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Presentacion

Cada ano el Instituto Superior de Estudios Eclesidsticos da cumplida cuenta de las
actividades académicas que en el dmbito de la investigacion, en su mas diversas
facetas, desarrollan quienes con él colaboran. El medio que para tales efectos ha
sido propicio, es el Libro Anual. Aqui los autores de cuantos articulos conforman
la presente publicacién disertan lo mismo sobre filosofia y teologia que sobre
literatura, teorfa literaria, humanidades y artes. Y no sélo en lengua espafiola, sino
también en francés, portugués y aleman. Es un libro cuya circulacién es de amplia
extensién tanto nacional como internacional. Constituye, a la fecha, un acierto en
la difusion del pensamiento humano en todos sus 6rdenes. Ademas procura crear
un espacio que dé cabida a todos los que tengan intencién de poner a discusion
o hacer del dominio publico aquellas tesis que en la fragua de la mente adquieren
forma de dia en dia.

En esta ocasion el Libro Anual de ISEE se ocupa de estudiar, en el area de
“filosofia”, el concepto que a proposito de la “familia”’apunta Hegel, con el
articulo de Paulo César Nodari (Universidade de Caxias do Sul, Brasil).

Tras la filosofia, sigue la teologia, cuyo examen, en el articulo de Manuel
Valeriano Antonio (ISEE), viene a revisar toda aportacion que en su magisterio, y
como te6logo, advierte el Papa Benedicto XVI en el tema de la ley natural.

La historia eclesidstica que en las paginas que Johannes Meier dedica a
compendiar 500 anos de cristianismo en América (de 1511 a 2011), halla una
vision critica, también aparece en esta publicacién.
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Con la ponencia que un dia dictara la profesora de griego, Lydia Santiago
Garcia (UNAM-ISEE), en la sede del Instituto, el drea de “humanidades” ofrece
al lector las multiples acepciones, positivas o negativas, que del término “mujer”
puntualizaron literatos, historiadores y fildsofos.

El sujeto poético, entendido como aquel ser cuyas capacidades creativas
son casi ilimitadas, situado ante la creacion que sale de sus manos, es el objeto
de estudio que, desde la perspectiva de Holderlin, transluce en el articulo del
profesor Marion Hiller (Universad de Vechta, Alemania); y con él la teoria literaria
adviene en los espacios del Libro Anual.

Es tradicion que, durante los ciclos lectivos del Instituto, su planta docente,
como, igualmente, profesores invitados, dicten una serie de conferencias en
el margen de dos a tres dias, bajo una temdtica comun. Fue el caso, de esta
vez, reunirse con el objeto de discernir si los avances en la ciencia moderna
suponen el respecto de la naturaleza humana, o, por el contrario, son medios de
manipulacion que atentan contra la misma. Y sin duda, en concilio de filésofos, la
primer pregunta a esclarecer, estuvo en determinar qué es la naturaleza o qué ha
de entenderse por naturaleza. De esto trata, en el “Dossier filoséfico”, Leonardo
Garavito Gonzalez (El Colegio de México), cuando indaga en lo sociolégico
cuanto la reflexion contemporanea opina al respecto.

Tras la reunion de los filésofos, se sucedié la de los tedlogos. La cuestion
a resolver, por lo que tocé al curso 2011, estuvo motivada por el Bicentario
de la Independencia y el Centenario de la Revolucién mexicanas. Fue asi
que, en espera de precisar el papel que la Iglesia asumi6é ante hechos de
tanta trascendencia, dieron inicio las conferencias en la Escuela de Teologia.
De la postura que el Obispo de Oaxaca (y, posteriormente, Arzobispo electo
de México), Antonio de Bergosa y Jordan, adopta ante la “insurgencia”, nos
informa Marta Eugenia Garcia Ugarte (IIS-UNAM). Ejemplos de otras reacciones
clericales los tenemos en el articulo de Erika Gonzalez Le6n (UNAM) y Edith
Trujillo Martinez. Testimonios acusatorios contra supuestos “curas insurgentes”
también los hubo, y de ellos da noticia Graciela Flores Flores (UNAM); y sobre los
sermones guadalupanos que la Independencia suscité, discurre Gustavo Watson
Marrén (AHAM-ISEE). Acerca de la accién catdlica y el zapatismo durante la
Revolucion, Massimo De Giuseppe (Universita ITULM, Milan) delinea, con
grandes trazos, un cuadro esclarecedor, como, a su vez, lo hace Matthew Butler
cuando habla de las actitudes del liturgista y parroco Amado Pardavé frente al
movimiento revolucionario. En fin, de las respuestas puntuales que cada te6logo
o especialista acot6, surge el “Dossier teologico”.

Por supuesto, la actividad pastoral también encuentra en las paginas del
Libro Anual el lugar donde asentar por escrito todas las experiencias que quedan
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plasmadas al pisar el terreno de lo urbano. En el area, pues, de “Pastoral urbana” se
acogen articulos que, como es el caso de los que redactan Erick Serna Luna y José
Luis Avila Romero (Grupo de Investigacion Social “Habitus”), someten a analisis
socioldgico el culto, de amplia proliferacion en la juventud de hoy, de san Judas
Tadeo; o bien, otros que dan aportes tedrico-antropolégicos sobre la religiosidad
popular, como sucede con el articulo de Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo
Dorantes (ISEE), o proporcionan informacién acerca de la “escenificacion de la
pasion” que, en Semana Santa, ocurre en Iztapala, tal cual lo expone Miriam Cruz
Mejia (ENAH); y aln hay investigaciones que, por ejemplo, Alejandro Gabriel
Emiliano Flores (ISEE) efectda en relacién con la empresa reconstructiva suscitada
en la Parroquia Cristo Rey y vecindario.
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A familia na atualidade!

Algumas contribuicdes e limites de Hegel sobre o conceito de familia!

Paulo César Nodari

O objetivo deste trabalho é analisar a compreensao de Hegel de familia na obra
Grundlinien der Philosophie des Rechts. Trata-se de delinear algumas contribuigoes
hegelianas para o debate atual sobre familia. Essa analise caracteriza-se como
leitura filosofica de familia. Nao se trata, por conseguinte, de uma leitura
teoldgica, socioldgica, psicolégica da mesma. Nao obstante o debate sobre a
compreensdo de familia esteja nos tempos hodiernos permeado de discussoes
polémicas, tal assunto ndo pode estar alheia a reflexdo filosofica e as demais areas
do conhecimento. Neste trabalho, mais do que dar respostas, tenta-se sistematizar
algumas ideias gerais acerca da compreensao de Hegel sobre a familia. Nessa
perspectiva, busca-se trabalhar o presente texto em trés momentos: num primeiro
momento, busca-se destacar como se da a passagem da moralidade a eticidade em
Hegel; num segundo momento, trata-se de sistematizar o modo como o referido
autor concebe a familia; por fim, destacam-se alguns aspectos criticos importantes
para o debate atual acerca de tal tematica da familia.

Nos ultimos tempos, sobretudo, no Século XX e também Século XXI, tem-se
observado muitas mudangas na compreensdo do que se tem chamado de familia
tradicional, ou seja, da familia com pai, mae, filho/filhos, filha/filhas. Esse tipo
de familia tradicional (tradicional ndo tem aqui sentido negativo ou pejorativo)
ndo foge aos padroes atribuidos, ja, ha muito, a essa maneira sociocultural de
compreender a familia. Sem entrar no mérito e no juizo de tal leitura quer-se
por ora lembrar que tal compreensdao nao sera posto, por um lado, como Unico
e exclusivo modo de leitura de familia nos dias atuais, pois ha outros modos
de compreender a relagdo familiar. Mas também, por outro lado, ele ndo sera
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desvalorizado no sentido de que tal sentido esteja ultrapassado. Talvez, antes,
pelo contrario, precise ser ainda melhor compreendido e mais valorizado. O que
se quer € esbogar alguns aspectos importantes para o debate atual a partir das
contribui¢des e também limites da compreensao de Hegel acerca de familia.

O objetivo deste trabalho é analisar a compreensao de Hegel de familia na
obra Principios da filosofia do direito. Trata-se de delinear algumas contribui¢des
para o debate atual sobre familia. Essa andlise caracteriza-se como leitura
filosofica de familia e ndo como leitura teoldgica, socioldgica, psicoldgica da
mesma. Nao obstante o debate sobre a compreensao de familia esteja nos tempos
hodiernos permeado de discussoes acaloradas e polémicas, tal assunto ndo pode
ser alheio a reflexao filoséfica e as demais areas do conhecimento. Neste trabalho,
mais do que dar respostas, tenta-se sistematizar algumas ideias gerais acerca da
compreensdo de Hegel sobre a familia, as quais podem ser consideradas valiosas
para apresentar a temdtica a discussdo, problematizando-a, para que nao fique
alheia aos interesses de estudo e de pesquisa das diversas areas do conhecimento,
inclusive, da filosofia. Nessa perspectiva, busca-se trabalhar o presente texto
em trés momentos: num primeiro momento, busca-se destacar como se da a
passagem da moralidade a eticidade em Hegel; num segundo momento, trata-se
de sistematizar o modo como o referido autor compreende a familia; por fim,
destacam-se alguns aspectos criticos importantes para o debate atual acerca da
tematica da familia.

1 Da moralidade a eticidade

Nao é exagero afirmar que a obra, Principios da filosofia do direito, esta entre as
obras mais importantes da filosofia politica do periodo moderno na transi¢do para
o periodo contemporaneo. Hegel analisa os muitos aspectos da vida comunitaria,
a saber, o direito, a familia, a economia, a sociedade, as institui¢des politicas,
as relagdes internacionais, a histéria mundial. Aqui, parando rapidamente no
conceito direito, urge dar-se conta de que o sentido do termo direito, para Hegel,
ndo tem exclusivamente o sentido juridico. Ele tem sentido mais amplo. O direito
privado, que Hegel chama de direito abstrato, tem sentido subordinado e direito
publico ndo se limita ao sentido juridico, evocando um sentido estrito e um sentido
amplo. Em sentido estrito, é o primeiro momento do espirito objetivo, a saber, o
direito abstrato. Em sentido amplo, é co-extensivo a espirito objetivo. Para Hegel,
o espirito objetivo € a realizacao da liberdade, e a liberdade é a “unidade da
vontade racional com a vontade individual.” (ECF §485). Por direito civil entende-
se a moralidade, a vida ética e a historia universal. Logo, como se vé, o direito,
em Hegel, vai além, ultrapassa o juridico estrito, para designar a forma eficiente
do justo, que habita todo dominio da vida humana.

Para Hegel, o objeto da ciéncia filosdfica do direito € a Idéia do direito, quer dizer,
o conceito do direito e a sua realizacdo. A nocdo de Idéia contém o fundamento
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especulativo do sistema. Idéia designa o fundo inteligivel das coisas e aquilo que
as anima, fazendo-as existir. “A ciéncia do direito faz parte da filosofia.” (PFD §2).
A Idéia contém ao mesmo tempo o aspecto ideal (conceito) e o aspecto material
(realizagao/efetivagcdo). “O conceito ndo se opde ao particular como um universal
vazio; ele engendra de si mesmo o particular, reflete-se nele e produz a individualidade
concreta. O conceito vive e se desenvolve engendrando em si suas determinagoes,
as quais o enriquecem.” (ROBINET, 2004, 176). Seguindo o mesmo movimento do
conceito, a liberdade objetiva-se no direito, sendo, portanto, o direito a objetivacao
da liberdade. Afirma Hegel:

O dominio do direito é o espirito em geral; ai, a sua base propria, o
seu ponto de partida esta na vontade livre, de tal modo que a liberdade
constitui a sua substancia e o seu destino e que o sistema do direito é o
império da liberdade realizada, o mundo do espirito produzido como
uma segunda natureza a partir de si mesmo. (PFD §4).

A divisdo da filosofia do direito segundo a lei dialética da-se em trés momentos:
direito abstrato, que é préprio da vontade imediata ou individual, moralidade, que
afeta a vontade, refletida em si desde a existéncia externa, ou individualidade
subjetiva, e eticidade, ou seja, a vontade objetiva volta ao mundo externo da
familia, sociedade e Estado. Percebe-se, assim, que a tematica desta reflexao, a
familia, pertence ao terceiro momento, denominado de eticidade. A comunidade
mais perfeita é o Estado, mas a este estdo pressupostos a familia e a sociedade
civil. Hegel sempre teve um conceito muito elevado da familia, sempre sublinhou
o carater espiritual do vinculo familiar, dado pela vontade, pelo consenso, que
transforma em fato ético a unido natural e econdmica que esta na base da familia.
A sociedade civil, por sua vez, segundo momento da eticidade, € a unido de mais
familias determinada por necessidades econdmicas, ou seja, € a sociedade como
considerada pela economia politica (PFD §189).

