et donc de responsabilité existentielle, le sujet s’affaisse y
finit par disparaitre laissant place a la personnalité totalitaire.

Lorigineetl’exercice du pouvoir se rapportenta des textes eta des lois fondatrices
référentielles sans se réduire pour autant a telle ou telle approche historique. Le
rapport aux textes et lois fondatrices se concrétise dans des institutions. Textes,
lois et institutions font partie de I'événement contemporain. La compréhension
d’un texte, c’est-a-dire le fait qu’un sujet lui donne du sens, n’est possible que
s’il y a rupture de référence. Le rapport des sujets aux textes et aux institutions
est référentiel mais ne prend du sens que sur fond de rupture de la référence.
Ce fond de rupture de référence est l'infinition de I’événement proprement dit.
La question du sens que I'on donne a la vérité et au désir ou a I"'amour de la
vérité est cruciale. Cette question est celle de ["herméneutique et ses incidences
politiques sont radicales parce que I"écart et la distance par rapport a I'événement
sont le seul paravent face a I'ignominie. Il y a un rapport entre la justification de
la violence et le refus de la vérité plurielle: la violence est fondamentalement
I'ignorance de I'essence plurielle du langage et de I'interprétation, donc aussi de la
vérité. 'amour de la vérité ou le désir de vérité devient déni de vérité il ne passe
pas par la dénégation. En effet, lorsque surgit I'événement, les choses ont déja
radicalement changé et perdu toute vérité si le rapport pluriel a I’'événement qui
la produit est rompu. La vérité n’est alors plus qu’identité organisant I'oppression.
Le rapport de la vérité a I’événement est subversif parce que I'événement doit se
retirer de lui méme pour durer.

La vérité concerne le désir. La question «Qu’est-ce que la vérité» peut avoir
du sens qu’il y ait ou non un désir de vérité. Un désir accompagne les questions
par lesquelles s’origine et se repeére le sujet: «Qui ¢», «Quoi ?», «D’ou ?». Le
vide ouvert par ces questions détermine I"apparition du sujet qui se les pose et
qui en est I'unique témoin. La vérité ne peut se penser dans la seule identité, ni
dans la qualité de ce qui est vrai ou faux, mais d’abord dans la dynamique du
désir, du vide et de la question par quoi elle est ouverture a ce qui se crée en se

94 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



Au sujet de la verite

désintéressant des acquis. La vérité comprise comme |’établissement des faits fixe
des limites définitives au sein de la limite. En ce sens il y a un rapport direct entre
une vérité figée dans sa détermination et la suspension de I"énergie du sujet: elle
est alors une forme d’arrét de mort du sujet et, en fait, de tromperie collective.
Mais le rapport du sujet a une limite déterminée renforce la tension du dynamisme
herméneutique qui le constitue parce que la réalité est mouvance d’infini.

Le mensonge crée un découpage herméneutique du réel qui suspend
partiellement la relation du sujet a I’événement. Le sujet s’enferme dans une limite
fixant dans un présent plein les dimensions infinies qui constituent I’événement.
Le mensonge, tout comme le langage de la vérité pleine prétend totaliser, anticiper
et controler le texte ou le langage lui- méme considéré comme teneur du vrai. La
référence identitaire réprime la parole dans son ouverture infinie et exaspéere la
temporalisation du sujet qui applique son énergie a contraindre, a contrarier et a
nouer le cours temporel de I’événement dans une identité fermée.

La différence entre I'identité fermée et I'identité met en jeu la destinée et
I’extension du désir, c’est-a-dire son éros: le désir se restreint et se ferme ou bien
il s'ouvre au désintéressement, a 'au-dela infini des déterminations, c’est-a-dire
a l'ouverture a la nouveauté en cours. Le savoir n’est vrai ou faux que dans son
rapporta l'identité a soi. La vérité, en tant que chemin et vie traverse et transgresse
toutes les identités. C’est un chemin par rapport a des regles de vie et a des lois dont
la premiere est celle de la succession temporelle des signes du langage'®. Cet ordre
interprétatif de la succession temporelle maintient la suspension du sens du monde
au sein de I’événement. Le rapport des sujets aux signes linguistiques comme aussi
a tout découpage de la réalité sous quelque mode que ce soit, langagier au sens
strict ou autre, ne peut étre source de sens en dehors de I'infinition temporelle de
I’événement du monde.

Les principes de quelque ordre qu’ils soient sont établis par la raison. Mais ils
ne sont universels qu’en raison des limites reconnues apres débat et sous réserve
d’un nouvel ordre toujours possible, comme faisant temporairement partie de
I'événement du monde naturel (c’est le cas, par exemple, des principes de la
physique), ou comme faisant réellement ou idéalement partie de I’événement
du monde social et culturel (c’est le cas des principes politiques et juridiques,
éthiques et esthétiques). L'établissement des principes n’est donc possible qu’en

5 La vérité ne se comprend pas seulement comme le parcours en tous sens possibles entre “aleph [R] et taw [n],
de a az, del'alpha a'6mega (et entre n’importe quels signes, y compris non alphabétiques), mais aussi comme
la plongée dans la successivité substitutive de I'infinition temporelle, détour qui n’apparaitrait qu’en se retirant
grace au jeu de substitution infinie des signes les uns aux autres indiquant le rivetage du sujet a I’événement
matriciel du monde qu’est son infinition temporelle. Le seul rapport possible au signe est I'immersion dans
Iautre insaisissable et imprévisible de la lettre ou du signe, renvoyant a tout événement susceptible d’étre parlé
et symbolisable par les « eaux » de I'au-dela des signes et des limites, désigné par le sens et le nom de la lettre
méym [13] Entre “aléph [R] et taw [N, il y a la lettre méym [13] ce qui donne, si I'on se réfere une fois de plus, a
titre ludique a I’hébreu, le mot « vérité » ‘éméth [nax].
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rapport aux limites temporelles de I'événement du monde et non selon I’événement
proprement dit au cours duquel s’établissent les limites de I'infinition temporelle
du monde, 'ouverture infinie du moment présent. Lois et principes sont relatifs
aux limites relatives, car relativement temporaires, de I'événement. La seule réalité
absolue repérable par I'expérience du sujet est I'ouverture infinie qui s’absente de
I’événement du monde dans ce qui s’appelle I'éternel présent et que I'on se figure
étre la «réalité».

Ladvenue du monde dans le dire, I'agir, 'écrire, le sentir de la création
herméneutique est un événement a la fois relationnel, herméneutique et
contradictoire. Le monde ainsi que ses différents «visages», dans tous les sens du
terme, doit étre envisagé et dévisagé pour étre reconnu et pour que se crée une vérité
crédible. Au commencement interprétatif du monde, ou se crée la vérité du monde
pour chacun des sujets, il y a un décryptage des signes dont le sens se présente a
la fois comme une réalité déterminée et comme un visage. Les déterminations du
monde prennent un visage dés qu’un sujet les remarque et leur donne un sens. Il
nest de visage que pour un sujet témoin de lui-méme et de l'autre ainsi que du
monde en face de lui. Il y a donc un visage de la vérité, inséparable d’un sujet ou de
sujets qui en témoignent; il n’est point de vérité sans visage de la vérité.

La vérité ne peut se penser sans le voile d’un visage, c’est-a-dire d’une
configuration des choses et des événements eux-mémes. A partir du moment ot la
détermination des choses prend du sens, elle se revét d’un visage. On passe alors
du complément d’objet direct a I'attribution d’un «tu» auquel se réfere le sujet pour
exister. La détermination du «quoi» est interrogée par la question du «qui» lorsque
se pose la question du sens du quoi.

La vérité non pas comme respect de I'étre mais plutdt comme respect de
I’événement temporel qui se produit, c’est-a-dire ce qu’il y a de plus concret et de
plus réel dans la vie de chacun des sujets. Qu’est-ce que |"ouverture ou la fermeture
sinon la qualité du rapport du sujet a I’événement? La vérité peut alors se comprendre
comme ouverture a la dimension infinie de I'événement. De ce point de vue, la vérité
est irrespect. C'est-a-dire qu’elle n’est accessible que dans la temporalité, au lieu
méme ou il y a éclatement de la limite au sein de la limite, et non dans un ailleurs
irréel, mental, fantasmatique et conditionné. l’accusation de blaspheme, autant que
sa revendication, prend tout son sens. Blaspheme et autres choses du méme ordre:
hérésie, trahison, reniement, désenchantement, dissidence, déviance, résistance,
alternative, opposition, discordance. Ces dimensions interprétatives ne peuvent étre
un apriori, ce serait le faux infini, I'ouverture sur fond de fermeture, comparable a la
situation de mensonge. Néanmoins, la fidélité du sujet a I’événement vérité, a |’éros
d’une subversion de sens, peut y conduire résolument et légitimement s'il s’agit
d’ouvrir I’événement a toutes les dimensions possibles du débat'®.

* Marc 14, 64: «Avez-vous entendu le blaspheme? Qu’en pensez-vous? Et tous le jugeaient passible de mort».
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[I'y a une dynamique de la vérité: c’est celle d’un sujet qui se désintéresse
et qui, de cette fagon, respecte I'événement pour y rencontrer la vérité de cet
événement. La vérité n’a d’intérét que dans le désintéressement par rapport au sens
de la mort et des limites présentes, lorsqu’elle suscite la voie du sens désintéressé,
I"éros du «pour rien». Mais un «pour rien» qui se laisse combler, par I"épreuve
du temps, de la mesure du vide s’élargissant a I'infini. En dehors de ce pour rien
infinitif, le rapport a la mort, comme celui a la vie, ne peut étre que sacrificiel car,
en I'absence de référentiel infini, le sujet est enfermé dans les limites auxquelles
son effort consiste a se limiter, c’est-a-dire a ce qui représente une identité figée,
composée par lui-méme.

Le rapport a la mort et la responsabilité pour le sens que le sujet donne au
monde ne peuvent étre sacrificiels: c’est I'intérét qui est sacrificiel; la vérité de |’étre
identitaire est sacrificielle; I'intérét pour la vérité aussi sauf s'il se désintéresse en
se confrontant a la part d’'ombre du non- sens, la recevant comme une autre limite
qui le questionne. Le rapport a la mort nécessaire a I’acces a la vérité est un rapport
désintéressé au voilement; ce rapport au voilement n’est pas sacrificiel mais il est
I’événement temporel du passage de ce monde a plusieurs alphabets, dont celui
du «pere», c’est-a-dire a plusieurs interprétations éventuellement contradictoires.
Avant d’étre I’alphabet du pere, la vérité est matricielle, mere de tout ce sur quoi
il faut faire une croix, mere du retrait, retrait pur et simple.

«Sachant que I’heure vient de passer de ce monde a son pére...» (Jn 13, 1): le
désintéressement qui ouvre une rupture infinie au sein de I"événement du monde
est source de libido et il libére de I'emprise angoissante de la vérité sacrificielle
de I'étre. Par contre la vérité doit se comprendre comme exode de la joie. Le
dérangement du sujet n’est pas mortifere comme I'est I'intérét de I'étre et tout
intérét qui ne soit pas celui du dés- intéressement. La responsabilité du sujet face a
la vérité éveille I’éros du sujet. On pourrait se demander quelle valeur a I’éros s'il
n’est pas partageable. Mais est-il, doit-il étre partagé? En fait, I'éros ne se partage
pas si ce n’est dans I"affleurement du contact, aux lieux ou la béance de I'infini se
fait sentir. Il y a éros quand la peur du contact a été surmontée car le contact est
une mort dans la mesure ou il déstabilise les limites de la séparation.

Rien ne nous oblige a privilégier un texte plutét qu’un autre. Je me réfere a
ceux qui me trottent en téte et qui travaillent encore la culture contemporaine
par des voies inattendues, y compris celle de 'oubli. Ils nous travaillent, dira-t-
on parce qu'’ils sont transmis. Peut étre faudrait il cesser la transmission. A cette
tache se sont déja appliqués de nombreux tyrans cruels et sinistres, parfois avec
de bonnes raisons. Le probleme, par rapport a ce rejet, est |’effet boomerang des
textes qui travaillent le sujet: plus on les oublie plus ils reviennent sous d’autres
visages. Car c’est la relation aux textes, les configurations parlées ou écrites du
monde, qui constitue les sujets dans les limites de leur in- finition.
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«Qui fait la vérité vient a la lumiére » (Jn 3, 21) et « La vérité vous rendra libre »
(Jn 8, 32) : il s’agit ni plus ni moins de se livrer au travail qu’offrent les paroles,
signes et textes qui nous occupent et qui nous envahissent. Le désintéressement,
auquel oblige la distance temporelle, en fait la sélection radicale. Le silence
comme temps mort ne vaut que comme retenue suscitant le désir. Il n’est de vérité
que par rapport a ce qui n’a pas encore été dit ou découvert, par rapport a du non
dit et donc au plaisir de dire, de contredire et de partager dans I’acceptation du
paradoxe qui consiste a naitre de ce qui n’est pas encore, de ce qui nait en tant
que pas encore dans le temps du pas encore, et qui portant est déja [, celui du
monde qui se crée.

6. Le fondement de la vérité est un rapport du penser a I’événement
L'événement du réel est nouveauté, mouvement et imprévisibilité. Il doit en étre
de méme de la vérité qui est aussi événement. Mais le penser est relatif a la
contingence radicale de la nouveauté de I’'événement. La stabilité d’une vérité
est-elle attribuable a I’événement proprement dit? Stabilité n’est pas immobilité.
La stabilité n’est pas a confondre avec de l’identité non plus car la stabilité
n‘a d’ailleurs de sens qu’en rapport a la temporalité, ou du moins avec le sens
d’un certain changement et d’une nouveauté possible qu’elle n’exclut pas pour
autant. Ce qui se maintient et perdure n’est pas de I'étre identique mais de
Iinfini en absence, qui s’absente laissant lace aux déterminations des limites
dans un retrait créatif. L'infini est au fond de I’étre en mouvement s’établissant
au-dela de ses limites.

La stabilité n’est pas le fait de I'infini mais le fait qu’il y a de l'infini. Le
frémissement de la vie du monde n’est pas autre que ce rapport a la mobilité
de l'infini. Cet infini est aussi repérable dans il n’y a pas car toujours au-
dela de lui-méme: il est possible de le dire parce qu’il y a une expérience de
I'infini. L'ouverture infinie du moment présent est ce qui s’absente infiniment. La
stabilité, en second lieu, n’est pas un en soi mais I’événement du monde dans
son infinition présente et du sujet qui s’y rapporte. Enfin la stabilité se situe dans
le fait qu’il y a des relations aux limites du monde, du sujet et du sens. On peut
donc avancer que c’est I'infinition de la temporalité (et non un infini en soi) qui
assure la stabilité. Ce qui subsiste n’est jamais que |’événement d’une relation
a l'infini a travers les limites; c’est la relation aux limites, a toutes les limites, y
compris celles du corps, et celles de I'univers dit tangible. La relation aux limites
est ce qui constitue sans fondement si ce n’est I’événement réel du rapport a
ce qui est et a ce qui n’est pas en méme temps puisque |’étre est travaillé par
une absence infinie qui le fait étre dans le temps de son avénement fugitif. La
stabilité est le rapport a des limites déterminées mais pour un temps, celui de
leur détermination, alors méme que le temps, parce qu’il est infinition, demeure
ouvert a d’autres déterminations.
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[I'y a un privilege du changement sur I'immobilité car I’étre n’est pas
absolument |’étre, le non-étre n’est pas absolument non-étre. Le présent de
I"événement c’est I'il ya et I'il n’y a pas qui se produit temporellement par
fixation relative des limites du monde. L'éros est I"expression et |’expérience
méme du changement de I'identité. Le dualisme, sous quelque forme que ce soit,
est surmonté si le point commun entre ce qui s’appelle Dieu et ce qui s’appelle
["homme est I'infini, I'infinition temporelle. La raison n’a plus de fondement
non plus en elle-méme si ce n’est dans son rapport a I'événement du monde
puisque I’évidence n’est pas évidence d’une identité fixée définitivement. Le
fondement se limite a dire I’événement qui se questionne mais qui ne se discute
pas en tant que tel car son interprétation peut étre contradictoire et discutée.
Quelque chose a toujours déja devancé l'interprétation qui ne se fait que sous
réserve de ce quelque chose qui la devance. Dieu lui-méme —s'il existe et il peut
effectivement étre une interprétation parmi d’autres possibles de l'infinition—
est en prise avec le temps, il est durée parce qu’infinition: le «J’étais, je suis, je
serai» est I’événement qui se retire dans la durée qui le constitue.

7. Penser, c’est penser l'intervalle en passant par un intervalle temporel

La stabilité est I’éclosion d’un devenir infinitif. Mais I’événement, comme infinition
temporelle est-il pensable? Penser c’est créer un intervalle en passant par un intervalle,
c’est penser ce qui se fait, c’est sauter, en connaissance de cause, d’'un intervalle a
I"autre. C’est tenter de suivre |'événement du sens a la trace.'” C'est vérifier, envisager,
déterminer, découvrir, esquisser pour un temps l'intrigue de I'infini en rapport aux
données de la situation et, finalement, en décider. U'intuition n’est pas saisie d’objet
ni constitution d’objet, mais entrée dans le retrait par lequel chaque chose est créée.
Elle est I'ouverture a vide laissant libre cours a I'exercice de la raison. En effet, entrer
dans 'infini créateur, dans I'effort de distanciation infinie qu’il fait par rapport a lui-
méme en son retrait, c’est rejoindre I'objectivité des choses, des étres, du réel au
moment ou ils sont créés, c’est a dire lorsqu’ils adviennent.

La pensée en tant que retrait en rapport a de l'infini est référentielle mais
comme rupture de référence, occasionnant un type de pensée et d’écriture pensé
comme référence a de |"autre absent et non comme mouvement propre, exclusif
d’une identité solipsiste fermée dans une autonomie illusoire. La volonté seule
comme retrait du pensé, anticipation et décision est autonome car son activité
consiste a créer de nouvelles limites. La pensée en tant que telle n’est d’abord que
hétéronome et elle ne devient autonome que dans I'invention du retrait de soi et
d’autrui. Penser, c’est créer et maintenir la distinction et la séparation, la distance
et le vide, I’écart et la tension entre deux éléments ou aspects du monde. C’est
donner lieu a I’exception et a I'extase infinitive.

7 Le sens est ce qui se rapporte sans rapport. Par exemple criar, en espagnol signifie «allaiter», puis, «faire grandir»,
puis «provoquer», et puis «créer»: le sens est ce qui saute d’un sens a I’autre entre temps de non-sens méme dans
un rapport a des signes identiques.
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Plus fondamentalement, le penser essentiel, c’est ce qui excite et suscite le désir
de l'infini. Le désir dans son rapport a l'infini est la tension a partir de laquelle
se vit et se pense le sujet : Le «Tu ne me chercherais pas si tu ne m’avais trouvé»
de St Augustin est I’expression du rivetage du sujet a 'infini dans sa limite méme.
Uinfini n’est pas I'indéterminé mais la série infinie non sérielle (non causale) des
déterminations. Mais le fond de la diversité n’est pas le méme, parce que sans
fond et précisément en rapport a I'infini. S'il fallait penser quelque chose d’injuste,
ce serait la fermeture du quant a soi des choses et des étres. L'enfermement dans
I'identité autosuffisante, excluant le rapport essentiel a I'infini.

Penser la limite et I'extériorité, c’est penser l'altérité. La faille entre deux
formes de conscience est déja de soi instauratrice de vide et de séparation et elle
caractérise un aspect essentiel de la pensée. Conscience et raison en chaque sujet
sont multiples mais c’est le rapport & I'infini qui se retire qui en fait l'unité. L’infini
est le lieu retiré ol se pense la séparation, c’est-a-dire le détour par ce lieu retiré
dans ce qu’est la concrétude méme, inassimilable, ol l"universel est suspendu
parce que débordé par la nouveauté. La suspension de I'universel est comparable
a l'exceés d'un éternel retour d’au-dela du méme, qui ne peut se reproduire
identiquement, dont la numération infinie n’est qu’une symbolisation. Mais
pour penser cet exces comme un événement réel, il faut le comprendre dans sa
temporalité, c’est-a-dire comme infinition. En fait, la nouveauté est incompatible
avec 'universel concu comme l'identité du méme. Si universel il y a il ne peut
étre que dans une limite dont Iidentité est repérable mais pensée dans un rapport
a son au-dela.

Le retrait au sein de I'il y a du phénomene déconcerte la représentation
intelligible universelle non pas parce qu’elle ouvre a l'infini, mais bien parce
qu’elle est la mesure infinie de I"écart, entre la présence et I’absence. De ce
point de vue seulement on peut dire que la philosophie premiere est la science
de ce qui fait que les choses sont ce qu’elles sont, mais en tant qu’événement

!
non pas universel mais plutdt “universé”, ou universalisé dans ce sens nouveau
qu’il est tourné sans finalité, par ce qui fait I'événement de I'univers. De méme
la production d’un objet comme aussi celle d’un événement de ce monde est
le processus d’établissement d’une limite (une forme) constituant I'exception a
une totalité pensée ou représentable par définition éclatée a I’infini. Cet écart est
I'essance du désir, la ressource de I'éros, ce qui ressuscite d’entre les morts.

Penser I’écart et développer une pensée de I’écart, c’est s’interroger sur la
fagon d’établir du vide créatif par rapport au plein et a la saturation idéologique
du savoir constitué. L'écart de la séparation suppose certes un retrait de "esprit
en rapport a I’événement. Cela signifie que 'accueil de I’événement suppose un
retrait du sujet en lui-méme non seulement pour exister parce que son existence
est temporelle mais plus fondamentalement parce que I’événement lui-méme est
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la marque d’une infinition de la durée qui se retire. Il ne s’agit donc pas de table
rase, ni de docte ignorance, ni de doute méthodique ni de suspension de la these
du monde, ni de fidélité a I'objectivité des faits. Penser Iintervalle, c’est penser
I'événement dans sa nouveauté radicale, ce qu’il a toujours d’exceptionnel. Le
rapport entre la pensée et la nouveauté n’est pas seulement la conséquence d’un
retrait de I’esprit par rapport a ce qui est connu ou censé |'étre. C'est approcher
la limite dans I’événement de temporalité qui la constitue avec le maximum de
précision, la faille ou I'éclatement de son ouverture infinie.

L'étre analysé et spatialisé de facon figée par la science est I'étre devenu, mais
non le devenir connu, selon Bergson par la seule intuition. Sauf qu’il ne peut y avoir
d’intuition d’un en soi, car la distance qui produit la différence entre le devenir et
le devenu, ce qui se fait et ce qui est fait, I'il y a et I'il n’y a pas est quasi infinie
puisque c’est du temps. Le temps concret du psychisme n’est que durée et mémoire,
mais dans la déhiscence de soi qui se recoit dans la nouveauté créatrice de ce qu’on
convient d’appeler la vie. L'évolution créatrice est le dynamisme herméneutique qui
se découvre dans la nouveauté de I'événement. Lintuition n’est qu’éclatement du
moi face a I'altérité infinie du vécu qui se présente en son retrait indéfini et incessant,
illimité. L'intuition se passe a vide. Elle se réduit a une passe de la temporalité. La
quantification scientifique ne suffit pas a dire le lieu de I'espacement et du vide, le
moment créateur du réel, mais bien celui de la création herméneutique du temps,
qualitative et créatrice en ce qu’elle recoit et crée la nouveauté: le paradoxe est
que le sujet doit inventer ce qu’il recoit et ce qui lui arrive. Matiere et mémoire,
espacement et temporalisation sont le méme événement du monde, dans la réalité,
son devenir de nouveauté. Si événement créateur il y a, c’est celui d'une découverte
du réel inattendu, celui de I'infinie possibilité de la vie (au moins de son invention
herméneutique). La durée est une création libre parce qu’elle est I’avenement du
sens. Le temps mécaniquement congu et programmé est empéchement au temps
et a la nouveauté créatrice du réel. Le processus vital est un faire se défaire, un étre
dés- étre dans son a- venir infini.

Nous sommes les fils de notre interprétation des choses: les événements qui
ont donné naissance au sujet sont une premiere interprétation fondatrice, mais
ciblée. En tant que fondatrice, elle s'impose au sujet, mais en tant que ciblée, elle
ne s'impose pas du tout. En effet, d’autres relectures des événements peuvent fort
bien se produire aujourd’hui dans la fidélité a I’événement et a I'interprétation
fondatrice par la seule confrontation. La confrontation méne a des interprétations
et a des choix parfois tres différents et méme contradictoires. La vérité se situe
dans la qualité du rapport a I'événement. La fidélité a I’événement et a ses
récits consiste a accepter la référence en tant que source a partir de laquelle se
font la confrontation et I'initiative herméneutique. Celles-ci peuvent conduire
a des créations nouvelles. Comment gérer par exemple I'acquis des nouvelles
évidences telles que: «On ne peut aimer sans s’aimer soi-méme»; «L'union est
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possible dans la pluralité et méme la discorde»; «La culpabilité et la peur ne
peuvent étre le ressort d’une spiritualité »; «La vérité n’est pas un en soi»...?

Le rble de la question et du désir dans I'interprétation de I’essence de la pensée
est intégrable dans une pensée de I’écart et du retrait. Car le sens est I’éros de la
vérité et le sens est inséparable de I’éros qu’éveillent le visage et le corps de |"autre
(ou de soi comme autre). La peau qui n’est que limite interne et externe du corps, est
par excellence le lieu érotique. La peau est pour le sujet la configuration érotique
de l'intervalle qui est sollicitation permanente du temps. Penser la vérité requiert
une approche de I"événement dans son rapport entre habillage et nudité.
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El pueblo-hospital de Santa Fe de México:
una forma de vivir del Reino de los Cielos

Maria de Jesus Diaz Nava’
Jesus Martin Riano Delgado?

El presente articulo tiene como finalidad dar a conocer a los parrocos y su mision
apostdlica en el pueblo-hospital de Santa Fe de México durante los siglos XVII
a XIX. Su estudio es resultado de la revision documental que se realiz6 para la
organizacion del Archivo Histérico de la Parroquia de la Asuncién de Marfa, en
especial, sus libros Sacramentales.

El pueblo-hospital fue fundado por Vasco de Quiroga en 1532, quien siendo
un laico llega a ocupar el obispado de Michoacan?, dada su labor evangelizadora.
Uno de los motivos para fundar el pueblo-hospital fue el bautismo de los infieles y
su instruccién en la fe catdlica. Vasco de Quiroga para asegurar la administracion
religiosa del pueblo, establecié que el Cabildo Eclesiastico de su obispado
nombrara a los curas rectores para dicho pueblo.

Vasco de Quiroga es el iniciador de la mision apostélica llevada a cabo en
Santa Fe, después continuada por los parrocos que ahora damos a conocer. Es
importante destacar que en Santa Fe se materializa la obra de Quiroga, ahi se
formaron cristianos para vivir en la tierra el Reino de los Cielos.

Licenciada en Historia por la Universidad Nacional Auténoma de México; estudios de Maestria en Historia por
la Universidad Iberoamericana. Profesora de Paleograffa en la Universidad Iberoamericana. Ha escrito varios
articulos en ambas universidades.

Licenciado en Teologia por la Universidad de Navarra y el ISEE. Profesor de Historia de la Iglesia en América
Latina del ISEE.

*  La hoy Arquididcesis de Morelia, fue erigida el 11 de noviembre de 1536 con el nombre de Didcesis de
Michoacén, su primer obispo fue el hasta ese momento oidor de la Audiencia de la Nueva Espafa: Vasco de
Quiroga, quien goberné del 18/08/1536 al 14/03/1565 que fallecid, fue elevada a arquidiécesis el 26/01/1863,
y se le cambi6 su nombre por el de Arquidiécesis de Morelia el 22/11/1924.
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La vida comunitaria en Santa Fe estuvo dirigida por Reglas y Ordenanzas para
los pueblos de Santa Fe de México y de Michoacan, escrita por Don Vasco, que
abarcaban los campos religioso, social y econémico. En el primero estd sefialado
que todos tenian que asistir a misa en la mafana, en los dias de Pascua vy fiestas
principales todos debian reunirse para comer. Las fiestas religiosas serian las de
La Exaltacién de la Santa Cruz, la de Nuestra Senora de la Asuncién, y las de San
Salvador y San Miguel. Esto nos muestra que los indios vivieron imbuidos en un
ambiente de religiosidad dirigidos por el parroco en turno. Respecto a lo social
la iglesia fue el centro de la comunidad. En cuanto a lo administrativo se doté
de tierras al pueblo, para tener una economia segura y autosuficiente, con el
excedente podian cubrir otras necesidades.

Por medio de esta investigacion se logra saber algunos aspectos de los parrocos
como: sus nombres y el tiempo que permanecieron, las condiciones en que
recibieron los libros y la administracién de sacramentos. Las anécdotas nos permiten
conocer aspectos personales y misionales. Respecto a los casos “curiosos”, que
nosotros hemos determinado asi por las circunstancias en que se presentaron, tal
vez no tengan mayor importancia, pero para una historia de la vida cotidiana en
Santa Fe constituye una fuente de informacién importante, porque no existe otro
tipo de documentacién de la etapa novohispana. Por lo tanto es relevante el Archivo
Historico de la parroquia de Santa Fe.

El periodo que abarca este trabajo (1679-1900) fue determinado: por el afo
que empieza la documentacion parroquial y por considerar un limite a la presente
investigacion.

Prélogo

Un clasico de la Historia de la Iglesia en México, el P. Mariano Cuevas decia
en 1933 que “se debia hacer una Historia de México, no inventada o traida por
los cabellos, sino fundada y respaldada por documentos veridicos. Para eso se
deberian catalogar bien los archivos nacionales y copiar lo de México que se
encontrara en el extranjero. De esta manera, nuestra historia no seria literatura
indocumentada, sino exposicion de hechos fija y veraz”*. Esto nos impulsa a
buscar las fuentes, poco exploradas de nuestra historia eclesidstica mexicana.

En los Gltimos treinta se han realizado acciones para el rescate de archivos
eclesidsticos, particularmente los parroquiales®. Tomando en cuenta esta importante
labor y conscientes de la antigliedad e importancia que tiene el Archivo Histérico

Guritrrez CasiLLas, José, Introduccion, en Cuevas, Mariano, Historia de la Iglesia en México, t. |, pp. XXXIX-XL.
Instituciones como el Archivo General de la Nacién, y actualmente ADABI (Ayuda para el Desarrollo de Archivos
y Bibliotecas), han promovido la organizacién de los Archivos Parroquiales de México, producto de ese trabajo
se cuenta con un Manual para Organizacion de los Archivos Parroquiales de México.

5
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de la Parroquia de la Asuncion de Marfa que se localiza en el Pueblo de Santa Fe
de Vasco de Quiroga, Delegacién Alvaro Obregén, Distrito Federal. La finalidad
de organizar este archivo es: Preservar la documentacion y hacerla accesible
como fuente de investigacion, tanto para la Historia local como para la Historia
de la Iglesia en México.

Motivados por el actual Parroco Pbro. Lic. Salvador Lépez Mora, iniciamos
una organizacién de los documentos. En una primera etapa se revisaron los libros
Sacramentales: Bautismos, Matrimonios y Entierros (1679-1900), con el objetivo de
conocer la trayectoria de los parrocos que asistieron al pueblo-hospital de Santa Fe.

Lo primero que hicimos, fue un inventario de Libros Sacramentales, saltando
a la vista que la parroquia que se habia fundado en 1532, sus libros empiezan
siglo y medio después. Es decir, faltan libros, y por otra parte, al revisar los libros,
nos encontramos muchos huecos: ciertos libros fueron sustraidos por los vecinos
del pueblo, asi se encuentra escrito en uno de los libros, otros se ven mutilados y
algunos mds simplemente se habian perdido o destruido.

En el transcurso de la revision se identificaron los cambios de parrocos y datos
curiosos que nos narran algunos aspectos de la vida cotidiana.

Seleccionamos s6lo algunos temas esperando préximamente ampliar esta
obra.

1.- Vasco de Quiroga y el pueblo-hospital de Santa Fe
Originario de Espana, alrededor de 1478. Estudi6 al parecer en la Universidad de
Valladolid, donde obtuvo titulo de licenciado en derecho candnico.

En 1531 llega a la Nueva Espana en calidad de oidor de la Segunda Audiencia,
pronto se percaté de la miseria en la que se hallaban muchos indios, creando
al poco tiempo una institucion que va a responder a una realidad, y a un
pensamiento, la realidad, era que la gente se vendia como esclavos por la comida,
que la sociedad que habia sido muy productiva, al romper los lazos sociales por la
conquista, habia llegado a un estado de miseria impresionante®, y el pensamiento
es que se debia trabajar en la construccion del Reino de los Cielos en la Tierra.

¢ Testamento de Don Vasco de Quiroga, Primer Obispo de Michoacdn, en Humanistas Novohispanos de
Michoacén, p. 62: “la miseria e incomodidades grandes y pocas veces vistas ni oydas que padecen los yndios,
pobres, huérfanos e miserables personas naturales de estas partes, donde por ello muchos de los de hedad adulta
se vendian a si mesmos e permitian ser vendidos, e los menores y huérfanos eran y son hurtados de los mayores
y vendidos, y otros andan desnudos por los tidngiiizes aguardando a comer lo que los puercos dexan, y esto
demas de su derramamiento grande y falta de doctrina christiana e moral exterior y buena policia, fundé y doté
a mi costa e de mis propios salarios, con el favor de Dios Nuestro Sefior y de Su Majestad del Emperador y Rey
Don Carlos, nuestro sefior. Dos ospitales de yndios que intitulé de Santa Feé”.
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Ante esto y con la certeza de que habia gente incapacitada para valerse por si
misma y otra que vivia dispersa en los lomerios cercanos a la capital del virreinato
practicando la idolatria, propuso al Consejo de Indias reorganizar la vida de los nativos
en poblaciones, donde estuvieran bajo el cuidado de los religiosos para su conversion
a la fe catdlica. Se ve aqui el pensamiento del pastor, que busca el bien espiritual
de sus fieles, y para ello, les procura el beneficio material. Es decir, la fundacion del
pueblo-hospital, tendra como finalidad, ser un lugar donde se viva cristianamente, con
todo lo necesario en el aspecto material y espiritual. Este proyecto estaba inspirado en
la Utopia de Tomds Moro’, con quien compartia la idea de que se podia establecer
un modelo de comunidad hospitalaria y feliz, inspirada seguramente en la primitiva
comunidad cristiana descrita en Hechos 2, 42-478.

Uno de los principales idedlogos de esa vuelta a la Antigliedad cristiana, serd
Santo Tomas Moro, quien creard el concepto de Utopia, “donde no debia de
existir la propiedad privada, ni la desigualdad de clases, ni la sujecion del débil
por el poderoso”. Este concepto, serd revisado por muchos humanistas, entre
ellos Erasmo de Rotterdam, e influird en la mentalidad de algunos, entre ellos, de
Don Vasco de Quiroga.

El Lic. Quiroga va a fundar el pueblo-hospital de Santa Fe, como lugar donde se
reciba y acoja a la gente necesitada que libremente quieran adherirse a esa obra,
trabajaran en beneficio de la comunidad seis horas al dia, la cual los proveera de
lo necesario econémicamente hablando, y de lo sobrante, compartiran con los
mas necesitados, viviendo en un ambiente de fe, propio de un convento. No es la
obra de un revolucionario socialista, sino de un pastor preocupado por su pueblo,
no solo en el aspecto espiritual, sino también en el aspecto material. Cabe aqui
comentar que Santo Tomas Moro sera al mismo tiempo proclamado como santo
por la Iglesia Catdlica y como gran ide6logo por el Comunismo de Stalin™. Seria

7 Hay unos paralelismos bastante interesantes, que convendrd anotar: La Reina Isabel la Catdlica, nace en
Madrigal de las Altas en 1451, Vasco de Quiroga, nace también ahi, en 1478. Ese mismo afio, nace en Londres
Tomas Moro. En 1532, Tomds Moro le niega su apoyo a Enrique VIII para su divorcio, y ese afio, se funda Santa
Fe de México.

8 En Hechos 2, 42-47, se ha insistido mucho los versos 42-45, que nos habla de cémo todo lo tenfan en comdn,
pero se nos olvida la parte religiosa de esto: que frecuentaban la oracién, y tal era la base y sustento de su vida,
es decir, era la formacion de una comunidad agricola, en la cual los ancianos gobernaran a la familia, tuviesen
todo en comuin, no por la basqueda de un mejor reparto de las riquezas, sino porque Dios que nos cre6, dispuso
que todos tuviésemos al menos de lo indispensable: Hechos 2: “#2Se mantenian constantes en la ensefanza de
los apéstoles, en la comunidn, en la fraccién del pan y en las oraciones. *Pero el temor se apoderaba de todos,
pues los apdstoles realizaban muchos prodigios y signos. ““Todos los creyentes estaban de acuerdo y tenian
todo en comin; “vendian sus posesiones y sus bienes y lo repartian entre todos, segtn la necesidad de cada
uno. “Acudian diariamente al Templo con perseverancia y con un mismo espiritu, partian el pan en las casas y
tomaban el alimento con alegria y sencillez de corazén, “’alabando a Dios y gozando de la simpatia de todo el
pueblo. Por lo demas, el Sefior agregaba al grupo a los que cada dia se iban salvando”.

% Tena RamiRez, Vasco de Quiroga y sus pueblos de Santa Fe en los Siglos XVIll y XIX, p. 50.

1 Ibidem, p. 54. “El rey lo envi6 al patibulo. La fidelidad a Roma en grado heroico fue el titulo por el cual lo
beatificé Leon Xl en 1886 y lo canonizé Pio XI en 1935, a peticién del episcopado catdlico de Inglaterra. En
cambio, considerandolo remoto precursor del comunismo en la Europa Occidental, su nombre fue incluido
por los soviéticos en el calendario civico del Ejército Rojo. El extrafio fenémeno que en nuestra época desgarra
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empobrecer al santo diciendo que fue sélo grande por sus ideas sociales y no estaria
bien tacharlo de comunista y proscribirlo de ser alguien digno de ser imitado por
haberle hecho reconocimientos los estalinistas. De la misma manera, hay que
entender a Vasco de Quiroga, como un hombre profundamente comprometido
con su pueblo, al grado que quiere redimir y defender el honor de Espana, aln a
costa de los mismos espafioles, y quiere hacer ver a los europeos, que realmente
en el Nuevo Mundo es posible vivir el Evangelio en toda su plenitud, y para ello
debera defender a su rebafio atin de la misma codicia de los cristianos.

Se va a encontrar en Santa Fe, con que las tierras que él compré con su
dinero, y que dispuso fuesen para los indigenas que ahi quisieran morar, eran
disputadas por el Cabildo de la ciudad de México, en la parte econémica, vy el
Cabildo Eclesiastico, por lo espiritual, a lo que responden “que siendo uno de los
privilegios concedidos a dicho pueblo, el que los bienes de la comunidad, sus
destinos espirituales y temporales han de correr al cuidado del cura rector, sin
intervencion del Justicia Territorial, sino que teniendo cuidado dicho cura rector
de tomar anualmente cuentas de los Yndios, ha de dirigirlas al M.I. y V. Sr. Dedn
y Cabildo de este obispado para su aprobacién, por lo que no tenia arbitrio para
hacer la manifestacion pedida”'".

Fue tal el éxito de Vasco de Quiroga como pastor, que los fieles le [laman Tata
Vasco, es decir: Papa Vasco, con lo cual, nos muestra la idea de un pastor més que
de un dirigente social. Elabora Quiroga las Reglas y Ordenanzas para sus pueblos-
hospitales de Santa Fe de México y de Michoacan.

El periodo que nos proponemos tratar es a partir del dltimo cuarto del siglo xvi,
hasta fines del siglo xix, cuyo periodo queda determinado por la documentacién
existente en la Parroquia.

El Hospital de Santa Fe de México, inicia como un enclave tnico dentro de
la Nueva Espana, estara hermanado con los de Santa Fe de la Laguna y del Rio,
y muy probablemente por las epidemias y baja poblacién, hacia 1756, entré en
crisis el Hospital de Santa Fe, por lo que el Arzobispo de México decide que se
debe acabar con el patronato: “Que no existiendo el mismo Hospital, fundado
por el Ylustrisimo Sr. D. Vasco de Quiroga, Unica raiz del patronato, no puede
verificarse este en lo que es Yglesia de Doctrina o de Pueblo”'. Ante esta situacion
el Cabildo de Michoacan se plantea rehacer el pueblo-hospital: “Ya por el corto
nimero de que se compone dicha feligresia, ya por las tenues y escazas rentas que
a costa de mucho trabajo y cuidado subsisten y permanecen, consideramos

su imagen en dos mitades al parecer inconciliables, halla su explicacién en el hecho de que cada una de las
dos apreciaciones se produce en campos en que en si mismos no son necesariamente excluyentes, el uno
econdmico, religioso el otro, lo que permite recuperar dialécticamente la unidad del controvertido personaje”.
" Ibidem, p. 124.
2 Ibidem, p. 93.
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no poder mantenerse el Hospital en aquel primer plano en que su V. e Ylustrisimo
fundador lo erigi¢”". Sin embargo, descubrimos la mano de Dios, que hace que
subsista este sistema, hasta las Leyes de Reforma que acabaran con los Bienes
de Manos Muertas: Indigenas. “Hasta el triunfo de la Republica, cuando se hizo
posible iniciar la penosa tarea de despojar de sus propiedades risticas a los nicleos
comunales. Los pueblos de Santa Fe no podian escapar de la suerte comin”™. Sin
embargo, sigue conservando en 1872 el Cabildo Eclesiastico jurisdiccién sobre
Santa Fe de México, pues hace una Visita Pastoral.

2.- Los Parrocos en Santa Fe

a.- El nombramiento de los Parrocos

Desde los comienzos de la conquista de América, se fue haciendo un pacto entre
la Corona Espafiola y Santa Sede llamado Patronato Real™, en el cual el Rey seria
el Patrén'® de la Iglesia, es decir, fundaria'” o contribuiria a la edificaciéon de
los templos y los dotaria' de algunos bienes (generalmente tierras) para que de
su usufructo viviesen los clérigos, a cambio de ello, el Rey escogeria al clérigo
que considerase idéneo para ocupar el cargo, presentandoselo’™ a la autoridad
eclesidstica necesaria. El proceso generalmente era de la siguiente manera:

1. Para parrocos: el gobierno eclesidstico presentaba una terna al gobierno
civil de los candidatos a ocupar el cargo, y este escogia al que crefa mas
conveniente, normalmente al primero de los tres, a menos que tuviera algo
en contra, notificandosele a la curia quién era el electo, y entonces ésta le
daba el nombramiento de “Pérroco por su Majestad”.

3 Ibidem, p. 93.

" Ibidem, p 165-166.

5 Para una mas profundo estudio del Patronato, sugiero a Hera, Alberto de la, E/ Patronato y el Vicariato Regio en
Indlias, en Boraes, Pedro (dir.), Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas, Madrid, Biblioteca de Autores
Cristianos, 1992, t. I, p. 68. Aqui expongo s6lo algunos términos tomados del Diccionario de Autoridades,
PatronaTO: “El Derecho de presentar al Obispo Ministros Idoneos para la Iglesia, el cual se adquiere por
haber alguno o su antecesor fundado, edificado, dotado o aumentado considerablemente alguna Iglesia con
consentimiento del Obispo: del cual derecho resulta al Patrén honra, conveniencia y carga de mantener la Iglesia
o fundacién”. PatronaTO ReaL: “El Derecho que el Rey tiene como Rey, Fundador, erector o protector de algunas
Iglesias, Monasterios, Hospitales u de otras obras pias, y el que la Sede Apostélica ha concedido por los servicios
que la Corona ha hecho a la Iglesia Catélica. Tiene mas privilegios y exenciones que los demas patronatos”.

16 PatrON: “Defensor, protector o amparador... Se llama asimismo el que tiene el derecho de patronato en alguna
cosa... Esta obligacién del Estado Eclesidstico es mas precisa en las necesidades grandes de los Reyes de Espaia:
porque siendo de ellos casi todas las fundaciones y dotaciones de las iglesias, deben de justicia socorrer a sus
Patrones en la Necesidad”.

7 FunpAR: “Establecer, erigir e instituir alguna cosa como una Universidad, Colegio, etc., dotandola de renta
competente para su manutencién”.

' Doraciones: “El caudal que se destina para mantener alguna memoria que se deja establecida para algtn fin, que
por lo regular suele ser piadosa y siempre es perpetua”.

19 PReSENTAR: “Proponer o nombrar algtn sujeto para alguna Dignidad o empleo Eclesidstico, a fin de que le apruebe
le que tiene la jurisdiccién principal”.
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2. Para los miembros de las catedrales e iglesias importantes, el Consejo de
Indias desde Espana, elegia al que consideraba apto, y de no necesitar
nombramiento del papa, enviaban el nombramiento a la iglesia que
correspondia.

3. En el caso de los obispos, igualmente el Consejo de Indias elegia al
que consideraba idéneo, y lo enviaban a la Iglesia de América con un
nombramiento del Rey presentandolo ante el gobierno civil y eclesiastico,
pidiéndoles lo obedecieran en tanto llegase el nombramiento del papa, y
solicitando de Roma las bulas para la ordenacién episcopal y nombramiento
para la sede a que habia sido electo®.

Algunas iglesias o lugares, estaban exentos de tal patronato, como fue el
caso de Santa Fe, que “se encontraba en una posicién especial también en lo
eclesiastico. En la década de 1530 hubo ahi un claustro agustino, pero para 1542
las funciones doctrinales eran desempefiadas por un cura secular. El cura fue
nombrado al principio por el obispo de Michoacan; después de 1565 el dean 'y
cabildo de la catedral de Michoacdn controlaban el nombramiento, aunque en
afios posteriores ese sacerdote, una vez instalado en su cargo, era considerado
subordinado del arzobispo de México”*'.

b.- Notas Aclaratorias

1. Tratamos de desenlazar la mayoria de las abreviaturas??, y de modernizar la
ortografia, salvo aquellas que puedan dar una nota interesante.

2. Ponemos notas anadidas dentro del texto, entre corchetes [ ] cuando sea
una anotacion que consideramos falté al autor, y por breve, no ponemos al
pie de pagina.

2 Como ejemplos: Juan de Zumarraga, nombrado obispo de México el 20/08/1530, fue consagrado hasta el

27/04/1533, y Vasco de Quiroga, nombrado obispo de Michoacan, el 18/08/1536, y consagrado el 5/01/1539.
2 GerHARD, Peter, Ceografia Historica de la Nueva Espana, 1519-1821, p. 103.

Los libros se acomodaron siguiendo el siguiente orden: Libros de Bautismo, de Matrimonios y de entierros, en
cajas tamafio Archivo Histérico, disenadas por el Archivo General de la Nacion, y al citarlas, lo haremos: no
por el contenido o titulo del libro, sino topogréficamente: Caja, Expediente y Foja (puede ser recto o vuelta) o
paginas,

Pongo aqui una breve lista de ABReVIATURAS USADAS:

Br. Bachiller, era en Filosoffa y Teologfa. Era el grado académico que tenian la mayoria de los sacerdotes, y el titulo

con que firmaban, era casi mas usado este titulo que el de Presbitero.
C. Gaja.

Dr. Doctor, normalmente al igual que el anterior, era Doctor en Teologia.

exp. Expediente.
f. Foja.

Lic. Licenciado, normalmente al igual que el anterior, era en Teologia.

M. I. Muy llustre.
p. pagina.

Sr. Sefor.

Sra. Sefora.

V. Venerable.

v. Vuelta.
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3. En casi todas las actas la frase: “en el Pueblo de Santa Fe” o “en el ano del
Sefor” las hemos omitido, con puntos suspensivos, y la fecha la hemos
puesto con nimero entre corchetes, a menos que sea algo de Ilamar la
atencion, en cuyo caso, he puesto los meses en mintsculas.

4. Los expedientes 1y 2, de la Caja 5, los volvimos a foliar a lapiz y abajo,
por tener muy confusa la foliacién, apareciendo a veces a fojas y a veces a
pagina, habiendo saltos en la foliacién.

5. Todo este trabajo estd sacado textualmente de los Libros Originales, si
esta en texto “cursivo” es textual, si estd en texto “normal” es sintesis del
original, bien comentario 6 titulo nuestro.

6. Aclaro que tratamos de modernizar las mayusculas, ortografia, y
puntuacion.

c.- Pérrocos, vicarios y asistentes

En el cuadro de abajo ponemos a los sacerdotes que ejercieron en Santa Fe, a la
izquierda los encargados con el titulo que ejercieron, y a la derecha sus auxiliares,
les lamamos firmantes, si s6lo sabemos de ellos que firmaron, y no sabemos nada
mas de ellos

Afios Parrocos Vicarios | Nombramiento Clasificacién
31/12/1679 | 1. Lic. Domingo de Morales Camargo Rector C.1,expl,fi
31/12/1679 1.Br. Antonio Limon Scoto | Firmante C.1,expl,fi
04/02/1682 2.Br. Mateo Pardo de Soto | Firmante C.1,exp. 1,f.1
18/03/1685 3.Br. Nicolds de Miranda | Firmante C.1,exp.1,f. 6
17/10/1688 | 2. Br. Juan Benitez Millan de Poblete Parroco C.1,exp.1,f. 12 v.
11/02/1689 4. Br.José Bais | Firmante C.1,exp.1,f.13
02/04/1690 5. Br. Manuel Sebastidn de Cardenas | Firmante C.1,exp.1,f.15
03/08/1692 6. Br. Antonio Martinez de Gdrate | Firmante C.1,exp. 1,f.21
28/12/1692 7. Lic. Andrés de Torre | Firmante C.1,exp. 1,f. 21
23/03/1694 8. Br.José Centurién Marcos Alba | Firmante C.1,exp. 1,124
11/07/1694 9. Br. Francisco Javier Garcia | Firmante C.1,exp. 1,f. 25 v.
17/05/1695 10. Dr. Francisco Romero Quevedo | Firmante C.1,exp. 1, f. 41
Parroco por el Cabildo
03/05/1696 | 3. Br.Juan de Fuenlabrada de Michoacan C.1,exp.1,f28v.
24/06/1696 11. Br. José Diez de Llano | Firmante C.1,exp. 1,129
12. Br. Francisco de los Reyes
02/06/1697 Balbuena y Bocanegra | Firmante C.1,exp. 1, f. 41
07/03/1698 13. Br. Pedro de Cuenca | Firmante C.1,exp.1,f.30v.
27/08/1698 14. Br. Antonio Blasco | Firmante C.1,exp. 1, f. 31
01/02/1699 15. Br. Francisco de Espinoza | Firmante C.1,exp. 1, f 42
02/04/1699 16. Br. Antonio Alvarez de Reyllo | Firmante C.1,exp.1,f.42v.
01/01/1700 17. Fr. Esteban de Leén | Firmante C.1,exp.1,f 44 v.
21/02/1700 18. Br. Francisco de Castro | Firmante C.1,exp. 1,f 44 v.
13/02/1701 19. Br. Miguel de Escobar y Lobo | Firmante C.1,exp.1,f.32v.
25/02/1703 20. Br. Francisco Marcelo | Firmante C.1,exp. 1, f. 46
20/06/1703 21. Br. Francisco Rodriguez Palomo | Firmante C.1,exp. 1,f 46 v.

110 Libro anual del ISEE e No. 11 e diciembre 2009



El pueblo-hospital de Santa Fe de Mexico: una forma de vivir del Reino de los Cielos

16/02/1704 22. Fr. Nicolas de Benavente | Firmante C.1,exp. 1,1 48 v.
06/05/1704 23. Fr. Bernabé de Montes de Oca | Firmante C.1,exp. 1,f. 49 v.
24. Br. Miguel Sanchez
30/05/1706 de Ocampo y Vera | Firmante C.1,exp. 1,f.55v.
01/01/1708 25. Br. Alonso Pérez | Firmante C.1,exp. 1,f. 58 v.
10/10/1708 | 4. Br. Marcos Antonio de Guia Parroco C.1,exp.1,f.60v.
10/10/1708 26. Br. José Villavicencio | Firmante C.1,exp. 1,f 60v.
10/03/1709 27. Br. Nicolds Guerrero | Firmante C.1,exp. 1,f.61v.
08/09/1709 28. Fr. Juan de Rojas | Firmante C.1,exp. 1,f.63
15/09/1709 29. Br. José Isidro de Medina y Loreto | Firmante C.1,exp. 1,f. 63
20/10/1709 |5. Lic. Luis Antonio de Aguilar Cura rector C.1,exp.1,f.63
04/01/1711 30. Lic. José Luis Cela del Castillo | Firmante C.1,exp. 1,f.69
18/01/1711 31. Br. Francisco de Aguilar | Firmante C.1,exp. 1,f.69
07/04/1711 32. Br. José de Benavides | Firmante C.1,exp.1,f.70
33. Br. Agustin Antonio
24/05/1711 Gonzidlez de Penafiel | Firmante C.1,exp. 1,f. 70 v.
10/01/1712 34. Br. Nicolds de Anaya | Firmante C.1,exp. 1,f.72
06/03/1712 35. Br. Antonio de Valdivia | Firmante C.1,exp.1,f.72
17/04/1712 36. Br. Mateo de Salcedo | Firmante C.1,exp.1,f.73
16/05/1712 37. Fr.José de Morales | Firmante C.1,exp.1,f.73
26/03/1713 38. Br. Reyes Cortés y Montezuma | Firmante C.1,exp.1,f.74
20/05/1715 39. Fr. Esteban Zenteno | Firmante C.1,exp. 1, f. 81
19/10/1715 40. Br. Miguel de Esquivel y Maldonado | Firmante C.1,exp. 1,f.82
25/03/1716 | 6. Br. Pascual Ignacio Lépez de Carmona Rector C.1,exp. 1,f.88
Cura rector y Juez
08/11/1716 | 7. Br. Pascual Ignacio Lépez de Carmona Eclesidstico C.3,exp.3,f.3
Cura rector y Juez
20/03/1721 | 8. Lic. Sim6n de Yanzi Eclesiastico C.3, exp.3,f. 82
41. Br. Pascual Ignacio
20/03/1721 Lépez de Carmona | Vicario y teniente C.4,exp.3,f.5
13/03/1729 |9. Dr. Diego Ferndndez Blanco C.3, exp.3,f. 82
07/11/1729 | 10. Br. Pascual Ignacio Lépez de Carmona Teniente y vicerrector
Cura rector y Juez
21/12/1729 | 11. Br. Pascual Ignacio Lépez de Carmona Eclesidstico C.3,exp.3,f.82
05/02/1741 42. Br. Nicolds Trujillo | Firmante C.3, exp. 4, f. 17v.
16/02/1755 43. Fr. Manuel Lépez | Firmante C.1,exp.2,f.7
05/04/1756 | 12. Br. Simén de Gama Rector C. 4, exp.3,f.43
26/06/1756 | 13. Br. Manuel Ruiz de Frutos Rector C.1,exp.2,f. 14
06/10/1756 44. Br. Pablo José Ortiz | Firmante C.1,exp.2,f. 16
16/01/1757 45. Fr. Francisco Antonio Montes | Firmante C.1,exp.2,f.18
46. Fr. Ramén Sanchez,
26/03/1758 O.F.M. Descalzo | Firmante C. 1, exp. 2, f. 25v.
47. Fr. Juan Faustino
21/01/1759 Judrez de Escobedo | Firmante C.1,exp. 2, f.31v.
14/04/1759 48. Br. Francisco José Dosal | Firmante C. 1, exp. 2, f.33v.
06/11/1760 49. Joaquin José Dominguez | Firmante C.1,exp.2,f. 42
15/11/1760 50. Dr. José Pérez del Villar | Firmante C. 4, exp. 3, f. 47v.
10/02/1761 51. Br.Juan Francisco Ibarrola | Firmante C.4,exp.3,f. 48
03/12/1761 | 14. Br. Juan Vicente Gémez Ddvalos Cura rector C. 4, exp. 3, f. 49v.
52. Fr. Lorenzo Miguel de Rueda,
20/04/1762 O.F.M., Descalzo | Firmante C. 1, exp. 2, f. 48v.
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24/01/1768 | 15. Br. José Agustin de Trejo y Abarzuza Cura rector C.1,exp.2,f. 84
09/03/1768 53. Fr.José Marin O. de M. | Firmante C.1,exp.2,f.85
02/12/1768 54. José de Mata Ruiz Quintero | Firmante C. 1, exp. 2, f. 89v.
26/05/1771 55. José Antonio Gambino | Firmante C.1,exp.2,f.127
10/02/1772 56. Br. Joaquin Montes | Firmante C. 1, exp.2,f.132
20/06/1773 | 16. Juan Antonio Xauzoro Cura rector C. 4, exp.3,f. 81
05/05/1776 57. Fr.Juan de San Cirilo O.C.D. | Firmante C.1,exp.3,f. 18
58. Fr. Miguel Pedro de Nolasco
13/07/1776 Ortiz, O. de M. | Teniente de Cura C.1,exp.3,f. 19
02/04/1777 59. Fr. Felipe Paredes | Firmante C.1,exp.3,f. 24
27/07/1777 60. Fr. José Manuel Ortiz | Firmante C.1,exp.3,f.26
61. Fr. Antonio de Guadalupe
23/09/1777 Ramirez, O.F.M. Descalzo | Firmante C.4,exp.3,f.94
62. Fr. Manuel Ruiz de la
23/10/1777 Pena O.F.M. Descalzo | Firmante C.1,exp.3,f.27
18/10/1778 | 17. José Angel Gazano y Gallo Cura rector Interino C. 4, exp. 3, f. 98.
05/01/1779 | 18. Br. Manuel Martinez Liébana Cura rector C. 3, exp. 4, f.107
13/04/1780 63. Lic. José Ferndndez de Mora | Firmante C. 1, exp. 3, f. 42v.
18/05/1782 64. Fray Francisco Ddvila, O. de M. | Firmante C. 1, exp. 3, f. 62v.
13/12/1782 | 19. Fray Francisco Dévila, O. de M. Cura rector Interino C. 1, exp.3,f. 66
27/12/1782 65. Fray Bernardo Mercadillo, O. de M. | Firmante C. 1, exp. 3, f. 66v.
16/02/1785 66. Fray Ignacio Cervantes, O.F.M. dieguino | Firmante C. 1, exp. 3, f. 80v.
16/03/1785 67. Fray Juan de Santa Catarina, O. C. | Firmante C. 1, exp.3,f. 81v.
19/03/1785 68. Fray Miguel Garcia, O.S.A. | Firmante C. 4, exp.3,f. 131.
06/01/1787 69. Fray Francisco Olguin, O.F.M. Dieguino | Firmante C. 4, exp. 3, f. 141.
02/04/1787 70. Fray Miguel Garcia, O.S.A. | Firmante C.1,exp.3,f.91,v.
16/04/1787 71. Fray José Joaquin de la Barrera | Firmante C. 4, exp.3,f. 142,
08/12/1787 72. Fray Joaquin de Medina | Firmante C.1,exp.3,f.95
C.3,exp. 4, f
29/04/1791 |20. Br. Nicolds José Romero Benjumea Cura rector 128v.
03/04/1793 73. Br. Vicente Velasco | Firmante C.1,exp.3,f.125
C.1,exp.3,f
23/05/1793 74. Lic. José Francisco Guerra | Firmante 125v.
24/06/1793 75. Br. Rafael Villalobos | Firmante C.1,exp.3,f.126
26/01/1794 76. Fray Benito Senchordi, O.F.M., Dieguino | Firmante C.1,exp.3,f.130
77. Fray Tomds Antonio Arizpe (Lector
12/07/1795 de Teologia en Churubusco) | Por stplica del Sr. Cura | C. 3, exp. 4, f. 140.
22/01/1797 78. Br. Mariano Hondal | dio sepultura C.4, exp. 4, f. 5.
79. Fray Gabriel Munive (del
24/01/1797 Convento de Tacubaya) | Firmante C.1,exp.4,f.17.
31/01/1797 80. Lic. Felipe Antonio Tejeda | Firmante C.1, exp. 4, f. 17v.
16/04/1797 | 21. Br. Antonio Rosas Cura rector Interino C. 4, exp. 4, f. 6.
21/10/1797 81. Dr. Rafael Vértiz | Firmante C. 1, exp. 4, f. 23v.
17/02/1798 | 22. José Vicente Pérez Cura rector C. 4, exp. 3, f. 146.
03/06/1798 82. José Miguel P. Pérez | Firmante C.4, exp. 4, f. 17v.
31/12/1798 83. Fray José de la Concepcién Salvatierra | Firmante C. 4, exp. 4, f. 19v.
05/09/1799 84. Fray Nicolds Munoz, O.S.A. | Firmante C. 4, exp. 4,f.22.
13/10/1799 85. Br. Atanasio Maria Guardiola | Firmante C. 1, exp. 4, f.39v.
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30/04/1800 86. Fray José Navas | Firmante C. 4, exp. 4, f. 24v.
11/09/1800 87. Fray José Mariano Cuenca | Firmante C. 1, exp.4,f.45
16/09/1800 88. Br. Manuel Ildefonso de Arce | Firmante C. 1, exp. 4, f. 45v.
30/10/1800 89. Br. José Angel de Zaragoza | Firmante C. 1, exp. 4, f. 46
07/04/1801 90. Fray Manuel de la Pefia | Firmante C. 4, exp. 4, f. 28v.
25/06/1801 91. Br. Pedro Martinez Caxiga | Firmante C. 1, exp. 4, f.51v.
23. Fray Tomds Antonio Arizpe
O.F.M. Dieguino (Lector de
14/07/1803 Teologia en Churubusco) Ministro Encargado C. 4, exp. 4,f.37
03/08/1803 | 24. Br. José Felipe Castrej6n Cura rector C.1,exp. 4, f. 66
92. Fr. Joaquin de la Purisima Orozco. Predicador
20/11/1803 del Convento de Churubusco | Firmante C.3, exp. 4,f.183
10/02/1804 |25. Br. José Raymundo de Bustamante Cura rector C. 1, exp. 4, f.72v.
28/02/1804 93. Fray Pedro Pérez, O.F.M. Dieguino | Firmante C. 1, exp.4,f. 72v.
14/03/1804 | 26. Br. Juan José Villuendas Cura rector Interino C.1,exp. 4,173
09/06/1804 |27. Br.José Rafael Colén de Larreategui Cura rector C. 1, exp. 4, f. 74v.
16/11/1805 94. Fray Gabriel Sotomayor | Teniente de Cura C. 1, exp. 4, f. 85v.
15/05/1807 |28. Lic. Manuel Diaz de Guzmdn Cura rector Interino C. 4, exp. 4, f. 50v.
C. 1, exp. 4, f.
05/08/1807 |29. Br. Juan Nepomuceno Codina Cura rector 101v.
28/06/1808 | 30. Fray José Nicolds Jiménez Ministro Encargado C.1,exp. 4, f.110
C.1,exp. 4, f
25/12/1808 95. Fray Félix de Somellera | Firmante 115v.
26/08/1812 | 31. Br. José Maria Pérez Cano Cura rector C. 4, exp.4,1.77
10/09/1812 | 32. Br. Pedro Gémez Enterria Cura rector Interino C.1,exp.5,f.9
02/12/1812 | 33. Fray Gabriel Munive Cura rector C.4,exp.4,f.79
22/12/1812 | 34. José Felipe Castrejon Cura Encargado C.1,exp.5,f. 11
C.3, exp. 4, f.
29/01/1813 | 35. Br. Buenaventura Soriano Cura rector Interino 192v.
04/06/1814 | 36. Br. Calixto Com C.1,exp.5,f. 19
04/07/1814 96. Br. José Maria Ahedo | Firmante C. 1, exp.5,f. 21
24/11/1814 |37. Fray Gabriel Munive Encargado C. 1, exp. 5, f. 24v.
02/12/1814 | 38. Br. Francisco Maria Garcia de las Infantas Rector Interino C.1,exp.5,f. 25
04/10/1815 | 39. Lic. José Felipe Castrejon Cura rector Interino C.3,exp.5,f.7
02/03/1818 97. Fr. Rafael de la Vega | Firmante C.1,exp.5,f.58
06/06/1818 98. Fr. Antonio Martinez, O. de M. | Firmante C. 1, exp. 5, f. 60
10/06/1818 99. Fr. José Maria Lebrija | Firmante C. 1, exp. 5, f. 60v.
09/12/1818 100. Mariano de la Rocha | Firmante C. 1, exp. 5, f. 65v.
25/07/1819 | 40. Mariano de la Rocha Encargado C. 4, exp. 5, f. 83v.
21/12/1819 101.Fr. José Maria Loreto Luna | Firmante C. 1, exp. 5, f. 78v.
C. 1, exp. 5, f. 79v.
Parece ser que
Gonzaga era solo
102.Fr. Luis Gonzaga Zavala, un funcionario: Cfr.
12/02/1820 O.F.M. Dieguino | Firmante C.3,exp.5,f. 24
13/02/1820 | 41. Fr. Ignacio Mendiola Interino C. 1, exp. 5, f. 79v.
Cura propia, rector y
25/06/1820 | 42. Br.José Maria Martinez Sotomayor Capellan C.1,exp.5,f. 81v.
21/07/1820 103.Fr. Julidn Bonhome | Firmante C.1,exp. 5, f 81v.
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02/07/1821 104.Ignacio Rodriguez | Firmante C. 4, exp.5,f.93
Parroco por el Cabildo | C. 1, exp. 5, f. 95v.
16/12/1821 | 43. Br.Juan Ignacio Tena y Arauz de Michoacan C. 4, exp.5,f.97v.
Cura rector y
propietario por el
12/04/1822 | 44. Br. José Maria Peredo de Zimavilla Cabildo de Mich. C.3, exp.5,f. 31v.
26/07/1822 | 45. Br.Juan Ignacio Tena Cura rector Interino C.1,exp.5,f.98
03/10/1822 | 46. Manuel Castro Cura rector Interino C. 4, exp. 5,99
01/01/1823 C.2,exp. 1, pag. 1
13/10/1822 | 47. Br. Manuel de Villalobos Cura rector C. 4, exp.5,f.103
C. 4, exp.5,f.
19/02/1823 | 48. Br.Juan Nepomuceno Monzén Cura rector 104v.
01/04/1823 105.Fr. José Maria Mjica | Firmante C.2, exp. 1, pag. 4
C.2, exp. 1, pag.
14/10/1823 106.Lic. José Maria Lépez de la Torre | Firmante 11
28/01/1824 | 49. Br.Juan Nepomuceno Saimano Cura rector C.5, exp. 1, pag. 7
C. 2, exp. 1, pag.
29/04/1825 107.Fr. José Marfa Zamora | Ayudante del Cura 32
05/01/1826 108.Fr. José Manuel Nunez | Firmante C.3, exp. 5, f. 42
23/07/1826 109.Fr. Marcial Benitez | Firmante C.3,exp.5,f.43
C. 2, exp. 1, pag.
25/04/1827 110.Fr. José Maria de Ledn | Firmante 50
Encargado por
enfermedad del
08/05/1829 | 50. Fr. José Agustin Garcia parroco C.5, exp. 1, pag. 7
Encargado por
enfermedad del
21/05/1829 | 51. Fr.Julidan Bonhome parroco C.5,exp. 1, pag. 7
C. 2, exp. 1, pag.
22/07/1829 |52. Br. Manuel Azcdrate Cura rector 80
C.2, exp. 1, pag.
09/02/1830 |53. Fr. Manuel Cabeza de Baca Cura Parroco Interino 87 C.5,exp. 1,f. 4
Por enfermedad del C. 2, exp. 1, pag.
09/10/1830 111.Fr. Juan Arizpe | parroco Interino 97
05/02/1831 | 54. Br. Antonio Pacheco y Parma Cura rector C. 3, exp. 5,f. 49"
C. 2, exp. 1, pag.
05/04/1831 | 55. Fr. José Maria Delgado Ministro encargado 105
30/06/1831 | 56. Fr. José Maria Delgado Cura C. 3, exp.5,f.50
C. 5, exp. 1, pag.
27/07/1834 | 57. Br. Manuel de Zevallos Cura interino 25
15/04/1836 | 58. Br.José Barrientos Cura encargado C.2,exp. 1,f. 145
C.2,exp. 1,f.
04/04/1841 112.Br. Cayetano Martinez | Firmante 167v.
17/12/1841 | 59. José Maria Llano Cura C.2,exp. 1,177
01/06/1842 | 60. José Maria Gomez de Le6n Cura interino C. 3, exp. 5, f. 62v.
C.2,exp. 1, f.
11/02/1843 113.Pioquinto Gémez de Ledn | Firmante 184v.
C.2, exp. 1, pag.
02/12/1843 114.Br. José Maria Martinez | Firmante 189
08/08/1845 | 61. Dr. José Nogueres V. Cura rector C.2,exp.2,f.9
14/09/1845 | 62. Br. Agustin Ange] Castro Cura Interino y Rector | C. 2, exp. 2,f.9
15/05/1848 115.Carlos Priego y Trespalacios | Firmante C.3, exp. 5f.77v.
05/08/1848 | 63. Br. Antonio Gonzalez Cura Encargado C.2,exp. 2, f.32
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24/09/1849 116.Fr. Felipe de Jests Martinez | encargado C.2,exp.2,f.39
27/10/1849 | 64. Br. Agustin Angel Castro Cura rector C. 2, exp. 2, f.39v.
27/12/1849 | 65. Br. Agustin Omana y Pérez Cura Encargado C. 2, exp. 2, f. 40v.
31/01/1851 | 66. . Felipe Gonzélez y Ortega Cura Interino C.2, exp. 2, f. 47v.
07/01/1853 | 67. Br. Bernabé Zavatel Cura Encargado C.2, exp.2,f.57v.
01/03/1853 | 68. Fr. Miguel Gutiérrez Cura Encargado C.2, exp. 2, f. 58v.
23/04/1855 117.Manuel Chico | Pirroco de Tacubaya | C. 2, exp. 2, f. 72v.
Con permiso del
27/05/1855 118.José Maria Gémez de Ledn | pdrroco de Tacubaya C.2,exp.2,.73
69. Br. José Maria Gémez de Ledn. Cura propio
06/1855 de San Miguel Temascalcingo Cura Encargado C.5,exp. 2, f. 73v.
Encargado de este
pueblo, con permiso
70. Br. José Maria Gémez de Ledn. Cura propio del parroco de
26/01/1856 de San Miguel Temascalcingo Tacubaya C.2,exp.2,f.77
16/01/1861 | 71. Br. Mariano Villasana Rector Interino C.2, exp. 2, f. 98v.
08/12/1861 | 72. Fr. Hermenegildo Lépez Cura Encargado C.2, exp.2,f.102
C.2,exp. 2, f
26/11/1863 119.Fr. Simén Garcia | Firmante 112v.
C.2,exp. 2, f.
03/10/1864 120.Manuel Sdnchez Soriano | Firmante 118v.
28/03/1865 | 73. Br. Domingo Maria de la Cueva Cura C.5 exp. 1,f. 47v.
21/03/1867 | 74. Br. José Antonio Garcilazo de la Vega Cura C.2,exp.2,f.134
19/11/1870 | 75. Antonio Olascoaga Cura Encargado C.2,exp.3,f. 6
04/09/1872 | 76. Fr. Pedro A. Soto Cura Encargado C.2, exp.3,f. 14v.
07/01/1875 | 77. Fr. Pedro A. Soto Cura C.2,exp. 4, f. 1v.
03/08/1875 | 78. Manuel Sdnchez Soriano Cura Encargado C.2, exp. 4, f. 10v.
30/03/1879 | 79. Fr. Ignacio Toriz Cura C.2,exp.5,f.1
02/04/1882 | 80. Victoriano Garcia Vargas Cura Encargado C. 2, exp. 5, f. 40v.
10/09/1882 121.Fr. Jests del Carmelo | Firmante C.2, exp. 5, f. 45
07/05/1885 | 81. Dr. Alberico Vitali Cura C.2,exp. 5, f. 72v.
19/01/1886 | 82. Francisco de la Barrera Cura encargado C.2, exp. 5, f. 80v.
13/02/1887 122. P. Nilus, C. P. | Firmante C.2,exp.6,f.5
Cura Provisionalmente
06/05/1887 | 83. Luis Maria Orcillez encargado C.2, exp. 6, f. bv.
26/06/1887 | 84. Lucas Martinez Parroco C.2,exp.6,f.7
02/05/1888 | 85. Jorge Lecon Cura C.3,exp. 1,f. 4v.
12/03/1889 | 86. Casimiro Jablonowski Cura encargado C.2,exp. 6,f. 15
19/07/1889 | 87. José A. Ordaz Cura encargado C.2,exp.6,f.17
25/11/1890 | 88. Emeterio Valverde Téllez Cura encargado C.2,exp. 6, f. 24
25/05/1891 | 89. Ramén Beracoechea Cura encargado C.2, exp. 6, f. 26v.
Cura encargado y Juez
16/06/1892 | 90. Inocencio Palomino Eclesidstico C.2, exp. 6, f. 33v.
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24/07/1892 123.Hilario Plaza | Firmante C.3,exp.1,f. 14
10/08/1892 | 91. Romualdo Rodriguez Cura encargado C.2, exp. 6, f.34
Cura encargado
05/03/1894 | 92. Francisco Ramirez provisionalmente C. 2, exp. 6, f. 40v.
24/02/1895 124.Luis G. Cruz Manjarrez | Firmante C.2,exp.6,f.47
14/03/1895 | 93. José G. Huitrén Cura encargado C. 2, exp. 6,f.47
Cura encargado C. 2, exp. 6,f.
15/03/1895 | 94. Jesis Barrios provisionalmente 48v.
27/11/1895 | 95. Luis G. Trujillo Cura encargado C. 2, exp. 7,13
11/02/1896 | 96. German Miranda Cura encargado C. 2, exp. 7,f. 4
14/12/1896 | 97. Juan Francisco Castro Cura C. 2, exp. 7,f. 7v.
C. 2,exp. 7,f.
09/10/1898 | 98. Luis Garcia y Basurto Cura Interino 17v.
29/01/1900 | 99. Bonifacio Molina Cura C. 2, exp. 7,127,
17/06/1901 | 100.Juan Herndndez Becerra Cura encargado C. 2,exp. 7,f.36
08/04/1902 | 101.Juan Estrada Cura encargado C. 2, exp. 7,f.43

3.- Anécdotas de algunos parrocos

3.1.- Bautismos

Se pensaba que el bautismo era el medio indispensable para llegar al cielo, de
ahi la urgencia de aplicarselo a los recién nacidos. Encontramos en los registros
que se ponia: “agua, 6leo y crisma”, que hoy tenemos como partes del mismo
sacramento. Debido a la gran mortandad infantil de la época, normalmente se
bautizaba a los pocos dias de nacidos, Ilegando a veces a celebrarlo a las pocas
horas de nacido, y en no pocas ocasiones, los bautizaba cualquier laico, pues era
necesario por la urgencia del caso. Asimismo se encuentra el dualismo: cuerpo/
alma, repetido en las actas de entierros: “volvié su alma al Sefior que la crid, y su
cuerpo lo sepulté”?*, como si el alma fuera de origen divino y el cuerpo de origen
pecaminoso. Ejemplos de estos bautismos peculiares son los siguientes:

3.1.1 Por el Sacerdote

Bautizado a la media noche con bautismo no solemne. [El 29/09/1779] yo el cura
rector di sepultura eclesiastica al cuerpo de Miguel Jeronimo a quien yo el cura rector
bauticé a la media noche con bautismo no solemne por estar enfermo de peligro:
indio de este pueblo: hijo legitimo de José Pantaleén, y de Ricarda Isidoro: fue su
madrina Maria Josefa quien en el primero de otra criatura fue también en bautismo
solemne, y lo firmé*.

2 Caja 4, exp. 3, foja 82.
2 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 101, acta 29.
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Mellizos difuntos. [El 14/09/1793], Yo el cura rector di sepultura eclesiastica a los
cuerpos de dos indlios parvulos de este pueblo, mellizos o nacidos de un parto de los
cuales el uno bauticé yo, y el otro se le eché el agua por ministerio de la partera... *

Recién nacido que a poco murié. [En 14/12/1812]. Yo Fray Gabriel Munive
encargado del Sr. cura rector Br. Don Pedro Enterria, bauticé en su casa por instarle
la muerte a un infante acabado de nacer el que a poco murié; a este di igualmente
sepultura eclesiastica, de calidad mestizo, hijo legitimo de Don Marcelo Arze,
indio natural de este pueblo y de Maria Francisca de la Rosa, mestiza*®.

3.1.2 Solo recibieron el agua sin especificar si por laico o sacerdote

En... [9/08/1756]; yo el... cura rector de este pueblo, di sepultura eclesidstica
a un infante llamado Juan, quien sélo alcanzé la agua del bautismo, y para que
conste... *’

En... [15/11/1773], Juana, india parvula de este Pueblo de Santa Fe, hija de
Miguel Aparicio y de Joaquina de la Trinidad, volvié su alma al Sefor que la crid,
y su cuerpo lo sepulté en esta parroquial, y porque conste lo firmé yo el cura
rector. Nota: Que estas dos se bautizaron sin solemnidad por el peligro con que
nacieron, pues apenas vivieron el tiempo que se necesitaba para hacerlo asi*®.

En [30/03/1821]..., yo el Cura, di sepultura eclesidstica a un parvulo de este
pueblo, que solo recibio la agua por urgente necesidad, hijo legitimo de Anselmo
Ledesma y de Maria *° Gregoria Cervantes, que firmé para constancia... *°

3.1.3 Por laicos sin especificar

Existen casos de laicos que bautizaron, se aprecia que los Parrocos examinaban a
quien habia realizado el bautismo, para verificar si lo habia hecho correctamente,
y se ve que estaban capacitados para realizar el bautismo:

En esta Santa Parroquial Iglesia de Santa Fe de México a [2/01/1780] di sepultura
eclesiastica a el cuerpo de un parvulo, indio de este pueblo, quien alcanzo la agua
del bautismo no solemne segtin me afirmé su padre Ignacio Benito y de Juana, se
le puso Juan y lo firmé por ser como me lo informaron’'.

En [03/04/1783]... yo el cura rector di sepultura eclesiastica a el cuerpo de
Juana, india, pdrvula, que recibio el bautismo no solemne por José Ignacio marido

% Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 177 v, acta 29.

26 Fray Gabriel Munive. Caja 4, exp. 4, foja 79.

2 Br. Manuel Ruiz de Frutos. Caja 4, exp. 3, foja 43 vuelta.

Juan Antonio Xauzoro. Esta nota estd puesta debajo del acta anterior. Caja 4, exp. 3, foja 82.
29 Caja 4, exp. 5, foja 91 v, acta 102.

30 Br. José Maria Martinez Sotomayor. Caja 4, exp. 5, foja 92, acta 102.

3 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 108, acta 131.
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de Maria Rosa, indios de este pueblo. Hija legitima de Cregorio José Garcia y de
Leandra Josefa, indios del Pueblo de San Angel y residentes en éste, y lo firmé*.

En [10/07/1779]... yo el cura rector di sepultura eclesiastica al cuerpo un
parvulo, indio de este pueblo que dicen habar alcanzado el bautismo no solemne
y haberle puesto Juan por nombre, hijo legitimo de Nicolds de Guadalupe y de
Maria de la Encarnacion, y lo firmé*.

En [26/02/1774]... le di sepultura eclesiastica en la parroquial de este Pueblo
de Santa Fe a un infante parvulo, indio, que nacié anoche, veinte y cinco, y luego
murié habiéndole bautizado, Bernardo José, porque no dio mas tiempo. Sus padres
son Eusebio José y Dominga Maria, y porque conste lo firmé yo el cura rector**.

En... [18/07/1828] di sepultura eclesidstica a una infanta bautizada en caso
de necesidad, por Julio Dorantes, hija legitima de José Dorantes y Maria Lugarda
Gutiérrez. Y para que conste... *

3.1.4 Por la madrina

Yo el Br. Antonio Rosas, cura interino de esta Parroquia de Santa Fea [16/04/1797]...
di sepultura eclesiastica a un parvulo que el dia antes habia nacido y por haber
nacido con bastante peligro de muerte le eché la agua su madrina que habia de
ser en solemnidad y segtin me declaro ésta, le puso por nombre Toribio José; sus
padres Manuel José Ledesma, y Petra Celestina, indios de este pueblo, y para que
conste lo firmé en dicho dia*.

En [22/05/1807]... di sepultura eclesidstica a un parvulo, que nacid el dia anterior
y por haber nacido gravemente enfermo le echo el agua su madrina, que habia de
ser en el bautismo de solemnidad, y segtin me declaré ésta le puso por nombre José;
sus padres Calixto José y Maria Josefa Alejandra, y para que conste lo firmé?’.