Para situar a familia, é importante compreender a passagem da moralidade
(Moralitdt) a eticidade (Sittlichkeit) em Hegel. E isso, porque, se, por um lado,
moralidade sem eticidade nao tem fundamento, por outro lado, sem esta, aquela
permanece abstrata (Cf. CHATELET, 1985, p. 118). Assim, de acordo com Hegel,
enquanto a moralidade determina as condigdes de responsabilidade subjetiva, a
eticidade mostra o desdobramento objetivo das vontades livres. Em outras palavras,
se a moralidade se ocupa do aspecto subjetivo da vontade, a eticidade trata de
suas determinagdes objetivas. Em Hegel, a moralidade é apenas um momento no
processo de desdobramento e determinacdo do principio da liberdade ou vontade
livre (WEBER, 1999, p. 100). Ou ainda, o papel da moralidade é o de apresentar
um sujeito que realiza a transicdo da vontade infinita e subjetiva para a vontade
objetiva, para a eticidade, enquanto conceito da liberdade realmente existente
(VALCARCEL, 1988, p. 350).
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A eticidade € o Gltimo momento, mas, na verdade, é o fundamento, ou seja, o
seu principio. Dito de outro modo, segundo a ordem do devir, a eticidade € o telos,
porém, na ordem da esséncia, a eticidade é o principio. Segundo Aristételes, o ato
€ anterior a poténcia tanto segundo a nogdo, como segundo a esséncia; porém,
segundo o tempo, o ato, em um sentido, é anterior e, em outro, ndo é. O ato é
anterior a poténcia mesmo na relacdo da substancia, porque isso que é posterior
na ordem da geragdo € anterior a ordem da forma e da substancia (Metafisica
1049b1-1050a23). Nesse aspecto, Hegel concorda com Aristételes, ou seja, o que
é secundario segundo a génese, é primeiro segundo a esséncia (PFD §§141, 146,
Observagao). Especificamente, na esfera da eticidade, suas instituicdes sociais
sao: familia, sociedade civil, Estado. O Estado aparece como uGltimo momento,
como fim, porém ele é o fundamento tanto da familia como da sociedade civil. A
familia e a sociedade civil sdo os dois momentos fundamentais para o surgimento
do Estado que, na verdade, é o fundamento das mesmas. De acordo com Hegel,
o ponto de partida é o mais abstrato, porque ndo-mediado, enquanto o ponto de
chegada é o mais concreto, porque houve um movimento de determinagdo da
Idéia de liberdade, principio orientador e organizador das instituigdes sociais.
Mas o comeco ndo é abandonado e sim superado e guardado nos momentos
posteriores. Por isso, “(...) a Gltima determinagdo é a mais rica de todas” (PFD §32,
Acréscimo). Logo, € a insuficiéncia de um momento que exige a passagem para
outro mais abrangente e mais rico, ou entao, dito de outro modo, “o que aparece
como (ltimo é culminacio, razio e explicacdo do precedente.” (VALCARCEL,
1988, p. 390). Noutras palavras, a familia e as corporagdes sdo as duas raizes
éticas do Estado, enquanto instancias mediadoras das vontades individuais e
de grupos, mas, enquanto tais, elas sdo insuficientes, para garantir a realizagao
do substancial do ponto de vista ético, isto é, do que, depois de submetido ao
processo de mediagdo, permanece como o efetivo e verdadeiramente universal
(WEBER, 1999, p. 131).

O bem é a substancia universal da liberdade, mas sob uma forma ainda
abstrata. Na esfera da moralidade, o bem ainda ndo pode realizar-se. Permaneceu
na esfera formal. E preciso, por conseguinte, sua efetivacio. Urge a passagem
da moralidade a eticidade. Esta é a identidade concreta do bem e da vontade
subjetiva e do bem objetivo existente em e por si (PFD §141). A eticidade é a
realizagdo do espirito objetivo, a verdade do mesmo espirito subjetivo e objetivo.
Afirma Hegel:

A eticidade é a plena realizagdo do espirito objetivo, a verdade do
espirito subjetivo e do espirito objetivo mesmos. A unilateralidade do
espirito objetivo é, por uma parte, ter sua liberdade imediatamente
na realidade, portanto no exterior, na Coisa; por outra parte, no bem,
enquanto é um universal abstrato. A unilateralidade do espirito subjetivo
é ser autodeterminando-se em sua singularidade interior, de maneira
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igualmente abstrata, em oposicdo ao universal. Ao serem suprassumidas
essas unilateralidades, entdo a liberdade subjetiva € como vontade racional
universal em si e para si, que tem na consciéncia da subjetividade singular
seu saber sobre si mesma e a disposi¢ao, assim como tem ao mesmo tempo
sua ativagao e efetividade imediata universal, como costume [ethos]: [é] a
liberdade consciente-de-si, que se tornou natureza. (ECF §513).

A moralidade é, pois, a forma da vontade segundo a subjetividade. A eticidade
ndo é meramente a forma subjetiva e a autodeterminagio da vontade, mas tem
como contetdo seu préprio conceito, isto é, a liberdade (PFD §142). Assim, se a
moralidade trata da fundamentagdo subjetiva da liberdade, a eticidade, por sua
vez, inclui todo movimento de concretizagdo objetiva, limitagdo, mediagao social
da liberdade (WEBER, 1999, p. 108). O juridico e o moral ndo existem por si, mas
tém o ético como sustentacdo e fundamento (PFD §141). Trata-se de afirmar que
o ético é a antitese do indeterminado, uma vez que representa a realizagdo da
liberdade. Ele inclui a existéncia de fins particulares e a afirmacdo da liberdade
individual, através da mediacdo das vontades livres dos outros, dando-se no
Estado a conciliacdo das diferencgas entre as vontades particulares e a vontade
substancial (PFD §155). Nesse sentido, pode-se dizer que todo sujeito de direitos
necessita ser reconhecido pelos outros, a fim de realizar-se livremente e isso vale
ndo apenas para o individuo, mas também para a familia, para a sociedade civil
e para o Estado. Dada essa condicdo de sujeitos de direito, eles se desenvolvem
dentro de um tecido de relagdes em que o autoconhecimento e o reconhecimento
de uns para com outros se enlaga estreitamente (CORDUA, 1989, p. 184).

Na moralidade subjetiva, a vontade ndo conseguiu ser para-si o que é em-si
devido ao mal. E necessario, portanto, passar a eticidade, isto é, retornar ao resultado,
pois, para Hegel, o resultado, na verdade, é a idéia origindria, é a idéia primeira.
A eticidade € a idéia da liberdade como bem vivo, que tem seu saber e seu querer
na autoconsciéncia de si. Esta agdo tem seu fundamento em si e para si, e seu fim
movente na existéncia da eticidade. E o conceito de liberdade que veio a ser mundo
presente e natureza da autoconsciéncia (PFD §142). Nesse sentido, o conceito de
eticidade permite a Hegel atualizar a unidade da subjetividade moral e da objetividade
do direito, porque, nela, a substancia manifesta-se, enfim, em seu movimento de
liberdade (ROSENFIELD, 1983, p. 135).

Na eticidade, a doutrina do dever, tal como €, objetivamente, ndo deve ser
reduzida ao vazio principio da subjetividade moral, no qual, na realidade, nao
se determina nada, sendo que esta contida no desenvolvimento sistematico
do ambito da necessidade ética. Nesta perspectiva, o individuo encontra, na
realidade do dever, uma dupla libertagao: a libertagao da dependéncia que resulta
dos impulsos meramente naturais; a libertagdo da subjetividade indeterminada
que ndo alcancga a existéncia e a determinagdo objetiva do atuar, permanecendo
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em si mesma carente de realidade. No dever, o individuo se liberta e alcanca a
liberdade substancial (PFD §149). A eticidade €, portanto, a realizacdo do bem
pratico. Com efeito, o cardter ético sabe que seu fim motor é o universal imével,
porém aberto, em suas determinagdes, a efetiva racionalidade e reconhece que
sua dignidade, assim como a consisténcia de todo fim particular, funda-se nele e
tem nele sua realidade (PFD §152).

O direito dos individuos, na sua particularidade, é igualmente contido na
substancialidade ética, pois a particularidade é a maneira fenoménica exterior em
que existe o ético. Nessa identidade da vontade universal e particular coincidem o
dever e o direito. Assim, na eticidade, o individuo tem direitos na medida em que
tem deveres e estes na medida em que tem aqueles. O direito e a moral sdo, por
isso, instancias insuficientes para realizar esta coincidéncia, uma vez que, no direito
abstrato, um individuo tem um direito e o outro tem o dever correspondente, e,
por sua vez, na moral, o direito do préprio saber e querer, assim como o do bem-
estar, s6 deve ser objetivo e idéntico com os deveres (PFD §155). Assim sendo, s6
a eticidade, na medida em que estabelece a identidade e a compatibilizacdo entre
direitos e deveres, é capaz de cumprir essa tarefa (WEBER, 1995, p. 11).

A substancia ética, como aquilo que contém a autoconsciéncia existente por si
em unido com seu conceito, € o espirito real de uma familia e de um povo. O ético
ndo € abstrato como o bem, sendo real em sentido forte. O espirito tem realidade
e seus acidentes sao os individuos. Acerca do ético s6 hd dois pontos de vista
possiveis: ou parte-se da substancialidade ou procede-se de modo atomistico,
elevando-se a particularidade como fundamento (PFD §156, Acréscimo). Para
Hegel, quem parte do individuo deve fazer um pacto e construir um Estado. Hegel,
pelo contrario, tem o universal como fundamento. Tem o universal como o ponto
de partida e ndo o individuo. Nesse sentido, Hegel faz uma critica veemente a
Rousseau, pois, ao invés de centrar-se na vontade em si e para si, ele parte do
individuo no seu arbitrio. Rousseau, segundo Hegel, acredita que a base primeira
e substancial esta no individual, ou seja, na vontade singular. Hegel, nesse sentido,
nao concorda com Rousseau (PFD §156, Acréscimo; §258, Observacao).

A eticidade trata do desdobramento objetivo da liberdade, que é o principio
organizador e orientador da filosofia do direito de Hegel. “Assim, a eticidade
representa a realizacdo do conceito de liberdade, sintese final do processo de
determinacdo ou do desdobramento da idéia de liberdade. E a liberdade em sua
forma mais desenvolvida, ndo mais a base de pessoas individuais, como no direito
abstrato, mas a base de institui¢des sociais.” (WEBER, 1993, p. 95). Portanto, falar
em eticidade significa tratar das instituigdes sociais e das leis que as regem. “Elas
ndo se situam no plano do contingente, mas do necessario e do substancial,
exatamente, por ser resultado de um processo de mediacdo — limitagao e
universalizagdo — das vontades particulares e de grupos.” (WEBER, 1999, p. 119).
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Assim, a familia, a sociedade civil e o Estado enquanto momentos do movimento
do espirito ético (PFD §157) visam a mais plena realizacdo da liberdade, a qual
inclui a identidade entre a vontade universal e a vontade subjetiva particular.

A familia e a sociedade civil sdo os dois momentos fundamentais para o
surgimento do Estado que, na verdade, é o fundamento das mesmas. Como ja
supracitado, segundo a ordem da génese dos momentos, o Estado aparece como
resultado, mas, segundo a ordem da esséncia, é o fundamento. Em outras palavras,
segundo Hegel, embora, historicamente, o Estado seja anterior a sociedade civil,
na légica da realizagao da liberdade, o Estado é posterior a sociedade civil. Por
isso, na realidade, o Estado é o primeiro, dentro do qual, a familia se desenvolve
em sociedade civil, sendo a idéia mesma do Estado a que se separa nestes dois
momentos (PFD §256, Observagdo). Para Hegel, o Estado € a realidade efetiva da
liberdade concreta (PFD, §257, §260). O Estado enquanto realidade da vontade
substancial € o racional em e por si. Esta unidade substancial é o absoluto e imével
fim dltimo, no qual, a liberdade alcanga seu direito supremo. Fim supremo este
que impulsiona o individuo a ser membro do Estado. O individuo s6 pode ser livre
enquanto membro do Estado (PFD §258). O individuo deve levar uma vida universal
e esta s6 € possivel no Estado. Este ndo pode ser confundido com a sociedade civil.

Cabe ainda destacar que, frente as esferas do direito e do bem-estar privados da
familia e da sociedade civil, o Estado é, de uma parte, uma necessidade exterior e
o poder superior, em cuja natureza subordinam-se as leis e os interesses daquelas
esferas e, da qual, dependem. Porém, doutra parte, é seu fim imanente e tem sua
forca na unidade de seu fim dltimo universal e o interesse particular dos individuos,
0 que se mostra no fato de que estes tém frente ao Estado tanto direitos como
deveres (PFD §261). “Nesta identidade da vontade universal e da vontade particular
coincidem o dever e o direito; por meio do ético o homem tem direitos na medida
em que tem deveres e deveres na medida em que tem direitos.” (PFD §155). O
conceito da unido do direito e do dever é uma das condigdes mais importantes e
contém a forga interna do Estado. Hegel chama atengdo ao Estado, para que nao
deixe desmoronar e esmorecer suas bases éticas. Pois, para Hegel, o Estado €, antes
de tudo, uma experiéncia ética. E, por sua vez, a eticidade do Estado s6 € alcancada
pela unido dos direitos e deveres. Cientes de que a substancialidade ética, cuja
concretizagdo se da no Estado e tem seu ponto de partida na substancialidade
imediata, na familia, passa-se, a seguir, para o segundo momento desta reflexdo, a
saber, na andlise do conceito de familia em Hegel.

2 Do conceito de familia

Enquanto substancialidade imediata do espirito, a familia se determina por um
sentimento que a unifica, o amor (PFD §158). Nela, o individuo ndo é sé pessoa,
nem s6 sujeito, mas membro (Mitglied) de uma comunidade. Nao obstante
a familia se constitua no plano da eticidade natural, ao passo que o Estado se
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constitui no plano da eticidade racional, pois se trata da unidade com a lei, a
familia, por sua vez, representa a primeira instituicdo social, na medida em que
ela é a idéia ética de um modo imediato, isto €, ainda ndo mediada. O individuo
sai de sua subjetividade e objetiva-se no outro e torna-se membro de uma familia.
Através da familia e do significado do amor, o individuo passa, respectivamente,
a ser comunitario e ter consciéncia da unidade com o outro (WEBER, 1993, p.
102). A familia é a unidade que se sente a si mesma (ECF §518) e tem o amor
como principio organizador. O amor é a experiéncia do ganhar-se a si mesmo na
medida em que se perde no outro. O individuo é o que é na unidade. O amor
significa consciéncia da unidade de um com o outro, de tal maneira que um ndo
esta isolado do outro, mas encontra-se ao abandonar-se a si mesmo e ao saber-se
como unidade com o outro. O amor, segundo Hegel, enquanto elemento imediato
da relagao familiar constitui-se de dois momentos. No primeiro momento, através
do amor, o individuo sai de sua subjetividade, ou seja, ndo o deixa sentir-se
independente, pois, se o fosse, sentir-se-ia carente e incompleto. No segundo
momento, através do amor, a pessoa se conquista a si mesmo em outro, formando
uma s6 pessoa. O amor, portanto, é a experiéncia da pessoa ganhar-se a si prépria
na medida em que se perde no outro (PFD §158).