3.1.5 Por la partera

Sin dar el nombre. £n el afio de el Sefior de mil setecientos setenta y tres, una parvulo
india de este pueblo que nacié anoche veinte y dos de diciembre, y la bautizé la
partera, porque instaba el peligro de muerte que luego padecié, fue sepultada en
la parroquial de este Pueblo de Santa Fe. Sus padres Blas José y Lorenza Maria son
naturales y vecinos de este pueblo. Y porque conste lo firmé yo el cura rector®.

32 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 120 v, acta 294.
3 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 100 v, acta 18.
3 Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 83.

% Br. Juan Nepomuceno Samano. Caja 5, exp. 1, foja 3, acta 2.

% Br. Antonio Rosas. Caja 4, exp. 4, foja 6, acta 15.

¥ Lic. Manuel Diaz de Guzmdn. Caja 4, exp. 4, foja 51, acta 18.

3 Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 82 vuelta.
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En [27/08/1781]... yo el cura rector di sepultura eclesistica a una pdrvula
india, que examiné a la partera, y fue bautizada poniéndole por nombre Juana:
hija legitima de José Mariano Corona y de Rosa Maria Antonia, y lo firmé*.

En [18/07/1782]... yo el cura rector di sepultura eclesidstica a el cuerpo de
Juan, indio parvulo, por el que examiné a la partera, y bautizé bien con intencién;
es hijo legitimo de José Francisco Veldsquez de Azcapotzalco y de Cregoria Petra
Olguin, india de Huehuetoca, y lo firmé. De limosna*.

En dicho dia de dicho mes [8/09/1812] enterré un parvulito que nacié esa
manana (alcanzo la agua del santo bautismo, que se la eché la partera, a la cual
examiné) hijo de Domingo Augustin y Dionisia Maria, indios de los Ranchos, y
para que conste lo firmé en dicho dia como encargado de este Pueblo de Santa Fe
en el ano de 1812%'.

Dando el nombre de la partera

En [04/11/1785]... di sepultura a Carlos Flores, hijo legitimo de Silverio Manuel y
de Florentina Josefa, indios de este pueblo. El que fue bautizado in casu nececitatis
“ por Tomasa Eusebia de Bella patera a la que examiné y hallé haber obrado
como se debia. Y lo firmé*.

En esta Santa Iglesia Parroquial de Santa Fe de México en [28/04/1787]. El cura
rector di sepultura eclesidstica a un pdrvulo, indio del Molino de Belén, a quien
bautizé acabado de nacer Maria Antonia Lucinda de la Torre, partera examinada
por mi en el ministerio, hijo legitimo de Ciriaco Cayetano y ** de Simona Vicenta
indios originarios de Tacubaya y residentes en este dicho Molino...*

En [17/06/1790]... el cura rector di sepultura eclesidstica a el cuerpo de un
parvulo que recibié el bautismo de Maria Trinidad mujer de Julian, segin la
examiné bajo de juramento hijo de Maria Josefa Ortiz soltera hija de Santiago
Cristébal Ortiz, y lo firmé*°.

La partera mas bautizadora: Dorotea Felipa
En [02/04/1785]... el cura rector di sepultura eclesiastica a el cuerpo de una

3 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 115, acta 229.

4 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 118 v, acta 269. Al decirnos que fue de limosna, nos hace
pensar que muy probablemente, era para no tener que pagar a la Curia las cuotas relativas a los entierros, pues
si no habian cobrado por el entierro, no debian pagar porcentaje a la Curia.

41 Br. José Maria Pérez Cano. Caja 4, exp. 4, foja 77 vuelta.

42 IN CASU NECESITATIS: En caso de necesidad, por la razén de que se estaba muriendo.

4 Fr. Bernardo Mercadillo. Caja 4, exp. 3, foja 133 v, acta 469.

4 Caja 4, exp. 3, foja 144 v, acta 607.

4 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 145, acta 607.

4 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 152 v, acta 722.
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parvula que examiné, y fue bautizada se le puso por nombre Juana: por la partera
Dorotea Felipa: es hija legitima de Carlos José y de Isabel Maria, y lo firmé*’.

En [22/09/1787]... El cura rector di sepultura eclesidstica a el cuerpo de Maria
Figenia [sic, aunque deberia ser Ifigenia], india parvula, de este [pueblo] y a otro
parvulo: que Dorotea Felipa, partera bautizé por necesidad que hubo en el parto
de cuates: hijos legitimos de Baltazar Francisco y Juliana Maria, y lo firmé*.

En... [8/07/1789]... El cura rector di sepultura eclesidstica a el cuerpo de un
parvulo, que examiné y hallé haberlo bautizado al nacer Dorotea Felipa, hija
legitima de Mariano José y de Luisa Beltrana indios de este pueblo, y lo firmé*.

3.2.- Confirmaciones

Recordemos que el Ministro Ordinario de la Confirmacion es el obispo, durante el
virreinato casi no se registraron casos en Santa Fe que los hiciera algtn presbitero
delegado para dicho sacramento.

3.2.1 Por el obispo de Michoacan

Lunes a las seis y media de la tarde, treinta y uno de octubre del afo de mil
setecientos y veinte y nueve vino a este Pueblo de Santa Fe el llustrisimo y
Reverendisimo Sr. Dr. Don Juan José de Escalona y Calatayud® dignisimo obispo
que fue de la Santa Iglesia de Caracas, y actual de la Santa Iglesia de Michoacan que
hoy gobierna nuestro Sr. delante de la vida, y de muchos aciertos en su gobierno,
quien habiendo estado en este Pueblo de Santa Fe hasta el domingo seis de dicho
mes de noviembre, habiéndole yo el Br. Pascual Ignacio Lépez, recibidole el dicho
dia que vino su llustrisima con palio, y las demds ceremonias con que se reciben
los sefores obispos, y le recibieron el gobernador comtin y naturales de este dicho
pueblo, y el dia que se fue Su llustrisima se despidio de todos®’ habiendo antes
en varios dias de la semana hecho confirmaciones en que confirmé Su Senoria
llustrisima trescientos y ocho como consta en el cuaderno donde se asentaron
que esta en el libro de bautismos y esta misma razén he puesto en los otros dos
Libros de Bautismos y Entierros para que en todo tiempo conste y por que es asi
demandado de dicho Ilustrisimo Sr. Dr. Don Juan José de Escalona y Calatayud,
puse esta razon y la firmé en siete de dicho mes de noviembre de dicho ano de
mil setecientos y veinte y nueve®.

¥ Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 131 v, acta 437.

% Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 143, acta 583.

4 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 149 v, acta 672.

50 El obispo Juan José de Escalona y Calatayud, nacido el 9/07/1677 en Quer de la Rioja, Espana, fue consagrado
como obispo de Caracas 6 Santiago de Venezuela en 1717, y trasladado al obispado de Michoacén en 1729,
murié el 23/05/1737.

51 Caja 3, exp. 3, foja 81 vuelta.

2 Br. Don Pascual Ignacio Lépez. Caja 3, exp. 3, foja 82.
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3.2.2 Por el Sr. Ramirez
[12/10/1853]... Al fin de este libro va agregada una lista de los que confirmé en el
Contadero el llustrisimo Sr. Ramirez*>.

[19/10/1863]... Lista de las criaturas que se confirmaron por el llustrisimo
Obispo Ramirez en la casa del Sr. Don Juan de la Rosa el dia 19 de octubre de
1863 y son pertenecientes a la feligresia de Santa Fe>*.

3.3.- Entierros

Aunque hay datos de que en otros lugares los presidia el Sacristan®®, aqui los
presidia el Parroco, o al menos un sacerdote delegado. En la epidemia de viruelas
que azot6 Santa Fe, del 16/06/1813 al 29/12/1813 murieron 424 personas, y el
9/07/1813 se enterraron 17 personas, fue sélo el Parroco Br. Buenaventura Soriano
quien los presidia todos, sin contagiarse. Esto nos hace ver o bien que tenia una
fortaleza algo especial, o que estaba vacunado.

Como hemos dicho, una especial preocupacion de que al morir se fueran al
cielo, esa era la razén en la insistencia de darle los Gltimos sacramentos, para
garantizar que se iban al cielo. Recordemos, eran tres sacramentos que usualmente
se les aplicaba a los moribundos:

1. Confesién, era exactamente igual que ahora.
2. Extrema uncién, hoy le Ilamamos “Uncién de los enfermos”*®.
3. Vidtico: es la Comunién para el Viaje al Cielo, la dltima comunién®’.

Caja 2, exp. 2, foja i. No se especifica quién es el Sr. Ramirez, sélo se dice que es el llustrisimo Sr. Ramirez.
Caja 2, exp. 2, foja 178. Esta sola nota nos puede hacer pensar que se trata del Obispo Fray Francisco de la
Concepcion Ramirez y Gonzalez, OFM Vicario Apostélico de Tamaulipas, ordenado el 4/08/1861 y muerto el
18/07/1869, sin embargo, no pudo ser porque fue aparentemente el mismo que diez afios antes confirmara, a
menos que la primera vez lo haya hecho como Canénigo, y ya la segunda como obispo.

% TAYLOR, William. Ministros de lo Sagrado: Vol. Il, pp 491-492: “Otras responsabilidades mas alld de las
estipuladas en la ley variaban de lugar en lugar. Asistia con frecuencia el sacristan a los matrimonios por un
corto estipendio y ayudaba al cura a celebrar la misa; en ocasiones se le encargaban los funerales y entierros”.
También llamada “Santos 6leos”. La Uncién de los Enfermos se puede reiterar, anteriormente era solo para los
enfermos graves en peligro de muerte. El sacramento, mas que para acompafiar al enfermo en su proceso de
enfermedad que lo llevaria a la salud o muerte, era una preparacion para “bien morir”.

Cédigo de Derecho Canénico de 1917 Cédigo de Derecho Canénico de 1983

Del Sujeto de la extremauncién De aquellos a quienes se ha de administrar
la uncién de los enfermos

C. 940, §1 La extremauncién solo puede administrar- C. 1004 § 1. Se puede administrar la uncién de los
sele al bautizado que después del uso de enfermos al fiel que, habiendo llegado al uso de la
razon se halla en peligro de muerte a causa de razén, comienza a estar en peligro por enfermedad
enfermedad o de vejez. o vejez.

§2 No puede reiterarse este sacramento durante la § 2. Puede reiterarse este sacramento si el enfermo,
misma enfermedad, a no ser que el enfermo una vez recobrada la salud, contrae de nuevo
haya convalecido después de la uncién y haya una enfermedad grave, o si, durante la misma
recaido en otro peligro de muerte. enfermedad, el peligro se hace mds grave.

7 Se le llama normalmente vidtico o comunién, aunque respetamos nombres cémicos como “Beatiqué”.
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3.3.1 De parrocos de Santa Fe

Br. Don Nicolas Romero Benjumea [A/ margen] El Br. Don Nicolds Romero
Benjumea, cura rector que fue de esta parroquial. 14.

[Al centro] En esta Iglesia Parroquial de los Altos de Santa Fe de México, a nueve
dias del mes de abril de mil setecientos noventa y siete: Yo [tachado: El Reverendo
Padre] Fray Tomds Antonio Arizpe, estando asistiendo espiritualmente al Sr. cura
rector de este pueblo, Br. Don Nicolas José Romero Benjumea, en la enfermedad
que padecio, fallecio de ella el dia siete del mismo mes, y le di sepultura eclesidstica
en el presbiterio de esta iglesia parroquial, que es el lugar de los Sacerdotes, y
porque conste lo firmé. Fray Tomas Antonio Arizpe®®.

Br. D. José Vicente Pérez

[Al margen] 25. Br. D. José Vicente Pérez, cura rector que fue de esta parroquial.
[Al centro] En el afio de mil ochocientos tres, dia catorce de julio yo, Fray Tomds
Antonio Arizpe, Ministro encargado del Ilustrisimo Sr. Arzobispo, di sepultura
eclesidstica en el Presbiterio de esta Parroquia de Santa Fe, en el lado del Evangelio
al cadaver del Br. Don José Vicente Pérez, cura rector que fue de este pueblo. Le
administré los santos sacramentos de penitencia, eucaristia y extrema uncién, y
asisti sacramentalmente hasta su fallecimiento, que le acontecié siendo de edad
de veinte y nueve afos. Y para que conste lo firmé. Fray Tomds Antonio Arizpe®°.

Br. D. Pascual Ignacio de L6pez

[Al Margen] Br. D. Pascual Ignacio.

[Al Centro] En cinco de abril de mil setecientos cincuenta y seis afos (en esta
iglesia parroquial y hospital de Santa Fe) di sepultura eclesidstica al Br. D. Pascual
Ignacio de Lopez; cura rector que fue de este dicho hospital. No recibic los santos
sacramentos; por haber estado solo, y haber muerto violento®, aunque antes tenia
hecho testamento, cuyo albacea fue Don Carlos Lopez, hermano de dicho Sr.
Cura y porque conste lo firmé®'.

3.3.2 Sin sacramentos

Se duda si alcanzé el agua. En [10/08/1776]... Felipa del Espiritu Santo, india
adulta de este Pueblo de Santa Fe, volvio su alma a Dios y su cuerpo se sepulto
al siguiente dia solemnemente en esta iglesia parroquial de dicho pueblo. Se le
administraron con la misma solemnidad los santos sacramentos de eucaristia, y

5 Caja 4, exp. 4, foja 6, acta 14. Copio aqui textualmente las tres actas de entierros completas, conviene ir a la
visita pastoral de 1872 sobre los restos de Pascual Ignacio Lépez.

%9 Caja 4, exp. 4, foja 37, Acta 25.

HABER MUERTO VIOLENTO: aqui parece ser que se refiere a morir intempestivamente, dirfamos hoy, es decir,

que muri6 sin que mediara una agonia, aunque fuera de horas.

Br. Simén de Gama. Caja 4, exp. 3, foja 43. Y de este parroco, tenemos que su cuerpo estaba expuesto a

la publica Veneracion, en el Acta de Visita Pastoral practicada en noviembre de 1872, Confrontar la séptima

recomendacién que se da en esa visita Pastoral.
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santo 6leo pues a todo esto dio tiempo la enfermedad de parto aunque expelio la
criatura muerta por lo que se duda si alcanzo el agua. Dejé viudo a Pedro Pablo,
indio principal de este pueblo, y porque conste lo firmé yo el teniente de cura®.

Absuelto Bajo Condicion. En el ano del Sefior, de mil setecientos, setenta y seis
en veinte y nueve dias, del mes de abril, Juana Rosa Zabala mulata de este Pueblo
de Santa Fe, volvié su alma a Dios y su cuerpo sepulté el siguiente dia con misa y
vigilia, en la parroquial de dicho pueblo, yo el cura rector; se le administro el santo
oleo, y la absolvi sub-conditione®, por haber sido su muerte repentinamente,
después de haber parido con felicidad un nifo que dejo huérfano; y viudo a Don
José Celedonio Zavala, indio principal de este pueblo y porque conste lo firmé®*.

No se especifica qué sacramentos recibié, parece ser que no recibié
ninguno. £n... [23/07/1773], Mariano, indio parvulo de este Pueblo de Santa
Fe, hijo de Remigio Antonio y de Maria Josefa volvio su alma a Dios que lo crid,
y su cuerpo fue sepultado en la parroquia de dicho pueblo, y porque conste lo
firmé, yo el cura rector®.

3.3.3 No se confesaron

Por poca caridad de sus compaiieros.

[Al Margen] Victoriano, adulto de Apatingan [sic]®®.

[Al Centro] En el afno del Sefor de mil setecientos, setenta y seis, con trece dias
del mes de enero yo el cura rector del Pueblo de Santa Fe, en la parroquial de
él, di sepultura eclesiastica al cuerpo de un hombre forastero, que murié en este
hospital, el dia de ayer. Dicen ser vecino de Apatenga, y llamarse Victoriano, que
es casado, y sirve a un vecino de Xiquilpan, todo en el Obispado de Michoacan,
venia con una yegua, y habiéndose enfermado en camino, pidio confesion a los
companeros, pero ellos aun habiéndose detenido en el pueblo de Santa Lucia,
no se la solicitaron. Pero lo trajeron a este pueblo estando yo en un negocio en
México,; aqui se mando luego al convento de San José por confesor, y aunque vino
no lo alcanzé vivo. Los companeros huyeron, juzgando® los castigarian por la poca
caridad pues viéndolo ya casi en los dltimos alientos de la vida no cuidaron de que
se confesara, pidiéndoles el difunto los tres dias que estuvieron en dicho pueblo
de Santa Lucia y para que conste asenté esta razén que juro no ser maliciosa®®.

2 Fr. Miguel Pedro de Nolasco Ortiz. Caja 4, exp. 3, foja 91.

©  SUB-CONDITIONE: Es un término latino, usado para expresar que se ha administrado un sacramento Bajo
Condicion. Aqui se aplica al decir que no esta plenamente conciente el enfermo, pero suponemos que querfa
confesarse, y lo absolvié suponiendo que él queria reconciliarse con el Sefor.

 Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 89 vuelta.

% Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 81.

En esta acta, se ve algo muy interesante, no sélo no tenfan conciencia de cual era la ortografia, sino que al

margen ponen Apatingan, y al centro Apatenca, debe haber sido Apatzingan.

7 Caja 4, exp. 3, foja 88.

% Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 88 vuelta.
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Por no ser capaz. £n... [16/12/1761], di sepultura eclesidstica a Rosa Maria, india
de este pueblo, hija legitima de Anselmo Antonio y de Maria Quiteria, quien no se
confesé por no ser capaz, y porque conste lo firmé®.

Por decir su padre no tener malicia ni ser capaz. £n [28/11/1779]... yo el cura
rector di sepultura eclesiastica al cuerpo de José de los Santos, indio, adulto de
ocho afios hijo legitimo de Domingo Antonio y de Maria Josefa Benita quien no
se confesé por decir su padre no tener malicia ni ser capaz por no saber ni aun
confesarse, y lo firmé. Todos indios de este pueblo’.

Murié repentinamente. £n... [20/06/1793]... Yo el cura rector di sepultura
eclesiastica al cuerpo de Mathiana Maria, india adulta de este pueblo, viuda de
Ciriaco José: no se le administraron los santos sacramentos porque murio tan
repentinamente que ni los de su casa advirtieron, que fuese accidente mortal la
violenta privacion de sus sentidos; pero habia pocos dias que habia confesado y
comulgado, como lo hacia frecuentemente, y porque asi conste lo firmé’".

Por no tener perfecto uso de razén. En [03/12/1779]... yo el cura rector... di
sepultura eclesiastica al cuerpo de Lorenzo José, indio, adulto de nueve anos,
a quien por no tener perfecto uso de razon solo le administré el sacramento de
penitencia, hijo legitimo de Valerio José y Petra Dionisia y lo firmé. Todos indios de
este pueblo™.

Por estar demente. £n [15/12/1792]... Yo el cura rector di sepultura eclesidstica al
cuerpo de Simon de los Santos, indio, adulto, soltero de este pueblo, hijo legitimo de
Isidro Francisco y de Juana Maria. No se confeso por estar demente, ni para la extrema
uncion ocurrieron a tiempo, pues al llegar yo a la casa, expird, y lo firmé”.

Su enfermedad fue demencia. En [15/07/1795]... Yo el cura rector di sepultura
eclesiastica a el cuerpo de Eugenio Antonio Dorantes, espafol, soltero, adulto,
a quien le administré solamente la extrema uncion, porque su enfermedad fue
demencia’, sin llegar a tener intervalo, en que estuviese capaz de los otros
sacramentos, y porque conste lo firmé”.

3.3.4 Varias gentes muertes en gracia de Dios

Solo le administra los sacramentos pedidos. £n... [2/12/1795]... Yo el cura rector
di sepultura eclesiastica al cuerpo de Juan Alberto Sanchez, mestizo, que residia
aqui por estar trabajando en su oficio de carpintero en la Real Fabrica: le confesé,
y no le administré los demas sacramentos porque no los pidieron, sino cuando ya
agonizaba, por lo que no le alcanzé el padre que envié a que le diese la extrema
uncion: dejé viuda a Felipa Valderrama, y porque conste lo firmé. De limosna’®.

% Br. Juan Vicente Gomez Davalos. Caja 4, exp. 3, foja 50.

70 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 102, acta 39.
7t Br. Nicolds Romero Benjumea. Caja 4, exp. 3, foja 177, acta 19.

72 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 102 v, acta 43.
7> Br. Nicolds Romero Benjumea. Caja 4, exp. 3, foja 175 v, acta 29.
7+ Caja 4, exp. 3, foja 182, acta 15.

75 Br. Nicolds Romero Benjumea. Caja 4, exp. 3, foja 182 v, acta 15.
76 Br. Nicolds Romero Benjumea. Caja 4, exp. 3, foja 183 v, acta 32.
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Muerta sélo con la confesion. En el Pueblo de Santa Fe [9/12/1761]... Yo el
cura Rector di sepultura eclesiastica a Juliana Josefa, india de este dicho pueblo,
hija legitima de José Dionisio y de Rita Quiteria, habiéndosele administrado el
extremauncion, sacramento de la penitencia, y por ser verdad lo firmé’”.
Sacramentado y oleado. En [5/09/1716] yo el cura rector de la Parroquia de
Santa Fe di eclesidstica sepultura a Matias Diego, casado con Agata Maria ambos
naturales y vecinos de este dicho Pueblo de Santa Fe, al cual sacramenté y olé’®, y
para que conste asenté esta partida, y la firmé en dicho dia”™.

Sacramentada y confesada. £n [5/10/1717] yo el cura rector de esta Parroquial
de Santa Fe, di eclesiastica sepultura a Maria Magdalena india, mujer legitima
de Baltasar de los Reyes, al cual confesé y di los sacramentos y para que conste
asenté esta partida y la firmé en dicho dia mes y ano®.

Sana se confesé y comulgé y enferma la extrema uncioén. En esta Iglesia Parroquial
de Santa Fe de México, a [14/02/1794], Yo el cura rector di sepultura eclesiastica
al cuerpo de francisca Ricarda Ahumada, india, adulta de este pueblo, quien
poco antes [de] caer enferma se confeso y comulgé y en su enfermedad recibio
solamente la extrema uncion®' porque estuvo privada: dejé libre de matrimonio a
José Ricardo, y porque conste lo firmé®.

Murieron con todos los sacramentos

En [3/07/1756], yo el Br. Manuel Ruiz de Frutos, cura rector de esta Parroquial
de Santa Fe de México, di sepultura eclesiastica a Salvador Nicolas Ortiz, indio
natural de este pueblo,; habiendo recibido los santos sacramentos de la penitencia,
eucaristia y extrema uncion, dejé viuda a Gregoria Maria de dicho pueblo y para
que conste lo firmé®.

En el Pueblo de Santa Fe, en [31/07/1761], Yo el cura Rector di sepultura
eclesiastica a el cuerpo de José Mateos, indio de este dicho pueblo y casado que
fue con Matiana Antonia de la misma vecindad; habiendo recibido los santos
sacramentos. Y por ser verdad lo firmé en dicho dia®.

En el Pueblo de Santa Fe, en [16/11/1761], Yo el cura Rector di sepultura
eclesiastica a el cuerpo de Bartolomé Miguel, indio de este pueblo y casado que

77 Br. Juan Vicente Gémez Davalos. Caja 4, exp. 3, foja 49 vuelta.

78 “Qlé”: poner los Santos Oleos, es el sacramento de la uncién de los enfermos, llamada antes extrema uncién,
por ser la uncién que se ponia a los moribundos.

79 Br. D. Pascual Ignacio Lépez. Caja 4, exp. 3, foja 1.

8 Br. D. Pascual Ignacio Lépez. Caja 4, exp. 3, foja 1 vuelta.

8 Caja 4, exp. 3, foja 178 v, acta 4.

8 Br. Nicolds Romero Benjumea. Caja 4, exp. 3, foja 179, acta 4.

8 Br. Manuel Ruiz de Frutos. Caja 4, exp. 3, foja 43. Es interesante ver cémo ponian las notas, como que no eran
muy frecuentes las consultas a estas listas, o de lo contrario, no hubiesen puesto tantas notas que son un poco
dificiles de seguir: “Ojo. Esta partida corresponde al folio 48 vuelta”.

8 Br. Manuel Ruiz de Frutos. Caja 4, exp. 3, foja 49.
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fue con Melchora de los Reyes. Recibio todos los santos sacramentos. Y por ser
verdad lo firmé®.

Se le administraron dos veces los santos sacramentos. £n el afio de el Sefor
de mil setecientos setenta y cinco, Pioquinto José, indio soltero originario de
Nonualco, y hijo legitimo de Salvador Manuel y de Juliana Francisca difuntos, y
vecino de este Pueblo de Santa Fe mas ha de cuatro afos; volvio su alma a Dios
que la crio, después de una larga y prolija enfermedad en que se le administraron
dos veces los santos sacramentos. Su cuerpo fue sepultado en la parroquial de este
dicho pueblo el dia primero de julio, y porque conste lo firmé. Yo el cura rector.
Nota: que no tuvo de que testars®.

Se le administraron cuatro veces los santos sacramentos. £n... [13/06/1776],
Cirino José, indio de este Pueblo de Santa Fe, volvié su alma a Dios que la cred;
habiéndosele administrado cuatro veces los santos sacramentos: dos en este
hospital, y dos en su casa; su cuerpo fue sepultado en la parroquial de dicho
pueblo el dia siguiente, dejé viuda a Manuela Maria, y porque conste lo firmé, yo
el cura rector®.

3.3.5 Fallecidos sin todos los sacramentos

No alcanz6 el 6leo por no ir por rapido por el Sacerdote. En... [20/04/1786]. El
cura rector di sepultura eclesidstica a el cuerpo de Pascual Romero, espafiol, adulto,
originario de Chapultepec, viudo a quien se le administré los santos sacramentos de
donde vino aqui. No alcanzo el santo 6leo porque ocurrieron cuando agonizaba;
estuvo enfermo mucho tiempo, y pedian breve® el éleo cuando estaba confesando
en la iglesia, y saliendo para ir avisaron ya era muerto y lo firmé®.

3.3.6 Muertos sin vidtico

Porque luego murié. £n... [17/02/1781], yo el cura Rector di sepultura eclesiastica
con cruz alta a el cuerpo de un forastero que dijo Pedro Sanchez llamarse Albino
Pedro, mulato matriculado en el Pueblo de Santiago Mamatla, dejé libre de
matrimonio a Claudia Maria y le administré los santos sacramentos de la penitencia
y extrema uncién, y no el vidtico porque luego murié y porque conste lo firmé®.
Por tener vasca. En... [15/04/1791]. El cura Rector di sepultura eclesidstica del
cuerpo de Ana Maria, india, adulta de este pueblo, viuda de Felipe Ramos: le
administré los santos sacramentos de penitencia y extrema uncion, y no el Beatico
(sic) por tener basca (sic) y porque conste lo firmé°'.

8 Br. Manuel Ruiz de Frutos. Caja 4, exp. 3, foja 49.

8 Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 87.

% Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 90.

@ PEDIAN BREVE: que saliera rapido a la brevedad posible.

8 Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 136 v, acta 497.

% Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 113 v, acta 210.

' Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 172, acta 772. BEATICO por Vidtico, y BASCA por Vasca.
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3.3.7 Muertas de parto

Habiendo antes confesado y comulgado. £n [7/01/1718], yo el cura Rector de
esta parroquial de Santa Fe, di eclesidstica sepultura a Juana Maria natural de la
Villa de Tacuba, y vecina de este Pueblo de Santa fe, mujer legitima de Salvador
Montoya (que murio de parto, habiendo antes confesado y comulgado) y para
que conste este asenté esta partida en dicho dia™.

Del parto que hizo al punto murié. £n... [16/04/1780], yo el Cura Rector di
sepultura eclesidstica con Misa y Vigilia a el cuerpo de Maria Josefa Benita india
adulta de este pueblo. Dejé libre de matrimonio a Domingo Antonio, no se le
administré sacramento alguno porque no ocurrieron por no haber dado lugar el
parto que hizo, y al punto murio, verdad es que para salir de su peligro seis dias
antes se habia confesado y cumplido con el precepto de comulgar; por tres veces
y lo firmé por serlo verdad®.

La ahogo la sangre. £/ [20/07/1786]... di sepultura eclesiastica a el cuerpo de
Maria Josefa, india, adulta, de este pueblo, no recibié ningtin sacramento porque a
el parto la ahogo la sangre, y cuando llegué que fue en un instante ya esta muerta:
dejo libre a Gregorio de Santiago y por ser asi verdad lo firmé®.

3.3.8 Actas de entierros para poder volver a casarse

El viudo se volvi6 a casar

[Al margen] 31 Maria Fulgencia Ledesma. Se sacé la certificacion del fallecimiento
de la expresada para contraer su viudo esposo, matrimonio con otra.

[Al centro] En diez y siete de julio de mil ochocientos veinte y nueve di sepultura
eclesidstica a Maria Fulgencia Ledesma, mujer de José Loreto Alvarez. Y para que
conste lo firmo en dicho dia mes y afo. [nota] Esta partida ya se saco®.

Sacada por el interesado ;El difunto?

[Al Margen] 93. Simon Pablo, indio. Esta estd sacada por el interesado hoy 27 de
abril de [1]820. Derechos 2 pesos.

[Al Centro] En diez y nueve de febrero del ano de mil ochocientos diez y ocho, Yo
el Br. Dr. José Felipe Castrejon cura Rector de este pueblo, di sepultura eclesidstica
al cadaver de Simon Pablo, indio del Pueblo de San Pedro Teteolula, casado con
Juana Gertrudis a quien dejo viuda. Recibio el sacramento de la confesion y
extrema uncion. Y para que conste lo firmé®.

Br. Pascual Ignacio Lopez. Caja 4, exp. 3, foja 1 vuelta.

% Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 110, acta 169.
% Br. Manuel Martinez de Liébana. Caja 4, exp. 3, foja 137, acta 501.
% Fr.Julidan Bonhome. Caja 5, exp. 1, foja 7, acta 31.

% Br. José Felipe Castrej6n. Caja 4, exp. 5, foja 75, acta 93.
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3.4.- Curiosidades de los parrocos

3.4.1 Mucho trabajo

Nombramientos del parroco. Como se ha visto, los hacia el Cabildo de
Michoacan, pero a los vicarios los nombraba el parroco normalmente, pues eran
sus ayudantes.

Cambio de parroco y nombramiento de vicario por el parroco. £n [20/03/1721]
entré en posesion de este Rectorado y Hospital de Santa Fe. Con titulo en forma
que el V. Sr. Dean y Cabildo de la Santa Iglesia de Valladolid®”, me hizo, y dio para
la administracién de los santos sacramentos en esta dicha Parroquia de Santa Fe
en conformidad del derecho del patronato que goza y en este dicho dia nombré
por mi Vicario y Teniente al Br. Pascual Ignacio Lépez para que como tal Vicario
administre y ejerza dicho ministerio, y para que conste lo firmamos en dicho
pueblo, dia mes y ano.

Lic. Simén de Yanzi D. Pascual Ignacio Lopez®.

Redactada en una hojita por olvidarse hacerlo por mucho trabajo. £n el aiio
del Seror [08/09/1777] Don Bernardo Nicolas de Torres, indio principal de este
Pueblo de Santa Fe, volvié su alma a Dios, y su cuerpo sepulté yo el cura Rector
el siguiente dia con Misa y Vigilia, en la parroquial de dicho pueblo. Dejé viuda
a Dona francisca de la Cruz. Se le administraron los santos sacramentos de la
penitencia, eucaristia y extrema uncion. Hizo testamento. Y porque conste lo firmé
en este papel separado por habérseme pasado, hacerlo en su lugar a causa de
muchos cuidados que este mes me ocurrieron®.

Obispo deTepito. Trascribimos primeramente como encontramos el escrito, diferenciando
en “times” el tipo de letra algo distinta que encontramos, y abajo, como creemos que debi6
estar escrito antes que alguien haya hecho esas anotaciones cémicas de hace 140 afios.
—Libro que del Archivo de esta Parroquia que formara las Partidas de Matrimonios
desde el dia 4 del mes de septiembre de 1872 en que Tomé posesion de esta
Parroquia de Santa Fe por disposicion de la Sagrada Mitra de México con anuencia
de la Arzobispal de Michoacan, siendo el encargado cura rector y Obispo de
Tepito de esta ciudad el R.P. Provisor de Real de San Diego, Presbitero, sacristan y
acdlito Fr. Pedro de Alcantara Joaquin Antonio Tito Libio Soto Mayor y otras y otras
muchas hierbas).

—Libro que del Archivo de esta Parroquia que formara las Partidas de Matrimonios
desde el dia 4 del mes de septiembre de 1872 en que Tomé posesion de esta
Parroquia de Santa Fe por disposicion de la Sagrada Mitra de México con anuencia
de la Arzobispal de Michoacan, siendo el encargado cura rector el R.P. Provisor de
San Diego, Presbitero Fr. Pedro de Alcantara Soto'™.

7 Aunque el nombre de la diécesis era Michoacdn, el Cabildo se reunfa en la Ciudad de Valladolid, cuyo nombre
se cambié por el de Morelia en honor del Insurgente José Maria Morelos y Pavén. Aunque el nombre de la
diécesis era Michoacan,

% Caja4, exp. 3, foja 5. Aquf lo interesante, era que el Parroco, podia nombrar a su juicio a quien él quisiera como
vicario, sin intervencién del Obispo.

% Juan Antonio Xauzoro. Caja 4, exp. 3, foja 93’. Es una hoja pegada al libro.

190 Caja 4, exp. 2, foja i.
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3.4.2 No se expresaba bien de la Parroquia

Este caso si que Ilama la atencién, pues no se expresaba muy bien de la parroquia a él
encomendada (cualquier semejanza con la actualidad, es mera coincidencia).

Su nombramiento. Nota: En el mes de junio de mil ochocientos cincuenta y
cinco el Excelentisimo e Ilustrisimo Sr. Arzobispo Dr. Don Lazaro de la Garza, me
nombré Cura encargado de esta Parroquia de Santa Fe, siendo actualmente cura
propio de la Parroquia de San Miguel Temascalcingo''.

Muerto en el paraje de la Cruz Manca.

[Al margen] José Maria Bejero. Nota: Con misa de cuerpo presente, vigilia y toda
pompa; dieron 6 pesos y cuatro reales. Cabecera. Gratis.

[Al centro] En el cementerio de esta Iglesia de Santa Fe a los doce dias del mes
de marzo de mil ochocientos cincuenta y seis, se le dio sepultura eclesiastica al
cadaver de José Maria Bejero, de veinte y dos afos de edad, casado con Dona
Marcela Acosta, originaria de Huixquilucan, a la que deja viuda;, murié occiso
de un balazo después de recibir los santos sacramentos de la confesion y'*
extremauncion que le administré violentamente en las Lomas de la Cruz Manca'®
a deshoras de la noche. Y para que conste en todo tiempo extiendo la presente.
Casi fue de gratis'™*.

Esta iglesia que no es mas que una ermita por la suma pobreza. En el cementerio
de esta iglesia [cercano al 12/03/1856] que no es mds que una ermita por la suma
pobreza se le dio sepultura eclesiastica al cadaver de Maria Abundia Fragoso de
44 anos viuda de Guadalupe Garcia la que murio de disenteria y para que conste
lo firmo'®.

En el Cementerio... digo Camposanto. £n el cementerio de esta parroquia
[cercano al 12/03/1856], digo Camposanto como los anteriores, se le dio sepultura
eclesidstica al cadaver de Pablo Nava, hijo legitimo de Jerénimo Nava y Maria de
Jesds Pérez. Murio a los doce afos de viruelas y para que conste lo firmo'®.

En la iglesia o en su Campo Santo de esta infelicisima Ermita de Santa Fe. £n /a
iglesia o en su Campo Santo de esta infelicisima Ermita de Santa Fe a nueve de
abril de ochocientos cincuenta y seis se le dio sepultura gratis al cadaver de feliz
Delgado, hijo legitimo de José Maria Delgado y de Nicolasa Ramirez. Murié de
viruelas a los ocho afos'”.

191 José Maria Gomez de Ledn. Caja 5, exp. 2, foja 73 vuelta.

Caja 5, exp. 2, foja 77 vuelta.

E paraje llamado antes Cruz Manca es donde esta ahora la tienda “El Palacio de Hierro” del Centro Comercial
Santa Fe. Nos dice que eran gente muy ostentosa para presumir lo que no les costaba, y muy avaros para pagar
€s0s costos.

José Maria Gémez de Ledn. Caja 5, exp. 2, foja 78.

José Maria Goémez de Ledn. Caja 5, exp. 2, foja 78. Sigue echandole a su parroquia, rebajandola de parroquia a
ermita. Andaba algo enojado el Sr. Cura...

José Marfa Gémez de Le6n. Caja 5, exp. 2, foja 78. Sigue furioso: En el cementerio de esta Parroquia, digo
Camposanto.

José Maria Gémez de Ledn. Caja 5, exp. 2, foja 78. Sigue furioso: En la Iglesia o en su Campo Santo de esta
infelicisima Ermita de Santa Fe.

102
103

104

105

106

107
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Pago dos pesos con repique clasico y musica de viento. En esta parroquia a trece
de mayo de ochocientos cincuenta y siete en el Campo Santo de la misma se le dio
sepultura eclesiastica al cadaver de la parvula Manuela de la Soledad, hija legitima
de Atanasio Rodriguez y Maria Octaviana Luz, murié de tos a los dos afos y seis
meses de edad. José Maria Gémez de Ledn. Pago dos pesos con repique clasico
que pidieron ut supra'®, y masica de viento'*.

Otros igual de avaros que el anterior. £n el cementerio de esta Parroquia de
Santa Fe a veinte y dos de septiembre de ochocientos cincuenta y siete se le
dio sepultura eclesiastica al''° cadaver de Bernardino Gallo casado con Maria
Pioquinta Crescesiana de este pueblo, murié del higado a los cincuenta anos de
edad y dieron por vigilia, misa de cuerpo presente, doble a vuelo,'"" etcétera,
etcétera, seis pesos cuatro reales. Y para que conste se pone la presente''?.

3.5.- Visitas Pastorales

En cumplimiento de su labor, los obispos deben visitar periédicamente las
Parroquias de su didcesis, cosa que no siempre pudieron hacer debido a la
extension de las didcesis. Tenemos aqui asentadas cuatro, las tres primeras con un
informe completo, y la Gltima, s6lo enunciada.

3.5.1 Visita Pastoral de 1768: Francisco Antonio de Lorenzana y Butron
[Al Margen] Auto de Visita.

[Al Centro] En el Pueblo de Santa Fe'" a diez de abril de mil setecientos sesenta
y ocho afios: el llustrisimo Sr. D. Francisco Antonio Lorenzana, Arzobispo de esta
Santa Iglesia Metropolitana de México, de el Consejo de Su Majestad, etc. mi
senor: estando en la Santa General Visita de su Arzobispado, y en la particular de
este pueblo, y su feligresia, y habiendo visto y reconocido este libro, en que se han
asentado los bautismos que se han hecho desde el afio de cincuenta y tres hasta la
presente. Su Sefioria Illustrisima, por ante mi, su secretario de Visita, djjo:

Que debia mandar y mandé que en lo de adelante se sigan asentando en esta
misma forma y método que ha observado el vicario actual. Y respecto a que a los
folios 61 y 80 vuelta se hallan''* nueve partidas sin firma, para que este defecto se
remedie, Su Senoria Ilustrisima mandé que dicho vicario constandole ser cierto su
asiento las firme por si con expresion de esta orden, a fin de evitar las dudas que
puedan ofrecerse en lo sucesivo. Y por este auto, Su Seforia Illustrisima, firmo, asi

19 PIDIERON UT SUPRA: Lo pidieron como una celebracién muy superior.

199 Caja 5, exp. 2, foja 80 vuelta.

10 Caja 5, exp. 2, foja 81.

""" DOBLE A VUELO: Es una forma de dar un doble repique de campanas para llamar mas la atencion.

"2 José Maria Gémez de Ledn. Caja 5, exp. 2, foja 81 vuelta.

113 FRANCISCO ANTONIO DE LORENZANA Y BUTRON, Nacido en Ledn, Espana 22/09/1722, Nombrado Obispo
de Plasencia, Espaia el 11/08/1765, Nombrado Arzobispo de México, 1766, Nombrado Arzobispo de Toledo,
Espana 1789, Elevado a Cardenal 1797, Jubilado Arzobispo de Toledo 1800, muerto 14/04/1804.

"4 Caja 1, exp. 2, foja 86. Esta misma visita se asent6 en el libro de Casamientos: Caja 3, exp. 4, foja 84 vuelta.
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lo proveyé y mando el Arzobispo de México.

Francisco Arzobispo de México. [Rubrica] Gratis.

Por mandato del Arzobispo, mi Sefor. Don Francisco Pérez Sedano [rubrica],
Secretario de Visita'".

3.5.2 Visita Pastoral de 1804: Francisco Javier de Lizana y Beaumont

En'’® el Pueblo de Santa Fe a 4 de Julio de 1804 el Sr. Dr. D. Domingo Hernandez,
canonigo de la Real e Insigne Colegiata’'” de Nuestra Sra. de Guadalupe, secretario
de Camara y Gobierno y visitador General de la Ciudad y Arzobispado de México,
por el llmo. Sr. D. Francisco Javier de Lizana y Beaumont, Arzobispo de dicha
ciudad y del consejo de su Majestad, etc. Estando en la Santa Visita General del
Arzobispado y en la particular de dicho pueblo y su partido habiendo hecho con la
solemnidad que previene el Ritual Romano la visita de la iglesia, custodia, copon,
pila bautismal, santos dleos, aras, altares, imdgenes, confesionarios, pinturas,
ornamentos, paramentos, alhajas, y demas bienes de dicha iglesia y sacristia, y
vistos sus libros con este en que se asientan actualmente las partidas de bautismos,
entierros y matrimonios de todos los Feligreses de este Curato con todo lo demads
que debio verse y visitarse, por ante mi el Infrascrito Secretario de Visita Dijo: que
habia y hubo por hecha la de esa parroquia y su Doctrina y en consecuencia
debia'’® mandar y mando se dore la patenilla del copon cuyo fondo ha perdido
ya casi todo el dorado, se forren las aras que no lo estan; que no se celebre el
Santo Sacrificio de la Misa en Altar en que no haya crucifijo de escultura, segtn
lo prevenido por el Sr. Benedicto 14°, que no se permita reserva del Santisimo
en Capilla alguna de Hacienda adn cuando habite en ella sacerdote, que el Cura
actual y sus sacerdotes se sienten en el confesionario las visperas de los dias
festivos alin cuando no haya a quien confesar, haciéndoselo saber desde el plpito
a sus feligreses, para que el quiera, acuda a recibir este santo sacramento, y que
en atencion a que segun ha informado el Cura Actual, no habiendo memoria de
que se hayan visitado jamas esta parroquia los libros parroquiales, informaciones
matrimoniales recibidas de inmemorial tiempo se''"” hallan en sumo desorden. Su
Sefioria mandaba y mando al expresado Cura actual ponga el mayor esmero y
diligencia en ordenar con la mayor brevedad dichos libros y papeles del archivo,
poniendo este en parte segura con las precauciones necesarias y formando
inventario de todo firmado de su mano; que también manifieste su celo en el
fomento de las escuelas de primeros rudimentos en desempeno de su ministerio

15 Caja 1, exp. 2, foja 86, vuelta.

116 FRANCISCO JAVIER DE LIZANAY BEAUMONT, Nacido en Arnedo de la Rioja, Espana el 3/12/1749, Nombrado
Obispo Auxiliar de Toledo, Espafia en 1796, Trasladado como obispo de Teruel en 1800, trasladado como
Arzobispo de México en 1802, Murié el 1/01/1815.

17 Caja 1, exp. 4, foja 74, vuelta.

1% Caja 1, exp. 4, foja 75.

19 Caja 1, exp. 4, foja 75 vuelta.
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y de lo prevenido por el Rey Nuestro Senor (que Dios guarde) en repetidas reales
cédulas, que explique por si mismo la doctrina cristiana a sus feligreses todos los
dias festivos, que les administre pronta y oportunamente los santos sacramentos,
socorriéndoles en sus necesidades espirituales y temporales, exhortandolos a
huir del vicio y seguir la virtud, procurando por todos los medios posibles evitar
los vicios publicos y escandalos valiéndose en caso necesario del auxilio de los
Justicias Seculares’?’y dando cuenta al llustrisimo Sr. Arzobispo de lo que si no
pudiere remediar para que provea lo conveniente. Y por este auto que Su Sefioria
firmé asi lo decreto y mandé. Que doy fe.

Sr. D. Domingo Herndndez, Vicario General

Ante mi. Lic. Don Francisco de Noriega. Secretario de Visita'*'.

3.5.3 Visita Pastoral de 1872: Cabildo de Michoacén

Acta de visita practicada en Noviembre de 1872 [Realizada por el Cabildo de
Michoacan,'?? Patrono del Hospital, con permiso de la Arquidiécesis de México'?*].

En el Pueblo de Santa Fe de los Altos de Méjico, a los ocho dias del mes de
Noviembre del ano del Senor de mil ochocientos setenta y dos, el Sr. Dr. Don
Luis Gonzaga Sierra, comisionado por el M.l. y V. Cabildo del Arzobispado de
Michoacan para practicar una Visita en este Rectorado del que es Patrono el
mencionado V. Cabildo, se presentd, previo aviso del lmo. Sr. Arzobispo de Méjico,
al Muy Reverendo Confesor Fr. Pedro Soto de la orden de Sn. Diego y actual
encargado de este Rectorado, y le manifesto el oficio de comision suscrito por el
Sr. Dean de aquella Santa iglesia metropolitana, Lic. D. José Alejandro Quesada y
autorizado por el Sr. Lic. D. Joaquin Gonzalez, Prebendado Secretario de aquel V.
Cabildo, cuyo tenor literal es como sigue.

El'V. Cabildo de esta Arquidiccesis es Patrono del Rectorado de Santa Fe de los
Altos desde que lo fundé el llustrisimo Sr. Obispo Don Vasco de Quiroga, y en
uso de ese patronato ha intervenido siempre en el nombramiento del Eclesiastico
que alli reside en clase de Rector, y también ha cuidado de mandar en comision
a personas de su confianza para que periodicamente visite el establecimiento
y se encargue de las necesidades que en él hay para que se remedien segin
lo dispuesto por el V. fundador; pero hace algunos anos que por los trastornos
politicos que han agitado el pais y conmovido fuertemente 4 la Santa Iglesia, no
ha sido posible que este V. Cabildo mande su comisionado para que haga la visita
de que he hecho referencia y de este modo se sepa el estado que guarda el culto
y las necesidades que tengan los pobres, viejos, enfermos y huérfanos, & quienes
deba prestarles auxilio, segtin lo dispuesto en la ereccién del Rectorado.

120 Caja 1, exp. 4, foja 76.

12l Caja 1, exp. 4, foja 76 vuelta.

122 JOSE IGNACIO ARCIGA RUIZ DE CHAVEZ. Naci6 en Pétzcuaro el 19/05/1830, nombrado obispo auxiliar de
Michoacéan en 1867, Arzobispo de Michoacdn en 1868, murié el 7/01/1900.

123 PELAGIO ANTONIO DE LABASTIDAY DAVALOS. Nacido Zamora, Mich. el 21/03/1816, Obispo de Tlaxcala en
1855, trasladado como arzobispo de México en 1863, muere el 4/02/1891.
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Queriendo ahora este V. Cabildo cumplir con tan sagrado como importante
deber, desea que se practique la visita, y al efecto ha tenido & bien nombrar a V.
en comision para que previa la anuencia del I. Sr. Arzobispo, 6 de su Gobierno
Arquidiocesano, pase V. al mencionado Rectorado de Santa Fe de los Altos, y
practicando la visita & nombre y en representacion de esta Santa Iglesia, vea V. y
le informe el estado en que se encuentra el culto y las necesidades que haya para
sostenerlo y para socorrer & los indigenas vecinos de aquel punto.

Esta comision, que si bien es honrosa por que indica la muy merecida confianza que
de V. tiene este Cabildo, no por eso deja de ser molesta, por tener que emprender un
viaje fuera de esa ciudad y gastar en él algun tiempo, tal vez erogando algunos gastos.
La gratitud por el servicio que preste serd grande y perpetua en esta corporacion.
En Virtud de esta comision se procedio en la tarde del mismo dia a la visita del
templo parroquial que se practicé segun lo prescrito en el manual de Parrocos y
en dicha visita se vio que el Soberano Sefor Sacramentado esta en el tabernaculo
o sagrario construido segtin previene el rito, con la ara correspondiente'*, lienzos
de lino y cortina de tela preciosa, en cuyo sagrario estan depositados el copon que
contiene las sagradas formas consagradas en el mismo dia y el sol o rafaga de una
custodia chica con una forma consagrada que se expone & la veneracion publica
en los dias comunes del ano, habiendo cerca del sagrario una lampara que arde
constantemente, para cuyo combustible se usa el aceite de olivo. Pasando luego
a la visita de los altares, se encontré que tienen aras consagradas resguardadas
con el forro correspondiente de lino, aunque de tela ordinaria, en cuyos altares
no habia mas que el lienzo de los manteles, faltando en consecuencia los otros
dos lienzos que previenen los sagrados ritos, cuya falta quedé subsanada en el
acto, poniéndose los otros lienzos en cada uno de los siete altares en que puede
celebrarse el santo sacrificio de la Misa. Reconocido el Baptisterio, se encontré
todo en el mejor orden y con el aseo correspondiente, conservandose en una caja
de madera con llave las tres anforas de plata para los santos dleos, que fueron
consagrados en el presente ano, segun los informes que dieron alli mismo varias
personas del pueblo que presenciaban la ceremonia y otra caja pequefia con
dos anforas chicas también de plata que contienen el santo crisma y el dleo de
catecimenos que sirve para los bautismos: una pila de cantera contiene el agua
bautismal que tiene dos meses y medio de consagrada, segtn informd el cura
rector encargado y separadamente esta el resumidero en que se recibe el agua que
ha corrido por la cabeza de los nifios: as mismo se encuentra una pieza pequena
de madera que contiene la sal bendita y se hallan también estolas blanca y morada,
toalla de lino y vela de cera. En la sacristia se encontraron casullas sueltas de los
cinco colores habilitadas de estola, manipulo, pafio de caliz, bolsa de corporales
y bonetes y solo hay dos dalmaticas negras y dos blancas: asi mismo hay toda la
ropa blanca necesaria, misales, dos custodias una chica y otra grande para los

124 Caja 2, exp. 3, foja 17.
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dias clasicos y un cdliz, un copon grandes, cajones y cajoneras necesarias para
guardar esto paramentos. Concluida la visita de la iglesia y sacristia, se procedio
al reconocimiento del archivo, en el cual se encontré solo un cimulo de papeles
antiguos sin orden alguno, sin formar legajos y sin alguna separacion que pueda
dar a conocer lo que contienen. Preguntando el Sr. Visitador cuales son los libros
que actualmente estdn en uso, se le presenté uno en que se asientan las partidas
de bautismo, con cuarenta y ocho hojas de las cuales estan escritas diez y seis y las
demas en blanco, comenzando el libro el 25 de abril de 1869'*y contiene ciento
cuarenta y tres partidas (143) algunas sin firma: ademas otro libro forrado en
bardana encarnada con cien hojas, de las cuales van escritas setenta y dos, en que
se asientan las partidas de entierro siendo la ultima la de la parvula Buenaventura
de la Trinidad de 45 dias de nacida, el 4 de Septiembre del presente afo de 1872
y contiene cuatrocientas noventa y seis partidas, comenzando la primera el diez
de Julio de mil ochocientos veintiocho. Por dltimo, se le presentaron algunas
hojas sueltas en que se ven copias de algunas providencias diocesanas y otras
hojas también sueltas de informaciones matrimoniales. Habiendo preguntado
nuevamente el Sr. Visitador si habia inventario de todas las cosas pertenecientes a
la iglesia, contesto el Rector encargado que no habia recibido ningtin inventario,
ni sabia si existia y que cuando se le dijo que viniera, se le signo el tiempo de
dos meses solamente mientras se curaba el Rector nombrado, por cuya causa no
sabe lo que hay en realidad y solo ha cuidado de conservar las cosas en el mismo
estado.=== Vistas por el Sr. Visitador todas estas cosas, tuvo a bien dictar; en uso
de las facultades que se le han conferido, las providencias siguientes:

1. Primera: que el agua de la fuente bautismal se consagre cada quince dias para
evitar todo peligro aun remoto de que vaya a descomponerse y deje de ser
materia apta para administrar el santo bautismo.

2. Segunda: que el actual Rector encargado se dedique, en cuanto se lo permitan
las demas atenciones del santo ministerio, a poner en orden los papeles del
archivo, haciendo la separacion correspondiente de ellos y formando legajos,
a los que se pondra por fuera un rétulo que indique lo que contienen, con
expresion de los afos que correspondan.

3. Tercera: que siguiéndose los libros que actualmente sirven para asentar las
partidas de bautismos y entierros, se compren otros tres en blanco, uno para
las informaciones matrimoniales, otro para las partidas de matrimonios y otro
en que se copien las providencias diocesanas.

4. Cuarta: que procure el actual cura rector recoger las firmas que faltan en este
libro en que se toma razén de los bautismos.

5. Quinta: que inmediatamente se forme un inventario de todas las cosas que
pertenecen a la iglesia, del cual se firmaran dos ejemplares uno que se archivara

»  Caja 2, exp. 3, foja 17, vuelta.
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en este Rectorado y otro que se remitira al M.1. y V. Cabildo de Michoacan.

6. Sexta: que todos los vasos sagrados, ornamentos, ornamentos de mas valor y
todas las piezas de plata que hay en la sacristia, se guarden constantemente
en la casa cural, por que estando tan aislada la sacristia y teniendo puerta para
la calle seria muy facil un robo que tal vez no podrian evitar las personas que
alli duermen. Para la custodia de estos objetos se tomara una de las comodas 6
cajoneras’?® que hay en la sacristia haciéndolos al efecto las composturas que
exigen, para cuyo gasto se da la autorizacién necesaria.

7. Séptima: que inmediatamente se mande poner una llave a la puerta del nicho
que esta en el presbiterio en donde se halla colocado el cadaver que se dice
ser del V. Presbitero Don Pascual Ignacio Lopez, y que esta llave esté siempre
en poder del Parroco, quien jamds consentird que con ningln pretexto ni
motivo alguno se saquen estos restos sin obtener antes la licencia necesaria de
al Autoridad diocesana.

No habiendo otra cosa a que atender en el acto, y reservando para después

tomar en consideracién el estado que guardan los fondos con que se cuenta para

espensar los gastos del culto y demas objetos que tuvo presentes el llustrisimo y

V. Sr. Don Vasco de Quiroga, el fundador de este Rectorado, se da por concluida

la presente Visita y se levanta esta acta que se escribe en este libro de partidas de

bautismo por no haber el de providencias diocesanas, y que firmé el Sr. Visitador
por ante mi el Notario nombrado de que doy fe.

Dr. Luis G. Sierra. José Guadalupe Orduna.

Notario. N."?

3.5.4 Visita Pastoral de 1881. Pelagio Antonio de Labastida y Davalos

El Sr. Secretario de la Mitra Lic. D. Ignacio Martinez Barros, fue quien ensuci6 de
tinta este libro en los dias que hizo la visita pastoral el Sr. Arzobispo que fueron:
20, 21y 22 de agosto de mil ochocientos ochenta y uno'®.
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126 Caja 2, exp. 3, foja 18.
127 Caja 2, exp. 3, foja 18, vuelta.
126 Caja 2, exp. 5, primera guarda, vuelta.
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Inventario de Musica de la Catedral de México,
compuesto por ordenes del Chantre Leonardo Terralla,

siendo Martin de Ribera Maestro de Capilla, con titulos de Ignacio
Jerusalén, Mateo de la Rocay otros autores. Compuesto en 1781

Jesus Martin Riano Delgado*

Introduccion

Este es un inventario de musica de la Catedral de México', compuesto en 1781
por 6rdenes del Chantre Leonardo Terralla, siendo Martin de Ribera Maestro
de Capilla, conteniendo los titulos de Ignacio Jerusalén, Mateo de la Roca y
otros autores. Sus muchas equivocaciones vy faltas, y las nuevas composiciones,
motivaron al Chantre José Serruto a mandar formar un libro nuevo que se terminé
el 27 de Mayo de 1793, con lo que éste quedo en desuso.

Fue sustraido en cierta época de la Catedral Metropolitana de México. El
Canénigo José Castillo y Pifia recuperé muchos documentos, libros y pinturas que
habian sido saqueados de la Iglesia de México como coleccionista aficionado y
muy probablemente lo compré. Parece ser que él lo don6 al Sr. Arz. Luis Maria
Martinez. Al morir éste, el documento llegé a manos de su sucesor, el Sr. Arz.
Miguel Dario Miranda, dandoselo a Mons. Francisco Ma. Aguilera?, quien a su
vez me lo entregd a mi con la condicion de que lo trabajara.

*  Realizé estudios de Filosofia y Teologia en el ISEE donde obtuvo la Licenciatura en Teologia. Es Licenciado
Pontificio en Teologia Histérica (Universidad de Navarra, Espaia). Realiza una investigacion en los Archivos del
Seminario Conciliar de México, fruto de la cual publicé «Curiosidades encontradas en el Archivo Histérico de la
Biblioteca del Seminario Conciliar de México. Etapa Novohispana» en Libro Anual del ISEE 2008, pp. 43-94. Es
Sacerdote diocesano y Profesor del ISEE.

' Conviene aqui poner, lo que adelante encontraremos en la Foja 93, el uso que se le dio a este manuscrito: «A
causa de haberse notado en este libro equivocaciones, y faltas; y también por haber nuevas obras en el Archivo
de Musica; de orden del S." Chantre, D."y M.™ D." José Serruto, se formé un Libro nuevo, y en esta atencién no
corre ni subsiste este, ni por él se debe pasar. Y porque assi conste lo anoto y firmé en Méx.« & 27 de Mayo de
1793. José Diaz de Rivera. Secret.° de Cab.°».

2 Francisco Marfa Aguilera Gonzdlez es Dr. en Teologia y Lic. en Historia de la Iglesia por la Pontificia Universidad
Gregoriana de Roma, Italia, y Obispo Auxiliar de México.
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Lo tuve celosamente guardado por un afio, hasta que el Pbro. Dr. Julian Lépez
Amozurrutia, Rector del Seminario Conciliar de México, me hizo ver que mejor lo
donara al Seminario, no fuera a perderlo en los mdltiples cambios de parroquias,
asi es que obedeciendo a estos dos amigos, deposito en el Seminario tanto el
original, como la transcripcion del mismo. Aqui quiero agradecer las traducciones
a pie de pagina que hizo favor de hacer el Pbro. Lic. Héctor Rogel Herndndez,
excelente latinista.

La importancia de este manuscrito radica en que nos habla de la produccién
musical que habia en la Nueva Espafia hacia fines del siglo xvin debida a la
ensenanza de la musica que se iba extendiendo por toda la Nueva Espafia, y que
hacia salir «a flor del espiritu reminiscencias ancestrales, los bailes de comezén o
cosquilloso de los antiguos indigenas, las danzas y sones de los negros, que revivian
después de un letargo secular. La mas remota de las influencias, la ardbiga, fluia
en un paso retrospectivo de un tiempo mayor»>. Nos hacia ver que los musicos de
este lado del Atlantico, no le pedian nada a los del viejo mundo. Claro, estamos
citando a un autor de musica mundana pero la de de culto religioso, va de la mano
con la profana, como formas de expresién de la misma realidad del hombre.

Muy interesante y elocuente, es el que se sustrajesen estos manuscritos de la
Catedral. Nos habla del gran saqueo que sufrié la nacién motivado, cuando no
organizados, por sus mismos gobernantes, perdiéndose asi muchos manuscritos
que nos hablarian, no de la Colonia, sino del Reino de la Nueva Espafia, un reino
con una capacidad intelectual y econémica, similar o superior a la de algunos
reinos de la Europa de esa época.

Espero que la publicacion de este manuscrito, nos ayude a valorar e incentivar
a aquellos particulares en cuyas manos estan algunos de éstos, si no a la entrega
para su custodia de ellos en algunas instituciones publicas de investigacién, al
menos que permitan que se investiguen y trabajen estos documentos.

Respecto al estilo debo aclarar, en primer lugar, que los titulos en cursivas y
centrados son puestos por mi; los titulos justificados a la izquierda y lo demas, esta
copiado lo mas literalmente posible respetando el espanol antiguo, con ortografia
algo distinta a la actual.

Los titulos de himnos o palabras latinas, se traducen sélo la primera vez que
aparecen salvo que estén muy distanciadas o presenten variables.

Se indica el inicio de la péagina del manuscrito en pies de pagina de esta
copia.

3 Cfr. SAbiVAR, G., Historia de la Msica en México, p. 174ss.
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Informe del Padre Apuntador

sobre el tiempo y hora en que se debe entrar al coro
Ano* de 1805
Informe del Pe. Apuntador sobre el tpd. y hora en q. deben entrar al coro Capellanes
del Coro, Musicos, Libreros, &c.
[Itme. Sr.
En obedecim.® de el mandato de V.S.I. digo g.¢ aunq.® los PP. Capellanes por
estatuto deben entrar en el coro, antes q se acabe el Hymno de las horas menores,
se les tolera alg.s ocasiones q entren al primer psalmo, considerando su asistencia
diaria a todas las horas canonicas, & innumerables Misas a que estan obligados,
sin embargo d qg.¢ los he requerido p.* la observancia de dho estatuto. Los Libreros®
respecto & ¢.© sus asistencias no se regulan por horas canonicas sino por tres
tiempos, cada uno indivisible, (como consta de los quadrantes® antiquisimos, q.¢
paran en contaduria) y son Prima; Tercia con la Misa y Sexta; y visperas con las
completas pierden un punto o recle,” respectivam.®, si no asisten a todo lo g. se
oficia en cada uno de dhos tiempos. Acerca de los Musicos digo, q.¢ por la cartilla
hecha por orden de V.S.1.8 y que se le entrega & cada individuo nuevo, se manda,
que entren en el Coro desde el principio de la funcién, que han de oficiar, y aun
para los instrumentos de cuerdas se mandé posteriorm.® por acta Capitular entre,
antes q. comienza el Oficio Divino, para templarlos. Sin embargo de todo esto,
solam.” en los dias de primera clase se le pone punto al Musico de voz, g entra
después de comenzada la hora, porq como su obligacién es responder al Deus in
adjutorium,’ g.© tiene tan pocas palabras, no admite la latitud g un psalmo, y para
esto desde el principio obliga 4 los de instrumentos. En los dias comunes no es
assi, por si es en la Misa se les suple hasta concluidos los Kiries, y en las visperas
los tres o quatro versos primeros.

Este es el méthodo, q.° recibi de mi Antecesor, y'° el . observo exactam por
librarme de la responsabilidad, q.¢ trae anexa el oficio, g.¢ exercito de Apuntador;
de la g.¢ me indemnizaré, siempre q.¢V.S.l. me declare el orden, q.¢ deba observar
en lo succesivo: asi paraq los individuos, q.¢ estan resentidos, no estén molestando
la atencién de V.S.1. con quexas injustas, ni & mi me mortifiquen por cumplir con
mi obligacion. V.S.1. determinara lo que fuere de su superior agrado q. sera como
spré lo mejor.

Man." José de la Vega.

4 Fojav.

> LiBreros: Parece eran que eran los encargados de llevar los libros necesarios para el rezo de la Liturgia de las
Horas, o de la Eucaristia.

©  CuADRANTES: eran los cuadrantes o quadernos donde llevaban la contabilidad. Habia una oficina en la Curia
Ilamada “de Cuadrantes” que era la contabilidad.

7 Recte: El tiempo que se permite a los Prebendados estar ausentes del Coro, para su descanso y recreacién. Del
latin: Requies.

8 V.S.I. Vuestra Sefioria Ilustrisima.

% IN ADjuTORIUM: En ayuda.

1 Foja v, vuelta.
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I
Obras del Maestro Ignacio Jerusalén

Plan" de Musica perteneciente a esta Santa Iglesia Metropolitana de Megico,
compuesta por Don Ygnacio Gerusalén. Mro. de capilla que fue de dha Santa
Iglesia; y agreda a este Plan, la de Don Matheo de la Roca (, quien también
fue Mro. Interino.) y otros varios Authores. Reformado de orden del S." D." D."
Leonardo Terralla. actual Chantre. y siendo el Seiior B." D." Martin de Ribera,
actual Mro. Interino de Capilla en este Afio de 1781.

Salmos de Visperas de 1% Clase

Psalmos'? de Visperas. de Primera Clase de Oficio de Difunctos.

Primero: Dilexit," por Tono de GeSolrreut tercera mayor.

Levavi:'* por Tono de GSolrreut tercera menor.

Confitébor:' a voz sola, por Tono de Bfa.

Magnificat:'® por Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes (@ exepcién del dho."”
Confitebor) con Violines'® duplicados, Viola', Trompas?®, Clarines*', y Baxos?,
con sus borradores?, tienen todo el fuego.

Un Dixit Dominus.** por el Tono de GSolrreut mayor, a ocho vozes, con Violines,
y Trompas, Organos,*® y Baxos, y con borrador, tiene...?°

20

Foja ii.

Foja 1. Dejo la palabra Psalmo/Psalmos, porque esta en espanol antiguo.

DiLexit: Amo.

Levavi: Elevé [mi almal.

Conrireor: Confesaré.

Macniricat: Del latin: maGNiFicaT: magnifica, alaba, primera palabra de ese canto que segtin el Evangelio de San
Lucas (1, 46-50), dirigi6 la Virgen Santisima en la visitacion a su prima Santa Isabel, y que se reza o se canta en
las visperas.

DHO. 0 DHO. Son abreviaturas de dicho. Normalmente al poner el acento circunflejo
senalaba una abreviatura.

VioLin: Instrumento de mdsica de cuatro cuerdas, que se toca con arco. Consta de una caja hueca compuesta de
dos casi circulos, el superior menor que el inferior, con dos aberturas en ella, para que resuene la voz, con un
mango sin trastes, en que se afirman las cuerdas en sus clavijas: yen la parte inferior se afirman una pieza, y a
poca distancia tiene su puertecilla para clavarlas. Parece diminutivo de viola.

Viota: Instrumento de misica parecido en todo al violén, aunque mayor, y tiene por lo regular seis cuerdas, y
ocho trastes, que proceden por semitonos. También la hay de doce cuerdas, a la que llaman Viola de Amor.
TroMPA: Instrumento musical comdnmente de bronce, formado como un clarin, con la diferencia de ser retorcido
y de mas buque, y va en disminucién desde el un extremo al otro.

CrariN: Trompa de bronce derecha, que desde la boca por donde se toca hasta el extremo por donde sale la voz,
va igualmente ensanchandose, y el sonido que despide es muy agudo. Suele también hacerse con dos o tres
vueltas, para que despida mejor el aire y asi se usaban en ese tiempo.

Baxos: Instrumento que produce los sonidos mds graves de la escala general. Es conocido también como guitarra
actstica baja, es un instrumento de cuerpo hueco, generalmente de madera, similar a la guitarra actstica o
espanola, pero de dimensiones ligeramente mayores. Como el contrabajo, el bajo actstico cuenta normalmente
con cuatro cuerdas.

BorraDORES: eran los textos originales de donde se copiaron, y probablemente se pusieron en mejor presentacion,
y se conservaron como resguardo.

Dixir Dominus: Dijo el Sefior.

OrGANO. Instrumento musico de aire, famosisimo y muy antiguo, compuesto de varios canones de estano,
madera u otra materia y ordenado en varios registros, que le quitan o dejan libre la voz, cuando con el teclado
se les cierra o abre el agujero por donde entra el viento, que forma el sonido y se le da con unos fuelles.

Estos puntos suspensivos, nos hacen pensar que se hizo este inventario, pensando anotar después el nimero de
fojas al término del mismo quedando inconclusa esa informacién, por lo que no se puso.

u~n

sobre una vocal, se
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Otro Dixit Dominus: por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados,?” Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Otro Dixit Dominus: & ddo, con Violines, duplicados, Organos, y Baxo, por el
Tono de Bfa, con borrador, tiene...

Otro Dixit Dominus: por el Tono de Ffaut mayor, & dio, con Violines, y Baxo, con
borrador, tiene...

Un Beatus Vir:?® por el Tono de Ffaut mayor, & ddo, con Violines duplicados,
Organo, y Baxos, tiene con borrador...

Otro Beatus Vir: por el Tono de CSolfaut mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Un Laudate Dominum omnes Gentes,*° por el Tono de GeSolrreut mayor, a quatro
vozes, con Violines, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...

Otro* Laudate,’’ & voz sola, por Tono de Bfa, con Violines duplicados, y Baxo,
con borrador, tiene...

Un Letatus sum,*? por el Tono de Lafa, & ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Otro Letatus sum; por el Tono de Bfa, 4 ocho vozes, con Violines duplicados,
Flautas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Un Lauda Jerusalem:** por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Un Credidi:** por el Tono de Ffaut mayor, a ocho vozes, con Violines, Organo, y
Baxo, con borrador, tiene...

Un Magnificat: por el Tono de el Lafd, & ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Otra®> Magnificat: por el Tono de Ffaut, a ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Otra Magnificat: por el Tono de Ffaut mayor, a ocho vozes, con Violines, Tromp.*
Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Otra Magnificat: por el Tono de CSolfaut mayor, & dio, con Violines, Organo, y
Baxos, con borrador, tiene...

Otra Magnificat. &4 ddo por el Tono de Bfa, con Violines, y Baxo, con borrador,
tiene...

¥ Foja 1, vuelta.

28 Beatus VIR: Bienaventurado el Varén.

Laupate Dominum omnEes GenTes: Alabad al Senor todas las gentes. Es la primer estrofa del Salmo 116 que es el mas
breve, y se usa como una alabanza.

0 Foja 2.

Laupate: Alabad. Aunque aqui parece ser mas bien que estd indicando el titulo abreviado: LAUDATE DOMINUM OMNES
Gentes: Alabad al Sefior todas las gentes.

2 Letatus sum: Me alegré.

LAuDA JerusaLEm: Alaba Jerusalén [es un imperativo: Alaba Jerusalén al Sefor].

¥ Crepipi: Cref.

% Foja 2, vuelta.
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Salmos de Visperas de 2* Clase
Psalmos de Visperas de Segunda Clase
Dixit Dominus, por el Tono de Bfa, & ocho vozes, Baxo y Organo, con Lauda
Dominum, Omnes Gentes’®, tiene...
Dixit’” Dominus, con Laudate Dominum Omnes Gentes. por el Tono de DlaSolrre
menor, & ocho vozes, con Violines, Organo, y Baxo, con borrador tiene...

Himnos de Visperas
Himnos de Visperas
De Corpus, Pange Lingue,* por el Tono de GSolrreut menor, a ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...
De Pentecostés, Veni Creator,’ por Tono de GSolrreut mayor, con Violines,
Trompas, Organos, y Baxos, & ocho vozes, con borrador, tiene...
Ave Maris Stella,** para las festividades de la Virgen, & ocho vozes, por el Tono de
Ffaut mayor, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...
Otro*' Ave Maris Stella, por el Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes, con
Violines, Organo, y Baxo, con borrador tiene...
De S." S." José. Te Joseph,*? por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...
De todos Santos. Placare Christe,** por el Tono de Ffaut mayor a ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
De S.r S." Pedro. Decora Lux,** por el Tono de GSolrreut mayor, a cinco vozes, con
Violines, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...
De Comm." de Apostoles. Exultet Orbis,* con Violines duplicados, Organos, y
Baxos, tiene con borrador...
De*® Santiago. Defensor Almae,*” por Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...

Invitatorios e Himnos de Visperas
Invitatorios, e Himnos de los Maytines arriba dhos.
Primero: de laNatividad de N.S. Jest Christo. Christus Natus, * por el Tono de GSolrreut,
a ocho vozes, con Violines, duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...

3 Lauba Dominum omnEs GEnTEs: Estd abreviado, quiere decir: Laubate Dominum omnes Gentes: Alabad al Sefior todas
las gentes.

77 Foja 3.

8 PANGE LiInGUE: Canta Lengua.

39 PeNTECOSTES, La fiesta de Pentecostés. Veni Creator: Ven Creador.

40 Ave Mawris STeLLA: Salve estrella del Mar.

" Foja 3, vuelta.

42 Te JosepH: A ti José.

# Pracare CHrisTe: Apldcate Cristo.

4 Decora Lux: Hermosa Luz.

4 Comm. DE AposTolLEs: es abreviatura de: ComuN DE ApostoLes. Exutter Orsis: Exulte el Orbe.

 Foja 4.

47 Drrensor Atma: Defensor del Alma.

4 Crristus Natus: Cristo Nacido.
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Segundo: de la Assumpcion de N.* S.* Venite Adorémus Regem Regum,* por el
Tono de GeSolrreut, a ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y
Baxo, tiene...

Himno:*° Quem terrae Pontus,”' por el Tono de DlaSolrre mayor & ocho vozes, con
Violines, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...

Tercero: De N. P.S. S. Pedro. Regem Apostolorum,* por el Tono de GSolrreut mayor,
a ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...

Himno: Eterna Christi Munera,** por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...

De N.* S.2 de la Concepcion: Immaculata,* por el Tono de Ffaut mayor, & ocho
vozes, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...

Himno: Quem terra,*® por el Tono de DlaSolrre mayor & ocho vozes, con Violines*®
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...

De N.? S.* de Guadalupe: Sancta Maria Dei Genitrix,*” por el Tono de GSolrreut
mayor, a ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...
Himno: Quem terrae,*® por el Tono de DlaSolrre mayor, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, tienen borrador, y alguna de ella triplicados, assi en
estas, como en Guadalupe, Assumpcion, y Concepcion, tienen...

De S."S." José, en su dia: Christum Dei,* por el Tono de Ffaut mayor & ocho vozes,
con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...

Responsorios de Maitines de la Natividad de Nuestro Sr. Jesucristo
Responsorios de Maytines® por sus Juegos
Ocho de los Maitines de la Natividad de N. S."Jesucristo. El primero Hodie nobis de
Coelorum,®' & ocho vozes, con Violin® duplicados, Clarines, Timbales,®* Organos, y
Baxos, por DlaSolrre, tercera mayor, con borrador, tiene...
El Segundo, por el Tono de GSolrreut mayor, Hodie nobis de Coelo,* & ocho vozes,
con Violines duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
El Tercero, por el Tono de DlaSolrre mayor, Quem Vidisti,** & ocho vozes, con
Violines duplicados, Clarines, Timbales, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

49 VEnITE ADOREMUS ReGEm ReGum: Venid, doremos al Rey de los Reyes.

0 Foja 4, vuelta.

' Quem Terr& PONTUS: A quien el mar de la tierra.

52 Recem ApostoLorum: Al rey de los Apéstoles.

55 ETERNA CHRISTI MUNERA: Los eternos Dones de Cristo.

% IMMACULATA: Inmaculada.

% QUEM TERRA: A quien la Tierra.

¢ Foja 5.

7 SANCTA MARrIA Der GeniTrix: Santa Maria, Madre de Dios.

% Quem TErRA: A quien la Tierra.

5 Crristum Dei: Al Cristo de Dios.

% Foja 5, vuelta.

" Hobie Nosis DE CceLLorum: Hoy a nosotros, de los cielos.

2 TimeaLes: Especie de tambor de un solo parche, con caja metdlica en forma de media esfera. Generalmente se
tocan dos a la vez, templados en tono diferente.

% Hobie Nosis DE CceLo: Hoy a nosotros, del cielo.

% QUEM VIDIsTE: $A quién viste?
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El quarto, O Magnum misterium!,* por el Tono de el Lafa, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Organos, y Baxos,* tiene...

El quinto, Beata Dei Genitrix Maria,*” & solo, con Violines, Trompas, y Baxo, por el
Tono de Elami mayor, tiene...

El Sexto, Beata et Immaculata Virginitas,*® por el Tono de Csolfaut mayor, & voz sola,
con Violines duplicados, y Baxos, con borrador, tiene...

El Septimo, Beata Viscera,* por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

El Octavo, Verbum Caro,” por el Tono de GSolreut menor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Clarines, Trompas, Timbales, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Responsorios de Nuestra Sefiora de la Asuncion
Seis de la Assumpcién de N*"' S.2 el Primero. Vidi Speciosa,”? & ocho vozes, con
Violines duplicados, Organos, y Baxos, por el Tono de GSolrreut menor, con borrador,
tiene...
El Segundo. Sicut Cedrus,” por el Tono de el Lafa, & voz sola, con Violines, Trompas,
y Baxo, con borrador, tiene...
El Tercero, Quae est Ista?’* & ocho vozes, por el Tono de Bfa, con Violines, Organo, y
Baxo, con borrador, tiene...
El Quarto, Hornatum molinibus™ & ocho vozes, por el Tono de Ffaut mayor, con
Violines, Trompas, Organo, y Baxo, con borrador, tiene...
El Quinto: Beata est Virgo Maria,”® & ocho vozes, por el Tono de Dlasolrre mayor, con
Violines duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
EI"” Sexto: Difussa,”® a ocho vozes, por el Tono de Lafd, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

Responsorios de Nuestra Sefiora de la Concepcion
Cinco Responsorios de N.* S.* de la Concepcion, Gnidos en sus Quadernos. Ego ex
ore Altissimi,” por el Tono de DlaSolrre mayor, a ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

% O MAGNUM misTERIUM! Debe ser: O MagNum misTerium! jOh el gran misterio!
% Foja 6.

97 Beata Der GenITRIX MARIA: Bienaventurada Maria, Madre de Dios.

8 BEATA ET IMMACULATA VIRGINITAS: Bienaventurada e Inmaculada Virginidad.
%9 BEATA Viscera: Bienaventuradas las entrafias.

70 Versum Caro: El Verbo [se hizo] carne.

7' Foja 6, vuelta.

72 Vipi Speciosa: VIH cosas preciosas.

73 Sicut Ceprus: Como Cedros.

74 Quz EsT IsTA? jQuién es esta?

7> HornATUM MoLINBUS: Adornado hermosamente [con vestidos delicados].
76 BEATA EST VIRGO MARIA: Bienaventurada es la Virgen Maria.

77 Foja 7.

78 Dirussa: Difundida: Tu gracia ha sido difundida.

79 Eco ex ORe AvTissimi: Yo [sali] de la boca del Altisimo.
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El Segundo Meum est Concilium,* a ocho vozes, por el Tono de Ffaut mayor, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

ElTercero Equitatui meo,?' por el Tono de Bfd, 4 ocho vozes, conViolin.* duplicados,
Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

El Quarto Fiat mihi Sanctuarium,® por el Tono de CSolfaut mayor,® a ocho vozes,
con Violines duplicados, Flautas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

El Quinto, Omnes moriemini,* por el Tono de Alamirre mayor, & voz sola, con
Violines duplicados, Violoncelo, y Baxo, con borrador, tiene...

Responsorios de Nuestra Sefiora de Guadalupe
Siete Responsorios de N.? S.* de Guadalupe. El Primero, Vidi Speciosa,® & ocho
vozes, por el Tono de GSolrreut menor, con Violines duplicados, Organos, y Baxo,
tiene...
El Segundo, Qua est Ista?®® & ocho vozes, por el Tono de Bfa, con Violines,
Organo, y Baxo, tiene...
El Tercero, Signum Magnum,*” por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
El Quarto, Signum?® Magnum, por el Tono de GSolrreut mayor, a solo, con Violines
duplicados, y Baxos, tiene...
El Quinto, Elegi et Sanctificavit,® por el Tono de DlaSolrre mayor, a ocho vozes,
con Violines duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
El Sexto, otro Elegi,” por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, Organos, y Baxo, tiene...
El Septimo, Felix nanque,®’ por el Tono de Fefaut mayor, a dos vozes, con Violines
duplicados, Trompas, y Baxos, con borrador, tiene...

Responsorios de Nuestra Sefiora del Pilar
Cinco Responsorios de Nra. S.* del Pilar, y para las festividades de la Virgen,
unidos en sus Quadernos:
El Primero, Sancta et Immaculata,® por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes,
con Violines duplicados, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

8 Meum est ConciLium: esta mal escrito, debe ser: Meum est Consitium: Mio es el Consejo.
8 EqQuitatul MeO: A mi cabalgar.

8 FIAT MIHI SANCTUARIUM: Sea para mi Santuario.

8 Foja 7, vuelta.

84 OMNES MORIEMINI: Todos moriremos.

% Vipi Speciosa: VIH cosas preciosas.

8 Qua EsT IsTA? jQuién es esta?

5 SicNum MacNum: Gran Signo.

% Foja 8.