2.1 Casamento

O casamento enquanto relagdo ética imediata (PFD §161) tem duas caracteristicas
constitutivas essenciais, a partir das quais, Hegel procura construir sua concepgao
acerca do casamento. Em primeiro lugar, o casamento é o momento da vida
natural e, na realidade, enquanto relagdo substancial, a vida em sua totalidade
como realidade da espécie e seu processo. Em segundo lugar, a unidade dos
sexos naturais, que sé € interior a si ou existente em si e que, portanto, na sua
existéncia apenas é unidade exterior, transforma-se em uma unidade espiritual,
em amor autoconsciente (PFD §161). Assim, o matrimonio é essencialmente
uma relacdo ética. E erroneo pensar o casamento meramente como questdo
fisioldgica, ou seja, como relagdo entre sexos, bem como pensa-lo apenas como
condigdo espiritual. Sendo assim, em primeiro lugar, é preciso refutar a tese de
ver o casamento apenas segundo seu aspecto fisico, isto €, unicamente, como
relagdo entre sexos. Em segundo lugar, seria igualmente primario, considera-lo
um contrato civil, pois ndo superaria o nivel do direito abstrato. Hegel critica Kant
que considera o casamento um contrato. Considerd-lo apenas um contrato seria
permanecer no direito abstrato, pois diz respeito apenas a um direito relativo,
impossibilitando a esfera da eticidade, que é o nivel da substancialidade ética
(PFD §§72-80). Em terceiro lugar, urge também refutar a concepgdo que fixa,
exclusivamente, no amor o fundamento do casamento e isso porque o amor
€ um sentimento subjetivo e admite a contingéncia, carater que o ético ndo
pode adotar. Assim, o casamento determina-se de modo mais exato como o
amor juridicamente ético, no qual desaparece o passageiro, os caprichos e o
meramente subjetivo do casamento (PFD §161, Acréscimo).
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O ponto de partida objetivo do casamento deve ser o consentimento livre
das pessoas. E o consentimento para constituir uma pessoa e abandonar, nesta
unidade, sua personalidade natural e individual. “Aqui as personalidades se
unem, segundo sua singularidade exclusiva, em uma s6 pessoa; a intimidade
subjetiva, determinada em unidade substancial, faz dessa unido uma relagdo
ética — o matriménio.” (ECF § 519). Logo, o consentimento implica o abandono
da personalidade natural e individual para constituir-se numa pessoa juridica. A
afirmagao da pessoa juridica implica a superagao (Aufhebung) da pessoa natural,
isto €, das inclinagdes particulares e dos sentimentos imediatos, porque, segundo
Hegel, o amor carnal ndo pode mais constituir o interesse principal do casamento
(PFD §162, Acréscimo). O ético no casamento esta na consciéncia da unidade
com o fim substancial (WEBER, 1999, p. 121).

O casamento € essencialmente monogamia, porque é a personalidade
imediata, individualidade exclusiva, a que se coloca e se entrega nesta relagao,
cuja verdade e integridade sé surgem, portanto, com a entrega reciproca e
indivisa dessa personalidade, através do consentimento livre. O casamento €, por
conseguinte, essencialmente, de acordo com Hegel, monogamico (PFD §167).
A razdo de ser monogamico é que o que se compromete e se entrega na relagao
é a personalidade singular imediata que ha de sacrificar-se para estabelecer a
unidade matrimonial (CORDUA, 1992, p. 142). Como relagao ética, nivel que
supera o sentimento e o contrato, como mutua entrega total da personalidade,
sO € aceitavel a monogamia. Por esse viés, a poligamia se constitui contraria ao
principio da subjetividade e a monogamia é elevada como um dos principios
elementares nos quais se fundamenta a eticidade de uma comunidade. Por isso,
para Hegel, a instituicdo do casamento caracteriza um dos momentos da fundagao
divina ou heréica dos estados (PFD §167, Observacao).

O ético do casamento fundamenta-se na consciéncia de uma unidade como
fim substancial, e, portanto, no amor, na confianga, e na comunidade da totalidade
da vida individual. Nessa disposicao interior e nessa realidade, o instinto natural
é rebaixado a modalidade de um momento natural e estd destinado a extinguir-
se, precisamente, em sua satisfacdo, enquanto que o lago espiritual é elevado,
com direito, ao substancial, mantendo-se acima da contingéncia das paixdes e
do gosto particular passageiro e em si indissoltvel (PFD §163). Logo, para Hegel,
o casamento se diferencia do concubinato. Este trata da satisfacdo dos instintos
naturais. Aquele, enquanto declaracdo publica do consentimento, eleva-se a um
segundo plano, ao plano espiritual. Por isso, deve-se considerar o casamento
como em si indissoldvel, porque seu fim é o ético. Ndo obstante Hegel defenda
a indissolubilidade do casamento, ele o considera sé em si indissolivel, porque
tanto a entrada quanto a saida do casamento devem ser livres. O casamento
deve ser indissoltvel, porém, segundo Hegel, ndo se pode ir mais além do que
este dever ser. Em sendo assim, visto conter o momento do sentimento, que é
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vulneravel, o casamento ndo € absoluto, mas precario e contém, em seu interior, a
possibilidade da dissolucao, dadas as contingéncias intrinsecas ao casamento. Hegel
sustenta, no entanto, que as legislagdes, ou entdo, uma terceira autoridade, deve
dificultar ao maximo esta possibilidade e sustentar, frente aos caprichos, o direito
da eticidade. “F necesséaria uma terceira autoridade ética que sustente o direito do
matrimonio, da substancialidade ética, frente a mera crenga de tais disposicoes e
frente a contingéncia de estados de animo s6 temporarios.” (PFD §176). Contudo,
ndo se pode obrigar ninguém a viver no casamento enquanto momento da vivéncia
dos sentimentos contingentes (PFD §163, Acréscimo)'.

Além disso, Hegel considera que o casamento nao pode dar-se dentro do circulo
no qual ainda haja uma identidade natural, conhecimento e familiaridade em todas
as suas singularidades e que, portanto, um frente ao outro ndo tém personalidade
propria (PFD §168). Noutras palavras, o casamento entre consangtiineos é contrdrio
ao conceito segundo o qual o casamento é uma agdo ética da liberdade e nao
uma unido da naturalidade imediata. O que ja estd unido naturalmente ndo pode
ser unido novamente pelo matrimonio. Entre consangliineos nada acrescentaria
ao que ja esta naturalmente unido. O matriménio entre parentes consangtiineos
€ ndo apenas repulsivo como também contrario ao conceito da instituicdo. Ele
dever resultar de um ato livre e ndo provir principalmente da inclinagdo natural
(CORDUA, 1992, p. 143). Por isso, uma relagdo ética deve ultrapassar a naturalidade
imediata e pressupor alternativas de escolha entre o que é diverso. “O nicleo-
chave da eticidade hegeliana é que se mantenha ou atinja uma unidade em meio a
diversidade. A unidade celebrada pelo casamento refere-se, portanto, ao diverso, e
ndo ao que j4 estd naturalmente unido pela parentagem.” (WEBER, 1999, p. 124).
A familiaridade, o conhecimento e o habito de uma atividade comum nao devem
existir antes do casamento, pois um casamento entre parentes ndo ampliaria o
processo de mediagao e reconhecimento, necessarios para administrar as oposicoes
e diferengas (PFD §168).

' Hegel toma duas citagdes biblicas que falam sobre o casamento. Nesse caso, ele as toma com a finalidade de
fundamentar a separagao. Urge salientar, contudo, que Hegel, ao usar as duas citagoes biblicas, Mateus 19,8 e
Marcos 10,5, deixa a impressao explicita de que Cristo, pela dureza do coragdo humano, concede a separagao.
Todavia, buscando compreender de maneira mais aprofundada as duas passagens biblicas referidas por Hegel, é
preciso salientar que as mesmas sao muito proximas e relacionam-se. Em Mateus 19, 1-12, diante do matriménio
indissoltvel, os discipulos observam que o celibato seria melhor que o casamento. Jesus, no entanto, mostra
que a escolha do celibato nio por ser ou nio melhor que o casamento. £ dom de Deus a escolha pelo celibato,
sendo que o mesmo s6 adquire todo o seu valor, quando assumido com plena liberdade em vista do servigo
ao Reino. Em Marcos 10,1-12, Jesus recusa ver o matrimonio a partir de permissoes ou restricoes legalistas.
Ele reconduz o matriménio ao seu sentido fundamental, isto é, a alianca de amor, abengoada por Deus e com
vocagdo a indissolubilidade e a eternidade, quando assumido livremente por ambas as partes. Diante desse
principio fundamental, marido e mulher sao igualmente responsdveis por uma unido que deve crescer sempre,
equiparando-se no casamento, tanto direitos, como deveres de um para com outro.
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Para Hegel, um dos sexos € o espiritual como o que se desdobra por um lado
na independéncia pessoal que existe por si e por outro no saber e querer da
livre universalidade, na autoconsciéncia do pensamento que concebe e o querer
do fim dltimo objetivo. O outro sexo é o espiritual como o que se mantém na
unidade como saber e querer do substancial na forma da individualidade concreta
e o sentimento (PFD §166). A diferenca dos sexos naturais aparece, igualmente,
ao mesmo tempo, como uma diferenga na determinagao intelectual e ética (ECF
§519). Na referéncia ao exterior, para Hegel, enquanto o homem é poderoso,
ativo, a mulher, por sua vez, € passiva e subjetiva. O homem tem, por isso, sua
efetiva vida substancial no Estado, na ciéncia. A mulher tem sua vida substancial
na piedade. A caracteristica essencial do homem é a ciéncia, enquanto da mulher
€ a sensagdo. Para Hegel, as mulheres ndo agem segundo a exigéncia universal.
A piedade tem sido colocada, fundamentalmente, como a lei da mulher, como
a lei da substancialidade subjetiva sensivel, da interioridade, a qual ainda nao
alcancgou sua perfeita realizacdo (PFD §166). Afirma Hegel:

A diferenca da eticidade da mulher em relacio a do homem
consiste justamente em que a mulher, em sua determinagdo para a
singularidade e no seu prazer, permanece imediatamente universal e
alheia a singularidade do desejo. No homem, ao contrario, esses dois
lados se separam um do outro, e enquanto ele como cidaddo possui a
forga consciente-de-si da universalidade, adquire com isso o direito ao
desejo. Assim, enquanto nessa relacdo da mulher a singularidade esta
mesclada, sua eticidade ndo € pura; mas na medida em que a eticidade
é pura, a singularidade é indiferente, e a mulher carece do momento de
se reconhecer como este Si do Outro. (FE §457).

As mulheres podem, por suposto, ser cultas. Todavia, ndo estao feitas para as
ciéncias mais elevadas, para a filosofia e para certas produgoes da arte que exigem
o universal. Podem ter idéias, gostos e graca, porém ndo possuem o ideal enquanto
tal. A mulher a sensacio é preponderante. Por isso, se o Estado tivesse mulheres no
seu comando, ele correria perigo, porque elas ndo atuam segundo exigéncias da
universalidade, sendo segundo opinides e inclinagbes contingentes. No homem,
no entanto, a razao é preponderante. A busca do universal é caracteristica essencial
do homem. O homem alcanga sua posigao pelo progresso do pensamento e pelos
muitos esforgos técnicos (FE §457). A partir do exposto acima, pode-se afirmar
que, no casamento, enquanto relagdo ética imediata, Hegel atribui ao homem
a busca do universal e do racional como caracteristica essencial, e, 3 mulher, a
sensacgdo. Fazendo uma breve e simples comparagao, pode-se dizer que ao homem
corresponde a segunda caracteristica do casamento, ou seja, a unidade espiritual,
e a mulher corresponde mais a primeira caracteristica, ou seja, o aspecto natural,
os sentimentos. Como filho de seu tempo, Hegel nido protagoniza inovagoes e
avangos com relagdo ao papel das mulheres em sua época. Ainda que se possam
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ponderar as condi¢des em que viviam as mulheres da época de Hegel, ele jamais
imaginaria as mudancas que se efetivariam posteriormente, de modo especial, as
protagonizadas no Século XX. Hegel ndo poderia imaginar que as mulheres dariam
indiscutiveis provas acerca do ledo engano que os homens tinham com relacdo a
andlise e a compreensdo da capacidade das mulheres, tanto na familia, como na
sociedade civil, bem como no Estado.

2.2 O patrimonio da familia

Enquanto pessoa, a familia tem sua realidade exterior em uma propriedade. A
familia, segundo Hegel, somente sob a forma de uma propriedade constituira a
existéncia de sua personalidade substancial. “A propriedade familiar é a realidade
externa da familia; é, portanto, todo potencial capaz de cumprir as tarefas proprias
da familia. Ela ndo visa a simples satisfagdo de caréncias subjetivas de individuos,
mas, sim, a de uma pessoa substancial (a familia).” (WEBER, 1996, p. 17). Como
pessoa juridica e como momento constitutivo da estrutura social, a familia, pelo
movimento dialético, deve objetivar-se numa realidade externa, a propriedade
(PFD §169). Afirma Hegel: “A propriedade da familia como de uma sé pessoa — e
assim também a aquisicdo, o trabalho e a previdéncia — recebem um interesse
ético, por meio da comunidade, em relacdo a qual estdo igualmente os diversos
individuos que constituem a familia.” (ECF § 520). A familia como pessoa possui
sua realidade externa em uma propriedade. Sua personalidade substancial tem
existéncia na propriedade. Nesse sentido, a familia enquanto pessoa universal e
duradoura ndo apenas possui propriedade sendo que tem a necessidade de ter
posses permanentes e seguras (CORDUA, 1992, p. 143). No mundo moderno,
a familia é vulneravel. Sofre muitas oscilagdes. A familia estd no mundo. Deve,
portanto, trabalhar e cuidar para ndo perder o seu patriménio. A familia, além de
estar no seu relacionamento interno, esta ligada também ao seu relacionamento
externo, com o mundo civil, o qual ndo esta fundamentado no amor. A familia,
portanto, deve buscar proteger e aumentar o seu patriménio. Cabem, aqui, por
conseguinte, a0 homem duas fun¢des ou tarefas muito importantes: o cuidado
com as caréncias, a disposicdo e a administragdo do patriménio da familia; a
representagdo, em sua qualidade de chefe, da familia, enquanto pessoa juridica,
perante os demais.

Segundo Hegel, tendo como fundamento as lendas das fundagoes dos estados,
ao menos de uma vida social civilizada, a introducdo da propriedade estavel
aparece sobremaneira com a introdugdo do matriménio. Por meio do matriménio
uma nova familia se constitui, a qual é e deve ser por si independente da linhagem
ou da casa da qual provém os contraentes. A relagdo com a linhagem ou com a casa
tem como fundamento a consangtiinidade natural, enquanto que o fundamento
da nova familia é o amor ético. A propriedade de um individuo estd, portanto, em
uma conexao essencial com sua relacdo matrimonial e, s6 mais remotamente,
com sua linhagem ou casa.
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Todo homem, de acordo com Hegel, tem o direito de ter sua propriedade.
A propriedade significa a existéncia efetiva da minha liberdade. A propriedade
é sinal da concretizagao da vontade livre. Ser proprietario significa, entdo, ser
livre. Quem ainda ndo se tornou um proprietario ndo conseguiu tornar o para si
no que é em si. Para Hegel, a propriedade individual é fundamental, porque € a
concretizagdo da vontade livre. E a existéncia do ser enquanto vontade livre. A
propriedade € a efetivagdo da liberdade (PFD §§41-46). Sendo assim, para Hegel,
é na propriedade, sob a forma do patriménio, que a familia enquanto pessoa
constituira a existéncia de sua personalidade substancial, pois a propriedade é
sinal da efetivacdo da liberdade da familia.

2.3 A educacio dos filhos

A relacdo homem e mulher é o imediato reconhecer-se de uma consciéncia
noutra e o conhecer do reciproco ser reconhecido. Trata-se do reconhecer-se
natural e ainda nao ético. A relagdo entre homem e mulher ndo € ainda objetiva,
pois o sentimento ainda € a unidade substancial. Esta ndo tem ainda nenhuma
objetividade (PFD §177, Acréscimo). A relagdao € apenas a representacdo e a
imagem do espirito, ndo o espirito efetivo mesmo. Mas a representacao ou a
imagem tem a sua efetividade num outro daquilo que esta mesmo ainda ndo é. A
representagdo tem sua efetividade nos filhos (FE §456).

Os filhos sao o resultado efetivo da experiéncia natural do casamento. Nao
representam apenas o amor subjetivado, mas representam o amor, agora, objetivado.
Nos filhos, os pais ttm diante de si a totalidade da unido, ou seja, totalidade do
seu amor. No filho, a mde ama o marido e este ama a sua esposa (PFD §173,
Acréscimo). Enquanto que no patrimoénio a unidade esta somente em uma coisa
exterior, nos filhos, a unidade esta em algo espiritual, no qual os pais sdo amados
e os pais amam seus filhos. Assim, como a unidade do matrimonio adquire uma
existéncia e objetividade independentes s6 nos filhos, entdo, estes se constituem
como que na unidade explicita. Nos filhos os pais podem amar sua unido e a podem
compreender como sua propria existéncia (CORDUA, 1992, p. 145).

Os filhos, por sua vez, tém o direito de ser alimentados e educados com
o patrimoénio familiar comum. Da mesma maneira, o direito dos pais sobre
o arbitrio dos filhos estd determinado pelo fim de manté-los disciplinados
e educados. Os pais devem educar os filhos buscando a universalizagao.
Segundo Hegel, a funcao dos pais é educar seus filhos, para que sejam livres
personalidades e para que eles sejam reconhecidos em sua maioridade como
pessoas juridicas capazes de, por um lado, ter sua propriedade livre e de, por
outro lado, fundar sua familia (PFD §§ 151 e 177). A finalidade da educacao é
destinada a tornar as pessoas autbnomas. “A eticidade - ligada com a procriagao
natural dos filhos, posta inicialmente como originaria (§ 519) na conclusdo do
matrimonio - realiza-se no segundo nascimento dos filhos: na educagdo que
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faz deles pessoas autdbnomas.” (ECF §521). Nesse sentido, pode-se dizer que a
“educacao dos filhos representa a manifestagao objetiva do amor dos pais. Neles
se completa a dialética da familia. A educacdo visa a uma disciplina capaz de
formar uma consciéncia e vontade coletivas, preparando-as para a convivéncia
social” (WEBER, 1996, p. 17).

Os filhos sdo potencialmente livres. Sua vida ndo é mais que a existéncia
imediata de tal liberdade. Por isso, ndo sendo coisas, ndo pertencem nem a seus
pais e nem a ninguém. Eles sdo livres. A educagao dos filhos constitui-se de duas
caracteristicas essenciais. Em primeiro lugar, os filhos devem ser educados no
sentido de terem, no amor, na confianca e na obediéncia, o fundamento da vida
ética. A familia deve despertar nos filhos o sentimento da eticidade, ou seja, a vida
familiar deve desenvolver nos filhos aquela atitude que constitui o fundamento
da vida ética. A necessidade da obediéncia dos filhos estd ligada ao fato de que
o0s pais constituem o universal e o essencial, e isso, segundo Hegel, é importante,
porque, quando o filho ndo abriga o sentimento de subordinagio que faz surgir
o desejo de ser grande, ele se converte em uma criatura petulante e indiscreta.
Em segundo lugar, os pais devem educar os filhos para a liberdade, ou seja, para
a independéncia e para a livre personalidade. Numa palavra, a familia deve
conduzir os filhos para a capacidade de abandonar a unidade natural da familia
(CORDUA, 1992, p. 146). Além disso, é importante destacar também, que, para
Hegel, a educagdo familiar precisa ser diferenciada com relagao aos filhos e as
filhas. As filhas precisam ser educadas para ocupar o lugar préprio e especifico
enquanto mulheres. Os filhos, por sua vez, precisam ser educados para ocupar e
fazer uso do lugar especifico determinado ao homem, sendo este lugar, segundo
Hegel, o da razao, o da ciéncia, o do Estado.

Lembrando, cabe, portanto, aos pais a educagdo dos filhos a independéncia,
a educacio a maioridade. F importante assinalar também que, em geral, os filhos
amam menos seus pais que os pais seus filhos, porque os filhos caminham rumo
a sua independéncia, fortalecem-se e tém os pais como apoio e sustentagao. Os
pais, por sua vez, amam muitissimo seus filhos, pois, neles, véem a objetividade
de sua unido e a efetividade de seu amor. Convém recordar, entretanto, que
educacao (Bildung), em Hegel, enquanto forma de educar, forma educada da
subjetividade universalizada, conjunto das formas caracteristicas da vida social
e politica ou da cultura, ndo se restringe e ndo depende apenas da familia,
mas também dos estamentos, do trabalho (PFD §§196-197), e do Estado (PFD
§209). Nesse sentido, o individuo é concebido como membro de sua familia,
representante de seu estamento social, praticante de sua profissdo, cidadio do
Estado (CORDUA, 1989, p. 188).
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2.4 A dissolucao do casamento

Ciente de que o casamento € apenas a idéia ética imediata, tendo sua realidade
objetiva na intimidade da disposicdo subjetiva, na qual enraiza-se a primeira
contingéncia da sua existéncia, bem como, de que, como ndo pode haver
nenhuma violéncia para entrar no casamento, tampouco pode existir lago juridico
que possa manter juntas as pessoas, uma vez que ja tenham emergido disposicoes
e agdes contrdrias e hostis (PFD §176), Hegel admite a dissolugao do casamento.
O matrimonio é apenas a primeira etapa do desenvolvimento da ordem ética.
Quando as pessoas casam, para Hegel, a idéia do fracasso é uma possibilidade
implicita, pois o casamento é a experiéncia dos sentimentos, isto €, insere-se
ainda na esfera da contingéncia. Assim, a entrada e a saida do casamento devem
ser livres. Ou seja, dado que o casamento se fundamenta no sentimento subjetivo
contingente, ele pode vir a ser dissolvido. O Estado, em contrapartida, ndo esta
submetido a dissolugdo, porque esta fundamentado na lei. O casamento, no
entanto, deve permanecer como indissolivel, porém nao se pode ir além do dever
ser. Porém, dado que o casamento € algo ético, a separagao nao pode e ndo deve
consumar-se, arbitrariamente, sendo disposta por uma autoridade ética, seja esta
a igreja ou um tribunal. Hegel tenta inclusive argumentar a idéia de que, se ha um
distanciamento total, como no caso do adultério, por exemplo, entdo, também a
autoridade religiosa deve permitir a separagao matrimonial (PFD §177).

Se a finalidade dos pais é educar os filhos, para que sejam livres personalidades,
entdo a dissolucdo ética da familia consiste em que os filhos sejam reconhecidos
na sua maioridade como pessoas juridicas capazes, por um lado, de terem sua
propriedade livre, e, por outro, de instituirem sua prépria familia, tendo os filhos
como chefes e as filhas como esposas. Logo, na formagao da nova familia, ter-se-a
sua determinagdo substancial, diante da qual, a primeira sera apenas o ponto de
partida e, com maior razdo, o abstrato da linhagem nio conservara nenhum direito
(PFD §177). Com a dissolucdo natural da familia pela morte dos pais, especialmente,
do marido, tem como conseqiiéncia, acerca do patrimbénio, a heranga. Significa
entrar em posse propria de um patrimonio em si comum. Este, com o afastamento
do grau de parentesco e com a situagao de dispersao, que individualiza as pessoas e
as familias, na sociedade civil, torna-se cada vez mais indeterminado, porque se vai
perdendo o sentimento da unidade e porque cada casamento equivale ao abandono
das relagdes familiares prévias e a fundagao de uma nova familia independente (PFD
§178). Esta separacdo faz surgir a liberdade do arbitrio do individuo de dispor de
seu patrimoénio segundo seus gostos, opinides e fins individuais ou de considerar em
lugar da familia um circulo de amigos e efetuar esta declaragdo em um testamento
com as consequiéncias juridicas da heranga (PFD §179).

Por fim, salienta-se que a dissolugdo da familia, que ocorre com a maioridade
dos filhos, abre um espaco a ser preenchido pela sociedade civil. E importante
observar que, no movimento dialético, € a insuficiéncia de um momento que reporta

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 27



Paulo Cesar Nodari

a outro. E exatamente o que ocorre na relagdo familia e sociedade civil (WEBER,
1996, p. 17). Ou seja, a familia, ao dissolver-se naturalmente se converte em uma
pluralidade de familias e cada uma dessas é uma pessoa concreta independente se
vem a relacionar-se externamente com as demais familias (PFD §181).

3 Algumas ponderacoes criticas a partir de Hegel

A titulo de incentivo, quem sabe até, de desafio, elencam-se a seguir alguns topicos
que poderiam ser foco de pesquisa a luz das contribui¢oes e limites de Hegel acerca
da familia, uma vez que, segundo Hegel, a filosofia, enquanto é filha de seu tempo,
necessita singularizar-se da vontade universal, isto é, precisa a efetivacdo da vida
ética. Embora ndo possamos esquecer que o a familia é apenas o primeiro momento a
efetivagdo da eticidade, mesmo assim ela se reveste de um momento imprescindivel.
A familia e a sociedade civil sdo os dois momentos fundamentais para o surgimento
do Estado que, na verdade, constitui-se como fundamento daquelas. Segundo a
ordem da génese dos momentos, o Estado aparece como resultado, mas, segundo a
ordem da esséncia, ele é seu fundamento. Assim, embora do ponto de vista histérico
o Estado seja anterior a sociedade civil, na légica da realizagao da liberdade, o Estado
é posterior a sociedade civil. Nesse sentido, o Estado é o primeiro, dentro do qual, a
familia se desenvolve em sociedade civil, sendo a idéia mesma do Estado a que se
separa nestes dois momentos. O Estado, por conseguinte, na medida da forma, é o
resultado e, na medida da esséncia, é o fundamento.