8 ELecl T SANCTIFIcaviT: Elegi y Santifiqué.

% Eteal: Elegi.

9" FeLix NANQUE: Pues feliz.

2 Foja 8, vuelta. SANCTA ET IMMACULATA: Santa e Inmaculada.
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El Segundo, Beata est Virgo Maria,” & ocho vozes, por el Tono de DlaSolrre mayor,
con Violines duplicados, Organos, Trompas y Baxos...

El Tercero Sicut Cedrus,* por el Tono de Alamirre mayor, a ocho vozes, con Violines,
Organos, y Baxo, con borrador, tiene...

El Quarto Hornatum molinibus,* por el Tono de Fefaut mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos...

El Quinto Felix nanque,*® por el Tono de Bfa, & voz sola, conViolin obligado, Violines
duplicados, y Baxo, con borrador, tiene...

Responsorios del Sefior. San José
Cinco®” Responsorios del dia del S.” S." José unidos en sus quadernos.
El Primero, Fiat Dominus,” por el Tono de GSolrreut mayor, a ocho vozes, y por el
Tono de Bf4, con Violines duplicados, Organo, y Baxo, con borrador...
El Segundo, Fecit me Deus,” por el Tono de Ffaut mayor, & solo, con Violines
duplicados, Organo, y Baxo, con borrador, tiene...
El Tercero Ascendit Joseph,'® & ocho vozes, por el Tono de Bf4, con Violines
duplicados, Organo, y Baxo, con borrador, tiene...
El Quarto Cum induerent:'*' & voz sola, por el Tono de Elami mayor, con Violines
duplicados, Trompas, y Baxo, con borrador...
El Quinto Dixit Mater Jesu,'® 4 ocho vozes, por el Tono de DSolfaut mayor,'® con
Violines duplicados, Trompas, y Organo, obligado, y Baxo, con borrador, tiene...

Responsorios del Patrocinio del Sefior San José
Cinco Responsorios del Patrocinio de S." S." José unidos en sus quadernos. El
Primero, Clamavit Populus,' por el Tono de GSolrreut menor, a ocho vozes, con
Violines, Organo, y Baxo, con borrador...
El Segundo, Jam Letus moriar,’® por el Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes,
con Violines, Organo, y Baxo, con borrador...
El Tercero Dedisti mihi,'® por el Tono de Bfa, a ocho vozes, con Violines, Organo,
y Baxo, con borrador...

9 BEATA EST VIRGO MARIA: Bienaventurada es la Virgen Maria.
9 Sicut Ceprus: Como Cedros.

% HorNATUM MOLINIBUS: Adornado hermosamente [con vestidos delicados].
9% FeLIX NANQUE: Pues feliz.

7 Foja 9.

% Fiar Dominus: Hagase Sefior.

% Fearr Me Deus: Me hizo Dios.

100 AsceNDIT JosepH: Subid José.

197 Cum INDUERENT: Como se vistiesen.

192 Dixit MATER Jesu: Dijo su Madre a Jests.

1% Foja 9, vuelta.

104 Cramavit Poputus: Clamé el Pueblo.

195 Jam LeTus MORIAR: Ya puedo morir alegre [en paz].

19 Depisti MiHI: Me diste.
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El Quarto Si Consistant,'”” por el Tono de Ffaut mayor, a voz sola, con Violines, y
Baxo, con borrador...

EI'% Quinto Jose Fili David,' por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines, Organo, y Baxo, con borrador...

Responsorios de Nuestro Padre Sefior San Pedro
Siete Responsorios de Nr6 Pdré Seior San Pedro.
El Primero, Simon Petre,''® & ocho vozes, por el Tono de DlaSolrre mayor, con
Violines, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
El Segundo, Si Diligis me,""" por el Tono de GSolrreut mayor, a voz sola, con
Violines duplicados, y Baxo, con borrador, tiene...
El Tercero, Tu est Petrus," por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, con borrador, tiene...
EI'" Quarto, Domini si Tu est,'* por el Tono de Bfa, a voz sola, con Violines, y
Baxo, con borrador, tiene...
El Quinto, Surge Petre,"’> & voz sola, por el Tono de Alamirre mayor, con Violines
duplicados, y Baxos, con borrador, tiene...
El Sexto, Tu est Pastor Obbium,""® por el Tono de GSolrreut menor a ocho vozes
con Violines, Organos, y Baxo, con borrador tiene...
El Séptimo, Ego pro te,""” por el Tono de Elam mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene borrador...

Responsorios de San Felipe Neri, y Confesores no Pontifices
Cinco Responsorios de S." Felipe Neri, y comun de confessores no Pontifices,
unidos en sus Quadernos, El Primero, Euge Serve''® bone,""” por el Tono de Alamirre
mayor, a ocho vozes, con Violines duplicados, Organos, y Baxo con borrador...
El Segundo, Iste cognovit Justitiam,'*° por el Tono de CSolfaut mayor, & ocho vozes,
con Violines duplicados, Organos, y Baxo con borrador...
El Tercero, Honestum Fecit illum,">" por el Tono de Bfa, a voz sola, con Violines
duplicados, Organos, y Baxo con borrador...

197 S1 CONSISTANT: Si perseveran.

19 Foja 10.

199 Jose FiL Davip: esta mal escrito, debe ser: JosepH FiLius Davip: José, hijo de David.
10 SimoN PeTre: Simon Pedro.

" Si Diucis Me: Si me amas.

"2 Tu est Petrus: TU eres Pedro.

"3 Foja 10, vuelta.

14 Domni st Tu est: estd mal escrito, debe ser: Domine st Tu est: Sefior, si tu eres, que la frase de la
Magdalena.
5 Surce PeTre: Levantate Pedro.

16 Ty kst Pastor Ossium: €std mal escrito, debe ser: Tu st Pastor Ovium: T eres pastor de las ovejas.

"7 Eco pro TE: Yo [oré] por ti, es lo que le dijo Jests a Pedro: He orado por ti, y ti a tu vez, confirma a tus
hermanos.

1% Foja 11.

"9 EuGe Serve BONE: Alégrate siervo fiel.

120 IsTe coaNovIT JusTiTiam: Este conocid la Justicia

21 Honestum Fecrm itLum: Lo hizo honesto.
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El Quarto, Iste homo,'?? por el Tono de Alamirre mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Organos, y Baxo con borrador...

El Quinto, Iste est qui ante Deum,'?* por el Tono de Ffaut, a ocho vozes, con
Violines, Organos, y Baxos con borrador, tiene...

Responsorios de San Ildefonso, y Confesores Pontifices
Cinco'* Responsorios, para S." lldefonzo, y confessores Pontifices, unidos en sus
Quadernos.
El Primero, Euge Serve bone,'*> & ocho vozes, por el Tono de Alamirre mayor, con
Violines duplicados, Organos, y Baxo con borrador...
El Segundo, Juravit Dominus,'*® & ocho vozes, por el Tono de GSolrreut mayor,
con Violines duplicados, Organo, y Baxo con borrador...
El Tercero, Invenit Davidus,'>” por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Organo, y Baxo con borrador...
El Quarto, Iste est,'?® por el Tono de Ffaut mayor, a solo, con Violines duplicados,
Organos, con Baxo, tiene borrador...
El Quinto, Amavit eum Dominus,'* por el Tono de CSolfaut mayor, 4 voz sola,
con Violines duplicados y Baxo, con borrador, tiene...

Dos Te Deum Laudamus y Salve

Dos Te Deum Laudamus,'* y Salve. Primero, por DlaSolrre Tercera mayor, el primer
verso: El Segundo, por el Tono de GSolrreut mayor, Te Eternum:'' El Tercero, por
el Tono de CSolfaut mayor, Tibi Omnes:"*? El Quarto Tibi Cherubim,'** por el Tono
de fefadt mayor; El Quinto Sanctus,'** por el Tono de GSolrreut menor. El Sexto Te
ergo quesumus,'* por el Tono de GSolrreut menor. El Septimo, In te Domine, " por
el Tono de DlaSolre mayor (estd enquadernado) con Violines duplicados, Trompas,
Organos, y Baxos, a ocho; y dos veros a solo, con Timbales, (tiene borrador)...
Otro' por DlaSolrre tercera mayor, & ocho, con Violines duplicados, Clarines,
Trompas, Timbales, y Baxos, con borrador tiene...

122 IsTE HOMO: Este hombre.

123 IsTE EST QUI ANTE DEUM: Este es el que ante Dios.

24 Foja 11, vuelta.

125 EuGE SerVE BONE: Alégrate siervo fiel.

126 JuraviT DomINuS: Jurd el Sefor.

127 InveniT Davipus: estd mal escrito, deberia ser: INveniT Davipem: Encontré a David [mi siervo].

128 JstE EST: Este es.

129 Foja 12. AmaviT eEuMm Dominus: Lo amé el Sefor.

130 Te Deum Laubamus: A Ti Dios te alabamos. Es el Himno con el que concluye el Oficio de Lecturas, y es una
alabanza a Dios.

1 Te ETERNUM: A ti eterno.

132 Tig OmNEs: A ti todos.

133 Tigr CHErUBIM: A ti querubin.

134 SANcTUS: Santo.

135 TE erRGO QUESUMUS: Te suplicamos Sefor.

136 In Te Domine: En ti Sefor, he esperado.

7 Foja 12, vuelta.
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Una Salve, por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines, Trompas,
Organos, y Baxo, tiene con borrador...

Versos para los Salmos de Visperas, Maitines, y Tercia
Versos para los Psalmos de Visperas, Tercia y Maytines.
Primeros, por el Tono de ellafd, con Violines, Fagotes,'® Clarines, Timbales, y
Baxos, con borrador tiene...
Segundos,'** por el Tono de Ffaut mayor, con Violines, Trompas, Fagotes, y Baxos,
con borrador, tienen...
Terceros, por el Tono de DlaSolrre mayor, con Violines, Clarines, Trompas y
Timbales, y Baxos, con borrador tiene...
Cuartos, por el Tono de Elami mayor, con Violines, Trompas, y Baxos, tiene...
Quintos, por el Tono de Ffaut mayor, con Violines, Trompas, y Baxo, tiene...
Sextos, por el Tono de DlaSolrre mayor, con Violines, Trompas, y Baxo, tiene...
Septimos, por el Tono de DlaSolrre mayor, con Violines, Trompas, y Baxo,
tienen...
Octavos, por el Tono de GSolrreut™® mayor, con Violines, Trompas, y Baxo,
tienen...
Novenos, por el Tono de GSolrreut menor, con Violines, y Baxo, tienen...
Dezimos, por el Tono de DlaSolrre menor, con Violines, y Baxo, (de estas, siete no
estan en el Archivo, ni los Borradores; las tienen los primeros Violines) tienen...

Misas
Missas.
Primeros, por el Tono de GSolrreut Tercera mayor & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene con borrador...
Segunda, por el Tono de GSolrreut™' mayor & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador tiene...
Tercera, del Tono de DlaSolrre mayor & ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, Timbales y Baxos, con borrador tiene...
Cuarta, del Tono de Ffaut tercera mayor 4 ocho vozes, con Violines duplicados,
Trompas, Organos, y Baxos, tiene...
Quinta, de Difuntos, Ilamada del Rey, por el Tono de el Lafa, & ocho vozes, con
Violines duplicados, Violas, Flautas, Clarines, Trompas, y Baxos, con borrador
tiene...

138 Facortes: El Fagot es un instrumento de viento, fomado por un tubo de madera y mas de un metro de largo, con
agujeros y llaves, y que se coca con una boquilla de cafia puesta en un tudel, que es un tubo de latén encorvado,
fijo en lo alto del fagot u otro instrumento semejante y a cuyo extremo libre se ajusta el estrangul.

139 Foja 13.

40 Foja 13, vuelta.

1 Foja 14.
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Motetes y Salmos de la Hora de la Ascension del Sefnor
Motetes,'** y Psalmos, de la Hora de la Ascencion del Sefior.
El Psalmo de Nona primero, Mirabilia,'* por'** el Tono de Ffaut mayor & ocho
vozes, con Violines duplicados, Organos, Trompas y Baxos, tiene borrador...
Motete, Ascendit Christus,'* por el Tono de DlaSolrre mayor & ocho vozes, con
Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene borrador...
Motete, por el Tono de el Lami mayor, & voz sola, con Violines duplicados,
Trompas, y Baxos, con sus borradores tiene...

Villancicos
Villansicos.
El Primero, Una Pastorcilla, ola, ola, Pastorcilla, por el Tono de GSolrreut mayor, 4 ocho
vozes, con Violines duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tienen...
Otro, por el Tono de Ffaut mayor,'*® De noche ha nacido, & quatro vozes, con Ripienos,'*
Violines duplicados, Trompas, y Baxos, con borrador tienen...
Otro, Que Tempestad amenaza, por el Tono de Dlasolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines, Trompas, Organos, y Baxo, con borrador tiene...
Otro, por el Tono de GSolrreut mayor, Ay mi bien, & ocho vozes, con Violines, Clarines,
y Baxo, tienen...
Otro, por el Tono de GSolrreut mayor, Bendito sea el Sefior, & quatro vozes, con Violines,
y Baxo, con borrador tiene...
Otro. Esta Noche las Zagalas, por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, conViolines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxo, tiene...
Otro & dio, O Nifio si Tiritas,'* por'*® el Tono de Bfa, con Violines, y Baxo, con borrador
tiene...
Otro, Aria & voz, Este alto Sacramento, por el Tono de Alamirre mayor, con Violines, y
Baxo, tiene...
Otro, Aria, a voz sola, Mui feliz Natalicio, por el Tono de Ffaut mayor, con Violines, y
Baxo, tiene...

42 Morete: Breve composicion musical para cantar en las Iglesias, que regularmente se forma sobre algunas cldusulas
de la Escritura.

3 MiraBILIA: Maravillas.

% Foja 14, vuelta.

45 Ascenpit CHrisTUs: Subi6 Cristo.

46 Foja 15.

7 Ripieno: del idioma italiano: relleno, es una indicacion que se utiliza principalmente en los siglos: XVI'y XVIII
para distinguir al grupo grande (también [lamado Tutti) del grupo de solistas. Su uso se relaciona sobre todo con
el Concerto grosso, en donde se diferenciaba entre el “concertino” los solistas y el “ripieno” el grupo que lo
reforzaba y daba la base ritmica, llevaba generalmente el bajo continuo. Este término, sin embargo, también
aparece en otras composiciones para indicar una voz que debe ser interpretada por mds de una persona, ya
sea vocal o instrumentalmente, o para referirse a vozes que refuerzan a los solistas en los pasajes mds sonoros.
La participacion del ripieno se marca en la partitura con las palabras “ripieno”, “con ripieno” o “in ripieno”,
eventualmente también con “Tutti” y su ausencia con “senza ripieno” o “Solo”. El término “ripieno” también se
utiliza para indicar el registro del coro principal del érgano o el “organo pleno”. Por su parte, “mezzo ripieno”
implica el uso de sélo una parte del coro principal, generalmente incluyendo un registro de flauta de 8'.

O NiNo s TiriTas: Esta mal escrito: On NIRO si TIRITAs.

49 Foja 15, vuelta.
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Otro, & ddo. Dulce Incendio, por el Tono de GSolrreut mayor, con Violines, y
Baxo, tiene...

Otro, La Gloria mas bella, & dio, por Tono de Ffaut mayor, con Violines, Trompa, y
Baxo, tiene...

Otro, A tan gran Objeto, por el Tono de Alamirre mayor, con Violines, y Baxo, tiene...
Otro a quatro vozes A gozar el Sumo bien, por el Tono de Ffaut mayor,’° con Violines,
y Baxo, tiene...

Otro a quatro vozes, A la que Esposa de Dios, por el Tono de Bf3, con Violines, y Baxo,
tiene...

Otro, A la tierra venid, por el Tono de Ffautmayor, a quatro vozes, con Violines, y Baxo,
tiene...

Otro, Clarines Sonad, por Tono de DlaSolrre mayor, con Violines, Clarines, y Baxo, con
borrador, tiene...

Otro, O Sacra luciente Antorcha!™' por el Tono de Ffaut mayor, con Violines, Trompas,
y Baxo, tiene...

Otro, A de las llamas, por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, Organo, y Baxo, con borrador tiene...

Otro, Gloria le ofrecen, por el Tono de Elami mayor, & ocho vozes, con'* Violines,
Trompas, Organo, y Baxo, tiene...

Otro, Celestes armonias, por el Tono de GSolrreut mayor, con Violines, Baxo, y Organo,
con borrador tiene. ..

Otro, Sus Glorias cantando, por el Tono de DlaSolrre mayor, & quatro vozes, con Violines
duplicados, y Baxo, con borrador tiene...

Otro, Alerta las vozes, por el Tono de GSolrreut mayor, & quatro vozes, con Violines,
Trompas, y Baxo, con borrador tiene...

Otro, Aplaudan alegres, por el Tono de Bf4, & quatro vozes, con Violines, y Baxo,
tiene...

Otro, En este triste Valle, por el Tono de Ffaut mayor, & quatro vozes, con Violines,
Trompas, Organo, y Baxo, con borrador tiene...

Otro," Si el alma a Dios embelesa, por el Tono de Bfa, & quatro vozes, con Violines, y
Baxo, tiene...

Otro, Al arma contra Luzbel, por el Tono de GSolrreut mayor, & voz sola, con Violines,
Trompas, y Baxo, tiene...

Otro, La Angelica Turba, por el Tono de DlaSolrre mayor, a ocho vozes, con Violines,
Clarines, y Baxo, con borrador, tiene...

Otro, Al penetrar la hermosura, por Tono de GSolrreut mayor, con Violines, Trompas,
Organo, y Baxo, tiene...

Otro, Los Rayos ardientes, por el Tono de Bfa, & quatro vozes, con Violines, Organo, y
Baxo, con borrador tiene...

%0 Foja 16.

151 O SACrA LUCIENTE ANTORCHA! Estd mal escrito, deberia ser: jOH SACRA LUCIENTE ANTORCHA!
52 Foja 16, vuelta.

3 Foja 17.
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Otro, Rompa la Esphera, por el Tono de el Lafa, & ocho vozes, con Violines,
Trompas,'* y Baxos, con borrador tiene...

Otro, Virgen Pura, por Tono de GSolrreut mayor, a cuatro vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organo, y Baxo, con borrador, tiene...

Otro, A la milagrosa Escuela, por Tono de Alamirre menor, a quatro vozes, con
Violines duplicados, Organos, y Baxo, (es de Opossicion) con borrador, tiene (es
de S.” Pedro)...

Otro, Armoniosos metros, por el Tono de DlaSolrre mayor, a quatro vozes, con
Violines, Trompas, y Clarines, Timbales, Organos, y Baxos, tiene...

Otro, Rendido qual Mariposa, por el Tono de DlaSolrre mayor, a ocho vozes, con
Violines, Trompas, Organos, Violas, Baxo, con borrador, tiene...’>

Otro, Remedio lucido, por Tono de Elami mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, Organos, y Baxos, por Tono de Lafa, con borrador, tiene...

Otro, Animense, Alientense, por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, con
Violines, Trompas, Organo, Baxo, con borrador, tiene...

Otro, El Amor, y el afecto, por el Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines, Trompas, Organo, y Baxo, tiene...

Otro, El Clarin de la Fama, por el Tono de DlaSolrre mayor, a ocho vozes, con
Violines, Trompas, y Baxo, tiene...

Otro, Al que en Solio de Rayos, por el Tono de GSolrreut mayor, &'°° quatro vozes,
con Violines, Trompas, y Baxos, tiene...

Otro, Que Rayos, por el Tono de el Lafa, & voz sola, con Violines, y Baxo, que
dice: Si a leve fortuna, con borrador, tiene...

Otro, por el Tono de Ffaut tercera mayor, Aguila Caudalosa, a quatro vozes, con
Violines, Baxo, y Organo, con borrador, tiene...

Otro, Si admito tu fineza, por el Tono de GSolrreut mayor, & dos vozes, con
Violines, Trompas, y Baxo, tiene...

Otro, Arcano Sagrado, por el Tono de Bfd, & quatro vozes, con Violines, y Baxo,
tiene...

Secuencias
SEQUENCIAS. Primera,’ la de la Pasqua de Resurreccion, Vicitima Pascali,’*® por
el Tono de GSolrreut mayor & ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas,
Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
Segunda, de Espiritu Santo. Veni Sancte Spiritus,' por el Tono de Bf4, a ocho
vozes, con Violines duplicados, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...

54 Foja 17, vuelta.

%5 Foja 18.

3¢ Foja 18, vuelta.

7 Foja 19.

158 Vicimma PascaLi: A la Victima Pascual.
159 VENI SANCTE SpiriTus: Ven Espiritu Santo.
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Tercera, la de Stabat Mater,'® por Tono de el Lafd, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, tiene...

Antifonas
ANTIFONAS.
Primera, en Sub tuum Presidium,’' por el Tono de GSolrreut a'®* ocho vozes, con
Violines duplicados, Organos, y Baxo, para todas las festividades de la Virgen, con
borrador, tiene...
Segunda, El Tota Pulchra,'®® por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con Violines
duplicados, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
Tercera, para N.? S.2 de Guadalupe Non Fecit taliter,'®* por el Tono de DlaSolrre
mayor, con Violines, Trompas, Organos, y Baxos, con borrador, tiene...
A Ntra. Senora de los Dolores, O vos omnes,'® por el Tono de Ffaut menor, & ocho
vozes, con Violines, Viola, Organo, y Baxo, con borrador, tiene...
Para S Rosa, Veni Sponsa Christi,'*® por el Tono de Dlasolrre mayor,'” & ocho
vozes, con Violines, Trompas, y Baxo, con borrador, tiene...

Lamentaciones
LAMENTACIONES y Misereres,'®® para Miércoles y Jueves Santo.
Primera, que comienza, Incipit Lamentatio,'* & voz sola, por el Tono de CSolfaut
mayor, con Violines, Viola, y Baxo, enquadernada, con borrador, tiene...
Segunda, Otra que comienza, Incipit Lamentatio, por el Tono de CSolfaut menor,
a ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Viola, y Baxos, con borrador,
tiene...
Tercera, Lamentacién Primera del Jueves,'”° De Lamentatione,'" por el Tono
de Clafa, a ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Violas, y Baxos, con
borrador, tiene...
Quarta, Lamentacion Tercera del Jueves, Aleph Vir Videns,'”? por el Tono de Ffaut
mayor, & dos vozes, con Violines, Viola Obligada, y Baxos, con borrador, tiene...

100 StABAT MATER: Estaba la Madre.

16T Sus TUUM PRESIDIUM: Bajo tu amparo.

%2 Foja 19, vuelta.

163 Torta PuicHra: Toda Hermosa.

14 Non Fearr 1auTer: No hizo tal cosa.

105 O vos omnes: Oh, vosotros todos.

106 Vent Sponsa ChrisTi: Ven Esposa de Cristo.

17" Foja 20.

106 Miserere: Del latin: miserere: ten compasion: Salmo 50 que empieza con esa palabra. Canto solemne que se hacia
del mismo en las tinieblas de la Semana Santa. Fiesta o funcién que se hacia en cuaresma a alguna imagen de
Cristo, por cantarse en ella dicho salmo.

169 IncipiT LAMENTATIO: Empieza la Lamentacidn.

70 Foja 20, vuelta.

7' DE LAMENTATIONE: De la Lamentacion.

172 ALepH: Es la “A” en hebreo. Vir ViDens: Varén Vidente.
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Misereres
Misereres
Primera, por el Tono de Clafa, con la Antiphona Christus Factus est pro nobis,'” por
CSolfaut menor, EI Amplius,'”* por Bfa. El Tibi Soli,'”> por GSolrreut menor, El Ecce
enim,'”® por'”” Alamirre mayor, El Auditui meo,'”® por la F4. El Cor mundum,'”® por
CSolfaut mayor. El Redi mihi,'® por Ffaut mayor, El Liberame,'®' por Bfa. El Quoniam,'*
por Lafa. El Begninne fac,'s* por GSolrreut menor. El Tunc imponent,'® por el Tono
de DlaSolrre mayor, esta hecho & ocho vozes: a quatro: & duo: y 4 solo; con Violines
duplicados, Violas, Fagotes, Clarines, Trompas, Flautas, y Baxos, enquadernados, con
todos los borradores, a exepcion del Gltimo Tunc imponent, que estd en los borradores
del de DlaSolrre, que sirve & uno, y a otro, tiene...
Segundo Misereré, por el Tono de DlaSolrre mayor, EI Amplius, por GSolrreut'®
mayor, El Tibi Soli,'®® por DlaSolrre mayor, El Ecce enum,'®” por el Tono de Alamirrbe
mayor, El Auditui mei,'®® por el Tono de Clami mayor. El Cor mundum, por el Tono de
CSolfaut mayor. El Rede mihi,® por Ffaut mayor. Dos versos de Liberame, uno, por
Bfa, y otro también por Bfa.
El Quoniam,'* por el Tono de Clafa. Dos Versos de Begninne fac,'*' uno, por Bfd, y otro
por GSolrreut mayor. El Tunc imponent,' por DlaSolrre mayor, todo enquadernado,
a ocho vozes, a quatro, & duo, y a solo, con Violines, Clarines, Trompas, Violines
obligados, Violas, y Violoncelo, flautas y Baxos, con borradores, tiene...
Los Versos a solo, El Tiple, faltan en' los Quadernos, pero se hallan en el
borrador...
Un Verso Amplius, por el Tono de Bf4, & voz sola, con Violines, Fagotes, y
Baxos, tiene...
Un Liberame, a solo, por el Tono de Bfa, a los borradores, estan todos los
versos cabales...

173 CHRisTUs FACTUS EST PRO NOBIS: Cristo se hizo por nosotros.
74 AmpLius: Mds ampliamente.

75 Tigi SoLi: A ti solo.

176 Ecce enim: He aqui pues.

77 Foja 21

76 AupiTul MEO: A mi oido.

179 Cor MunpuM: Corazén limpio.

180 Repr MiHI: estd equivocado, debe ser: Repe miHi: Dame a mi.
81 LiBeraME: Librame.

82 Quoniam: Porque.

185 BEGNINNE FAC: incorrecto: lo correcto es: BENIGNE Fac: Obra Benignamente u Haz Benignamente.
18 Tunc IMPONENT: Entonces imponen.

%5 Foja 21, vuelta.

186 Tigr SoLi: A ti solo.

187 Ecce eNuM: He aqui pues.

188 AupiTtul Mei: A mi oido.

189 RepE miHi: Dame.

190 Quoniam: Porque.

191 BEGNINNE FAC: incorrecto: lo correcto es: BENIGNE Fac: Obra Benignamente u Haz Benignamente.
192 Tunc IMPONENT: Entonces imponen.

19 Foja 22.
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Un Verso Amplius labame,'** por el Tono de CSolfaut, & voz sola, con
Baxo, con Violines, (del Mr6 Jerusalen) (que no tiene la Iglesia, el que
regald, el Sr. Chantre Dr. Dn. Leonardo Terralla...

Borradores sin Copias

Borradores sin Copias

Un Miserere por el Tono de Lafa, &' ocho vozes, con Violines, Trompas, Viola,
Clarines, y Baxos. El Amplius, por Tono de GSolrreut menor, & quatro vozes. El
Tibi Soli,™ por Tono de Clafa, & ocho vozes. Ecce Enim,'®” por Tono de DlaSolrre
menor, a doz vozes. El Auditui meo,'*® por Tono de Bfa, & quatro vozes. Cor
mundum, por Tono de Ffaut mayor, a ocho vozes. El Redimisti,'* por Tono de
Clafa, a voz sola. El Liberame, por Tono de DlaSolrre menor. El Quoniam,** por
Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes. El Benigne Fac,*' por Tono de Bf4, 4 solo.
El Tunc imponent,*® por Tono de Clafa & ocho vozes.

Vigilia de Difuntos
Vigilia’* de Difuntos
El Invitatorio Regem cui Omnia vivunt,>** por Tono de Fa & ocho vozes,
con Violines duplicados, Trompas y Baxos, con borrador, tiene...
El Psalmo Ne in furore tuo,>* por el Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes,
con Violines, Trompas y Baxos, tiene...
El Parce mihi,**Leccién & voz sola, por Tono de Bfa, con Violines
duplicados, y Baxo, tiene... EI?*” Responso Liberame, por el Tono de Ffaut
menor, & ocho vozes, con Violines duplicados, Trompas, Clarines, Violas
(se halla al fin de la Missa de difuntos,) con su borrador, tiene...

AMPLIUS LABAME: LAvame mds ampliamente, lavame mejor.
95 Foja 22, vuelta.

196 Tigr SoLi: A ti solo.

197 Ecce ENim: He aqui.

198 Aupitul Meo: A mi oido: Me hablaras al oido

199 RepimisTi: [Me] Redimiste.

200 Quoniam: Porque.

BeniGNE Fac: Obra Benignamente u Haz Benignamente.
202 TuNc IMPONENT: Entonces imponen.

2% Foja 23.

ReGEM cul OMNIA VIVUNT: Rey para quien todos viven.

295 NE IN FURORE TUO: No en tu furor [ira].

206 PARCE MiHI: Perdéname.

27 Foja 23, vuelta.
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1
Muisica que ha dado a esta Santa Iglesia el
Maestro interino de Capilla, Br D. Martin de Rivera
Musica que en la actualidad de haber elegido por el Mro Interino de Capilla
de esta Santa Iglesia al S* B." D." Martin de Ribera, diga d dha S.” Iglesia y es la
primera, del Thenor siguiente:
Un Lauda Jerusalem, por Tono de GSolrreut, con Violines, con Ripienos, Oboes,
Trompas Viola y?% Baxo, (& quatro) sin nombre de Author.
Un Invitario’” de Difunto, & quatro con VV.* Trompas, y Baxo, por fefadt
mayor...
Las Siete Antiphonas que llaman de la O, en contra punto...
Mas: un Duo de Flautas para N.2 S.=...
Un Ymvitatorio, € Himno, con Ocho Responsorios, que el S.” Arcediano D.”" D."
Luis de Torres mando componer p.* los Maytines de la festividad de S.” Rosa
fundados por Su Sefio.?, y dispuestos por el B." D." Martin Bernardez de Rivera
Capell." de Choro, y M."™ de Capilla interino, con 29 partes en Cuadernos, y
algunos papeles sueltos...
La Antiphona: Veni Esponsa Chirsti*'® compuesta de dose Partes, para el mismo
efecto...?"
Invitatorio?'? e Hymno con ocho responsorios g el Sr. Arcedeano desta Sta. Igl.?
Cathedral de Mexico Dr. Dn. Luis de Torres mando componer para los Maytines
dela festividad de Sta. Rosa fundadas por Su Sefioria y dispuestas por Martin
Bernardez de Olivera Cape." de Choro y Maestro de Capilla interino de dha Sta.
Ig. con 29 partes, en Cuadernos, y algunos papeles sueltos. Con mas la Antiphona
Veni Esponsa xpti compuesta de 12 partes. Ao de 1783.

i
Tabla de las Obras del Maestro Roca
PLAN?"> DE MUsICA PERTENECIENTE & esta Santa Iglesia Metropolitana de Mexico,
compuesta por D." Matheo de la Roca, Mro. de Capilla q.c fue de dha S.* Iglesia;
y agregada a este Plan, la de otros Autores. Reformado, de Orden del S.' D.r D."
Leonardo Terralla, Canonigo, y actual Chantre.Y siendo Mro. de Capilla Interino,
El S." B.r D.” Martin de Ribera. En este presente Aiio de 1781.%*

205 Foja 24.

INVITARIO, asi esta escrito, parece ser que debe decir Invitatorio.

VEenI Esponsa CHirsTl Esta mal escrito, debe ser: Vent Sponsa CHirsti Ven Esposa de Cristo.

211 A partir de la 24 vuelta, y hasta la 29 vuelta, estan en blanco.

Foja 24’. Esta es una hojita suelta que apareci6 en esta pagina, y como se ve, se asent6 en el libro.
213 Foja 30.

214 La foja 30, vuelta, esta en blanco.
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Visperas de Primera Clase
Visperas’"> de Primera Clase
Primeramente el Psalmo Dixit Dominus, & ocho vozes, y concertado, por el Tono de
DlaSolrre Tercera mayor, con Violines, Oboes, Trompas, Clarines, y Timbales, con su
borrador, y partes... 26
[tem, Beatus Vir, & ocho vozes, y concertado, por Tono de GSolrreut Tercera mayor,
con Violines, Oboes, y Trompas, con?'® su borrador, y partes... 26
[tem, Un Laudate Dominum, 4 seis, con Ripienos, por el Tono de DlaSolrre Tercera
mayor, con Violines, Oboes, Trompas...
[tem, Magnificat, & ocho vozes, concertada, por el Tono de GSolrreut Tercera mayor,
con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes...
[tem, El Psalmo Voce mea ad Dominum,?'” de las Visperas de los Dolores de N.? S.2,
a quatro, con Ripieni, Violines, Trompas, y Baxo, con partes, 22 y su borrador... 22
Un Dixit,?'"® & quatro, con Violines, Trompas, y Baxo, con partes, 22 y su
borrador...
Un Lauda Jerusalem, a quatro, con Violines, Trompas, y Baxo, con*'? partes veynte
y quatro, y su borrador... 24
Un Laudate DominGi Omnes gentes,*?° & quatro, con Ripieni, Violines, Trompas, y
Baxo, con partes veynte y quatro, y su borrador... 24

Himnos e Invitatorios
Himnos é Invitatorios
Primero, Salutis humano Sator,??' para las Visperas de la Ascencion del Sefior, &
quatro vozes, con Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de DlaSolrre Tercera menor,
con su borrador...
De las Visperas de la Sma Trinidad, & quatro, con Ripieni, Violines, Oboes, y
Trompas, con partes veynte y dos, y su borrador... 22
Maximus®** Redemptor,** para las Visperas de la Preciosa Sangre de Christo, &
quatro vozes, con Ripienos, Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de DlaSolrre
Tercera mayor, con su borrador y partes... 20
Crudelis Herodes,** para las Visperas de los Santos Reyes, & quatro vozes, con
Ripienos, con Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de DlaSolrre Tercera menor,
con su borrador, y partes diez y nueve... 19

21> Foja 31.
21® Foja 31, vuelta.
217 Voce mea ad Dominum: Con mi voz [clamé] al Sefor.

218 Dixit: Dijo

219 Foja 32.

220 DomINU: se quiso escribir DomiNus, pues esta abreviado. Laupate Dominum Omnes Gentes: Alabad al Sefior todas
las gentes.

221 SALUTIS HUMANO SATOR: estd mal escrito, debe ser: SALuTis HUMANA SATOR: Autor de la salvacion humana.
222 Foja 32, vuelta.

223 Maximus REDEMPTOR: Mdximo Redentor.

224 CruptLis Heropes: Cruel Herodes.
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Vexilla Regis,?>> para las Visperas, de la Invencion de la S® Cruz, a quatro, con
Ripieni, Violines, Trompas, y Baxo, con partes veynte y su borrador... 20

De los Maytines de N.* S.2 del Pilar, y su Natividad, & quatro, con Ripieni,
Violines,??® Oboes, Trompas, y Baxo, con parte treinta y dos, duplicadas las vozes,
para ambas festividades, con su borrador y partes... 32

Invitatorio de los Maytines del Patrocinio del Patriarcha S.” S." José, Laudemus
Deum Nostrum,*’ & quatro, Violines, y Trompas, con partes, veynte y dos, y su
borrador... 22

Un Invitatorio, é Himno de los Maytines, de Confessores Pontifices, et non
Pontifices,**® con parte veynte y dos, y su borrador... 22

Quatro Himnos, en unos mismos papeles: El Primero: de Apostoles, Exultet
Orbis:*?° El Segundo, Commun de Martyres, Deus Tuorum:**° el Tercero, Commun
de Martyres, Sanctorum meritis,>>' El Quarto, Commun de Virgenes, Jesu Corona
Virgines,**? a quatro, con** Ripieni, Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, con partes
22, y otras diez mas que se copiaron, para festividad de S.” Marcos, S." Fernando,
y S." Felipe, en tiempo Pasqual... 32

Himno, Sancte Michaelis, Te explendor virtus Patris,>** a quatro, con Ripieni,
Violines, Oboes, y Trompas, con partes veynte, y su borrador... 20

Ceelestis Urbis,*** para las Visperas de la Dedicacién de la Iglesia, a quatro vozes,
con Ripienos, Violines, Oboes, y Trompas, por el Tono de DlaSolrre tercera mayor,
con su borrador y partes veynte y dos... 22

Responsorios de la Natividad de N. Sr. Jesucristo y de Nuestra Sefiora
Responsorios.?°
Los ocho de Navidad. Hodie nobis,*” & ocho vozes, por el Tono de DlaSolrre
tercera mayor, conViolines, Oboes, Trompas, Clarines, y Timbales, con su borrador,
y partes veynte y dos... 22
Hodie nobis de Coelo,?® & ocho vozes, por el Tono de DlaSolrre tercera mayor,
con Violines, Oboes, Trompas, Clarines, y Timbales, con su borrador y partes
veynte y seis... 26

225 VExILLA Recis: Las banderas del Rey.

226 Foja 33.

Laubemus Deum NosTrum: Alabemos a nuestro Dios.

Dt Conressores PONTIFICES, ET NON PonTiFices: De los confesores Pontifices y no Pontifices.

229 Exuiter Orsis: Alégrese el Orbe.

Deus Tuorum: Dios de los Tuyos, podria ser: Dios de tus Santos.

SANCTORUM MERITIS: Por los méritos de los Santos.

22 Jesu CoroNA VIRGINES: jOh Jests, Corona de la Virgen!

23 Foja 33, vuelta.

SANCTE MICHAELIS, TE EXPLENDOR VIRTUS PATRIS: SANCTE MicHAELIS, esta mal, debe ser: SANcTE MicHAEL: San Miguel. Tg;
Estd mal, debe ser: Tu. Debe ser: SANCTE MiCHAELIS, TU ESPLENDOR, VIRTUS PaTRris: San Miguel, td [eres] esplendor y
virtud del Padre.

235 Ccriestis Ursis: De la Ciudad Celestial

26 Foja 34.

27 Hobie NoBis: Hoy para nosotros.

238 Hopie Nosis DE CceLo: Hoy a nosotros del Cielo.
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Quem vidisstis,”*° & ocho vozes, por el Tono de GSolrreut tercera mayor, con Violines,
Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes*... 27

Segundo Nocturno, O Magnum Misterium,**' & quatro vozes, con Ripienos, porTono
de CSolfaut Tercera mayor, con Violines, y Oboes, con su borrador, y partes...
Beata Dei Genitrix,>* 4 seis vozes, con Ripienos, por Tono de GSolrreut Tercera mayor,
con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes veynte y dos... 22

Sancta et Immaculata,** 4 solo, y & quatro, por Tono de CSolfaut Tercera mayor, con
Violines, Oboes, y Clarines, con su borrador, y partes... 17

Beata Viscera,*** & ocho vozes, por el Tono de Clafa tercera mayor, con Violines,
Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes...20

Verbum?® Caro,**® & ocho vozes, por el Tono de DlaSolrre tercera mayor, con
Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes...21

Beata es Virgo Maria, >’ (Responsorio 8°) & quatro vozes, y a solo, por Tono de
GSolrreut Tercera mayor, con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes
veynte y una... 21

Una Aria, & solo Rutilans quasi Aurora Consurgens,**® por Tono de GSolrreut, con
Violines, flauta, y Trompas, con su borrador, y partes... 11

De Concepcion, Transite ad me Omnes,**° (Responsorio 2, del primer Nocturno) &
quatro vozes, con Ripienos, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, el recitado; y de
CSolfaut, el Aria; con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes... 11
De?*® Guadalupe. En el Golfo de la Culpa, por Tono de GSolrreut tercera mayor, con
Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y sus partes... 10

De la Natividad de N.* S.* Hodie nata est**' a cinco vozes, con Ripienas, Oboes,
Violines, y Trompas, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, con su borrador, y partes...
Beatissime Virginis,>>? 4 solo, con Violines, por Tono de Alamirre Tercera mayor, con
su borrador, y partes...

Gloriosa Virginis,>>* a cinco vozes, con Ripienos, Violines, Oboes, y Trompas, por
Tono de DlaSolrre Tercera mayor, con su borrador, y partes...

Nativitas gloriosa,>>* & cinco vozes, con Ripienas, Violines, Oboes, y Trompas, con
su borrador, y partes...

239 Quem viDissTIs: estd mal escrito, debe ser: Quem vipisTis: ;A quién visteis?

240 Foja 34, vuelta.

21O MacNum Misterium: Oh, el gran misterio.

242 Beata Dt GeniTrix: Bienaventurada Madre de Dios.

243 SANCTA ET IMMACULATA: Santa e Inmaculada.

244 BEaTA Viscera: Bienaventuradas las entrafias.

24> Foja 35.

246 Vergum Caro: El Verbo [se hizo] carne.

27 BEATA ES VIRGO MARIA: Bienaventurada eres Virgen Maria.

248 RUTILANS QUASI AURORA CONSURGENS: Resplandeciente como la aurora que surge.
249 TRANSITE AD ME OMNES:

0 Foja 35, vuelta.

1 Hobie NATA EsT: Hoy nacid.

22 BEATISSIME VIRGINIS: Lo correcto es: BeaTissima VIRGINES: De la beatisima Virgen.
23 Grorios£ VirGiNis: De la Gloriosa Virgen.

234 Nanvitas Groriosa: Natividad Gloriosa.
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Cum?** Jucunditate,** a solo, con Violines, por Tono de Elafé Tercera mayor, con
su borrador, y partes...

Nativitas tua,> a cinco vozes, con Ripienos, Violines, Oboes, y Trompas, por
Tono de GSolrreut Tercera mayor, con su borrador, y partes...

Beata me dicent,**® 4 solo, y & cinco, con Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de
DlaSolrre Tercera mayor, con su borrador, y partes...

[Al Margen:] Nota=

Estos siete Responsorios, estan enquadernados, los que tienen... 24

[Al Margen:] Esta

Responsorio segundo, del Segundo Nocturno Factivi arcam,*® a solo, para la
festividad de Concepcione,*® con Violines, Trompas, y Baxo, con partes nueve, y
su borrador... 009

El Segundo Responsorio del primero Nocturno®®' de los Maytines de N.* S.* de
Guadalupe, Qua est Ista? que ascendit,*** a solo, con Violines, Trompas, y Baxo,
con partes nueve, y su borrador... 9

El Responsorio Segundo, del Primero Nocturno, Congratulamini > & solo, con
Violines, por Tono de CSolfaut Tercera mayor, con su borrador, y partes siete...
007

[Al Margen:] Esta

El Segundo, del Segundo Nocturno, Quae est Ista?*** & cinco vozes, concertado,
con Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, con su
borrador, y partes... 21

Responsorios del Sefior. Sn José
De S." S." José
[Al Margen:] Esta
El Segundo Responsorio, del primero Nocturno, de los Maytines del dia de S." S.»
José, Exuriente,>*> & quatro vozes, con Violines, concertados,?*® Oboes, y Trompas,
por Tono de DlaSolrre tercera mayor, con su borrador, y partes... 024
Otro Surge et accipe,’® para dha festividad, & quatro vozes concertado, con
Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de GSolrreut tercera mayor, con su borrador,
y partes... 23

%> Foja 36.

26 Cum Jucunprtate: Con alegria.

27 NaTviTAs TUA: Tu Natividad.

238 BEATA ME DICENT: Lo correcto es: Beatam ME DICENT: Me Ilamardn bienaventurada.
239 Factivi ARcam: Del que hizo el Arca.

260 pe ConcercioNe: De la Concepcion

21 Foja 36, vuelta.

202 Qua ST ISTA? QUE ASCENDIT: ;Quién es ésta que asciende?
263 CongratuLaming: Congratulaos 6 Alegraos.

264 Qua EsT IsTA?: 3Quién es ésta?

265 ExURIENTE: Levantandose.

26 Foja 37.

267 SURGE ET ACCIPE: Levantate y recibe.
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Otro Fecit me Deus,>*® de las Maytines del Patrocinio de dho Santo Patriarcha, con
Violines, 4 voz sola, con su borrador, y partes siete... 7

Otro Surge et accipe, para dha festividad, & quatro vozes concertado, con
Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes... 23

Una Aria, Confiado en tal Piloto, a voz sola, con Violines, Oboes, y Trompas,
por Tono de DlaSolrre Tercera mayor,?®® con su borrador, y partes... 11
Responsorio Segundo, del Tercero Nocturno de los Maytines de S." S." José
Descendit Jesus,?’° & solo, con Violines, y Trompas, con partes, onze, y su
borrador... 11

Para el dia de la Dedicacién de la Iglesia, In dedicatione Templi,?”" a quatro,
con Ripieni, Violines, y Trompas, con partes, veynte, y su borrador... 20
Primero, de Segundo Nocturno de la Ascencion del Sefior Tempus est,>”> &
solo, con Ripieni, Violines, Oboes y Trompas, con partes, veynte y quatro, y
su borrador... 24

Segundo. Responsorio de las Maytines, del Patrocinio del de S."S." José, Statuet
Filios suos,”” & quatro, con, Violines, Ripienos, Trompas, con partes, veynte y
dos, y su borrador... 23

Responsorios de Santiago Apdstol, y Sn Ildefonso
Responsorio, primero del primero Nocturno, de** Virginum non Martyrum,
Veni Electa mea,?”> & duo, con Violines, Trompas, y Ripieni, con partes, veynte
y una, y su borrador... 11
Responsorio Iste est ante alios Apostolos,?”® para la festividad de Santiago
Apostol, & quatro, con Ripieni, Violines, Oboes, Trompas, con partes, veynte y
tres, y su borrador... 23
Responsorio Segundo, del Segundo Nocturno, de los Maytines de San
[ldephonso, Possuit adjutorium,?”” & solo, con Violines, Trompas, y Baxo, con
partes, nueve, y su borrador... 9
Responsorio Segundo, del Segundo Nocturno, de los Maytines de San
[ldephonso, Confessor, Pontifice, Ecce Sacerdos Magnos,>’® & cinco, con,
Ripieni, Violines, y Trompas, con?’® partes, veynte y dos, y su borrador... 22

268 Fear Me Deus: Me hizo Dios

209 Foja 37, vuelta.

270 DescenpiT Jesus: Descendio Jesus.

271 IN pebicaTIONE TempLi: En la dedicacién del Templo.

272 Tempus st Es tiempo.

273 STATUET FiLos suos: Tendra sus hijos.

274 Foja 38.

275 VIRGINUM NON MARTYRUM, VENI ELECTA MEA: Virgenes no Martires, Ven elegida mia.
276 ISTE EST ANTE ALIOS APOSTOLOS: Este es antes que los demas apdstoles.
277 Posult AjuTorIUM: Puso ayuda.

78 Ecce SACERDOS MaGNOs: He aqui al Gran Sacerdote.

279 Foja 38, vuelta.
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[Al Margen:] Esta duplicado

Responsorio Segundo, del Segundo Nocturno, de los Maytines de San Ildephonso,
Posuit adjutorium,?®® 4 sélo, Violines, Trompas, y Baxos, con partes, nueve, y su
borrador... 9

Responsorio Octavo, de los Maytines de Confessor Pontifice, Sui liun vesti pro
inti,?®' 4 s6lo, Violines, Trompas, y Baxo, y su borrador, con partes, nueve... 9
Responsorio Segundo, del Tercero Nocturno, de los Maytines de San Ildephonso,
In Medio Ecclecie,?®’ & quatro, con Violines, Trompas, y Baxo, y su borrador, con
partes veynte, y dos... 22

Te Deum y Salves
Te Deum
Un?® Te Deum,”®* con Ripienos, Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, con partes,
veynte y dos, y su borrador... 22
Otro Te Deum, & ocho vozes, concertado con Violines, Oboes, Trompas, Clarines,
y Timbales, por el Tono de DlaSolrre Tercera mayor, con su borrador, y partes,
veynte y seis... 26
La Salve, a seis, con Violines, y Trompas, por el Tono de DlaSolrre Tercera mayor,
con su borrador, y partes... 26
Una Aria, para N. S.2 del Pilar Audete cum Maria,*® & sola, con Violines, Trompas,
y Baxo, con partes, onze, sin borrador... 26
Tota Pulchra,*® & quatro vozes, con, Violines, Oboes, y Trompas, por Tono de
GSolrreut. Tercera mayor, con su borrador, y partes...23
Veni?¥” Sponsa Christi,*®® & quatro vozes, por Tono de DlaSolrreut Tercera mayor,
(con su borrador, y partes veynte y siete) con, Violines, Oboes, Trompas, Clarines,
y Timbales... 27
[Al Margen:] Esta
Un Duo a Nuestra Sefnora Ad livitum,** Que gozo, Que contento, con Violines y
Trompas, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, con su borrador, y partes... 11
Un Psalmo de Tercia Legem pone,*° & quatro vozes, con, Ripienos, Violines,
Oboes, Clarines, Trompas, y Timbales, por Tono de DlaSolrre. Tercera mayor, con
su borrador, y partes... 26

280 PosuIT AUTORIUM: Puso ayuda.

281 Sut LIUN VESTI PRO INTI: Debe decir: SINT LUMBI VESTRI PRACINCTI: Estén vuestros lomos (vuestra cintura) cenidos.
282 IN Mepio Ecciecie: En medio de la Iglesia.

28 Foja 39.

284 Te Deum: A Ti Dios [era usada como una forma abreviada de “Te Deum Laudamos”: A Ti Dios te alabamos].
285 AUDETE CUM MARIA: Atrévanse con Maria.

286 Tota PuLcHrA: Toda Hermosa.

27 Foja 39, vuelta.

288 Vent Sponsa CHrisTi: Ven Esposa de Cristo.

289 Ap uvitum: A discrecion.

29 PsaLmo: LEGEM PONE: Salmo: Pon la Ley.
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Graduales
Graduales™'
Gradual, de la Missa de la festividad de Santiago Apostol Lex Domini, > &
cinco, con Ripieni, Violines, Oboes, y Trompas, con partes veynte y quatro, y su
borrador... 24
Uno de la Missa de la Festividad de la Ascencion del Sefor, a cinco, con Ripieni,
Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, con partes, veinte y dos, y su borrador... 22
Un Gradual de la Missa de la Festividad de S." Juan Baptista, Tu Puer Propheta
Altissimi,>* & quatro, con Violines, Oboes y Trompas, con partes, veynte y quatro,
y su borrador... 24
Otro,?** Propter veritatem,”” a seis vozes, con Ripienos, por Tono de DlaSolrre
Tercera mayor, con Violines, Oboes, Trompas, y Clarines, con su borrador, y
partes... 27
Otro, para S.* Felipe de JesUs, a seis vozes, con Ripienos, por Tono de Ffaut tercera
mayor, con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes... 24
Otro, para el dia de S." S." José, Domini preveniste, cum,’*® 4 seis vozes, con
Ripienos, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, con Violines, Oboes, y Trompas,
con su borrador y partes... 24

Missas
Missas,’”” de Primera Classe.
Primeramente: Una Missa, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, a cinco vozes,
con Ripienos, Violines, Oboes, Trompas, Clarines, y Timbales, con su borrador y
partes veinte y nueve... 29
Otra, 4 quatro vozes, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, con Ripienos, Violines,
Oboes, Trompas, Clarines, y Timbales, con su borrador y partes... 26
Otra, a cinco vozes, por Tono de Ffaut Tercera mayor, con Ripienos, Violines,
Oboes, y Trompas, con su borrador y partes... 25
Otra, & cinco vozes, por Tono de DlaSolrre, 2% con Violines, Trompas, sin
borrador...
La Missa de Requiem,?* por Tono de Ffaut Tercera mayor, a ocho vozes, concertada,
con Violines, Oboes, Viola, y Trompas, con su borrador y partes... 25

Foja 40. GrabuaLes: Era el verso cantado entre la epistola y el Evangelio. Se llamé asi porque normalmente se
cantaba junto a las gradas del pulpito. SaLMo GraDUAL: Se llamaba asi a los quince desde el 119 al 133 inclusive,
que repartidos de cinco en cinco hacen tres ascensiones, y se cantaban en los Oficios feriales de la Cuaresma,
cuando no lo impedia alguna fiesta importante.

22 Lex Domini: Ley del Sefor.

29 Tu Puer PrOPHETA ALTissimi: TG nifio, Profeta del Altisimo.

294 Foja 40, vuelta.

29 PROPTER VERITATEM: Por la verdad.

Domint Preveniste Cum: Debe decir: DomINE PRAVENISTE EUM: Sefior lo colmaste con [bendiciones de dulzural.

27 Foja 41.

2% Foja 41, vuelta.

LA Missa DE ReQuiem: es la misa por los Difuntos: la frase es: ReQuiEm ATERNAM DONA Eis DomiNe: Dales Sefior el
Descanso eterno.
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El Responso, por Tono de DlaSolrre Tercera menor, & ocho vozes, con Violines,
Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes, veynte y una... 21

El Invitatorio, por Tono de Ffaut Tercera mayor. El Psalmo Ne in furore,>® por el
Tono de GSolrreut Tercera mayor. El Parce mihi,*®" por el Tono de Ffaut Tercera
mayor. Otro Idem, por el Tono de GSolrreut, todo & ocho vozes, concertado, y a
solo, con Violines, Oboes, y Trompas, con su borrador, y partes... 34

Una Lamentacién, de Lamentatio Jeremias*®> Propheta,*® 4 ocho, y 4 quatro, con
Violines, Oboes, y Trompas, por el Tono de Elafa Tercera mayor, con su borrador,
y partes veynte y dos... 22

La Sequencia Pasqual de Resurreccion Victima Pascali*** & seis vozes, con
Violines, Oboes, Trompas, y Timbales, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, con
su borrador y partes... 27

Motetes
Motetes
Un Motete, para la Pasqua de la Resurreccion del S.°" Ego dormivi,** & quatro, con
Ripieni, Violines, Oboes, y Trompas, con partes veynte y quatro, y su borrador... 24
Otro,>* O Quam suavis,>” & quatro, con Ripieni, Violines, Trompas, y Baxo, con
veynte y una partes, y su borrador... 21
Otro Motete, para la Festividad de S." Juan Baptista, Puer qui natus est nobis,** &
quatro, con Violines, y Trompas, con partes, y borrador... 22
Un Motete, para la Festividad de Pentecostes, Non vos relinquam orphoros,*® &
quatro, con Violines, Trompas, y Baxo, con partes veynte y dos, y su borrador... 22
Otro dho. In festo Omnium Sanctorum. O Quam gloriosum est Regnum,*'® & quatro,
con Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, con partes veynte y quatro, y su borrador... 24
Un*"" Quoniam,*"? & sélo, de Triple, con Violines, Oboes, y Trompas, con partes,
nueve, y su borrador... 22
La Loa, y Coloquio, que hize para los Nifos Infantes, en la entrada del S. Virrey
Bucareli, & quatro vozes, con Ripienos, Violines, Oboes, Trompas, clarines, y Timbales;
que se compone de varios Tonos, con su borrador, y partes veynte y quatro... 243"

300 Psaimo: NE IN FURORES: Salmo: No en los furores.

301 PARCE MiHI: Perdéname.

02 Foja 42.

303 L AMENTATIO JEREMIAS PROPHETA: Lamentatio Jeremiae Prophetee: lamentacion del Profeta Jeremias.

304 VicTima Pascad: A la Victima Pascual.

305 EGo pormivi: Yo me dormi.

00 Foja 42, vuelta.

07O Quawm suavis: Oh que suave.

308 PyUEr QUI NATUS EsT NoBIs: El nifio que nos ha nacido.

309 NON VOS RELINQUAM ORPHOROS: esta mal copiado, debe ser: NoN vos RELINQUAM ORPHANOS: No 0s dejaré huérfanos.

10N rESTO OMNIUM SANCTORUM. O QuUAM GLORIOSUM EST REGNUM: En la Fiesta de Todos los Santos. Oh que glorioso es
el Reino.

71 Foja 43.

12 Quoniam: Porque.

13 A partir de la 43 vuelta, y hasta la 49, estan en blanco.
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v

Tabla de Musica de Varios Autores
Msica que Regal6 D. Juan de Aguila y el Sr Chantre Dr D. Luis de Torres
Visperas,’'* que regalé D." Juan de Aguila, Organista de esta S.? Iglesia, al S.r
Chantre D." D." Luis de Torres, y son del Thenor Siguiente.
Dixit Dominus, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor. Beatus Vir, por Ffaut mayor.
Magnificat, por GSolrreut mayor: Estas tres, por el Espafoleto.
Laudate Dominum, de D." Thomas de Ochando.
Visperas, que regal6*'® dh6 Seior Chantre, a esta Santa Iglesia, para la festividad
de la Preciosa Sangre de Nro. Sefior Jesucristo. Compuesta, por el P.© Mro. Fray
Martin de Cruzolegui.
El Dixit Dominus, por DlaSolrre mayor, & ocho, con veynte y tres partes... 23
Un Beatus Vir, & ocho, por GSolrreut, con veynte y dos partes... 22
El Laudate Dominum, por Bfd, con partes, veynte y dos... 22
El Himno, por DlaSolrre mayor,*'® con veynte y tres partes... 23
La Magnificat, por DlaSolrre mayor, con veynte partes... 20
Itn= Maytines enteras con Invitatorios, 2 Himnos, 8 Responsorios, y Te ergo
quesumus,’'” para la misma festividad.

Obras se aumentaron en este Inventario, en 1774
por orden del Chantre, Manuel Barrientos

Estas siguientes obras se augmentaron en este Inventario, el aiio de 74 de orden
del S. Chantre, D." D." Manuel Barrientos, a cuyas expensas se consiguieron,
y son del Thenor siguiente.
Un Te Deum Laudamus, su Autor’’® Fray Martin de Cruzolegui, a quatro, y &
ocho Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, por Tono de DlaSolrre mayor, tiene 20
partes... 20
Un Aria 4 solo, de la N. de N.°S." Jesu=Christo, O Varios elementos, su Autor
Fray Martin de Cruzolegui, por Tono de Ffaut mayor, con Violines, Trompas, y
Baxo, tiene 6 partes... 20
Un Terceto al Nacimiento del Nifio Dios, su Autor Fray Martin de Cruzolegui.
Por Tono de GSolrreut tercera mayor, Si yo logro mi bien, con Violines, Trompas,
y Baxo, tiene 10 partes... 10
Una Missa, & quatro, y a ocho, con Violines, Oboes, Trompas, y Baxo, por Tono
de GSolrreut Tercera mayor, su Autor Fray Martin de Cruzolegui, con su borrador,
tiene 20 partes... 20

7% Foja 49.

15 Foja 49, vuelta.

716 Foja 50.

17 TE ERGO QUESUMUS Te suplicamos Sefor.
18 Foja 50, vuelta.
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Unas®'? Visperas de la Virgen enquadernadas, de D." Francisco Corzeli, & ocho
vozes, con Violines, Oboes, Trompas, Clarines, Organos, y Baxo. El Primer
Psalmo Dixit Dominus, por el Tono de DlaSolrre mayor: Segundo, Letatus sum,
por Tono de Bfa mayor: Tercero, Lauda Jerusalem, por Tono de Alamirre mayor; Su
Himno Ave Maris Stella,*2° por Tono de DlaSolrre menor: El Magnificat, por Ffaut
Tercera mayor, tiene veynte y una parte... 21

Una Missa por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, & quatro, con Riforzos, con
Violines, Oboes; Clarines, Organos, y Baxos, su Autor, D." Francisco de Corzeli,
tiene 24 partes... 24

Otra, & ocho, con Violines, Organos, Otra,*' & ocho, con Violines, Trompas,
Organos, y Baxo, por Tono de GSolrreut tercera mayor, su Autor Don Antonio
Rodriguez de Yta. Tiene 20 part*... 20

Un Responsorios, que es el Octavo de los Maytines de N. P S." Pedro, & voz
sola, con Violines, Baxo, Trompas, Clarines, Oboes, Timbales, Organos, (g.¢ dio el
Organista D." Juan de Aguila.

Salmos de Visperas
Plan’?? de Musica de Varios Author.*
Psalmos de Visperas.
Primero, quatro Psalmos enquadernados de Varios Authores, que son Dixit
Dominus, por Tono de DlaSolrre menor, Lauda Jerusalem, por Tono de DlaSolrre
menor, Ave Maris*** Estella®** por el Tono de DlaSolrre menor, y una Magnificat,
por el mismo Tono, con Violines, y Baxo, tiene...
Un Dixit Dominus, por el Tono de CSolfaut menor, a ocho vozes, con Violines, y
Baxo, del Mro Vasso, tiene...
Otro & cinco vozes, y Ripienos, por el Tono de Alamirre Tercera mayor, de Leccion,
con Violines, Violetas, y Baxo, tiene...
Otro, sin Nombre de Author, por el Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes, con
Baxo, y Organos, tiene...
Otro, sin Nombre de Autor, por el Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes, con
Baxo, y Organos, tiene...
Otro, su Author Picafol, por Tono de*** DlaSolrre Tercera mayor, & ocho vozes,
con Violines, Trompas, y Baxo, tiene...
Otro, su Author Rabaza, por Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes, con Violines,
y Baxo, tiene...

719 Foja 51.

320 AVE Maris STeLLA: Salve Estrella del Mar.

21 Foja 51, vuelta.

22 Foja 52.

23 Foja 52, vuelta.

324 AVE MARIs EsTeLLa: Estd escrito asi, quiza quiso decir: Ave Maris SteLLa: Salve Estrella del Mar.
25 Foja 53.
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Otro, su Author, Garcia, por Tono de DlaSolrre menor, a ocho vozes, con Violines,
y Baxo (le falta el Segundo Violin) tiene...

Otro, su Author Garcia, por Tono de Bfa mayor, & ocho vozes, con Violin®, Baxo y
Organo (le falta el Balete) tiene...

Otro, sin Nombre de Author, por GSolrreut mayor, & seis vozes, y Baxo, tiene...
Un Laudate Dominum Omnes Gentes, su Author Rabaza, por Tono de DlaSolrre
mayor, con Violines, Trompas y Baxo, tiene...

Otra,** de Picafiol, por el Tono de GSolrreut mayor, a ocho vozes, con Violines,
Trompas, Baxo, y Organo, tiene...

[Al Margen:] Esta

Un Letatus sum, por el Tono de GSolrreut mayor, sin Nombre de Author, 4 ocho
vozes, con Violines, y Baxo, tiene...

[Al Margen:] Se duplicé.

Otro, sin Nombre de Author, por el Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, con
Baxo, y Organo, tiene...

Otro, su Author, Torres, por Tono de GSolfaut mayor, a cinco vozes, con Violines,
Trompas, y Baxo, y Organo, tiene...

Un Lauda Jerusalem, su Author, Carpani, por Tono de Alamirre mayor, & cinco
vozes, con Violines, Oboes, y Baxo, tiene...

Otro, su Author, Picanol, por Tono*’” de Alamirre menor, & ocho vozes, con
Violines, y Baxo (le falta el Bajete del Segundo Choro) tiene...

Otro, sin Nombre de Author, por Tono de GSolrreut menor, & seis vozes, con Baxo,
y Organo, tiene...

Una Magnificat, su Author, Torres, por Tono de DlaSolrre Tercera mayor, a ocho
vozes, con Violines, y Baxo, tiene...

Otra, sin Nombre de Author, por Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con
Violines, Trompas, sin Baxo general, tiene...

Otra, sin Nombre de Author, por Tono de Ffaut Tercera mayor, & ocho vozes, y
Baxos, tiene...

Responsorios
Responsorios.
De*?® la Sma Trinidad, & ocho vozes, y Baxo, tiene...
Otro de la misma festividad, antiguas; de Mr6 Zalazar, con quadernos...
Otro, del mismo Author, de Comun de Confessores, Pontifices, con cinco quadernos...
Otros, del mismo Author, con ocho papeles de Natividad...
Un Dixit Dominus, del mismo Author, a ocho, y Baxo, con un Mirabilia,** Trunco, del
mismo Author, con...

26 Foja 53, vuelta.

27 Foja 54.

28 Foja 54, vuelta.

329 MiraBILIA: Maravillas
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Un Laudate dominum Omnes Gentes, del mismo Author, con 38 Villancicos, tanto
del Mr6 Zalazar, como del Mré Zumaya, y otros Authores, los que con las obras
antecedentes de Zumaya, no sirven de nada, por®® antiguas, rotas é inutiles.

Secuencias
Sequencias.
De Corpus, su Author Carpani, por Tono de CSolfaut menor, & quatro vozes, con
Violines, y Baxo, tiene...
Un Te Deum Laudamus, su Author, Torres, por Tono de CSolrreut menor, & ocho
vozes, con Violines, Clarin, Oboe, y Baxo, tiene...
Una Salve, del mismo Author, por Tono de DlaSolrre menor, & ocho vozes, con
Violines, Baxo, y Organo, tiene...
Ocho Quadernos forrados en Badana,®' de Himna Vixilla Regis*** para las
Senas...
Treinta, y un Villancicos de Varios Authores, antiguos, de los quales, solos tres
pueden servir en caso de necesidad, y son las siguientes: una de Nebra, & ocho
vozes, por Tono de Bfa, Con Jubilo en el Orbe. Con Violines, Baxo y Organos,
tiene...
Un Aria, & solo, por Tono de Ffaut Tercera mayor, Que brillante Serena, con
Violines, y Baxo, tiene...
Otro, por Tono de DlaSolrre Tercera menor, sin Nombre de Author, & quatro vozes,
con Violines, y Baxo, tiene...

Diez y seis borradores
Diez y seis borradores: Uno de Noche buena, por Tono de DlaSolrre mayor:
Otro Idem, por el mismo Tono, sin Violines: Otro, con Violines y Baxo, por Tono
de CSolfaut mayor, Cielo, y*** Mundo: Otro, por Tono de GSolrreut mayor, con
Violines, Trompas, y Baxo, Al que en Solio de Rayos, Otro; Dixit Dominus: Betus
Vir:**4 Laudate Dominum Omnes Gentes; y Magnificat, & varios Tonos, con
vozes, y Baxo. Otro Magnificat (quiero decir) Miserére,*>*> por Tono de CSolfaut
mayor, con Violines, y Baxo: Otro Stella Matutina,**® por Tono de CSolfaut mayor:
Otro Beatus Vir, sin principio: Otro, de una Aria. Aquel Sefior Eterno, por Tono
de CSolfaut menor, con Violines, y Baxo: Otro, en CSolfaut mayor, & ocho, con
Violines, Clarin, y Baxo: Otro Traveseando van los Ayres, por Tono de Elami menor,
con Violines, y Baxo. (El Mré de Capilla). Otro, por DlaSolrre mayor, a7

330 Foja 55.

331 BapANA: Piel curtida de carnero u oveja, se dice que es voz ardbiga que viene de BETAVETUM O BITENE, que significa
cuero delgado y flojo.

32 Foja 55, vuelta. VixiLLa Reais: Banderas del Rey.

333 Foja 56.

334 Betus VIR: quizd quiso decir: Beatus VIr: Bienaventurado el Varén.

35 Miserere: Es el salmo 50: Ten misericordia.

36 STELLA MATUTINA: Estrella de la Mafhana.

37 Foja 56, vuelta.
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quatro vozes, con Violines, y Baxo: Otro, de Torres, Laudate Dominum Omnes
Gentes, 4 ocho vozes, con Violines, Oboe, y Baxo; Otro, por Tono de GSolrreut
mayor, Ay mi bien, con Violines, y Baxo: Otro de Nebra, por Tono de Bfa menor,
a voz sola, con Violines, Oboes, y Baxo: Otro de Argarabel, de Tres Psalmos, &
ocho, sin instrumentos.

Misas
Missas
Una Missa de Ochando por DlaSolrre mayor, & quatro, con Ripieno, Violines, y
Trompas, con partes...
Otra, de Alba, por Ffaut mayor, con** Violines, Trompas, Organos, y Baxo, a
quatro, con partes...
Otra, de Mir, por Tono de Ffaut mayor, & ocho vozes, con Violines, Trompas, Baxo,
y Organo, con partes...
Otra, su Author, Gamarra, por Tono de Alamirre mayor, a ocho vozes, con Violines,
y Baxo, con partes...
Otra del Mr6 San Juan, por Tono de Alamirre Tercera mayor, con Violines, Trompas,
y Baxo, tiene...
Otra, de Mir y Luz, por Tono de Alamirre Tercera (mayor (quiero decir menor.) &
quatro, con Ripienos, Violines, Trompas, Baxo, y Organo, tiene...
Otra, deTorres, por el Tono de Dlasolrre mayor, & ocho vozes, con Violines, Oboes,
y Baxo, tiene...
Otra, su Author, Argarabel, por Tono** de DlaSolrre mayor, a ocho vozes, con
Violines, Trompas, y Baxo, tiene...
Otra de Torres, por Tono de Ffaut Tercera mayor, & ocho vozes, con Violines, y
Baxo, tiene...
Otra de Torres, por Tono de DlaSolrre mayor, & diez vozes, con Violines, Clarines,
y Baxo, (inutilizado por faltarle el Contraalto del primer Choro) tiene...
Otra, sin Author, por Tono de DlaSolrre mayor, & quatro, sin Ripienos, con Violines,
Trompas, Organo, y Baxo, tiene...
[Al Margen:] Esta
Otra, del Mrd Rabaza, por Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines,
y Baxo, tiene...
Otra, de Picafol, por Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, y Baxos, tiene...
Otra,*? sin Nombre de Author, por Tono de GSolrreut menor, & ocho vozes, con
Violines, y Baxo, tiene...
Otra, sin Nombre de Author, por Tono de Elami Tercera menor, & ocho vozes, con
Violines, Trompas, Viola, y Baxo, tiene...

338 Foja 57.
39 Foja 57, vuelta.
0 Foja 58.
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Otra, su Author, Torres, por Tono de CSolfaut tercera mayor, & ocho vozes,
(Trunca)...

Otra de Torres, por Tono de Elami menor, & ocho vozes, con Violines, y Baxo,
tiene...

Otra, sin Nombre de Author, por Tono de GSolrreut mayor, & ocho vozes, con
Violines, y Baxo, tiene...

Otra, de Torres, sobre los ocho Tonos, & ocho vozes, con Violines, y Baxo,
tiene...

Otra, sin Nombre de Author, por Tono*' de DlaSolrre (Trunca)...

Otra, de Terradellas, por Tono de Ffaut Tercera mayor, a cinco vozes, con Violines,
Oboes, Trompas y Baxo, tiene...

Otra, su Author Bazani, por Tono de GSolrreut Tercera menor, & quatro vozes, con
Violines, y Baxo, tiene duplicado, “16” partes, la una... 16

Otra, su Author Venzini, por Tono de DlaSolrre mayor, a tres Choros, con Violines,
y Trompas, con...

Otra, de Bruneti, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, y Baxos, tiene...

Otra, de Nebra, por Tono de GSolrreut Tercera mayor, & ocho vozes, con Violines,
Trompas, y Baxo, tiene...

Oficios
Oficios.**
Una Lamentacion, 4 voz sola, sin Nombre de Author, Primera de Miercoles Santo,
por Tono de GSolrreut menor, con Violines, Viola y Baxo, tiene...
Otra, Primera, assi mismo de Miercoles Santo, por Tono de GSolrreut menor, a
quatro vozes, solas; tiene...
Otra, de Durén, antiquisima, tambien Primera de Miercoles Santo, por Tono de
GSolrreut menor, & ocho vozes, con Violines, y Baxo, con su borrador, tiene...
Un oficio de Difuntos, su Author el** Espafoleto, con Invitatorio, Psalmo, Domine
ne infurore, y Leccion Parce mihi,*** por el Tono de Clafa, y la Leccién, por el
Tono de DlaSolrre mayor, & ocho vozes, con Violines, Flautas, Trompas, y Baxo,
tiene...
Una Leccion de Difuntos del Mr6 Sans, antigua, por Tono de Ffaut Tercera mayor,
a ocho vozes, y Baxo, tiene...

1 Foja 58, vuelta.

2 Foja 59.

3 Foja 59, vuelta.

34 Psaimo, DOMINE NE INFURORE: No en tu furor [ira]. LEccioN: PARCE mMiHI: Leccion: Perdoname.
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Libretes, que tiene esta Santa Iglesia
Libretes,’*> que tiene esta Santa Iglesia para su servicio, en los dias que no hay
instrumentos: Y es al Thenor Siguiente.
De Missas.
Uno, su Author, Torres, en papel de marca mayor,** tiene siete Missas por todos
Tonos, y otra de Requiem Vidi Aquam,**” y su Asperges.**
Otro, su Author, Alfonso Lobo, tiene seis Missas por varios Tonos, y seis**® Motetes
de marca mayor...
Otro, su Author, Francisco Lopez, papel de marca menor, por varios Tonos, con
dos Missas, al principio, doze Motetes, una Passion, Una Lamentacion, Sequencia
Resurreccion, una Antiphona de N.? S. y otra Missa al fin.
Otro Ilamado de Palestina, papel de marca mayor, con quatro Missas por varios
Tonos.
Otro su Author Eduardo Lobo, papel de marca mayor, con Vidi Aquam,**° 4 ocho,
Missas dos mas de Difuntos, y tres Motetes por varios Tonos.

De Visperas

Uno*' Antiguo, (foxas de Pergamino) de varios Authores, con Psalmos, para todas
festividades.

Otro de varios Authores, papel de marca, que comienza con el Invitatorio de
Corpus Himno de Maytines de la misma festividad.

Dos Magnificas, una Antiphona de Corpus, un Psalmo Confitebor,**? otras cinco
Magnificas,*>* y un Credidi.***

Otro, solo de Magnificas, su Author, Eduardo Lobo, papel de marca: Otro, su Author
Sebastian Aguilera, papel de marca, todo de Magnificas, por varios Tonos.

Otro, su Author, Fernando Franco, foxas de pergamino, todo de Magnificas, por
varios Tonos.

Otro, sin Nombre de Author, compuesto de Varias Obras: que son un Dixit
Dominus: Un Lauda Dominum Omnes Gentes; Un Te Deum Laudamus: Una
Salve: Psalmo de In exito:*>> Himnos de todas las festividades: Invitatorios de

5 Foja 60.

36 PAPEL DE MARCA MAYOR: El que se hacia de mayor longitud, latitud y grueso, que ordinariamente servia para estampar
mapas y libros grandes, y por lo comtin era otro tanto mayor que el regula.

M7 Requiem: Vipl AQuam: Requiem: Vi el agua.

8 AsperGes Voz latina con que empieza la antifona que dice el sacerdote al rociar con agua el altar para celebra
el santo sacrificio de la misa. De AsperGERE: ROCIAR. También se le llama asi a la antifona que comienza con esta
palabra.

9 Foja 60, vuelta.

30 Vipr AQuam: Vi el Agua. Vipr AQuam Asperces: Vi el Agua, me rociards. Asperces, Qued6 como el género de cantos
para invocar a Dios mientras el pueblo es asperjado 6 rociado con agua bendita.

#! Foja 61.

32 Psatmo: CoNmiTeBOR: Salmo: Confesaré.

53 MacNiFicat: Glorifica [Mi alma al Sefior] [es el Cantico de la Virgen].

34 Crepipi: Cref.

335 Psalmo: DE IN ExiTo: Salmo de: En la salida
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la virgen, con su Himno de Maytines. Invitatorio de la Concepcion, antiguo:
Invitatorio de la Sma Trinidad, con su Himno: Invitatorio de Noche buena:
Invitatorio e Himno de Corpus: Dos Salves, la segunda sin fin, por varios Tonos:
Quatro Libretes enquadernados, con el Te Deum Laudamus; y varios Himnos, por
todos Tonos.

Otro, papel de mayor, de Oficio de Difuntos, con Invitatorio: Tres Nocturnos.
Siete Responsos: una Misa de Requiem, Asperges vidi aquam,*°® siete Motetes,
y el Himno Vexilla Regis:**> Un Psalmo®® Qua*° inclinare:** Otro Psalmo
Confitebor:**' y una Magnificat, por varios tonos, y diversos Authores...

Otro, sin principio ni fin, su author, D." Francisco Guerrero, con varios Himnos, Te
Deum Laudamus, ocho Maghnificas, y tres Salves, por varios Tonos.

Otro, su Author D." Thomas de Victoria, papel de marca, con quarenta Motetes,
para todas festividades, por varios Tonos.

Otro, sin principio, su Author, Sebastian Vivanco, papel de marca, todo de Motetes
como el antecedente, por varios Tonos.

Librete de Cuaresma
Para Quaresma.
Uno de Marca mayor, su Author, Mrd. Sumaya,*®* con la Antiphona, de
Adjuvanos:** dos Miseréres: dos Lamentaciones y la Sequencia de Resurreccion
por varios Tonos...
Otro, de varios Authores, papel de marca, con varias obras, que constan en la
Tabla que tiene &l fin, por varios Tonos...
Otro, de varios Authores, con las Passiones, y dos Lamentaciones, papel de marca,
por varios Tonos...

Muisica que ha dado a esta Santa Iglesia el
Serior Chantre D. D. Luis de Torres

[Al Margen] Nota:

Una Missa grande, de D." Ignacio Jerusalen, por Tono de Ffaut, con Violines,
Oboes, Flautas, y Baxo, con borrador, tiene 24 papeles. (esta Missa, es solo para
que se cante en la festividad de la Preciosa Sangre) y es la Siguiente. Otra Missa,
compuesta por el P.¢ Mrd. Fray Martin Cruzolegui, & quatro, y*** & ocho, con
Violines, Oboes, Trompas, Viola, y Baxo, por el Tono de GSolrreut mayor, con su
borrador, y tiene 23 papeles...

336 ASPERGES VIDI AQUAM: ASPERGES: Me rociards. Vil AQuam: Vi el Agua.

7 VexiLLA Recis: Las banderas del Rey.

8 Foja 61, vuelta.

9 Foja 62.

30 PsalMO QUA INCLINARE: parece ser que es: el Salmo 85: INcLINA DOMINE AUREM TUAM: Inclina Sefior tu oido.
31 Psatmo ConriTeor: Salmo: Confesaré.

2 Foja 62, vuelta.

303 Apjuvanos: Ayddanos [Senor].

4 Foja 63.
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Otra Missa, a quatro, y a ocho, con Violines, Oboes, Trompas, Organos, y Baxo,
compuesta por D." Fabian Garcia Pacheco, (son 23 papeles)...

Otra Missa, & ocho Violines, Oboes, y Trompas, Organos, Segundo Choro, y Baxo,
compuesta, por D." José Canalles, con 24 papeles.

Un Credo & quatro, con Violines, Oboes, Trompas, Viola y Baxo, con 7 vozes de
Segundo Choro, compuesta, por el S.° Juan Cavi, con borrador, tiene veynte y
quatro papeles.

[Al Margen] Nota:

Este Credo arriba dho. es solo para la Preciosa Sangre de Xpto.

Catorze borradores, pertenecientes, & la Musica,** que compuso el R.P. Fray
Martin Cruzolegui, para la Festividad de la Preciosisima Sangre de Christo.

Un borrador de D." Juan de Aguila del responsorio octavo de S." S." Pedro...

[Al Margen] Nota:

Toda esta musica, la ha dado, & la Iglesia, el Sefior Arcedeano, D.” D." Luis de
Torres, que ha solicitado & sus expensas, para que se cante en ella, como en efecto
se ha cantado, quando la han pedido los Mr6s, pero la ha retenido en si, por que
no se vulgarise, 6 copie lastimosamente, (si no la hubiera entregado antes de su
muerte que sea, se recurrird con esta Nota, & su Albacea, 6 Albaceas, para que
la entreguen puntualmente. En interin, tendran entendido los Mros, que es de la
Iglesia, y recurriran a dho. Sefor, siempre que quieran cantarla; como lo ha hecho
hasta ahora el Difunto Mr6*®® Roca.

Himnos de San Juan

Otro de los Maitines de Sefor S. Joseph

Otro de Apostoles

Otro para las Visperas del Nacimiento. Son obras de Jerusalen

Lamentacion para el Miercoles Std por Duran.

Misa que regalo el Sr. Chantre D. Leonardo Terralla, a esta Sta. Iglesia!
Una’®” Missa que Regal6 el S.o Chantre D." D." Leonardo Terralla, (su Author Torres.)

Agregado
Agregado.>*®
Una Magpnificat de Torres...
Una Misa de Rutini 4 4 vozes...
Una Leccion de difuntos Parce mihi su, Autor Ochando...
Misa de Requiem de Basani...
Otra dha de Ochando...
Otra dha de Boyen...

5 Foja 63, vuelta.
6 Foja 64.
7 Foja 64, vuelta.
8 Foja 65.
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Otra dha de Torres...

Otra dha de Don Cayetano Echeverria...

Para Nra Sra de la Asumpcion...