A valorizagao da familia. Hegel supera trés concepgoes extrinsecas de familia
arraigadas ao longo dos tempos. E isso certamente ndo € pouco, isto €, constitui-se
numa contribuicdo importantissima. Ele supera a concepgdo de que o casamento
seria uma mera relagao dos sexos para, por exemplo, a satisfagdo sexual ou para a
procriagdo. Ele supera também a compreensdo do casamento como mero contrato
civil entre um homem e uma mulher. Ele também nao concorda com a tese de que
0 casamento seria apenas uma relagdo de amor. Para Hegel, a familia é a unidade
que se sente a si mesma e tem o amor como principio organizador. O amor significa
consciéncia da unidade de um com o outro, de tal maneira que um ndo esta isolado
do outro, mas encontra-se ao abandonar-se a si mesmo e ao saber-se como unidade
com o outro. Segundo Hegel, através do amor, a pessoa sai de sua subjetividade na
busca do outro, para, num segundo momento, a pessoa conquistar-se a si mesmo
em outro, formando uma sé pessoa. Assim, o amor, portanto, é a experiéncia da
pessoa ganhar-se a si prépria na medida em que se perde no outro (PFD §158).
Sem entrar, aqui, especificamente, na discussdao das novas formas de pensar a
familia nos tempos hodiernos, frisa-se a valorizagdo imprescindivel de Hegel dada
a familia, enquanto unidade natural e espiritual. Nesse sentido, afirma-se que Hegel
pode ser um bom companheiro de viagem, quando se trata de discutir os valores
imprescindiveis para o reconhecimento e a importancia da familia para a vida
ética, mesmo que a familia tenha sofrido transformagdes muito significativas. Assim,
independentemente do modo como se compreenda ou se venha a compreendé-la,
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frisa-se o aspecto de que a familia é concebida por Hegel como espago e lugar
importante e privilegiado de relagdes éticas.

A realizacdo da familia nos filhos. Os filhos sdo o resultado efetivo da
experiéncia natural do casamento. Nao representam apenas o amor subjetivado,
mas representam o amor, agora, objetivado. Nos filhos, os pais tém diante de
si a totalidade da unido, ou seja, totalidade do seu amor. Ou seja, os filhos
representam o amor do marido e da esposa. Os filhos sdo a prova efetiva do amor
dos conjuges. Neste inicio de Século XXI, a relevancia dos filhos, tanto para a
felicidade dos codnjuges, como também para a efetivacdo externa do amor no
casamento é um aspecto a ser considerado imprescindivel no rol das discussoes,
pois se trata também da discussdo acerca das futuras sociedades. Trata-se de
discutir, por um lado, a promessa, que ja se constitui em feliz realidade, do
prolongamento da vida humana. As pessoas, em nivel geral, vivem mais do que
em tempos passados. A perspectiva de vida vem crescendo significativamente no
decorrer dos anos. Porém, por outro lado, o aumento significativo dos indices
de idosos e o reduzido indice de nascimentos em muitos paises trazem alguns
questionamentos, inquietagdes e também preocupagdes. E isso, com certeza, a
médio e longo prazo, no minimo, causa questionamentos e preocupagdes acerca
do futuro do género humano.

A discriminagdo da mulher. Num primeiro momento, tem-se a impressao
de que a concepcdo de Hegel a respeito da familia é revolucionaria, sobretudo
quando trata dos dois momentos essenciais do casamento enquanto realidade
natural e unidade espiritual. Porém, analisando com mais atencao sua concepgao,
chega-se a ponderacdo de que sua concepcgao valoriza o papel do homem em
detrimento do papel e do espaco e lugar ocupado pela mulher. Fundamenta-se
tal concepgao na tese de que o homem é ativo, poderoso, capaz de determinagao
intelectual e ética, isto é, capaz de universalidade, enquanto a mulher, por sua vez,
€ passiva, subjetiva, piedosa e sensivel. Nao se trata de dizer que toda a riqueza
do pensamento filosofico de Hegel cai por terra diante da concepgao do papel,
do lugar e do espago ocupado pela mulher, como supracitado e delineado acima.
Trata-se, outrossim, de afirmar que Hegel ndo deixa de ser filho de seu tempo.
Ou seja, em seu contexto sociocultural europeu, aqui, no caso, alemao, a mulher
ndo gozava de direitos semelhantes aos do homem. Hegel ndo poderia imaginar
e pensar no processo desencadeado, sobretudo no Século XX, de emancipacao
e conquista de espago e lugar por parte das mulheres. Nesse sentido, trata-se de
ressaltar, ndo obstante situando-o e compreendendo-o em seu tempo e espaco,
que Hegel ndo considerou a mulher em toda sua dignidade. Pode-se atribuir
a Hegel a caracteristica de, no minimo, certa discriminagdo e desprezo pelas
condigdes e capacidades da mulher, bem como pelo papel desempenhado pela
mulher na familia, na sociedade civil e no Estado.
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Importancia da propriedade. Para Hegel, a familia tem sua realidade exteriorem
uma propriedade. A propriedade significa a existéncia efetiva da minha liberdade.
A propriedade € sinal da concretizagao da vontade livre. Ser proprietario significa,
entdo, ser livre. Quem ainda ndo se tornou um proprietario ndo conseguiu tornar
o para-si no que € em-si. Para Hegel, a propriedade individual é fundamental,
porque é a concretizacdo da vontade livre. E a existéncia do ser enquanto vontade
livre. A propriedade é a efetivacio da liberdade. E, portanto, na propriedade, sob a
forma do patriménio, que a familia enquanto pessoa constituird a existéncia de sua
personalidade substancial, pois a propriedade é sinal da efetivagao da liberdade da
familia. De acordo com Hegel, todo homem tem o direito de ter sua propriedade.
Apenas quem € proprietario € livre. A questao que se coloca € sobre a concepgao
de propriedade, uma vez que a concepgao de propriedade na época de Hegel e na
época atual tem sofrido transformagoes significativas. Grosso modo, pode-se dizer
que nos Gltimos 20 a 30 anos, sobretudo, com a queda do muro de Berlim houve
uma aceleracdo da globalizagao da economia. Houve uma progressiva mudanga
da natureza do capital. Existe uma auténtica pulverizagdo de sua propriedade.
A mobilidade do capital é extremamente eficiente, tendo, sobretudo nos fundos
de investimento, um investimento estratégico. Nessa perspectiva, mudou também
a natureza do trabalho. Assim, antes, o trindmio capital, trabalho, terra eram os
trés fatores de crescimento. Hoje, sabe-se que o saber é crucial como fator de
diferenciagdo no trabalho, bem como na produgao. O saber prescinde até mesmo
o capital, pois o que vale é o trabalho qualificado. Nisso, muda também o papel
do Estado, muda a compreensao também de propriedade. Nao ha davidas de que
a discussdo acerca da concepgao de propriedade de Hegel enquanto efetivagao
externa da liberdade seria muito oportuna e significativa no complexo mundo
globalizado do tempo hodierno.

Cré-se, com os argumentos acima apresentados, ter conseguido caracterizar e

demarcar a importancia de Hegel para a discussdo de temas intrinsecos a concepgao
de familia, ndo apenas em seu tempo, mas também para os tempos hodiernos.
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500 Jahre Kirche in Amerika:

Erste Bistumsgriindungen und erste kolonialismuskritische Stimmen
(1511-2011)

Johannes Meier

Im Jahre 1992 haben die christlichen Kirchen an die Ankunft des Christentums auf
dem amerikanischen Erdteil 500 Jahre zuvor erinnert. Historischer Bezugspunkt
dafiir war die , Entdeckung” der Karibischen Inseln durch den Seefahrer Christoph
Kolumbus im Jahre 1492." Das Gedenken der Kirchen erfolgte somit im Kontext
des Gedenkens an die ,Entdeckung” und die darauf folgende ,Eroberung”, die
,conquista” Amerikas. Diese historischen Geschehnisse sind vor zwanzig Jahren
aulerordentlich kontrovers diskutiert worden, sowohl in Lateinamerika wie auch
in Europa, ja, sogar weltweit? Wahrend die eine Seite sie als Kulturbegegnung
deutete, sah die andere Seite darin eine Kulturvernichtung. Viele sprachen
vermittelnd von ,Licht und Schatten”. Kolumbus und nach ihm fast alle anderen

' Papstjohannes Paulll. sagte in seiner Ansprache zur Er6ffnung der 4. Generalversammlung der lateinamerikanischen
Bischofe, die vom 12. bis 28. Oktober 1992 in Santo Domingo (Dominikanische Republik) stattfand: ,Jesus
Christus ist die ewige Wahrheit, die sich in der Fiille der Zeiten geoffenbart hat. Gerade um die Frohbotschaft
an alle Volker weiterzugeben, griindete er seine Kirche mit dem besonderen Auftrag, zu evangelisieren: ,Geht
hinaus in die ganze Welt, und verkiindet das Evangelium allen Geschopfen’ (Mk 16,15). Man kann sagen, dass in
diesen Worten die feierliche Aufforderung zur Evangelisierung enthalten ist. Daher hat die Kirche seit dem Tag, da
die Apostel den Heiligen Geist empfingen, die groSe Aufgabe der Evangelisierung begonnen. Der heilige Paulus
spricht das kurz und programmatisch aus: Jesus Christus verkiinden’ (Gal 1,16). Dies aber haben die Jiinger des
Herrn zu allen Zeiten und in allen Gegenden der Welt getan. In diesem einzigartigen Vorgang markiert das Jahr
1492 ein Schliisseldatum. Am 12. Oktober namlich — also genau heute vor 500 Jahren — kam Admiral Christoph
Kolumbus mit drei Karavellen aus Spanien hier an und richtete in diesem Land das Kreuz Christi auf.” Zitiert
nach: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hrsg.), Neue Evangelisierung, Forderung des Menschen,
Christliche Kultur. Schlussdokument der 4. Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischofe in Santo
Domingo: Stimmen der Weltkirche 34 (Bonn 1993), S. 12f.

2 Exemplarisch fiir die Debatte in Mexiko vgl.: Gerhard Kruip, Kirche und Gesellschaft im Prozef ethisch-historischer
Selbstverstandigung. Die mexikanische Kontroverse um die ,Entdeckung Amerikas”: Schriften des Instituts fiir
Christliche Sozialwissenschaften der Westfilischen Wilhelms-Universitit Miinster, Bd. 34 (Miinster 1996).
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Entdecker und Eroberer begriffen sich ganz selbstverstandlich als Katholiken, als
Christen. Deshalb war und ist es richtig, dass sich die Kirchen an diese Mdnner,
ihre Taten und deren oft schlimme Folgen erinnert haben und weiterhin erinnern.
Doch muss auch festgehalten werden, dass die Entdecker und Eroberer nicht als
Ménner der Kirche nach Amerika kamen. Sie hatten Vertrage mit der spanischen
Krone, sie handelten oft auf eigene Faust.

Faktisch gab es in den beiden ersten Jahrzehnten seit 1492 kaum kirchliche
Akteure in der Neuen Welt. Zwar nahmen an der zweiten Reise des Kolumbus im
Herbst des Jahres 1493 zwolf Manner aus verschiedenen Orden teil. Sie feierten am
6. Januar 1494 an der Nordkiiste von Haiti, wo Kolumbus eine Stadt, ,La Isabela”,
griinden wollte, die erste Heilige Messe auf dem amerikanischen Erdteil.> Doch
sind sie fast alle noch 1494, teils auch 1495 in ihre Heimat zuriickgekehrt — mit
drei Ausnahmen: der Hieronymit Ramén Pané und die beiden Franziskaner Juan
Deledeule und JuanTisin blieben mehrere Jahre vor Ort. Diese drei waren iibrigens
keine Priester, sondern Laienbriider. Pané hat lber seine Erfahrungen mit den
Einheimischen einen interessanten Bericht verfasst.* Deledeule und Tisin reisten
1499 nach Spanien zuriick; dort baten sie den Erzbischof von Toledo, Francisco
Jiménez de Cisneros, der Franziskaner war, weitere Angehérige ihres Ordens auf
die Karibische Insel zu schicken. So sind im Jahre 1500 in der Gesandtschaft des
Gouverneurs Bobadilla drei und im Jahre 1502 mit dem Gouverneuer Ovando
weitere 17 Franziskaner nach Westindien ausgereist. Sie lieBen sich in Santo
Domingo nieder und verteilten sich von dort spiter auf weitere Siedlungen. Uber
ihr Wirken ist wenig bekannt.”> Gemessen an der grofSen Zahl einheimischer
Bewohner und der wachsenden Zahl von Siedlern blieb die Prasenz der Kirche
auch mit diesen Franziskanern gering. Dies sollte sich erst dandern, als Papst Julius
Il. den Konigen von Kastilien und Leén im Jahre 1508 das Patronatsrecht tiber die
in den neu entdeckten Landern zu errichtende Kirche verlieh.

1. Die ersten Diozesen in Amerika

Konig Ferdinand hatte in denVerhandlungen mitdem Heiligen Stuhl darauf bestanden,
dass der spanischen Krone in Amerika ein Patronatsrecht im selben Umfang wie im
Konigreich Granada eingerdumt werden solle. Die von seinem Vorganger Alexander
VI. der Krone 1501 Uibertragenen Zehntrechte genlgten ihm nicht. Die Weihe und
Aussendung von drei Bischofen, die Julius Il. 1504 fiir drei kiinftige Di6zesen auf

*  Leon Lopetegui/Felix Zubillaga, Historia de la Iglesia en la América Espafola desde el descubrimiento hasta
comienzos del siglo XIX: México, América Central, Antillas: Biblioteca de Autores Cristianos 248 (Madrid 1965),
S.211-222.

4 Ramén Pané, Relacién acerca de las antigiiedades de los indios. El primer tratado escrito en América, Nueva
version, con notas, mapas y apéndices por José J. Arrom: Coleccion América Nuestra 5 (México D.F. 51984).
Antonine Tibesar, The Franciscan Province of the Holy Cross of Espafola. 1505-1559, in: The Americas 13
(1956/57), S. 377-389, hier S. 379-381. — Lino Gomez Canedo, Evangelizacion y conquista. Experiencia
franciscana en Hispanoamérica: Biblioteca Porrda 65 (México D.F. 1977), S. 4-6.
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Haiti ernannt hatte, zogerte der Konig deshalb hinaus. Am 28. Juli 1508 wurde
dann vom Heiligen Stuhl die Bulle ,Universalis Ecclesiae regimini” ausgestellt. Sie
verlieh den spanischen Kénigen das Recht, Didzesen in den {iberseeischen Gebieten
zu errichten und dem Papst geeignete Personen fiir die dortigen kirchlichen Amter
zu prasentieren. Auf dieser Grundlage liels Konig Ferdinand in den Jahren 1509
und 1510 ein Konzept ausarbeiten, wonach auf der Insel Haiti zwei Bistlimer in
Santo Domingo und Concepcion de la Vega sowie auf der inzwischen eroberten
Nachbarinsel Puerto Rico ein Bistum geschaffen werden sollten. Durch seinen
Botschafter in Rom tibermittelte er diesen Plan dem Heiligen Stuhl. Papst Julius II.
setzte ihn mit der Bulle ,Romanus Pontifex” vom 8. August 1511 in Kraft.® Dieser
Tag — Ubrigens der Gedenktag des heiligen Dominikus — kann als Datum der
institutionellen Griindung der katholischen Kirche auf dem amerikanischen Erdteil
gelten, als Beginn ihrer organisierten Ausbreitung tiber Europa hinaus.

Die Bulle erklarte, dass an den drei Orten — Santo Domingo, Concepcién de
la Vega und Puerto Rico — Kathedralen zu bauen seien, in denen die Bischofe
predigen, die Gottesdienste feiern und die Sakramente spenden sollten. Sie
wies auf die Verpflichtung zur Taufe und Bekehrung der Nichtchristen hin. Sie
umschrieb das Territorium der drei neuen Ditzesen und erklarte alle Bewohner
dieser Gebiete zur ,feligresia” der jeweiligen Bischofe. Diese wurden angewiesen,
sich um geeignete Mitarbeiter zu bemiihen, um ihr Amt in vollem Umfang
wahrnehmen zu kénnen. Dabei war sowohl an ein Domkapitel gedacht wie an
Pfarrgeistliche, denen an den zu griindenden Pfarrkirchen die Seelsorge tibertragen
werden solle, schlieflich auch an die Hilfe von Ordensleuten. Am 8. Mai 1512
wurden die schon 1504 vom Papst ernannten drei Bischofe in Burgos geweiht und
durch Konig Ferdinand in ihre Amter eingewiesen (,installiert”): der Franziskaner
Francisco Garcia de Padilla als Bischof von Santo Domingo, der Dominikaner
Pedro Sudrez de Deza als Bischof von Concepcién de laVega und der Weltkleriker
(Sakularkleriker) Alonso Manso als Bischof von Puerto Rico.” Die drei neuen
Bistlimer sollten zur Kirchenprovinz von Sevilla gehoren. Deshalb nahmen die

©  Edition der Bulle ,Universalis Ecclesiae regimini” (28. Juli 1508) in: Josef Metzler (Hrsg.), America Pontificia
primi saeculi evangelizationis 1493-1592. Documenta pontificia ex registris et minutis praesertim in Archivo
Secreto Vaticano existentibus: Collectanea Archivi Vaticani 27, Pontificio Comitato di Scienze Storiche, Atti e
Documenti 3 (Citta del Vaticano 1991) I, S. 104-107. — Edition der Bulle ,Romanus Pontifex” (8. August 1511):
Ebd., S. 112-117. — Johannes Meier, Die Anfinge der Kirche auf den Karibischen Inseln. Die Geschichte der
Bistiimer Santo Domingo, Concepcién de la Vega, San Juan de Puerto Rico und Santiago de Cuba von ihrer
Entstehung (1511/22) bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, Supplementa
Vol. XXXVIII (Immensee 1991), S. 9-12. — Spanisch: Johannes Meier, La historia de las diécesis de Santo Domingo,
Concepcién de laVega, San Juan de Puerto Rico y Santiago de Cuba desde su inicio hasta la mitad del siglo XVII,
in: Armando Lampe/Samuel Silva Gotay (Hrsg.), Historia general de la Iglesia en América Latina, Bd. IV: Caribe
(Salamanca 1995), S. 21-151, hier S. 21-25.

7 Elizabeth Ward Loughran, The first Episcopal Sees in Spanish America, in: The Hispanic American Historical
Review 10 (1930), S. 167-187.
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drei Bischofe die kanonische Konstitution ihrer Diézesen am 26. September 1512
im Erzbischoflichen Palais in Sevilla vor.®

Zwei dieser drei Bischofe haben ihr Amt in Amerika auch angetreten. Am
langsten wirkte dort Alonso Manso, derim Mai 1513 in Puerto Rico eintraf. Zunachst
residierte er in dem Ort Caparra an der Nordkiiste. Haufige Schwierigkeiten mit
den spanischen Siedlern bewogen ihn 1516, nach Europa zurlickzufahren. Krone
und Papst starkten ihm den Riicken und ernannten ihn zum Generalinquisitor von
,Las Indias”. Er kehrte 1520 nach Puerto Rico zurlick, wo er nun die neue, schon
gelegene Stadt San Juan und in ihrer Mitte die Kathedrale aufbaute. Alonso Manso
blieb bis zu seinem Tod am 27. September 1539 in seiner Ditzese.’

Auch der erste Bischof von Concepcién de laVega hat dort sein Amt ausgetibt. Er
wirkte von Oktober 1513 bis Anfang des Jahres 1516 in Westindien und kehrte dann
nach Spanien zurlick, wo er 1520 verstarb.'® Hingegen hat der erste Bischof von
Santo Domingo, Francisco Garcia de Padilla, sein Amt vor Ort nicht angetreten. Er
starb am 6. Dezember 1515 in Getafe."" Erst der zweite Bischof, der 1516 ernannte
italienische Adlige Alessandro Geraldini, traf 1519 in Santo Domingo ein.'?

Geraldini war durch seinen ilteren Stiefbruder Antonio, der seit 1469 als
papstlicher Legat am spanischen Hof wirkte, auf die Iberische Halbinsel gekommen
und dort Kénig Ferdinand bekannt geworden. Dieser hatte ihn zum Berater seiner
Tochter Katharina gemacht, die seit 1501 als Gemahlin Prinz Arthur Tudors in
England weilte und nach dessen Tod 1509 von Kénig Heinrich VIII. geehelicht
wurde. Spéter, seit 1525, suchte sich Heinrich von ihr zu trennen, was schlie8lich
zur Losung der englischen Kirche von Rom durch die Suprematsakte von 1534
fihren sollte. So war also der erste in Santo Domingo residierende Bischof ein
Italiener, dessen vorhergehendes Amt sich am englischen Hof in London befunden
hatte und weitlaufig mit dem Schisma der anglikanischen Kirche verkniipft ist."
Zu den verbliffenden Gleichzeitigkeiten der Kirchengeschichte gehort auch, dass

8 Alejandro Tapia y Rivera (Hrsg.), Biblioteca histdrica de Puerto Rico, que contiene varios documentos de los
siglos XV, XVI, XVII'y XVIII (San Juan de Puerto Rico 21945), S. 371-386. — Carlos Nouel, Historia eclesiastica de
la arquidiécesis de Santo Domingo, primada de América | (Santo Domingo 21979), S. 44-51.

9 Cristina Campo Lacasa, Historia de la Iglesia en Puerto Rico 1511-1802 (San Juan de Puerto Rico 1977), S. 33-
37.— Mario A. Rodriguez Ledn, Presencia de los frailes dominicos en Puerto Rico durante el siglo XVI: Tercer
Encuentro de Historiadores de la Orden de Predicadores de América Latina y el Caribe (San Juan de Puerto Rico
1987), S. 10-12.

10 Carlos Nouel, Historia eclesiastica | (Anm. 8), S. 52.

"' Fidel Fita, Fray Garcia de Padilla, primer obispo de Bainda y de Santo Domingo: Boletin de la Real Academia de
la Historia 20 (Madrid 1892), S. 587-614.

2 Benno M. Biermann, Alessandro Geraldini, Bischof von San Domingo 1517-1525, in: Zeitschrift fir
Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 34 (1950), S. 195-206. — Sebastiano Baggio, Alessandro
Geraldini de Amelia, primer obispo residente en la diécesis primada de América: Coleccién V Centenario, Vol. 1
(Bogotd 1986).

3 Leo M. Kaiser, The Earliest Verse of the New World, in: Renaissance Quarterly 25 (1972), S. 429-439.

36 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



500 Jahre Kirche in Amerika: Erste Bistumsgrondungen und erste
kolonialismuskritische Stimmen (1511-2011)

in den Wintermonaten 1510/1511, als der spanische Botschafter mit der Kurie
in Rom Uber die Errichtung der ersten Bistiimer in Westindien verhandelte, der
damals 27jahrige Martin Luther in der Ewigen Stadt geweilt hat. Im Auftrag des
strengen Erfurter Augustinerkonventes, in dem er damals lebte, und im Namen
von sechs weiteren deutschen Augustinerklostern tiberbrachte Luther zusammen
mit einem dlteren Gefdhrten dem General des Augustinerordens in Rom eine
Stellungnahme. Diese richtete sich gegen die Vereinigung von zwei Richtungen
unter den damaligen deutschen Augustinern, ndmlich den strengen , Observanten”
und den weniger strengen ,Konventualen”. Fiir die Vereinigung setzten sich der
Generalvikar der ,Observanten” in Deutschland ein, Johannes von Staupitz, aber
auch der General des Ordens, weshalb das von Luther lberbrachte Begehren in
Rom ohne Erfolg blieb.™

Auf dem Weg dorthin und von dort zuriick nach Deutschland ist Luther in der
Hohe des Sees von Bolsena mit etwa 30 km Abstand an dem weiter 6stlich gelegenen
Stadtchen Amelia vorbeigezogen. Aus Amelia stammte Alessandro Geraldini. Die
beiden haben sich nicht gekannt. Sie hitten sich wohl auch nicht verstanden. Das
wird an folgendem Punkt deutlich: Als Geraldini nach Santo Domingo kam, war er
sehr enttduscht, dort keine stattliche Kathedrale vorzufinden. 1522 begann er ihren
Bau im gotischen Stil. Um dafiir finanzielle Ressourcen zu erschlielen, schlug er
dem Papst vor, einen Ablass auszuschreiben zur Sithne der von den spanischen
Siedlern an den Indigenas veriibten Verbrechen. Es kam ihm nicht in den Sinn, die
Einkiinfte des Ablasses zur Wiedergutmachung an den Opfern zu verwenden. Er
hatte den Bau der Kathedrale im Sinn." Sicher hat er nicht gewusst, dass im fernen
Deutschland inzwischen Martin Luther eine Debatte angestoflen hatte, welche die
theologischen Grundlagen fiir solcherlei Bul- und Strafkompensationen erschiitterte.

2. Die Anfange des Kampfes der Kirche fiir die Menschenrechte der
Urbevolkerung

Fir die dramatisch leidende Urbevolkerung der Karibik haben sich in jenen
Jahren vor allem die Dominikaner eingesetzt. Dieser Orden hatte im Jahre 1508
die Erlaubnis erhalten, 15 Mitglieder nach Amerika zu schicken. In drei Gruppen
reisten die Dominikaner zwischen November 1509 und Mai 1511 nach Santo

" Heinrich Boehmer, Luthers Romfahrt (Leipzig 1914). — Otto Scheel, Martin Luther. Vom Katholizismus
zur Reformation. Bd. 2: Im Kloster (Ttbingen 3-41930), S. 480-539. — Reinhold Weijenborg, Neuentdeckte
Dokumente im Zusammenhang mit Luthers Romreise, in: Antonianum 32 (1957), S. 147-202. — Herbert
Vossberg, Im heiligen Rom. Luthers Reiseeindriicke 1510-1511 (Berlin 1966). — Eva Maria Jung-Inglessis, Auf
den Spuren Luthers in Rom (St. Ottilien 2006). — Entgegen dem Konsens der dlteren Forschung hat der Marburger
Kirchenhistoriker Hans Schneider am 16. Februar 2011 auf einer Tagung des Deutschen Historischen Instituts in
Rom (,Martin Luther in Rom/Martino Lutero a Roma“) die These vertreten, Luther sei nicht im Auftrag des Erfurter
und der sechs anderen strengen Konvente, sondern im Gegenteil im Auftrag von Generalvikar Johannes von
Staupitz nach Rom gereist, und zwar nicht im Winter 1510/1511, sondern ein Jahr spdter im Winter 1511/1512.