Otra dha de Espanoleto...

Otra de Requiem Costeada 4 expensas de la Capilla. Su Author Aguila...

Otra dha de Col. con Violines, Trompas y Bajo...

Maytines, Invitatorio, Himno, y ocho Responsorios de Nra Sra de la Asumpcion
g.¢ dio el S. Chantre D. Felis Malo...

Un Beatus Vir. de Picafiol...

Un Te ergo quesumus que regalo el Sér. D6r**° y Mr6 Quintela...
Acompafnamiento, Himno, Invitatorio que dio el S6r Dor D. Luis de Rivera para
el dia de Sta Rosa...

Una Antifona para lo mismo...

Motete a 3, su Autor Echeverria...

Egregie Martir Philipe.>”° & 8p.? San Phelipe...

Una lamentacién del Miercoles Santo...>”!

Vv

Plan de los Instrumentos de Muisica que para su Uso tiene esta Santa Iglesia
Memoria*’? de los Instrumentos, que esta Santa Iglesia, para su uso, que Recibe a
su Cargo el Sefior B." D." Martin de Ribera. Mr6. Interino de Capilla.
Primeramente, dos Timbales, con sus Baquetas, y templador... 002
2 Clarines de plata, con dos Tudeles también de plata, y ocho dhos. de Latén, 2
Voquillas de Laton y dos de Marfil= dos Sordinas...
[Al Margen:] Este par de Trompas de Plata se agregaron 4 la plata vieja por orden
del V. Cab.° Rivera, Secretario.
1 Par de Trompas de Plata, por Tono de GSolrreut...
[Al Margen:] Una se llevé Solo y un fagod, un violin.
Otro dho de Trompas meztizas, por Tono de Clami...
Otro dho. de Latén, por el Tono de Clami, viej.s...
[Al Margen:] pedazos®” inservibles.
Otro dho. par de Laton, por el Tono de GSolrreut, (viejas)
2 Clarines de Laton, por el Tono de CSolfaut, (viejas)...
[Al Margen:] no sirve p." no estar en Tono
Otros dos Clarines de Laton, por Bfédbemi (que no han servido)...
[tem, otro par de Trompas de Latén, por Tono de GSolrreut, con sus Tudeles, que
dio el S°. Chantre D." D." Leonardo Terralla...

9 Foja 65, vuelta. Dor: Doctor.

EGReGIE MARTIR PHiLIPE: Egregio Martir Felipe.

A partir de la 65 bis, y hasta la 89, vuelta, estan en blanco.
72 Foja 89, vuelta.

73 Foja 90.
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[Al Margen:] uno destos se llevo Solo

2 Fagotes, uno, que esta corriente, y el otro inservible, y mui maltratado...

2 Violines que vinieron de Espafia, sin arcos...

Otro dho criollo...

Violonzelo Espafiol, que compré la Iglesia al Conde Berrio, y lo usé Ximénez...
Un Contrabajo que usa el B." Reynoso...

1 Violonzelo, de que deve dar razén, el Rector del Colegio, el que esta
inservible...

De’”* todo lo que consta apuntado en este Libro assi de Musicas, como de
instrumentos pertenecientes a esta Sta. Iglesia Metropolitana desde el 1 al 90 se
da por entregado, el B." Martin Bernardez de Rivera como Mrd Interino de la
Capilla quedando responsable a todo spe q. por el Itt° S." Dean y Cabildo se le
mande entregar , advirtiendose que para su gobierno queda en poder el borrador
de todo lo contenido en este Libro. Y para que assi Conste lo firmé con el S.
Chré D." D. Leonardo José Terralles de que doy fe en dose de Enero de mil setes®
ochenta y dos.

El Chantre Martin Bernardez Rivera
[RUBRICA] [RUBRICA]
Ante mi
Juan José de Mier. Secretario

[RUBRIcA]

Dos Trompas de Laton fierro Alemanas, que por orden de el V.© Cabildo en el
Acuerdo celebrado el dia once de Agosto de el afio de ochenta y seis compro el
S. Chantre D. Feliz Terrancio Malo en sesenta pesos.

El Chantre Martin Bernardez Rivera
[RUBRICA] [RUBRICA]
Ante mi
José Diaz de Rivera

[RUBRICA]?7®

74 Foja 90, vuelta.
75 Foja 91y 91, vuelta, estan en blanco.
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Tabla de las Obras de Musica que contiene este Plan
Tabla’’® de las Obras de Musica, que contiene este Plan
Obras del Mr6 Jerusalén: a. foxs 1 Visp. de Primera Clase

Psalmos de Visperas
Himnos de Visperas

Invitatorio, e Himnos de Visperas

Responsorios de Maytines de la Natividad de N. S."Jesucristo
De los de N.* S. de la Assumpcion

De la Concepcion
De N. S.* de Guadalupe

De N. S.2 del Pilar

De S."S." José

De N. P. S. S.» Pedro

De San Felipe Neri, y Confesores no Pontifices

De*”” San lldephonzo, y Confesores Pontifices

Versos para los Psalmos de Visperas, Maytines, y Tercia

Missas

Motetes, y Psalmos de la Hora de la Ascencion del Sefior
Villancicos

Secuencias

Antiphonas

Lamentaciones

Miseréres

Borradores sin Copias

Vigilia de Difuntos

Tabla de las Obras del Mré Roca
Tabla de las Obras del Mro Roca.
Visperas de Primera Clase

Himnos é Invitatorios

Responsorios de la Natividad de N. S." Jesucristo, y*”® de N.? Sefiora

De S."S." José

De Santiago Apostol, y S." lldefonso

Te Deum, y Salves

Graduales

Missas

Motetes

Musica que Regalé D." Juan de Aguila, y el S.” Chantre D." D." Luis de Torres__

776 Foja 92.
77 Foja 92, vuelta
778 Foja 93.

f.1

f. 2 buelta
f.3

f4

f. 5 buelta
f6

f.7

f. 7 buelta.
f.8

f.9

f.10
f.10b.
f.11b.
f.12 b.
f.13 b.

f. 14

f. 14 b.

f. 18 b.
f.19

f. 20
f.20b.
f.22

f.23

f.31
f32
f.34b.
f.35
£.38
f.39

f 40

f. 41

f. 42
f.49y 50
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Tabla de Musica de Varios Authores
Tabla de Musica de Varios Autores.

Psalmos de Visperas f. 52
Sequencias f. 55
Missas f. 56 b.
Oficios f. 59
Libretes que tiene esta S.” Iglesia f. 60
Librete de Visperas f.60b.
El de Quaresma f. 62
Musica®”® que ha dado & esta S* Iglesia el Sefor Chantre D. D." Luis de Torres . f. 62
Plan de los Instrumentos de Musica que para su Uso tiene esta S Iglesia . 90
Musica que ha dado a esta S Iglesia el Mr6 interino de Capilla,

B." D." Martin de Rivera f.24b.
Missa que regal6 el S." Chantre D.” Leonardo Terralla, 4 esta S. Iglesia f. 64 b.

A causa de haberse notado en este libro equivocaciones, y faltas; y también
por haber nuevas obras en el Archivo de Musica; de orden del S.” Chantre, D.’
y M." D." José Serruto, se formé un Libro nuevo, y en esta atencién no corre ni
subsiste este, ni por él se debe pasar. Y porque assi conste lo anoto y firmé en Méx.
«© 327 de Mayo de 1793.

José Diaz de Rivera
Secret.° de Cab.*%
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79 Foja 93, vuelta.
0 Foja 94 y 95, estan en blanco.
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Fundamentos eclesiologicos del
pluralismo religioso’

Federico Altbach Nunez*

La reflexién teoldgica sobre el pluralismo religioso ha adquirido mayor relevancia
en las Gltimas décadas?, lo cual destaca porque existia la opinion de que el embate
de la Ilustracién y de los movimientos culturales subsiguientes ocasionaria el deceso
o el debilitamiento del fenémeno religioso. Es cierto que ha habido movimientos
fuertes que propugnan el ateismo argumentativo y cultural, o incluso se ha
afirmado el aparecimiento de la era de la post-religion’; no obstante, ha habido,
al mismo tiempo, un resurgimiento de lo religioso, aunque acompanado, en el
mundo occidental, de un decaimiento de las grandes religiones institucionales y
de un boom de nuevas formas de religiosidad®. En muchos paises de Latinoamérica
miles de personas han dejado la Iglesia catdlica para adherirse a mltiples grupos
evangélicos y pentecostales u otros grupos con elementos de religiones africanas.

*  Doctor en Teologia. Director General del Instituto Superior de Estudios Eclesiasticos de la Arquidiécesis de
México.

' Parte de este articulo fue publicado previamente a su aparicién en este Libro Anual en la revista Christus 771
(Marzo — Abril 2009).

2 “On the basis of the universality of the mystery of Christ, the uniqueness of Christianity is conceived as a unity of
inclusion which embraces all the values of truth and goodness that other religions may bear. That is why the most
promising theological current within Catholicism is that seeking to move beyond a theology of fulfillment toward
a theology of religious pluralism which, while no compromising the uniqueness of the mystery of Christ, i.e. a
constitutive Christology, does not hesitate to speak of an inclusive pluralism in the sense of the acknowledgment
of the values proper to the other religions”. C. Greffé, From the Theology of Religious Pluralism to an Interreligious
Theology, en D. Kendall/ G. O’Collins (Ed.), In many and diverse ways. In honor of Jacques Dupuis, New York
2003, 48-49. El problema con este autor es que no toma en cuenta el aspecto constitutivo de la eclesiologia para
una teologia del pluralismo religioso. Yo deseo destacar esta relacién en el presente articulo.

* Cf. ). M. Vigil, El paradigma pluralista: tareas para la teologia. Hacia una relectura pluralista del cristianismo, en
Conc 309 (2007), 47-48.

4 Cf. H. Cox, Religion in the secular city, New York 1984.
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Lo esotérico y distintas manifestaciones de eclecticismo religioso se han puesto
en boga. También el fendmeno de las migraciones ha reorganizado el campo
de influencia de las distintas religiones. En Europa ha avanzado fuertemente la
presencia del Islam. La dimensién politica del fenémeno religioso se ha agudizado
cada vez mas, hasta poder hablarse de una lucha de culturas y de poderes; un
ejemplo de ello es sin duda el atentado del 11 de septiembre o las persecuciones
contra los cristianos desatadas en el sur de la India y en algunos paises musulmanes.
A nivel cultural se ha extendido un relativismo religioso que se caracteriza, segin
Joseph Ratzinger, por la opinién de que “nosotros no conocemos la verdad como
tal, pero en imagenes diferentes vemos lo mismo. Un misterio tan grande, lo
divino, no puede quedar fijado en una sola forma que excluya a todas las demds,
en un solo camino que sea obligatorio para todos. Los caminos son muchos, las
imdagenes son muchas; todas ellas reflejan algo de la totalidad, y ninguna de ellas
es, por si misma, la totalidad. Pertenece al ethos de la tolerancia el que en cada
una de esas imagenes se vea un fragmento de la verdad; lo propio no debe situarse
por encima de lo ajeno, sino integrarse pacificamente en la sinfonia polifacética
de lo eternamente inaccesible, que se desvela en simbolos, los cuales parecen
ser nuestra Unica posibilidad de palpar de algin modo lo divino”. Para ver la
fuerza que adquiere un pluralismo religioso que rechaza corrientes exclusivistas
y también inclusivistas, basta ver la edicion de la revista Concilium de 2007. Las
perspectivas son variadas. Entre otras cosas, se aduce que el pluralismo religioso
es la respuesta a las injusticias que ha provocado un cristianismo que ha buscado
imponer su verdad frente a otras culturas. Tissa Balasuriya sostiene que “un auténtico
cristianismo, que ciertamente ha existido y se ha mantenido en Occidente, esta
[lamado a una «deconstruccién» de aquella antigua teologia exclusivista e incluso
inclusiva, y a la construccion de una nueva teologia, humilde, despojada de toda
superioridad, que reconozca un paradigma pluralista, que no se considere la
Gnica, en el centro, ni la elegida ni siquiera la Gnica y absoluta salvadora de los
demas, sino salvadora «con los demds» [...]. El auténtico cristianismo también
es llamado a una «reversion», es decir, a poner en su corazén la vida de tantos
pobres, con sus diferentes experiencias religiosas en el seno de las diversas
religiones”®. Frente a esto contrasta fuertemente la pretension del cristianismo
de ser la religion verdadera. Sin embargo, posible sostener un inclusivismo
cristolégico y eclesiolégico que salvaguarde lo irrenunciable del cristianismo y
se abra al dialogo, el respeto y la justicia hacia las demas religiones. Este modo
de inclusivismo es, desde el punto de vista cristiano, un modo de considerar al
otro en su otreidad como participe de una dignidad insuperable para un cristiano:
el ser hijo de Dios en Cristo. El otro no sélo es otro, sino que en él se reconoce
uno mismo. Bien entendido, el axioma extra ecclesiam nulla salus no tiene por
qué oponerse al axioma propuesto por Tissa Balasuriya: Extra misericordiam nulla
salus. También puede formularse més positivamente este principio Sine Ecclesiam

° ). Ratzinger, Fe, verdad y tolerancia. El cristianismo y las religiones del mundo, Salamanca 2006, 154.
©  T. Balasuriya, Las religiones, en especial el cristianismo, ante el futuro, en Conc 309 (2007), 26.
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nulla salus — sin la Iglesia no hay salvacion’. En los siguientes puntos veremos
de modo muy somero algunas ideas sobre el significado salvifico de la Iglesia
en la historia universal de la salvacion y su relacion con las demas religiones
(I). En un segundo momento expondré algunas ideas acerca del valor absoluto
de Cristo para la salvacién (Il). A partir de esta exposicion resaltard, en un tercer
paso, que la Iglesia tiene un papel fundamental en la vida de todo hombre y de
toda mujer que han aceptado, explicita o implicitamente, la oferta de salvacion
dada por Dios en Jesucristo. Este apartado sostiene el caracter eclesiolégico de la
gracia, no sélo en el sentido de que la Iglesia es instrumento®, sino también en el
sentido de que ella es la comunidad hacia cuyo perfeccionamiento, en nimero
y en cualidad, tiende la accion de la gracia salvifica en general (lll). Finalmente
destacaré la importancia del dialogo como actitud fundamental de la Iglesia en su
relacion con las demas religiones (1V).

En los primeros siglos del cristianismo los Padres de la Iglesia sostuvieron
opiniones diversas frente a las demds religiones. De forma constante denunciaron
el politeismo, la idolatria y las prdacticas religiosas opuestas a la fe como el
encantamiento y la adivinacion. Pero, al mismo tiempo, algunos desarrollaron
ideas, segln las cuales es posible aceptar la presencia salvifica de Dios mas alla
de los limites de la Iglesia. La teologia del Logos reconoce la funcién cosmolégica
del Hijo eterno. La Palabra de Dios ha actuado rebasando las fronteras observables
de la economia cristiana, de modo que, como afirma Justino, quienes vivieron
conforme a la Palabra son cristianos (1 Apol XLVI, 1-4), aunque hayan sido tenidos
por ateos, pues la semilla de la Palabra es eficaz en todo el género humano. De
modo semejante argumentaron Ireneo de Lyon y Clemente de Alejandria®.

“Poco después de Clemente de Alejandria (que murié hacia el afio 211)
surgi6 una corriente destinada a tener una larga historia en la tradicién cristiana,
caracterizada por el axioma «Fuera de la Iglesia no hay salvacién» (Extra ecclesiam
nulla salus)”° Este axioma fue interpretado de muchas formas. En general se

7 Esta expresion es de Juan Pablo I, quien ademas puntualiza: “La adhesion a la Iglesia-Cuerpo mistico de Cristo,
aunque sea impicita y, precisamente, misteriosa, es condicion esencial para la salvacién”. Juan Pablo II, Cristo,
camino de salvacion para todos. Audiencia general del miércoles 31 de mayo, en Eclesia 2.742 (24 de junio
1995), 28 (960).

8 El Catecismo de la Iglesia Catdlica dice en el nimero 846: “Toda salvacion viene de Cristo-Cabeza por la Iglesia
que es su Cuerpo”.

®  Cf. E.A. Sullivan, Clement of Alexandria on Justification through Philosophy, en D. Kendall/ G. O’Collins (Ed.), In
many and diverse ways. In honor of Jacques Dupuis, New York 2003, 101-113.

19 J. Dupuis, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso, Santander 2000, 130. Para una historia mas
detallada sobre la interpretacion de este axioma cf.: Cf. F. A. Sullivan, Salvation outside the church? Tracing the
History of the Catholic Response, Oregon 2002.
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postulaba que la separacién culpable de la Iglesia tenia como consecuencia la
exclusion de la salvacion. Se consideraba que, bdsicamente, el Evangelio habia
sido anunciado a todos los pueblos y que, por lo tanto, todos habian tenido, de
alguna manera, conforme a la providencia divina y sus inescrutables designios, la
oportunidad de entrar en contacto con el misterio de Cristo. El Concilio de Florencia
declaré lo siguiente: “[La sacrosanta Iglesia romana] firmemente cree, profesa y
predica que «nadie que no esté dentro de la Iglesia catélica, no sélo paganos», sino
también judios y herejes y cismdaticos, puede hacerse participe de la vida eterna,
sino que ird al fuego eterno «que estd aparejado para el diablo y sus dngeles» [Mt
25,411, ano ser que antes de su muerte se uniere con ella”"". Con todo, el axioma fue
interpretado en otros escritos de modo mas benigno. Se declaré que todos aquellos
que estuvieran separados de la Iglesia sin culpa personal y que buscaran hacer el
bien dictado por la accién misteriosa de Dios en sus vidas y por el recto uso de su
conciencia serian salvados. Un paso importante lo dio la Enciclica Mystici corporis
(1943) que habla de un anhelo inconsciente de pertenecer al cuerpo mistico del
Redentor'. Tal postura, como se acarara mas adelante, da la posibilidad de hablar
de formas escalonadas de la pertenencia a la Iglesia. El primer texto magisterial en el
que se habla explicitamente de las religiones no cristianas es la Enciclica de Paulo VI
Ecclesiam suam (1964)'3. Pero uno de los documentos mas relevantes hasta ahora es
sin duda la Declaracion del Concilio Vaticano Il Nostra aetate, cuya ensefianza dio
la oportunidad de valorar positivamente el papel que juegan las diversas religiones
en el proceso de salvacion.

Nostra Aetate se funda en la eclesiologia de la Constitucion Lumen Gentium y
ofrece “una gramdtica profunda para el dialogo con las religiones no cristianas”'.
La gramatica teoldgica profunda del texto es una teologia trinitaria que se basa
en la unidad de la historia de la salvacién para todos los seres humanos y en una
cristologia kendtica-pneumatolégica que funda la actitud de servicio de la Iglesia
para todos los pueblos'. Hay que tener en cuenta particularmente los principios
expuestos en LG 1, 16 y 17; la doctrina de AG 3, 4, 9y 11, asi como la idea de la
union de Cristo con todos los hombres propuesta en GS 22. La Iglesia busca una
actitud de didlogo y de esperanza. El documento pretendia ser una declaracion

" DH1351.

2 DH 3821. “Asi, en negativo, se condena que Cristo no haya muerto «por todos» (afio 1653, contra el jansenismo,
DH 2005) o que «fuera de la Iglesia no se conceda gracia alguna» (afio 1713, contra Quesnel DH 2429; y en
positivo, que se puede ser miembro de la Iglesia con sélo el «deseo» (votum, es decir, su deseo en caso de
conocerlo) del bautismo (Trento, DH 1524), con «ignorancia invencible» sobre la verdadera religion (ano 1863,
Pio IX contra el indiferentismo, DH 2866), con un «anhelo y deseo no consciente» (aiio 1943, Mystici corporis,
101, DH 3821), o con «el deseo implicito de la Iglesia» (afo 1949, carta al arzobispo de Boston, DH 3870 y
3872)". S. Pié-Ninot, Eclesiologia. La sacramentalidad de la comunidad cristiana, Salamanca 2007, 186.

3 Cf.R.A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erkldrung tber die Haltung der Kirche zu den nichtchristlichen
Religionen, en P. Hiinermann/B. J. Hilberath, Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen
Konzil, Bd. 1ll, 613-614.

" R.A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erkldarung, 647.

5 Cf. R. A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erkldrung, 666.
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sobre la relacion entre la Iglesia y el judaismo, pero, a peticién de los padres
conciliares, amplié su horizonte a todas las religiones; asi se expresa el servicio
de la Iglesia a toda la humanidad. Se resalta la unidad del género humano, la cual
se basa en Dios, su origen y meta. El actuar creador de Dios no esta desvinculado
de su accion salvadora por medio de Jesucristo. Las religiones tienen que ver con
la pregunta por el sentido de la vida, la ética, la teodicea, el sentido de la muerte,
abriéndose de este modo a la pregunta por el misterio de la existencia humana.
“La aspiracion y las preguntas del hombre no desembocan en el vacio, porque
ellas («desde siempre») son abrazadas por Dios”'°. El dilema que se suscita ante
el fenémeno de la pluralidad religiosa para el cristiano es conjugar la redencién
definitiva e insuperable de toda la humanidad en Jesucristo, que se manifiesta y
es efectiva de modo privilegiado en la Iglesia catélica, por un lado, y la voluntad
de Dios de que todos alcancen la salvacion, por el otro. Ademas, si Dios concede
la gracia para que los hombres se salven, la salvacién no puede suceder de modo
individualista, sino que debe abarcar el caracter social del ser humano; lo cual
lleva a la pregunta sobre la contribucién de las religiones a la salvacion de las
personas, pues éstas viven su unién con Dios concreta y socialmente en sus
respectivas religiones.

El documento no se dirige a todas las religiones indiferenciadamente.
Menciona explicitamente al hinduismo y al budismo, resaltando algunas de sus
caracteristicas. Se refiere al Islam, con quien la Iglesia comparte la fe en el Gnico
Dios. Y trata de manera especial los vinculos que tiene la misma Iglesia con el
Pueblo de Israel, con quien Dios pact6 una alianza irrevocable. También dirige su
atencion de modo mas amplio a las demas religiones. En el nimero 2, los padres
conciliares declaran que “la Iglesia catdlica no rechaza nada de lo que en estas
religiones hay de santo y verdadero. Considera con sincero respeto los modos de
obrar y de vivir, los preceptos y doctrinas que, por mas que discrepen en mucho
de lo que ella profesa y ensefa, no pocas veces reflejan un destello de aquella
Verdad que ilumina a todos los hombres”. Sin dejar de lado la importancia de un
acercamiento diferenciado en relacién a la practica y a la doctrina de las demas
religiones, el Concilio reconoce en ellas la presencia de la gracia de Dios, que
es la Unica fuente de santidad, y también destellos de verdad, cuya plenitud se
halla en Cristo. Al mismo tiempo hace una apreciacion positiva de los valores
socioculturales de las diversas religiones.

Ahora bien, en la teologia se han esbozado diversos modelos de valoracién del
papel salvifico de las religiones no cristianas, que se basan en sendos principios
teolégicos. Jacques Dupuis habla de “cambios de paradigma”'”. El primer cambio

®R.A. Siebenrock, Theologischer Kommentar zur Erkldrung, 652.
7). Dupuis, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso, Santander 2000, 271.
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de paradigma es el paso del eclesiocentrismo al cristocentrismo. El eclesiocentrismo
propugna que la salvacién solo puede ser conseguida mediante la fe en Jesucristo
profesada en la Iglesia. El cristocentrismo busca evitar tendencias eclesiolégicas
maximalistas. “La Iglesia, como misterio derivado y totalmente relativo al misterio
de Cristo, no puede constituir el criterio con el que medir la salvacion de los
otros”™8. Tal postura permite admitir la accién salvifica de Cristo en otras religiones,
sin exigir de ellos algln tipo de pertenencia a la Iglesia. El segundo cambio de
paradigma es el paso del cristocentrismo al teocentrismo. De acuerdo a éste
s6lo Dios y no Cristo esta en el centro de la historia universal de salvacion. “Las
diversas religiones, incluido el cristianismo, representan caminos que conducen
a Dios, cada uno de los cuales posee, a pesar de las diferencias, igual validez y
valor”'®. Jesus seria entonces el salvador para los cristianos, pero no para todo el
mundo. Dupuis menciona ademds otros modelos que buscan abrir el discurso
sobre el pluralismo religioso a conceptos mas amplios que los que se usan en las
religiones monoteistas occidentales. En lugar de hablar de Dios se habla de la
Realidad dltima, que “indica el hecho de que lo Divino no puede ser considerado,
en dltimo término, ni personal (como en las tradiciones teistas), ni impersonal
(como en las tradiciones no teistas)”?°. Lo principal es el descentramiento de los
seres humanos y su orientacion hacia la salvacién o liberacién. “Con el modelo
reinocéntrico, el cristocentrismo tradicional es sustituido por una perspectiva
escatoldgica. La teologia de las religiones no se centra ya en el acontecimiento
Cristo, sino en el reino de Dios, que se construye a lo largo de la historia y que
esta destinado a alcanzar su consumacion en el tiempo escatolégico”'. Junto a
estos modelos se hallan el Logocentrismo y el Pneumatocentrismo. El Logos y el
Pneuma son vistos en sus acciones propias. La accién de Logos seria mas amplia
que la realizada en Jests de Nazaret, la Palabra encarnada reconocida por los
cristianos. El Pneumatocentrismo reconoce la presencia del Espiritu de Dios en
toda la historia y allende los Iimites del cristianismo. Ademas de la economia
salvifica Ilevada a cabo por el Hijo de Dios existe la accién del Espiritu que actia
también donde el nombre de Jesis no es proclamado.

Tanto los “cambios de paradigma” como los tltimos modelos descritos adolecen
de una vision de interrelacién del misterio salvifico en todos sus aspectos. No se
puede hablar de la accién salvifica de Dios independientemente de la figura de
Cristo. Nitampoco se pueden presentar modelos soteriolégicos que no contemplen
la mediacién cristoldgica. Asi mismo es imposible separar la obra de Cristo de la
presencia activa del Espiritu Santo en la historia de salvacién. Como dice el mismo
Dupuis, “La funcion especifica del Espiritu consiste en permitir que las personas

% lbid, 273.
9 lbid, 274.
20 Ibid, 285.
2 Ibid, 287.
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se hagan participes, antes o después del acontecimiento, del misterio pascual de
la muerte y resurreccion de Jesucristo (cf. GS 22)"?2. Hay que agregar, como se
explicara mas adelante, que el misterio de salvacion es inseparable de la Iglesia
de Cristo; sin que esto signifique caer en un modelo eclesiocéntrico exclusivista
que no valore el papel salvifico que puedan tener otras religiones.

Para sustentar la indispensabilidad de algin tipo de relacién con la Iglesia en el
misterio de la salvacién es necesario subrayar que no existe ninglin tipo de salvacién
que tenga lugar sin la mediacion de Jesucristo muerto y resucitado®. Juan Pablo Il
asienta en Redemptoris Missio, hablando sobre el rol de las demas religiones, que
“aun cuando no se excluyan mediaciones parciales, de cualquier tipo y orden,
éstas sin embargo cobran significado y valor Gnicamente por la mediacién de
Cristo y no pueden ser entendidas como paralelas y complementarias” (5). Rahner
explica que el cristianismo se considera una religién absoluta en el sentido de
que, para los cristianos, ninguna otra religion tiene el mismo valor salvifico. Cristo
es el salvador de toda la humanidad y sélo a través de él es posible encontrar la
justificacién y la gracia que constituye a un ser humano en hijo de Dios y heredero
de la vida eterna*!. Esta idea hace eco de la proclamacién apostdlica de que no
hay otro nombre mas que el de Jesucristo por el cual alguien pueda ser salvado

2 |bid, 291. No obstante, en otros momentos, Dupuis parece encontrar en el misterio trinitario, en la accion del
Logos y del Pneuma, un camino para acentuar la accion universal de Dios, “como mediadores de las relaciones
personales de Dios con los seres humanos independientemente de su concreta situacion en la historia” (314).
Mas ain, advierte que “no hay que permitir que la centralidad histérica del acontecimiento Cristo ensombrezca
el ritmo trinitario de la economia divina, con sus funciones distintas y relacionadas entre si” (309). A ello hay que
responder que es verdad que s6lo una mala cristologia confundiria la especificidad de las personas trinitarias;
pero la accién especifica de las personas trinitarias en la historia de la salvacién que, de diversas maneras, abarca
a toda la humanidad, no puede ser desvinculada de la centralidad de misterio de Cristo; porque es el mismo
Cristo, el enviado del Padre, que nos remite al Padre, y también es en virtud de su misterio pascual que el Espiritu
Santo actia en la humanidad.

# Existe la tentacion constante de relativizar el caracter tnico e insuperable de Cristo con el afan de impulsar el
dialogo interreligioso. La teologfa cristiana no puede renunciar coherentemente a la confesion de que en Jesucristo
Dios se ha manifestado de manera definitiva e insuperable. Por ejemplo la postura teocéntrica, devaluadora del
dogma cristolégico, segtn la cual, “el dogma cristolégico no se puede remontar a las palabras y hechos del Jests
histérico, sino que es fruto de la reflexion teolégica que las comunidades hicieron posteriormente sobre Jests. Y
por tanto no puede ser el punto de partida para un dialogo interreligioso, porque el didlogo interreligioso tiene
que ser «verdaderamente dialogo», no mero protocolo”. F. L. Nufiez [sic] Aspectos cristolégicos del pluralismo
religioso, en Christus 771 (Marzo-Abril 2009), 31. La Encarnacioén del Hijo de Dios significa que Dios mismo
se ha revelado histéricamente, con todas las limitaciones que ello implica; pero al mismo tiempo Dios ha
manifestado el caracter definitivo, universal y escatolégico de la salvacién en la muerte y resurreccién de Jesus
de Nazaret, que es Jesucristo. Desde aqui es posible iniciar un didlogo basado en la verdad de la manifestacién
irrevocable e irrelativizable de la misericordia y del amor de Dios en Jesucristo para todos los hombres. Cf. B.
Strubenrauch, Die Theologie und die Religionen, en K. Miiller (Ed.), Fundamentaltheologie. Fluchtlinien und
gegenwartige Herausforderungen, Regensburg 1998, 364-367.

2+ Karl, Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen, en Ibid, Schriften zur Theologie, Bd.V, Ziirich
- KoIn 1962, 139.
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(cf. Hch 4,12). Aqui se pueden considerar los textos que atribuyen a Cristo una
funcién salvifica de alcance césmico. Segln la Carta a los Colosenses, por Cristo
encontramos la redencién, pues Dios dispuso “reconciliar por él y para él todas las
cosas” (1,20; cf. Ef 1,10). Sin embargo, siguiendo el modelo cristolégico inclusivista
de Rahner, el que no exista salvacién sin la mediacion de Cristo no significa que los
que no son cristianos no puedan ser salvados por él. Ciertamente no hay salvacién
sin fe en el Hijo de Dios encarnado, muerto y resucitado por nuestra justificacion,
pero no todos los seres humanos tienen la posibilidad real de conocer, ni tampoco
cuentan con todas las circunstancias adecuadas (como podrian ser la educacion,
el encuentro con testigos creibles, las condiciones culturales propicias y muchos
otros elementos que pueden influir en la aceptacion de la fe en Jesucristo) para
confesar que Jesus es el salvador del mundo. Si, pese a esto, la voluntad de Dios es
que todos los hombres se salven, entonces los no cristianos que se abran a la accion
de Dios se salvaran, aun sin confesarlo, por Cristo. Todos los seres humanos, de
algtin modo, reciben la gracia para poder vivir su libertad conforme al llamamiento
misterioso de Dios, que los impulsa a orientar su existencia hacia la Bondad y la
Verdad absolutas y hacia la donacion de su propio ser como camino de sentido
existencial. Esta gracia no puede ser otra que la que, por mediacién de Cristo y por
la accion del Espiritu Santo, hace de un ser humano hijo de Dios. Gavin D’Costa
sefala lo siguiente: “Whenever we discern the Holy Spirit in persons or religions, we
are saying that there is implicitly or incohately, the face of Christ breaking through.
The terms «implicitly» or «incohately» are no terms of meanness or restriction, but
terms that respect that another religion is not explicitly or cohately concerned with
following Christ as a Person”*.

Existen entonces elementos de gracia y de verdad en otras religiones. En LG 8
podemos leer lo siguiente: “Esta Iglesia, constituida y ordenada en este mundo como
una sociedad, subsiste en la Iglesia catélica, gobernada por el sucesor de Pedro y por
los Obispos en comunién con él, aunque pueden encontrarse fuera de ella muchos
elementos de santificacion y de verdad que, como dones propios de la Iglesia de
Cristo, inducen hacia la unidad catélica”. Karl Rahner llega a hablar en este contexto
de cristianos anonimos. Se trata de seres humanos que sin saberlo y sin reconocerlo
buscan a Cristo, porque buscan el encuentro en su historia de vida con la Verdad
y la Bondad supremas y viven su existencia no de acuerdo al egoismo, sino como
donacién por los otros. Esta realidad no ha de ser concebida en primer lugar como
fruto del esfuerzo humano, sino como manifestacion de la presencia de Dios que
[lama a todos a la salvacién. Todo ser humano se salva por la fe en Cristo, por la fe
sobrenatural (fides supernaturalis), por ello, el no cristiano puede vivir una cierta fe
implicita, como apertura al misterio que puede colmar los anhelos insaciables del

»  G. D'Acosta, Catholic Engagement with Other Religions, en Revista Espafiola de Teologia 59 (2009), 45.
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ser humano de verdad, bondad y vida?®. El concepto cristiano anénimo ha desatado
un debate muy amplio que no podemos seguir aqui?’. Lo importante es mantener
el cardcter cristolégico de la salvacion de los no cristianos o incluso de los no
creyentes?, sin perder de vista, al mismo tiempo, la novedad salvifica que representa
la confesion explicita de la fe en Cristo y la pertenencia a la Iglesia. En efecto, la
gracia que actta en los no cristianos es la misma que la que actta en los cristianos,
porque es la gracia de Cristo. Para Rahner el paso de ser no cristiano a ser cristiano
significa tener una mayor conciencia del plan de salvacion y del misterio de Cristo
en él; es saber que en Cristo se da la maxima manifestacién y donacién de Dios al
ser humano. El habla de una tendencia del no cristiano que vive movido por la gracia
a la confesion explicita de la accion de Dios en Jesucristo. Pero en realidad hay que
subrayar mas que Rahner que, aunque la gracia de la que participa el no cristiano es
la gracia de Cristo, de la cual también tiene parte el bautizado, si hay una novedad en
el confesar explicitamente a Jesucristo muerto y resucitado, formando visiblemente
parte de la Iglesia. W. Kasper insiste, comentando el pensamiento de Rahner, que
la Iglesia tiene una “funcién critico-liberadora”? frente al mundo, en el que existe
gracia, pero también la oscuridad del pecado. Segtn J. Ratzinger “esto quiere decir
que la salvacion no se halla en las religiones como tales, sino que se encuentra
intimamente relacionada con ellas, por cuanto en la medida en que las religiones
llevan al hombre hacia el bien, hacia la busqueda de la verdad y del amor”*. El
mismo Rahner considera que Cristo es el criterio definitivo de discernimiento de
los valores y de las depravaciones en las demas religiones®'. Kasper ademas sefiala
un “valor de novedad”, dado que la Iglesia es el lugar mas privilegiado para que un
ser humano viva el proceso de configuracién con Cristo. La expresion mas intensa
de esta gracia salvifica se da en la participacion de la celebracién eucaristica. En la
Iglesia catélica es donde se verifica la plenitud de la relacion entre la ensefianza de
la Palabra, la celebracién de los sacramentos y el ministerio apostélico®?. Esto no
quiere decir que de hecho todos los bautizados vivan en un estado de mayor plenitud
de gracia que los no bautizados, porque un bautizado puede rechazar la oferta de
Dios mediante el egoismo. Pero si puede decirse que el pertenecer a la Iglesia da la
posibilidad de reproducir la vida de Cristo en uno mismo de un modo insuperable. El
bautismo es una participacion privilegiada en la muerte y resurreccion de Cristo

% Cf. Karl, Rahner, Bemerkungen zum Problem des «anonymen Christen», en Ibid, Schriften zur Theologie, Bd. X,
Zirich - Einsiedeln — Koln 1972, 536.

¥ Cf. F. A. Sullivan, Salvation outside the church? Tracing the History of the Catholic Response, 162-181.

% Cf. K. Rahner, Bemerkungen zum Problem des «anonymen Christen», 533.

29 Cf. W. Kasper, La Iglesia, sacramento de salvacion, en Ibid, Teologia e Iglesia, Barcelona 1989, 346-350.

0 ). Ratzinger, Fe, verdad y tolerancia, 179.

Y Cf. K. Rahner, Grundkurs des Glaubens, Freiburg — Basel — Wien 1984'", 161-162; K. Rahner, Uber die
Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen, en Ibid, Schriften zur Theologie, Bd. XIll, Ziirich — Einsiedeln
— Koln 1978: “Nichtchristliche Religionen konnen daher, wenn auch unvollendete, anfanghafte und teilweise
depravierte Wirklichkeiten in einer positiven Heils- und Offenbarungsgeschichte sein. Sie erhalten zwar eine
Uberwindung ihrer Ambivalenz [...], eine letzte Unterscheidung der Geister erst von Jesus Christus als dem
eschatologischen Wort Gottes her”. (348-349).

32 Cf. Juan Pablo I, Ut unum sint, 14. Cf. DH 5001.
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(Rom 6,4; 1Cor 12,13; Ef 4,5; 1Pe 3,21) y comer el cuerpo y beber la sangre del
Sefior es poder vivir de una manera Gnica en él (Jn 6,56).

Si la mediacién de Cristo es indispensable para la salvacion, porque no hay otro modo
de llegar al Padre si no es a través de la gracia del misterio pascual recibida por la accion
del Espiritu, entonces surge la pregunta sobre la relacion que guardan los no cristianos
con la Iglesia. Para la eclesiologia es una verdad incontestable que la Iglesia s6lo es un
instrumento de salvacién y que jamas puede ponerse en lugar de Cristo, que es la fuente
de salvacion, asi como Cristo tampoco puede ponerse en lugar del Padre, que es quien ha
enviado a su Hijo y nos ha manifestado su voluntad de salvar a todos los hombres. Pero
asi como el Padre ha dispuesto reconciliar todas las cosas en Cristo, asi también Cristo
ha elegido a la Iglesia para ser instrumento del crecimiento y de la expansion del reino
de Dios. “Es necesario, pues, mantener unidas estas dos verdades, o sea, la posibilidad
real de la salvacién en Cristo para todos los hombres y la necesidad de la Iglesia en
orden a esta misma salvacion”*. En la comunidad cristiana y, segtin el Vaticano Il, sobre
todo en la Iglesia catélica, resplandece con mas intensidad la accién salvifica de Dios a
través de su Hijo, que es cabeza de la Iglesia. Esta no es sélo instrumento de salvacion:
ella misma es el cuerpo de Cristo. De modo que puede establecerse la hipétesis de que,
dado que nadie puede ser salvado si no es por la accion salvifica de Jesucristo, en cierto
modo nadie puede ser salvado sin pertenecer, de modo explicito o de modo implicito,
a la Iglesia que es su cuerpo. Toda gracia, en cualquier lugar que se otorgue, tiene una
indole comunitaria y se refiere a la Iglesia. Como el mismo Rahner afirma: “De algin
modo deben poder ser todos los seres humanos miembros de la Iglesia”**.

Los hombres y mujeres de buena voluntad, tocados por la gracia de Dios, no podrian
prescindir de la fe explicita en Cristo, si bajo las circunstancias adecuadas, cualesquiera
que éstas fueran, y también con la ayuda de la misma gracia de Dios, conocieran la
predicacion del Evangelio. La aceptacién de la predicacion del Evangelio los llevaria
por consecuencia a querer incorporarse a la asamblea de los fieles, a fin de ser parte
del cuerpo de Cristo. De ahi que todos aquellos que no han oido el Evangelio o que,
habiéndolo oido, por las razones que sélo Dios conoce, no lo aceptan, y sin embargo
se esfuerzan por abrir su existencia a la Verdad y Bondad plenas y a la donacién de su
vida en favor de los otros, deben estar ordenados de alglin modo a la Iglesia. Toda gracia
salvifica, que tiene que ser forzosamente cristolégica, es igualmente eclesiolégica®.

3 RM 9.

# “Irgendwie miissen alle Menschen Glieder der Kirche sein kénnen”. K. Rahner, Die anonymen Christen, en Ibid,
Schriften zur Theologie, Bd. VI, Zirich — K6In 1965, 546.

% Cf. S. Pié-Ninot, Eclesiologia, 186.
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Como veiamos, Lumen Gentium 8 habla de “elementos de santificacion y de
verdad que, como dones propios de la Iglesia de Cristo, inducen hacia la unidad
catélica”. Esta ensefianza no debe llevar a la afirmacion de que todo elemento de
santidad en el mundo brota de la Iglesia catélica. Dios actia ciertamente mas alla
de las fronteras visibles de la Iglesia. Es posible aseverar que las demas religiones,
en cuanto que son instrumento para que las personas vivan su relacién con Dios
y se orienten a la bisqueda del bien, son medios para que la accién de Dios sea
eficaz. El que una religion tenga un significado salvifico positivo no excluye, por
otra parte, que tenga formas de error o depravacion que deban ser discernidas
a la luz del Evangelio®. La salvacién, empero, no se adquiere de una manera
individualista, sino que se realiza en sociedad, viviendo la cultura y también
la religion a la que cada quien pertenece como un modo de vincularse con la
divinidad y con los demas, y asi poder manifestar la accion de la gracia de Dios y
su revelacion a través de las religiones; si bien, hay que distinguir cualitativamente
estas revelaciones de la revelacion normativa y plena que se da en la Biblia
interpretada en la comunidad eclesial®’.

Aunque las religiones sean medios de salvacién, no puede negarse cierta
orientacion hacia la Iglesia; incluso como cierta exigencia interna de todo
auténtico encuentro con Dios que tiende a alcanzar cada vez un mayor desarrollo
y profundizacion por parte del hombre.

Una manera de expresar el ordenamiento de todo ser humano no creyente,
pero justificado por la gracia de Cristo a la Iglesia es la teoria del votum ecclesiae.
El Concilio Vaticano Il habla de votum solamente en relacién a los catecimenos
(LG 14)%%. El término que se emplea para referirse a “quienes todavia no recibieron
el evangelio” es el de ordenamiento al Pueblo de Dios (LG 16). Rahner mismo
propone una forma de comprender el ordenamiento de los no catélicos o los no
cristianos que han conseguido por Dios la gracia de la justificacién a la Iglesia.
En primer lugar aclara que la pertenencia a la Iglesia se da sacramentalmente por
medio del bautismo, sujetandose asi el bautizado a la potestas ordinis de la Iglesia,
ejercida principalmente por los obispos. Asimismo, quien pertenece a la Iglesia
vive bajo su jurisdiccion, expresada en la obediencia que debe todo bautizado a
la autoridad de ensenanza y de conduccion ejercida también principalmente por
el Colegio episcopal y por el Papa. Esta pertenencia es inseparable de la realidad
espiritual obrada por la gracia en el creyente. De modo que alguien puede debilitar su

3 Cf. Karl, Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen, 149.

7 Se puede preguntar sobre el significado salvifico de las distintas figuras religiosas como fundadores y profetas.
En realidad pueden ser instrumentos de la manifestacién de Dios en otras religiones; pero seria incorrecto
compararlas con Cristo, pues €l no sélo es instrumento, sino también fundamento de la salvacién. Ningin ser
humano, sino sélo Jesucristo, es el Hijo encarnado, la presencia insuperable de Dios con nosotros.

% Cf. ). Dupuis, Hacia una teologia cristiana del pluralismo religioso, 511.
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pertenencia a la Iglesia mediante una vida opuesta al Evangelio. Un bautizado
puede pertenecer externamente a la Iglesia, pero vivir internamente, por su modo
de pensar o de actuar, separado de ella. Igualmente se separa de la Iglesia quien de
forma publica, libre, consciente y pertinaz rechaza su ensenanza, se desvincula de
la autoridad episcopal y de su cabeza el Papa, o quien recibe la pena de excomunion
(por eso en sentido estricto la Iglesia no la forman los bautizados de las demas
confesiones cristianas®). “Pues la Iglesia sin duda no puede equipararse al bautismo
valido como tal, sino que es como Pueblo de Dios una comunidad”#.

Rahner explica que existe la posibilidad de que un no bautizado (o alguien
que fue bautizado fuera de la Iglesia) pertenezca en cierta forma a la Iglesia en
virtud de la gracia justificante y santificante recibida, ya que tal gracia, siendo
cristolégica, queda orientada a su plena expresion y realizacién en la pertenencia
sacramental y magisterial (tanto de ensefanza como de conduccion) a la Iglesia.
Esta afirmacién no se opone a que existan elementos fuera de la Iglesia que
contribuyan a su crecimiento y santificacion, tratindose de elementos de gracia y
verdad, expresados en toda la riqueza cultural y religiosa de los distintos pueblos
y grupos, en la medida en que no contradicen el Evangelio. No obstante, estos
elementos también estan orientados a la Iglesia, en la que se manifiesta de modo
privilegiado, y se debe manifestar cada vez mejor mediante el ecumenismo vy la
mision ad gentes, la unidad de los que han sido redimidos por Cristo.

En relacién a aquellos que no pertenecen sacramental y juridicamente a la Iglesia,
Rahner destaca la importancia del votum baptismi o del votum ecclesiae, como
ordenacién de un justificado fuera de la Iglesia a pertenecer plenamente a ella. De
esta forma puede compaginarse el principio que establece la necesidad de la Iglesia
para la salvacion y la posibilidad de que un no bautizado pueda salvarse. Hay, pues,
personas, que tienen la posibilidad de alcanzar la vida eterna por la accion de la
gracia sobrenatural, que es cristolégica-pneumatoldgica, sin pertenecer exteriormente
a la Iglesia, pero que también es eclesiolégica en virtud de su ordenamiento a ésta.

¥ Cf. DH 1685s. 1955; 2199. Hay que tener en cuenta la doctrina expuesta en la Declaracion de la Congregacion
para la Doctrina y la Fe Dominus lesus, que mantiene una vision restrictiva, y bajos ciertos puntos muy discutible,
sobre la valencia teoldgica de otras comunidades cristianas. En el nimero 17 especifica que las comunidades
eclesiales que no tienen un episcopado vélido y no han guardado la realidad completa del misterio eucaristico
no son en sentido propio iglesias; aunque, afade, estan en cierta comunién imperfecta con la Iglesia a través del
bautismo, y no carecen de valor como medios de salvacion.

40 Karl, Rahner, Die Gliedschaft in der Kirche nach der Lehre der Enzyklika Pius” XIl. «Mystici Corporis Christi», en
Ibid, Schriften zur Theologie, Bd. Il, Einsiedeln — Ziirich — K6In, 1961°, 15. Ulrick Valeske hace un estudio sobre
la postura catélica y protestante sobre la pertenencia a la Iglesia, incluyendo el pensamiento de Rahner y de
otros autores que difieren sobre su postura. Valeske afirma: “In der rémisch-katholischen Kirche unserer Tage
hat sich eine Interpretation des Satzes »extra ecclesiam nulla salus« durchgesetzt, die einerseits die rémische
Kirche ungeschmalert als die heilsnotwendige Kirche bezeugt, zugleich aber mir der Erkenntnis von der
Doppelschichtigkeit im Wesen der Kirche (sichtbar — unsichtbar) ernst macht, daher auch akatholischen Christen
und sogar gutwilligen Heiden — unter terminologisch verschiedener, sachlich aber weitgehend tibereinstimmender
Begriindung — das Heil nicht unbedingt abspricht, diese sogar unter bestimmten Voraussetzungen als Glieder der
Kirche im weiteren Sinne anspricht [...]". U. Valeske, Votum Ecclesiae, Miinchen 1962, 96-97.
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Rahner da un paso mas afirmando que esta pertenencia a la Iglesia in voto
es una pertenencia quasi-sacramental. “Toda gracia de Dios tiene en cierto
sentido una estructura encarnatoria, sacramental y eclesiolégica”*'. Quien vive
comprometiendo su existencia a favor de la verdad y el bien, puede expresar de
algiin modo visible la accién de Dios en su vida y manifestar asi su pertenencia
a la Iglesia como ordenamiento. Esto no significa que toda obra buena exija la
gracia; sino mas bien, que es posible ver en actos de amor, de justicia, de paz,
de entrega personal, de verdad, vividos por individuos y por grupos de personas,
el resplandor de la gracia salvifica de Cristo que actla eficazmente, por obra
del Espiritu*?, en los seres humanos que aceptan libremente vivir de acuerdo a
los impulsos de la gracia recibida, ya que la encarnacion del Verbo es fuente de
santificacion para toda la humanidad.

Por lo tanto se puede hablar, junto a la plena pertenencia a la Iglesia, de formas
menos intensas y mas amplias de pertenencia a la Iglesia mediante las cuales un no
bautizado puede alcanzar la salvacion y la santidad, y mediante las cuales forma
parte in voto, pero realmente, del Cuerpo de Cristo. Hay una pluralidad de capas
dentro de la significatividad sacramental de la Iglesia®*, que, aunque pecadora, es el
signo por excelencia de la presencia de Dios en el mundo.

La manifestacion de esta pertenencia de todos los hombres y mujeres justificados
a la comunidad de creyentes se dara en la consumacion escatoldgica. La Iglesia
peregrina, asi como la Iglesia presente misteriosamente en todos los hombres y
mujeres de buena voluntad, no catdlicos o no cristianos (0 no creyentes), se
encamina a su consumacion al final de los tiempos. La realizacion del reino de
Dios estd vinculada a la Iglesia, que es ya germen y principio de ese reino (LG 5).

Lo anteriormente expuesto significa que la ordenacion a la Iglesia de alguien
que vive en la gracia santificante de Cristo no sélo tiende, de alguna manera, a la
pertenencia explicita al Cuerpo de Cristo, sino que por este mismo ordenamiento
pertenece, de modo incipiente, in voto, al Cuerpo de Cristo. Jacques Dupuis, en
cambio, resalta mas la amplitud del reino de Dios, que supera los limites de la
Iglesia y que es el ambito de la accién salvifica de Dios de los que no pertenecen a
ella. Esto quiere decir que la salvacion en Cristo se da no sélo en la pertenencia en
la Iglesia, que es signo e instrumento privilegiado del reino de Dios, sino también

41 K. Rahner, Die Gliedschaft in der Kirche, 75.

“ “In the New Testament witness, there are of course many riche trajectories regarding the nature and purpose
of the Holy Spirit, but a dominant over-arching one is that the Holy Spirit, this self-gift from God, this enabling
grace, is given for the sole purpose of glorifying Jesus, for forming those who so respond to the Spirit into Christ-
like bodies, the «body of Christ», which in the New Testament is the Church. The Holy Spirit is discerned as
making present the Church”. G. D’Acosta, Catholic Engagement with Other Religions, 44.

 Cf. Ibid, 83.
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en la pertenencia a este reino que esta presente y que es eficaz mas alld de las
fronteras de la Iglesia. Con este modelo “reinocéntrico”, que afirma la accion
salvifica de Dios en Jesucristo, se evita una identificacion entre la Iglesia y el reino
de Dios, del que ésta es s6lo signo, instrumento, y en cierto modo realizacion
privilegiada. Dupuis afirma lo siguiente: “El reconocimiento de que las dimensiones
del reino de Dios en la historia no se reducen a las de la Iglesia, sino que se
extienden, mas alld de los Iimites de ésta, a todo el mundo, no carece de interés
e importancia para una teologia cristiana de las religiones”*. Y mas adelante
explica: “Si los creyentes de las otras confesiones religiosas perciben la llamada
de Dios a través de sus tradiciones y responden a ella con la practica sincera
de dichas tradiciones, se convierten de verdad — aunque no sean formalmente
conscientes de ello — en miembros activos del reino”*.

Dupuis acepta que los que pertenecen al reino se ordenan a la Iglesia. De
hecho, segtin él, “el Vaticano Il usé intencionadamente, para las personas que
se encuentran fuera de la Igelsia, el término «ordenamiento» (ordinantur), y
evité hablar de una pertenencia a la Iglesia de deseo o voto”*. Ordenamiento,
basandose sobre todo en la doctrina de Lumen gentium 9 y Redemptoris missio
9, no es equiparable a pertenencia. “La gracia salvadora tiene que ser llamada
«cristica»; puede ser llamada «eclesial» (gratia ecclesialis) porque tiende hacia
el misterio de la Iglesia, en virtud del ordenamiento a ella (ordinati) (Lumen
gentium 16) de las personas salvadas en Cristo fuera de ella. La «instrumentalidad
universal» de la Iglesia en el orden de la salvacion a la que se refieren Lumen
gentium 9 y Redemptoris missio 9, hay que entenderla, en el caso de quienes no
son miembros, como espera y esperanza, fundada en su orientacion a ella”.

De este modo se evitaria la identificacion del reino de Dios con la Iglesia,
dejando un ambito mayor a la Iglesia para la salvacion de los no bautizados;
con esto, ademas, se buscaria evitar un presunto eclesiocentrismo monopélico
que haga de la pertenencia a la Iglesia una necesidad para la salvacién. Es cierto
que Dios actia verdaderamente mas alld de las fronteras de la Iglesia y que hay
obras de santidad y verdad realizadas por individuos y grupos humanos que no
confiesan a Jesucristo. Pero, jes posible que un ser humano sea justificado con la
gracia cristica santificante que puede recibir de modo misterioso sin pertenecer de
un modo u otro al Cuerpo de Cristo? ;Puede alguien pertenecer a la comunidad
de los salvados sin formar parte, al menos implicitamente, del Pueblo de Dios? ;El
ordenamiento del que habla Dupuis no puede ser considerado como una especie

* J. Dupuis, El cristianismo y las religiones. Del desencuentro al didlogo, Santander 2002, 275.
4 1bid, 278.
4 1bid, 287.
47 1bid, 292.
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de pertenencia a la Iglesia de modo semejante a como lo plantea Rahner? El
ordenamiento a la Iglesia implica un vinculo real con ella y también un modo
real de pertenencia a ella. A este respecto dice Juan Pablo Il en la ya citada
Audiencia general del miércoles 31 de mayo de 1995: “Es importante subrayar
que el camino de la salvacion que recorren quienes desconocen el Evangelio no
es un camino fuera de Cristo y de la Iglesia”*®. Aun cuando el reino de Dios supere
las fronteras de la Iglesia, porque Dios actia fuera de ella, llevando a los seres
humanos a la salvacion, puede decirse que quienes viven en la gracia cristica de
Dios, al orientarse de modo implicito y misterioso al Cuerpo mistico de Cristo,
vienen a pertenecer ya, de modo invisible y siempre sujeto a desarrollo, a la tnica
comunidad de los discipulos de Cristo.

v

El hecho de insistir en el cardcter eclesioldgico de la gracia y en el ordenamiento
a la Iglesia de los que, sin ser bautizados, han sido justificados, no ha de ser
tenido como un gesto de soberbia de frente a los miembros de otras comunidades
religiosas, sino mas bien como un gesto de reconocimiento de su dignidad y de su
vinculacién con los que pertenecen mas plenamente al Pueblo de Dios. La gracia
que brilla fuera de los limites visibles de la Iglesia puede ser considerada como una
preparatio evangelica, pues tiende a la confesion explicita de la fe. Mas al mismo
tiempo es una riqueza que fecunda la vida misma de la Iglesia; es decir, ella recibe
también elementos de santidad, de manifestacién del amor de Dios, de cultura
que no posee y que se hallan en otras comunidades religiosas. El que la Iglesia
posea la plenitud de la Revelacién y cuente con los elementos suficientes para
realizarse como la comunidad por excelencia de los salvados (DV 8), no contradice
su apertura a nutrirse con elementos de gracia y verdad que Dios ha manifestado
en otras comunidades; elementos que pueden ayudar a los fieles a profundizar su
comprension del misterio de Cristo, en un proceso hermenéutico que incluye la
aportacion de los otros desde su racionalidad y desde su experiencia de fe*. La
Iglesia, por eso, insiste en el didlogo, como la actitud fundamental de humildad
y servicio que ha de adoptar frente a los miembros de otras religiones, buscando
dar testimonio de la Palabra recibida, esforzandose por penetrar mas en la verdad
y dejandose interpelar por el otro. Asi continda el didalogo fundamental que Dios
quiere sostener con todos y cada uno de los seres humanos (DV 2) y manifiesta

4 Juan Pablo I, Cristo, camino de salvacién para todos, 28(960).

4 Cf. L. Sartori, “Subsistit in”. Criterion of “Thruth and History” in Interreligious Dialogue, en D. Kendall/ G.
O’Collins (Ed.), In many and diverse ways. In honor of Jacques Dupuis, New York 2003, 86-100. También Cf. A.
Torres Queiruga, Repensar el pluralismo: de la inculturacion a la inreligionacion, en Conc 309 (2007), 119-128.
Este autor hace un parangén entre el proceso de inculturacion y lo que él llama “inreligionacion”, sosteniendo
algunos puntos de vista en la linea del pluralismo religioso.
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su propia sacramentalidad ante el mundo. “El didlogo es por eso aquella forma
en la que la Iglesia prepara al ser humano, que aparentemente esta lejos de Dios,
un camino de encuentro con Dios — mejor dicho: El didlogo del amor es ya uno
con aquel didlogo de la salvacion, en el que Dios mismo ha asumido un rostro
humano”°.

El Papa Pablo VI profundizé en este tema desarrollando un modelo de circulos
concéntricos en su Enciclica Ecclesiam suam. Para la Iglesia todos son destinatarios
del didlogo. El primer circulo que menciona el papa es lo humano. Segtn él: “Todo
lo humano nos pertenece”. Y mas adelante dice: “Dondequiera que se retinen las
asambleas de los pueblos para establecer los derechos y los deberes del hombre,
nos sentimos honrados cuando se nos permite sentarnos entre ellos. Si existe en el
hombre un alma naturalmente cristiana, queremos honrarla con nuestra estima y
con nuestro dialogo”. El segundo circulo lo conforman los que creen en Dios. El
Papa tiene presente al pueblo hebreo, a los musulmanes, a los seguidores de las
grandes religiones africanas y asidticas. En ellos reconoce valores espirituales y
morales®'. El tercer circulo lo constituyen los hermanos cristianos separados, con
quienes hay que buscar poner de relieve lo que nos une, sin por ello poner en
riesgo la integridad de la fe. Finalmente, el cuarto circulo es el del didlogo interior
de la Iglesia catdlica.

La mision pertenece a la esencia de la Iglesia y responde a una concepcién
que ve en los que no conocen o han aceptado a Cristo la gracia de Dios actuando
de manera misteriosa y ordenandose también de un modo que sélo Dios conoce
a su plenitud en la confesién bautismal del sefiorio universal de Cristo. La Iglesia
debe mantener esta actitud de didlogo en sus esfuerzos misioneros y en su relacion
con las demas religiones. “Esto implica no sélo conocimientos adecuados de los
interlocutores y de sus convicciones religiosas. Implica igualmente un conocimiento
profundizado de la propia fe. Precisamente en relacion al didlogo interreligioso es
imperioso desarrollar una gramatica correspondiente, fundada teol6gicamente, del
didlogo interreligioso®?”. Este didlogo debe abarcar el aspecto de la verdad y

0 R.A. Siebenrock, Theologische Grundlegung des Dialogs, en Peter Hiinermann/Bernd Jochen Hilberath, Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd.V, Freiburg — Basel — Wien 2006, 326.

' “Existen diferentes formas de didlolgo interreligioso [...]: a) El didlogo de la vida, en el que las personas se
esfuerzan por vivir en un espiritu de apertura y de buena vecindad [...]. b) El didlogo de las obras, en el que los
crsitianos y las restantes personas colaboran con vistas al desarrollo integral y la libertad de la gente. ¢) El didlogo
de los intercambios teoldgicos, en el que los expertos buscan profundizar la comprensién de sus respectivas
herencias religiosas y apreciar reciprocamente sus propios valores esprituales. d) El didlogo de la experiencia
religiosa, en el que las personas enraizadas en sus propias tradiciones religiosas comparten sus riquezas
espirituales [...]”. Pontificio Consejo para el didlogo inter-religioso y la Congragacion para la Evangelizacion de
los pueblos, Didlogo y anuncio, en Eclesia 2.547 (28 de septiembre 1991), 31 (1443).

52 P. Hunermann, Zur theologischen Begriindung des Dialogs mit den Religionen. Die fundierenden Ausagen von
«Lumen gentium», «Gaudium et spes» und «Ad gentes», en Peter Hiinermann/Bernd Jochen Hilberath, Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, Bd.V, Freiburg — Basel — Wien 2006, 333.
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el aspecto del actuar conjuntamente en aras de la paz y la justicia. Los catélicos
deben provocar a los otros mediante la predicacion y la vivencia de su fe, al
mismo tiempo que se dejan cuestionar por ellos.

Finalmente, podemos concluir que una auténtica teologia (catélica) de las
religiones que busque el didlogo no puede prescindir del fundamento cristolégico-
pneumatolégico, encuadrado desde una teologia de la Trinidad y de la historia
universal de la salvacién, como un elemento constitutivo, a partir del cual es
posible reconocer y valorar el significado salvifico de las demas religiones, asi
como discernir los elementos teoldgicos de otras religiones que puedan enriquecer
el pensamiento teoldgico de la Iglesia, por una parte. Y, por otra parte, no puede
prescindir de un fundamento eclesiol6gico constitutivo, que ponga de manifiesto
la relacion que guardan las demas religiones con el Cuerpo de Cristo que es la
Iglesia, la cual debe ser signo de salvacion, de servicio y de humildad para todos
los pueblos y religiones.
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La libertad de creencias y el desarrollo del
bien comin en las sociedades democraticas

Fernando Pliego Carrasco'’

Introduccion
Talcott Parsons —reconocido por muchos como el sociélogo norteamericano mas
influyente a nivel internacional en el siglo XX— propuso en su libro mas importante:
El Sistema Social (publicado en 1951), un esquema de interpretacién que llamo
teorema dinamico fundamental de la sociologia, el cual es muy Util para entender
los requisitos basicos que debe cumplir toda sociedad para existir como tal. La
formulacién original del teorema es muy abstracta y no particulariza de manera
detallada en el caso que interesa en este trabajo: el desarrollo del bien comun en las
sociedades democriticas, es decir, el desarrollo del conjunto de bienes publicos que
necesitan estas sociedades para promover el bienestar general de la poblacion.

Sin embargo, ;qué sostiene el teorema dinamico fundamental que sea Gtil para
dicho tipo de sociedades? Adaptando el esquema interpretativo de Parsons, la
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respuesta es simple pero de importancia fundamental: en las sociedades
democraticas debe haber, para una cantidad significativa de ciudadanos, un nivel
de integracion minimo entre sus valores morales y las responsabilidades que deben
ejercer en los ambitos publicos de tales sociedades.

Por lo anterior, si una sociedad quiere promover un proyecto sustantivo de
democracia y de bienestar para el conjunto de su poblacién, debe ser capaz de
fomentar una congruencia adecuada entre los valores fundamentales que motivan a
los ciudadanos, y las normas bajo los cuales deben ordenarse los espacios publicos.
Debe haber asi sinergia entre moral individual y responsabilidades pdblicas. Sin
dicha integracion minima, y presente para una mayoria significativa de habitantes de
un pais, no hay posibilidades de ejercer efectivamente las libertades en conjuncién
con opciones de desarrollo humano para todos los ciudadanos.

Parsons definié el teorema dindmico fundamental de la sociologia con su
lenguaje usual que era abstracto y algo obscuro, lo cual era muy criticado por
Charles Wright Mills (2003). La formulacién original es la siguiente:

«Solo en virtud de la internalizacién de valores institucionalizados tiene lugar

una auténtica integracién motivacional de la conducta en el sistema social;

solo asi los ‘mas profundos” estratos de la motivaciéon quedan pertrechados
para el cumplimiento de las expectativas del rol».

Por ello, continua Parsons, «Se puede decir que el teorema dindmico
fundamental de la sociologia es el siguiente: la estabilidad de cualquier sistema
social, exceptuando el proceso de interaccion mas evanescente, depende
hasta cierto punto de esta integracién» (p. 49).

1. La importancia del teorema dindmico fundamental en las sociedades
democrdticas

Todasociedad democrdtica necesita que una cantidad significativa de lapoblacién
participe activamente en el desarrollo de las tareas publicas de interés general;
en todas aquellas actividades politicas, econémicas y sociales necesarias para
promover el bien comun. Participar en la eleccién de representantes populares;
apoyar las politicas pdblicas orientadas a combatir la pobreza y la desigualdad
social; pagar impuestos y contribuciones; cooperar a la sustentabilidad del
hébitat; ejercer la libertades con responsabilidad y respetar los derechos de los
demas al respecto; cooperar con los individuos y grupos que tienen creencias
diferentes y no solamente “tolerarlos”; participar en grupos comunitarios vy
de ciudadanos interesados en atender o gestionar la solucion de necesidades
colectivas; atender con justicia los derechos laborales de los trabajadores
cuando se tiene algin cargo de responsabilidad en empresas privadas, publicas
o sociales; son algunos ejemplos relevantes de las actividades que se requiere
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promover en el contexto de una sociedad democratica orientada al bienestar
general.

No se necesita la participacion de todos en dichas responsabilidades del bien
comdn. Incluso, el cumplimiento de ese ideal seria imposible. En primer lugar, por
motivos simples de edad o salud, las sociedades democraticas siempre eximen
a determinados grupos sociales del ejercicio de distintas responsabilidades
publicas; corresponderd a los padres o tutores, generalmente, su ejercicio
provisional. Por otra parte, razones como la disidencia politica, que dentro de
ciertos margenes esta garantizada por el régimen de libertades democréticas,
permiten el no seguimiento de determinadas tareas publicas. Al respecto,
diversos movimientos sociales son un ejemplo importante. Finalmente, otro tipo
de factores, pero de naturaleza muy distinta —por lo cual no deben confundirse
de ninguna manera con los anteriores—, son la presencia de conductas de tipo
criminal, individuales u organizadas, que explicitamente vulneran el bienestar
de la sociedad y atentan contra las garantias democraticas. En este caso, hay
incompatibilidad total con las responsabilidades publicas propias de una
sociedad democratica, pero cuando se mantiene dentro de limites acotados, no
implica un peligro total para el desarrollo de la mayor parte de la sociedad.

sPero qué sucede cuando un sector significativo de la poblacion —por las razones
que sean— no atiende de manera suficiente la agenda de las responsabilidades
ciudadanas? Las consecuencias son muy importantes: no se podrd garantizar el
desarrollo de distintos bienes publicos y habra serias limitaciones en la promocién
del bien comun. Tal sociedad, en consecuencia, pertenecera al grupo de paises
donde las garantias individuales se ven vulneradas de manera sistematica, y el
bienestar social no serd una caracteristica mayoritaria. Mas bien, la pobreza,
la desigualdad social, la corrupcion y el uso arbitrario de las instituciones de
seguridad, el deterioro continuo del medio ambiente, y la violencia en distintas
manifestaciones, seran problematicas que se observen de manera frecuente.

Para evitar el escenario anterior y promover la agenda de las libertades
democraticas y del bienestar general de la poblacion, se necesitan muchos
y muy diversos procesos de orden econémico, politico y social. Pero hay un
prerrequisito fundamental, condicién de todos los ordenamientos institucionales:
se requiere que los individuos participantes en las responsabilidades publicas de
una sociedad democratica intervengan en tales tareas por conviccién personal.
Es decir, se necesita que sus orientaciones de valor, su moral individual, sea
convergente de manera minima con dichas responsabilidades.

No se necesita una integracion total y completa entre moral individual y
responsabilidades democraticas, como tampoco se necesita el compromiso
de toda la poblacién en favor de tal integracion. Sélo se necesita que haya
un conjunto suficiente de ciudadanos que de manera voluntaria se esfuercen
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por coordinar sus motivaciones personales mas relevantes —llamadas valores
morales—, con el ambito de las responsabilidades que definen las normas
fundamentales de una sociedad democratica orientada al bienestar general.

La coordinacion entre moral individual y responsabilidades publicas
democraticas, para una cantidad significativa de ciudadanos, es lo que he Ilamado,
siguiendo y adaptando a Talcott Parsons, teorema dindmico fundamental de las
sociedades democraticas. En consecuencia, cuando a partir de los afos sesenta del
siglo XX, un conjunto de académicos —donde destacaba el mencionado Charles
Wright Mills— se lanzaron a criticar y descalificar de manera devastadora la obra
de Talcott Parsons, por haber sido el padre del llamado estructural-funcionalismo,
acusandolo de ocultar y, entonces, justificar las profundas patologias, injusticias y
conflictos de la sociedad norteamericana —las cuales eran muy claras—, cometieron
un gran error analitico. No se dieron cuenta que, al criticar y descartar de manera
total la teoria parsoniana, no se podria construir una alternativa social, politica
y econémica, porque se requeria que una cantidad significativa de la poblacion
se comprometiera moralmente con tal ideal. Porque la transformacion de un
“desorden institucional de escala societal” no puede ser resuelto en el fondo por
actos de autoridad, sino ante todo por el compromiso voluntario y activo de un
sector significativo de la poblacién.

Enlagrafica 1 sehadibujado el teorema dinamico fundamental de las sociedades
democraticas: en el lado izquierdo estan los valores morales de los ciudadanos
y en el lado derecho, las normas que demanda una sociedad democratica. En
medio, encontramos la dinamica de coordinacién minima o de sinergia mutua
entre ambas esferas para una cantidad significativa de la poblacion.

Grafica 1. El teorema dinamico fundamental de las sociedades democraticas

Moral individual Integracion minima Normas democratt_cqs
~ parauna cantidad ) (conjunto de responsabilidades
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2. La libertad de creencias y el teorema fundamental

de las sociedades democraticas

;Como se construye la congruencia minima entre la moral individual y las
responsabilidades piblicas demandadas por una sociedad democratica orientada
al bienestar general? Numerosos y distintos factores de orden politico, econémico
y social se requieren. Pero en el marco de una teoria sociolégica que quiere
sefalar los prerrequisitos fundamentales de la accion social, considero que hay dos
orientaciones de valor que deben actuar de manera simultanea: la libertad plena
de creencias y la solidaridad a favor de los bienes publicos de interés general.
Ambas orientaciones de valor son claramente universalistas, seglin el modelo de
los valores-pauta de Parsons.

El derecho a profesar cualquier creencia en la esfera publica de la sociedad, y la
exigencia de reconocer tal derecho a todos los demas, es la primera piedra angular
que nos posibilita articular las distintas referencias morales de los individuos con
las responsabilidades publicas propias de una sociedad democrética. Nos convierte
en sujetos que pueden intervenir activamente en una sociedad democratica porque
hace posible el dar cuenta de manera dialogada de los valores propios vy, por lo
tanto, permite la participacion mediante argumentos en la creacién de acuerdos
mayoritarios o de consensos en el marco de una sociedad plural. Cuando los
individuos no articulan sus creencias bajo el principio de libertad de creencia
plena, y tampoco tienen el derecho de presentarlas en la esfera publica de la
sociedad sin peligro de coaccién alguna, entonces tales individuos no pueden
participar activamente en la construccion argumentativa de las instituciones propias
de una sociedad democratica. En estas sociedades, sélo pueden construirse los
marcos normativos fundamentales si los ciudadanos a través de los 6rganos de
representacién popular, y los distintos mecanismos de participacion existentes,
intervienen libremente en la definicién de los acuerdos mayoritarios o de consenso
requeridos. En las sociedades democréticas no hay lugar alguno para la creacion de
marcos normativos basados en definiciones autoritarias. Mas bien, los individuos
deben asumir de manera racional sus propias construcciones morales, cualquiera
que sea su origen, y entonces podran participar en los didlogos piblicos de una
sociedad plural (Habermas y Ratzinger, 2008).

Cuando los individuos despliegan sus valores morales en la esfera piblica
basados preferentemente en la costumbre, no tendrdn las capacidades emocionales
e intelectuales para participar activa y cooperativamente en los debates de interés
general requeridos por una democracia, pues la falta de explicitacion racional de
sus referentes morales, y el no reconocimiento de la racionalidad de sus alter-egos,
no les permitiran identificar los puntos de acuerdo que pueden tener con otros
cédigos morales. Lo anterior, porque la construccion de acuerdos entre sujetos
con distintas perspectivas morales requiere, de manera necesaria e irrecusable,
que tales personas puedan abstraer sus referentes morales de identificaciones
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particularistas excluyentes, con la finalidad de encontrar los puntos de acuerdos
sin la necesidad de abandonar la propia herencia moral.

Articular racionalmente un cédigo moral no significa, de ninguna manera,
abandonar una tradicion moral especifica; dejar una herencia cultural de
larga historia. Significa, mas bien, que el sujeto portador de tal tradicién es
capaz de identificar lo sustantivo de su herencia cultural, y distinguirlo de las
configuraciones practicas que se han desarrollado de acuerdo a las distintas
circunstancias histéricas. Con tal distincion, se podrd entonces dialogar en los
espacios publicos democraticos con otros cédigos morales para atender nuevas
circunstancias historicas.

Desde luego, para que se desarrolle una democracia, segtin lo sefiala el teorema
dindmico fundamental, no se necesita que todos los ciudadanos sean capaces de
presentar de manera razonada sus valores morales; pero si se requiere que lo haga
una mayoria significativa. Tal requerimiento sustantivo se resume en el derecho
humano de naturaleza cultural mas fundamental de todos: el ejercicio pleno y sin
restriccion de la libertad de creencias. Este derecho no tiene limite alguno en el
ambito de la conciencia, y en su presentacion publica sélo puede ser limitado por
el derecho de los alter-egos para ejercerlo de igual manera.

En las sociedades democraticas occidentales, las manifestaciones culturales
mas relevantes del derecho a la libertad de creencias son las correspondientes al
ejercicio de las creencias religiosas, pues desde el punto de vista de una estricta
fenomenologia social, sin consideraciones filoséficas por el momento, son las
que tienen mayor significado moral para la poblacién, incluso en sociedades
democraticas con altos niveles de secularizacion. En estas sociedades,> como
pueden ser Alemania, Espafia, Francia, Noruega, Paises Bajos, Reino Unido y
Suecia, entre otras, es cierto que las creencias religiosas ya no son relevantes
para la mayoria de la poblacién, pero quienes la tienen siguen siendo los
grupos culturales mas importantes dentro de tales paises. Asi mismo, en dichas
sociedades, la religion jugé un papel fundamental en la construccion de las
principales instituciones democréticas y en el apoyo que se requirié para orientar
las politicas pablicas a favor del bienestar general. Ahora tienen niveles altos
de secularizacion, pero tales instituciones no podrian haberse construido sin la
participacién decisiva de las religiones y de sus creyentes.

2 Enla Encuesta Mundial de Valores (www.worldvaluessurvey.org.), con informacién de 2005 a 2008 segtin el pais
considerado, a la pregunta “;qué tan importante es en su vida... la religion?”, los entrevistados contestaron “muy
importante” o “bastante” de la siguiente manera: Alemania: 33.9%; Espafa: 39.1%, Francia: 40.9%; Noruega:
32.7%; Paises Bajos: 31.5%; Reino Unido: 40.7%; y Suecia: 29.4 por ciento.
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Al respecto, el ejemplo de algunos paises escandinavos es muy relevante.
Suecia y Noruega son algunas de las democracias mas consolidadas a nivel
internacional y con mejores niveles de bienestar en su poblacién. La construccion
de las instituciones que hicieron posible tal situacién se hizo con la participacién
activa de la Iglesia Luterana y de sus creyentes; todavia hoy, los suecos y los
noruegos son luteranos por nacimiento, y el estado interviene en la vida religiosa
de la Iglesia Luterana®. Sin embargo, como la libertad de creencias se ejerce
plenamente, los ciudadanos tienen el derecho de rehusar la permanencia en la
Iglesia Luterana, lo cual significa en la actualidad la presencia de altos niveles
de secularizacion. De acuerdo con la Encuesta Mundial de Valores, en 2006,
en Suecia, s6lo 29.4% de los entrevistados senal6 que la religion era “muy
importante” o “bastante importante” para su vida. Y para el caso de Noruega, en
2007, el porcentaje fue 32.7 por ciento.

Situaciéon diferente encontramos en otras democracias consolidadas, como
Estados Unidos e Italia, o en proceso de consolidaciéon, como Argentina, Brasil,
Chile, India, México y Polonia, por mencionar s6lo unos ejemplos, donde las
creencias religiosas son relevantes para la mayoria de la poblacién®. En unos
casos, siempre han jugado un papel importante en el desarrollo de las instituciones
democraticas desde su fundacién como naciones independientes (p. ej., en
Estados Unidos), y en otros casos han sido factores relevantes en el desarrollo de la
sociedad civil y en la lucha contra el autoritarismo politico, ademas de constituir
parte fundamental de la identidad nacional (p. €j., Brasil, Chile y Polonia).

El segundo prerrequisito para que los valores morales de los ciudadanos
contribuyan activamente al desarrollo de una sociedad democrética y orientada al
bienestar social, es que dichos valores favorezcan el compromiso solidario con las
responsabilidades publicas. El criterio basico es la cooperacién activa y voluntaria
con el desarrollo de los bienes publicos de interés general. Y para que esto sea
posible, es insuficiente la existencia de mecanismos de control coercitivo o de
incentivos de interés monetario, como lo plantea de manera equivocada Mancur
Olson en su libro La I6gica de la accion colectiva (1971). Lo anterior, porque
el costo econémico de la accidon cooperativa voluntaria es significativamente
menor que el costo econémico derivado de privilegiar los incentivos econémicos
o la organizacién de los aparatos estatales de coercién y sancién (Oliver, 1993);
pero sobre todo, porque la integracion de indole cultural entre moral individual y
normas democraticas es mucho mas solida que cualquier otro procedimiento.

Sobre la Iglesia Luterana en Noruega, puede consultarse www.kirken.com; y sobre la Iglesia Luterana en Suecia,
www.svenskakyrkan.se.

En la Encuesta Mundial de Valores (www.worldvaluessurvey.org.), con informacién de 2005 a 2008 segtin el pais
considerado, a la pregunta “;qué tan importante es en su vida... la religion?”, los entrevistados contestaron “muy
importante” o “bastante” de la siguiente manera: Argentina: 65.4%; Brasil: 91%; Estados Unidos: 71.6%; India:
80.7%; ltalia: 76.1%; México: 85.1%; y Polonia: 86.8 por ciento.
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Desde luego, como lo destaca el teorema dinamico fundamental, no se
necesita que todos los ciudadanos tengan una orientacion valorativa solidaria
respecto de los bienes publicos, pero si una mayoria significativa. Se necesita
que esta mayoria ejerza sus responsabilidades democraticas sin la necesidad de
presiones coactivas de parte de cualquier autoridad. Y se necesita, asi mismo, que
dicha mayoria lo haga por propia voluntad sin recibir gratificaciones econémicas
o politicas directas.

En lagrafica 2 se presenta de manera esquematica los prerrequisitos sociales que
permiten la integracion minima entre los valores personales de los ciudadanos, y
las responsabilidades publicas que deben ejercerse en una sociedad democrética:
libertad de creencias y orientacion solidaria respectos de los bienes piblicos.

Grafica 2. Los requisitos basicos del teorema dinamico fundamental
de una sociedad democratica

Libertad de creencias

vorainaiaa B A Normas democrdticas

(conjunto de valores (conjunto de responsabilidades
personales) U en los espacios publicos de la
sociedad)

Solidaridad con
los bienes publicos

3. Casos importantes de conflicto entre moral individual

y normas democraticas

Hay diversas situaciones que dificultan la coordinacién minima de la esfera
moral de los ciudadanos con las responsabilidades que deben ejercer en los
espacios publicos democréticos. Destacaré tres particularmente relevantes: el
fundamentalismo religioso, el déficit normativo de las instituciones democrdticas,
y la privatizacién de las creencias personales o laicismo antirreligioso,

a) El fundamentalismo religioso

En el marco de una sociedad democrdtica, la demanda de establecer
como obligatoria y Unica a determinada creencia religiosa, es incompatible
con el desarrollo de sus instituciones puiblicas fundamentales. Por el lado de
estas instituciones, porque dicha pretension es incompatible con el caracter
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deliberativo de sus normas, construidos mediante debates que ocasionan acuerdos
mayoritarios o, en el mejor de los casos aunque de manera rara, consensos entre
los participantes. Por el lado de los sujetos que demandan tal intolerancia respecto
de otras creencias diferentes a las propias, porque no tienen las habilidades
intelectuales y emocionales necesarias para participar en los espacios piblicos
de las sociedades democraticas, pues carecen del soporte argumentativo y de la
disposicion para dialogar requeridos de manera sustantiva.

b) El déficit normativo de las instituciones democraticas

El mayor problema para construir una sociedad democratica plenay orientada
decisivamente al bienestar general, proviene frecuentemente de las carencias
institucionales existentes, expresadas preferentemente como exceso de normas
burocraticas, o bien, como déficit de normas minimas requeridas. Obstaculos
contra la plena libertad de creencias, suelen estar relacionados con la carencia
de instituciones que hagan respetar su libre ejercicio, o bien, por la existencia
de normas intolerantes; por lo cual, grupos o monopolios de interés imponen sus
puntos de vista y sus valores a otros actores sociales. La falta de independencia
de los ministerios publicos respecto de los poderes ejecutivos de un pais, hace
posible el uso faccioso de las instituciones de justicia penal y atentan contra los
derechos de personas y comunidades inocentes. La falta de ciudadanizacién
de los organismos encargados de administrar la eleccion de representantes
populares, facilita la manipulacién de los resultados de parte de los partidos
que estan en el poder. El ocultamiento y falta de transparencia informativa en
los asuntos de interés publico, propicia la corrupcién de funcionarios y actores
politicos. Y muchos otros ejemplos institucionales se podrian mencionar.

¢) La privatizacion de las creencias personales o laicismo antirreligioso

Tal vez por el conocimiento de los graves dafios que, en distintas épocas, ha
ocasionado el fundamentalismo religioso de ciertos grupos en las sociedades
premodernas y contempordneas; o tal vez, por ignorancia de la importancia
histérica que han jugado distintas formas de humanismo religioso en el
desarrollo de sociedades antiguas y en la misma democracia; o bien, debido
a la intolerancia de quienes no tienen ninguna fe religiosa respecto de quienes
si la tienen, por lo cual demandan de manera autoritaria que no la manifiesten
publicamente, distintos ciudadanos suelen pensar exactamente lo contrario de lo
sefialado por el teorema dindmico fundamental de las sociedades democréticas.
Para ellos, mds bien, debe haber separacion e independencia absoluta entre las
convicciones morales de los ciudadanosy las tareas o responsabilidades publicas,
sobre todo cuando dichas convicciones tienen un fuerte contenido religioso.
Separacién e independencia entre los valores que motivan individualmente, y
lo que exige el orden constitucional de la sociedad. Para diversos sectores mas
0 menos importantes de la poblacién, no es necesaria la sinergia entre moral
individual y comportamiento publico.
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Sin embargo, el desarrollo de una democracia no solo es contrario al
fundamentalismo religioso, también es contrario al laicismo antirreligioso, en el cual,
de manera intolerante, se le demanda a los creyentes privatizar sus convicciones
y excluir su presentacion puiblica. Mas bien, una democracia necesita que los
creyentes de las distintas denominaciones religiosas participen activamente en el
dialogo requerido por los distintos espacios publicos, en el marco de la libertad
de creencias y de la construccion del bien comdn. Y como toda participacién en
espacios pulblicos plurales, los creyentes en alguna religion necesitan presentar de
manera racional las propias identidades valorativas (Habermas y Ratzinger, 2008),
todo con el fin de construir acuerdos mayoritarios o consensos con las distintas
perspectivas morales involucradas, sean laicas o de otras religiones.

Lo dicho es muy relevante en términos histéricos, porque las sociedades
occidentales que han alcanzado importantes niveles de democracia y de bienestar
social, construyeron las instituciones que hicieron posible tales estandares de
calidad con la participacién plural de los principales credos religiosos de sus
paises, quienes operando de manear argumentativa en los espacios publicos
plurales, pudieron contribuir al desarrollo de sus paises. Se excluyd, entonces, el
fundamentalismo religioso, pero también la alternativa de mandar a la vida privada
las creencias religiosas, mediante la prohibicion de su presentaciéon publica mas
alla de los espacios de culto. Es decir, dichas democracias se fundamentaron, entre
otros aspectos, en el reconocimiento del ejercicio pleno de la libertad de creencias.
El estudio del desarrollo de la mayor parte de las democracias occidentales solidas,
como son Canada, Estados Unidos, Inglaterra, Alemania, Suecia, Noruega, Francia,
[talia y Espafa, entre otras, muestra la importancia de tal situacion (Sterno, 2005).

Durante los Gltimos afios, se observa en varios paises con democracias avanzadas,
porejemploen Espanay Francia, esfuerzos para resurgir nuevas formas de intolerancia
antirreligiosa, para mandar a la vida privada a los creyentes mediante el recurso de
excluir su presentacion explicita en la arena de los debates publicos. La intolerancia
a veces ha llegado a tal grado, que se demanda a los creyentes ocultar sus simbolos
religiosos: a los cristianos, la Cruz, y a las mujeres musulmanas, el uso del velo. Tal
intencién sélo abona a la intolerancia y a la falta de respeto al derecho de libertad
de creencias. Esto no contribuye a la democracia, sino a su debilitamiento.

4. El caso de México: los conflictos de la doble moral

Si en un pais como México se pregunta a un politico “tipico” de cualquiera de los
partidos politicos mas importantes; o bien, se le pregunta a cualquier ciudadano
“tipico” del pais metido en responsabilidades publicas, ;cual es su religion?, lo
mas probable es que respondan de manera “tipica”: “soy catélico”; o bien, aunque
en mucho menor medida, que es miembro de otra denominacién cristiana o de
otra comunidad religiosa. Sin embargo, de manera expedita aclarardn de manera
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“tipica” algo como lo siguiente, aunque nunca se haya objetado su respuesta:
“pero yo no dejo que mis convicciones personales influyan en mis decisiones
politicas o de gobierno, pues estoy comprometido y convencido totalmente del
cardcter laico del estado mexicano”.

Brillante respuesta, diran varios, y sera aceptada sin duda alguna por muchos
intelectuales, académicos, politicos y ciudadanos que no comparten la fe religiosa
de los catdlicos, cristianos en general, o de cualquier otra denominacién. Dirdn
estas personas: “asi debe ser el estado laico, y en el caso mexicano, esa es la gran
conquista de la Reforma liberal del siglo XIX".

Pero para quienes han leido a Talcott Parsons, una muestra tan apasionada a
favor de la separacién entre moral individual y responsabilidades publicas, s6lo
sirve para explicar el por qué en México hay tantos problemas para construirnos
como democracia y para elevar, de manera consistente y sistematica, el bienestar
de toda la poblacion. La explicacion es sencilla: muchos han aceptado la
construccion de una cultura marcada por una gran dicotomia entre los valores que
se profesan en la vida privada y las responsabilidades que exige el orden publico;
entre la moral individual que todavia esta marcada por la tradicion catélica para
la mayoria de la poblacién, y las responsabilidades pdblicas que demanda una
sociedad para construir un proyecto democrdatico y de justicia social.

Ejemplifiquemos lo anterior. Suele decirse: “hay que separar las convicciones
personales, en especifico religiosas, de las responsabilidades publicas”. En
consecuencia, nos podemos preguntar: ;qué estan proponiendo? ;Que si en el
ambito personal se acepta el octavo mandamiento, el cual dice “no mentiras ni
levantaras falsos testimonios”, entonces en el ambito de las responsabilidades
publicas “si se debe mentir”? Es decir, ;debemos prometer en las campafas politicas
lo que siempre hemos sabido que no se podra cumplir? ;Debemos criticar a los
contrarios a sabiendas que lo que digamos no es veraz y, mas aun, es calumniador?
sDebemos obstaculizar sistematicamente la trasparencia publica de las actividades
y poner todos los reparos posibles para no rendir cuentas o rendir cuentas a medias?
;Debemos inventar falsas pruebas para acusar a inocentes? En otras palabras, ;nos
debemos guiar por el principio: “a nuestros amigos y familiares les decimos la
verdad, pero en el ambito piblico nos guiamos por la simulacién y la mentira”? De
ninguna manera, porque tal dicotomia es un profundo lastre para la democracia y
el bienestar publico, pues permite estandares de doble moral: la que se aplica en la
vida privada, y la que se aplica en los espacios publicos. En lugar de una sinergia
democrética entre ambas esferas, se propone una doble moral.

Otro ejemplo es el siguiente: en el ambito personal de un creyente catdlico se
acepta el séptimo mandamiento que dice “no robaras”. Por lo tanto, se trata de
personas cuyos valores los motivan a comportarse solidariamente en cuestiones

Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009 207



Fernando Pliego Carrasco

materiales con sus familiares y amigos. Pero lo propuesto por los defensores de la
dicotomia entre moral individual y responsabilidades publicas, ;es que se deberia
dejar en la vida privada tales convicciones morales de clara influencia religiosa?,
es decir, jse deberia robar en el dambito publico? En consecuencia, bajo la doble
moral, jestan invitando a politicos, gobernantes y ciudadanos interesados por lo
publico a guiarse por la maxima contraria: “utilizar para fines privados los bienes
publicos”?, ;“enriquecerse cuando se tienen cargos de responsabilidad pdblica”?,
s”manejar de manera poco trasparente el presupuesto publico”? En pocas palabras,
sse propone no robar en la vida privada y si robar en la vida publica?

Pues precisamente tal dicotomia es inaceptable en el proyecto de construccién
de una democracia con justicia social. Lo que necesitamos es la integracion
adecuada de la moral individual y de las responsabilidades pablicas democraticas
en un sector significativo de la poblacion. Porque la dicotomia entre la moral
individual, de inspiracion religiosa para la mayoria del pueblo mexicano, y las
responsabilidades pdblicas democraticas, es un factor explicativo muy importante
de las enormes dificultades que tiene un pais como México para construir el bien
comun que requiere la mayoria para su desarrollo integral. Por ello, es un pais de
profundas desigualdades e inequidades.

a) Los problemas para construir la democracia y el bien comiin en
México

En la vida privada, alrededor de 88% de la poblaciéon de México se
denomina catélica’, y otro 8.5% profesa algin tipo de religion diferente,
preferentemente de otras denominaciones cristianas; sélo 3.5% se declara
sin religion alguna. En el caso concreto del catolicismo —como también
sucede en todas las principales tradiciones religiosas—, la adscripcién deberia
conllevar, en mayor o menor medida, el seguimiento de un cédigo de
conducta de implicaciones puiblicas positivas. Sin embargo, en dicho dmbito
publico, somos un pais que destaca por la presencia de profundos problemas
que contradicen el bien comun de la sociedad, y que contradicen de igual
manera la solidaridad y justicia demandadas por el Evangelio cristiano y la
Doctrina Social de la Iglesia Catdlica. Destaca, en primer lugar, que casi la
mitad de la poblacién vive en condiciones de pobreza y marginacion. De
acuerdo con el Consejo Nacional de Evaluacién de la Politica de Desarrollo
Social (Coneval)®, alrededor de 47% de los habitantes registraba pobreza

* Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Informdtica, Censo General de Poblacion y Vivienda 2000.
Porcentaje de creyentes que se mantiene casi igual siete afnos después, de acuerdo con la prestigiada firma
Consulta-Mitofsky (cfr. La cercania con la religion. Encuesta nacional en viviendas. México, 2007).

©  Consejo Nacional de Evaluacion de la Politica de Desarrollo Social (Coneval), 2007. Validacién estadistica de las
estimaciones de la incidencia de pobreza estatal y municipal por niveles de ingreso. México: Coneval.
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patrimonial en 2007, por lo cual carecia de distintos satisfactores
indispensables; inclusive, 18% no tenia acceso a una alimentacion
suficiente.

Las condiciones de pobreza estdn relacionadas con la presencia de
estructuras de desigualdad muy significativas entre los sectores de mayor
y menor ingreso: de los 30 paises evaluados por la Organizacién para la
Cooperacion y el Desarrollo Econémico (OCDE), nuestro pais presenta en
2009 los mayores niveles de desigualdad social (indice de Gini: 0.47)7;
situacion que contrasta claramente con lo sucedido en otros, como son
Dinamarca (0.23), Suecia (0.23) y Luxemburgo (0.26).

Otro problema muy importante en México, propio de paises con
importantes condiciones de pobreza y desigualdad social, es el deterioro
del medio ambiente. Es el caso, por ejemplo, de los recursos forestales.
Segln informacion proporcionada por la Organizacion de las Naciones
Unidas para la Agricultura y la Alimentacion (FAO)?, la disminucién de
la superficie forestal del pais es continua y parece no detenerse: pasé de
69’010,000 hectareas en 1990, a 63’717,200 ha en 2007; una disminucion
de ocho por ciento.

A lo anterior, hay que sumar el agravamiento de la violencia ocasionada
por el crimen organizado. Nuestro pais, de haber sido durante afos una
region de trasiego de sustancias ilicitas hacia el mayor mercado del mundo,
se ha convertido en consumidor neto, con la consecuente afectacion
creciente de la poblacién mas joven®. Por ello, la disputa por el control de
los mercados locales entre los grupos criminales ha adquirido un nivel de
violencia extraordinaria.

También encontramos graves problemas en la calidad de las instituciones
gubernamentales del pais y en los niveles de participacién ciudadana.
En cuanto a la calidad de las instituciones gubernamentales, los estudios
disponibles muestran que hay importantes niveles de corrupciéon e
ineficiencia en diversas instancias gubernamentales, tanto federales como

7 OECD Factbook 2009: Economic, Environmental and Social Statistics. OECD, 2009.

8 FAO, FAOSTAT, septiembre 2009.

®  Cfr. Felipe Calderén Hinojosa, “4.1 Crimen Organizado”, en /Il Informe de Gobierno 2009. México, Presidencia
de la Repdblica.
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estatales y municipales. Segin la OCDE, ocupamos el segundo lugar en
corrupcion en la lista de los 30 paises registrados, s6lo aventajados por
Grecia'. En cuanto a los niveles de ineficiencia, el peso de las estructuras
burocraticas gubernamentales dificulta el mejor desarrollo de lasactividades
que no sélo estan bajo la responsabilidad directa del mismo gobierno, sino
también las ejercidas por los sectores privado y social. En el estudio Doing
Business 2009 del Banco Mundial'’, México ocupa el lugar 115 en cuanto
a facilidades para abrir negocios.

La ineficiencia y corrupcién gubernamentales influyen en la evaluacion
negativa que la poblacién realiza a una gran cantidad de instituciones
publicas. De acuerdo con la Encuesta Nacional sobre Cultura Politica y
Practicas Ciudadanas 2008', elaborada por la Secretaria de Gobernacion,
alapregunta “;qué tanta confianza le inspira [las instituciones enlistadas]?”,
la poblacién entrevistada contesté que tenia “mucho o alguna confianza”
de la siguiente manera: partidos politicos, 23%; policia, 26%; jueces y
juzgados, 32%; camara de diputados, 35%; camara de senadores, 35%;
y presidentes municipales, 41%. Un nivel intermedio lo obtuvieron el
presidente de la republica (54%) y los gobernadores de los estados (56%).
Y una buena calificacion: la Iglesia (72%), el ejército (66%), el Instituto
Federal Electoral (66%) y los maestros (63%).

Finalmente, somos un pais con niveles muy bajos de participacién
ciudadana y politica. Por ejemplo, en la dltima eleccién federal del pais
de 2009, donde se eligieron diputados, s6lo voté 44.7% de los ciudadanos
inscritos en el padrén electoral'®; asi mismo, de acuerdo con la encuesta de
la Secretaria de Gobernacién arriba mencionada, 92% sefiala que nunca ha
participado en algin partido politico, 80% no le interesan las conversaciones
sobre temas politicos, y menos de 20% ha participado en alguna actividad
publica donde se presenten peticiones o solicitudes hacia el gobierno.

Todas las deficiencias democraticas y de promocién del bien comin
anteriormente senaladas, y otras muchas que podrian mencionarse, son

0 OECD Factbook 2009: Economic, Environmental and Social Statistics. OECD 2009.

" Banco Mundial. Doing Business 2009. Washington: Banco Mundial.

2 Secretaria de Gobernacién, Encuesta Nacional sobre Cultura Politica y Prdcticas Ciudadanas 2008, Anexo 2.
Resultados. México: SG.

¥ Instituto Federal Electoral, Programa de Resultados Electorales Preliminares 2009.
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muestras claras de que en México no hay una cantidad significativa de
ciudadanos con una orientacién moral favorable al desarrollo de los
bienes publicos de interés general. Desde luego, si hay muchos ciudadanos
comprometidos con el bien comdn, cuya accién personal y publica evita
una mayor gravedad en los problemas anteriormente mencionados. Pero
es claro que, de acuerdo con el teorema dindmico fundamental de las
sociedades democrdticas, no es una situacién presente en una cantidad
significativa de la poblacion, lo cual si permitiria cambiar de manera clara
la situacién de injusticia y desigualdad existentes, asi como la frecuente
corrupcion e ineficiencia gubernamentales.

Son muchos y de diverso indole los factores que explican la falta de una
cantidad significativa de ciudadanos comprometidos decisivamente con el
desarrollo de los bienes piblicos de interés general, demandados para la
construccion de una sociedad democrdética. Sin embargo, en el tema que
nos ocupa en este trabajo, el factor mds importante es la importancia en
México de la cultura favorable a la doble moral, a la escision entre moral
individual y responsabilidades publicas. Escisién que se puede denominar
privatizacion de creencias o laicismo antirreligioso.

b) La relacion entre moral individual y responsabilidades publicas

en el proyecto de nacién

En México, las dificultades para articular las motivaciones que descansan en
los valores morales individuales y las responsabilidades piblicas democraticas,
tiene una doble fuente histérica: la compresién “colonial o de cristiandad” de la
religion catdlica que caracterizé a los padres fundadores de nuestra nacion, vy la
respuesta antirreligiosa que promovié la dicotomia cultural entre moral individual
y responsabilidades publicas, propia de los reformadores liberales del siglo XIX y
de los revolucionarios de la primera parte del siglo XX. La compresion “colonial
o de cristiandad” de la religion catélica practicamente ya no existe, pues sélo lo
encontramos en algunas comunidades muy pequefias, sobre todo rurales, y en
algunos grupos urbanos muy poco significativos. En cambio, la dicotomia cultural
todavia es dominante en México hasta el presente.

Morelos y los Sentimientos de la Nacion

Como puede conocerse a partir de la lectura de cualquier texto serio sobre la
historia de México, la idea de formar una nacién independiente no surgié en 1810
con el movimiento encabezado por Miguel Hidalgo. Surgié, mas bien, alrededor
de 1813, en el contexto de la organizacién del Congreso de Chilpancingo que
daria origen después a la Constitucion de Apatzingan. En especifico, la idea de
forman una nacién independiente la encontramos expresada por primera vez de
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manera clara en el documento Ilamado Sentimientos de la Nacion, que present6
José Maria Morelos y Pavén en 1913 en la sesion inaugural del Congreso de
Chilpancingo.

Los Sentimientos de la Nacion estan formados por 23 tesis o articulos.
Constituye un proyecto de naciéon basado en cuatro pilares fundamentales:
gobierno republicano, eleccion democratica de gobernantes, justicia social y
caracter catélico de la sociedad mexicana. Con las primeras dos caracteristicas,
se asume un proyecto liberal de Estado. Morelos busca que la naciente nacion
mexicana se base en lo mejor del pensamiento liberal. Por ello, en el articulo sexto
nos dice que la soberania reside inmediatamente en el pueblo, el cual lo deposita
en “sus representantes dividiendo los poderes de ella en Legislativo, Ejecutivo y
Judiciario, eligiendo las Provincias sus vocales, y éstos & los demas, que deben ser
sujetos sabios y de probidad”.

Pero Morelos no solo plantea el desarrollo de un estado liberal, republicano
y democratico; también quiere una sociedad basada en la justicia. Por ello, en el
articulo 12 nos dice: “Que como la buena ley es superior & todo hombre, las que
dicte nuestro Congreso deben ser tales que obliguen & constancia y patriotismo,
moderen la opulencia y la indigencia, y de tal suerte se aumente él jornal del
pobre, que mejore sus costumbres, aleje la ignorancia, la rapina y él hurto”. Y en
el articulo 16 establece: “Que la esclavitud se proscriba para siempre, y lo mismo
la distincion de castas, quedando todos iguales y sélo distinguira & un americano
de otro, él vicio y la virtud”.

Como puede leerse, la propuesta de nacion de Morelos contempla integrar
tres ejes sustanciales: gobierno republicano, democracia representativa y justicia
social. Es la propuesta de naciéon moderna que quiere para México, la cual, en
sus aspectos de justicia social, es notoriamente superior a la carta magna que dio
origen a la Unién Americana como pais independiente.

Pero Morelos también propone un cuarto eje articulador de la nacién
mexicana, un eje que busca realizar una sintesis con el pasado histérico. En
el articulo segundo de los Sentimientos de la Nacicn, sefiala: “Que la Religion
Catdlica sea la Unica, sin tolerancia de otra”. En consecuencia, para Morelos,
el proyecto de nacion es: gobierno democratico, democracia representativa,
justicia social, y religion Unica y obligatoria.

En una primera lectura de caracter positivo de los Sentimientos de la Nacidn,
y recuperando la perspectiva analitica de Talcott Parsons, diré que Morelos es
consciente de que no puede construirse un espacio publico moderno sin una
determinada construccién moral para un sector significativo de ciudadanos. Para
construir un estado republicano y democratico, y una sociedad justa, se necesita
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movilizar los valores morales de los habitantes. Y esto Gltimo s6lo puede hacerse
si apelamos a las tradiciones culturales mas profundas de una sociedad, las
cuales, todavia hasta el presente en México, tienen que ver con la herencia
cultural catdlica.

Sin embargo, Morelos no s6lo propone realizar una sintesis entre modernidad
politica, justicia social y tradicion cultural, también, como ya se menciond,
propone que tal tradicion cultural sea el catolicismo entendido como religion dnica
y obligatoria. Y en la historia de nuestro pais, como en cualquier otro, la vision
que quiere sostener los valores morales a partir de una religion dnica y obligatoria,
es por principio contraria a las ideas modernas de lo que debe ser una sociedad
republicana y democritica, la cual incluye la construccién de un estado laico,
respetuoso de todas las creencias. La propuesta de Morelos es asi claramente
contraria al requerimiento formulado por el teorema dinamico fundamental de una
sociedad democrdética, pues una sociedad republicana y democratica supone que
el espacio publico se construye de manera deliberativa, donde todos deben tener el
derecho de presentar sus propios argumentos, ser escuchados, y debatir para llegar
a acuerdos mayoritarios. En cambio, la idea de una religion tnica y obligatoria, es
contraria a la idea de los espacios publicos como espacios deliberativos.

Por lo mismo, la propuesta de sintesis de Morelos, entre la modernidad politica
republicana y democratica, la justicia social y los valores morales, sera una fuente
de tensiones irresolubles entre si y de grandes conflictos, que s6lo podrian resolverse
por medio del reconocimiento de la libertad de creencias, del derecho inalienable a
profesar publicamente cualquier conviccion religiosa, incluyendo a ninguna.

Un proyecto de nacién fundamentado en una vision de la libertad de conciencia
y religion, seria no solo congruente con la idea evangélica de la libertad de los hijos
de Dios, sino que permitiria fundamentar el desarrollo de una moral individual
convergente con las instituciones republicanas y democréticas. Pero los laicos
y los sacerdotes catélicos que fundaron nuestra nacién a partir del movimiento
independentista en los comienzos del siglo XIX, no fueron conscientes de la
incompatibilidad de su manera de entender el catolicismo respecto de los ideales
de un estado republicano y democratico.

La Constitucion de 1824

Alcanzada la independencia, el México naciente tampoco tomo el
camino de la libertad de creencias para articular la moral individual y las
responsabilidades publicas democraticas. En la primera Constitucion que
tuvimos como pais independiente, la de 1824, leemos lo siguiente en el
articulo tercero: “La religion de la nacién mexicana es y sera perpetuamente
la catdlica, apostdlica, romana. La nacién la protege por leyes sabias y justas,
y prohibe el ejercicio de cualquier otra”.
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Porello, y otras muchas razones, nuestro pais se enfrascé en una lucha profunda,
donde las partes en conflicto nunca llegaron a visualizar la importancia que tiene
una religion humanista para el desarrollo de la Repdblica y de la democracia. Por
una parte, porque la vision de nuestros padres fundadores sobre el rol piblico de la
religién era propio de una sociedad premoderna: excluyente de la liberad religiosa.
Y por el lado contrario, porque quienes no aceptaban tal perspectiva, exigieron y
demandaron la reclusién de las convicciones religiosas de la poblacién a la vida
privada. Con ello, se condend al pais a una gran escisioén cultural: una cosa son las
convicciones morales individuales, y otra cosa son las tareas y responsabilidades
de orden publico. Y un pais con tales aporias, con un proyecto cultural de doble
moral, es un pais que tendria y ha tenido profundas limitaciones para construir
una sociedad democrdtica y orientada al bien comun.

La dicotomia cultural en la reforma liberal del XIX y en la Constitucion
de 1917

Pasados dos afos de la aprobacién de la Constitucion liberal de 1857,
Benito Juarez, Melchor Ocampo, Manuel Ruiz y Miguel Lerdo de Tejada
elaboran el documento Justificacion de las leyes de Reforma’, donde
explicaban las razones fundamentales de dichas leyes. En el texto destaca,
en primer lugar, el reconocimiento claro y explicito de la libertad religiosa,
de la cual se dice que es indispensable para proteger la Republica «por ser
esto necesario para su prosperidad y engrandecimiento, a la vez que una
exigencia de la civilizacion actual».

En este punto, sin duda alguna encontramos un gran avance. Pero el grave
problema de fondo, es que no se propone una presencia piblica de las instituciones
religiosas en el marco de una sociedad democréticay plural, sino lo que se propone
es la libertad religiosa entendida como privatizacién de las creencias. Se propone
enviarla al foro estrictamente individual de la vida social, sin presencia efectiva
en el contexto de un orden pdblico democratico en construccién. Y con ello,
se asume como proyecto cultural de estado, la escision entre moral individual
y comportamientos puablicos; la escision entre motivaciones individuales y
responsabilidades publicas. Por Gltimo, con tal decisién, se hace tabla rasa del
pasado histérico cultural que permitié la construccion de una nueva nacion.

;Como realiz6 el gobierno liberal tal escision cultural? Después de una
guerra civil, el Estado liberal calificé a toda la labor de la Iglesia Catélica como
contraria a los intereses del pais, y, en consecuencia, le quit6 todos sus recursos
publicos sin distincion alguna. Recordemos algunas acciones mencionadas en el
documento justificativo que estoy comentando (pp. 22-23):

4 Meéxico: Instituto Nacional de Estudios Histéricos de la Revolucién Mexicana, 2009.
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En primer lugar, para poner un término definitivo a esa guerra sangrienta y
fratricida, que una parte del clero esta fomentando hace tanto tiempo en la
Nacién, por sélo conservar los intereses y prerrogativas que heredé del sistema
colonial, abusando escandalosamente de la influencia que le dan las riquezas
que ha tenido en sus manos y del ejercicio de su sagrado ministerio, y despojar
de una vez a esta clase de los elementos que sirven de apoyo a su funesto
dominio, cree indispensable:

1°. Adoptar, como regla general invariable, la mas perfecta independencia
entre los negocios del Estado y los puramente eclesiasticos.

2°. Suprimir todas las corporaciones de regulares del sexo masculino, sin
excepcion alguna, secularizandose los sacerdotes que actualmente hay en ellas.

3°. Extinguir igualmente las cofradias, archicofradias, hermandades y, en
general, todas las corporaciones o congregaciones que existen de esta
naturaleza.

4. Cerrar los noviciados en los conventos de monjas, conservandose las que
actualmente existen en ellos, con los capitales o dotes que cada una haya
introducido y con la asignacion de lo necesario para el servicio del culto en
sus respectivos templos.

5°. Declarar que han sido y son propiedad de la nacién todos los bienes que
hoy administra el clero secular y regular con diversos titulos, asi como el
excedente que tengan los conventos de monjas, deduciendo el monto de sus
dotes y enajenar dichos bienes, admitiendo un pago de una parte de su valor
titulos de la deuda publica y de capitalizacién de empleos.

La Reforma liberal del siglo XIX no trata, entonces, de garantizar Gdnicamente
los requerimientos constitucionales y las libertades necesarias para un proyecto
democratico de nacién: libertad de creencias y separacion institucional entre el
Estado y la Iglesia Catdlica. No busca sélo limitar la pretension de ciertos grupos
catélicos de restringir dicha libertad y de obstaculizar la construccion de una
sociedad laica. Mas bien, como consecuencia de un gran conflicto historico,
resumido tradicionalmente como el conflicto entre conservadores y liberales,
se propuso una reforma que se volvié intolerante contra toda manifestacion
institucional de las creencias religiosas. Se abri6é asi, un proyecto cultural,
promovido desde el estado, favorecedor del desarrollo de una dicotomia moral,
pues ante una sociedad mayoritariamente catélica, no se propuso la restriccion
del integrismo religioso y su sustitucién por un humanismo catélico, promotor de
los derechos ciudadanos. Mas bien, se propuso privatizar todas las construcciones
culturales religiosas, sin distincion alguna, condenando a la poblacién a una doble
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moral: la que confesaban en su vida privada, y lo que demandaba el nuevo orden
constitucional en los espacios plblicos de la sociedad.

Los efectos negativos en el ambito social de la reforma liberal, ya fueron
analizados en su tiempo por estudiosos como Andrés Molina Enriquez, quien
en su trabajo Los grandes problemas nacionales, de 1909, realizé un andlisis
detallado del acaparamiento de tierras y riqueza desencadenada después de la
desamortizacién de los bienes eclesiasticos. No se promovié la igualdad social
entre los ciudadanos, sino un nuevo sistema profundamente inequitativo.

Los participantes en el Constituyente de 1917 trataron de resolver las grandes
injusticias sociales que habian favorecido los reformadores liberales del siglo XIX;
introdujeron, entonces, un ideario de reformas que si se aplicaban de manera
adecuada, podrian revivir el ideal de Morelos de conjuntar en el proyecto de
nacién las demandas de justicia social. Sin embargo, el modelo cultural subyacente
a los constitucionalistas de 1917, tampoco es favorable al logro de tal objetivo. Es
cierto que recuperan en el texto constitucional el requerimiento de toda sociedad
democratica de garantizar la libertad de creencias, en especial bajo la forma
juridica de separacion institucional entre Estado y religion, pero en la practica
no garantizan el ejercicio de tal derecho de manera plena, pues su proyecto fue
privatizar la religion y prohibirles su presentacion publica. En consecuencia, el
modelo cultural de los constituyentes de 1917, también fomenta la doble moral,
donde no se puede articular de manera sustantiva los valores personales de los
individuos, y las exigencias publicas que requiere una sociedad democratica
orientada al bienestar general. El especticulo de la violencia desencadenada
después del Constituyente de 1917; el enriquecimiento sistematico de los
principales grupos revolucionarios en el poder; el abuso autoritario que hicieron
de sus facultades; y las restricciones a una pleno ejercicio democratico no solo
en relacién con las Iglesias, sino también con los sindicatos, organizaciones
rurales, grupos empresariales y demds actores de la sociedad civil, son muestra
de una sociedad que no ha podido articular, para una mayoria de poblacién, una
adecuada sinergia entre motivaciones personales y normas democrdticas.

Conclusién

La escision cultural entre moral individual y responsabilidades piblicas que ha
caracterizado a México nunca prosperé de igual manera en las actuales sociedades
democraticas avanzadas, pese a los intentos al respecto tanto en el pasado como
en el presente. Como lo sefialamos con anterioridad, en paises como Canadg,
Estados Unidos, Inglaterra, Alemania, Suecia, Noruega, Francia, Italia y Espana,

5 México: Imprenta de A. Carranza e Hijos.
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por mencionar sélo algunos ejemplos, la consolidacion de sus instituciones
democraticas si corrié paralela al reconocimiento pleno de la libertad de creencias,
pero nunca implicé la prohibicién de su presentacion publica. Por lo mismo, la
escision cultural es mucho menor que en México, y los compromisos morales de
los individuos con las instituciones democraticas y el bienestar piblico general es
significativamente mayor.

Durante los Gltimos afios, se ha fortalecido los espacios de libertad de
creencias y de manifestacion de ideas en México. Sin duda alguna, hay muchas y
diversas muestras al respecto. Sin embargo, todavia nos rodean los fantasmas de la
intolerancia y de la doble moral. Algunos —pero que son pocos, afortunadamente—
quieren intervenir en los espacios plblicos de manera integrista, promoviendo
sanciones a quienes no piensan como ellos. Otros, que si son muchos, demandan
poner un serio dique a las pretensiones de las iglesias y demas confesiones religiosas
de participar activamente en los espacios de deliberacion publicos. Exigen que
se le prohiba tal tarea, y que se atengan Unicamente al culto. Por lo mismo,
ambas posiciones son incapaces de articular un espacio publico democrdtico,
donde todos tienen el derecho de intervenir en los didlogos publicos orientados a
construir acuerdos normativos mayoritarios o, en el mejor de los casos, consensos.
Ambas posiciones son, indudablemente, fundamentalistas en términos culturales,
y mucho provecho intelectual les haria el leer a Talcott Parsons.
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Repensar la libertad religiosa.
Fundamentacion del derecho fundamental
de libertad religiosa’

Gerardo Cruz Gonzalez?

“Religio sola est,
que libertas domicilium collavit»
LACTANCIO

1. Planteamiento del problema y definicion de libertad religiosa

Como ser en el mundo, el hombre precisa tener conciencia de si mismo, saberse
a si mismo; y saber que los otros sepan que es, reconociendo la otredad de sus
semejantes. Esta exigencia humana mueve toda realidad antropolégica, ética y de
relaciones con el mundo. Como dice el poeta: “Somos dos, somos uno que otro
busca.” Esta busqueda es inherente a la persona humana y es, esencialmente,
busqueda de libertad, espacio desde el cual el hombre experimenta la trascendencia
y lainmanencia, interseccion que expresa la experiencia mas propiamente humana.
Dice Octavio Paz que el misterio de la condicién humana reside en su libertad.* Y
también afirma que sin libertad (...) no hay persona humana.® Asi, las libertades,
todas sin excepcion, requieren de un conocerse y buscar reconocimiento en los
otros, en tanto que es referencia y condicion indispensable de la persona humana. La
libertad implica siempre la alteridad, ese estupor de lo otro que mueve a reconocer
mi propio yo. “La libertad exige (...) un sujeto, un yo. Sin yo, no hay libertad.® Es
un acto de conocer y reconocer, y, simultdineamente, conocerme y reconocerme.
Implica entonces el reconocimiento del mundo circundante, y del otro, de los otros,
nuestros semejantes y nuestros complementos. El hombre es y se sabe social.

El presente trabajo fue Ganador del Concurso de Ensayo Filoséfico 2008.

Licenciado en Derecho (UNAM). Realizé estudios de Licenciatura en Filosofia en el ISEE. Actualmente realiza
estudios de la Licenciatura en Teologfa en el ISEE.

Cfr. NICOL, EDUARDO, Formas de Hablar Sublimes, Poesia y Filosofia, UNAM, México, 1990, p. 12.

Cfr. PAZ, OCTAVIO, La llama doble, Seix Barral, México, 1993, p. 95.

Ibid. 196.

Cfr. ibid.
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En el plano social, de un primer orden de estupor, momento de descubrimiento,
momento contemplativo de si, hay un paso necesario de trascendencia al orden
de la accion, es decir, del descubrimiento de lo distinto de mi, hay un impulso
a reconocer la libertad propia y la libertad de los demas. De la contemplacion
o estupor pasamos a la accién. Consecuentemente, el derecho propio no puede
sobreponerse afectando injustamente los intereses de otro. Reconocer al otro es
reconocer y respetar su libertad y sus derechos.

El hombre, ser que se mueve por si, como los demas animales, es diferente de
éstos por su voluntad e inteligencia. Estos dos elementos constituyen los medios
con los cuales se construye su destino, y agregado su ser biolégico como tal, le
constituyen en persona humana. Es decir que el hombre, por el fendmeno natural
de existir y por su facultades volutivas e intelectivas (entre las mas sobresalientes
la libertad y la razén) tiene la cualidad de ser persona humana y en virtud de tal,
posee derechos y obligaciones.

Algunos autores piensan que la persona tiene una dignidad intrinseca por el
hecho de estar en relacion directa con el Absoluto, con Dios. Otros, por su parte,
opinan que no es correcto plantear en esta forma el problema, contrariamente
afirman que la dignidad de la persona radica en su destino y nadie puede
legitimamente impedir a otro la realizacién de su fin. Sea de una forma o de otra,
el hombre s6lo puede realizar su destino dentro de la comunidad social [lamada
Estado, y esta comunidad no tiene otro fin que servir al hombre bajo las ideas
de bien comin y de justicia. El fin de una sociedad es una obra en comin (en
constante construccién) y esta obra en comdn consiste en que cada hombre viva
como persona, es decir, que venciendo cualquier estructura tenga tiempo para
dedicar al ocio, las diversiones, la cultura, y a su religion propia, ya que con ella
podra dirigir su destino y construirlo de acuerdo a los valores que determine mas
convenientes para su persona y los suyos lo que finalmente realiza una de las
aspiraciones humanas mas altas: la felicidad.”

Por otro lado, el lugar de la religién en la sociedad civil y en el Estado, constituye
uno de los problemas perennes de la filosofia practica® y no hay una solucién dGnica
para tal problema ni un consenso que la resuelva de modo absoluto. Entre tanto, el
derecho a la libertad religiosa (su percepcion, afirmacién, promocion y postulados)
se enriquece mas, sobre todo desde la perspectiva de los derechos humanos entre
otras cosas por haber sido proclamado en la Declaracion de los Derechos del
Hombre hace sesenta afnos. Sin embargo, la fundamentacion filoséfica de la

7 Cfr. CARPIZO, JORGE, La Constitucién Mexicana de 1917, Porrda, 107 edicion, México, 1997, pp. 123s.
5 SALDANA SERRANO, JAVIER y CRISTOBAL ORREGO SANCHEZ, Poder Estatal y Sociedad Civil, UNAM,
Meéxico, 2001, p. 21.
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libertad religiosa no parece clara, sobre todo desde determinados discursos y
ambientes relativistas, prolaicistas o de izquierdas “avanzadas”.

Estas primeras ideas conllevan la necesidad de determinar con precisién
en qué consiste la libertad religiosa como derecho humano fundamental y
consecuentemente como debe expresarse en nuestra sociedad. Persona y sociedad,
filosofia politica y filosofia del derecho seran los campos que abordaremos,
tomando en cuenta una antropologia adecuada que considere la persona humana
como fin de toda reflexién y toda accion.

En primer lugar debemos advertir lo que entienden los jurisconsultos por
libertad religiosa. Desde el punto de vista doctrinal, Antonio Molina Melia definié
a la libertad religiosa como el derecho que tiene cada persona en virtud de su
dignidad humana, de organizar su vida de acuerdo con sus creencias religiosas,
tanto en plblico como en privado, sola o asociada con otras, con el Gnico limite
de sus manifestaciones externas en el orden publico.’ Por su parte la Declaracion
Universal de los Derechos Humanos, sefala en su articulo 18, que la libertad
de religién incluye la libertad de cambiar de religién o creencia, asi como la
libertad de manifestarlas de manera individual o colectiva, tanto en piblico como
en privado, por la ensefianza, la practica, el culto y la observancia. Los elementos
esenciales de la libertad religiosa son la inmunidad de cada persona respecto
del Estado, es decir, que nuca podra el Estado ejercer coaccién sobre personas o
grupos sociales para imponer o prohibir credo alguno, de tal modo que en materia
religiosa ni se obliga a nadie a obrar contra su conciencia ni se le impide que
actte conforme a ella en privado y en publico, sélo o asociado con otros, dentro
de los Iimites debidos.™

A mi parecer, la libertad religiosa es el derecho fundamental de toda persona
humana, que tiene para creer en la religion que acepte libremente (o no creer en
ninguna), para conducir su vida y poder manifestar esas creencias o convicciones
de conciencia tanto de manera privada como publica, de modo individual o
colectivo; siempre que no contravenga el derecho de tercero y atienda al bien
comun; y, que sea reconocida por el Estado. Su manifestacion se expresa por el
culto, la practica, la ensefianza y la transmision libre de sus contenidos.

9 Cfr. MOLINA MELIA, ANTONIO, “La Libertad Religiosa: Derecho Fundamental”, en: Signo de los Tiempos, ano
XIIl, Num. 27, Nov.-Dic. de 1997, México, p. 20.
10 Cfr. Dignitatis Humanae, n° 2, CONCILIO VATICANO II.
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2. Libertad religiosa como derecho humano

Los derechos humanos son agrupados tradicionalmente en dos grandes categorias
que incluyen, por una parte, los derechos civiles y politicos y, por otra, los
econémicos, sociales y culturales. Los derechos humanos estan entrelazados unos
con otros, siendo expresion de diversos aspectos del Ginico sujeto, que es la persona
humana. La promocién integral de todas las categorias de los derechos humanos
es la verdadera garantia del pleno respeto por cada uno de los derechos en razén
de que todos estan dependiendo de su respeto o ejercicio para ser efectivos.
Por otro lado, la no observancia de esta libertad no elimina su existencia, por el
contrario la hace mas exigible.

Historicamente, se consideran tres generaciones de derechos humanos. En el
ocaso del siglo XVIII se reconocen los derechos civiles y politicos que exigen del
Estado una actitud de respeto y de impulso al libre goce que de ellos deben tener
los ciudadanos. Sobresalen en la primera generacion el derecho a la vida, a la
libertad religiosa, a la libertad de conciencia y de pensamiento, el derecho a la
integridad fisica y moral, el derecho a la seguridad y libertad personal, el derecho
a la libertad de opinion, el derecho a la libertad de movimiento o de libre transito,
el derecho de residencia y nacionalidad, el derecho a la justicia o de garantias
procesales y a la inviolabilidad del domicilio.

La segunda generacién considera a los derechos econémicos, sociales y
culturales conquistados a principios del siglo pasado. En este sentido la Revolucion
Mexicanay la Revolucién Rusa contribuyeron, como lo fue la Revolucion Francesa'
para la primera generacién, a su reconocimiento. El goce de estos derechos requiere
de una participacién activa y positiva por parte del Estado. Su objetivo es satisfacer
las necesidades de la poblacién en el orden econémico y social. Entre ellos estan,
el derecho a la alimentacion, al trabajo, a la seguridad social, a la propiedad social,
a la salud, a la vivienda, a la educacién, el derecho a participar en la vida cultural,
el derecho a gozar de los beneficios de la ciencia y la tecnologia, el derecho a la
investigacion cientifica, tecnoldgica, literaria y artistica.

Los derechos de los pueblos o de la solidaridad, constituyen la tercera generacion
conquistados en la tercera mitad del siglo pasado. Se refieren a la preservacién

" No quiero decir que la Revolucién Francesa haya dado origen a esos derechos fundamentales, pero si tuvo gran
influencia en su promocién, exigencia y desarrollo. Este derecho natural, fue proclamado gracias al genio de
la clase burguesa emergente en la Revolucién Francesa. En este momento histérico surge la nocion de libertad
religiosa como concepto, pero ya los primeros cristianos, bajo el Imperio Romano, manifestaron la exigencia
al derecho de libertad religiosa. El Apologeticum de Tertuliano y De morte persecutorum de Lactancio son, tal
vez, los escritos cristianos mas antiguos que claramente reclaman la libertad religiosa. Norberto Bobbio insiste
al respecto, cuando afirma que el gran cambio en el reconocimiento del hombre como persona «tuvo inicio en
Occidente con la concepcidn cristiana de la vida, segtn la cual todos los hombres son hermanos en cuanto hijos
de Dios». Muy lejos esta la concepcién del ciudadano de la llustracion y su escaparate que fue la Revolucién de
1789. Es evidente que la tradicion judeo-cristiana ha aportado a la cultura occidental no sélo este derecho de
libertad religiosa, sino el patrimonio comtn de derechos fundamentales.
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de la vida humana, de los recursos naturales y del equilibrio ecolégico, de las
culturas, de los pueblos indigenas entre otros. En general se trata de los “derechos
verdes” que requieren de la participacién conjunta de los ciudadanos y del Estado
quienes en una actitud de vigilancia y respeto deben impulsar mecanismos con un
aparato juridico positivo tal, que garantice su viabilidad, vigencia y ejercicio. Entre
los mds sobresalientes encontramos el derecho a la paz; al desarrollo econémico,
a la autodeterminacion politica, econémica e ideoldgica, a un medio ambiente
sano, a beneficiarse del patrimonio comin de la humanidad y a la solidaridad.

La primera caracteristica de los derechos humanos es que su origen radica en
la dignidad de la persona humana. Si tal es su origen, todo derecho humano es
inherente, es decir, inseparable de cada persona; por lo tanto es irrenunciable ya
que no depende de la aceptacion de cada persona para que exista; tiene un caracter
inacabado, porque como la propia naturaleza del hombre o la vida humana, se
encuentra siempre en un proceso de evolucién, de desarrollo dinamico que permite
y exige cambios permanentes. Es siempre exigible, es decir, que permanece todo
el tiempo vy su exigibilidad nunca podrd concebirse como tardia; es intransferible,
en tanto que no es susceptible de otorgarse a otros privandose de si; del mismo
modo no puede prestarse o transmitirse de cualquier modo; es integral ya que esta
relacionado con todos los demas derechos humanos lo que significa que si uno es
quebrantado provoca la violacién de los demas. Entre estas caracteristicas sobresalen
la universalidad, la indivisibilidad y la interdependencia de los derechos humanos
porque sirven como garantia para la salvaguarda de la dignidad humana.

Consecuentemente, la libertad religiosa encuentra su espacio entre los derechos
humanos fundamentales de primera generacién. Franklin Delano Roosvelt en un
famoso discurso ante el Congreso de su pais en 1941, situd este derecho a la
libertad religiosa entre las cuatro primeras libertades la cual consiste en la libertad
de todas las personas para adorar a Dios en la forma que les resulte apropiada, en
todos los rincones del mundo.

Bajos estos parametros, el derecho humano a la libertad religiosa se presenta
como una inmunidad de coaccidn, de tal forma que a nadie se le obligue a vivir
en contra de su conciencia ni se le impida vivir de acuerdo a ella. Es por tanto un
derecho universal, es decir, de toda persona y de toda asociacion religiosa frente
a todos los demas. Por lo tanto hace iguales a todos los hombres e iguala también
a toda comunidad religiosa. En tanto expresion de la dignidad de la persona, los
derechos humanos deben ser asumidos como inspiradores de toda la experiencia
juridica, cualquiera que sea su rango."

2 Cfr. BENEDICTO XVI, Discurso a las Naciones Unidas, 18 de abril de 2008.
3 Cfr. MOLINA MELIA, ANTONIO, “La Libertad Religiosa en el Estado Laico”, en: Escriva, Revista del Colegio de
Notarios del Estado de México, pp. 155-165.
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La doctrina de vanguardia sitda el derecho a la libertad religiosa en la cima de

los derechos del hombre sélo después del derecho a la vida, o mejor dicho, junto
a él. Autores como José Francisco Ruiz Massieu y José Luis Soberanes Ferndndez
piensan que ese derecho puede ser considerado como el primer derecho
humano,™ o como Gonzélez Schmal que le considera como el primero que fue
exigido por religiones minoritarias y entendido como derecho humano.” Desde
esta perspectiva, la libertad religiosa le permite a la persona determinar su propia
existencia, el sentido de la misma y su trascendencia. No se puede considerar de
manera reductiva en el sentido de realizar positivamente algunos actos de culto
privado o publico, debe considerarse con toda su fuerza como un derecho que
permite y garantiza la existencia y subsistencia de otros derechos.
Como punto conclusivo es pertinente decir que la libertad religiosa, no es una
concesion graciosa de parte del Estado. Tampoco equivale a la tolerancia juridica
o social. No es un derecho derivado o reflejo del Estado considerado este como
Gnica fuente de todo derecho objetivo (la norma) y subjetivo (la facultades), como
tampoco es un derecho surgido del consenso o la razén subjetiva. La libertad
religiosa es expresion misma de la persona humana, es inherente a ella y es
supraestatal. Junto con el derecho a la vida, la libertad religiosa se encuentra en la
cima de todos los derechos humanos,.

3. La libertad religiosa como derecho natural

La libertad religiosa en tanto que es un derecho humano, es un derecho natural.
Siguiendo la metodologia adoptada empecemos por determinar lo que se
entiende por derecho natural y consecuentemente situar la libertad religiosa en el
ius naturalismo. El derecho natural esta vinculado a la idea de justicia y de bien
comun independientemente de los convencionalismos, o de la idea del derecho
como contrato y también de su regulacién positiva o de su no inclusion en el
ordenamiento juridico positivo. Hans Nawiaski clarifica esto: “Afin con la idea
de justicia como criterio de Derecho, se encuentra la idea de Derecho Natural.
Segln esta idea hay un derecho independiente de toda instauracion positiva, de
orden superior al establecido de esta forma, vigente de modo absoluto, que no
puede ser dejado de lado, porque no es contingente, sino de eterna duracion.
Por lo cual debe prevalecer sobre todo el derecho positivo que no se ajuste a él
(...). Este derecho es en cierta manera prehumano y suprahumano; procede de la
naturaleza misma y precisamente por esto se le [lama Derecho Natural”.

Por otra parte hay dos grandes visiones del derecho natural que se han
enfrentado histéricamente y subyacen en cualquier ordenamiento juridico de

4 Cfr. RUIZ MASSIEU, JOSE FRANCISCO, y JOSE LUIS SOBERANES FERNANDEZ, “La Libertad Religiosa”, en:
Estudios Juridicos en torno a la Ley de Asociaciones Religiosas y Culto Puiblico, p. 59.

5 Vid. GONZALEZ SCHMAL, RAUL, Derecho Eclesiastico del Estado, Porrda, México 1997, pp.97-109.

® NAWIASKI, HANS, Teoria del Derecho, Andromeda, México, 1981, pp. 55s.
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corte jus naturalista: lus divinum, derecho fundamentado en el absoluto (Dios); v,
el derecho natural fundamentado en la razén humana (de modo exclusivista), la
voluntad o inteligencia.

El Jus divinum encuentra el fundamento de este derecho en Dios, porque el
hombre creado a imagen y semejanza de Dios refiere siempre tal dignidad. Entre
sus mas importantes exponentes se cuenta al eximio pensador Tomds de Aquino y
actualmente, bajo la hermenéutica analégica, Mauricio Beuchot.'” Pero ya en la
misma cuna de la cultura occidental, Séfocles propone, en Antigona, el respeto
por la ley natural entendida como ius divinum.'®

En el pensamiento filoséfico, Heraclito propone que toda ley surge de la ley
divina' y al postular el “logos divino” o “razén universal” que es la ordenadora
del devenir concluira que la suprema virtud y verdadera sabiduria consistira
en obedecer en las palabras o en los actos a la naturaleza. Por consiguiente,
Herdclito une la eticidad y la sabiduria: lo bueno consiste en obedecer a esa razon
(como principio) que gobierna al universo®. Platén, por su parte, establece que
“los autores de la naturaleza son los dioses que la gobiernan providencialmente
mediante leyes, existe un orden divino que domina al orden de la moralidad y
lo define”.?' Pero el genio griego, especialmente en Platon y Aristoteles, consistié
en diferenciar naturaleza (physis) considerado como ordenado (kosmos) y la ley
(nomos), es decir, lo que es justo por naturaleza y lo que es justo por ley que
establecen las bases de lo que se conocera como ley natural y ley positiva, como
derecho objetivo y derecho formal.??

Los estoicos también reconocieron un derecho que se encuentra dentro de la
misma naturaleza humana, y de ello son expertos. Lo refirieron bajo los términos
physei dikaion y némos agraphos® haciendo por primera vez una distincién clara

7 Vid., a modo de ejemplo, el espléndido trabajo de PORTILLA HINOJOSA, ELIAS IVAN, “La dignidad de la
persona y los derechos humanos segtin Mauricio Beuchot”, en: Los derechos humanos, filosofia y naturaleza,
UNAM, México, 2000. Asi como la propia aportacion de MAURICIO BEUCHOT para esa compilacién titulada
“Bartolomé de las Casas, el humanismo indigena y los derechos humanos”.

% Los dos hermanos de Antigona, Eteocles y Polinices, pelean por el trono vacante y ambos pierden la vida
asesindndose mutuamente. Creonte, rey de Tebas, al considerar a Polinices traidor, ordené que su cuerpo quedara
insepulto, en cambio dio honrosa sepultura a Eteocles. Antigona, creyendo que la ley divina, que es la misma ley
natural, debia ser anterior a los decretos terrenales sepulté a su hermano. Por tal desacato, Creonte la condend
a ser enterrada viva. La valoracion de la ley natural y del jus divinum, asi como su acatamiento absoluto, hacen
de Antifona mds que una heroina.

19 Afirma Heraclito en el fragmento 4: “Todas las leyes humanas se nutren de una sola, la ley divina”.

20 Cfr. PINON GAYTAN, FRANCISCO, “Una reflexién histérico filoséfica sobre el derecho natural. Fundamentacion
y racionalidad”, en: Derechos Humanos, Filosofia y Naturaleza, compiladora AURELIA VARGAS VALENCIA,
UNAM, México, 2000, p. 15.

21 GILSON, ETIENNE, Ley y Moralidad Cristiana en el Espititu de la Filosofia Medieval, Rialp, Madrid, 1981, p.
296.

2 Cfr. PINON GAYTAN, FRANCISCO, op. cit., p. 16

# Derecho natural y ley no escrita respectivamente.
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de la ley escrita (positiva) y la no escrita (natural). De entre ellos sobresale Crisipo**
quien afirma que la naturaleza es buena y perfecta en su orden y dimension y en
correspondencia la razén humana debe adecuarse a ese orden predeterminado
que tiene la naturaleza involucrando criterios de moralidad, eticidad y de verdad.?®
Mas interesante es el planteamiento de Cicerén que afirma que vivir conforme a
la naturaleza conforma el principio supremo de la virtud (al modo griego) y si se
quiere vivir en justicia, la razén individual, al ser parte del principio universal
divino, tiene que ajustarse a la razén que rige el orden del universo.*

En la escoldstica, especialmente en Tomas de Aquino, hay una clara dependencia
de laley natural con la ley eterna y la ley divina que ordenan y determinan la conducta
del hombre (en tanto creatura racional). La ley divina no es otra cosa que la misma
voluntad divina en el hombre, se entiende asi el derecho natural. Por eso el derecho
positivo es expresion del derecho natural, una ley justa refiere la ley natural. Pero una
ley positiva injusta, no es ley en sentido propio, es una perversion de la ley.

La Edad Moderna propone una nueva visén de la ley natural y del derecho
natural. Se entiende dicha ley en virtud de la naturaleza del hombre quien
la reconoce por la sola fuerza de la razon. Esta ley es universal (es una misma
e igual para todos los hombres y en todos los lugares y épocas), inembargable,
imprescriptible e intransferible. A propdsito quienes reconocen el origen de este
derecho en la propia razon humana, consideran al derecho natural como derecho
racional, tal es el caso de los ilustrados. Destaca Locke quien propugné por los
derechos naturales del individuo frente a la potestad del Estado bajo los principios
de libertad, igualdad y defensa de la propiedad. Y precisamente desde Locke hay una
inversion epistemoldgica en la concepcién de los derechos humanos. Los derechos
del hombre son derechos generales. El derecho teolégico-jerarquico desde arriba
fue sustituido por el derecho natural desde abajo. Charles-Louis de Montesquieu
determiné la necesaria separacion de poderes del Estado en “El espiritu de las
leyes” de 1748. Junto a Voltaire y otros enciclopedistas acabaron por influir en la
Declaracion de Independencia Estadounidense y en la Declaracién de los Derechos
del Hombre y del Ciudadano de 1789. Aun negando cualquier vinculo entre la
razén humana y la divina en estos pensadores, se afirma de cualquier modo la
existencia del Derecho natural, al deducirse de la propia naturaleza racional del
hombre. Ya no es, por tanto, algo impuesto al hombre, desde una instancia superior,
trascendente, sino algo inmanente a éste, fruto de su propia razén y conocimiento.
Desde esta nueva forma de ver el mundo, el hombre y el derecho ya no interesa
como antes el lugar del individuo en la sociedad con la idea de orden natural, ahora
la nueva concepcion del derecho desvincula orden natural y sociedad.

2+ Crisipo de Soli (-281/78 -208/05) fue llamado segundo fundador de la Stoa por su importancia.
» Cfr. Ibid, p. 17.
2 Idem.
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Habiendo entendido histéricamente la nocién de derecho natural, reconozcamos
sus elementales caracteristicas. La justicia (diké)”’ como valor y objetivo del
derecho natural esta vinculada al bien comdn. La ley natural tiende al bien comiin
y, paradéjicamente se enraiza en ella. Esta caracteristica marca una fundamental
diferencia con el jus positivismo. Desarrollemos la idea de bien comdn como
razén argumentativa del jus naturalismo y de los derechos humanos.

El bien comdn no es la suma de bienes privados, pensar asi seria erréneo
como también es erréneo atender a los mds extremos intereses burgueses que
dibujan una sociedad donde impera el més fuerte o mas habil, el mas poderoso
0 mas rico, el mas capaz o mejor relacionado. Si la ley pretende el bien comun
tampoco es en el sentido totalitarista de los gobiernos fascistas o comunistas que
sacrifican a las personas en favor del bien estatal (que usurpa el bien comun).
No es el privilegio de la parte, excluyendo lo otro, ni el privilegio del todo
aniquilando o menoscabando a la persona. El bien comdn otorga las condiciones
bésicas a toda persona para que pueda desarrollarse plenamente y alcance la
felicidad y perfeccién. Se trata del bien vinculado a todos y que por ende esta
vinculado a la idea de justicia. El derecho natural sugiere la idea de un derecho
suprahumano que tiene como sustento la idea del bien comin (el bien de todos,
sin exclusién) el cual es concomitante a la idea de justicia en el sentido griego
de diké. El ius naturalismo en contraposicion al ius positivismo, considera que los
derechos pertenecientes a tal categoria son connaturales a la persona humana
independientemente de la época y el estado en que se reconozcan.?®

Finalmente, la libertad religiosa es una libertad que no se funda sobre la misma
autoridad que el derecho positivo, no depende del Estado ni de los legisladores; es
superior y anterior a éstos; no se encuentra sujeto al consenso ni circunscribe a un
determinado campo geografico o a tal o cual forma de Estado o de gobierno; es
exigible en todo momento independientemente de su instauracion positiva, ya que
la libertad religiosa es un derecho que todos los hombres poseen y deben reconocer
29 por el s6lo hecho de existir y que debe ser reconocido por el Estado.

¥ Diké es hija de Zeus y de Themis, que es la “ley de la naturaleza”, en la mitologia donde aparece vigilando los
actos de los hombres; Hesiodo en “Los trabajos y los dias” afirma que cada vez que un juez violaba la justicia se
acercaba al trono de Zeus con lamentos.

28 Por su parte, el Positivismo Juridico sélo reconoce los derechos establecidos y vigentes en determinado sistema
juridico. De nada sirven derechos etéreos que no se pueden tutelar efectivamente critican los positivistas a los
ius naturalistas.

2% Una caracteristica fundamental del derecho de libertad religiosa recae en que es erga omnes.
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4. Importancia de la libertad religiosa en tanto derecho humano
fundamental

Hay quienes distinguen los derechos humanos de derechos fundamentales.
Tal distincion entre derechos humanos y derechos fundamentales es necesaria
considerando que los derechos fundamentales se basan en la propia dignidad
de la persona humana y su bien tutelado es la propia persona humana en
referencia a su vida y sus postulados éticos, religiosos, morales o de conciencia,
excluyendo los derechos sobre bienes patrimoniales. Los derechos patrimoniales
son disponibles, los fundamentales no. Los fundamentales son inalienables,
inembargables, intransferibles, los patrimoniales contrariamente son embargables,
transferibles, etc. Si bien es cierto que los derechos humanos son pautas ético-
politicas que se sitGan en una dimensién suprapositiva, es verdad también, que los
derechos fundamentales, son manifestaciones positivas del derecho con aptitud
para la produccién de efectos en el plano juridico, especialmente en el derecho
interno.*® De la forma que sea, hablar de libertad religiosa desde su dimension
epistemoldgica conlleva su aspecto de derecho humano y de derecho fundamental
con grandes consecuencias para su exigibilidad.

Luigi Ferrajoli nos proporciona una definicién formal del concepto de
derechos fundamentales: Son derechos fundamentales, dice el autor italiano,
todos los derechos subjetivos que corresponden universalmente a todos los seres
humanos en cuanto dotados del status de personas, de ciudadanos o personas
con capacidad de obrar; entendiendo por derecho subjetivo cualquier expectativa
positiva (de prestaciones) o negativa (de no sufrir lesiones) adscrita a un sujeto por
una norma juridica; y por status la condicion de un sujeto, prevista asi mismo por
una norma juridica positiva, como presupuesto de su idoneidad para ser titular de
situaciones juridicas y/o actor de los actos que son ejercicio de éstas.*'

Para el propio autor italiano esta definicién incluye posturas ius psositivistas
asi como posturas ius naturalistas. Lo mas importante de esta definicién para la
dogmatica juridica y para la exigibilidad de los derechos en la practica legislativa
y en la interpretacion de la ley, es la idea de status que establece el presupuesto
juridico idéneo para su efectividad o exigibilidad por medio de una norma positiva.
A propésito Ivan C. Iban y Sanchis Prieto aseguran en correspondencia con un
criterio generalmente aceptado, que los derechos fundamentales y en general
todos los derechos subjetivos®? pueden clasificarse en tres grandes categorias: los
derechos que, como la libertad personal, protegen la inmunidad del individuo y

0 Cfr. GUERRRA FILHO, WILLIS SANTIAGO, “Derechos Fundamentales, Proceso y Principio de Proporcionalidad”,
en: Ciencia Tomista, Tomo 124, septiembre-diciembre, Salamanca, 1997, pp. 531-532.

% FERRAJOLI, LUIGI, “Los Fundamentos de los Derechos Universales”, Trotta, Madrid, 2001, p. 19.

Hay que recordar a Hans Kelsen al respecto con su teoria del Positivismo Juridico, basada en la filosofia de

Emmanuel Kant.
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que generan un deber de abstencion frente a los terceros, derechos que facultan a su
titular para realizar una determinada conducta, como los de reunién o asociacion,
y que implican un deber general de abstencién, y finalmente, derechos cuya
satisfaccion requiere por parte del Estado o, en general de cualquier otra persona, el
cumplimiento de una obligacién de contenido positivo, consistente en un dar o en
un hacer. La libertad religiosa retine los postulados de cada una de estas categorias ya
que supone ante todo la proteccién de un espacio de inmunidad frente a cualquier
coaccion externa que represente una vulneracion de la propia conciencia o de los
preceptos morales o éticos; por otro lado comprende los derechos de asociarse o
reunirse con fines religiosos (como derecho facultativo) y posibilita a su titular para
recibir una determinada prestacion.* Las dos primeras categorias caracteristicas de
la libertad religiosa son consideradas como facultades negativas (no interferencia o
incoercibilidad), en cambio la Gltima se trata de una prestacién de dar o hacer que
en nuestro caso es la posibilidad de la promocién de la libertad religiosa.

Por otro lado, se habla precisamente la libertad religiosa como derecho
fundamental entendido como derecho subjetivo, en virtud de que de él derivan
facultades e inmunidades a favor del individuo o de grupos. Todo derecho
fundamental implica siempre la existencia de una obligacién de contenido positivo
(hacer o dar) o negativo (no hacer), cuyo cumplimiento puede ser exigido por el
titular del derecho mediante el ejercicio de una accién en el orden jurisdiccional.
Precisamente para que pueda hablarse de libertad religiosa en sentido estricto,
considerada como derecho fundamental es preciso que el ordenamiento juridico
reconozca al titular la posibilidad de acudir a un érgano jurisdiccional y obtener la
satisfaccion de la obligacién incumplida o, si se prefiere, que autorice la puesta en
marcha de un proceso tendiente a obtener la reaccién juridica adecuada frente a
la violacion del derecho. Si no existe esta garantia, no podemos hablar de derecho
subjetivo en sentido estricto y como consecuencia no hablaremos de normas de
derecho fundamental. **

Pero de cualquier modo la libertad religiosa encuentra campo y espacio entre los
derechos fundamentales. Es mds, esta libertad es pieza fundamental de los derechos
humanos ya que la conviccion religiosa es, para la persona humana, lo mas esencial
para la eleccion fundamental del destino de su ser y que condiciona la orientacion
de fondo de toda su existencia. La religion expresa las aspiraciones mas profundas
de la persona humana, determina su visién del mundo y orienta su relacién con los
demas. En el fondo, ofrece la respuesta a la cuestién sobre el verdadero sentido de
la existencia, tanto en el ambito personal como social e incluso trascendental.

B Cfr. IB/\N, C. IVAN y LUIS PRIETO SANCHfS, Lecciones de Derecho Eclesidstico, Tecnos, Madrid, 1990, p.
140.
M Cfr. Idem, p. 139.
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La libertad religiosa, por tanto, es como el corazén mismo de los derechos
humanos fundamentales. Esta libertad es inviolable hasta el punto de exigir que
se reconozca a la persona incluso la libertad de cambiar de religion, si asi lo pide
su conciencia. Precisamente por esta libertad y el cardcter volutivo de la persona
humana, nadie puede ser obligado a aceptar por la fuerza una determinada
religion, sea cuales fueran las circunstancias o motivos.

Identificada como derecho humano fundamental, la libertad religiosa se sitta
junto a otras prerrogativas inherentes a la persona humana, tales como la libertad
de transito, de pensamiento, de empleo, de expresion, de afiliacién politica,
en suma, de elaboracion y eleccién de planes individuales de vida. Se trata, de
célebres libertades negativas, precisamente porque establecen la no interferencia
obligada del gobierno ni de las personas fisicas, y por ende configuran a los seres
humanos como sujetos que tienen propiamente derecho a exigir sus prerrogativas,
pero también como sujetos responsables de sus acciones.*

En tanto derecho fundamental debe ser reconocido por la autoridad en el
ordenamiento juridico de la sociedad de forma que se convierta en un derecho
civil en un derecho “positivizado”. Por eso la libertad religiosa, reconocida como
presupuesto de la libertad politica, econémica, civil y juridica, tiene como base
fundamental la dignidad del hombre que excluye toda forma de discriminacion. Si
se asegura y respeta la dignidad del hombre, se asegura a su vez, la dignidad de los
pueblos y de las comunidades politicas. En tal virtud, considerada como derecho
humano, la libertad religiosa, fundamentada en la dignidad de la persona humana
es garantia de los demas derechos civiles y garantiza, al mismo tiempo, la dignidad
de las y los pueblos. Entre los principales derechos humanos estan el derecho a la
vida, el derecho a tener una vida digna que favorezca el desarrollo de la propia
personalidad; asi como a buscar la verdad; el derecho a educar a los hijos, etc. Siendo
asi que la libertad religiosa es fuente, sintesis y expresién de los citados derecho.

Todo esto tiene enormes y graves consecuencias para el orden civil y social. En
muchos pensadores parece dominar hoy una concepcion positivista del derecho.
Segtn ellos, la humanidad, o la sociedad, o de hecho la mayoria de los ciudadanos
se convierte en la fuente dltima de la ley civil. El problema que se plantea no es
por tanto la bdsqueda del bien, sino la del poder, 0 mas bien, la del equilibrio de
poderes. En la raiz de esta tendencia se encuentra el relativismo ético, en el que
algunos ven incluso una de las condiciones principales de la democracia, pues el
relativismo garantizaria la tolerancia y el respeto reciproco de las personas. Pero
si fuera asi, la mayoria se convertiria de momento en la dltima fuente del derecho.
La historia demuestra con gran claridad que las mayorias pueden equivocarse.

35 Cfr. CASTILLO PERAZA, CARLOS, “Democracia y Derechos Humanos”, en: Intersticios, Ao Il, nim. 2, México
1995, p. 73.

230 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



Repensar la libertad religiosa. Fundamentacion del derecho fundamental de la libertad religiosa

La verdadera racionalidad no queda garantizada por el consenso de la mayoria,
sino sélo por la transparencia de la razén humana ante la Razén creadora y por
la escucha de esta fuente de nuestra racionalidad. Cuando estan en juego las
exigencias fundamentales de la dignidad de la persona humana, de su vida, de la
institucion familiar, de la justicia del ordenamiento social, es decir, los derechos
fundamentales del hombre, ninguna ley hecha por los hombres puede trastocar la
norma escrita por el Creador en el corazén del hombre, sin que la sociedad quede
golpeada dramaticamente en lo que constituye su fundamento irrenunciable. La
ley natural se convierte de este modo en garantia ofrecida a cada quien para
vivir libremente y ser respetado en su dignidad, quedando al reparo de toda
manipulacion ideoldgica y de todo arbitrio o abuso del mas fuerte.

Conclusiones

Los seres humanos van adquiriendo cada vez mas conciencia de su propia
dignidad humana. Este mismo hecho les impulsa a tomar parte activa en la vida
publica y exige al mismo tiempo una tutela juridica efectiva de los derechos de
la persona. Dentro de una amplia gama de derechos emergidos de esta nueva
manera de saberse en el mundo y actuar en él, el derecho a la vida y el derecho a
la libertad religiosa, alcanzan el climax de la reivindicacion de la persona humana
que busca ser reconocida en los ordenamientos juridicos de los Estados modernos
y democraticos. Son tales derechos en virtud del objeto de su tutela. Es por caso
la libertad religiosa vocaciéon permanente del hombre y de los Estados. Por eso,
comparto con Emile Poulat su afirmacién: “Liberté religieuse, I'expression a cours
dans le monde entier.”®

La doctrina dentro de una rama relativamente nueva, denominada Derecho
Eclesiastico del Estado y la propia filosofia del derecho, se ha empefnado en definir
la naturaleza juridica de la libertad religiosa asi como se esfuerza en determinar la
razén por la cual es piedra angular de los derechos humanos fundamentales, que
por otro lado es un hecho incuestionable pero que requiere una fundamentacion
filoséfica basada en una antropologia adecuada. Como derecho natural, la libertad
religiosa, pertenece al grupo de normas juridicas conformes al orden justo por si
mismas, que fundamentan e inspiran al derecho positivo y se sitGan por encima
de él. Es un derecho de todos los seres humanos adquirido por el sélo hecho de
que su titular exista.

Cuando existe libertad religiosa, estan garantizados los demas derechos civiles,
ella es su corazon y su fuente, su fundamento y su garantia. Aqui su importancia, y

% POULAT, EMILE, “Liberté Religieuse”, en: Derecho fundamental de Libertad Religiosa, Instituto de Investigaciones
Juridicas, UNAM, México, 1994, p. 165.
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sin embargo, esta afirmacion implica también su complicado significado, ya que,
se nos presenta como un concepto complejo que ofrece a los juristas un prisma
muy amplio para su estudio.

La libertad religiosa no debe ser formulada solamente como derecho, sino

también como principio y asi determinar su naturaleza, formulacién y dimension.
De tal modo que conociendo la naturaleza verdadera de la libertad religiosa,
podemos sustentar su inclusién en el derecho positivo y asi también determinarla
como garantia de los demds derechos civiles, de los cuales es su corazén y su
fuente, su fundamento y garantia. La exigibilidad de la libertad religiosa radica
en que el Estado, por medio del orden juridico, posibilite al titular del derecho a
reclamar ante un 6rgano jurisdiccional la satisfaccion de la obligacién incumplida
o lograr la reaccion juridica adecuada frente a la violacién del derecho. La libertad
religiosa, como imperativo ético, debe exigirse en el mundo practico.
Por otra parte, la libertad religiosa es un concepto complejo con un complicado
significado que se nos presenta como unaexigenciaen su estudioy fundamentacion.
Nadie puede sustraerse a esta exigencia. Del respeto de esta libertad depende la
convivencia armonica de los hombres que tienen diversos credos, de ello depende
también la existencia de verdaderos Estados democraticos y no confesionales o
jacobinos. Pero ;Por qué el tema de la libertad humana, y la libertad religiosa
en concreto, ha de ser un tema apremiante? Octavio Paz pareciera contestarnos
cuando responde con exactitud y belleza al referirse a la situacion del hombre de
nuestro tiempo: “los males que aquejan a las sociedades modernas son politicos y
economicos pero asimismo son morales y espirituales. Unos y otros amenazan el
fundamento de nuestras sociedades: la idea de persona humana. Esa idea ha sido
la fuente de las libertades politicas e intelectuales”.>”

77 PAZ, OCTAVIO, op cit, p. 202.
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Zur Theologie der Hoffnung
Fundamentaltheologische Reflexionen

Ottmar John'

Hinfithrung zum Thema

Im Christentum geht es um die Beziehung der Menschen zu Gott. Trotz der
Einfachheit und Klarheit dieser Bestimmung ist das Christliche in der Geschichte
des Glaubens und der Theologie auf folgenschwere Weise verkirzt worden. Mit
der Ausblendung wesentlicher Implikationen der Gottesbeziehung wurde u.a. der
Selbstvollzug der Kirche verweltlicht, die Kirche von ihrem Ursprung entfremdet
und die immer wieder notwendige Erneuerung der Kirche aufgehalten. Die Quelle
derartiger Fehlformen sind einseitige Auffassungen vom Menschen bzw. davon,
wie der Mensch in die Beziehung zu Gott involviert ist oder involviert sein kann:

1. Seit Anbeginn der Geschichte des Christentum droht die Gefahr einer
Spiritualisierung der Gottesbeziehung: Der Mensch wird halbiert und nur sein
Geist, seine Vernunft, seine Seele ist an der Beziehung zu Gott beteiligt. In der
Befreiung der seelischen Krdfte vom Gefdngnis des Kdrpers konnten diese dann
von sich aus zu Gott gelangen?’.

' Estudios de teologia en Miinster y en Bonn. Se doctoré con la tesis ,...und dieser Feind hat zu siegen nicht
aufgehort. Die Bedeutung Walter Benjamins fiir eine Theologie nach Auschwitz”. De 1973 a 1985 estudié
filosofia, sociologia y pedagogia, obteniendo el titulo de Maestro en Filosofia con el trabajo: “Vernunft und
Vernunftkritik im Werk Max Horkheimers”. Fue director nacional de la Juventud Catélica de Estudiantes. Ha
desempenado diversas actividades en el obispado de Miinster. Es coordinador de la Comisién de Pastoral del
Secretariado de Pastoral de la Comision Episcopal Alemana.

2 In der Verteidigung des Glaubens gegen die gnostische Versuchung standen die Grunddaten des Heilsereignisses
auf dem Spiel: 1. Der Glaube an den einen Gott musste gegen die Gotterdualitdt des guten und bésen Prinzips
verteidigt werden. 2. Der Glaube, dass Jesus Christus die Welt erlost hat musste gegen die Selbsterlosung der
Seele von der Welt plausibel gemacht werden und 3. galt es die Einheit der beiden Testamente zu bewahren —
siehe dazu auch das grundlegende Werk von Adolf von Harnack, Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott.
Eine Monographie zur Geschichte der Grundlegung der katholischen Kirche, Leipzig 1923.1996.
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2. Die umgekehrte Gefahr besteht in einem quietistischen Glauben, in dem
der Mensch und seine Fahigkeiten (berhaupt keine Rolle spielen und Gott
missverstanden wird als alleinursdchlich fiir alles, was auf der Welt geschieht. Noch
im monistischen Materialismus der beginnenden Neuzeit ist eine solche Reduktion
Gottes und des Menschen auf einen anonymen Naturmechanismus am Werk.

3. Eine typisch moderne Versuchung des Christentums besteht in der
Individualisierung der Gottesbeziehung und ihrer Abkoppelung von der Welt und
der Geschichte. lhre Folge ist ein Heilsegoismus, der das Geschick des Einzelnen
von dem aller anderen Menschen isoliert.

Diese verschiedenen einseitigen Auffassungen vom Menschen haben eine
Gemeinsamkeit: die Tendenz zur Gottesunmittelbarkeit. Im gnostisierenden
Spiritualismus hat der Mensch schon durch seinen Vernunftgebrauch Anteil am
gottlichen Logos. Im Materialismus ist erim Vollzug seiner kdrperlichen Funktionen
Teil der Alleinheit bzw. des Kosmos. Durch seinen Tod gewinnt er die vollstindige
Verschmelzung mit dem All, die durch das individuelle Leben eher vermindert
war. Wenn Gott nichts anderes ist als das Gesamt dessen, das Gegenstand der
Naturwissenschaften sein kann?, ist die Auflésung des Korpers in den postmortalen
Stoffwechselprozessen in die Materie das Aufgehen des einzelnen Menschen in
Gott. Schlieflich konstruiert der religitse Individualismus einen solipsistischen
Menschen, der meint, unabhéngig von der Gemeinschaft mit anderen Menschen
gliickselig werden zu kénnen.

Gegen derartige Cestalten der Gottesunmittelbarkeit gilt es die positive
Bedeutung der bleibenden Gott-Mensch-Differenz und die daraus erwachsende
Notwendigkeit der Vermittlungen der Beziehung zwischen Gott und Mensch zu
verteidigen: In der biblischen Anthropologie lebt und handelt der Mensch aus
der Einheit von Leib und Seele. Jede Unterscheidung — wie die von Leib und
Seele - ist nachtrdglich und theoretisch. Als theoretische Unterscheidung kann sie
jedoch notwendig sein. Daraus folgt, dass die moralische und politische Praxis des
Menschen, sein Umgang mit der Welt, mit anderen Menschen und mit sich selbst
etwas mit Gott zu tun hat. Es ist bedeutungsvoll fiir seinen Weg zu Gott. Dies
darf jedoch nicht auf eine einfache Lohngerechtigkeit reduziert werden. Denn
die einfache Verrechnung von guten Taten als verdienstlich fiir das Heil reduziert
das Verhaltnis von Moral und Erlosung auf ein primitives Tauschmodell und muss

* Angesichts der Versuche, die Gesamtheit der Erscheinungen auf genetische und hirnphysiologische Prozesse
zuriickzufiihren, halt Habermas daran fest, dass die Wirklichkeit nicht einfach mit dem gleichgesetzt werden
darf, was die Naturwissenschaften erkennen kénnen — Jirgen Habermas, Das Sprachspiel verantwortlicher
Urheberschaft und das Problem der Willensfreiheit: Wie ldsst sich der epistemische Dualismus mit einem
ontologischen Monismus verschnen?, in: Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie, Berlin 54 (2006) 5, 669-707.
700ff. Gegen einen naturwissenschaftlichen Reduktionismus mobilisiert Miiller die Potenziale der monistischen
Philosophie seit Spinoza — Klaus Miiller, Der Streit um Gott. Politik, Poetik und Philosophie im Ringen um das
wahre Gottesbild, Regensburg 2006.
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deswegen iberwunden werden. Schlieflich ist fiir die jidisch-christliche Tradition
die Beziehung des einzelnen Menschen zu Gott eingebettet und abgeleitet aus dem
Weg der ganzen Menschheit durch die Geschichte, auf dem Gott sie begleitet*.

Eine Reflexion auf die Hoffnung der Christen kann derartige Verkirzungen und
Fehldeutungen des Menschen aufdecken und verhindern helfen. Wenn gefragt
wird, was denn Hoffnung sei, muss immer auch von Glaube und Liebe die Rede
sein. Die Trias der gottlichen Tugenden bildet eine bereits biblisch verbiirgte
Einheit. Diese soll im 1. Abschnitt erldutert werden. Weil der Zusammenhang von
Glaube, Liebe und Hoffnung fiir die Erlauterung der Hoffnung als Grundhaltungen
des Christen grundlegend ist, kann die in der Reflexion des Glaubens gewonnene
Unterscheidung von Akt und Inhalt mit Fug und Recht fiir die Reflexion der
Hoffnung fruchtbar gemacht werden — dies geschieht im 2. und 3. Abschnitt. Im 2.
Abschnitt wird Hoffnung als Gnade erldutert, im 3. als Konsequenz menschlicher
Freiheit und notwendiges Postulat der praktischen Vernunft. Beide Analysen des
Vollzuges der Hoffnung koinzidieren im Verweis auf den Inhalt von Glaube,
Hoffnungund Liebe. Die fundamentaltheologische Analyse der Hoffnung belegt die
These vom Primat des Inhaltes fir die Bestimmung der Hoffnung. Diesbeziigliche
Uberlegungen werden im 4. und abschlieBenden Abschnitt angestellt.

1. Hoffnung in der Trias der gottlichen Tugenden

Zu erldutern, was Christen hoffen, und Rechenschaft zu geben tiber die Hoffnung,
die uns bewegt (1 Petr. 3,15), ist nur mdglich, wenn man beriicksichtigt, dass
die Hoffnung eine der drei Dimensionen des Lebens der Christen ist. Nur im
Zusammenhang mit Glaube und Liebe kann die Bedeutung der Hoffnung ermessen
werden. Sie ist ein unselbststandiger Teil in einem dreifach gegliederten Ganzen.
Sie hat eine abgeleitete Bedeutung. Der Einheit der drei Dimensionen kommt der
Primat zu. Wie ein Haus erst dann bewohnbar ist, wenn es Hohe, Breite und Tiefe
aufweist, so realisiert der einzelne Christ erst dann die Beziehung zu Gott, wenn
er auf seine individuelle Weise diese drei Dimensionen konstelliert. Das bedeutet
auch, dass dann, wenn eine einzelne Dimension fehlt, das Haus des christlichen
Lebens nicht zu Stande kommt. Das ist z.B. dann der Fall, wenn der Glaube nicht
mehr mit der Liebe zusammen vollzogen wird. Nach alter Uberzeugung ist der
Glaube dann tot. Oder wenn - wie es schon der hl. Paulus beklagt — der Glaube
von der Hoffnung getrennt wird (R6m 8, 23-24), dann wére der Glaube in Zeiten
der Bedrdngnis unwirksam und Christus wére umsonst gestorben (Rém 5, 3-6).
Wenn eine Dimension aus dem Zusammenhang mit den anderen herausgel6st
wird, dann stlirzt das Haus des Glaubens zusammen.

4 Die individuelle Eschatologie macht die universale nicht Gberflissig und umgekehrt: Einen bedeutenden

Vermittlungsvorschlag hat Papst Benedikt XVI. in seiner Zeit als Dogmatikprofessor in Regensburg vorgelegt:
Josef Ratzinger, Eschatologie - Tod und ewiges Leben, KKD IX, Regensburg 1977.1990.
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Jedoch kann das Ganze des christlichen Lebens nur aus den jeweiligen
Gliedern bzw. Komponenten erreicht werden. Es gibt keinen Standpunkt jenseits
dieser drei Dimensionen, mit denen ihr Totalsinn beschrieben werden konnte.
Glaube, Hoffnung und Liebe kommen also innerhalb ihres gegenseitigen
Verweisungszusammenhanges jeweils relative Eigenstindigkeit zu: Die Liebe
eines Menschen zu einem anderen ist unlberbietbarer Selbstzweck. Zu ihr kann
nicht motiviert werden mit der Kalkulation ihres Erfolges. Niemals ist sie Mittel, um
Menschen z.B. in die sichtbare Kirche einzugliedern. In Deutschland hiefSe dass:
Die Caritas kann nicht auf den Zweck beschrankt werden, neue Kirchensteuerzahler
zu gewinnen. Aber radikale Liebe, die auch vor dem Todesschicksal des geliebten
Menschen nicht resigniert, sondern fiir ihn Gber den Tod hinaus hofft, weil’ sich
ermoglicht und verwiesen auf eine allmichtige Liebe, die sie angesichts ihres
moglichen Scheiterns vor der Absurditdt bewahrt®.

Im ersten Abschnitt soll die Hoffnung sowohl in der Einheit mit Glaube und
Liebe (1.1) als auch in seiner Differenz zu beiden (1.2). Im Abschnitt 1.3 wird dann
der Versuch unternommen, eine Logik der Differenzeinheit anzureifien und erste
Folgerungen fir das Handeln der Kirche anzudeuten. Den Zusammenhang mit
Glaube und Liebe zu erldutern stellt einen ersten Zugang zu einen theologischen
Begriff der Hoffnung dar.

1.1 Der Primat der Einheit der gottlichen Tugenden

In den frihesten Dokumenten der Christenheit, den Briefen des Apostels Paulus,
dient die Trias von Glaube, Hoffnung und Liebe der Charakterisierung dessen,
was die Christen und Christinnen auszeichnet. Sie ist das Kriterium, welche
Gemeinschaft und welche Einzelpersonen zu Recht das Pradikat ,christlich”
tragen®.

Im Opus paulinum kommt die Trias an mehreren Stellen vor’. Es handelt
sich nicht um eine Formel — etwa der Liturgie enthnommen -, sondern um ein
Theologumenon, das Paulus argumentativ gezielt und inhaltlich variierend
einsetzt®. Zu den inhaltlichen Variationen gehort die jeweilige Akzentuierung eines
Gliedes der Trias als Hauptglied: im ersten Thessalonicherbrief die Hoffnung, im
ersten Korintherbrief die Liebe und im Galaterbrief der Glaube.

°*  Insofern ist die menschliche Liebe ein Weg zur unendlichen Liebe Gottes. Dieser Weggedanke sprengt aber das
Zweck-Mittel-Schema der Moraltheorie. Denn sie ist der notwendige Weg zu Gott. lhn zu beschreiten ldsst schon
das Antlitz des liebenden Gottes schauen. Die Liebe zwischen den Menschen ist der notwendige Weg zu Gott.
Sie hort nicht auf, in der Gemeinschaft mit der allméchtigen Liebe, sondern wird durch sie vollendet.

®  Thomas Soding, Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus, Stuttgarter Bibelstudien 150, Stuttgart 1992, 204
ff.

7 Der ilteste Beleg findet sich in 1 Thess 1, 2-10; 4,1 — 5, 24; siehe dazu Soding, Trias, Anm.5, 31 - 34.

8 Soding, Trias, Anm. 5, 35.
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Inwiefern kann Jesus Christus ein einheitsstiftender Ursprung menschlichen
Handelns und Verhaltens sein? Die Antwort liegt keineswegs auf der Hand. Denn
sucht man die Bedeutung der Person Jesu Christi iber Leben und Geschick, tiber
seine Worte und Taten zu erschliefSen, ergibt sich ein Bild von duRerster Vielfalt und
Reichtum: Sein Leben verlief kontrastreich. Die Ankiindigung des Reiches Gottes,
die er in seinem Leben bezeugte, war geprdgt von Spannungen. Offensichtlich
konnte die Uberlieferung seines Lebens nicht anders denn in einer Vielzahl von
Texten, in vier Evangelien mit z.T. deutlichen Differenzen geschehen.

Nun bekennt die Kirche Jesus Christus als wahren Menschen, aber auch als
wahren Gott®. Einheitsstiftender Ursprung der drei gottlichen Tugenden ist die Person
Jesu Christi, insofern er Gott war. Weil in seinem Leben und seinen Taten Gott selbst
gehandelt hat, deswegen hat die Einheit der drei Tugenden den Vorrang vor ihrer
Verschiedenheit. Das kann durch folgenden Gedankengang erldutert werden:

Im christologischen Grunddogma von Chalcedon sagt die Kirche die
Ungetrenntheit und Unvermischtheit der gottlichen und der menschlichen Natur
der einen Person aus. Wegen der Unvermischtheit beider Naturen ist es moglich,
Uber die gottliche Natur Jesu Christi zu sprechen. Wegen der Ungetrenntheit beider
Naturen muss dieses aber so geschehen, dass im Sprechen tiber die géttliche Natur
die Einheit der Person mitgesagt wird. Und die Einheit der Person impliziert die
menschliche Natur Christi'®.

Warum muss die Theologie von der Géttlichkeit Christi reden? Ist der Grund
der Einheit der drei géttlichen Tugenden die Person Jesu Christi, und kann ihr
diese einheitsstiftende Funktion nur zugesprochen werden, insofern sie gottlich ist,
dann stellt sich unweigerlich die Frage nach der Berechtigung dieser Rede. Drei
Begriindungen kdnnen unterschieden werden: 1. Jesus hat sich selbst als Gottes
Sohn verstanden und entsprechende Aussagen Uber sich selbst gemacht, vor allem
im Johannesevangelium''. 2. Jesus ist von den Toten auferstanden und hat darin seine
Gottlichkeit bewiesen, denn wer Herr Gber den Tod ist, kann nur ein Gott sein. 3.
Indem Gott seinen Sohn selbst in der extremen Erfahrung der Gottesferne im Sterben
am Kreuz die Treue bewahrte und ihn von den Toten auferweckte, offenbarte er die
einmalige Beziehung zwischen sich als dem Vater und seinem Sohn.

7 KKK 464-469.

10 Georg Essen, Die Freiheit Jesu. Der neuchalcedonensische Enhypostasiebegriff im Horizont neuzeitlicher Subjekt-
und Personphilosophie, Regensburg 2001; Ottmar John, Zur Bedeutung des christologischen Grunddogmas fiir
eine Theologie nach Auschwitz, in: Jiirgen Manemann/ Johann Baptist Metz (Hg.), Christologie nach Auschwitz.
Stellungnahmen im Anschluss an Thesen von Tiemo Rainer Peters, Miinster 1998.2001 44-54.

" Alois Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche, Bd. 1 Von der Apostolischen Zeit bis zum Konzil von
Chalcedon (451), Freiburg 1979, 122-132.
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Zu 1: Das in den Evangelien dokumentierte Sohnesbewusstsein ist ein
wichtiger Hinweis, aber fiir sich genommen noch kein endgiiltiges Fundament des
Glaubens daran, dass Jesus Christus wahrer Gott war'?. Sich mit den tGberlieferten
Aussagen Jesu Uber sich selbst zu begniigen hiefle, sich mit der Verankerung des
christlichen Glaubens auf der Ebene der Diskurse zu begniigen'. Aufllerdem
waren Selbstbezeichnungen im Umfeld der Abfassung der Evangelien als Sohn
Gottes ubigitdr. Sie gehorten zum religionsgeschichtlichen Kontext des neuen
Testamentes'. Die religionsgeschichtliche Ubiquitdt der Selbstbezeichnung von
Pharaonen und Césaren als S6hnen Gottes ist allein noch kein Gegenargument;
jedoch missen derartige Selbstpradikationen als dquivok aufgefasst werden: Der
Abstand eines Pharao zu seinen Untertanen war so grol$ wie der eines Gottes zu
den Sterblichen. Allein angesichts des Geschicks Jesu, vor allem angesichts seines
Todes am Kreuz, war eine dquivoke Selbstpradikation nicht moglich. Sie musste
univok sein oder sie war sinnlos.

Zu 2. Die Auferstehung Jesu vom Tod am Kreuz wurde in der Neuscholastik
aufgefasst als der letzte uniliberbietbare Erweis seiner gottlichen Macht; mit den
Wundern von der Verwandlung des Wassers in Wein bis hin zur Auferstehung
beglaubigt Christus das, was er gesagt hat. Alles, was er gesagt hat, hat er mit
gottlicher Autoritdt gesagt. Also auch das, was er Uber sich gesagt hat und wie
er sich selbst verstanden hat: als Sohn Gottes. So isoliert bringt das Argument
erhebliche Probleme; es erzeugt einen Widerspruch zu dem Gottesverstdndnis, das
Jesus in der Tradition des ersten Testamentes als gliltig voraussetzt und geteilt hat.
Wenn er seine géttliche Macht in den Wundern erwies, wie kann er dann selbst
an den einzigen Gott glauben, der sich in der Befreiung aus dem Sklavenhaus
Agyptens mit seinem Volk solidarisch gezeigt hat?

Zu 3. Dieser Widerspruch kann nur aufgelst werden, wenn die Uberwindung
des Todes im ganzen Leben Jesu als Auferweckung verstanden wird. Gott offenbart
im Geschehen der Auferweckung sich selbst, sein innerstes Wesen, die Beziehung
der gottlichen Personen zueinander™. Sie offenbart die Liebe zwischen Vater und

2 Walter Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1974.1977.

¥ Die gegenwartig vertretenen semiotischen Ansdtze der Theologie zeigen, dass diese Reduktion der Erlduterung des
christlichen Glaubens auf die Diskursebene zugleich ein Verzicht auf Wahrheitsanspriiche bedeutet: Die Diskurse
scheinen - gut nominalistisch - getrennt von dem, was sie bezeichnen. Sie bezeichnen nur noch sich selbst - siehe
vor allem die Beitrage von Sander in Hans-Joachim Sander/ Hans-Joachim Hohn (Hg.), GlaubensWorte, 6 Bande,
Wiirzburg 2001-2003. Die Kritik der semiotischen Theologie hat eine gewisse Ahnlichkeit mit der Kritik des
instruktionstheoretischen Offenbarungsmodells. Dieses Offenbarungsmodell wurde kritisiert als Reduktion der
Offenbarung auf Aussagen und Satze, mit denen Gott in menschlicher Sprache etwas Uiber sich mitteilt. Dagegen
mobilisiert Rahner zwei Argumente: Erstens reflektiert und vertieft er, was biblisch mit der Wendung “Wort
Gottes” gemeint ist. Im Gegensatz zur menschlichen Sprache ist nicht getrennt von dem, was es aussagt und
bezeichnet. Zweitens fasst er Offenbarung als Selbstmitteilung Gottes auf. Offenbarung, die mit dem Begriff der
Selbstmitteilung bezeichnet wird, kann nur in der Einheit von Wort und Tat im ganzen Leben Jesu geschehen.

" Siehe z.B. Ernst Haag, Art. Sohn Gottes. I. Altes Testament, in: LTHK 9, 689-690.689.

5 Die Auferstehung war das Werk der Heiligsten Dreifaltigkeit — sieche dazu KKK 648 und 649.
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Sohn. Die Auferweckung beweist die Wahrheit der Selbstaussage Jesu: Ich und
der Vater sind eins. Wenn Christi Gottlichkeit wesensgleich mit der des Vater ist,
dann widerspricht sie nicht dem Bekenntnis Jesu, dass es nur einen Gott gibt. Das
Ereignis der Auferweckung macht das innere Beziehungsgefiige, die Immanenz
des einen Gottes offenbar.

Inwiefern kann aber von einem historisch-materiellen Ereignis der Auferweckung
gesprochen werden, wenn es in seiner grundlegenden Bestimmung die innergéttliche
Liebe zwischen Vater und Sohn offenbar macht? Wird die Auferweckung nicht
aufgesogen von der unendlichen GroRe des innergéttlichen Beziehungsgeschehens?
Ist es nicht ein ,Wimpernschlag der Geschichte”, eine Aktualisierung gottlicher
Liebe fiir die Menschen, die innergottlich schon immer Realitit war? Diese
Frage zu stellen heil’t aber auch, damit zu rechnen, dass der Ausgangspunkt der
Interpretation des Lebens und Geschicks Jesu durch die Interpretation verloren geht.
Alle dogmatischen Formulierungen suchen die Erfahrung zu deuten, die Menschen
mit Jesus Christus gemacht haben — bis hin zum Vorfinden des leeren Grabes und
die Begegnung mit dem Auferstanden zwischen Ostern und Himmelfahrt. Diese
Verstehensbemiihungen durch die Kirche sind notwendig. Ihre Notwendigkeit ist
eine Implikation des Glaubens, dass Gott geschichtlich gehandelt und der Logos
wirklich Mensch geworden ist. Offenbar geworden ist die innergéttliche Liebe, weil
sie sich geschichtlich ereignet hat und wirksam geworden ist, nicht weil Gott die
Menschheit Gber sich informiert hétte. Nur damit konnte der die Grenzenlosigkeit
seiner Liebe offenbaren, indem er sie nicht auf sich selbst beschrankte, sondern
auch der geschaffenen nichtgottlichen Wirklichkeit mitteilte. Und zugleich teilte er
mit der Liebe nicht etwas von sich mit, sondern sich selbst'®. In einer Hermeneutik
der Offenbarung darf nicht der Ausgangspunkt ihres Verstehens, das menschliche
Leben und Handeln Jesu, verloren gehen, sonst kann sie auch nicht verstehen, was
Gott in der Offenbarung sagen wollte, weil er das ,Was” in der Art und Weise, wie
er dieses ,Was” mitgeteilt hat, im ,Wie” realisiert hat.

Wenn die Auferweckung deswegen die innergéttliche Liebe offenbarte, weil sie
ihr Wirksam-werden in der nichtgottlichen Wirklichkeit bedeutet, dann ist zugleich
der methodischen Maxime eines enhypostatischen Ansatzes der Christologie
Rechnung getragen: Uber die Géttlichkeit Jesu kann nur geredet werden, wenn
auch Uber seine Einheit mit seiner menschlichen Natur geredet wird'”. Die Einheit
ist primar. Die Unterscheidung von géttlicher und menschlicher Natur sekundr.
Wenn die Menschlichkeit als etwas Angehédngtes und Zusitzliches verstanden
wiirde, dann hétte Christus nicht das Schlimmste erlitten, was Menschen erleiden

1 Zum Begriff der Offenbarung als Selbstmitteilung Gottes im Kontrast zum instruktionstheoretischen
Offenbarungsmodell siehe HbFth 2.
7 Siehe Essen, Freiheit, Anm. 9, dort Lit!
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kénnen, und wére auch nicht gestorben. Denn ein Gott, der stirbt, ist kein Gott.
Uber ihn hinaus kénnte dann GroBeres gesagt werden als seine Gottlichkeit,
ndamlich die Macht des Todes - was ein Widerspruch ist. Allen Menschen gleich
werden konnte Christus nur, weil er wahrer Mensch war und mit seiner gottlichen
Natur von dieser menschlichen Natur ungetrennt blieb. Nur in der Ungetrenntheit
von dem Geschick des Menschen Jesu war Gott im Geschehen des Sterbens und
des Todes prasent.

In diesem Sinne ist es also moglich von der Gottlichkeit Christi als dem
historischen Ursprung und Grund der Einheit der drei gottlichen Tugenden zu
sprechen. Die Einheit und der Sinn dieser Tugenden ist in der Selbstmitteilung
Gottes in Jesus Christus, der als wahrer Gott von seiner menschlichen Natur
ungetrennt blieb, fundiert.

Damit ist ein Ansatz fiir eine Fundierung der Einheit der drei Tugenden benannt:
Sie haben ihren Grund im Geschick Jesu, insofern Jesus als Sohn Gottes in der
Einheit mit seinem Vater gehandelt und gelebt hat und insofern gesagt werden
kann, dass Gott in seinem Leben in die Geschichte der Menschen eingegriffen
hat. In der Auferweckung des Gekreuzigten handelt Gott aus allméachtiger Liebe,
und zugleich offenbart sich in diesem Handeln nach aufSen, wer er an und in
sich selbst ist. Die Inkarnation und die damit ausgesagte Einheit der Person
Christi als wahrer Gott und wahrer Mensch ist also der Grund und das Urbild der
Einheit der drei Tugenden. Die Einheit der gottlichen Tugenden hat ihren Grund
in der Herkiinftigkeit aus der Offenbarung: Auf diesen Anruf Gottes, der sich
geschichtlich ereignet hat, antworten die Menschen — ihrer Eigenart gemaf - auf
vielfache Weise'®.

1.2. Griinde fiir die bleibende Verschiedenheit der gottlichen Tugenden

Es gibt in der Theologiegeschichte die Tendenz zur Reduktion der Einheit der
gottlichen Tugenden auf eine einzelne Tugend. Das prominenteste Beispiel sind
die drei reformatorischen ,Sola”. Sie vollziehen eine solche Reduktion'. Einerseits
scheint die Fundierung der Einheit der Dreiheit in der Selbstoffenbarung Gottes einen
solchen Sog zu erzeugen, dass die Dreiheit in der Einheit zu verschwinden droht:
Glaube allein! Anderseits ist die Einheit der drei Tugenden in der Selbstmitteilung
Gottes, die in der Ungetrenntheit, aber auch Unvermischtheit der zwei Naturen in

8 Siehe die Dogmatische Konstitution tber die gottliche Offenbarung ,Dei verbum” des Zweiten Vatikanischen
Konzils Nr. 5.

9 Diedrei ,Sola” bilden, im Unterschied zu den drei Tugenden, ein Gefille vom Konkretesten zum Allgemeinsten:
Wer allein die Schrift als Weg zu Gott anerkennt, und nicht noch zusitzlich die Sakramente oder die Tradition der
Lehrverkiindigung der Kirche, der erkennt, dass sie eine Implikation des Glaubens ist. Wer allein den Glauben
als Weg zu Gott erkennt, und nicht noch als zweite Moglichkeit die Werke der Nachstenliebe, der erkennt, dass
der Glaube eine Implikation der Gnade ist. Und wer die Demut aufbringt, allein auf Gottes Gnade zu bauen, der
realisiert, dass das Verhiltnis zu Gott immer von der denkbar grofiten Asymetrie gepragt ist: Das Gegentiiber zu
Gott kann der Mensch nur sein, insofern Gott sich den Menschen zum Gegentiiber wahit.
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der Person, im Leben und im Geschick Christi sich ereignet hat. Das Menschsein
Christi verschwindet nicht in seiner Gottheit, sondern umgekehrt ist die Einheit der
Gottheit mit dem wahren Menschsein Gottes fiir Menschen der uniiberbietbare
und definitive Begriff der Selbstoffenbarung. Ware Gott seiner Schopfung dullerlich
geblieben, wie konnten Menschen dann glauben, dass er letztgiiltig offenbar
gemacht hitte, was er mit seiner Schépfung will und wer er wirklich ist. Die Einheit
der drei Tugenden ist fundiert im Selbstvollzug Gottes; sie wird reduziert auf den
Gott, der sich mit seiner Gnade und seinem Erbarmen der Menschheit zugewandt
hat. Der ,Reductio in mysterium” (Rahner) geht die EntduBerung des Geheimnisses
ins Helle voraus — nur deswegen ist sie iberhaupt thematisierbar. Gnade kann
nur deshalb Inhalt des Glaubensbewusstseins und der theologischen Reflektion
werden, weil sie geschenkt worden ist. Diese Zuwendung Gottes bedeutet die
Anerkennung der Schépfung und die Bestitigung seines Schopfungswillens. Wenn
die Gnade relationales Geschehen ist, dann setzt sie das Andere zu Gott voraus®.
Die Trias der gottlichen Tugenden ist primdr Einheit, sie enthdlt aber aus dieser
Einheit das Moment der geschopflichen Vielfalt und Pluralitit. Wenn dieses aus ihr
herausgel6st wiirde, verlore sie auch den Grund ihrer Einheit.

Schopfung ist das Andere von Gott: Nicht Emanation seiner Substanz, nicht
Materie seines Wirkens, die von unendlicher Dauer ist. Eine erste Moglichkeit,
diese Kurzdefinition von Schopfung von Karl Rahner zu prézisieren, besteht
in folgendem Gedanken: Gott schafft das Andere von sich, damit er sich im
Gegeniiber als Gnade erweisen kann. Die Existenz des Anderen ist die Bedingung
dafiir, dass sich Liebe verwirklichen kann. Das heif3t: die Schépfung, das Nicht-
Gottliche ist Bedingung dafiir, dass Gott Gott sein kann; denn in ihm ist alles
wirklich. Wenn aber die Liebe das Andere braucht, um wirklich sein zu konnen,
dann ist die Schopfung, die endliche Welt, Bedingung dafiir, dass Gott Gott sein
kann. Diese Abhéangigkeit des Unendlichen vom Endlichen, die den Begriff des
Endlichen aufheben wiirde, kann auf zweierlei Weise aufgeldst werden:

1. Gott schafft sich das Andere von sich, damit er sich am Anderen von sich
selbst als abolute Liebe erweisen kann — diese Formel ist dann stimmig, wenn
der Mensch von Anfang an nichts anderes sein kann als Mittel des géttlichen
Selbstvollzugs. Absolute Wiirde besitzt er dann insofern, als er in dieses Mittel
Gottes sein einwilligt und dieses als seine hochste Bestimmung versteht. Jedoch
wdre dann die Logik der Zweck-Mittel-Relation, so wie sie das natirliche Verhaltnis
von Mensch und Tier auf das Verhdltnis von Gott und Mensch tbertragen, bzw.
projiziert. Wenn es aber richtig ist, dass fiir Gott nur der ,Mittel” sein kann, der

20 Karl Rahners kiirzeste Definition von Schopfung lautet: Gott schafft das Andere zu sich selbst — siehe dazu Karl
Rahner, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg/ Basel/ Wien 1976, 84-
88. Diese Formulierung spielt auf das wirkmdchtige scholastische Axiom ,gratia supponit naturam” an.
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an sich kein Mittel ist, und es auf keinen Fall auf die gleiche Weise ist, wie die
unbeseelte Natur Mittel fiir den Menschen ist, dann ist die Vorstellung, dass Gott
den Menschen geschaffen hat, um sich zu verherrlichen, um seine Liebe realisieren
zu kdnnen, nur eine analoge Rede.

2. Eine andere Denkmdglichkeit besteht darin, dass Gott sich selbst seiner
Gottlichkeit entdufBert, seine Macht beschrankt, seine Allmacht sich selbst gegentiber
dadurch erweist, dass er sich selbst beschrdnkt. Indem Gott Mensch geworden
ist, erweist er in seiner Schopfung seine Gottlichkeit. Die Schopfung existiert aus
anderen Griinden als aus denen Gott sich gnadenvoll seiner Schépfung zuwendet.
Dass die Welt nicht von unendlicher Dauer ist, hat andere Griinde als die, mit denen
er in der Schopfung seinen Willen offenbart?'.

Die endliche Dauer der Welt ist keine notwendige Folgerung aus der Gott-
Mensch-Differenz. Denn diese Differenz ist vorstellbar als die der qualitativen
Differenz der Unendlichkeit: Gott ist unendlich in integraler Gleichzeitigkeit, die
Schépfung in zeitlicher Erstreckung einer unendlichen Folge von Zustdnden. Die
Differenz zwischen Gott und Welt so zu denken hielle, dass die Welt nie an ihr
Ziel kommt bzw. es keinen innerweltlichen Anhaltspunkt des an ihr Ziel Kommen-
konnens gibt, damit auch das tatsachliche Erreichen dieses Ziels allein durch Gottes
Handeln vorgestellt werden kann.

Aus einem blof8 theoretischen-kosmologischen Begriff der Welt ist die Frage, ob
sie von unendlicher oder endlicher Dauer sei, unentscheidbar®?. Erst, wenn man die
Welt als den Ort denkt, der von moralisch-kompetenten menschlichen Subjekten
bewohnt wird, ergibt sich ein Konvergenzargument, das die Annahme der endlichen
Dauer der Welt nahe legt: Wird die Welt von unendlicher Dauer vorgestellt,
so tendiert die Bedeutung eines jeden einzelnen Momentes, jedes historischen
Ereignisses, jedes menschlichen Lebens und einer jeden moralischen Handlung
gegen null. Umso weiter die Zeit voranschreitet, umso bedeutungsloser werden
die Einzelmomente. Soll aber die Schaffung der Welt als Wohnung des Menschen
und Ort seiner sittlichen-moralischen Bewdhrung einen Sinn haben, dann muss die
Erreichbarkeit eines immanenten Zieles der Geschichte denkbar sein. Nur unter
der Bedingung im sittlichen Handeln auf einen vollkommenen Weltzustand hin zu
arbeiten, ist menschliches Handeln bedeutungsvoll und objektiv folgenreich. Und
nur mit einer solchen Relevanz moralischen Handelns kann die Verantwortung des
Menschen fiir das, was er tut, begriindet werden®.

2 Ottmar John, Die politische Theologie und die Theodizeefrage, in: Thomas Poldnitschek/ Michael Rainer/
José Antonio Zamora (Hg.), Theologisch-politische Vergewisserungen. Ein Arbeitsbuch aus dem Schiiler- und
Freundeskreis von Johann Baptist Metz, Berlin 2009, 25-47.

22 Siehe dazu Immanuel Kant, KrV, B 454-461.

# Wenn aus diesen Griinden die Erreichbarkeit eines moralischen Endzustandes der menschlichen Geschichte
durch menschliches Handeln postuliert wird, wird damit noch kein Pelagianismus vertreten. Keineswegs kann
der Mensch von sich aus sein ewiges Heil erreichen, und es ware eine Form der Hybris, wenn er meinte, dieses
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Die Schopfung als Projektionsflache gottlicher Selbstoffenbarung zu denken, wére
eine Unterbestimmung eines theologischen Schopfungsverstindnisses. Gott hat
die Welt geschaffen aus nichts Anderem als aus seiner Weisheit und Giite. Sie ist
das Resultat souverdner Liebe. Und vor allem wére diese souverdne, allméchtige
Liebe unterbestimmt, wenn sie die Welt brauchte, um wirklich sein zu konnen.
Diesen Platz der Erklarung des notwendigen Zieles und Gegenstandes géttlicher
Liebe nimmt in der theologischen Tradition die 6konomische Trinitdtslehre ein.
Sie gestattet die vollstandige Aseitdt Gottes zu denken. Weil Gott sich vollstandig
selbst genligt, ist die Welt keine Emanation goéttlicher Substanz — als solche war
sie bei Aristoteles von unendlicher Dauer — sondern das Andere souverdner Liebe
besiegelt mit dem Merkmal dieser Liebe, ndmlich der Fahigkeit der Menschen,
einander in Solidaritdt und Liebe zu begegnen.

Der Gedanke muss zur Eigenstdandigkeit der Welt in der Schépfungstheologie
flihren, die Eigenstandigkeit der Vielfalt des Geschopflichen ist der Grund der
notwendigen Verschiedenheit von Hoffnung Glaube und Liebe. Bei der Reduktion
der Dreizahl der Tugenden auf eine der drei handelt es sich also um eine
Verkiirzung der nicht ineinander auflésbaren Dimensionen der Gottesbeziehung.
Das sind ,Konzessionen Gottes” an die endliche Wirklichkeit, aber sowohl
notwendige, als auch von Gott gewollte. Notwendig ist die bleibende Pluralitit
der Gottesbeziehung in der Communio der Kirche, weil es sonst nicht individuelle
Akte des Menschen sein konnten. Und Akte des Menschen miussen es sein, weil
Glaube, Hoffnung und Liebe sonst nicht zurechenbar und im weitesten Sinne des
Wortes verdienstlich sein kdnnten?*. Von Gott gewollt ist die Pluralitit, weil Gott
die Welt als vielfdltig geschaffen hat. Die Vielfalt der Welt ist eines der zentralen
Kennzeichen ihrer Endlichkeit und so Differenz zu Gott. Ist der unendliche Gott

ohne die Gnade tiberhaupt nur anstreben zu kénnen. Wohl kann er aber einen gerechten Endzustand der Welt
anstreben. Helmut Peukert hat gezeigt, dass dieses Streben sich in Aporien verstrickte, 6ffnete es sich nicht der
Hoffnung auf die Auferstehung der Toten. Eine Gerechtigkeit, die nur den dann Lebenden vorbehalten bliebe,
wadre eine willkirliche Partikularisierung des Verstandnisses von Gerechtigkeit — siehe dazu Helmut Peukert,
Wissenschaftstheorie-Handlungstheorie-Fundamentale Theologie. Analysen zu Ansatz und Status theologischer
Theoriebildung, Disseldorf 1976. Frankfurt 1978. 2009.

2 Verdienstlichkeit” kann weder bedeuten, dass der Mensch durch eigene Kraft sein eigenes Heil selbst verursacht,

noch dass er tiberhaupt nichts damit zu tun hatte. Der Mensch vermag Gott nicht durch seine guten Taten,
auch nicht durch sein Scheitern, zu nétigen, ihm die Gnade der ewigen Seligkeit zu gewahren. Gnade bleibt
freies souverdnes Geschenk gottlicher Liebe. Gott hat sich jedoch offenbart als der, fir den jedes einzelne
Menschenleben heilig ist, weil er selbst als individueller Mensch die Welt erl6st hat. Auf grund des Ereignisses
der Selbstoffenbarung darf jedoch angenommen werden, dass die Lebensgeschichte und das Geschick eines
jeden einzelnen Menschen in die Gemeinschaft mit Gott aufgenommen wird — seine solidarische Praxis erhdlt in
Gottes Ndhe Ewigkeitswert. Das Gute, das der Mensch aus freiem Willen tut, verdient es, im Gedachtnis Gottes
bewahrt zu bleiben.
Wenn mit dem Topos der Verdienstlichkeit und Anrechenbarkeit einer sittlichen Handlung der Zusammenhang
von ewigem Leben und menschlicher Praxis bewahrt bleibt, dann ist auch ausgeschlossen, dass die Vielheit
des geschopflichen Lebens in die darin begriindete Vieldimensionalitat der Gottesbeziehung nur voriibergehend
ist und im Status salutis iberwunden sein wird. Auch in der Gemeinschaft mit Gott bleiben die Menschen
Individuen. Oben ist bereits bemerkt worden, dass die individuelle Eschatologie nicht in die universale aufgelost
werden kann.
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einer und sind alle Differenzen in Gott vollstindig aufgehoben — nicht negiert - in
seiner Immanenz, so besteht die Einheit der Menschen darin, dass sich die in ihrer
[dentitdt und Individualitdt verschieden bleibenden Menschen aus freiem Willen
Leins sind” d.h. in Frieden miteinander und Solidaritat untereinander leben. Diese
Friedensfdhigkeit kommt den Menschen zu, weil Gott sie geschaffen hat. Wohl ist
diese Fahigkeit durch die Stinde gehemmt und die Erkenntnis des sittlich Gesollten
verdunkelt, nicht aber zerstort. Welche Bedeutung kann dann aber die Gnade fiir
das menschliche Leben haben??®

1.3 Differenzeinheit

Der Zusammenhang von Einheit und Differenz der gottlichen Tugenden kann
also folgendermalien prazisiert werden: Er ist keine nachtrdgliche Summierung
der in sich vollkommenen Tugenden. lhre Vollkommenheit, die die Deutung
von Glaube, Hoffnung und Liebe als Tugenden insinuiert, besteht nicht in ihrer
Abgeschlossenheit und Selbstgeniigsamkeit, sondern in ihrer Verweisungspotenz.
[hre Einheit griindet in der Einheit der Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus.
An dieser Einheit hat eine Tugend nur dann Anteil und nur dann kann sie mit
Recht als ,gottlich” bezeichnet werden, wenn sie auf ihren gemeinsamen
Ursprung verweisen. Dieser Ursprung wird aber nur in der Einheit der drei
menschlichen Vollziige von Glaube, Hoffnung und Liebe sichtbar. Also ist jede
einzelne Tugend darin gottlich, dass sie auf die jeweils beiden anderen verweist.
Die Hoffnung hat Uberginge zu Glaube und Liebe: Die Liebe, die Menschen
einander zu schenken in der Lage sind und die dennoch dem Scheitern exponiert
ist, kann noch ohne Verweis auf die Hoffnung auf die allméachtige Liebe vollzogen
werden. Diese Hoffnung sucht nach dem Grund fiir sich selbst, um sich davor
zu bewahren, ins Leere zu gehen. Der Glaube, dass in Jesus Christus die Welt
in einer Biographie heil geworden ist, bewahrt die Hoffnung davor, ein bloRer
Vertréstungsmechanismus zu sein?.

» Schon hier kann leicht ein Missverstandnis ausgeraumt werden: Wenn Menschen von Natur aus, also auf grund
ihres Geschaffenseins, die Fahigkeit zukommt, sich fiir Frieden und Solidaritit untereinander einzusetzen, dann
heifSt dass nicht, dass sie deswegen schon friedlich und solidarisch sind. 1. Frieden und Solidaritdt sind Aufgaben
und Ziele menschlichen Handelns, die man verwirklichen wollen muss. Und zur Wertschétzung des freien Willens
und des Vermogens der Menschen zum sittlichen Handeln gehért die Anerkennung zentraler Implikationen des
Schopfungsglaubens, wie oben gezeigt. 2. Damit ist kein Wort Gber das Gelingen derartiger guter Absichten gesagt.
Leichtfertig und unrealistisch wére die Unterstellung, dass der Mensch alles, was er will, auch kann. Aber absurd
ware menschliches Streben, wenn ausgeschlossen ware, dass es das Erstrebte nie erreicht.

% Das Zweite Vatikanische Konzil definiert in Lumen gentium die Kirche als die Gemeinschaft der Glaubenden,
Hoffenden und Liebenden - LG Nr. 8. Das ist ein starkes Indiz dafiir, dass die Differenzeinheit der ibernatirlichen
Tugenden und das Verhdltnis der einzelnen Elemente zueinander dazu beitragen kann, die Trias der Grundvollziige
der Kirche zu Grunde zu erldutern und zu begriinden. Offensichtlich haben die drei Grundvollziige ihre erste
biblische Basis in der Dreidmterlehre Christi. An zweiter Stelle kann aber zu ihrer Erlduterung die Differenzeinheit
der gottlichen Tugend herangezogen werden:

Die Kirche — und jede Pfarrei - lebt davon: dass das Evangelium verkiindet (Martyria), dass der Glaube im Gottesdienst
gefeiert (Leiturgia) und im Dienste der Caritas (Diakonia) immer wieder neu getan wird. Diese Grunddienste gehoren
zusammen und durchdringen sich gegenseitig. Ihre enge Zusammengehorigkeit hat ihren Ursprung und Grund in der
vorgangigen und urspriinglichen Einheit des Selbstvollzugs der Kirche. Diese Einheit der Kirche wird ausgesagt im Bild
des Leibes Christi. Wie Glaube, Hoffnung und Liebe unterscheiden sie sich: Solange sie Kirche auf der Pilgerschaft
zum ewigen Heil und solange Christus nicht wiedergekommen ist, ist sie auf geheimnisvolle, unsichtbare Weise sein
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Die wechselseitige Verwiesenheit von Glaube, Hoffnung und Liebe sagt deren
Abhidngigkeit vom Ganzen aus. Jedoch kann jede einzelne Tugend nur dann
verweisen und ihre Subordination vollziehen, wenn sie in sich das Ganze
virtualiter, unentfaltet, aber doch wirksam in sich enthilt. In dieser Strukturlogik
darf die Trias der gottlichen Tugenden nicht als Abbild der Trinitdt aufgefasst
werden. In seiner psychologischen Trinitdtslehre sieht Augustinus Spuren
der Dreifaltigkeit sowohl im menschlichen Geist als auch in der Schépfung.
Memoria, intelligentia und voluntas bilden den dreieinigen Gott in der Seele
ab?. Diese im Vergleich mit der thomistischen Tradition relativ unmittelbare
Analogisierung von der innergéttlichen und innerseelischen Beziehungsstruktur
steht weniger in der Gefahr, einer Sdkularisierung der Dreifaltigkeit zu sein,
sondern einer Divinisierung der Seele. Sie kann nach dem bisher Gesagten nicht
einfach auf die Strukturlogik der drei gottlichen Tugenden (bertragen werden.
Diese haben ihren Einheitsgrund in der Offenbarung. Diese Vermittlung kommt
darin zum Ausdruck, dass in Gott die Personen wesensgleich sind. Obwohl
sie gegeneinander verschieden sind®®, sind Vater, Sohn und Geist Gott**. Die
Differenzeinheit der von Menschen vollzogenen Tugenden besteht darin,
dass es unterscheidbare Akte von Glaube, Hoffnung und Liebe gibt. Liebe
kann vollstandig fir sich stehen. Vollkommen ist sie aber erst dann, wenn sie
sich innerlich mit der Hoffnung auf eine allméchtige Liebe verbunden weil.
Weil es menschliche Akte sind und bleiben, ist ihre Differenz von der in Gott
verschieden. Es handelt sich um drei real distinkte autonome Akte, die durch
ihren gemeinsamen Ursprung in der Selbstoffenbarung Gottes gegeniber der
Schopfung eine Einheit bilden. In jedem einzelnen Vollzug ist diese Einheit in
der wechselseitigen Verwiesenheit selbstindiger Akte identifizierbar: Liebe ist

Leib. Die Einheit des Lebens und Wirkens Christi kann unter den Bedingungen von Zeit und Geschichte nicht als
solche real, sondern nur in der Vielfalt dreier Grunddienste fiir die Menschen wirksam werden.

In welcher Weise sich die drei Grundvollziige der Kirche auf die Trias des Lebens der Christen zuriickfiihren
lassen, wdre eine eigene ekklesiologische Abhandlung und kann hier nicht geliefert werden. Nur soviel sei
angedeutet: Die Zusammengehtrigkeit von der Diakonie der Kirche und der individuellen Liebe des Getauften
und Gefirmten Christen ist evident, die Verkiindigung verkiindigt nichts anderes als den Glauben und die
Hoffnung findet im Status viatoris ihre groBtmogliche Erfillung in der Gegenwart des Herrn, die die Kirche in
den Zeichen von Brot und Wein schon jetzt feiern kann.

Die genaue Bestimmung der Logik der Differenzeinheit der drei gottlichen Tugenden ist wegen ihrer Bedeutung
nicht nur fiir das Leben des einzelnen Christen, sondern auch fiir das Handeln der Kirche als Ganzer notwendig.
Fiir Verantwortliche in der Pastoral ist ein Bewusstsein dieser Differenzeinheit unumgéanglich; denn der Weg
der Kirche ist ein dynamischer Prozess. Kirche gewinnt ihre authentische Gestalt nicht, ohne dass sie auf die
Herausforderungen, die Zeichen der Zeit reagiert. Die Beziehungseinheit von Liturgia, Martyria und Diakonia
kann nicht juridifiziert werden, sondern kann nur aus einem lebendigen Glaubensbewusstsein heraus immer
wieder neu gestaltet werden. Derartige Zusammenhénge sind der Grund, weshalb hier der Differenzeinheit von
Glaube, Hoffnung und Liebe soviel Aufmerksamkeit geschenkt worden ist.

27 Wilhelm Geerlings, Augustinus, Freiburg/ Basel/ Wien o.J. 49 ff.

28 Das ist nach Werbick der dulerste Punkt der Denkbarkeit der Verschiedenheit der gottlichen Personen in der
6konomischen Trinitat - Jiirgen Werbick, Trinitdtslehre, in: HbDog Il, 481-575.525f.

2 Dieses ist mit Hilfe der Lehre von der Idiomenkommunikation gedacht worden. Alle Eigenschaften einer Person
kommen auch allen anderen Personen vollstindig zu — unbeschadet ihrer Verschiedenheit. Das ist ein wichtiges
Argument fiir die These Rahners von der Identitit von 6konomischer und immanenter Trinitdt — siehe dazu Karl
Rahner, Bemerkungen zu dogmatischen Traktat “De Trinitate”, in: derselbe, SzTh IV, 103-133.
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genau dann ein autonomer Akt, wenn sie ihre Verwiesenheit auf die Hoffnung
mitvollzieht. Nur in Bezug auf die Hoffnung auf eine allméchtige Liebe kommt
sie zu sich selbst.

Obwohl die Einheit der drei Tugenden nicht darin besteht, dass sie in
materialer Hinsicht identisch sind — wie dies auf der Basis der Lehre von der
I[diomenkommunikation von den drei gottlichen Personen ausgesagt wird, so
scheint es doch moglich, die Erkenntnisse, die die Theologie in Bezug auf den
Glauben gewonnen hat, auf die anderen beiden Tugenden zu (ibertragen. Aus
der Einsicht in die primdre Einheit der géttlichen Tugenden kénnen methodische
Konsequenzen fiir ihre Analyse gezogen werden. Vor allem zwei Unterscheidungen
sind von erheblichem Gewicht: 1. Die Unterscheidung von Akt und Inhalt, 2.
die Unterscheidung zwischen tibernatiirlichem und natiirlichem Akt, jeweils von
Glaube, Hoffnung und Liebe. Fiir die zweite Unterscheidung steht vor allem die
Evidenz, dass unabhdngig von der jiidisch-christlichen Tradition die Philosophie
entsprechende menschliche Akte analysiert hat. Man kann sogar sagen, dass
die philosophischen Analyse z.B. der Liebe durch Platon das Material darstellt,
ohne das Augustinus nicht den Primat der Gnade Gottes — gewissermalien als
notwendiges Vorzeichen vor allen Tugenden - hitte denken kdnnen. Also das
Ergebnis, dass das menschliche Mihen um das Gute vor allem fiir den spéten
Augustinus ohne Gott nicht nur vergeblich ist, sondern von der Erbslinde fehlgeleitet
in die Irre fihrt*®, konnte nur mit Hilfe der Philosophie erzielt werden. Wenn man
aber nun die Philosophie fiir die Aufhellung der géttlichen Tugenden zu Hilfe
nimmt, ja zu Hilfe nehmen muss, dann stellt sich die Schwierigkeit ein, wie denn
natirliche und tibernatirliche Tugenden zu unterscheiden sind. Im zweiten und
dritten Abschnitt wird dieses Problem behandelt: Der 2. Abschnitt behandelt die
Hoffnung als Gnadengeschenk, der dritte als menschlichen Akt. Beide Analysen
zeigen, dass die Entfaltung des theologischen Begriffs der Hoffnung nicht ohne die
Beriicksichtigung seiner Inhalte vollstindig sein kann.

2. Hoffnung als Gnadengabe

2.1 Hoffnung in der Spannung von Gnade und Gesetzesfrommigkeit

Glaube, Liebe und Hoffnung stehen bei Paulus im Spannungsfeld der Erwartung
des eschatologischen Heils und der Anforderung an das Handeln und Verhalten
derer, die dieses Heil anstreben. Auf der einen Seite sind nach Paulus durch Jesus
Christus die Erwartungen an das eschatologische Heil gesteigert; das Heil kann
nicht darauf beschrankt werden, was Menschen von sich aus durch ihre Praxis
erreichen konnen. Auf der anderen Seite entsteht damit das Problem, welchen Sinn
denn letztlich menschliches Handeln und Verhalten hat. Die radikale Kritik der

0 Geerlings, Augustinus, Anm. 26, 81-86.
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judenchristlichen Gesetzesfrommigkeit scheint Paulus in die Arme der gnostischen
Spiritualisierung und ihrer Abwertung des Ethischen zu treiben. Wenn jedoch
die Spannung ausgehalten und vor falschen Auflésungen bewahrt werden soll,
missen schon jetzt ansatzhaft Perspektiven fiir die richtige Losung der Spannung
benennbar sein. Es muss Vermittlungen zwischen den beiden Spannungspolen
Eschaton und Praxis geben. Sie miissen sich wechselseitig vermitteln kdnnen:
Der eine Pol muss so geartet sein, dass der andere Pol im Blick bleibt und nicht
verloren geht und umgekehrt.

Um die mit Paulus ansetzende Vermittlung der Spannungspole zwischen
eschatologischem Heil und menschlicher Praxis richtig einordnen und wiirdigen
zu koénnen, muss man sich die paulinische Kritik der Gesetzesfrommigkeit vor
Augen fiihren. Prinzipiell ist sie immanente Kritik. Paulus setzt die judische
Gottesrede voraus, um den Umgang des pharisdischen Judentums mit dem Gesetz
kritisieren zu kénnen. Im Opus paulinum wird diese Kritik in zwei sich scheinbar
widersprechenden Aussagereihen formuliert. Die erste weist auf das Missverhaltnis
zwischen Worten und Taten der Juden hin. Sie belehren alle Menschen tber das
Gesetz ohne sich aber selbst daran zu halten®'. Die zweite Aussagereihe anerkennt
dagegen, dass die Juden das Gesetz dem Buchstaben nach zu erfiillen trachteten,
aber sie irren, wenn sie meinen, durch die Erfiillung des Gesetzes aus eigener Kraft
zu Gott gelangen zu konnen; durch das Gesetz wird niemand gerechtfertigt.>
Oberflachlich gelesen, scheinen hier eine positive und eine negative Auffassung
vom judischen Gesetz miteinander zu streiten. Das erste Mal ist das Gesetz gut,
nur das Verhalten der Juden ist defizient, das zweite Mal scheint das Gesetz selbst
verderbt und das falsche Mittel zu sein, um dem Willen Gottes zu entsprechen®.

Es gibt fir beide widerstreitende Gesetzesauffassungen im Neuen Testament
jedoch ein tertium comparationis, in dem sie koinzidieren: Beide Male besteht
das Kernproblem in einem falschen und verengten Erwdhlungsbewusstsein. Dazu
muss an das Basisdatum der Heilsgeschichte erinnert werden: Gott hat Israel zu
seinem Volk erwdhlt und ihm das Gesetz am Sinai offenbart. Weil Cott offenbart
hat, was die Menschen tun sollen, ist das Gesetz universal. Diese Universalitit
wird verdunkelt, wenn eine partikulare Gruppe das Gesetz als Instrument benutzt,
aus eigener Kraft und mit eigenen guten Werken den Willen Gottes zu erfillen und
somit selbst zu Gott zu gelangen. Die Folge ist ein blof8 dufSerlicher Legalismus und
Gesetzesgehorsam, der aus dem Gesetz stereotype Verhaltensmuster ableitet und
diese mit der Erfiillung des Gesetzes verwechselt**. Nicht anders verhilt es sich

3 R6m 2, 17-29; siehe auch Mt 23 parr.

2 Gal 2, 16.

Im Galaterbrief scheint die Kritik der Gesetzesfrommigkeit umzuschlagen in einen Gegensatz zwischen Glaube
und Gesetz. Der Glaube an Jesus Christus befreit vom Gesetz — Gal 3, 23 — 25.

,Ihr gebt den Zehnten von Minze, Dill und Kimmel und lasst das Wichtigste im Gesetz aufSer acht: Gerechtigkeit,
Barmherzigkeit und Treue” - Mt 23, 23. In heutiger Terminologie gesprochen Ubertragen die Pharisder das
instrumentelle Handeln auf die Gottesbeziehung, auf die Gestaltung ihres Verhltnisses zu Gott - mit dem Effekt,
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mit denjenigen, die die Menschen wohl belehren, was zu tun sei, sich selbst aber
nicht an das Gesetz halten. Sie fassen die Erwédhlung, dass ihnen das allgemeine
Gesetz offenbart worden ist, als Entlastung von der Pflicht, es zu halten, auf.
Damit konterkarieren sie die Universalitit des Gesetzes, sie schranken seine
Geltung willkirlich ein. In ihren Handen wird das Gesetz zum partikularen
Gesetz. Oder sie definieren sich selbst aus der Universalitdt der Menschheit
heraus und wechseln die Seite im Gott-Mensch-Verhdltnis: Sie stellen sich auf die
Seite Gottes, wenn sie meinen, als Offenbarungstrdger von der Gesetzespflicht
entbunden zu sein. Damit widersprechen sie dem Erwdhlungsgedanken. Die
Erwédhlung Israels besteht darin, stellvertretend fir alle Menschen das Gesetz
in Empfang zu nehmen. Diese Berufung kann lIsrael nur leben, wenn es seine
[dentitdt als Teil der Schépfung bewahrt und nicht vom Standpunkt Gottes die
Menschen tber das Gesetz belehrt. Moses und die Propheten haben als Stimme
Gottes gesprochen. Sich aber ,auf den Stuhl Moses” zu setzen”, ist eine Form der
Hypertrophie und genau keine Berufung.

Sowohl der Anspruch, iber dem Gesetz zu stehen und deswegen von der Pflicht
seiner Erfiillung entbunden zu sein, als auch die buchstabengetreue Befolgung des
Gesetzes, implizieren ein falsches Gesetzesverstandnis. Diese Anspriiche der Juden
schranken die Universalitit des Gesetzes ein. Die universale Geltung des Gesetzes
ist aber ein Glaubwiirdigkeitshinweis dafiir, dass Gott selbst es war, der durch sein
auserwahltes Volk der Menschheit die Grundregeln des Zusammenlebens und der
Gottesbeziehung im Dekalog mitgeteilt hat. Die universale Geltung der Kundgabe
des gottlichen Willens ist eine Implikation eines strengen Monotheismus. Wenn
es nur einen einzigen Gott gibt, dann kann dieses nicht eine Wahrheit fiir eine
Gruppe von Menschen sein. Denn wenn die Uberzeugung, dass es nur einen
einzigen Gott gibt, nur die Uberzeugung einer Gruppe ist oder sein kann, dann
konnten gegenteilige Uberzeugungen auBerhalb der Gruppe nicht falsch sein. Also
bestlinde neben der Wahrheit der Einzigkeit Gottes fiir eine Gruppe die Wahrheit
fir die anderen, dass es mehrere Gétter gebe. Also wére ein Monotheismus als
Gruppenwahrheit kompatibel mit einem Polytheismus®. Nicht anders verhdlt es
sich mit den ethischen Grundnormen, wenn sie von dem Gott geoffenbart worden
sind, an den als den einzigen Gott geglaubt wird. Immer wenn der einzige Gott,
den es gibt, sich zu den Menschen verhilt, geht das prinzipiell alle an, auch wenn
es nur wenige bemerken. Man muss von der Einzigkeit und Andersheit Gottes auf
die Universalitdt seiner Weisungen schliefien. Jedoch kann dieser Schluss nicht
umgekehrt werden: Wenn die Vernunft eine ethische Maxime als universal

dass sie dem Irrtum anhédngen, dass sie seine Nahe mit den gleichen Mitteln erreichen kénnen mit denen sie
Minze, Dill und Kiimmel produzieren.

% Siehe Ottmar John, Uberlegungen zum Wahrheitsverstindnis des Monotheismus. Die Bedeutung von realen
geschichtlichen Befreiungserfahrungen fiir den Glauben an den einen Gott, in: derselbe/ Matthias Mohring-
Hesse (Hg.), Heil — Gerechtigkeit - Wahrheit. Eine Trias der christlichen Gottesrede, Miinster 2006, 137-164.
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erkennt, dann ist der Riickschluss darauf, dass sie allein wegen ihrer Allgemeinheit
von Gott geoffenbart sein misse, nicht moglich. Die Universalitt einer ethischen
Norm ist jedoch ein starker Hinweis auf ihre Konvergenz mit dem Willen Gottes.
Dieser Glaubwiirdigkeitshinweis fiir das Geoffenbartsein des Gesetzes wird jedoch
durch die Formen der Gesetzesfrommigkeit, die Paulus kritisiert, verspielt.

Der Glaube, dass Gott selbst das Gesetz den Menschen mitgeteilt hat, ist also
genau dann glaubwiirdig, wenn gezeigt werden kann, dass dieses geoffenbarte
Gesetz gegeniiber allen Menschen Geltung besitzt, also alle Menschen so handeln
sollen, dass es dem Gesetz entspricht. Gezeigt werden kann dieses nur unter
Absehung aller materialen Einzelbestimmungen. Die menschliche Vernunft ist also
Uberfordert, fir jede Situation, in die Menschen hineingeraten konnen, das jeweilige
Handeln apriorie material zu bestimmen. Strenge materiale Allgemeinheit besitzt
allein die Voraussetzung fir ethisches Handeln tberhaupt: die Zustindigkeit des
Menschen fiir sein Handeln und damit die Zurechenbarkeit seiner Handlungen,
die Voraussetzung fiir Lohn und Strafe. Der Gedanke der Unbedingtheit der Freiheit
und der ethischen Kompetenz des Menschen impliziert also wenigstens einen
fundamentalen materialethischen Satz: Dass die menschliche Gemeinschaft jedem
einzelnen Menschen zutraut, aus freien Stlicken moralisch handeln zu konnen
und damit eine konstitutive Rolle fiir das Gelingen der Gemeinschaft spielen kann.
Jedem einzelnen Menschen zuzutrauen, sich zu seiner Freiheit entschliefSen zu
konnen, impliziert, dass die Gemeinschaft fiir die Voraussetzungen aufkommt, dass
dieses moglich ist: die Unversehrtheit des Lebens eines jeden Einzelnen. Jedoch
ware die menschliche Vernunft Gberfordert, erkennen zu konnen, was dieses Gesetz
der Anerkennung der unverfligbaren Wiirde eines jeden menschlichen Lebens in
jeder Situation bedeutet®®. Dieses kann nur das Werk einzelner verniinftiger Subjekte
sein, die allgemeine Norm der Unverfiigbarkeit des Lebens unter je besonderen
empirischen Bedingungen zu verwirklichen.

2.2 Kritik der Gesetzesfrommigkeit und Transzendenz Gottes

In der Kritik der Gesetzesfrommigkeit, die das Opus paulinum wie ein roter Faden
durchzieht, mobilisiert Paulus das Bewusstsein der judischen Tradition von der
Einzigartigkeit und Transzendenz Gottes. Wenn das Gesetz universal ist und seine
Universalitdt gerade dadurch deutlich wird, dass diejenigen, die es lehren, sich
seiner Geltung fir sich selbst bewusst sind, und wenn eine derartige Universalitdt
ein deutliches Indiz dafir ist, dass es dem Willen des allmédchtigen und einzigen
Gottes entspricht, dann Uberfordert das Gesetz alle Menschen. Das allgemeine

¢ Eine solche vollstindige materiale Bestimmung des moralischen Gesetzes setzte voraus, dass der Gesetzgeber
auch alle zukiinftigen Situationen vorhersehen kann und das es eigentlich keine unldsbaren Giiterkonflikte gibt.
Auch die Formulierung eines materialethischen Grundsatzes kann die moralische Kompetenz des einzelnen
Menschen nicht ersetzen. Ohne diese kann nicht entschieden werden, wie in je spezifischen Situationen
gehandelt werden muss. Die Formulierung eines materialethischen Grundsatzes spitzt diese Angewiesenheit auf
jedes moralische Subjekt eher zu, denn dass sie es ersetzen kénnte.
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Gesetz konnen Menschen — auch wenn sie mittels der Vernunft Kenntnis von ihm
erlangen kénnen — nicht aus eigener Kraft erfiillen. Der Irrtum, dem sie erliegen
und durch den ihnen das Gesetz zur Siinde wird, ist die Uberheblichkeit, dass
sie von sich aus sich vor Gott gerecht machen konnten. Durch das Gesetz wird
niemand gerechtfertigt (Gal 2,16), weil es nicht darauf ankommt, zu wissen was
zu tun ist, sondern zu tun, was dem Gesetz entspricht””. Denn auch den Heiden
ist das Gesetz ,ins Herz geschrieben®,

Nach Paulus ist die Erfillung des Gesetzes eine prinzipielle Uberforderung
fiir alle endlichen Menschen. Diese Uberforderung beruht nicht wie beim spiten
Augustinus darauf, dass die Menschen so gering und so schlecht sind, sondern dass
Gott so grol ist. Das Verhaltnis zwischen Gott und Mensch ist in der jlidischen
Tradition nicht nur material, sondern auch formal asymetrisch®*. Diese formale
Asymetrie ist eine notwendige Implikation des Glaubens an den einzigen und
transzendenten Gott. Wenn die Menschen den Glauben, dass einzig der Gott ist,
der Menschen aus todlicher Bedrohung tatsdchlich rettet®, ernst nehmen, dann
impliziert der Glaube an den unendlichen Gott zugleich die Einsicht in die eigene
Endlichkeit und Ohnmacht. Das sittliche Vermégen der Menschen ist also nur
dann von bleibender Bedeutung und fiir den Weg zu Gott relevant, wenn ihm von
Gott das Gelingen geschenkt wird. Die Vermittlung zwischen eschatologischem
Heil und moralischer Praxis geschieht zuerst dadurch, dass Gott seinerseits den
Menschen Fahigkeiten gewdhrt, mit denen sie sich auf den Weg zum Reich Gottes
machen konnen. Mit den Gnadengaben konnen sie so fiir das Reich Gottes
arbeiten und kdmpfen, dass es schon jetzt beginnt. Die Vermittlungen, die Gott den
Menschen schenkt, sind Glaube, Liebe und Hoffnung. Im gemeinsamen Handeln
der Menschen aus Glaube, Liebe und Hoffnung beginnt das Reich vollkommener
Gerechtigkeit schon in der durch politische Unterdriickung und 6konomische
Ausbeutung zerrissenen Welt.

Paulus entwickelt den Primat der Gnade fiir das Verhéltnis der Menschen zu Gott
in der Frontstellung gegen die Gesetzesfrommigkeit; gegeniiber den Verengungen
der Gesetzesfrommigkeit ist das Handeln aus der Gnade Gottes eine erhebliche
Weitung des menschlichen Horizontes*'. Jedoch ist der Gnadenprimat bei Paulus

7 Rém 2, 13.

3 R6m 2, 14.

9 Materiale Asymetrie in einer Beziehung bestiinde in verschiedenen Merkmalen, wobei dann die eine Seite
hinsichtlich der Vollkommenheit der Merkmale gegeniiber der anderen Seite dominierte. Formal ist die Asymetrie
in einem Verhdltnis dann, wenn es selbst tiberhaupt nur durch die groRere Seite zustande kommt, so wie im
Verhiltnis zwischen Schopfer und Geschopf. Ein derartiges Verhdltnis kommt nur unter der Bedingung zu Stande,
dass Gott eine Welt schafft, die zu ihm in einem Verhaltnis stehen kann.

0 Genau dieses ist die konstitutive Ursprungserfahrung Israels im Exodus — siehe dazu auch John, Wahrheit, Anm. 34.

" Die oben behandelten drei Hauptkritikpunkte an der Gesetzesfrommigkeit, Legalismus, Partikularismus und
Reduktionismus, sind die Kehrseite der universalistischen Tendenz des Wirkens des Apostels Paulus; er ist
derjenige, der durch sein missionarisches Wirken die Universalitdt der frohen Botschaft explizit gemacht hat. —
siehe auch z.B. Jacob Taubes, Die Politische Theologie des Paulus, 1993.1995, 28 ff zu Rom 15, 30-33.
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im Laufe der europdischen Glaubens- und Kirchengeschichte so interpretiert
worden, dass die erdffneten Spielrdume fiir das Zusammenwirken von Freiheit
und Gnade wieder verloren gingen. Dazu gehort die Pradestinationslehre in der
reformatorischen Tradition. Sie hat eine grofle Wirkung auf das Lebensgefiihl aller
- europdischen — Christen; ihre Plausibilititen wirken weit iber die Grenzen der
Kirchen der Reformation. Zentral fiir die Pradestinationslehre ist sowohl die radikale
Ablehnung jeglicher Verdienstlichkeit des Heils, die soweit gehen kann, dass Gott
schon seit Ewigkeit das Heil oder Unheil eines Menschen vorherbestimmt hat*.
Es gehort zu den Merkwiirdigkeiten der Religions- und Theologiegeschichte, dass
die alleinige Initiative Gottes fiir das Heil der Menschen nur unter der Bedingung
plausibel erscheinen konnte, dass Gott nur wenige Menschen auserwahlt®. Eine
derartige Vindizierung des Willens Gottes hebt dasjenige, was der Gedanke
plausibel machen soll, sogleich wieder auf. Eine solche Rezeption des paulinischen
Gnadenprimates unterstellt im Gott-Mensch-Verhiltnis die Logik der Konkurrenz
bei der Verteilung knapper Gliter. So wie bei der begrenzten Menge von Glitern
des Einen Reichtum notwendigerweise des Anderen Armut bedeutet, so gilt auf
das Gott-Mensch-Verhiltnis tibertragen die Gleichung: Umso weniger das Heil
erlangen, desto groRer ihre Herrlichkeit.

2.3 Die Gnade der Hoffnung und der allgemeine Heilswille

Gegen die Wirkungen der Prddestinationslehre auch auf das geistig-religiose
Klima in der katholischen Kirche in der vorkonziliaren Zeit** erinnern Rahner und
von Balthasar in der Mitte des zwanzigsten Jahrhunderts an die Universalitdt des
Heilswillens Gottes*. Von Balthasar hat sich der Frage gewidmet, wie es mit dem
allgemeinen Heilswillen des Gottes der allméchtigen Liebe vereinbar sei, dass das
Leben auch nur eines Menschen in der ewigen Verdammnis miinde*. Rahner hat
aufgrund von dogmengeschichtlichen Untersuchungen und gestiitzt auf die Praxis der
Kirche eine juridische Verengung des Satzes, dass aul’erhalb der Kirche kein Heil sei*’,

“  Diese Extremposition in der Entfaltung der auf Calvin zurilickgehenden Pradestinationslehre findet sich im sog.
Supralapsarismus bzw. in der Lehre von der doppelten Pradestination, wonach die Erwdhlung oder Verdammnis
bereits vor dem Siindenfall der Menschen stattgefunden habe — siehe Alexandre Ganoczy, Art. Calvinismus, in:
LThK 2, 900-905.902

4 Siehe Georg Kraus, Art. Pradestination, in: LTHK 8, 467-475.496.

4 Das muss zumindest fiir Deutschland gesagt werden. Dort dominierte bis in die Zeit nach dem 2. Weltkrieg die
protestantische Mehrheitskonfession und bestimmte das geistige Klima.

4 Eine 6konomische Logik der Verteilung knapper Ressourcen steht im diametralen Gegensatz zur Logik der Liebe:
Die Liebe im Menschen wéchst damit, dass dieser sie an andere verschenkt. Sie wird umso kleiner, je mehr ein
Mensch sie fiir sich behalten will und anderen vorenthalt.

4 Siehe dazu Karl-Heinz Menke, Einziger Erloser aller Menschen? Die Heilsuniversalitat Christi und der Kirche
bei Hans Urs von Balthasar, in: Magnus Striet/ Jan-Heiner Tiick (Hg.), Die Kunst Gottes verstehen. Hans Urs von
Balthasars theologische Provokationen, Freiburg/ Basel/ Wien 2005, 146-180.

4 Karl Rahner, Das Volk Gottes, in: Wilhelm Sandfuchs, Das neue Volk Gottes, Wiirzburg 1965, 27-37.30f zum
richtigen Verstandnis des Satzes Extra Ecclesiam nulla salus. Dieser Satz kann kein empirischer Satz tber die
Verdammnis von Menschen sein. Wohl ist evident, dass Menschen auferhalb der Kirche ihr Leben beendet
haben. Aber der Schluss, dass es deswegen Menschen gibt, die ewig von Gott fern bleiben, wire eine
menschliche Einschrankung der Mdéglichkeiten Gottes gegeniiber seiner Schopfung. Die Wahrheit dieses Satzes
ist eine praktische: Es ist nicht belanglos fiir mein Heil und fiir mein Geschick jenseits des Todes, wie ich mich zu
Jesus Christus und die von der Kirche verkiindete Verheilung ewigen Lebens stelle.
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zurlickgewiesen und die Moglichkeit einer anonymen Christlichkeit*® auferhalb der
Kirche nicht ausgeschlossen.

Dabeihaternie dieeingegossene Glaubensgnade einfach mitdemallgemeinen
Heilswillen Gottes identifiziert. Die These vom anonymen Christentum ist aber so
verstanden worden — z.B. in der praktischen Theologie und von Vertretern einer
pluralistischen Religionstheorie. In der praktischen Theologie mangeltes in vielen
Féllen an Differenzierung zwischen der allgemeiner natlrlichen Religiositdt der
Menschen - dem Gegenstand empirischer religionssoziologischer Forschung -
und dem christlichen Glauben, der verfehlt wird, wenn im methodischen Ansatz
nicht der Subjektivitit des Untersuchungsgegenstandes Rechnung getragen
wird. Eine oberfldchliche Lektiire der Theorie des anonymen Christentums
hat moglicherweise einige Pastoraltheologen in Deutschland hinsichtlich der
Differenz in Religion und Glauben desensibilisiert*. In der pluralistischen
Religionstheorie avanciert die Unbegreiflichkeit des Geheimnisses, das Gott fiir
den Menschen ist und als das Gott im Menschen wirkt, als eine Metatheorie
zu jeder kategorialen Gestalt real existierender und verfasster Religion. Der
allgemeinen, aber der direkten menschlichen Erkenntnis verborgene und sich
jeder Inanspruchnahme entziehende Wille Gottes relativiert jede geschichtliche
religiose Form. Diese Relativierung bedeutet entweder, dass die Religionen,
die sich auf goéttliche Stiftung zurlckfiihren, ihren Ursprungsimpuls zu ihrer
Entfaltung in sich tragen, aber — im Falle des Christentums — bis zur Wiederkunft
Christi diesen Ursprungsimpuls entfalten miissen: Ecclesia semper reformanda. In
diesem Sinneistjedes sichtbare Sozialgestalt der christlichen Religion tiberbietbar.
Oder diese Relativierung realer Religionen fiihrt zu einem Perspektivismus; der
Impuls zur geschichtlichen Selbstentfaltung wirkt nicht in ihnen, sondern sie sind
Teilaspekte des Ganzen. Letzteres Verstindnis der Rede von der Realitdt jeder
einzelnen Religion muss gemeint sein, wenn aus ihr der Schluss gezogen wird,
dass die Formen der Religiositdt der Menschheit zusammengenommen werden
und sich gegenseitig ergdnzen missen, damit jeder Mensch Gott so verehren
kann, dass es diesem, entspricht. Das setzt aber die Inanspruchnahme der Instanz
voraus, die keine Religion in Anspruch nehmen kann, weil sie unbegreiflich und
unverfligbar sei. Damit sind nicht nur alle realen Religionen der Menschheit
zu Organisationen zur Verfiigung tber das Heilige unterbestimmt, sondern
umgekehrt stellt die Erkenntnis der unhintergehbaren Pluralitit der religitsen
Grundiiberzeugungen der Menschheit eine synthetisierende Instanz jenseits
der faktischen Religionen dar. Denn allein aus der Induktion aller bisherigen
geschichtlichen und - angesichts der Unbegreiflichkeit Gottes - relativen
Religionen, kann nicht auf eine vollkommene und absolute Religion als deren

4 Karl Rahner, Bemerkungen zum Problem des “anonymen Christen”, in: derselbe, SzTh X, 531-546. Lit!

4 Vor allem bei der Rezeption der funktionalen Religionssoziologie und den unter ihren Fragestellungen
durchgefiihrten empirischen Untersuchungen wurde der Befund der ,Wiederkehr der Religion” sehr schnell mit
der ,Wiederkehr des Christentums” identifiziert.
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Summe geschlossen werden. Wer dieses dennoch tut, setzt das unmittelbare
Offenbarwerden des unbegreiflichen Gottes in jedem einzelnen Menschen
voraus - zumindest in denjenigen, die auf die Pluralitdt der religiésen Formen
herabblicken und ihre Relativitidt und Ergdnzungsbediirftigkeit erkennen®.

Rahners Ausgang vom allgemeinen Heilswillen Gottes steht in der Gefahr, als
Begriindung der Méglichkeit einer geschichtstranszendenten und unmittelbaren
Gottesbeziehung missverstanden zu werden. In seiner Gnadentheologie
Uberwindet er die Verkiirzungen der Neuscholastik, die Gnade allein als zu
differenzierende Wirkungen im und am Menschen verstand und sich der Kritik
exponierte, dass die Gnade etwas von Gott Verschiedenes sei und im Menschen
wie eine Eigenschaft der Natur wirke, die zwar von Gott verliehen wurde, aber der
man diese Herkiinftigkeit nicht mehr ansehen konnte. Gegen diese Naturalisierung
der Gnadenlehre als Anthropologie erinnert Rahner an die Theozentrik der
Gnade. Soll sie von den geschaffenen Dingen unterscheidbar sein, dann muss
jede Gnadenerfahrung die Anwesenheit und Nahe des sich selbst mitteilenden
gottlichen Geheimnisses bedeuten. Die alte Auffassung von der Glaubensgnade, die
Gott in der Taufe schenkt, als Eingiellung des HI. Geistes muss als Selbstmitteilung
Gottes gegeniiber und in dem einzelnen Menschen verstanden werden. In dieser
theozentrischen Perspektive tritt die im Menschen wirkende Gnade Gottes so sehr
in den Vordergrund, dass 1. die Rolle der menschlichen Natur im Heilsgeschehen
bedeutungslos zu werden droht und 2. die Bezugnahme auf das Christusereignis
fir die Erlangung des Heils nur akzidentell zu sein scheint. Glaube, Hoffnung
und Liebe machen das Individuum so stark, dass es weder der Erinnerung an
das Heilsereignis des Lebens, Sterbens und Auferstehens Christi, noch der
Tradierungsgemeinschaft der Kirche, in der das historische einmalige Ereignis
immer wieder Gegenwart wird®'!, bedarf.

Diesen Konsequenzen haben ihre Ursache in der - tendenziellen -
[dentifizierung von allgemeinem Heilswillen und individuell ausgegossener
Gnade. In der theozentrischen Perspektive verschwimmen die Unterschiede
zwischen allgemeinem Heilswillen und individueller Glaubensgnade, weil der
Begriff der Natur bei Rahner sehr schwach ist. Es gibt gewissermalien keine Instanz,
an der und mit der der gottliche Heilswille sich modifizieren und differenzieren
koénnte, ohne deswegen aufzuhoren, goéttlicher Wille zu sein. Das ist nur dann
der Fall, wenn die menschliche Natur als Inhalt des géttlichen Schopfungswillens
gewiirdigt wird und zugleich jedem Nominalismus widerstanden wird, der es

0 Michael Bongardt, Die Fraglichkeit der Offenbarung. Ernst Cassirers Philosophie als Orientierung im Dialog der
Religionen, Regensburg 2000; siehe dazu auch die Erkldrung der Kongregation fiir die Glaubenslehre Dominus
Jesus (6. August 2000) Nr. 4, 14, 20 - 22.

' _..und auch immer wieder Gegenwart werden muss, sollen Tradierung und Erinnerung des Heilsereignisses etwas
anderes sein als historische Erkenntnis.
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erlaubte, Gottes Handeln als selbstwiderspriichlich zu akzeptieren, also ob seine
uniiberbietbare Macht (potenzia absoluta) sich nur dadurch zeigen konnte, dass sie
von der menschlichen Vernunft nicht mehr verstanden werden kann. Unverstandlich
bleibt Gott dem Menschen, wenn er einmal glauben soll, dass er den Menschen
um seiner selbst willen geschaffen hat, und dann diesem seinen Willen dadurch
widerspricht, dass die menschliche Natur durch das Erl6sungs- und Gnadenhandeln
bedeutungslos wird.

Rahners Grundimpuls, gegen die Einschrankung der gottlichen Gnade
durch menschliche Willkiir (z.B. in der Pradestinationslehre) oder durch einen
juridifizierenden Gebrauch zur verwaltungstechnisch prazisen Bestimmung der
Grenzen zwischen Kirche und Welt die Grundwahrheit des allgemeinen Heilswillens
in Gedachtnis der Theologie zu rufen, droht seinerseits zu einer Verkiirzung zu
flhren: Die prasentische Wirkung der sich selbst mitteilenden Gnade Gottes in jedem
einzelnen Menschen tberformt die menschliche Natur und infolgedessen gerit die
Zuwendung Gottes zu seiner Schopfung, in der er selbst diese Natur annahm, aus
dem Blick. Indem die Einzelseele derartig in die Allgemeinheit gottlichen Willens
hineingenommen wird, verliert sie mit ihrer Natirlichkeit ihre Einzelheit. Das ist
die Gefahr, wenn die Differenz zwischen allgemeiner Heilswillen und individueller
Glaubensgnade zu gering veranschlagt wird.

Jedoch bleibt der Grundimpuls der Rahnerschen Gnadenlehre fruchtbar; auf ihn
kann — auch wenn er vor Fehldeutungen nicht gefeit ist - keineswegs verzichtet
werden. Die Einheit und Universalitdt der géttlichen Gnade ist ein notwendiger
Ausgangspunkt jeder Theologie. Nur kann der Ausgangspunkt nicht das Resultat
der theologischen Deduktion ersetzen bzw. bereits vollstindig in sich enthalten:
Es kommt darauf an, die Bedeutung der Einheit in der Vielfalt der Schopfung
nachzuzeichnen. Insofern Gott das héchste Gut ist, kann er nicht anders gedacht
werden, als dass er sich an das andere von sich, in seine Schépfung verschenkt.
Dennoch ist dieses kein notwendiger Akt, dessen tatsdchliches Geschehen mit
seinem Gedanken garantiert ware. Das Verschenken der Liebe ist ein Akt gottlicher
Souveranitiat. Wenn Menschen Gott als Liebe denken, konnen sich nicht anders als
zugleich sich selbst als Adressaten seiner Liebe denken — ob sie dieses auch an Seele
und Leib erfahren, ist fiir Menschen unverfligbar und unerzwingbar, ndamlich Gottes
souveraner Freiheit vorbehalten®?. Der entscheidende Grund, weshalb die

52 Damit ist das Problem benannt, inwiefern Gott als allmachtige Liebe gedacht werden kann, wenn es so viel Leid
auf der Welt gibt: Was ist das fiir eine Liebe, die den vom Tode Bedrohten nicht beisteht - wie millionenfach
in der Geschichte der Menschheit erfahren. Als Antwort — so viel kann hier vorweggenommen werden - kann
nicht mehr formuliert werden als die Hoffnung und das Vertrauen, dass Gott am Ende der Zeit alle Wunden, die
Menschen sich angetan haben, heilen wird. Dadurch rechtfertigt er sich selbst, warum er soviel Leid zugelassen
hat. Dieses ist keine leere Spekulation, weil sie ihre Basis in den Erfahrungen der Menschen hat, dass Gott rettend
in die Geschichte eingegriffen hat. Die Befreiung aus dem Sklavenhaus Agyptens ist die Ursprungserfahrung, des
Judentums und somit auch des Christentums, die die Hoffnung auf die Rettung aller begriindet — siehe dazu den
in Anm. 20 genannten Text.
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Theologie diese Differenz zwischen der Einheit und Universalitdt des gottlichen
Willens und der Bedeutung fiir die je einzelne geschopfliche Realitdt festhalten
muss, besteht darin, dass die Theologie die Reflexion dieses Zusammenhanges unter
geschopflichen Bedingungen ist. Sie wird von endlichen Menschen betrieben und
ist irrtumsexponiert, sie kann letztlich nicht von ihrem Subjekt abstrahieren.

Fiir Paulus besteht die Gnade gerade darin, Jesus Christus als den Weg erkennen
zu konnen, der zum ewigen Leben und zu Gott fiihrt. Gnade ist die Befdhigung
des einzelnen Menschen, sich auf ein geschichtliches Ereignis beziehen zu kénnen,
durch das sowohl das eschatologische Heil offenbar geworden ist - in Jesus Christus
ist offenbar geworden, was Gott flir die Menschen breitet, die ihn lieben -, als auch
der Weg dorthin, die materiale Bestimmung dessen, wie sich Menschen verhalten
und wie sie handeln missen, damit sie zum ewigen Heil gelangen kdnnen. Mit
Séding wurde davon ausgegangen, dass Glaube, Hoffnung und Liebe von Paulus
eingetragen werden in die Spannung von Ethik und eschatologischem Heil. Die
gnadenhafte Gewdhrung der Trias der géttlichen Tugenden ermdoglichte eine
Vermittlung zwischen Ethik und Eschatologie. Angesichts der Christozentrik der
Gnade, muss nun von einer doppelten Vermittlung zwischen Ethik und Eschatologie
gesprochen werden: der Vermittlung durch die individuelle Eingieung der Gnade
und der durch das historische Heilsgeschehen. Das historische Heilsgeschehen
verheifst die endgiltige Befreiung der ganzen Geschichte in Jesus Christus und der
Hineinnahme jedes einzelnen in dieses Befreiungsgeschehen. Die individuelle
Gnade ist die Befdhigung des jeweils einzelnen Menschen, dem allgemeinen
Heilswillen Gottes entsprechen zu kénnen. Dieser allgemeine Heilswille ist endgiiltig
im Geschick Jesu offenbar geworden. Aus ihm fliefSt diese Gnade in das Herz jedes
Menschen, der der Bedeutung des Geschicks Jesu auch fiir ihr Leben aus Freiheit
zustimmt®. Die individuelle Begnadung ist die Form, der universalen Bedeutung
des geschichtlichen Inhaltes des Heilsereignisses gerecht werden zu kénnen.

Nur der, der das Gesetz tatsdchlich erfillt hat, kann von seinen falschen Deutungen
befreien: von der AuRerlichkeit in Ritualismus® und Buchstabentreue, von der
Partikularitat und Hypertrophie. Dass Christus das Gesetz erfiillt hat, belegt Paulus mit
zwei Hinweisen: 1. Er gehort zu dem Volk, dem Gott das Gesetz als erstem offenbart
hat. 2. Er fasst in seiner Predigt das Gesetz in seinem Quellpunkt zusammen, dem
Liebensgebot, und entspricht diesem in seinem Handeln so vollstindig, dass seine
Person als die Erfiillung des Gesetzes bezeichnet werden kann.

Wohl ist es richtig, dass die individuell ergangene Gnade und die der ganzen
Menschheit keinen Gegensatz bilden konne; die Eingieung des HI. Geistes in die

Christliches Leben ist bei Paulus nicht pneumatisch, sondern christozentrisch bestimmt. Der HI. Geist ist 1. der
Geist Christi und 2. wahrend der Abwesenheit des Herrn der Beistand fiir den sakramentalen Leib Christi (Joh 16,
4b-15).

5 Dafiir steht vor allem die Beschneidung - Gal 4, 8 ff.
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Herzen der Glaubigen kann dem allgemeinen Heilswillen nicht widersprechen.
Der HI. Geist schrankt nicht ein, was der allgemeine Heilswille eroffnet:
Alle Menschen sind zum Heil berufen. Missverstanden wiére die Gnade der
Hoffnung, die Liebe und des Glaubens, wenn sie dazu fungierten, diejenigen,
die noch nicht zu Jesus Christus gefunden haben, von der Gemeinschaft mit
ihm auszugrenzen oder solche Hirden zu legen, dass es ihnen unmdglich
wdre, in diese Gemeinschaft einzutreten. Dazu gehort z.B. die Bedingung, das
Neugetaufte ihre bisherige Geschichte und ihre Herkunftskultur verleugnen. Ein
mit 35 Jahren Getaufter bleibt auch in der ewigen Seligkeit ein mit 35 Jahren
getaufter Mensch. Seine Geschichte auferhalb der Kirche wird durch die Taufe
in die Kirche hineingenommen und in ihr bewahrt.

Die Unterscheidung von allgemeinem Heilswillen und individueller
Glaubensgnade schiitzt davor, dass sich die individuelle Gnade verselbststandigt
und als freischwebende und unmittelbare Erwdhlung des je einzelnen Menschen
durch Gott vorgestellt wird. Die individuelle Gnade wird uniiberbietbar allgemein
und hitte kein anderes Kriterium als das Bewusstsein des Gnadenempfangers,
begnadet zu sein. Eine solche Verabsolutierung der individuellen Gnade wiirde
eine dhnliche Struktur aufweisen wie die Gesetzesfrommigkeit: Das Verhaltnis
des Menschen zu Gott wire allein durch die Méglichkeiten und Fahigkeiten des
Menschen bestimmt — bei der Gesetzesfrommigkeit wére es von dem Mangel
gekennzeichnet, das Gute nicht aus eigener endlicher Kraft verwirklichen zu
kénnen, bei Erwdhlungsbewusstsein wire die Gottesbeziehung ein Produkt
des Selbstbewusstseins eines einzelnen Menschen, begnadet zu sein — einer
entsprechenden Behauptung iiber den eigenen Gnadenstand durch das fehlbare
Bewusstsein kdnnte niemand widersprechen. Mit einer derartigen Zirkelhaftigkeit
einer Gottesbeziehung immunisiert sich das Selbstbewusstsein vor der kritischen
Rickfrage und bewahrtsich so vor der Aufdeckung seiner moglichen Fehlerhaftigkeit
und Partikularitdt. Einen moglichen Irrtum zu verschweigen, zu verdecken und
auszuschliefen, kann nicht bedeuten, ihn zu vermeiden, sondern im Gegenteil,
er wird dadurch potenziert. Zu Gott gelangen zu wollen, es aber nicht zu kdnnen
— Erfahrungen derartigen Scheiterns gehoren zur conditio humana. Zu Gott nicht
gelangen zu konnen, seinen eigenen menschlichen Willen aber als den Gottes
auszugeben, vermeidet keineswegs die Tragik menschlicher Existenz, sondern
tduscht sich tber sie durch Selbstdivinisierung. Der entscheidende Mangel einer
Nichtunterscheidungvon Heilswille und Gnade bestehtdarin, dass eineVerweis und
Begriindungsmdglichkeit aufgegeben wird. Das individuelle Gnadenbewusstsein,
das sich selbst geniigt, immunisiert sich gegen jede kritische Riickfrage weil es
sich selbst Mafstab ist. Es mutiert zum ,Gnadenabsolutismus” (Blumenberg) und
bereitet den Boden fiir jede Form von christlichem Fundamentalismus.

Die Spannung zwischen Ethik und Eschatologie wird von Paulus dadurch
geldst, dass Gott selbst den Menschen durch seine Gnade befdhigt, sich an der
Offenbarung seines uniiberbietbar und endgliltig offenbar gewordenen Willens
im Geschick Jesu Christi zu orientieren. Diese Verwiesenheit der Gnade auf Jesus
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Christus hat ihren Grund darin, dass das individuelle Gnadengeschenk erst durch
das Real-werden der allgemeinen Gnade im ganzen Leben Jesu Christi, das der
Tod nicht zerstoren konnte, offenbar und von Menschen erfahren worden ist.

3. Hoffnung als natiirliches Vermogen des Menschen

3.1 Warum der Riickgriff auf die natiirliche Hoffnung

sinnvoll und notwendig ist>

Dem Verfasser der ersten schriftlich tiberlieferten Dokumente des Christentum
ist nach Soding bewusst, dass Glaube, Liebe und Hoffnung Haltungen sind, die
nicht exklusiv denen vorbehalten sind, die in der Gemeinschaft mit Jesus Christus
stehen; sie haben ihre religionsgeschichtlichen Parallelen nicht nur im Judentum®®,
sondern auch in der Profangrazitat®.

In seiner Enzyklika Spe salvi unterscheidet Papst Benedikt XVI. zwischen den
vielen kleinen Hoffnungen der Menschen und der groBen Hoffnung, die nur Gott
geben kann®®. Einerseits sind die kleinen Hoffnungen lebensnotwendig. Ohne
die Hoffnungen auf gelingende zwischenmenschliche Beziehungen, materielle
Sicherheit und gesellschaftliche Achtung gibe es keine Lernprozesse im Leben.
Die kleinen Hoffnungen sorgen fiir die Dynamik des alltdglichen Lebens der
Menschen. ,Wenn aber diese Hoffnungen eintreten, zeigt sich, dass dies doch
nicht alles war.”*® Die Erfiillung der kleinen Hoffnungen vermag den Durst des
Menschen nach Leben nicht zu stillen. Wiirde der Mensch sich mit der Vielzahl
seiner kleinen Hoffnungen, seiner sinnlichen Bedirfnisse und kurzfristigen
Sehnstichte zufrieden geben, widersprdache der Mensch seiner eigenen Berufung
und kdnnte keine Beziehung zu Gott erlangen. Um aus seinen engen Grenzen
wirklich herauszukommen, bedarf es letztlich der liebenden Zuwendung Gottes.
Diese Unterscheidung zwischen den groflen und kleinen Hoffnungen wirft zwei
Fragen auf: 1. Setzt jede Uberschreitung der Grenzen des , Systems der Bediirfnisse”
der menschlichen Natur bereits die gnadenhafte Zuwendung Gottes voraus? 2.

% Die Bezeichnung der Hoffnung als Tugend seit der Viterzeit spiegelt bereits das Bemiihen, den Zusammenhang
von gottlicher Initiative und Menschlichem Handeln zu begreifen. Als Tugend begriffen sind Glaube und
Hoffnung auf eine Ebene gestellt mit den Kardinaltugenden, mit den Fahigkeiten, die der Mensch aus eigener
Kraft erlernen und anwenden kann. Mit dem Pradikat gottlich wird die Differenz herausgestellt. Im Anschluss an
Josef Pieper interpretiert Josef Ratzinger Glaube, Hoffnung und Liebe als gottliche Tugenden. Das impliziert, dass
sie nicht ohne ihr natiirliches Substrat thematisiert werden konnen. Das impliziert weiterhin, dass die alltaglichen
Verstandnisse von Glauben, Hoffen und Lieben eine notwendige Leiter darstellen, um zu einem angemessenen
Verstandnis der gottlichen Tugenden zu gelangen — siehe dazu Joseph Kardinal Ratzinger, Auf Christus schauen.
EinGibung in Glaube, Hoffnung, Liebe, Freiburg/ Basel/ Wien 1989.

5 Soding, Trias, Anm. 5, 45 ff

57 Soding, Trias, Anm. 5, 51, vor allen Anm. 61.

% Nr. 27,31 und 35.

% Spe salvi Nr. 30
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Was bedeutet es fir die christliche Anthropologie, wenn der Mensch von sich aus
Ungenligen empfinden kann mit der Befriedung seiner Bediirfnisse, oder, in der
Sprache der Enzyklika, mit der Erfillung der kleinen Hoffnungen?

Zu 1: Papst Benedikt identifiziert keineswegs jede Hoffnung, die Gber die kleinen
Hoffnungen hinausgeht, mit der Hoffnung, die den Menschen in die Gemeinschaft
mit Gott bringt. Es gibt eine fragwirdige Verwirklichung des menschlichen
Verlangens nach Unendlichkeit®. Sie besteht in der Sdkularisierung des Reiches
Gottes zu einem innerweltlichen Projekt. Eine gerechte und gliickliche Gesellschaft
allein dem Wirken Gottes anheim zu geben, schien eine leere Hoffnung zu sein;
ob sie in Erfillung gehen konnte, war so unsicher wie die Frage, ob es liberhaupt
einen Gott gibt, der die Sehnsiichte der Menschen erfiillt. Dagegen schien im 19.
Jahrhundert, angesichts des Quantensprungs in der Entwicklung der Erkenntnis
der Natur und ihrer darauf aufbauenden technischen Beherrschung, das Vermogen
der Menschen eine sichere Instanz zu sein, die Hoffnungen und Sehnstichte der
Menschen zu erfiillen. Ein solches Ansinnen, die kleinen Hoffnungen zu tiberbieten
und sie zu einem Menschheitsprojekt zu erweitern, stiitzte sich auf zwei Griinde:
Erstens auf die Erklarung der Religion durch ihre gesellschaftliche Funktion. Die
Erfillung aller Sehnsiichte von Gott zu erwarten, statt die eigenen Kréfte dafiir
zu mobilisieren hat danach die Funktion, die Menschen davon abzuhalten, sich
selbst fiir ihre Zukunft verantwortlich zu fithlen und sich fiir die Verbesserung ihrer
Lebensumstdnde einzusetzen. Und wenn man nun in Rechnung stellt, das die
Guter der Erde sehr ungleich verteilt sind, dann hat eine derartige quietisierende
Ideologie vor allem den Effekt, die Armen und Unterdriickten davon abzuhalten,
ihr Geschick in die eigenen Hande zu nehmen und fiir eine gerechte Verteilung der
Gter dieser Erde zu sorgen. Eine derartige Kritik an der herrschaftsstabilisierenden
Rolle der Religion trifft aber nur eine Religion, fiir die die Hoffnung auf Gott im
Gegensatz zur moralischen Verantwortung des Menschen steht. Das ist fiir das
Christentum in seiner Gesamtheit keineswegs plausibel®. Zweitens gewann die
Sakularisierung des Reiches Gottes zu einem innerweltlichen Projekt Plausibilitat
durch die grofBen technischen Fortschritte in der Mitte des 19. Jahrhunderts. Und
wenn man das bis dahin erreichte Niveau in die Zukunft verldngerte, schien die
Menschheit aus eigener Kraft alles erreichen zu kdnnen. Ein derartiges Vertrauen
in die Entwicklungsfahigkeit des Menschen hatte zwei Voraussetzungen. 1. Mit
der Erschaffung des Menschen war die Schopfung nicht fertig, sondern dieser
konnte im Laufe der Jahrmillionen seine Fahigkeiten in einer Weise steigern, wie
sie in friheren Entwicklungsniveaus nicht bereits enthalten war. 2. Jedes Ziel
konnte der Mensch erreichen, wenn seine weitere Entwicklung mit dem Pradikat
der Unendlichkeit versehen wurde. Der Fortschritt des Menschengeschlechts

% Spe salvi Nr. 16-23

" Die Religionskritik in der Folge Feuerbachs und Marx” unterstellt, dass sich das Handeln Gottes und das der
Menschen gegenseitig ausschlieBen: entweder der eine oder der andere. Warum diese ,Konkurrenz” der
Freiheiten keineswegs als Gegensatz zu denken ist, siehe auch Anm. 79.
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geschieht nicht in der endlichen Bewegung des Menschen auf das geschichtliche
Ziel der Unendlichkeit des Reiches Gottes, sondern in der Unendlichkeit der
Bewegung selbst. Mit unendlich vielen Entwicklungsschritten schien der Mensch
sich jedem Ziel ndhern zu kénnen — um den Preis, dass er den Endzustand einer
gliicklichen Gesellschaft niemals erreichen kann, denn diese Hoffnung verbieten
die unendlich vielen Schritte, die der Mensch zur Erreichung des Zieles zuriicklegen
misste. Eine solche Sdkularisierung der Unendlichkeit als Inhalt der Hoffnung
der Menschen zu einem unendlichen Fortschritt hat desastrose Folgen fiir die
Geschichtsauffassung und fiir das moralische Selbstbewusstsein der Menschen®.
Das Geschichtsverstindnis verwandelt sich zu einer unendlichen Kreisbewegung,
die um ihrer selbst willen stattfindet — gleichsam als ideelle Verdoppelung der
Kapitalzirkulation. Das moralische Selbstbewusstsein wird desavouiert, weil die
einzelne moralische Handlung in einem unendlichen Fortschritt an Bedeutung
verliert — sie tendiert gegen null. Voraussetzung ist jedoch, dass der Sinn der
Entscheidung, das Gute tun zu wollen, darin besteht, dass es tatsdchlich geschieht
und die Handlung nicht durch die gute Absicht und Gesinnung Gberfliissig wird.
In seiner Enzyklika Spe salvi betont Papst Benedikt XVI. vor allem den Gegensatz
zwischen der Hoffnung auf den lebendigen Gott und der Hoffnung des Menschen
auf die unendliche Entwicklung seiner eigenen Fahigkeiten und Kompetenzen®.
Jedoch besitzt der Mensch als Geschopf die Fahigkeit zu einer grolen Hoffnung,
die die Hoffnung der Christen nicht ausschlielft. Und umgekehrt knipft die
von Gott geschenkte Hoffnung an diese natlirliche Hoffnung an und ergénzt,
Uberbietet und vollendet sie. Die Religionen der Menschheit geben Zeugnis
von dieser Fdhigkeit des Menschen, den engen Horizont seiner eigenen
Féhigkeiten zu (iberschreiten. Dabei (berschreitet er nicht nur, was er aus
eigener Kraft bewerkstelligen und erreichen kann, sondern auch das, was seine
Sinne erfahren kénnen. Dabei muss allerdings unterschieden werden zwischen
dem anthropologischen Begriff des desiderium naturale und der jeweiligen
Ausgestaltung dieser Fahigkeit in manifesten Religionen, ihren Kulten, ihren
Dogmatiken und ihren dem entsprechenden Praxen. In der Identifizierung einer
zum menschlichen Wesen gehoérenden Fahigkeit zur Selbsttranszendierung besitzt
die Religionsphilosophie ein Kriterium zur Beurteilung von Religionsformen, die
der menschlichen Natur widersprechen. D.h. wenn der christliche Glaube an die
menschliche Sehnsucht ankniipft und sie vollendet, dann impliziert dieses nicht
notwendigerweise, alle Religionen als addquaten Ausdruck der menschlichen
Natur affirmieren zu missen®. Wie muss diese natiirliche Fihigkeit des Menschen

2 Siehe dazu Ottmar John, Fortschrittskritik, in: Josef Bruhin/ Kuno Fiissel/ Paul Petzel/ Heinz Robert Schlette (Hg.),
Misere und Rettung. Beitrdge zu Theologie, Politik und Kultur. Nikolaus Klein S} zu Ehren, Luzern 2007, 168-
176.

Mehrals die geistige Atmosphdre des 19. Jahrhundert trifft die Kritik des Papstes auf die gegenwartigen Bemiihungen
um die Gentechnologie und Hirnforschung. Mit ihnen sucht sich der Mensch selbst neu zu konstruieren und mit
dieser Neukonstruktion seine bisherigen Schwéchen wie Anfilligkeit fiir Krankheiten, ja moralische Defizite
zu tiberwinden. Nur handelt es sich dabei nicht nur um ein Sakularisat der Zukunftshoffnungen, sondern des
Glaubens an die Geschopflichkeit des Menschen.

Das ist der Irrtum einer pluralistischen Religionstheorie: Fiir sie sind alle Religionsformen mégliche und

63

64
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zur Uberschreitung seiner eigenen Grenzen verstanden werden? Es ist nicht
unerheblich fiir einen prazisen Begriff dieser Fahigkeit, wenn er a) von denjenigen
Fahigkeiten unterschieden wird, die die Gnade Gottes allein gewdhren kann, und
wenn b) diese Gnade aber nur dann erlautert und verstanden werden kann, wenn
sie ihrerseits auf dieses Anthropologumenon rekurriert. Was im Menschen ist es,
das die Gnade voraussetzt?

Zu 2. ,DieTugend der Hoffnung entspricht dem Verlangen nach Gliick, das Gott
in das Herz eines jeden Menschen gelegt hat. Sie nimmt in sich die Hoffnungen
auf, die das Handeln der Menschen beseelen.”*> Diese Entsprechung von
natirlicher und tibernatirlicher Hoffnung bedeutet nicht einfach eine Negation
der natirlichen durch die tbernatirliche. Die kleinen Hoffnungen werden in
die grofRe aufgenommen, aber sie verschwinden nicht in ihr. Der Unterschied
zwischen beiden bleibt in dem Entsprechungsverhiltnis bestehen, so wie der
Unterschied zwischen Mensch und Gott durch die Gnade nicht aufgehoben
wird. Auch in der visio beatifica, in der Gemeinschaft mit Gott verschwindet der
einzelne Mensch nicht einfach — was der breite Traditionsstrom der individuellen
Eschatologie bezeugt. Sonst widersprdche die Vorstellung vom ewigen Leben
dem positiven Verstandnis der Schépfung. Dabei stellt sich die Frage, ob diese
Differenz zwischen natirlicher und tibernatirlicher Hoffnung, erst im Lichte der
groBen Hoffnung denkbar ist, oder ob die menschliche Vernunft von sich aus das
Ungenligen der natiirlichen Hoffnungen denken kann. In der Enzyklika Spe salvi
konstatiert der Papst auf der einen Seite das Ungeniigen der kleinen Hoffnungen®®,
auf der anderen Seite betont er, dass die Vernunft des Menschen eine grolie
Gottesgabe an den Menschen ist, und der Sieg der Vernunft Giber die Unvernunft
ein Ziel des christlichen Glaubens sei®”. Diese ,Gottesgabe” ist dem Menschen
in der Schopfung geschenkt, denn wére sie Gnadengabe, bliebe unverstdandlich,
weshalb sie des Glaubens bediirfe, um ihr wahres Wesen und ihre Sendung zu
erfillen®. Die Vernunftbegabung kann keinem Menschen abgesprochen werden,
auch nicht denen, die fern von Gott sind. Und wenn die Vernunft des Glaubens
bedarf, um sich zu entfalten, dann stellt sich die Frage erneut: Ist die Vernunft von
sich aus in der Lage, ihre eigene Verwiesenheit auf den Glauben in der Reflexion
zu erkennen? Oder ist es die Gnade des Glaubens, derer sie bedarf, um ihre
Endlichkeit und Begrenztheit einsehen zu kénnen? Im ndchsten Punkt soll diese
Frage einer Beantwortung nédher gefiihrt werden. Dass die Vernunft von sich aus
ihre Grenzen einsehen kann, ist die Voraussetzung dafiir, von einem natirlichen

gleichberechtigte Formen der Gottesverehrung und Wege zu Gott. Damit stehen sie nicht nur einem
monotheistischen Verstandnis, dass die Wahrheit nur eine sein kann, entgegen. Bevor der Widerspruch zwischen
wechselseitiger Erhebung von Wahrheitsanspriichen und einer pluralistischen Religionstheorie gezeigt werden
kann, muss in Rechnung gestellt werden, dass es Widerspriiche zwischen manifesten Religionsformen und der
Menschenwiirde geben kann.

0 KKK 1818.

0 Nr.31.

¢ Nr.23.

% Nr. 25.
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Hoffnungsbegriff sprechen zu kénnen, der die Hoffnung weder auf die kleinen
Bediirfnisse, die der Mensch aus eigener Kraft befrieden kann, beschrdnkt, noch
die menschliche Natur fiir unendlich erachtet und sich damit die Hoffnung, die
auf Gott setzt, fiir Gberfliissig erklart. Nur dann gibt es eine menschliche Hoffnung,
die tiber die Grenzen der menschlichen Existenz hinausgeht und dennoch nicht
in Widerspruch zu Gott gerdt. Das kann durch folgenden Gedanken erldutert
werden:

Oben wurde die Differenz zwischen Schopfer und Schépfung als Differenz von
Gottes Einheit und der Vielfalt der Welt verstanden. Diese Differenz kann jedoch
nicht als einfache Verschiedenheit zwischen zwei Seinssphéren oder Stockwerken
von Natur und Ubernatur gedacht werden — das liefe auf einen gnostischen
Dualismus hinaus. Ein schopfungstheologischer Begriff der Wirklichkeit muss
vielmehr dem Ursprung der Welt im Schépfungshandeln Gottes Rechnung tragen:
Alles was existiert, existiert aus nichts Anderem als aus seiner Weisheit und Giite.
Das impliziert, dass die Differenz zwischen Schopfer und Geschopf vermittelt sein
muss. Die Schopfung tragt die Spuren des Schépfers in sich, so wie der Schopfer
seiner Schopfung treu bleibt und sie sich nicht — wie Juden und Christen glauben
— sich selbst tiberldsst®.

Eine Spur des Schopfers in der Schopfung ist die Vernunftbegabung des
Menschen. Auf der einen Seite kann es nur eine Vernunft geben, die sich gleichwohl
auf verschiedene Weise verstehen kann. Das gemeinsame Merkmal allen
Vernunftvermogens ist der Gedanke der Einheit in Verschiedenheit, so wie es nach
Thomas von Aquin letztlich nur eine Wahrheit geben kann, wenn ausgeschlossen
bleiben soll, dass ein Satz zugleich wahr und falsch sein kann. Dann gébe es eine
andere Instanz als die wahrheitsfihige Vernunft, zu entscheiden, ob eine Aussage
wahr oder falsch ist. Jedoch bleibt die dem Menschen vom Schépfer verliehene
Vernunft ein endliches Vermdgen des Menschen. Sie entspricht der unendlichen
gottlichen Vernunft, wenn sie das Geschaffene als vielféltig und endlich erkennt. Sie
entspricht ihr vor allem darin, dass sie, um sich die Vielfalt der Welt gegenstandlich
machen zu koénnen, sie tiber die Welt hinaus denken konnen muss. Irgendeinem
Gegenstand das Prddikat der Endlichkeit zuzusprechen, heif’t, das Gegenteil von
endlich mitzudenken, denn das Urteil, dass etwas endlich und begrenzt’® ist, enthdlt
immer auch das Urteil, dass es nicht unendlich und grenzenlos sei. Um die gegebene
Welt als vielfdltig, endlich und begrenzt erkennen zu konnen, bedarf es der Fahigkeit
der Vernunft, auf das Unendliche, Eine und Grenzenlose vorzugreifen’.

#  Siehe dazu auch Ottmar John, Zur inneren Logik des Monotheismus. Verteidigung des Monotheismus gegen den
Vorwurf seiner inhdrenten Gewalttdtigkeit, in: Jirgen Manemann (Hg.), Jahrbuch Politische Theologie 4, Miinster
2005, 142-150. 146 ff.

70 Das Pradikat der Begrenztheit der geschopflichen Wirklichkeit ergibt sich aus dem ihrer Vielheit. Die Welt ist nur
dann in sich vielféltig, wenn sie als strukturiertes und gegliedertes Ganzes von Einzelheiten gedacht sind, die
gegeneinander begrenzt sind.

7 Aus diesem erkenntnistheoretischen Basissatz, der auf die Hegelsche Grenzdialekt bzw. auf Schellings
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Aber dieses ist noch kein hinreichender Beweis der Existenz eines unendlichen
Jenseits zu einem endlichen Gegenstand. Um diesen Standpunkt einnehmen
zu kénnen, muss nicht die Existenz eines jenseitigen Raumes bzw. eines Ortes
angenommen werden. Die Fdhigkeit der menschliche Vernunft, von allen
Anschauungen und aller Sinnlichkeit zu abstrahieren, Allgemeinbegriffe zu bilden
und die Welt als Ganze zu denken, auch wenn es keine korrespondierenden
Anschauungen zu dem Begriff ihrer Ganzheit gibt, ist hinreichende Bedingung, die
Endlichkeit menschlicher Existenz zum Objekt der Vernunft machen zu kénnen.

Das Bewusstsein der Endlichkeit menschlicher Existenz ist auch zugleich
das Selbstbewusstsein der Grenzen der Vernunft. Ist die Vernunft die Fahigkeit
des Menschen, lber das Endliche hinauszugreifen und vom Standpunkt der
Unendlichkeit die eigene Endlichkeit wahrzunehmen, so bleibt es das Vermogen
endlicher Menschen. Das hat zwei notwendige Konsequenzen: 1. Zur Wahrheit
dieses Standpunktes der Unendlichkeit gehort, dass es nur der der Vernunft ist.
Kant hat dieses in Bezug auf den Gottesgedanken erldutert: Ob dem Gedanken
eines unendlichen und allerrealsten Wesens, den die Vernunft denken muss, damit
wahre Erkenntnisse moglich sind, eine Wirklichkeit entspricht, dafiir kann sie selbst
nicht aufkommen. Allein deswegen, weil der Gedanke eines héchsten Wesens
seine Realitdt impliziert, ihm eine Realitdt aullerhalb der Vernunft zuzusprechen,
die prinzipiell der sinnlichen Erkenntnis zugédnglich ist, ist hypertroph’>. Die
so abgeleitete Realitdt eines hochsten Wesens bleibt eine gedachte Realitét.
Dem Gedanken eines allerrealsten Wesens als Abschlussgedanken der Vernunft
entspricht allein die Realitdt des Vernunftvollzuges. Nur in diesem Sinne kann die
Vernunft iiber ihre eigenen Grenzen hinaus sein. Uber sich hinaus ist die Vernunft
nur abstraktes und leeres Denken. 2. In der Reflexion erkennt die Vernunft ihre
eigene Begrenztheit: einerseits iber den einzelnen Gegenstand hinausgreifen zu
missen, anderseits aber das Jenseits aller Einzelheit und Gegenstandlichkeit nur
denken zu kdnnen. Damit verliert sie zugleich sich selbst als vorgegebene Realitét.
Die Vernunft existiert nicht in der gleichen Weise wie die gegenstandliche Welt.
Von ihrer Existenz kann nur geredet werden, insofern sie sich vollzieht. Denn die
Existenz eines Jenseits zur Sinnenwelt kann die Vernunft nur als Bedingung fir
die Erkenntnis des Endlichen sprechen, nicht als anschaubare Realitit. Insofern
ist die endliche Vernunft auch nur dann als solche identifizierbar, wenn sie tber
sich selbst hinaus denkt. Kennzeichen der endlichen Vernunft bestand aber darin,
Uber sich selbst hinaus denken zu konnen, ohne dass dieses Darliberhinaus anders
denn im Akt des Vorgriffs real sein kénnte. Was heifit es aber, das Uberschreiten
der Grenze des Endlichen zu Uberschreiten? Diese Frage zu stellen indiziert,
dass die Reflexion des theoretischen Vermogens der Vernunft bodenlos wird. Mit
dem Verlust der metaphysischen Gewissheit der Existenz Gottes scheint sich die

Vernunftkonzeption zuriickgeht, entwickelt Karl Rahner seine Religionsphilosophie — Geist in Welt. Zur

Metaphysik der endlichen Erkenntnis bei Thomas von Aquin, Miinchen 1957; derselbe, Horer des Wortes. Zur

Grundlegung einer Religionsphilosophie. Neu bearbeitet von Johann Baptist Metz, Freiburg/ Basel/ Wien 1971.
72 Immanuel Kant, KrV B 397.
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endliche Vernunft selbst zu verlieren. Nietzsche fragte hellsichtig: Wohin ist Gott,
wohin denn der Mensch”.

Die Reflexion der Vernunft auf ihre eigene Begrenztheit ist auf zweifache
Weise interpretiert worden: 1. Entsprechend dem dritten Weg der Gottesbeweise
von Thomas von Aquin kann diese Reflexion als Beweis des Daseins Gottes
aus der Kontingenz des Daseins aufgefasst werden. Wenn Vernunft ihre eigne
Notwendigkeit nicht denken kann (sie also in diesem Sinne kontingent ist), es aber
offensichtlich in der Welt — zumindest auch! - verniinftig zugeht (es also Vernunft in
irgendeiner Weise gibt), dann muss es ein transzendentes Vernunftsubjekt geben,
das seine eigene Notwendigkeit denken kann. Die menschliche Vernunft, die auf
sich gestellt sich in Aporien verstrickt, scheint allein in der goéttlichen Vernunft
einen sicheren Halt finden zu konnen. 2. Die andere Interpretation besteht
darin, dass die theoretische Vernunft in Einheit mit der praktischen gedacht wird.
Ebenfalls Thomas von Aquin hat den Zusammenhang von Erkenntnis und Wille
darin gesehen, dass ohne Willensimpuls kein Vernunftakt zu Stande kommen
kann. Oder umgekehrt formuliert: Jedem Vernunftakt geht ein Willensakt voraus.
Die theoretische Vernunft hat wenigstens einen praktischen Begriff zur Bedingung
ihres Vollzuges. Die Reflexion auf die Bedingungen der Moglichkeit wahrer Urteile
Uber die Wirklichkeit wére unvollstindig, wenn sie nicht den freien Willen als die
Voraussetzung des Vernunftvollzuges begreifen wiirde. Der Mensch ist nur dann
verniinftig, wenn er verniinftig sein will, sonst verbleibt die Vernunft im Status des
bloRen Vermdgens bzw. der Moglichkeit.

Zu 1. Die endliche Vernunft, die von der Aporetik der theoretischen Vernunft auf
die Existenz eines Gottes schlief8t, dessen Vernunft nicht aporetisch ist’*, entkommt
der Aporie nicht. Im Vorgriff auf einen gottlichen Intellekt verbleibt sie in der
Immanenz des Denkens. Gleichwohl wird ihr in der Reflexion auf die Bedingung
ihrer Moglichkeit bewusst, dass der Gedanke der Realitit eines vollkommenen
Intellektes ihr hochster Begriff ist, ja ihr notwendiger Abschlussgedanke. Als
gedachte Realitdt kann er jedoch nicht mehr sichern als das Selbstbewusstsein der
Endlichkeit und Fragilitdt der menschlichen Vernunft. Die Frage, warum denn ein
vollkommener Gott gedacht werden soll, wenn doch sein Gedanke nicht fiir seine
Realitdt auBerhalb der Vernunft aufkommen kann, die allein die Aporetik auflésen
konnte, ist damit nicht beantwortet.

73 Siehe den mit diesem Nietzschezitat tibertitelten Aufsatz von Johann Baptist Metz in: Franz-Xaver Kaufmann/
Johann Baptist Metz, Zukunftsfahigkeit. Suchbewegungen im Christentum, Freiburg/ Basel/ Wien 1987, 124-147;
siehe auch Magnus Striet, Das Ich im Sturz der Realitdt. Philosophisch-theologische Studien zu einer Theologie
des Subjekts in Auseinandersetzung mit der Spatphilosophie Friedrich Nietzsches, Regensburg 1998.

7 In der Tradition ist die Allmacht und Vollkommenheit Gottes u.a. mit dem Begriff des actus purus ausgelegt
worden: Wenn Gott vollkommen ist, dann kann in ihm keine Potenz, keine Nichtwirklichkeit sein. In ihm ist
alles wirklich. Das, was er denkt, existiert und das, was er nicht denkt, hat keinen Bestand. — siehe dazu Joseph
Kleutgen, Die Philosophie der Vorzeit II, Innsbruck 1878, Nr. 944 ff.
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Zu 2. Wenn der unmittelbare Schluss von der Reflexion der Moglichkeit
der theoretischen Vernunft auf Gott scheitert, drangt sich der Rickgriff auf den
menschlichen Willen auf. Die Reflexion auf die Architektonik der Vernunft, auf die
Grundbegriffe, Urteilsformen und Schlussarten geschieht durch Abstraktion von
der Mannigfaltigkeit des Sinneseindriicke und Anschauungen, und kann deswegen
Allgemeinheit beanspruchen. Der konkrete Vernunftgebrauch ist aber a) immer
der eines individuellen menschlichen Subjektes und b) ohne einen Willensimpuls
dieses Subjektes nicht wirklich. Die Vernunftreflexion erkundet die Moglichkeiten,
die zu verwirklichen ein Menschen wollen muss.

Wenn nun der freie Wille als Funktionsersatz fiir den gottlichen Intellekt
eingeflihrt wird, dann scheint der Vernunftgebrauch eine Frage subjektiver Willkir
zu sein. Die Kontingenz der Vernunft, die sich aus ihrer Aporetik ergibt, scheint
durch die Kontingenz des subjektiven Willensimpulses verdoppelt. Diese Kritik ist
dann unabweisbar, wenn der menschliche Wille eine Instanz ist, die der Vernunft
von aufen vorgegeben ist, und als das Nichtverniinftige und Nichtallgemeine
aufgefasst wird. Jedoch gibt es zwei Indizien dafiir, dass der Wille seinerseits ein
Vernunftbegriff ist; ein Vernunftbegriff ist er dann, wenn er als allgemein gedacht
werden kann. Das erste Indiz fordert die Bearbeitung der Frage zu tage, ob die
Welt endlich oder unendlich dauere. Wenn die Welt unendlich dauerte, dann
konnte die Erkenntnis der Wirklichkeit zu keinem Abschluss gelangen. Wenn sie
aber zu keinem Abschluss gelangen kann, sondern in unendlicher Sukksession
voranschreitet, dann tendiert jeder einzelne Zustand der Welt, also auch jede
einzelne Handlung und jeder Vernunftakt zur Bedeutungslosigkeit. Dadurch hebt
sich auch der Gedanke der unendlichen Dauer der Welt auf; denn er ist genau so
nichtig wie das Subjekt, das existieren muss, damit dieser Gedanke gedacht wird.
Jedoch kann daraus nicht einfach auf die endliche Dauer der Welt geschlossen
werden. Sie beweist ja gerade ihre Endlichkeit darin, dass sie von selbst nicht
zu einem Ende kommen kann. lhre Endlichkeit besteht darin, unendliche viele
Schritte auf dem Weg zu Gott zu brauchen — also ohne seine Hilfe nie ankommen
zu koénnen. Einem guten Ziel kann die endliche Welt sich nur ndhern, sie kann
es nicht erreichen. Die Annahme der endlichen Dauer der Welt wiirde also einen
Gott voraussetzen, der die Welt zu einem guten Ende bringt — was mit den Mitteln
der Vernunft nicht bewiesen werden kann. Der Widerstreit der Vernunftbegriffe
der zeitlichen Dauer der Welt ist fiir die Vernunft unentscheidbar. Wegen dieser
definitiven Unentscheidbarkeit hat die Vernunft das Recht, um ihrer selbst willen
eine andere Kausalitidt zu denken, als die der unbegrenzten Folge der Ursache-
Wirkungs-Verhdltnisse. Es kann, weil die Welt nicht definitiv als unendlich,
aber auch nicht als endlich gedacht werden kann, einen Willen geben, der
als Ursache von Realitdt setzenden Handlungen angenommen werden muss.
Freiheit bezeichnet die Fahigkeit eines Menschen, eine Ursache-Wirkungskette
schlechthin beginnen zu kénnen. Damit ist aber lediglich ein Begriff negativer
Freiheit erreicht, jedoch nicht nur als ein Begriff der Konstitution von Vernunft,
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sondern als Moglichkeit der Erkldrung der Realitdt der Welt. Freiheit als Ursache
von Realitdt anzunehmen widerspricht nicht der Annahme von Naturgesetzen;
denn sie kann nicht der einzige Erklarungsgrund fiir die Welt sein. Das liefe
auf einen universalen Konstruktivismus hinaus. Ob es aber Freiheit gibt, und
ob es in diesem Sinne einen positiven Freiheitsbegriff geben kann, ist aus dieser
notwendigen Liicke eines mechanistischen Weltbildes, eines unausweichlich
kontingenten Verlaufs der Geschichte nicht deduzierbar. Das zweite Indiz fiir die
Allgemeinheit der Willensfreiheit findet sich immer dort, wenn Menschen den
Anspruch erheben, nach dem Guten zu streben und das Gute zu tun. Auch in der
Reflexion auf den freien Willen kann die Vernunft von allen dulerlichen Antrieben
absehen und nach dem reinen Willen fragen. Insofern sich der Wille allein auf sich
bezieht, gewinnt er seine eigene Allgemeinheit. Setzt die Vernunft ihn in ihrem
konkreten Akt voraus, und reflektiert sie diese ihre Voraussetzung, dann vermag
sie den freien Willen als allgemein, also verniinftig zu denken. Zugleich macht die
Reflexion bewusst, dass er ein allgemeiner Begriff der praktischen Vernunft bleibt.
Der freie Wille bleibt sich selbst ein Gut, das es anzustreben gilt. Er vermag sich
nicht als gegeben vorauszusetzen, sondern ist sich Aufgabe und Ziel.

Freiheit gibt es nur in Differenz zur Naturkausalitit, wenn eine moralische
Handlung nicht auf dufere Wirkungen zuriickgefiihrt werden kann, sondern zu
ihrer vollstandigen Erkldarung es des Begriffes der Freiheit bedarf. Fiir das Subjekt
der Handlung ist der freie Entschluss dann eine notwendige Voraussetzung, wenn
es den Anspruch erhebt, das Gute anzustreben und moralisch zu handeln. Ein
derartiger Anspruch ist keine Selbsttduschung, weil dieser freie Entschluss denkbar
ist: Als Entschluss der Freiheit zu sich selbst. Mit Recht kdnnen Handlungen
einem Subjekt als deren Verursacher zugerechnet werden — sowohl in negativer
als auch in positiver Hinsicht. Nur weil es in diesem Sinne unbedingte Freiheit
gibt, ist der Mensch schuldfahig. Ein Begriff unbedingter Freiheit als prinzipielle
Méglichkeit des Menschen liegt also dem Gesamt der Maxime und Imperative, die
das Universum der Sittlichkeit ausmachen, zu Grunde.

3.2 Die Verwirklichung der Freiheit

Im letzten Abschnitt ist gezeigt worden, dass die Vernunft einen allgemeinen
Begriff der Kausalitdt aus Freiheit zur Voraussetzung hat, um sich nicht selbst
zu verlieren. Dass Menschen den Anspruch erheben, moralisch zu handeln,
war der Leitfaden, um den allgemeinen Begriff aufzufinden. Es konnte offen
bleiben, ob es Vollziige und Wirkungen der Freiheit in der Wirklichkeit gibt.
Geklart wurde lediglich, dass es sie geben kann. Denn die Welt kann nicht als
geschlossener Kausalmechanismus gedacht werden — Kausalitdt aus Freiheit ist
nicht ausgeschlossen - und eine moralische Handlung kann auf einen freien

75 Das ist die Spitze der Kritik der moraltheologischen Enzyklika von Johannes Paul Il. ,Veritats splendor” am
postmodernen Zeitgeist.
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Entschluss zurlickgefiihrt werden, weil Freiheit im Entschluss zu sich selbst ihre
eigene Unbedingtheit und Allgemeinheit erreichen kann.

Der Preis der Unbedingtheit der Freiheit ist ihre Abstraktheit, und das
heifst Nichtwirklichkeit. Sie kann auf allgemeine Weise begriffen werden als
Selbstverhiltnis, das angesichts bestimmter Erfahrungen vorausgesetzt werden
muss, um diese Erfahrungen angemessen deuten zu kénnen. Es handelt sich um die
Erfahrung einer moralischen Praxis — sei es im negativen oder im positiven Sinne.
Stellt man sich jedoch auf den Standpunkt dieser Voraussetzung, ist keineswegs
sicher, ob es ihr aber gelingt, sich zu verwirklichen. Aus dem Selbstbewusstsein der
Freiheit, aus dem Willen, frei zu sein, kann nicht die Verwirklichung der Freiheit
abgeleitet werden. Wer frei sein will, ist es nicht schon deswegen, weil er es will.
Zur Realitdt der Freiheit gehort die Welt und ihre Bedingungen. Freiheit kann sich
nicht jenseits dieser Welt setzen, sich gewissermallen mit dem blofen Entschluss
zu sich selbst zufrieden geben. Das wére eine willkiirliche Ontologisierung der
Vernunft als eine eigene unsichtbare und anschauungslose Wirklichkeit. Damit
wiirde sie sich zugleich als notwendigen Vernunftbegriff aufheben; denn eine
Vernunft, die Sein in sich selbst hat, deren Universalien Realitdt unabhéngig von
aller Erkenntnis haben, verwickelt sich nicht in die Aporie, in die sich — wie oben
gezeigt — die Vernunft verwickelt, die sich als Erkenntnis der gegenstdandlichen
Welt realisiert. Es handelte sich um ein Sdkularisat des vernunfttheoretischen
Grenzbegriffs der gottlichen Intelligenz. Sie konnte flir sich actus purus sein,
wenn die Welt, die sie nicht mit Gewissheit erkennen kann, belanglos waére.
Also ist verniinftige Freiheit ein Vermdgen, sich selbst unter den Bedingungen der
sinnlichen und gegebenen Welt zu verwirklichen - sonst ist sie nicht.

Ein solches Freiheitsverstandnis ist mit der Unterscheidung von Form und Materie
begriffen worden”®. Im Rickgriff auf den aristotelischen Hylemorphismus haben
idealistische Denker eine Differenz in den Freiheitsbegriff eingetragen, der es
ihnen gestattete, sowohl die Universalitit der Freiheit als Unbedingtheit, als
auch die dieser Unbedingtheit entspringende Dynamik auf Wirklichkeit hin zu
denken. Das Streben nach Verwirklichung unter den Bedingungen der Welt und
das Selbstbewusstsein der Freiheit sind gleichurspriinglich, wenn Freiheit als
Grundbegriff der praktischen Vernunft gedacht wird. Das heif3t, Freiheit vollzieht
sich in der Differenz von formal unbedingter Freiheit und material bedingter. Diese
Differenz ist zuerst die von Form und Materie, danach und untergeordnet die
von Unbedingtheit und Bedingtheit. Wére Freiheit nur als unbedingte verstanden,
kénnte sie sich nicht verwirklichen. Denn jeder Versuch der Verwirklichung
unter Bedingungen wiirde ihre Unbedingtheit und damit sie selbst negieren. Ist
diese Unbedingtheit aber die Form der Freiheit, dann muss, um tberhaupt von

76 Propper hat eine theologische Rezeption der Freiheitslehre, die sich vor allem auf den spéten Fichte stiitzt,
vorgelegt - siehe Thomas Propper, Erlosungsglaube und Freiheitsgeschichte. Eine Skizze der Soteriologie,
Miinchen 1988; derselbe, Evangelium und freie Vernunft. Konturen einer theologischen Hermeneutik, Freiburg/
Basel/ Wien 2001.
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ihr sprechen zu kénnen, die materielle Bedingtheit mitgedacht werden. Nur als
Synthese von Form und Materie vermag sie sich zu vollziehen.

Wenn die Freiheit als dynamische Differenz von formaler Unbedingtheit und
materialer Bedingtheit verstanden wird, dann impliziert dieses zweierlei: 1. lhr
wohnt als solcher ein unbedingtes Moment inne. Gott hat die Welt als das Andere
von sich geschaffen - aber die Spur seiner Weisheit und Giite ist in der Welt
antreffbar. Die Ebenbildlichkeit des Menschen mit Gott ist eine anthropologische
Spitzenaussage der HI. Schrift. Der Mensch ist darin Gott dhnlich, dass er das
Vermogen zu Unbedingtheit besitzt. Ohne diese Unbedingtheit gébe es keine
Liebe auf der Welt. Denn Liebe ist vollstindig bedingungslos — geliebt weils
sich der Mensch, der Anerkennung eines Anderen Menschen als ein Handeln
erfahrt, das allein seine Ursache in ihm selbst hat. Wenn der Andere dies aus
einer Nutzenrechnung heraus tite, oder aus Zwang, aus Begehrlichkeit oder
anderen heterogenen Motiven wiirde er nicht lieben”. 2. Aber die menschliche
Freiheit bleibt materiell bedingt. Sie ist das Vermdgen endlicher Menschen. Im
Status viatoris kann sie sich niemals vollstindig verwirklichen. Auch die Liebe
gegeniiber anderen Menschen stofst an ihre Grenzen. Weil sie ein unbedingtes
Moment in sich tragt, wird in der Liebe die Begrenztheit menschlichen Handelns
bewusst. Damit die Liebe und Solidaritdt der Menschen zueinander nicht absurd
wird, muss sie auf das Wirksam-werden einer allmichtigen Liebe hoffen. Mit
diesem Schluss ist die Grundstruktur eines philosophischen Begriffs der Hoffnung
erreicht. Dieser soll im nachsten Abschnitt kurz skizziert (3.3) und abschlieRend
als Ankniipfungspunkt fiir die Erlduterung der Hoffnung der Christen und die damit
verbundenen Vorstellungen und Inhalte aufgewiesen werden (4.).

3.3 Die Einheit der Vernunft: Umrisse eines

philosophischen Hoffnungsbegriffs

Die Reflexion der theoretischen Vernunft verweist auf die praktische; sie enthalt
einen negativen Begriff der Freiheit. Umgekehrt verweist die praktische Vernunft
auf die theoretische, weil sie den positiven Begriff der Freiheit nur als allgemein
und unbedingt denken kann, indem sie von allen Bedingungen der Verwirklichung
von Freiheit abstrahiert. Von der Wirklichkeit moralischer Handlungen zu reden ist
also nicht ohne die theoretische Vernunft méglich.

Wenn nur die theoretische auf die praktische verwiese, dann handelte es sich
nicht um die Einheit der Vernunft, sondern um eine Stufenfolge: Die theoretische
Vernunft fihrte dann zur praktischen Vernunft; dieser kime der Primat zu und
sie konnte sich losgeldst von der Leiter, die zu ihr fiihrte, entfalten. Die Rede
von der Einheit der Vernunft impliziert dagegen die wechselseitige Verwiesenheit
ihrer beiden Teile aufeinander: der Erkenntnis der Wahrheit und des Strebens
nach dem Guten. Wenn die theoretische Vernunft angewiesen ist auf den Begriff,

77 Zur Phdnomenologie der Liebe siehe die Enzyklika von Papst Benedikt XVI. ,Deus caritas est”.
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der zugleich das Fundament der praktischen Vernunft darstellt, dann muss die
praktische Vernunft —um im Bild zu bleiben — (iber einen anderen Geb&udeteil den
gleichen Schlussstein erreichen, wie die theoretische Vernunft. Um das Resultat der
Uberlegungen vorweg zu nehmen: Theoretische und praktische Vernunft miinden
in die gemeinsame Frage nach der Existenz Gottes.

Eskannkeinen Beweis seiner Existenz geben, denn der Gottesgedanke derVernunft
impliziert den Gedanken seiner durchgingigen Realitdt. Diese Denknotwendigkeit
der Realitdt Gottes ist der Grund, weshalb nicht ausgeschlossen werden kann, dass
sich dieser Gott als der Lebendige und Rettende seiner Schépfung zu erkennen
gibt. Diese Offenbarung Gottes ist aber der Vernunft — wenn sie sich ereignet —
vorgegeben. Von ihr auszugehen wiirde die Grenze der Philosophie Gberschreiten
und sich den Ausgangspunkt der Glaubensreflexion selbst zu eigen machen. Die
Normativitdt der Vorgabe der Offenbarung konstituiert die Theologie.

Die Philosophie sieht von dieser normativen Vorgabe ab — die Neuscholastik
sprach vom notwendigen methodischen Zweifel”®. Fiir die Philosophie kann Gott
kein Gegenstand der sinnlichen Anschauung sein. Aber seine Existenz ist eine
notwendige Forderung der praktischen Vernunft. Diese basiert auf dem Begriff
einer unbedingten Freiheit, die ihre Allgemeinheit dadurch gewinnt, dass sie
von aller Bedingtheit absieht. Das heil’t in letzter Konsequenz: Nur derjenige
strebt nach dem Guten, der dieses unabhédngig von den zu erwartenden Effekten
tut. Wenn er aber von jeder Wirkung seiner guten Taten absehen muss, dann
muss der, der moralisch zu handeln beansprucht, auch dann das Gute tun, wenn
es nachteilige Folgen fiir ihn hat. Nur wer dazu prinzipiell bereit ist, handelt
evidentermallen aus freien Stiicken. Die Unterscheidung zwischen der formal
unbedingten und der material bedingten Freiheit hatte bereits die Unsicherheit
der Verwirklichung der Freiheit aufgedeckt. Diese Unsicherheit verschérft sich
angesichts bestimmter Erfahrungen.

Kant verweist auf die Evidenz der Vergeblichkeit des Einsatzes fiir das Gute.
Es gibt Menschen, die das Gute tun wollen, aber nicht bewirken kénnen. Das
wird dann zu einem Problem der Konstitution der praktischen Vernunft, wenn
auch der, der das Gute tut, seiner nicht teilhaftig wird. Dass ein der Gliickseligkeit
wiirdiger Mensch nicht ihrer auch teilhaftig werde, dem kann aus moralischen
Griinden nicht zugestimmt werden. Wenn aber dieser Ausschluss von dem
gesellschaftlichen Gliick oder Gemeinwohl endgiiltig ist, etwa deswegen, weil
der moralisch wiirdige Mensch gestorben ist, dann gerédt die praktische Vernunft
mit sich selbst in einen Widerspruch.

78 Siehe Kleutgen, Philosophie I, Anm. 80, 358 ff “Von dem methodischen Zweifel. Hier verteidigt Kleutgen eine
gemaligte Descartes-Interpretation gegen den Traditionalismus.
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Zentral fur diese Deduktion des Widerspruchs ist das Prinzip der Gerechtigkeit. Nur
wenn es universale Geltung besitzt, kann ein Missverhaltnis zwischen den Taten
eines Menschen und seinem Geschick einen Widerspruch darstellen. Inwiefern ist
es jedoch méglich, dass ein allgemeines Prinzip der praktischen Vernunft durch
singuldre Erfahrungen irritiert werden kann? Was sind das fiir Erfahrungen, die die
Geltung eines Prinzips ins Wanken bringen kdnnen? Ist es nicht vielmehr so, dass
jede Emporung Uber das Widerfahrnis von Ungerechtigkeit die Geltung dieses
Prinzips bestdtigt, weil ohne seine Geltung Widerfahrnisse tiberhaupt nicht als
Widerfahrnisse der Ungerechtigkeit bemerkt werden kénnten?

Diese Riickfrage wdre berechtigt und misste bejaht werden, wenn das
Gerechtigkeitsprinzip ein theoretisches Prinzip und als solches lediglich eine der
praktischen Vernunft dullerliche Voraussetzung sein konnte. Es ist aber nicht nur
eine Voraussetzung dafiir, dass moralisches Handeln sinnvoll ist. Gerechtigkeit ist
selbst auch ein Ziel des Handelns. Der Einsatz fiir Gerechtigkeit, so kdnnte gezeigt
werden, ist eine Anforderung an die moralischen Kompetenz des Menschen; sie zu
verwirklichen steht unter einem &hnlichen Vorbehalt und der gleichen Spannung
wie die Verwirklichung der Freiheit. Also ist die Erklarung des Widerspruchs der
praktischen Vernunft das Unvermdgen endlicher Subjekte, sie Bedingungen fir
die Widerspruchsfreiheit der praktischen Vernunft selbst garantieren zu kdnnen.
Gerechtigkeit kann in diesem Leben nur ndherungsweise verwirklicht werden.

Jedoch kann daraus nicht die Konsequenz gezogen werden, sich mit
bestehendem Unrecht abzufinden. Zu diesem bestehenden Unrecht gehoren ja
auch Erfahrungen wie die, auf die Kant rekurriert: Menschen setzen sich fiir das
Gliick anderer ein und kénnen seiner — aus welchen Griinden auch immer - nicht
teilhaftig werden. Abfinden kann sich die praktische Vernunft mit der Tatsache des
Unrechtes nicht, weil seine Forderung ein Imperativ der praktischen Vernunft ist.
Wenn sie sich mit Unrecht abfinden, d.h. es bejahen wiirde, wire der Imperativ
der Gerechtigkeit nicht allgemein. Weil die praktische Vernunft die Pflicht
seiner Befolgung aus Freiheit einsieht, deswegen kdnnen Gegenargumenten,
die sich der Erfahrung endlichen Vermogens zu Verwirklichung des Imperativs
verdanken, keine Bedeutung zugemessen werden. Angesichts der Erfahrung
der Ungerechtigkeit muss die praktische Vernunft die Forderung erheben, sie
zu Uberwinden. Eine Erfahrung ist nur dann der moralischen Relevanz einer
Realititangemessen, wenn sie notwendigerweise zur Formulierung einer solchen
Forderung fiihrt. Bzw. die praktische Vernunft ist die Voraussetzung dafir, dass
ein Gegenstand der theoretischen Vernunft, d.h. eine Realitdt zugleich eine
moralische Bedeutung haben kann.

Aus der geschichtlichen Erfahrung, die nach Kant die praktische Vernunft in
ein Dilemma stiirzt, kdnnen nun zwei entgegengesetzte Folgerungen gezogen
werden: 1. Die praktische Vernunft kann von Menschen nur das verlangen, was
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diese auch konnen. Weil endliche Menschen nicht in der Lage sind, vollkommene
Gerechtigkeit herbeizufiihren, kann die praktische Vernunft auch von ihnen nicht
verlangen, fiir Gerechtigkeit zu kdmpfen, wenn dieser Kampf aussichtslos ist. 2.
Das, was Menschen konnen, kann zu keinem Zeitpunkt definitiv gesagt werden —
sonst wiirde man zwei Daten der Menschheitsgeschichte missachten: erstens das
Bewusstwerden der Entwicklungsféhigkeit des Menschen. Der Satz, dass Gott den
Menschen als die Krone der Schépfung geschaffen hat, kann auch so ausgelegt
werden, dass er ihn als denjenigen geschaffen hat, der die Potenz zur Entfaltung
seiner Moglichkeiten selbst in sich trdgt und aus eigenen Stiicken verwirklichen
kann. Diese Entwicklungsfahigkeit des Menschen widerspricht keineswegs dem
Schopfungsglauben. Ausgeschlossen ist allein die leichtfertige und in Aporien
treibende Annahme seiner unendlichen Entwicklungsféhigkeit. Das zweite Datum
besteht darin, dass menschliche Mdglichkeiten ja nicht nur definiert sind durch die
sie verwirklichende Instrumentalursédchlichkeit, sondern menschliche Moglichkeiten
konnen sich auch dadurch verwirklichen, dass sie durch die Krafte Anderer verwirklicht
werden — ob durch andere Menschen oder durch Gott ist an diesem Punkte der
Uberlegungen unerheblich. Entscheidend ist, dass jeder Mensch die Mdglichkeit
hat, etwas zu werden, was er nur durch andere werden kann. Dennoch bleiben sie
die Moglichkeiten des Menschen. Sie widersprechen seiner Freiheit und Autonomie
nicht, sondern erfiillen sie. Noch Karl Rahner sprach von der passiven Potenz, von der
Maoglichkeit, mit Hilfe und mit Beistand anderer an ein Ziel gelangen zu kénnen.

Die erste Interpretation vermindert den Horizont menschlichen Lebens und
menschlicher Zukunft, um die praktische Vernunft davor zu bewahren, aporetisch
zu werden. Eine solche Interpretation vollzieht ein Lebensgefiihl, das sich vor der
Erfahrung des Scheiterns und der Begrenztheit des menschlichen Lebens dadurch
schiitzt, dass es die menschliche Sehnsucht zurtickstuft auf ein Bedrfnis — auf das,
was durch menschliche Tatigkeit befriedigt werden kann. Die Befriedigung mit Waren
und Dienstleistungen ist das Kriterium dafiir, dass ein Wunsch tiberhaupt sinnvoll ist
oder ob er in dem Bereich der Irrationalitit und Phantasie gehort. Dem entsprechend
konnen die marktwirtschaftlich-kapitalistisch organisierten Gesellschaften mit
ihrem Sinnkriterium der Machbarkeit als eine gigantische Reduktion der Wiirde des
Menschen auf ihre Bediirfnisstruktur kritisiert werden.

Die zweite Interpretation wirft die Frage auf, ob es einen Satz der praktischenVernunft
geben kann, der von den Menschen ein Handeln fordert, dessen Ziel zu erreichen
die Kraft des handelnden Individuums nicht ausreicht. Kant hatte auf geschichtliche
Erfahrungen verwiesen, angesichts derer sich die Einsicht aufdrangt, dass es kein
menschliches Subjekt geben kann, dessen Solidaritdt ausreicht, die praktische Vernunft
vor ihrem Aporetisch-werden zu bewahren. Das ist dann der Fall, wenn Menschen im
Kampf fiir eine gerechte Gesellschaft und das Gliick Anderer ihr Leben verloren haben.
Welche Forderung kann die praktische Vernunft formulieren, dass der Imperativ der
Gerechtigkeit angesichts geschehenen Unrechts nicht partikular wird?

270 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



Zur Theologie der Hoffnung Fundamentaltheologische Reflexionen

Die praktische Vernunft kann von den Menschen fordern, darauf zu hoffen, dass
es ein allméchtiges Subjekt gibt, fiir das der Verlust des Lebens nicht endgtiltig und
unwiderruflich ist. Ein jeder Mensch, der sich der praktischen Vernunft bedient und
moralische Gesetze auf ihre Allgemeinheit und Verbindlichkeit Gberprift, muss,
um dieses Uberhaupt leisten zu konnen, auf einen Gott hoffen, der denjenigen,
der entsprechend dem moralischen Gesetz gelebt und gehandelt hat, an der
Glickseligkeit teilhaben ldsst. Gerecht gehandelt hat der, der dem moralischen
Gesetz aus Freiheit und nicht wegen eines zu erwartenden Lohnes entsprochen hat.
Es ist ein Kennzeichen der Wiirdigkeit fiir die Glickseligkeit, sie selbst nicht zum
Zweck des eigenen Handelns und fir sich selbst gemacht zu haben. Der Himmel ist
kein Motiv dafiir, gerecht zu handeln. Nur derjenige kann in den Himmel kommen,
der gerecht gehandelt hat, obwohl er nicht sicher sein konnte, dass es einen Gott
gibt, der ihm seinen Lohn nicht vorenthilt.

Der Satz, dass ein Gott existieren soll, der rettet, ist theoretisch nicht erweislich,
aber als Satz der praktischen Vernunft notwendig. Die praktische Vernunft muss
fordern, dass zu irgendeinem Zeitpunkt der Satz, dass es einen Gott gibt, der rettet,
als Erkenntnis der praktischen Vernunft durch Erfahrungen bestétigt wird.

4. Schluss: Was tragt ein natiirlicher Hoffnungsbegriff zu Erlauterung des
theologischen Hoffnungsverstindnisses bei?

Oben ist bereits darauf hingewiesen worden, dass das Gott-Mensch-Verhiltnis in der
Tradition monotheistischer Offenbarungsreligionen als asymetrisch gedacht werden
muss. Gott und Menschen unterscheiden sich nicht nur in materialer Hinsicht,
also hinsichtlich dessen, was sie sind, haben und tun, sondern auch in formaler
Hinsicht; das Verhaltnis zwischen Gott und Mensch wird von Gott auf andere Weise
bestimmt als es vom Menschen bestimmt werden kann. Bevor sich Menschen an
Gott wenden, hat Gott sich ihnen ldngst zugewandt. Indem der Mensch sich Gott
zuwendet, wendet er sich als derjenige an Gott, dem Gott ldngst seine Liebe hat
zuteil werden lassen. In der Zuwendung zu Gott entdeckt er, dass Gott langst in ihm
wohnt — virtus infusa ist die hdchste Bestimmung der Taufgnade”.

Auf der anderen Seite ist der Mensch als Geschopf Gottes zu Freiheit und
Subjektsein berufen. Ohne dass Vernunft und Freiheit die Besonderheit des
Menschen ausmachten, konnte der Mensch weder Verantwortung fiir sein
Handeln Gbernehmen, noch kénnte seine moralische Praxis irgendetwas mit seiner
Gottesbeziehung zu tun haben. Auch wenn der Mensch sich das Himmelreich nicht
im Sinne eines Tauschhandels mit Gott selbst verdienen kann, sondern die ewige

7 Siehe dazu Ottmar John, Marginalien zur Theologie der Taufe und ihre gesellschaftskritische Dimension, in: Pthl
27 (2007) 2, 77-101.
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Seligkeit vorrangig Gnadengeschenk bleibt, steht sein Handeln doch in einem
konstitutiven Zusammenhang mit dem Reich Gottes: In der liebenden Zuwendung
zum Nachsten wird erahnbar, welche Liebe allen Menschen in der Gemeinschaft
mit Gott zuteil wird.

Wie koénnen Freiheit und Gnade zusammengedacht werden?®® Dazu muss
daranerinnertwerden, unterwelchen Bedingungen sich die Antwortmoglichkeiten
fur die Frage nach der Ursache der Hoffnung ausschliefen: Einerseits gibt es den
Primat Gottes im Zustandekommen von Hoffnung — der menschliche Wille zur
Hoffnung erscheint als die Wirkung der Gnade und kann dann nicht mehr frei
genannt werden. Anderseits gibt es die Autonomie und Freiheit des Menschen,
seine geschopfliche Fahigkeit zur Unbedingtheit, die zum notwendigen Postulat
fahrt, dass jeder, der sich der praktischen Vernunft bedient, hoffen muss, dass
es einen Gott der allmichtigen Barmherzigkeit gibt. Die Differenz zwischen
gottlicher und menschlicher Verursachung der Hoffnung wird nur dann ein
Widerspruch, wenn Gnade und Freiheit auf ihre Formalitit reduziert werden:
Die Reflexion menschlicher Freiheit konnte nur durchgefiihrt werden durch die
Unterscheidung von formal unbedingter und material bedingter Freiheit. Freiheit
auf ihre Form zu reduzieren hiefle, die formelle Unbedingtheit so zu denken,
dass sie sich bereits selbst Wirklichkeit ist und nicht mehr einer Materie bedarf,
um sich zu verwirklichen. Ein derartiger Formalismus setzte ein essentialistisches
Verstandnis der Vernunft voraus. Wenn jedoch Welt und Geschichte den Raum
bilden, in dem die Freiheit sich allein verwirklichen kann, dann kann sie sich nur
mit den Moglichkeiten verwirklichen, die endlichen Subjekten zur Verfligung
stehen. Damit sie nicht absurd wird, muss die praktische Vernunft als der Motor
dieser Verwirklichung die Hoffnung auf Gott postulieren. Mit einem parallelen
Argument kann die Reduktion der Gnade auf die individuelle Gnade, die in jedem
Menschen Glaube, Hoffnung und Liebe bewirkt, zurlickgewiesen werden. Wenn
sie sich unabhdngig vom Inhalt des Glaubens realisiert und auch unabhéngig
vom Inhalt dieses Glaubens, dem Heilsereignis im Leben Jesus Christi verstanden
werden kdnnte, handelte es sich um eine formalistische Verkiirzung. Eine in sich
autarke individuelle Gnade, die den Gnadenempfinger in die Unmittelbarkeit
zu Gott entriickt, und nicht zur — angemessenen - Beziehung zur geschichtlichen
Selbstvermittlung Gottes in Jesus Christus befdhigt, und eine ebenso autarke
Freiheit schliellen sich aus. Wegen ihrer prasentischen Vollkommenheit schliellen
sie jedoch auch jegliche Verwiesenheit auf eine Zukunft, jegliche Hoffnung aus.
Die Gnade, die bereits jetzt alles erfiillt, entziindet die Hoffnung nicht, sondern
eribrigt sie (R6m 8, 23-24). Die Freiheit, die sich als theoretischer Begriff mit
dem Vollzug der Vernunft begniigt, verstrickt sich nicht in Aporien und braucht
keine Hoffnung.

% Diese Frage knupft an den sog. Gnadenstreit an — siehe dazu Propper, Erlosungsglaube, Anm. 82, 277-282.
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Auf Jesus Christus verwiesen ist die individuelle Gnade die Realisierung
des allgemeinen Heilswillens, der in Jesus Christus offenbar geworden ist. Im
Leben Jesu ist dieser allgemeine Heilswille offenbar geworden, weil er in einem
Leben vollstindig und endgtiltig wirklich war. Weil Gott in diesem Ereignis des
Heilwerdens der Schopfung in einer Biographie selbst prasent war, deswegen geht
das alle Menschen und jeden Einzelnen ganz an. Weil das Heil aber in einer
Biographie eines Menschen Wirklichkeit wurde, deswegen bleibt es fir alle
anderen individuellen Menschen verheif8en.

Genau an dieser Stelle kann die Konvergenz von menschlicher Sehnsucht, die
ein philosophisches Hoffnungskonzept begreift, und der gnadenhaften Hoffnung
erliutert werden: Die menschliche Sehnsucht geht ins Leere. Wohl vermag
sich der Mensch Vorstellungen von dem zu machen, was ihn im Tod erwartet —
Jenseitsvorstellungen sind die priméren Inhalte der Religionen der Menschheit. Aber
die Vernunftkritik vermag diese Vorstellungen als Hervorbringungen der Vernunft zu
durchschauen. Und mit der Selbstkritik wird sich die Vernunft bewusst, dass diese
Hervorbringungen keine andere Realitdt haben als den Vollzug der Vernunft, die
sie hervorbrachte. Damit bestétigt sie das Schriftwort, das keines Menschen Auge
gesehen und keines Menschen Ohr gehort hat, was Gott den seinen bereitet hat.

Anderseits haben Christen durch die Gnade keine Informationen Uber
zukiinftige Ereignisse erhalten. Das war der Irrtum eines instruktionstheoretischen
Offenbarungsmodells. Die theologische Lehre von den letzten Dingen stellt
keine Lehre tber Protokollsdtze tber zukiinftige Ereignisse dar®'. Sollte das, was
Menschen tiber die Wiederkunft Christi und das jlingste Gericht wissen, von
der gleichen Art sein wie das Wissen, das sie liber gegenwadrtige, von Menschen
gewirkte Ereignisse besitzen, so ware das Geschehen, das Gott verursachen wird,
unterbestimmt und sdkularisiert. Eine derartige Verkleinerung der Aussagen tiber
das, was Gott den seinen bereitet, auf das menschliche MaR konnte leicht als
Projektion menschlicher Vorstellungen durchschaut werden®.

8 Siehe dazu Karl Rahner, Theologische Prinzipien der Hermeneutik eschatologischer Aussagen, in: derselbe, SzTh
1V, 401-428.

8 Dabei darf man nicht in das gegenteilige Extrem verfallen und die Eschatologie auf Individualeschatologie
verkiirzen. Das geschieht u.a. bei Bultmann, wenn er das endzeitliche Geschehen auf das Jetzt der existenzialen
Entscheidung konzentriert. Richtig ist, dass sub specie aeterni nicht von einer zeitlichen Differenz zwischen
dem Augenblick des existenzialen Vollzuges der Hoffnung und dem Einbruch der géttlichen Gnade in das
menschliche Leben gesprochen werden kénnte — denn was fiir Menschen noch aussteht, ist fiir Gott integrale
Gegenwart. Aber aus der Perspektive ware diese Konzentration der Hoffnung auf den Augenblick im Innersten der
Menschen eine doppelte Verkiirzung: 1. Es ware eine Individualisierung. Eine solche existenzialphilosophische
Erkldrung der Hoffnung wiirde sich der Versuchung exponieren, das Heil eines Individuums bei Fortbestehen des
Unheils anderer Menschen als méglich erachten zu wollen — was seiner Universalitdt widersprache. Und fiir den
Menschen ist die Hoffnung eine Thematisierung der zeitlichen Differenz zwischen dem Schon des initium der
Hoffnung und dem Noch-nicht seiner Erfiillung. In einem Schliisselwerk der eschatologischen Diskussion der
sechziger Jahre bricht Paul Schiitz diese existenzialistische Verkiirzung auf und richtet den Blick auf die universale
Eschatologie: Freiheit-Hoffnung.Prophetie. Von der Gegenwartigkeit des Zukiinftigen, Hamburg 1963.1974.
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Christen glauben an das gliickliche Ende der Geschichte in der Wiederkunft Christi,
weil der Logos Fleisch geworden ist und unter uns gelebt hat. Es gibt keine andere
Sicherheit fiir die Erfillung unserer Sehnstichte als die, die Gott in Leben Jesu Christi
fiir alle Menschen angekiindigt und verheifen hat®. Durch seine Uberwindung des
Todes und der Siinde ist die Auferstehung der Toten keine leere Sehnsucht mehr,
sondern begriindete VerheifSung. Sie ist so sicher, wie der Glaube bzw. die memoria
mortis et resurrectionis Jesu Christi. Sie hangt an der leiblich-sinnlichen Erfahrung,
die Menschen mit dem Auferstandenen gemacht haben. Und spétere Generationen
konnen von dieser Begriindung ihrer Sehnsucht zehren, weil diese Erfahrung
weitergeben worden ist. Die Jiinger, die dem Auferstandenen begegnet sind, konnten
nicht schweigen tiber das, was sie gesehen und gehort hatten (Apg 4, 20)%.

Wenn in der menschlichen Liebe sich die Freiheit verwirklicht und ihr deswegen
ein unbedingtes Moment wesentlich ist, dann ist die Konvergenz von Gnade
und Freiheit deutlich: Sie konvergieren, weil beide nur in der Verbindung ihrer
Form mit einem Inhalt bzw. mit der Materialitdt der Welt und der Geschichte
real werden konnen. Darin sind sie nicht einfach dasselbe, aber sie sie haben die
identische Struktur.

,Der Glaube aber ist die Grundlage dessen, was man erhofft, und die Gewissheit der Dinge, die man nicht sieht.”
Hebr. 11,1 - siehe dazu auch Spes salvi Nr. 7.

Hier schlielt sich der Kreis zu den Eingangsiiberlegungen: Die primdre Einheit von Glaube, Hoffnung und Liebe
bestatigt sich auch in inhaltlicher Hinsicht. Hoffnung findet ihre Griinde im Glauben an das tatsdchliche Eingreifen
Gottes in die Geschichte in einem geschichtlichen Ereignis und es wird tradiert mit keinem anderen Mittel als
dem, das dem Inhalt dieses Glaubens entspricht: Liebe. Denn in Jesus Christus hat sich Gott seiner Schopfung
zugewandt. Die Wahrheit und Relevanz dieses Ereignisses fiir alle Menschen kann nur der behaupten, der es mit
seinen Taten und seinem Verhalten bezeugt. Das verkiindigende Wort kann nie von der sie beglaubigenden Tat
gelost werden.
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Purificatio, Anticipatio, Consolatio.
Tres conceptos claves de la Enciclica Spe Salvi

Manuel Gonzéalez Cruz'™

Introduccion

Es un hecho palmario que la cuestion teoldgica de la esperanza ha sido por largo
tiempo una cuestion preterida por los profesionales de la teologia. Este déficit en la
reflexion teolégica no ha sido inocuo, pues se ha traducido en un oscurecimiento del
horizonte escatolégico de la fe cristiana y en un debilitamiento del entusiasmo por la
vida misma, debilitamiento dramdaticamente acentuado por factores tan heterdclitos
como el eclipse de sentido o el estrepitoso fracaso de los proyectos mesianicos de los
Gltimos dos siglos. Asistimos, en efecto, a lo que algunos acertadamente han llamado
la “fine delle illusioni illuministiche” y a la implantacién de una cultura nihilista®.

Ya hace tiempo que el que podriamos Ilamar padre de la contemporédnea
teologia de la esperanza, J. Moltmann, ante un escenario no tan dramatico como
el actual, se planteaba las mismas preguntas que, en su momento, se plantearon
Péguy y Theilard de Chardin. En efecto, el tedlogo evangélico, haciendo una
especie de revision o examen de su personal periplo teol6gico, se interrogaba con
cierta desazon: «;Porqué la fe cristiana ha ignorado este tema, que deberia ser
su verdadero tema?; j;adénde ha ido a parar en el cristianismo de hoy el espiritu
cristiano primitivo de la esperanza?»*.

Este déficit teolégico-espiritual, sumado a factores tan asimétricos como la
inseguridad econémica (derivada de la debdcle de la economia de mercado),

' * Doctor en Teologfa. Es Decano de la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de México.
2 C. SparACO, Le ragioni della speranza oltre la modernita, en Studia Patavina 55/1 (2008)13-26, aqui 13 y 14.
3 Para el texto, ver, R. GiseLLIN, La teologia del siglo XX, Sal Terrae: Santander, 1998, 307.
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social (causada por niveles de violencia hasta hace poco desconocidos en nuestra
patria), y/o sicoldgica (relacionada con los anteriores factores y que se manifiesta
en una especie de pasmo* y de crisis de sentido que afecta principalmente a
las generaciones jévenes), aumentaron la necesidad de una palabra autorizada
que devolviera a la comunidad el sentido de la esperanza cristiana, la Gran
Esperanza.

El papa Benedicto XVI, mostrando una gran sintonia con estas necesidades
profundas y universales, nos ha enviado su segunda Carta Enciclica, la Spe salvi,
con la cual intenta reavivar en cada uno de los creyentes, particularmente en los
mas abatidos y desencantados, la llama de la esperanza cristiana.

El autor de la Carta Enciclica Spe Salvi

Roberto Tura, quien en el ya muy lejano ano 1978 publico el articulo J. RATZINGER
para la versién italiana de la obra Tendenzen der Theologie im XX Jahrhundert,
periodizé el periplo académico de éste, estableciendo una interesante y necesaria
distincion entre el que él llama il primo Ratzinger y el secondo Ratzinger’. Como
el articulo del tedlogo italiano apareci6 hace ya buen tiempo y, ademas, el actual
pontifice continda su fecunda labor de escribir teologia, pienso que no carece de
fundamento revisar con cierta libertad esta periodizacién y afadir dos etapas mas
a las ya consideradas por el autor mencionado.

Sin traicionar el articulo mencionado, se pueden avanzar algunos datos
bio-bibliograficos elementales, pero suficientes para justificar la periodizacion
cuaternaria que aqui se sugiere. El primer Ratzinger, segln la apreciacién de
R. Tura, se caracteriza «[...] da un’antroplogia cristiana serenamente optimista,
invitante a rapporti cordiali con tutti e a scoprire un Mitmensch la dove ancora
non esite un Mitchrist; un Ratzinger che si colloca a meta strada fra una ‘theologia
incarnationis’ e una ‘theologia crucis’ [...]». Algunas de estas caracteristicas seran
sometidas a revision a finales de este mismo periodo, mientras que otras, como la
desconfianza mostrada hacia el marxismo, se mantendran hasta hoy®.

Pues bien, este primo Ratzinger es el autor de algunos textos en los que se
refleja la fuerte influencia que sobre él ejercieron San Agustin y San Buenaventura.
Entre ellos se cuentan dos textos fundamentales: Volk und Haus Gottes in Augustins
Lehre von der Kirche (1954), que fue su tesis doctoral, y Die Geschitstheologie
des heiligen Bonvaventura (1959), que fue su trabajo de habilitacion para la libre
docencia. El director del mismo fue el profesor Gottlieb S6hngen, en sustitucion

*  Esta situacién ha sido bien percibida y expresada por uno de los grandes historiadores contemporaneos. “El
socialismo fracasé. Ahora el capitalismo ha quebrado. ;Qué sigue?”, E. HosssawN (The Guardian, 10/04/09).

°  R.Tura, Joseph Ratzinger, en P.VANzaN- R. ScHuLtZ (cur.), Lessico dei teologi del secolo XX, Queriniana: Brescia,
1978, 747-757.

©  R.Tura, Joseph Ratzinger, 750. Cursivas y comillas en el texto.
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de Michael Schmaus, quien habria rechazado el proyecto inicial que le habia
presentado el jéven te6logo J. Ratzinger’.

A este mismo periodo pertenecen algunas obras escritas en colaboracién con
te6logos ya muy conocidos, como Rahner o von Balthasar. Con el primero, y antes
de su distanciamiento, escribié Episkopat und Primat (1961) y Offenbarung und
Uberlieferung (1965), mientras que con von Balthasar publicé un texto de titulo
muy atractivo, Warum ich noch in der Kirche bin (1971).

Entre las obras producidas también en este periodo, dos de ellas merecen
nuestra atencion. Se trata de su Einfithrung in das Christentums. Vorlesungen iber
das Apostolische Glaubensbekenntnis (1968) y Das neue Volk Cottes. Entwiirfe
zur Ekklesiologie (1969).

Se ha de advertir que estas y otras obras fueron publicadas por il primo Ratzinger
en un tiempo en que ejercié la docencia en el Priesterseminar de Freising (1958),
en Bonn (1959-1963), en Munster (1963-1966), en Tijbingen (1966-1969) y en
Regensburg (1969). A esta fase pertenece también la asesoria que, durante el
Concilio Vaticano Il, presté al Arzobispo de Colonia, el Cardenal Frings.

En esta misma etapa, il primo Ratzinger rompe con la Revista Concilium y
juntamente con von Balthasar y H. de Lubac, funda Communio, otra Revista de
proyeccion internacional. En relacion a lo primero, y en una especie de mirada
retrospectiva, el Card. Ratzinger puso por escrito unas reflexiones que explican su
todavia discutida decision. «El primer indicio claro de que se estaba abriendo un
nuevo camino fue ‘Concilium’: publicada a la vez en siete lenguas y sustentada
por una redaccion globalmente distribuida, expresaba la nueva ‘Internacional
del progreso’ que se habia fundado en el Concilio. Se pretendia convertir a esta
revista en 6rgano permanente y continuador del espiritu conciliar. Ya su mismo
titulo y su estructuracion manifiestan la intencion de garantizar y desarrollar la
conciliaridad de la Iglesia y hacer valer la nueva autoridad que habia conseguido
ganarse la comunidad de los te6logos. [...]. ‘Concilium’ pretendia, siguiendo las
huellas del antiguo derecho de La Sorbona de constituirse en la auténtica instancia
de doctrina y de cuerpo docente de la Iglesia, demostrar que era el genuino lugar
de confluencia de los te6logos de todo el mundo»®.

Il secondo Ratzinger es el sucesor del Cardenal Dopfner en el Arzobispado
de Miinchen (1977), y cardenal él mismo, dignidad a la que lo promovié el papa
Paulo VI el mismo afo de 1977.

7 Para el dato, ver H. VorcriMLER, Karl Rahner. Experiencia de Dios en su vida y en su pensamiento, Sal Terrae:

Santander, 2004, 158.

J. RATZINGER, El lugar de la Iglesia y de la teologia en el momento actual, en Id., Teoria de los principios teolégicos.
Materiales para una teologia fundamental, Herder: Barcelona, 2005, 459. 466. Para una visién contrastada de
los motivos que llevaron a J. Ratzinger a co-fundar la ya citada Revista, ver H. VOrRGRIMLER, Rahner, 152.

8
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Tres hechos mayores marcan la actividad del secondo Ratzinger: su legacion al
Congreso Mariano de Guayaquil (Ecuador, 1978); su funcion de Relator en el Sinodo
de los Obispos en 1980 y su nombramiento como Presidente de la Pontificia Comision
Biblica y de la Comision Teolégica Internacional. Este doble nombramiento le permite
situarse en una especie de atalaya, desde donde pudo avizorar los derroteros por los
que transitaban los cultores de las ciencias biblicas y teoldgicas.

Il terzo Ratzinger se identifica con el Prefecto de la Sagrada Congregacion para la
Doctrina de la Fe, a la cual llegé en 1981, por nombramiento del papa Juan Pablo II. E
es el autor de las Instrucciones Libertatis nuntius (1984) y Libertad cristiana y liberacion
(1986), que atafien a la practica de la Teologia de la Liberacién. Es, también, el
Presidente de la Comision para el Nuevo Catecismo de la Iglesia Catdlica, obra que
present6 ya conclusa al papa Juan Pablo Il en el afio 1992. Es, también, autor del
texto-entrevista Informe sobre la fe (1985), y La Sal de la Tierra (1996).

Ilquarto Ratzinger es el papa Ratzinger o Benedicto XVI, quien, en cumplimiento
de una de las prioridades de su pontificado, la de confirmar a sus hermanos, ha
escrito dos Cartas Enciclicas: Deus caritas est y la que es objeto de esta Semana
de Estudios Teoldgicos, la Spe salvi.

En breve, la obra teolégica e intelectual de J. Ratzinger, es la obra del tedlogo, del
Arzobispo-Cardenal, del Prefecto de la Sagrada Congregacion para la Doctrina de la
Fe y del Papa actual. De una consideracién elemental de estos datos, resulta obvio
que la periodizacién cuaternaria del pensamiento tedlogico del papa Ratzinger
sefiala una evolucion intelectual que, en gran parte, ha sido dictada por los tiempos,
por las influencias recibidas de sus interlocutores y por las tareas asumidas.

La cuestion de cual sea el mejor Ratzinger escapa tanto al objetivo de este ensayo
como a las intenciones de quien lo escribe. Para el propdsito que nos mueve, basten
los breves sefialamientos ya hechos, los cuales pueden usarse como herramientas
hermenéuticas para ayudar a la necesaria recepcion de la Spe Salvi.

Los destinatarios, los interlocutores y los referentes del autor

de la Spe Salvi

Si consideramos que en la elaboracién de un texto, de todo texto, sus destinatarios
juegan un rol que determina tanto el fondo como la forma del mismo, se impone
entonces la tarea de identificar a los destinatarios de la Spe salvi. Esto, aunado al
conocimiento de la intencion del autor y del talante del texto, ayudara al lector
del mismo a valorar con objetividad la doctrina que ahi se expresa.
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Los destinatarios

La identificacién de los destinatarios de la Carta Enciclica Spe salvi resulta tarea
facil, pues, como es usual en este tipo de documentos pontificios, aparecen
mencionados ya desde el acapite de la primera pdgina. La lectura de ésta nos
permite comprobar que la Spe salvi, va dirigida “a los obispos, a los presbiteros y
diaconos, a las personas consagradas y a todos los fieles laicos”. Se trata, pues, de
los mismos destinatarios de la primera Enciclica del Papa actual y, también, de la
ultima Enciclica de Juan Pablo Il Ecclesia de Eucaristia (2003).

Esta no es, de ninguna manera, una practica lineal, pues algunas de las Enciclicas
de los papas anteriores o iban dirigidas a un circulo bien restringido, como es el
caso de la Fides et Ratio que fue escrita para los obispos de la Iglesia catdlica, o
el espectro de los destinatarios se abria significativamente e incluia “a todos los
hombres de buena voluntad”, como fue el caso de la Evangelium vitae (1995).

Los referentes e interlocutores

Como el uso de estos dos lexemas es diferenciado y, ademas, su peculiaridad
semantica no resulta del todo clara, expongo brevemente el sentido en el que
los voy a utilizar. Con el primer término referente pretendo explicitar las fuentes
que, de modo explicito y documental, estan presentes en el escrito del papa
Ratzinger, mientras que con el segundo identifico los personajes y expresiones del
pensamiento (filoséfico, politico, social) con los que el documento se relaciona
de modo prevalentemente critico.

Respecto a la cuestion heuristica, o sea, la del descubrir las fuentes desde las que
el papa construy6 su carta Enciclica, éstas pueden clasificarse en Escrituristicas,
Patristicas, Magisteriales, Teoldgicas y Filoséficas.

La lectura de las notas que acompanan el documento, indispensable desde
el punto de vista metodolégico y hermenéutico, arroja resultados sorprendentes.
Se ha de notar, de entrada, que este documento pontificio se caracteriza por la
sobriedad de las referencias textuales, pues solamente tiene cuarenta. Esto contrasta
con el prolijo proceder del papa Juan Pablo Il, cuyos textos se caracterizaban por
la pesadez de su aparato critico.

Sin embargo, no es esto lo que principalmente [lama mi atencion de lector
atento de la Spe salvi, sino la fuerte presencia de la teologia de San Agustin y la
ausencia de citas explicitas del Vaticano Il. En efecto, el santo obispo de Hipona
es con mucho el Padre de la Iglesia que mds se cita en la Enciclica: ocho veces,
por dos de San Ambrosio,una de San Hilario y una de Maximo el Confesor. Esta
presencia dominante del pensamiento teolégico de San Agustin en este documento
magisterial resulta explicable si tomamos en cuenta la ‘filiacion agustiniana’ del
actual papa, la cual se reflejaba ya en su tesis doctoral.

Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009 279



Manuel Gonzalez Cruz

Si, entre los llamados Padres de la Iglesia, la presencia de San Agustin es dominante
en la Spe salvi, lo es todavia mas la del Catecismo de la Iglesia catdlica, el cual
aparece en nueve de las cuarenta citas de la Enciclica. Segln esto, ambas fuentes
representan casi la mitad de la base documental no candnica de este escrito.

Por la importancia de la interlocucién, y no tanto por la frecuencia con la que
aparecen en el texto, merecen citarse los siguientes autores: Francis Bacon, I.
Kant, Theodor Adorno y la Escuela de Frankfurt. De los autores principales de
esta Escuela se vale el papa Ratzinger para someter a critica severa lo mismo la
base utépico-filosofica del pensamiento moderno e ilustrado, que las ideologias
generadas por ese tipo de pensamiento. Me refiero, principalmente, a las ideologias
del progreso, en algunas de sus bien conocidas versiones histéricas: el marxismo
y el capitalismo liberal.

La critica, a veces mordaz®, a que es sometido el marxismo en la Spe salvi
puede juzgarse como una constante del pensamiento del papa actual, para quien
este sistema filoséfico-social es una forma histérica del quialismo medieval de
talante mesianico'®.

Para finalizar este punto, parece necesario sefialar el silencio con el que el
documento cubre los nombres de E. Bloch, padre de la filosofia de la esperanza
del siglo pasado, y el de J. Moltmann, quien prolonga teol6gicamente el principio
esperanza de Bloch (das Prinzip Hoffnung), y da forma a una teologia de la
esperanza’’, que ha tenido una enorme influencia en la teologia catélica de la
segunda mitad del siglo pasado, incluida la latinoamericana.

Purificatio, Anticipatio, Consolatio

Antes de abordar la presencia, el uso y el sentido de este trinomio, quiero aclarar lo
siguiente: no reduzco el contenido de la Spe salvi a estos tres conceptos, por mas
centrales que ellos puedan ser. Esos conceptos cumplen la funcién andloga a la
de una atalaya, pues nos permiten avizorar buena parte del documento pontificio.
Por otra parte, éste es lo suficientemente rico como para admitir otras perspectivas
de lectura y comprension.

9 FEsta se puede ilustrar con la critica que ). Ratzinger hacfa al concepto marxista de libertad: “;Qué espera el
hombre medio de hoy dia cuando reclama libertad y liberacién? Mas o menos lo que Marx describié como
vision de una completa libertad: ‘...salir de caza por la mafiana, pescar al mediodia... y después de comer
entregarse a la critica seglin venga en gana’ [...]". J. RATZINGER, Libertad y liberacion, en Id., Iglesia, ecumenismo
y politica, BAC: Madrid, 2005,283.

10 ). RATZINGER, Escatologia, Herder: Barcelona, 1980, 19-20.68 y 198.

1 Eltedlogo alemdn reconoce la influencia que recibi6 del autor de la fascinante obra Das Prinzip Hoffnung. “Uber
Ernst Bloch, escribe aquél, habe ich mich so hdufig gedussert, dass ich hier nur kurz erwahnen will, was ich seiner
messianischen Philosophie verdanke. [...]. Was mich faszinierte, war nicht sein “Neomarxismus”, sondern sein
jdischer und christlicher Messianismus. [...] Ich habe von seiner ‘Philosophie der Hoffnung’ Basiskategorien
fir meine ‘Theologie der Hoffnung’ [...] gelernt, mich aber nicht auf seinen Atheismus eingelassen. Ich habe sin
‘Prinzip Hoffnung’ nicht ‘getauft’, wie Karl Barth in Basel seinerzeit argwohnte [....]". J. MottmanN, Erfahrung
theologischen Denkens. Wege und Formen christlicher Theologie, Kaiser: Giiterloh, 1999, 90. Cursivas en el
texto.
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Purificatio

De entrada, aclaro que la purificatio de la cual se hablard a continuacién no tiene
nada que ver con el ignis purgatorius del que se ocupan tanto la escatologia como la
parénesis cristiana (y también la Spe salvi’?), sino de un proceso critico que nos permite
distinguir la Gran Esperanza de las grandes y menos grandes esperanzas humanas.

La esperanza no es una virtud o fuerza ajena al hombre, y no lo es precisamente
porque éste es un ser histérico, es decir, una ser que vive en tensién hacia el
futuro, condicion primera de la posibilidad misma de cualquier tipo o expresién
del humano esperar. Por lo mismo, la pregunta que ahora nos hacemos no versa
sobre la posibilidad misma de la esperanza, porque ésta ya esta dada, sino mas
bien sobre la calidad de la misma. Asumiendo esto como un a priori antropolégico,
recogemos una de las cuestiones que la Enciclica se plantea en términos muy
kantianos: ;Qué podemos esperar? (nn. 22 y 24).

Es cierto que, como lo advirtieron algunas de las grandes personalidades del
pasado cristiano (entre ellos, el ya citado P. Theilard de Chardin), la esperanza
ha estado como adormecida en la conciencia del hombre moderno y, no sin
escandalo, todavia en la del cristiano de los tiempos que corren. J. Moltmann,
motivado por su lectura del opus magnum del filésofo E. Bloch, se preguntaba
con gran azoro «j;adonde ha ido a parar en el cristianismo de hoy el espiritu
cristiano de la esperanza?»'?. Esta pregunta, ciertamente, no es retérica; y no lo
es, pues toca algo que puede asumirse como elemento esencial al cristianismo,
en cuanto que éste puede asumirse como la religién de(l) futuro y de la esperanza:
«En este caso (el Papa se refiere a 1Tes 4, 13), aparece también como elemento
distintivo de los cristianos el hecho que ellos tienen futuro: no es que conozcan
los pormenores de lo que les espera, pero saben que su vida, en su conjunto, no
acaba en el vacio» (SS, 2).

Ahora bien, para que podamos capturar epistemolégicamente la que llama el
Papa la Gran Esperanza, de modo que ésta no sea confundida con alguna de las
esperanzas meramente histéricas, pequefias o grandes, es necesaria la purificacion
del sujeto que espera y la de los contenidos de sus esperanzas y de la Esperanza.
El documento papal, en efecto, habla de una purificacién personal que tiene
por objeto “[...] sus (del hombre) deseos y sus esperanzas. Debe liberarse de las
mentiras ocultas con que se engafia a si mismo [...]1” (S, 33). Esta (la purificacién)
no es presentada en la Enciclica como una labor propia de Prometeo, sino, a partir
del testimonio del Cardenal Nguyen Van Thuan, como fruto de la oracién y de la
liturgia: «De ese modo se realizan en nosotros las purificaciones a través de las
cuales llegamos a ser capaces de Dios e idéneos para servir a los hombres: Asi
nos hacemos capaces de la gran esperanza y nos convertimos en ministros de la

2 Vern. 48.
3 Para el texto, ver J. MoLtmMANN, Erfahrung, 90, y R. GiseLLiNi, La teologia, 307.
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esperanza para los demas: la esperanza en sentido cristiano es siempre esperanza
para los demds. Y es esperanza activa, con la cual luchamos para que las cosas
no acaben en un ‘final perverso’. Es también esperanza activa en el sentido de
que mantenemos el mundo abierto a Dios. S6lo asi permanece también como

esperanza verdaderamente humana» (SS, 33)™.

La purificacion es también objetiva, pues dice relacién con la ideologias que,
desde el siglo XVI, secularizaron la esperanza y cautivaron los espiritus de la
Modernidad y, aunque no utiliza el término, también el de la Post-modernidad o
Modernidad tardia. Al desarrollar este momento critico, el Papa, echando mano de
algunos de los elementos de la Teoria critica de la Escuela de Frankfurt, desmonta
la confianza depositada en aquellas y denuncia su incapacidad para satisfacer las
expectativas que crearon.

En efecto, la ideologia del progreso no ha realizado hasta ahora el anunciado
reino del hombre; la ideologia que pregonaba el advenimiento del hombre a
la mayoria de edad y, también, el reinado de la razén y de la libertad, como
condiciones para la construccién de la comunidad y del mundo perfectos, también
fracasé. El marxismo-leninismo corri6 idéntica suerte, pues no logré realizar ni al
hombre nuevo ni el mundo nuevo.

En realidad, esta posicion critica frente a las ideologias (aunque no frente a todas
con el mismo rigor) ya habia sido desarrollada con anterioridad por el tedlogo y
por el Prefecto J. Ratzinger'. Su criticismo ha puesto al descubierto debilidades y
limitaciones estructurales, como el horizontalismo y el inmanentismo de ciertos
proyectos utopico-ideolégicos, el marxismo en primer lugar, pero de éste también
ha evidenciado ese talante mesidnico y hasta profético que fascin6 a muchas
mentes notables de un pasado no tan remoto'®, y que todavia hoy atrae a algunos
contemporaneos, convencidos de que K. Marx esta de regreso.

Sin duda que la debilidad comin a todas las ideologias mencionadas en la
Enciclica, pero endosada en exclusiva a Marx, es precisamente la de la desmemoria
historica. «El error de Marx —dice el texto— no consiste s6lo en no haber ideado
los ordenamientos necesarios para el nuevo mundo; en éste, en efecto, ya no
habria necesidad de ellos. Que no diga nada de eso es una consecuencia logica
de su planteamiento. Su error esta mas en el fondo. Ha olvidado que el hombre es
siempre hombre. Ha olvidado al hombre y ha olvidado su libertad. Ha olvidado que

la libertad es siempre libertad, incluso para el mal. Crey6 que, una vez solucionada

" Aunque no aparezca el término purificacion/purificar en otros numerales de la Enciclica, puede reforzarse esta
idea con textos en los que el Papa utiliza términos semanticamente afines (como el liberar del n. 33, o el talar/
extirpar del n. 15).

5 Aunque de modo tangencial, se pueden encontrar criticas al pensamiento de E. Bloch y al de K. Marx en un
articulo publicado bajo el titulo Eschatologie und Utopie, IKZ 6 (1977) 97-110, reproducido en J. RATZINGER,
Iglesia, ecumenismo y politica, BAC: Madrid, 2005, 259-278.

1 Para esto, ver ). RATZINGER, Escatologia, 19-20.
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la economia, todo quedaria solucionado. Su verdadero error es el materialismo: en
efecto, el hombre no es sélo el producto de condiciones econémicas y no es posible
curarlo sélo desde fuera, creando condiciones econémicas favorables» (SS, 21).

A decir verdad, esta demoledora y objetiva critica al marxismo-leninismo
puede aplicarse a todo sistema de facto materialista, aunque de iure admita ideas
religiosas y sea tolerante con todo tipo de sus expresiones. El neoliberalismo, por
ejemplo, también prometié la superacién de todas las contradicciones histdricas,
la prosperidad universal, el bienestar de todos y de todas, pero, como lo indica
la generalizada pero asimétrica debacle global, tampoco ha cumplido; y no lo ha
cumplido porque también ha olvidado el presupuesto que Marx olvidé: el hombre
es siempre hombre.

Purificatio, también, como superacion de la privatizacion de la esperanza. La
secularizacion delaesperanzay, en general, del pensamiento cristiano-escatolégico
(la cual implica su clausura en lo inmanente, o sea, “trascender sin trascendencia”,
E. Bloch), no hubiese sido posible sin el fendmeno de la privatizacion de la
misma. Esta ha ido de la mano de la privatizacién del cristianismo y de la fe. A
este proceso de auto-desposesion se refiere la Enciclica cuando, sustituyendo el
término privado por individualista, se pregunta lo siguiente: «;Coémo ha podido
desarrollarse la idea de que el mensaje de Jesls es estrictamente individualista
y dirigido sélo al individuo? ;Como se ha llegado a interpretar la ‘salvacién del
alma’ como huida de la responsabilidad respecto a las cosas en su conjunto y, por
consiguiente, a considerar el programa del cristianismo como busqueda egoista
de la salvacion que se niega a servir a los demas?» (SS, 16)".

Se ha llegado a pensar en ciertos circulos de estudiosos que el origen de este
proceso de privatizacion del cristianismo, y el de su consecuente desinterés por la
historia, estd en la dualidad vivida casi desde sus comienzos (se vive en este mundo,
pero se es ciudadano de otro)'8, y expresada en la fuga mundii o fuga saeculi, la cual
implica como por necesidad su contemptus. El papa actual no ha compartido esta
hermenéutica histérica. En efecto, en dos textos de 1977 ofrece a sus lectores otras
tantas explicaciones que permiten superar la lectura prejuiciada de la fuga mundi,
entendida como explicacion de la privatizacion del cristianismo.

En uno de ellos, Ratzinger vincula etiolégicamente la secularizacion de
la esperanza con el quialismo joaquinita'®, mientras que en otro hace suya la

7 Enotro lugar de la Enciclica (n. 28), el papa vuelve a plantear con agudeza esta cuestion: «[...] ;no hemos recaido
quizas en el individualismo de la salvacién? ;En la esperanza sélo par mi que ademas, precisamente por eso,
no es una esperanza verdadera porque olvida y descuida a los demas?». Su respuesta es un tan lacénico como
contundente NO.

8 Como prueba de esta dualidad se suele citar la famosa carta dirigida a un tal Diogneto, personaje tal vez ficticio,
en el cual se describia a los cristianos como ciudadanos que “Viven en la carne, pero no segtn la carne. Viven
en la tierra, pero su ciudadania estd en el cielo” (Funk I, 397ss).

9 Esta vinculacion queda expresada en un texto en el que el te6logo Ratzinger explica el proceso histérico de
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hermenéutica del trastrueque con la que un monje palestino del siglo VI, Cirilo de
Escitopolis?®, explicaba la mencionada fuga mundi. Lo que en realidad acontecié
en los primeros siglos del cristianismo fue, a su juicio: la transformacién del
desierto en civitas y del no- mundo en mundo?'.

Ciertamente, en la Enciclica del Papa se ofrece una explicacion mas objetiva de
la cuestion que se viene discutiendo; vy, para ello, se estudia la inversion operada
por la nueva interpretacién que el hombre de la Edad Media saliente hacia de la
naturaleza y de si mismo, al igual que la aplicacion y el desarrollo de un método
hasta entonces novedoso, el de la experimentacion. A partir de F. Bacon, el
antropocentrismo profesado por humanistas de la talla de Pico de la Mirandola
adquiere un cariz definitivamente secular y pragmatico, sobre todo en su relacién
con la naturaleza, cuya sacralidad y misteriosidad se van perdiendo de modo
cada vez mas acelerado, y, en consecuencia, ésta comienza a ser considerada
como una magnitud profana que esta en funcion de las necesidades del hombre.
En este nuevo contexto, la ciencia adquiere un talante instrumental que dard al
hombre un progresivo dominio sobre su entorno fisico. La divisa epistemolégica
se resumia en el dictum de Bacon, saber es poder. El desencadenamiento de
este proceso habria de ser completado con la aplicaciéon del dualismo cartesiano,
que objetiviza una naturaleza despojada ya de su halo sacral. De ese modo, con
Bacon y con Descartes se sientan las bases de la racionalidad cientifica que, de
modo hegemonico, ha marcado la historia de los dltimos cinco siglos, sobre todo
en el occidente del mundo y, de modo derivado, en el mundo entero®.

En este nuevo contexto epistemoldgico, la fe y la esperanza parecen haber sido
definitivamente superadas por la nueva racionalidad; o, en el mejor de los casos,

lo que €l gusta en llamar individualizacion de la escatologia y de la esperanza cristiana. Una de las fases de
ese proceso, como queda dicho, esta ligada a la figura del monje calabrés, Joaquin de Fiore. Para esto, ver J.
RATZINGER, Escatologia, 27-28

20 Fste fue un autor de biografias de la Vida de de Eutimio y de la Vida de Sabas, célebres monjes de la Palestina
de su tiempo. No obstante la tendencia a la hagiografia, sus Vidas son importantes para conocer la vida de los
monjes de las lauras (=senda estrecha, designaba un tipo de monasterios de Palestina, donde los monjes llevaban
una vida semi-eremitica). Sabas, objeto de una de las biografias de Cirilo de E., es el fundador de la Gran Laura,
situada a un lado del torrente Cedrén. Para esto, ver J.-Saucert, Cirilo de Escitépolis; 1d., Sabas; M. G. Mara, Laura,
en A. di BernarDINO (dir.), Diccionario patristico y de la Antigiiedad cristiana, vols. I y Il, Sigueme: Salamanca,
1991, 425. 1920-1921 y 1246, resp.

21 Para esta idea, ver ). RATZINGER, Iglesia, 272-273.

22 Para sustentar lo anterior, vale la pena reproducir un largo texto: “Tramite la scienza e la tecnica, poiché ‘sapere &
potere’, decantava Francis Bacon: il fine della conoscenza scientifica delle leggi di natura € il potere da esercitare
sulla natura stessa e quindi la ricostituzione dell’imagine di Dio nell'uomo e della signoria che egli & chiamato
ad esercitare. Anche Cartesio, nella su epistemologia, il ‘Discours de la méthode’, dichiarava che il fine delle
scienze naturali esatte € quello di render luomo ‘maitre et possesseur de la nature’. [...].

Il metodo dell’analisi e dell’oggetivazione dei sistemi naturali di vita & il metodo del loro assoggettamento
alla volonta dell'uomo : ‘divide et impera !". Atraverso questo metodo, d’altro canto, I'uomo viene in linea
di principio contrapposto alla natura come al suo soggetto. Ora non & pit un membro della comunione
creaturale, ma si pone como signore e padrone del creato. Di conseguenza no puo piti identificarsi fisicamente
e naturalmente, ma diventera I'unico soggetto di conoscenza e volonta. [...].

L'oggetivazzione scientifica della natura porta al suo sfruttamento tecnologico ad opera dell'uomo” J.
Mottmann, Dio nella creazione. Doctrina ecologica della creazione, Queriniana: Brescia, 1986, 41-42. Cursivas
en el texto.
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confinadas al interior de la conciencia individual®. En adelante, el rol que venian
desempefando esas dos virtudes teologales lo asumiran la razén y la libertad,
instancias que por largos siglos adquirieron y ejercieron una funcién hegeménica
en la historia humana, ejercida de manera totalitaria y absolutista. Sin embargo,
el estrepitoso fracaso de la civilizacion técnico-industrial, basada justamente en la
razén y la libertad, ha permitido al hombre de hoy despertar del suefio del mundo
perfecto, pues las sociedades surgidas de ese tipo de civilizacién distan mucho de
la perfeccién prometida.

La no-realizacién del reino de la razén y de la libertad ha traido un beneficio
incalculable: la recuperacién y el desarrollo de otras racionalidades, entre las
que hemos de contar la religiosa, las cuales brindan una nueva oportunidad para
repensar y recuperar dinamismos histéricos que habian sido relegados y hasta
sepultados por la racionalidad cientifico-técnica.

En este nuevo contexto sociocultural la aretologia teolégica tiene una
nueva oportunidad para replantear sus contenidos y revitalizar aspectos que le
son esenciales, pero que en un pasado no tan lejano habian sido silenciados
por parciales y reductivas interpretaciones. En el caso de la doctrina sobre la
esperanza cristiana, la nueva situacion le es favorable para superar su privatizacion
o individualizacién, y hasta una politizacion de talante meramente historico*;
y, en consecuencia, recuperar su opacada dimensién comunitaria e histérica.
Es, pues, necesario enfatizar que el objeto de ésta no se sitia en un atemporal
mas alla, ni encapsula en su seguridad a quien tiene el don de esperar con gran
firmeza. La razén de esto es doble: antropoldgica y teoldgica, pues, como se
afirma en la Spe salvi, «<Nadie vive solo. Ninguno peca solo. Nadie se salva solo
[...] Nuestra esperanza es siempre y esencialmente esperanza para los otros; s6lo
asi es realmente esperanza también para mi» (SS, 48).

La dimensién colectiva de la esperanza cristiana se da a partir de la fe y del
amor: «Estar en comunién con Jesucristo nos hace participar de su ser ‘para todos’
[...]. Nos compromete a favor de los demas [...]. El amor de Dios se manifiesta en
la responsabilidad por el otro» (SS, 28).

En realidad, también puede hablarse de un auto-confinamiento y de una auto-reduccion, pues «[...] el
cristianismo moderno, ante los éxitos de la ciencia en la progresiva estructuracion del mundo, se ha concentrado
en gran parte sélo sobre el individuo y su salvacién. Con esto ha reducido el horizonte de su esperanza y no ha
reconocido tampoco suficientemente la grandeza de su cometido [...]» (SS 25).

A esta caracterizacion de la esperanza se refiere el papa Benedicto XVI en el Prefacio a la nueva edicién de
su Escatologia, puesta en circulacion 30 anos después de la primera. Para hacernos cargo de lo que, conforme
a su opinién, ha acontecido en ese espacio de tiempo, vale la pena reproducir algunas lineas de ese Prefacio.
“Cuando se escribio el libro se estaban produciendo dos transformaciones muy profundas en el pensamiento
acerca del tema de la esperanza cristiana. La esperanza comenzaba a concebirse entonces como una virtud
activa, como accion que modifica el mundo y de la que ha de surgir una nueva humanidad, el ‘/mundo mejor’.
La esperanza adquiria si indole politica , y su cumplimiento parecia haber sido puesto en manos del mismo ser
humano”. J. RATzINGER, Escatologia, 14. Cursivas, mias.
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Anticipatio

Tarea a realizar en este segundo apartado sera la de prolongar las ideas referentes
al talante performativo que la Enciclica atribuye a la virtud de la esperanza vy,
consecuentemente, la de la implicacién de los cristianos en la construccién del
mundo. Por lo mismo, en este apartado se presentaran los términos en los que el
documento papal entiende la relacion entre escatologia, esperanza y compromisos
histéricos, relacién ciertamente deficitaria y, consecuentemente, desatendida
un tiempo significativo por la reflexién teoldgica, la parénesis cristiana y su
consiguiente praxis.

Fueron los corifeos de la critica de la religion quienes, ya en el siglo XIX,
sometieron a implacable juicio la actitud de evasion histérica que atribuian a los
cristianos. Esta critica ha sido recogida en la Spe salvi en términos crudos: «En los
tiempos modernos se ha desencadenado una critica cada vez mas dura contra este
tipo de esperanza (se refiere el documento a algunas interpretaciones de Heb 11):
consistiria en puro individualismo, que habria abandonado el mundo a su miseria
y se habria amparado en una salvacion eterna exclusivamente privada» (S5, 13).
En otro numeral de la Enciclica y, obviamente en otro contexto, se acredita
este hecho como objetivo, pero se le explica en términos de concentracion; el
resultado, sin embargo, es el mismo: dejar en manos de los cientificos sociales la
tarea de estructurar el mundo (SS, 25).

Al indagar por la causa de este desinterés de los cristianos modernos por los
avatares de la historia y del mundo, los criticos de la religiéon han creido encontrarla
en teorias de tipo dualista (que opone mas alla a mas acg; cielo a tierra; espiritual
a temporal; trascendente a inmanente; bienes espirituales a bienes materiales) y
en la antigua y ya mencionada practica de la fuga mundi.

Sin duda que los argumentos que se esgrimen para sustentar la tesis de la
evasion no carecen de brillo ni de sustento histérico; pero, tampoco cabe duda
que la Enciclica no los acepta sin mas. En efecto, Benedicto XVI muestra que la
evasion no es esencial a la fe cristiana y que ésta, por el contrario, tiene serias
implicaciones histéricas y societarias, que afectan su soteriologia y su escatologfa.
Por otra parte, el papa sefala la repercusion histérica de la fuga mundi, vélida
al menos en el caso de la experiencia monacal conducida por San Bernardo,
quien «[...] dice explicitamente que tampoco el monasterio puede restablecer
el Paraiso, pero sostiene que, como lugar de labranza prdctica y espiritual, debe
preparar el nuevo Paraiso» (SS, 15).

Se ha de reconocer, sin embargo, que ésta no es conviccion que haya
permeado la comin conciencia cristiana y que, por lo mismo, no se veia cémo los
compromisos histéricos pudieran constituir un imperativo ético, exigido tanto por
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la fe como por la caridad, entendida como caridad social, y no en Gltimo término
por la esperanza. Al reciente cambio en esta direccion contribuyeron muchos
factores, entre los que se ha de contar la teologia de las realidades terrenas®, junto
con una renovada escatologia, las cuales adquieren sustento en las constituciones
dogmaticas LG (cap. VII) y GS (nn. 1.22.34.38.39) del Vaticano II.

Los Padres conciliares quisieron dejar bien claras dos ideas: primera, que
el cristianismo no esta refido con los compromisos histéricos tendentes a la
construccion de un mundo mejor, tanto en lo material como en lo cultural, antes
bien les anima a asumirlos con entusiasmo; vy, segundo, que los resultados de
los esfuerzos hechos en comunién con los hombres de buena voluntad tienen
un valor de anticipacién de los bienes escatolégicos. Estas lineas directrices se
expresan con toda claridad en los dos textos siguientes: «Por lo cual se manifiesta
que el mensaje cristiano no aparta a los hombres de la construccion del mundo
ni les impulsa a despreocuparse del bien de sus semejantes, sino que les obliga
mds a llevar a cabo esto como un deber» (GS, 34). « [...] Cristo, [...] por la fuerza
de su Espiritu obra ya en los corazones de los hombres, no sélo suscitando el
anhelo del siglo futuro, sino también animando, purificando y fortaleciendo de un
modo aquellos propédsitos generosos con los que la familia humana intenta hacer
mas humana su propia vida y someter toda la tierra a este fin. Mas los dones del
Espiritu son diversos: mientras a unos los Ilama a dar testimonio publicamente de
anhelar la morada celeste y a conservar vivo este anhelo en la familia humana,
a otros los Ilama a dedicarse al servicio de los hombres, preparando con este
ministerio suyo la materia del reino celeste» (GS, 38).

Estas mismas ideas, sobre todo la de la anticipacién escatolégica, también se
encuentran en la Spe salvi. En la seccion en la que se puede leer la teologia biblica
de la esperanza, la Enciclica tiene expresiones como las siguientes: «los cristianos
reconocen que la sociedad actual no es su ideal; ellos pertenecen a una sociedad
nueva, hacia la cual estan en camino y que es anticipada en su peregrinacién» (SS,
4). «[...] ya estan presentes en nosotros las realidades que se esperan: el todo, la
vida verdadera» (S5, 7). «(la fe) Nos da ya ahora algo de la realidad esperada, y esta
realidad presente constituye para nosotros una ‘prueba’ de lo que ain no se ve. Esta
atrae al futuro dentro del presente, de modo que el futuro ya no es el puro ‘todavia
no’l...1; el presente esta marcado por la realidad futura, y asi las realidades futuras
repercuten en las presentes y la presentes en las futuras» (Ibid.).

Se pudiera pensar que el contenido semantico de la anticipatio a la que se
refieren los textos anteriores no superan la doble sospecha: la dicotomia y el
espiritualismo alienante. En razon de ello, y para evidenciar una comprensiéon mas

» Un ejemplo de esta teologia lo fue, sin duda, la controvertida obra de M.-D. Chenu, Vers une théologie du
travail (1955), recibida con desconfianza pero asumida por Pablo VI en su esplendorosa Enciclica Populorum
Progressio.
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integral de dicho concepto, es necesario tomar en consideracién lo que la Enciclica
dice respecto a una cuestion relacionada con el tema de la “vida bienaventurada”.
A propésito de ésta, el texto pontificio nos recuerda que, no obstante su estar “mas
alla” y precisamente por eso, ella «[...] tiene que ver también con la edificacién del
mundo, de maneras muy diferentes segtin el contexto histérico y las posibilidades
que éste ofrece o excluye» (SS, 15), y que, lo que hagamos en este sentido, «[...]
no es indiferente ante Dios y, por tanto, tampoco es indiferente para el desarrollo
de la historia» (SS, 35). Estas aseveraciones, aunque bastante generales, escapan
ciertamente a la acusa de que la esperanza cristiana no tiene nada que decir
respecto a la vida presente, pues su objetivo y contenido dicen relacién con un mas
alla, harto difuso para la mayoria de los hombres de nuestro tiempo.

Para concluir este apartado, hemos de advertir en la Enciclica la presencia de lo
que algunos autores han dado en llamar la reserva escatoldgica. Se designa con esa
expresion una actitud mas bien critica y prudencial frente a los proyectos y sistemas
histéricos, basada no sélo en sus recurrentes fracasos, sino sobre todo en el que
podriamos llamar el factor hamartiolégico. De hecho, en la hermenéutica cristiana
de la historia, este factor es valorado como la razén explicativa del sistematico
fracasar histérico y, a la vez, como la fuente de donde brota una actitud desconfiada
ante el titanismo de los proyectos humanos.

Por lo mismo, la reserva escatolégica ha de estimarse como el antidoto frente
a cualquier tipo de euforia prometeica, pues evidencia de forma inclaudicable la
precariedad y limitaciones de los logros humanos. La tesis del documento pontificio
es, a este respecto, la siguiente: «Ciertamente no ‘podemos construir’ el reino de
Dios con nuestras fuerzas, lo que construimos es siempre reino del hombre con
todos los limites propios de la naturaleza humana» (SS, 35).
Esto nos conduce al tercer concepto que queremos abordar.

Consolatio

El término latino que sirve de epigrafe a ésta que es la Gltima parte de nuestra
exposicion, consolatio, nos remite a un género literario cultivado por algunos de
los mejores filésofos y escritores de la Antigliedad cldsica, lo mismo griega que
latina, con el fin de mitigar el dolor de quienes estaban aquejados por alguna pena
significativa, generalmente la muerte de algln ser querido. Entre los cultivadores
de este género literario se encuentran Platon, Cicerén, Ovidio y Séneca, los cuales
dejaron para la posteridad verdaderas joyas literarias, que podriamos designar como
consolatorias. Estas, por lo general, fueron escritas siguiendo los tres estilos literarios
que les son mas caracteristicos: el verso, la carta y el tratado (filos6fico)?.

% Las obras que, de modo indiscutido, pertenecen a este género, son las siguientes: Consolatio ad Liviam (obra en
verso atribuida a Ovidio); Consolatio ad Helviam (Cicerén); Consolatio ad Marciam (Séneca); los tratados Fedon
(Platén) y de Senectute (Cicerdn).

288 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



Purificatio-Consolatio-Anticipatio
Tres conceptos claves de la Enciclica Spe Salvi

No obstante la criticidad con la que se le ha juzgado?, se ha de reconocer
que el género literario de la consolatio ha ejercido una enorme influencia sobre
la espiritualidad y sobre la parenética cristianas. Seglin Antonio Quacquarelli, la
consolatio christiana alcanzé su climax en dos escritos de la Antigliedad cristiana,
de mortalitate y Carmen 31 (PL 61), debidos al genio literario de Cipriano de
Cartago y Paulino de Nola, respectivamente?.

La consolatio christiana, al igual que la pagana, supone una situacion de
desgracia provocada o por catastrofes naturales (terremotos, epidemias, etc.), o por
situaciones lamentables (generalmente la muerte o la pérdida de la fortuna), que
afligen lomismo a colectividades que a grupos pequefios de personas, normalmente
familias. Ambas expresiones literarias, la pagana y la cristiana, tenfan un objetivo
comun que consistia en el dar &nimos a las victimas de la desgracia, pero diferian
sustancialmente sea en los motivos (teoldgicos, cristologicos y escatologicos, en
el caso cristiano), que en la valoracién de la causa de la afliccion y de la situacion
de ella derivada.

Justamente, es en este punto donde se da la mas grande diferencia entre la
consolatio pagana y la consolatio christiana, pues mientras la primera se quedaba
en un nivel sicolégico y afectivo, la segunda, ademas de dar sentido a la afliccion
personal o colectiva, llevaba a una sorprendente conclusion practica que consistia
en exhortar a la practica de la solidaridad y la caridad cristianas con las victimas
de la desgracia o, en general, con el préjimo necesitado. La motivacion era de
talante escatoldgico, pues la practica de las obras de misericordia, sugerida en los
textos consolatorios, generaba en quienes la realizaban una esperanza fiable de ser
admitidos también ellos a las moradas eternas, donde ya se esperaba se encontraran
las personas que habian brindado la ocasién del escrito consolatorio.

Pues bien, parece poco discutible que el background de la Enciclica Spe salvi
y, en particular, de los numerales en los que el papa Benedicto introduce y explica
tanto el sentido como la funcién de la consolatio es el dar sentido y consuelo a
los cristianos que habitamos este tiempo opaco, en el que se han derrumbado
muchas de las estructuras que daban estabilidad a la realidad humana (al menos
la occidental). Sentido y consuelo, pues el mundo no solo padece una crisis de
sentido sino, también, las consecuencias de esa lamentable pérdida®.

27 “[...} restaient souvent de purs exercises de réthorique, inefficaces et vains ». L. PouLLier, Consolation chrétienne,
en M. ViLLiEr, Dictionnaire de Spiritualite, T. 11, Paris, 1953, cols. 1611-1634, aqui 1611.

28 Las obras pertenecen sin duda al género de la consolatio. En cambio, se discute si otras obras (cartas, sermones
...), puedan inscribirse en este género, pues su talante parece ser mas bien del tipo de la oratoria finebre que
tenfa como fin exaltar las virtudes de la persona muerta. En este caso estarfan algunas cartas de San Basilio, Juan
Criséstomo, San Jerénimo y san Ambrosio; algunos discursos de San Gregorio Nacianceno y de Gregorio de
Niza.

29 Para sustentar esto, vale la pena rescatar el siguiente pensamiento del Documento de Aparecida: «Esta es la razén (el DA
se refiere a la experiencia generalizada de fragmentacion) por la cual muchos estudiosos de nuestra época han sostenido
que la realidad ha traido aparejada una crisis de sentidlo. Ellos no se refieren a los mltiples sentidos parciales que cada uno
puede encontrar en las acciones cotidianas que realiza, sino al sentido que da unidad a todo lo que existe [....]» (DA, 37).
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El contexto en que el papa recurre a este término, mantenido en latin por los
traductores y utilizado solamente en dos ocasiones (SS, 38-39), hace plausible la
interpretacion que se viene desarrollando. En efecto, el papa Benedicto utiliza este
concepto clasico y cristiano al desarrollar la idea de que la esperanza se aprende en
el actuar y sufrir (S, 35-40), es decir, en el contexto de la lucha fatigosa, y a veces
frustrante, por erradicar el mal del &mbito de la experiencia humana, a fin de que
«[...] el mundo llegue a ser un poco mas luminoso y humano, y se abran asi también
las puertas hacia el futuro» (SS, 35). En este contexto, el papa recurre a la tradicion
literaria de la consolatio para inducir al lector a pensar en la presencia ubicua del
sufrimiento, en la aparentemente infructuosa lucha por erradicarlo y en la esperanza
cristiana que, pese a la invencibilidad actual del sufrimiento, no claudica nunca.

El sentido que recibe este término viene expresado en el texto magisterial de
una manera mas bien lacénica, pues para ello ocupa apenas un poco mas de una
docena de palabras.

«La palabra latina con-solatio, consolacion, lo expresa de manera muy bella,
sugiriendo un ‘ser-con’ en la soledad, que entonces ya no es soledad» (SS, 38). Este
“lo expresa” requiere sin duda una ulterior clarificacién, pues, quedandonos con la
descripcion dada, no tenemos claro todavia qué sea, ni qué implique la consolatio
de la que habla la Enciclica del papa.

La tesis que sirve como de poértico al numeral donde aparece la anterior
descripcion, el n. 38, ilumina con toda claridad el sentido que tiene ese “lo expresa”
en el documento pontificio. Ahf se asienta que «La grandeza de la humanidad esta
determinada esencialmente por su relacion con el sufrimiento y con el que sufre». Por
tanto, de lo que ahi se trata es del sufrimiento compartido solidariamente con quien
estd en una situacion de desgracia. Esto, en el caso cristiano, no se realiza solo por
motivos de humanidad, sino por motivos teolégicos, cristologicos y antropoldgicos;
y, ademds, no se limita a expresar una solidaridad meramente afectiva, sino que
incita a la accion, pero manteniendo esa reserva escatoldgica que es propia del
cristianismo y que, por otro lado, es particularmente aguda tanto en el te6logo
Ratzinger como en Benedicto XVI. La enciclica que estamos estudiando provee el
suficiente respaldo documental a estas propuestas.

Estas ideas (de una consolatio performativa) las encontramos presentes en varios
textos de la Carta Enciclica. Leemos, por ejemplo, que «El hombre tiene un valor
tan grande para Dios que se hizo hombre para poder compadecer El mismo con
el hombre, de modo muy real, en carne y sangre, como nos manifiesta el relato de
la Pasion de Jesus. Por eso, en cada pena humana ha entrado uno que comparte el
sufrir y el padecer; de ahi se difunde en cada sufrimiento la consolatio, el consuelo
del amor participado de Dios y asi aparece la estrella de la esperanza» (SS, 39).
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Ahora bien, la consolatio tiene una tremenda actualidad, ya que el sufrimiento,
como el mal del que es expresion, no se puede erradicar de modo definitivo, pues esta
enraizado en la precariedad de la condicion humana y en el hecho del pecado; y, por
lo mismo, es insuperable. En esto, el documento pontificio es brutalmente realista: y
hasta parece contravenir los entusiasmos de los nuevos descubrimientos de la ciencia
moderna, la cual ha desvelado el secreto de la vida humana y hasta parece que, dia a
dia, gana terreno a la muerte y a los sufrimientos humanos.

No obstante que esto es objetivo, la reserva escatoldgica de la Spe salvi no deja
lugar a entusiasmos irenistas o faciles, pues, segin ahi se nos advierte «[...] también
el sufrimiento forma parte de la existencia humana [...]. Extirparlo no esta en nuestras
manos, simplemente porque no podemos desprendernos de nuestra limitacion, y
porque ninguno de nosotros es capaz de eliminar el poder del mal, de la culpa, que
—lo vemos— es una fuente continua de sufrimiento» (5SS, 36). «Podemos tratar de limitar
el sufrimiento, luchar contra él, pero no podemos suprimirlo» (SS, 37).

Como ya se advirtio, esto es asi por dos razones insuperables: la finitud y la culpa.
El mal y el sufrimiento existen hasta el presente como consecuencias inevitables de
ellas. Precisamente por eso, el hombre tendra siempre necesidad de la consolatio,
sobre todo de la consolatio christiana.

La oferta de sentido que se desprende de la consolatio cristiana es, como ya se
apuntd, doble. Nos asegura, por una parte, que sélo Dios puede vencer el mal (SS,
36), y, por otra, que Cristo com-padece con el hombre (SS, 39). En estas dos razones
teoldgicas tiene su fuente la esperanza cristiana, la cual, al mismo tiempo que remite
al futuro escatoldgico donde ya no habrd Ilanto y sufrimiento, incita a la accién que
lo anticipa ya en la historia: «Se nos advierte que de nada sirve al hombre ganar
todo el mundo si se pierde a si mismo. No obstante, la espera de una tierra nueva
no debe debilitar, sino mas bien avivar la preocupacion de cultivar esta tierra, donde
crece aquel cuerpo de la nueva familia humana, que puede ofrecer ya un cierto
esbozo del siglo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir cuidadosamente el
progreso terreno del crecimiento del Reino de Cristo, sin embargo, el primero, en
la medida en que puede contribuir a ordenar mejor la sociedad humana, interesa

mucho al Reino de Dios» (GS, 39).

Estas propuestas pueden parecer muy evasivas y realmente poco consolatorias a
una humanidad que, por una parte, huye sistematicamente del sufrimiento y que, por
otra, lo encuentra y hasta lo causa en formas a veces inauditas (Abu Graib, resulta
inevitable en este contexto).

Los mil rostros del sufrimiento estan frente a nosotros y no podemos ignorarlos,
como tampoco podemos pasar por alto el sufrimiento interno y profundo de los
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que no encuentran sentido a esta existencia. De ese mundo opaco no brota
esperanza alguna, ni grande ni pequefia; pero, ciertamente, es ese mundo opaco
el que debe ser iluminado con la Gran Esperanza que viene de quien ha vencido
las potencias hostiles que aquejaban al hombre y ha hecho nuevas todas las cosas.
De El, también, surgen los motivos para que el cristiano siga empefiado en la
lucha contra todo lo que oprime a sus semejantes.

En el caso de la Enciclica, el término consolatio expresa un mundo de relaciones
con ese ambito opaco del dolor y del sufrimiento

Conclusién
En los Gltimos diez anos, los Romanos Pontifices se han ocupado magisterialmente
de las tres virtudes teologales, Fe-Esperanza-Caridad. Con la Spe salvi escrita por
Benedicto XVI se estaria cerrando un circulo que se inicié con la Fides et ratio de
Juan Pablo II.

A poco mas de un afio de su publicacién, esta Carta Enciclica se deberia
encontrar ya en la fase de una recepcion inteligente y performativa, que deberia
ser llevada a cabo por los destinatarios de la misma: la comunidad de los fieles
laicos, presidida por los obispos, sacerdotes y didconos.

Evidentemente, la repercusién de tan importante documento dependera en gran
medida de que las comunidades eclesiales, tan numerosas como heterdclitas, vean
que sus legitimas esperanzas, pequefias o grandes, son asumidas y dinamizadas
por la Gran Esperanza que la Enciclica trata de avivar en ellas. Si esto no fuere
asi y si, por el contrario, ellos observasen que sus esperanzas y la Gran Esperanza
tuviesen una trayectoria asintética, entonces la Spe salvi correria la misma suerte
de otras Enciclicas y hasta de algunos Concilios, pues como advirtié alguna vez
el Cardenal Ratzinger en relacion al Concilio Vaticano II: «No todos los concilios
legitimos de la historia de la Iglesia han sido concilios fructuosos. De algunos de
ellos s6lo queda, como resumen, un enorme “celebrado en vano”»*.

0 J. RATZINGER, Iglesia y mundo: la aceptacion del Vaticano 11, en Id., Teoria, 453.
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El grito como expresion
de esperanza radical

Martha Zechmeister

«Solo quien grita en favor de los judios tiene derecho a entonar canticos
gregorianos»'. Debido a su uso excesivo, se ha evaporado buena parte de la
fuerza explosiva de esta tesis mordaz de Dietrich Bonhoeffer. En ella se resume su
intervencion incondicional en defensa de los judios, victimas del régimen nazi, y
nos confronta de manera radical con el nicleo candente de la espiritualidad y la
mistica cristiana.

Desde 1935, Bonhoeffer fue director del seminario del ala radical de la “Iglesia
Confesante”?, en Finkenwalde, seminario que fue declarado ilegal poco después
de su fundacién. En esos afios, junto con los vicarios a los que formaba, descubri6
y practicé la belleza de la liturgia gregoriana. Pero a pesar de la musicalidad de
las antiguas formas, Bonhoeffer, sensible a la estética, nunca cayo en la tentacion
de huir de la cruda realidad para encontrar refugio en el “suefio hipnotizado del
espiritu”. Dichas formas estéticas mas bien agudizaron su sensibilidad frente a la
barbarie y su responsabilidad hacia las victimas: «De una vez por todas, hay que
acabar con la inaccion y el disimulo, que se justifican teolégicamente, frente a la

' Estafrase, que ha llegado a nuestros dias s6lo en forma oral, data, seglin recuerda Eberhard Bethge, del afio 1935
cuando, a causa de las leyes de Nuremberg, privaron a los judios del derecho a la nacionalidad alemana, se
prohibieron los matrimonios entre arios y no arios y se expulsé a los judios de todos los sectores publicos. Cfr.
E. BetHce, Dietrich Bonhoeffer. Eine Biographie, Giitersloh, ®2004, p. 685, comentario 37a.

2 El Estado nacionalsocialista, con ayuda de los “Cristianos alemanes”, una agrupacion vinculada a la NSDAP,
intent6 asimilar a la Iglesia protestante. En el seno de la Iglesia se formé una oposicion, a la que también
pertenecié Dietrich Bonhoeffer. Se constituyé asi la Iglesia confesante, en los sinodos confesionales de
Wauppertal-Barmen, a principios de 1934, y de Berlin-Dahlem en octubre de 1934.
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accion del Estado. En defintiva, no es mas que miedo. ‘Abre tu boca en favor del
mudo’. ;Quién sabe hoy en la Iglesia que ésta es la exigencia minima de la Biblia
para nuestro tiempo?»>.

;Qué significan estas afirmaciones, en el contexto de nuestra época postsecular?
Pareciera que, desde el fin del milenio, ni siquiera en las sociedades secularizadas
estd ya de moda una negacion de Dios agresiva. Pero esto no quiere decir que,
gracias al “retorno de la religion”, en estos Gltimos afos nuestro mundo se haya
hecho mds humano, ni siquiera mas justo. No se puede evitar la impresién de que

’
existe una cierta “neblina espiritual” que, por una parte, cubre proyectos politicos
que empujan a cambios, y que, por otra, paraliza y da muerte a la irrupcion
de cualquier novedad prometedora. Y también, el actual clima politico mundial
parece cubierto, de manera alarmante, por lo religioso.

En este contexto, inesperadamente, recobra fuerza explosiva la aguda distincién
de Bonhoeffer entre religién y fe cristiana: «Abre tu boca en favor del mudo» (Prov
31, 8). Que la Iglesia siga siendo la Iglesia de Jesucristo se decide en si se pone o
no al servicio de las victimas de la violencia y de la injusticia®. «<En ello se decide
hoy algo de importancia decisiva: si nosotros, los cristianos, tenemos suficiente
fuerza para dar testimonio al mundo de que no somos sofadores ni vivimos en
las nubes [...], de que nuestra fe no es realmente el opio que nos deja vivir felices
en medio de un mundo injusto. [...] Sino que, precisamente porque ansiamos
lo de arriba, tanto mas protestamos convencida y perseverantemente sobre esta
tierra»®.

La lealtad incondicional frente a las victimas y la obligacion de protestar
—incluso cuando eso lleva al destino de Jesucristo— es la herencia de Bonhoeffer.
Con ella estan relacionadas las siguientes reflexiones que vamos a hacer a sobre
el lamento como elemento esencial de una mistica politica.

1. Quien se lamenta mantiene la esperanza

Una religiosa, a las pocas semanas de regresar de Sri Lanka, donde vivi6 la
experiencia del tsunami, conto lo siguiente. Un nifo de cinco afos va al mary grita
con toda su fuerza: “Te odio, mar, porque me quitaste a mi mama”. Esta pequefa
escena dice casi todo lo que se puede decir sobre el lamento humano, sobre el
poder y la fuerza bruta de lo que amenaza y destruye la vida humana, sobre la
experiencia de impotencia e inutilidad de “oponerse” al mar. Pero también lo dice

*  Carta a Erwin Sutz del 11 de septiembre de 1934, Dietrich Bonhoeffer Werke (en lo que sigue citado como DBW)
13, p. 204y ss.

* Cfr. D. BoNHOEFFER, DBW 14, p. 421.

°  D. BONHOEFFER, Predigt zu Kolosser 3, 1-4, DBW 11, p. 444-453, aqui p. 446.
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todo sobre la fuerza, la vitalidad y la dignidad del lamento humano, tal como se
expresan en el grito de ese nifno.

«Ganar terreno al mar de la muerte muda»®. Con esta metdfora resumié
Dorothee Solle su comprension de lo que es la teologia. En ella aparece una
primera y esencial dimension del lamento. Los que se lamentan rompen el silencio
paralizador y el espanto mudo. Claman contra el remolino de la muerte, que lleva
a hundirlos en el aislamiento y el entumecimiento depresivo. Claman contra lo
que destruye su identidad fisica, psiquica y social. Al nombrar su sufrimiento y
las causas de ese sufrimiento, los seres humanos se liberan de jugar un papel
pasivo de victimas. Pero ocurre con gran dificultad, cuando no se trata de una
inmensa fuerza natural, sino de autores concretos y, todavia con mayor dificultad,
si los autores se atrincheran tras estructuras sociales, politicas y econémicas de las
que sacan provecho. Los supervivientes de Auschwitz, los traumatizados por la
guerra y la tortura, las victimas de abusos, todos tienen la experiencia de no poder
hablar, y, antes, incluso la experiencia de no poder sentir, porque lo vivido supera
los Iimites del dolor. Por eso, para sobrevivir, hay que distanciarse de y reprimir
lo vivido, lo que se paga con la pérdida de parte de la propia vitalidad y de las
propias opciones de vida. Pero si, tarde o temprano, se rompen los mecanismos de
autoproteccion, el lamento que sale de estos seres humanos es todo lo contrario a
una mera quejay llanto. Es la lucha desnuda por la supervivencia. “Ganar terreno al
mar de la muerte muda” es tarea dificil. Pero al «atravesar sufriendo»” el poderoso
mar del dolor, surgen islas de posible supervivencia. Durante los anos del silencio
estos seres humanos se perciben a si mismos como inexistentes, como su propia
sombra. Volver a encontrar su propio lenguaje significa, entonces, reconquistar su
realidad de sujeto, la conciencia de su dignidad.

Los poemas de Paul Celan, de Nelly Sachs, también los de Pedro Casaldaliga, el
obispo brasilefio que esta a favor de los sin tierra, son todos ellos islas linguisticas,
nacidas del acto de “atraversar el mar sufriendo”. Ofrecen a sus autores —y también
a los demas— opciones de vida y de resurreccién. Ni siquiera cuando parece que
esta lucha con el mar estd perdida, como en el caso del suicidio de Paul Celan, las
“islas de vida” conquistadas pierden nada de su validez.

;Qué tiene que ver este grito contra el sufrimiento, esta “insurreccion contra
la muerte”® con la oracion y con Dios? El lamento es expresion de un dinamismo
lingliistico, que intenta desesperadamente alcanzar a un td, un ti que escucha, un

¢ D. SoLLg, Leiden, Stuttgart, 2003, p. 15.

7 Cfr. Nelly Sacns, Fahrt ins Staublose, Frankfurt, 1991, p. 272: "Entonces tengo que levantarme y atravesar
sufriendo esta roca [...]".

8 D. SoLLe, Mystik des Todes, Stuttgart, 2003, p. 61: “Una resurreccion vivida significa rebelarse contra la muerte
que no permite a la vida nada mas que vegetar”.
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ti compasivo y salvador. O mejor dicho, que el lamento sea dinamismo
esperanzador s6lo es posible por la confianza en ese td, en un td divino —también
en los momentos de ira, de rebelién y de porfia. El lamento deja a Dios ser mayor,
gritando, sin tabues, sin escrdpulos y sin miedo, contra todo lo que pervierte su
plan de creacioén. Es, textualmente, lo que clama al cielo. Es, en la negacion, la
alabanza del Creador. En el no rotundo a la vida deformada, el lamento se rebela
contra todo lo que convierte a su “imagen y semejanza” en objeto de poder y de
deseo, en mercancia, en animal llevado al matadero. Los que se lamentan son,
precisamente, los que se aferran a la sentencia del Génesis: “Y vio Dios que era
bueno”.Y se niegan a exponerlo al cinismo.

2. El lamento pone en marcha un movimiento de cambio

Los que se lamentan son fastidiosos, embarazosos; desconciertan y molestan. Es
ahora secundario si gritan su propia miseria o si se convierten en “portavoces de
los que no tienen voz”. Pero esto apenas lo pueden hacer quienes no sienten
el dolor. Romper con la apatia, con la incapacidad de sentir, es un proceso
Gnico e indivisible. El lamento Ileva a la solidaridad con todos los seres vivos.
El sufrimiento propio de la vida deformada nos hace ser sensibles hacia aquellos
cuyas posibilidades de vida son recortadas o destruidas.

Carola Moosbach, abusada por su padre, durante la infancia, lucha por
“un lenguaje de Dios que sea liberador y sanador”. Ese lenguaje se expresa
en “oraciones de silencio y grito”, llenas de fuerza, cuya calidad poética esta
fuera de toda duda, y que, para muchos, se han convertido en el Gnico “pan
de supervivencia”'®. Sin embargo, la autora no consigue encontrar editorial
para futuras publicaciones. «Siempre es mucho mas seguro anadir al centésimo
vigésimo tercer libro de angelitos el centésimo vigésimo cuarto. Los angelitos
siempre venden, los churros también»".

James Nachtwey se considera un “fotégrafo contra la guerra” y documenta, a
través de fotos en blanco y negro, los horrores de la década pasada: desde ninos
enfermos de sida en orfanatos rumanos, hasta el genocidio de Ruanda, desde la
miseria de los dalits, en India, hasta la cruel guerra de Chechenia. No en vano
asocia su obra al infierno de Dante'?. Hace fotografia desde la perspectiva de
las victimas, a quienes, muchas veces contra su voluntad, los protagonistas del
conflicto han comprometido con el fenémeno de la muerte. Sus imégenes buscan
romper el hastio de la miseria, luchar contra el embrutecimiento y la ceguera, y, a
poder ser, llegar al fondo del alma de muchos seres humanos.

Oscar Romero, que con toda su existencia se convirtié en tal voz, describe asi la mision de la Iglesia, en su
mensaje a la Comisién nacional de las Iglesias de Estados Unidos, en noviembre de 1979.

10 Cfr. C. MoossacH, Lobet die Eine. Schweige- und Schreigebete, Mainz, 2000.

" De una carta abierta de Carola Moosbach de octubre de 2004.

2 ). NAcHTWEY, Inferno, Berlin, 2003.
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sPor qué esas imagenes de Nachtwey, tan estéticas y llenas de sensibilidad,
resultan casi insoportables? ;Por qué es realmente tan dificil confrontarse con el
lamento, prestar atencién a las victimas y dedicarse a ellas?

Ante ellas, obviamente, nos vemos obligados a enfrentarnos con nuestra
propia vulnerabilidad. Nuestra ilusién de un mundo, mas o menos en orden, se
derrumba. Lo reprimido y oculto sale a la luz de la conciencia. La injusticia que
campea en la oscuridad se hace publica. Lamento y acusacion son inseparables.
Donde el abuso y la violacién ya no se silencian, entonces, en la fachada de
la decencia aparece la mueca de relaciones explotadoras y asesinas. La mirada
del nifo somali muriendo de hambre es una acusacion de la destruccion, lenta
y masiva, a manos del actual (des)orden econémico, de la destruccion que las
élites responsables asumen cinicamente y aceptan como “dafio colateral”. «Cada
dia 100,000 personas mueren de hambre o de las consecuencias directas del
hambre. Cada siete segundos muere un nifio menor de diez afios. Con los recursos
disponibles, se podria alimentar al doble de la actual poblacién mundial (o sea 12
mil millones). Hoy en dia, un nifo que muere de hambre es asesinado»'>.

;Qué pasaria si en este contexto nos arriesgdramos a pronunciar de nuevo el
imperativo “abre tu boca en favor del mudo”? ;No es este contexto, precisamente,
el “lugar teolégico” donde hoy tenemos que enfrentar el desafio de Bonhoeffer?
«Ella [la Iglesia] callaba cuando hubiera tenido que gritar, porque la sangre de
los inocentes clamaba al cielo. La Iglesia confiesa haber visto cémo se recurria
arbitrariamente a la fuerza brutal, haber visto el sufrimiento fisico y psiquico de
innumerables inocentes, la opresion, el odio y el asesinato, sin haber levantado
la voz en su defensa, ni haber encontrado caminos para acudir en su auxilio. Es
culpable de lo que ha pasado con la vida de los hermanos més débiles y mas
indefensos de Jesucristo»'4.

A nosotros, los cristianos, no suele parecernos mal reconocer pecados del
pasado. Este reconocimiento, sin embargo, sélo puede esperar perdon si se
convierte en un desafio a nuestra practica de hoy. Nosotros, los cristianos, o nos
enfrentamos con la seriedad de Bonhoeffer a la dindmica asesina, que mueve
nuestro mundo, o fracasamos en el momento decisivo. «Estar comprometido
incondicionalmente con las victimas de todo orden social»'> suena a exageracion
patética ante la claudicacién de la politica en favor de la economia. Nosotros, los
cristianos, ;no corremos el riesgo, una vez mas, de perder el momento histérico,

3 Jean Ziegler, relator especial de Naciones Unidas sobre el derecho fundamental a la alimentacion en la pelicula
"We feed the world”.

" D. BONHOEFFER, Ethik, DBW 6, p. 129y ss.

5 D. BoNHOEFFER, Die Kirche vor der Judenfrage, DBW 12, p. 349-358. aqui p. 353 y ss.
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en el que ya no es suficiente «atar a las victimas bajo las ruedas», sino que se nos
exige « tirarnos, abalanzarnos a los radios de esas ruedas»?'°.

Quienes sacan provecho de las estructuras injustas de hoy haran todo lo posible
para frenar este proceso de desenmascaramiento. Con frecuencia, se acalla el grito
de las victimas, remitiendo a “la proteccién de los verdugos”. De este modo, la
transicion de las dictaduras latinoamericanas a las “democracias” ha ido acompanada
de una ola de amnistias generales. La condicion previa a la paz debia ser el “perdén”,
“tborrén y cuenta nueval”. Los verdugos de ayer son los dirigentes de hoy, de traje
y corbata. Y este tipo de “perdon”, que es mas bien una forma de ocultar y rechazar
la verdad, es exigido por los verdugos, en nombre de la compasion cristiana. Pero
no hay compasion sin verdad, sin confesién de la propia culpabilidad y sin el fuego
purificador del juicio. EI mensaje cristiano de redencién no es una “alfombra de
espuma” para cubrir por igual a las victimas y a los asesinos'. La madre de uno
de los torturados hasta la muerte por los escuadrones de la muerte da en el clavo:
“Con gusto perdonaria al asesino de mi hijo. Pero para ello, tendria que conocer su
nombre, tendria que mirarle a la cara”.

«La necesidad de dejar hablar al sufrimiento es condicion de toda verdad»'®.
Prestar oido y dedicacion al lamento de las victimas, es la condicién para construir
una comunidad humana; es el camino hacia una sociedad humanay justa. El lamento
enfrenta a los autores del delito con su responsabilidad, y exige cambios. Donde se
reprime el lamento, donde los heridos, los mutilados, los marginados no tienen voz,
la vida comun se construye sobre el fundamento podrido de la mentira.

Ningln pasaje de la Biblia puede encandilarnos con vanas esperanzas, ni
puede relativizar las cosas o hacer que las veamos de color de rosa. La Biblia
no nos ensefa a aceptar y a soportar con paciencia el “destino”, como si fuera
ordenado por Dios, a encubrir a los poderes de la muerte y, de esa manera, a
convertir a Dios en su cémplice. Dios ama a los que se rebelan en favor de la vida.
En los “salmos de venganza”, que tan escandalosos resultan a muchas personas,
incluso la agresion y la ira encuentran su lugar legitimo, como fuerza vital y
liberadora. A diferencia de quienes ante el sufrimiento ajeno se muestran “muy
conmovidos”, pero siguen viviendo igual, en los salmos esta ira libera energia
y fuerza para liberarse de los poderes esclavizadores y mortiferos; y, asi, en las
tradiciones proféticas, nos encontramos con la “santa ira” en favor de la vida, lo
cual es también una paréfrasis del seguimiento de Jesucristo.

% Ibid.
7 En expresion de ). B. Metz.
' Th.W. Aborno, Negative Dialektik, Frankfurt, 81994, p. 29.
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En un sermén de 1932, Dietrich Bonhoeffer nos sorprende con una exégesis
aterradoramente actual delaparaboladelricachény el pobre Lazaro. Lainterpretacion
que hace de ella impide toda posible huida de la responsabilidad histérica, que
suele quedar justificada con el discurso de la “salvacion sobrenatural”. Prohibe la
transformacion del mensaje cristiano en “consuelo espiritual”, que narcotiza a las
victimas, y permite a los que “pasan la vida en grande”, seguir exterminando a los
“Lazaros” sin escripulos, ni remordimientos. «;Cémo justificar nuestra demente
arrogancia para situarnos mas alla de las cosas materiales que el mismo Cristo vio
y tomé absolutamente en serio? Tenemos que acabar con esta espiritualizacion
hipdcrita y engafiosa del evangelio. jAceptémoslo como es u odiémoslo sin dar
explicaciones! [...] ;No es realmente cinico hablar de consuelo celestial porque no
se quiere dar consuelo terrestre? [...] ;No muestra eso que en el fondo no se toma
en serio la miseria, sino que se la esconde tras frases piadosas?»'°.

La parabola del contraste escandaloso entre el hombre rico que disfruta al
maximo y el pobre Lazaro, condenado a vegetar y a una muerte precoz, tal
como la interpreta Bonhoeffer, no ha perdido nada de su fuerza explosiva; al
contrario. También hoy nos confronta con la realidad del mundo contemporaneo
sin maquillaje. Para ilustrarlo, los medios de comunicacién nos ofrecen imagenes
a diario. Lo que ocurre es que ya no nos conformamos con ignorar al Lazaro que
esta delante de nuestra puerta, sino que construimos nuevos “telones de acero” y
combatimos, elegantemente, a los “espaldas mojadas” y a los “sin papeles” en las
fronteras meridionales de Estados Unidos y Europa.

En este preciso contexto hay que recordar con Bonhoeffer que la pardbola de
Jesus se refiere a algo mucho mas radical que a una mera exigencia moral de que
los ricos deben ayudar a los pobres. «;Quién es Lazaro? Siempre es el otro, el
mismo Cristo crucificado, que se te aparece en mil criaturas despreciables. ;Qué
debe hacer el rico? [...] Debe ver que la muerte se encuentra detrds de él y detras
de Lazaro, y que Dios mismo, Cristo, esta detrds de Lazaro y de la eterna buena
noticia”?. El que se enfrenta realmente con Lazaro ve con espantosa claridad
“lo que el hombre rico no ha visto, que su mundo es un mundo de la muerte”, y
que Lazaro le atane personalmente, sin poderlo evitar, pues son “hermanos de la
muerte y del juicio”. En Lazaro se encuentra confrontado con toda “la seriedad de
lo que aqui entendemos por eternidad»?'. No hay ningln “ser cristiano”, ninguna
Iglesia si, sin detenerse, pasa de largo ante Lazaro. Quien lo ignora, se ha negado a
si mismo a Jesucristo, y ha decidido ya, definitivamente, sobre su destino eterno.

19 D. BONHOEFFER. Sermdn en cuanto a San Lucas (16, 19-31), DBW 11, p. 426-435. aqui 430 y ss.
20 Ibid., p. 434 y ss.
2 Ibid., p. 433.
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Bonhoeffer elabora con toda claridad la “proclamacion escandalosamente
concreta” de la buena nueva de Jesucristo. La salvacion estd garantizada, sin
condiciones, a los pobres diablos, independientemente de sus “cualidades
morales”: «Bienaventurados los marginados y las victimas de la sociedad, ustedes,
hombres y mujeres que no tienen trabajo, ustedes, los arruinados, los que se
han quedado solos y abandonados, los que han sido violados y estan sufriendo
injusticia, ustedes los que estan sufriendo en cuerpo y alma. Estén felices porque
les invadira la alegria de Dios [...]»"?2. Esta noticia de alegria implica «la horrible
parte contraria: [...] jAy de ustedes, los que ahora estan hartos, porque tendran
hambre! jAy de ustedes, los que ahora rien, porque gemiran y lloraran! »*. Quien
quita el aguijon a este mensaje “concreto” e “infantil”, quien desprecia este
evangelio de los pobres, quien lo espiritualiza y lo sublima, traiciona el evangelio
de Jesucristo. Es triste, y da que pensar, que las Iglesias oficiales tengan verdaderas
dificultades con los que, de la manera mas creible, se han puesto del lado de este
mensaje de Jesucristo, con los que, en el seguimiento de Jests han actuado en
defensa de los Lazaros, con los que, por esa razén, comparten con ellos y con
Jests un destino violento. A Oscar Romero, defensor de las victimas del régimen
militar salvadorefio, los latinoamericanos veneran desde hace tiempo como un
santo, pero, hasta el dia de hoy, se le priva del reconocimiento como martir, por
parte de la Iglesia oficial. La explicacion es la misma que dio el obispo luterano
bavaro Hans Meiser, cuando se neg6 a inaugurar la placa conmemorativa, en
homenaje a Dietrich Bonhoeffer, en la Iglesia de Flssenburg: se trataria de un
caso politico y no de un martir cristiano®*.

Esto, inevitablemente, plantea serias preguntas al lenguaje de la teologia y de
la proclamacion de la palabra. ;No se ha dejado llevar la teologia con demasiada
frecuencia —y no sigue dejandose llevar, en el presente— por la obsesion de “dar
sentido,” de “superar especulativamente el sufrimiento”? Sin embargo, el “sentido”
que no se sufre por dentro, sino que permanece como “sentido” pensado desde
fuera, dificilmente se puede distinguir de vanas esperanzas y cinismo. Una teologia
que no permanece junto a los que se lamentan, que no intenta con ellos “ganar
terreno al mar de la muerte muda”, por muy ortodoxa que sea, no serd “verdadera”
en el sentido del evangelio. Frente al lenguaje de la teologia “cientifica”, el lenguaje
de las oraciones, enraizado en los salmos biblicos, es mucho mas «dramatico y
cautivador, mas rebelde y menos desconsolador»?>. Asi lo pone de relieve Johann
Baptist Metz, y de este modo, estd claramente en armonia con la experiencia de
Bonhoeffer: «<Escuchamos y decimos continuamente que la religion hace feliz

2 Ibid., p. 428.
2 Ibid., p. 429.
2 Cfr. F. EICHINGER, «Que s6lo en este camino podia darme cuenta de esto [...]», en “Reflexiones sobre la biografia

teoldgico-politica de Dietrich Bonhoeffer, en: J. BerGer, Bonhoeffer. Herausforderung eines Lebens und Denkens,
Viena, 2002, p. 53.
»J. B. Merz, "Cotteskrise”, en Diagnosen zur Zeit (con articluos de J. B. Metz y otros), Diisseldorf, 1994, p. 79.

300 Libro anual del ISEE e No. |1 e diciembre 2009



El grito como expresion de esperanza radical

al hombre, que lo vuelve arménico, tranquilo y satisfecho. Puede ser, eso es
cierto para la religion. Pero para Dios mismo, para el Dios vivo, no es correcto,
sino absolutamente falso»2°. Las oraciones enraizadas en la tradicién biblica se
distinguen de la cursileria religiosa en que no ignoran el dolor, ni la impotencia,
ni la ansiedad religiosa. “;Dios mio, por qué?”. “;Cudnto tiempo todavia?”. Este
grito de los que sufren, que atraviesa la historia de la humanidad y que hace a los
que sufren uno con Cristo crucificado, no queda reprimido en las oraciones de la
tradicién biblica. Por eso, el lenguaje de esas oraciones es mucho mas vivo y mas
divino que el lenguaje domesticado, teoldgico y eclesiastico.

También hay que examinar la practica litdrgica. ;Se acepta en nuestras misas
“lo penoso, lo desagradable del lamento”? ;Se abren “espacios comunicativos”,
en los que hombres y mujeres se atreven a expresar lo que deforma y destruye
su vida? ;Se ofrece el tesoro de las tradiciones biblicas, y de testimonios, para
que ayude a la gente a encontrarse consigo misma, en su miseria y sufrimiento
concreto, en este mundo, y a presentarlos ante Dios? El sacerdote Eli se preocupaba
por el orden en el templo, y por eso prohibia que Ana se comportase de manera
expresiva y desmesurada, llorando desesperadamente en publico. Pero al final, EIi
es capaz de aprender. Se abre, y abre también la casa de Dios a esta mujer, que
abre su corazén ante Dios (cfr. 1Sam 1, 9-18). La esterilidad litdrgica es mas facil
y se controla mejor, pero, ciertamente, no se la puede legitimar basandose en la
Biblia y en el ejemplo de Jesus.

Sienlaliturgiay en la teologia se priva a las victimas de su derecho a expresarse,
necesariamente se pervierte su lenguaje. Este se convierte en una férmula inane,
solemne vy represiva. Dietrich Bonhoeffer conocia el peligro: «Nuestra Iglesia,
que en estos Ultimos aflos ha luchado solamente por su supervivencia como si
fuera una finalidad en si misma, es incapaz de ser representante de la palabra
reconciliadora y salvadora para los hombres y para el mundo. Por eso, las palabras
que estan en su origen, estan condenadas a perder su fuerza y a callar [...] Pero
llegara el dia en el que algunos volveran a ser llamados a pronunciar la palabra de
Dios de tal manera que el mundo cambie y se renueve. Sera un lenguaje nuevo,
tal vez totalmente arreligioso, pero serd un lenguaje liberador y salvador, como
el lenguaje de Jests»?”. Hoy, permanece la inquietante pregunta de si las Iglesias,
después de Bonhoeffer, han ganado en competencia del lenguaje o si persiste
dramaticamente la corrupcioén y destruccién del lenguaje que usan.

26

D. BoNHOEFFER, DBW 11, 378. Véase también la carta de Bonhoeffer a Renate y Eberhard Bethge, Nochebuena de
1943: "Es falso decir que Dios llene el hueco; no lo llena, lo mantiene vacio y de este modo nos ayuda, aunque
bajo dolores, a mantener nuestra verdadera comunidad”, en Widerstand und Ergebung, DBW 8, p. 254-260,
aqui p. 255.

D. BonHOEFFER. Reflexiones en ocasion del bautizo de Dietrich Wilhelm Ridiger Bethge, Widerstand und Ergebung,
en DBW 8, p. 428-436, aqui p. 435y ss.
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3. La dimension mistica del lamento

«Dios nos abraza a través de la realidad»?. Esta frase es una de las parafrasis mas
hermosas de lo que la mistica ignaciana propone como meta: buscar y encontrar
a Dios en todas las cosas. En todo lo que nos rodea y lo que nos ocurre, en una
charla amistosa, en la risa de un nifo, en la experiencia reconfortante y liberadora
de la naturaleza, en todo ello nos ofrece Dios su cercania. Descubrir estas caricias
de Dios con “atencion carifiosa”, ponerse ante ellas y dejar que ocurran, es un acto
fundamental de la fe y de la encarnacién de Dios. Y quien aborda esta “devocién”
con ironfa y arrogancia, sélo muestra sus déficits humanos.

Dejarnos abrazar por Dios, a través de la realidad, forma parte de lo esencial
de la vida humana; y esto, lo esencial, es «infantilmente dificil»*. Es todo gracia,
misericordia; es todo don. Pero hay que ensayarlo, practicarlo y luchar por ello.
Aprender a orar significa aprender a sentir sensiblemente, fisicamente, pero significa
a la vez hacerse vulnerable. Quien ora se arriesga a tener que abandonar el edificio
de las falsas seguridades, se arriesga a poner a un lado su sélido sistema mental.
Muchas veces, eso ocurre en contra de resistencias enconadas. «Partir el hielo del
alma». Con estas palabras de Franz Kafka, titula Dorothee Solle sus reflexiones
sobre la poesia y la oracion.

Las resistencias son comprensibles, pues permitir el abrazo de Dios a través de la
realidad siempre es peligroso y arriesgado. Recuerdo mi llegada a San Salvador, la
capital de El Salvador. Fue mi primer contacto con una metrépoli del “tercer mundo”.
Emprendi el viaje conscientemente, y tedricamente estaba bien preparada. Sin
embargo, lo que en pocas horas cayé sobre mi, me derribé con un ataque de fiebre.
Nifos huelepegas, hombres alcéholicos y mutilados por la guerra civil, mujeres que
trabajaban en el mercado con sus bebés, y todo esto bajo una nube de smog, ruido y
calor. Intelectualmente —transmitido por los medios de comunicacion—lo “sabia” todo,
desde hacfa tiempo, como sabia que la situacion en lugares de guerra civil en Africa,
y en muchos otros lugares del mundo, era todavia peor, incluso mas mortifero.

Sin embargo, durante aquellas primeras horas, en San Salvador, los
“conocimientos” que traian llegaron al alma: tomé conciencia de que a la mayoria
de la humanidad se priva de los derechos humanos fundamentales (el derecho al
agua, a la alimentacién, a la educacion y a la salud), de que la minoria privilegiada
tolera indiferente la condena de los demds, la massa damnata, a la muerte precoz,
y de que los pocos que se rebelan, estan luchando por una causa perdida®'. En

28 Cfr. W. Lamsert, Gott umarmt uns durch die Wirklichkeit, Mainz, 21999.

2 Cfr. ). B. Merz, Ermutigung zum Gebet, Freiburg, 1977, p. 34.

0 Cfr. D. SoLt, Das Eis der Seele spalten, Mainz, 1996.

% Jon Sobrino lo pone de relieve una y otra vez: la humanidad esta dividida en dos. Los pocos que dan la vida por
supuesta, y los muchos que lo que no dan por supueto es, precisamente, la vida. Cfr. J. Sobrino, "Rettung, die
uns von unten zuteil wird. Einer wahrhaft humanen Menschheit entgegen”, Concilium 42 (2006), p. 17-28.
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estas primeras horas en San Salvador, se derrumbé emocionalmente mi ilusion de
un mundo mds o menos en orden y la ilusién de mi propia invulnerabilidad. Nunca
antes la vida humana me habia parecido tan fragil, tan vulnerable y amenazada.
De todo ello caf en la cuenta aquellos dias, cuando estaba en cama con fiebre:
si la frase “Dios nos abraza a través de la realidad” es verdad, entonces tiene que
ser valida incondicionalmente. Tiene que tener validez también donde la realidad
parece ser una tremenda contradiccién en contra de El.

La pregunta permanece: ;se puede vivir una tal experiencia de fe? ;No enloquece
dejarme liberar de mi incapacidad de sentir, estar de acuerdo con la deconstruccion
del muro protector de mis ilusiones, abrir los 6érganos de mis sentidos, para dejar
entrar la realidad sin filtros, dejar que ocurra en mi el abrazo de Dios? Con todo ello,
sno me arriesgo a perder mi salud psiquica y mi capacidad de accion? ;O puede ser
un camino fructifero, un camino que nos conduce a la mistica de la compasién, una
mistica de la “compasion arraigada en la pasion de Dios”?%2.

En la tercera semana de los Ejercicios espirituales, Ignacio de Loyola lleva
al ejercitante a «esforzarse por sentir dolores, estar triste y llorar». Hace pedir
«dolor con el Cristo crucificado, lagrimas, martirio interno, por la tortura que
Jesucristo sufrié por mi»**. Como toda la piedad de la pasion cristiana en su
conjunto, también la tradicion de los ejercicios espirituales ha permanecido
presa de una exégesis individualizante y limitada. Y de ello, el texto tampoco es
totalmente inocente. Detras de la cruz de Jests desaparecieron de la historia de
la humanidad los millones de torturados hasta la muerte. La fijacion en el propio
sufrimiento, en la culpa individual, no liberé ninguna energia para compartir los
dolores de los demas.

Pero como escuela de compasion, los ejercicios espirituales podrian
desencadenar una dindmica completamente distinta: dejarme conmover por los
incontables gritos de dolor que hoy suben hasta Dios; llorar por mi participacion
en un mundo dominado por el afan de lucro, en el que, a pesar de posibilidades
técnicas nunca vistas, se hace muy poco para detener el proceso doloroso de
muchos seres humanos; dejarme introducir en el grupo de personas que comparten
el mismo destino junto con Jesus, quien fue eliminado por los poderosos, porque
desenmascaro el “pecado del mundo” y trastocé el orden establecido, elogiando
a los que anhelan la justicia, trabajan por la paz y tienen el corazén puro.

En contra de la objecién psicologizante de que los ejercicios espirituales no
harian mds que seducir al ejercitante, hasta hacerlo caer en el sadomasoquismo,

2 En cuanto a esta expresion central en la teologia de J. B. Metz, véase Siiddeutsche Zeitung del 28 de setiembre
de 2004, p. 17.

3 Ignacio pe Lovola, Ejercicios espirituales, Traducido y comentado por Peter Knauer, Graz 1986, N° 195 y N°
203.
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la verdad es, mas bien, que estan basados en la confianza de que la salvacién no
consiste en reprimir el dolor y el miedo, sino en dejarlos aflorar y enfrentarse a
ellos. De esta forma, los ejerfcicios convergen con la poesia de Nelly Sachs, la cual
se despliega como el acto de “atravesar sufriendo” el horror de la Shoa. «Sélo en el
paciente trabajo de la tristeza, en el miedo del falso consuelo, en la vulnerabilidad
permanente y en la memoria vulnerable, puede crecer una esperanza, trabajada
en el sufrimiento»*'. Arriesgarse a la “mistica de la compasion”, lleva a la noche
oscura de la fe, sufrida en activa pasividad. Con Jesus, nos lleva al huerto de
Getsemani, donde no se percibe nada mas que el miedo y la desesperanza
impotente, la participacion en la agonia del mundo.

Volviendo a la imagen que hemos usado al principio, “esperar, gritar y amar
contra el mar” parece estar condenado al fracaso. Pero, precisamente, este grito
se convierte en el testimonio mas creible del Dios, que no deja naufragar en la
muerte nuestro anhelo de la justicia, que nos lleva mas alld de toda muerte indtil,
que nos sostiene y nos ama.

«Solo algunos de los grandes desesperados
amaron tanto

que hicieron saltar, hecho pedazos, el granito de la noche»®".

En el martirio de Dietrich Bonhoeffer el granito de la noche se hizo pedazos.

#  G. Fucks, Im ,,Durchschmerzen” des Leidens, en G. Steins, Schweigen ware gotteslasterlich. Die heilende Kraft
der Klage, Wiirzburg, 2000, p. 168.

%5 Nelly Sacs en Fliigel der Prophetie, citado por D. SoLte (Comentario N 30), p. 219.
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