> Meier, Die Anfange (Anm. 6), S. 89.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 37



Johannes Meier

Domingo. Die Vorhut bildeten Pedro de Cérdoba, der als Oberer fungierte,
und die Patres Antonio Montesino und Bernardo de Santo Domingo. Alle drei
stammten aus dem Dominikanerkonvent zu San Esteban in Salamanca. Von
Beginn an konzentrierten sie sich auf ihre religiosen Aufgaben und erkannten rasch
als moralische Schliisselfrage die Versklavung der einheimischen Bevélkerung
durch die spanischen Siedler. Deshalb forderten sie ihre Landsleute auf, sich von
dieser mit den Grundlagen des christlichen Glaubens unvereinbaren Siinde zu
bekehren. Die ganze Kommunitat, angefiihrt von Pedro de Cérdoba, stand hinter
der Predigt von Fray Antonio Montesino, die dieser am vierten Adventssonntag,
21. Dezember 1511, hielt und welche einen fundamentalen Konflikt mit den
Kolonisten ausbrechen liefs.'®

Ausgehend von dem Wort des Taufers Johannes ,Ich bin die Stimme eines
Rufers in der Wiiste” (Joh 1,23) prangerte Montesino in Anwesenheit von Diego
Kolumbus und der Honoratioren der Stadt die Abscheulichkeiten der spanischen
Herrschaft Uber Haiti an; er warf seinen Landsleuten schwere Verstindigung
vor: ,Mit welchem Recht und nach welchem Gesetz haltet ihr sie in einer solch
grausamen und schrecklichen Knechtschaft? Wie kénnt ihr sie so unterdriicken und
plagen, ohne ihnen zu essen zu geben noch sie in ihren Krankheiten zu pflegen,
die sie sich durch die maRlose, von euch erzwungene Arbeit zuziehen? Wie konnt
ihr sie dahinsterben lassen oder, klarer gesagt, toten, nur damit sie taglich Gold
fir euch anhdufen? Sind sie keine Menschen? Haben sie keine vernunftbegabten
Seelen? Seid ihr nicht verpflichtet, sie zu lieben wie euch selbst?”'” Montesinos
Worte |6sten bei Kolumbus, den Kronbeamten und Siedlern helle Empé&rung
aus; doch lieBen sich die Dominikaner nicht auseinanderdividieren oder zur
Revision ihrer Auffassung bewegen; im Gegenteil, diesmal beginnend mit ljob
36,3 f. (,Ich rufe mein Wissen weit hinaus, wahrhaftig, meine Worte sind kein
Trug”), verschdrfte Montesino am folgenden Sonntag seine Anklage und kiindigte
namens seiner Mitbriider an, die Dominikaner wiirden allen die sakramentale
Lossprechung verweigern, die sich an Verfolgung und Versklavung von Indios
bereicherten.'® Mit diesen Predigten rissen die Dominikaner den Konquistadoren
die Kreuzfahrermaske vom Gesicht, gaben dem Christentum seine alte Rolle als

' Miguel A. Medina, Una comunidad al servicio del indio. La obra de Fr. Pedro de Cérdoba O.P. 1482-1521:
Publicaciones de los Institutos de Filosoffa y Teologia de Madrid, Serie II, Vol. 4 (Madrid 1983), S. 23-63.

7 Bartolomé de Las Casas, Historia de las Indias: Obras escogidas de Fray Bartolomé de Las Casas | u. Il, hrsg. v.
Juan Pérez de Tudela Bueso: Biblioteca de Autores Espafioles 95 u. 96 (Madrid 1957/61), hier Kap. Ill 4 (BAE
96, 176). — Mariano Delgado, Der Aufstand der Dominikaner und seine Folgen (1510-1514), in: Ders. (Hrsg.),
Bartolomé de Las Casas, Werkauswahl, Band 2: Historische und ethnographische Schriften (Paderborn 1995), S.
221-253, hier S. 226.

8 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 5 (BAE 96, 178-181). — Delgado, Der Aufstand, S. 229-231.
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Religion der Unterdriickten zuriick und er6ffneten die jahrzehntelange Debatte
um das Recht Spaniens zur Landnahme in Amerika."

Diego Kolumbus lieB Anfang 1512 Kénig Ferdinand von den Vorfdllen in
Santo Domingo unterrichten und plddierte fiir eine umgehende Ausweisung der
Dominikaner aus Westindien; dabei schaltete er den Oberen der Franziskaner,
Alonso de Espinal, in dem Wissen ein, da8 dieser Orden das Herrschaftssystem
auf der Insel nicht in Frage gestellt hatte. Der Kénig und seine Ratgeber reagierten
auf die Nachrichten betroffen; die Arbeitsverpflichtung der Indios sei seinerzeit
von Juristen und Theologen als ,conforme a derecho humano y devyno” beurteilt
worden; er selbst trage die Verantwortung dafiir. Der vom Konig beigezogene
Provinzial der spanischen Dominikaner, Alonso de Loaysa, zeigte sich bestirzt,
untersagte fiir die Zukunft derartiges Argernis erregende Predigten und drohte bei
Zuwiderhandlung die Rickbeorderung nach Spanien an.?°

Inzwischen hatte sich Antonio Montesino zur Verteidigung seiner Position
aufgemacht; Ende Marz oder Anfang April 1512 traf er in Spanien ein. Der Obere
der Kommunitat von Santo Domingo, Pedro de Cérdoba, reiste ihm nach, sobald
ihn die Stellungnahme des Ordensprovinzials erreicht hatte. Trotz Widerstanden
bei Hof gelangten Montesino und Cérdoba vor den Konig und trugen ihm
unerschrocken ihre Ansichten iiber die Lage der Indios vor.?' Nunmehr wurde eine
gemischte Kommission von Juristen und Theologen unter Leitung des Bischofs von
Palencia, Juan Rodriguez de Fonseca, zur Untersuchung des Sachverhalts bestellt;
sie erarbeitete neue Gesetzesvorschldge, die ,Leyes de Burgos” vom 27. Dezember
1512. Darin wurde der Status der amerikanischen Eingeborenen als freier Vasallen
der spanischen Krone definiert; als Freien wurde ihnen das Recht auf ein eigenes
Haus, eigene Wirtschaftsfiihrung und eigenen Lebensunterhalt verbirgt; als
Vasallen wurden sie verpflichtet, fir die Krone niitzliche Arbeiten zu leisten, wenn
diese durch regelmaRige Erholungszeiten ertrdglich gemacht und in Waren wie
Kleidung oder Hausrat entlohnt wiirden. Daneben bekréftigten die Gesetze die
der Krone vom Papst gemachte Auflage, die Indios im christlichen Glauben zu
unterweisen; sie hielten an einem ideal gedachten Zusammenleben von Neusied-
lern und Alteingesessenen und damit am System der ,Encomienda” fest: die
Europder sollten durch ihr Vorbild eine Umerziehung der Indios zu christlicher

19 Joseph Hoffner, Kolonialismus und Evangelium. Spanische Kolonialethik im Goldenen Zeitalter (Trier 31972), S.
189-196. — Paulo Suess, Glaubensfreiheit und Zwangsarbeit. Spanische Missionare, Theologen und Juristen des
16. Jahrhunderts zur Rechtslage der Indios, in: Zeitschrift fir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
71 (1987), S. 292-315, hier S. 293-295. — Michael Sievernich, Anfinge prophetischer Theologie. Antonio de
Montesinos Predigt (1511) und die Folgen. In: Ders./Arnulf Camps/Andreas Miiller/Walter Senner (Hrsg.),
Conquista und Evangelisation. Fiinfhundert Jahre Orden in Lateinamerika (Mainz 1992), S. 77-98.

20 Medina, Una comunidad (Anm. 16), S. 130-134.

2 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 6 (BAE 96, 181-183). — Delgado, Der Aufstand, S. 231-233.
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Lebensweise bewirken; den ldngst erwiesenen unchristlichen Egoismus der
Siedler, ihren Trieb nach Macht und Reichtum kalkulierten die , Leyes de Burgos”
nicht ein.?2 Die Dominikaner zeigten sich mit diesen Regelungen unzufrieden;
sie erreichten in zdhen Verhandlungen noch gewisse Abmilderungen, die am 28.
Juli 1513 in Valladolid protokolliert wurden; demnach durften Kinder unter 14
Jahren und verheiratete Frauen nicht zur Arbeit verpflichtet werden; auch sollten
die Indios maximal neun Monate im Jahr fiir die Siedler arbeiten, damit ihnen
geniigend Zeit zur Bestellung ihrer eigenen Felder bleibe.’

Pedro de Cérdoba gentligte nicht, was er auf dem Verhandlungsweg zugunsten
der Indios erreicht hatte. So entschloss er sich, durch eine praktische Aktion die
Richtigkeit und Durchfiihrbarkeit der Grundsdtze der Dominikaner nachzuweisen.
Ihm schwebte vor, in Gegenden abseits der spanischen Niederlassungen und unter
Ausschluss des schlechten Beispiels und der Gewalttdtigkeiten der Kolonisten das
Evangelium zu verkiinden und durch aufopferndes Apostolat rein indianische
Christengemeinden aufzubauen, religiose Gemeinwesen, die der Oberhoheit des
Konigs von Spanien unterstehen und sich ansonsten unter Anleitung von Geistlichen
nach den christlichen Geboten ausrichten sollten. Von Pedro de Cérdoba stammt
also jene Idee, die spater vor allem die Jesuiten in ihren ,Reduktionen” verwirklicht
haben. So machte er Kénig Ferdinand das Angebot, an der venezolanischen Kiiste
und am Golf von Paria mit Dominikanerbriidern die Indios zu christianisieren,
wenn andere Spanier aus dieser Region ferngehalten wiirden. Der Konig ging
darauf ein; er gewdhrte Pedro de Cérdoba zahlreiche Verglinstigungen, damit
er eine Reisegruppe von zwanzig Missionaren zusammenstellen konnte; Diego
Kolumbus wies er am 12. Mai 1513 an, den Dominikanern eine Karavelle,
Nahrungsmittel und Dolmetscher zur Verfligung zu stellen, und den Botschafter
beim Heiligen Stuhl, Jerénimo de Vich, beauftragte er am 28. Mai, den Papst dazu
zu bewegen, den Missionaren die Erlaubnis zu gewahren ,para poder confirmar en
ausencia de obispos, poder usar el 6leo viejo y crisma, donde no hobiere obispos,
... bendecir aras y cdlices”.?* Im Winter 1513/14 reisten Pedro de Cérdoba und
Antonio Montesino in drei Gruppen mit insgesamt 18 Ordensangehérigen und
zwei Postulanten von Spanien nach Santo Domingo zuriick. In der zweiten Hilfte
des Jahres 1514 brach zunichst eine dreikopfige Gruppe — Antonio Montesino,
Francisco de Cérdoba und der Laienbruder Juan Garcés — nach Venezuela auf;
Montesino musste aus Krankheitsgriinden auf Puerto Rico zuriickbleiben; die
beiden anderen fuhren weiter und gingen bei Piritu an Land, 130 km westlich von

2 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 7-16 (BAE 96, 183-211). — Delgado, Der Aufstand, S. 233-240. — Medina,
Una comunidad (Anm. 16), S. 138-146.

2 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Il 17-18 (BAE 96, 211-216). — Medina, Una comunidad (Anm. 16), S. 147-150.

24 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Il 19 (BAE 96, 216-219). — Medina, Una comunidad (Anm. 16), S. 101-103.
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Cumana; dort sind sie 1515 als Martyrer gestorben, nachdem ein spanisches Schiff
entgegen den Abmachungen an der Kiiste aufgetaucht war und Indios als Sklaven
verschleppt hatte.?”

Im Frithjahr 1513 hatte Kénig Ferdinand auch den Eroberer von Kuba, Diego
Veldzquez, ermdchtigt, die Urbevdlkerung dieser Insel einem ,Repartimiento” zu
unterwerfen. Demgemdl} stattete Veldzquez im Laufe dieses und des folgenden
Jahres seine Soldaten mit ,Encomiendas” aus; unter den Beglinstigten war auch
der Feldgeistliche von Velazquez’ Kompagnon Panfilo de Narvaez, der damals
30jdhrige Bartolomé de Las Casas; ihm wurden die Indios des Dorfes Canarreo im
Tal des Rio Arimao als Arbeitskrafte zugewiesen. Las Casas, der mit Gouverneur
Ovando 1502 nach Haiti gekommen war und dort in der Landschaft Cibao eine
,Encomienda” besessen hatte, befand sich in einer Gewissenskrise, seit ihm vor
seinem Aufbruch nach Kuba ein Dominikaner in der Beichte die Lossprechung
verweigert hatte, weil er nicht bereit war, seine Indios freizulassen. Den
entscheidenden Anstol$ zu seiner Bekehrung gaben Sitze aus dem Buch Jesus
Sirach (34,21-27), auf die der Kleriker bei der Vorbereitung einer Messfeier stiel3;
anhand dieses alttestamentlichen Textes wurde ihm zweifelsfrei bewusst, dass
die ,Conquista” dem Willen Gottes widersprach, denn Gott — so war hier zu
lesen — hat kein Gefallen an unrechten Giitern und der Ausraubung der Armen;
auch alle weiteren Schriften, die er zu Rate zog, lieferten ihm ,nur immer neue
Beweisgriinde und verbiirgte Lehren, die fiir das Recht jener westindischen Volker
und gegen die Plinderungen, Untaten und Ungerechtigkeiten sprachen, die
wider sie begangen wurden”. So entschied sich Las Casas zum Verzicht auf seine
,Encomienda”; damit war er frei, dem von den Dominikanern begonnenen Kampf
fur die Rettung der Indios beizutreten.?®

Las Casas kannte Pedro de Coérdoba seit 1510 und wusste von dessen
Anschauungen. Pedro de Cérdoba hatte bald nach Beginn der Eroberung
Kubas vier seiner Mitbriider zur Predigt und Mission dorthin entsandt, Gutierre
de Ampudia, Bernardo de Santo Domingo, Pedro de San Martin und Diego de
Alberca. Zu ihnen nahm Las Casas Verbindung auf. In der Erkenntnis, dass die
Entwicklung auf Kuba dieselbe Richtung nahm wie zuvor auf Haiti, entschlossen
sich Gutierre de Ampudia und Las Casas zur Reise nach Santo Domingo, um
der dortigen Kommunitdt Bericht zu erstatten.?” Im Juli 1515 traf Las Casas mit

%> Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 33-34 (BAE 96, 253-257). — Medina, Una comunidad (Anm. 16), S. 64-
66 u. 104-110.

% Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 79 (BAE 96, 356-358). — Delgado, Der Aufstand, S. 262-266. — Isacio
Pérez Fernandez, Fray Bartolomé de Las Casas, Brevisima relacion de su vida. Diseno de su personalidad. Sintesis
de su doctrina (Caleruega 1984), S. 23-25.

?  Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Il 81-82 (BAE 96, 360-365). — Johannes Meier, Zeuge einer befreienden
Kirche: Bartolomé de Las Casas (Leutesdorf 1988), S. 18.
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Pedro de Cérdoba zusammen; das gemeinsame Anliegen stiftete zwischen den
beiden Mannern eine tiefe, freundschaftliche Beziehung; Las Casas versprach dem
zwei Jahre dlteren Dominikaneroberen: ,Vater, ich werde alle moglichen Wege
versuchen und vor keiner Mihe zurtickschrecken, die mir begegnen wird, um das
zu vollenden, was ich begonnen habe; und ich hoffe, dal unser Herr mir dabei
helfen wird; und sollte ich das Ziel nicht erreichen, so werde ich das getan haben,
was ich als Christ tun mufte” .28

Nach der Besprechung in Santo Domingo fuhr Las Casas, jetzt begleitet von
Antonio Montesino, nach Spanien weiter. Durch Vermittlung des Erzbischofs von
Sevilla lief$ sich Kénig Ferdinand zur Einberufung einer Kommission bewegen, die
die ,Indische Frage” erortern sollte; es war aber noch kein Ergebnis erreicht, als
der Monarch im Januar 1516 starb. In den folgenden Monaten gelang es Las Casas,
Montesino und Pedro de Cérdoba, der ihnen nachgereist war, den interimistischen
Regenten Francisco Kardinal Jiménez de Cisneros von der Notwendigkeit einer
grundlegenden Systemverdnderung in Westindien zu iiberzeugen. Cisneros
beauftragte Las Casas, einen ,plan para la reformacion de las Indias” auszuarbeiten;
am 17. September 1516 ernannte er ihn zum ,procurador o protector universal de
todos los indios”, zum Anwalt und Beschitzer aller Indios.?®

Damit war Las Casas in seine Lebensaufgabe berufen worden, die ihn 50 Jahre
lang, bis zu seinem Tod am 18. Juli 1566, voll in Anspruch nehmen sollte. Mit
Pedro de Cérdoba reiste er Ende 1516 nach Santo Domingo zuriick. Als sich dort
der neuen Regierung — Cisneros hatte sie drei Monchen des Hieronymitenordens
bertragen — wiederum Widerstande in den Weg stellten und sich das massenhafte
Sterben der Indios durch eine Pocken-Epidemie dramatisch beschleunigte, fuhr
Las Casas Mitte des Jahres 1517 nochmals nach Spanien.** Schon im Vorjahr hatte
er das Vertrauen des Bischofs Adrian Florensz gewonnen, der als Bevollmachtigter
des spdteren Kaisers Karl V. aus Brissel nach Spanien gekommen war und
gemeinsam mit Kardinal Cisneros und nach dessen Tod (8. November 1517) allein
die Regierungsgeschafte flihrte. Adrian zeigte sich tUber die Unmenschlichkeiten
entsetzt, von denen Las Casas aus Amerika berichtete.?' Las Casas lobte die Giite,
Lauterkeit und Frommigkeit Adrians, der ihm das direkte Gesprach mit dem

2 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 83 (BAE 96, 365-367, das Zitat: 366). — Delgado, Der Aufstand, S. 266f.

29 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Ill 90 (BAE 96, 387-389). — Delgado, Der Aufstand, S. 270-272. —
Constantino Bayle, El protector de Indios: Publicaciones de la Escuela de Estudios Hispanoamericanos 10 (Sevilla
1945). — Demetrio Ramos Perez, El P. Cérdoba y Las Casas en el plan de conquista pacifica de tierra firme, in:
Boletin Americanista Ill (Barcelona 1950), S. 175-210, hier S. 191-194.

3 Delgado, Der Aufstand, S. 272-274.

31 Las Casas, Historia de las Indias, Kap. Il 85 (BAE 96, 370-372). — Johannes Meier, Die Historia de las Indias als
Quelle der karibischen Kirchengeschichte, in: Mariano Delgado (Hrsg.), Bartolomé de Las Casas, Werkauswahl,
Band 2 (Anm. 17), S. 154-160, hier S. 157-159. — Delgado, Der Aufstand, S. 278, Anm. 29.
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500 Jahre Kirche in Amerika: Erste Bistumsgrondungen und erste
kolonialismuskritische Stimmen (1511-2011)

Thronfolger ermoglichte, sobald dieser in Spanien eingetroffen war. Am 19. Mai
1520 beauftragte ihn der junge Konig, auf einem Gebiet von 800 km Lange an
der Kuste Venezuelas seine Vorstellungen von einem friedlichen Zusammenleben
zwischen Christen und Indios in die Tat umzusetzen.*> Zwar misslang das
Experiment in Venezuela, aber in den 30er und 40er Jahren hat es Las Casas,
inzwischen selbst Mitglied des Dominikanerordens, in Guatemala (Verapaz) und
Chiapas verwirklichen kénnen.*?

In der Begegnung von Adrian Florensz, der seit 1517 auch Kardinal war, und
Bartolomé de Las Casas zeigt sich noch einmal eine Verkniipfung von europdischer
und amerikanischer Kirchengeschichte: Am 9. Januar 1522 wurde Adrian zum
Papst gewahlt. Martin Luther war damals bereits in Acht und Bann. Hadrian VI.,
wie er sich als Papst nannte, zeigte Verstandnis fiir die Anliegen der Reformation.
Auf dem Nirnberger Reichstag 1522/23 liel’ er durch seinen Legaten Francesco
Chiericati seinen Willen erklaren, die Missstinde in der Kirche zu iberwinden.
Hadrian wollte eine Reform der Kirche. Allerdings blieb er in Rom weitgehend
isoliert und starb schon am 14. September 1523. Auf seinem Grabstein in der
deutschen Kirche in Rom, Santa Maria dell” Anima, steht der Satz: ,Ach, wieviel
hangt davon ab, in welche Zeit auch des besten Mannes Leben fallt.”3*

Schlussbemerkung

Damit endet mein Riickblick auf die Anfinge des Christentums in Amerika. Im
zweiten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts, vom Jahre 1511 an, trat die Kirche als
Akteur auf dem Kontinent in Erscheinung: institutionell — durch die Prasenz
der ersten Bischofe, und prophetisch — durch den Kampf der Dominikaner
fir eine Uberwindung des den Ureinwohnern zugefiigten Unrechts, fiir ein
menschenwiirdiges Leben der Indios. Voller Optimismus, so unter ihnen eine
vom Evangelium inspirierte Kirche aufbauen zu kénnen, hatte Pedro de Cérdoba
am 28. Mai 1517 an den spanischen Konig iber die Einheimischen geschrieben:
,...gentes tan mansas, tan obedientes y tan buenas, que si entre ellos entraran
predicadores solos sin las fuerzas e violencias destos mal aventurados cristianos,
pienso que se podiera en ellos fundar quasi tan excelente iglesia, como fue la

2 Delgado, Der Aufstand, S. 283-292 u. 318-320. — Meier, Die Anfinge (Anm. 6), S. 220f. — Manuel Giménez
Fernandez, Bartolomé de Las Casas. I: Delegado de Cisneros para la reformacién de las Indias 1516-1517. 1I:
Capellan de S.M. Carlos I, poblador de Cumand 1517-1523 (Madrid 21984).

3 Meier, Die Anfange (Anm. 6), S. 223-228. — Matthias Gillner, Bartolomé de Las Casas und die Eroberung des

indianischen Kontinents. Das friedensethische Profil eines weltgeschichtlichen Umbruchs aus der Perspektive

eines Anwalts der Unterdriickten: Theologie und Frieden, Bd. 12 (Stuttgart 1997), S. 42-54.

Ludwig von Pastor, Geschichte der Pdpste seit dem Ausgang des Mittelalters. Band IV: Geschichte der Pdpste im

Zeitalter der Renaissance und der Glaubensspaltung von der Wahl Leos X. bis zum Tode Klemens VII. (1513-

1534). Zweite Abteilung: Adrian VI. und Klemens VII. (Freiburg 10-121928), S. 149. — Markus Graulich, La

potesta del Papa secondo il pensiero di Adriano VI e il suo progetto di reforma della Curia Romana (Roma:

Universita Pontificia Salesiana, Facolta di Diritto Canonico, Dissertazione dottorale 1999).
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primitiva.” ,Es sind so sanftmitige, folgsame und gute Volker, dass ich glaube, man
konnte, wenn sich zu ihnen einzig Prediger begeben werden unter Ausschluss all
der Gewalttaten veriibenden Abenteurer, eine nahezu so herausragende Kirche
unter ihnen aufbauen, wie es die Urkirche war.”*

Zusammenfassung

500 Jahre Kirche in Amerika:
Erste Bistumsgriindungen und erste kolonialismuskritische Stimmen
(1511-2011)

Die christlichen Kirchen haben im Jahre 1992 an die Ankunft des Christentums auf
dem amerikanischen Erdteil 500 Jahre zuvor erinnert. Historischer Bezugspunkt
dabei war die ,Entdeckung” der Karibischen Inseln durch den Seefahrer Christoph
Kolumbus. Dadurch geriet das kirchengeschichtliche Gedenken weitgehend in
den Kontext der vor allem in Lateinamerika und Europa geflihrten Kontroverse
um die spanische Conquista und deren Deutung als Kulturvernichtung oder
Kulturbegegnung.

Faktisch gab es in den beiden ersten Jahrzehnten seit 1492 kaum kirchliche
Akteure in der Neuen Welt. Dies dnderte sich erst, als Papst Julius Il. den Kénigen
von Kastilien und Leén im Jahre 1508 das Patronatsrecht tber die in den neu
entdeckten Landern zu errichtende Kirche verlieh. Das Jahr 2011 eignet sich
in besonderer Weise fiir einen differenzierten Riickblick auf die Anfinge des
Christentums in Hispanoamerika. Denn einerseits wurden 1511 die ersten drei
Diozesen des Kontinents errichtet, andererseits kamen zum selben Zeitpunkt
die ersten Angehorigen des Dominikanerordens nach Santo Domingo, die
nach kurzer Reflexion den Einsatz fiir das Uberleben und die Anerkennung der
Menschenwiirde der indigenen Bevolkerung in das Zentrum ihrer Arbeit riickten.
Die Initialziindung gab eine im Advent 1511 von P. Antonio Montesino OP
gehaltene Predigtreihe. Sie erdffnete eine jahrzehntelange Debatte, die sich spater
vor allem mit den Namen der Dominikaner Francisco de Vitoria und Bartolomé
de Las Casas verband.

Der Beitrag legt neuere Erkenntnisse der kirchen- und ordensgeschichtlichen
Forschung vor allem zum zweiten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts dar. Von
besonderer Relevanz fiir die Gesamtentwicklung des Christentums ist dabei die
Rolle des spdteren Papstes Hadrian VI., der ab 1516 zeitweise die spanische
Regentschaft fiihrte.

3% Medina, Una comunidad (Anm. 16), S. 263-268, das Zitat: S. 264.
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KATHKOOXZ H ITOAEMIA:

Una vision de la mujer en grecia: mito, literatura e historia.

Ma. del C. Lydia Santiago Carcia

Los griegos tuvieron la suerte de vivir antes que muchos pueblos, pero sin ser tan
antiguos como los pueblos semitas, hinddes o chinos; y no tan recientes como los
italicos. Sin embargo, tienen una ventaja que nos ha beneficiado maravillosamente
en Occidente: nos han legado el producto de su trabajo, de su observacién y
reflexion, el fruto de su brillante y clarificador pensamiento.

Si bien es cierto que se cumple la maxima NIHIL NOVUM SUB SOLE,
podriamos anadir, POST GRAECOS, haciendo eco a la maestra Emma Godoy. Y
quiero aclarar que no es un panegirico al pensamiento griego, solo un humilde
reconocimiento a lo mucho que le debemos al ejército de pensadores y autores.

Lo que pretendo en esta disertacion, no es dar los datos que ya todos ustedes
conocen bien, no es una sinopsis histérica de los acontecimientos experimentados
por los griegos, aunque no estaria mal recordarlos, sino dentro de ese devenir
historico, ubicar uno de los temas mdas controversiales emanados de dicha cultura
y ese es el tema de la mujer.

Sin animo de disputas que rayen en el feminismo, trataré de ser objetiva al presentar
los datos extraidos del mito, la literatura y la historia, utilizados para este propésito.

Primer tiempo: Mitologia

Desde que tenemos conciencia de la aparicion del hombre, observamos que el
mundo es un lugar dificil para ubicarse y vivir, las migraciones, la supervivencia y
las vicisitudes de los conflictos bélicos, no dan mucho espacio para las mujeres,
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quienes tienen que acompanar a sus hombres y apoyarlos en la medida de lo
posible, en las cuevas, en los campamentos y en las aldeas que poco a poco van
evolucionando hasta convertirse en pueblos y ciudades.

Los vestigios de la arqueologia revelan cosas inquietantes, como las esculturas
de las llamadas diosas madres o XOANAS, que representaban a un género
femenino poderoso por su capacidad de concebir y parir vida; se habla incluso de
un matriarcado, que se pierde en la cronologia de los acontecimientos histéricos.

La necesidad de conseguir alimento de formas primitivas, como la caza y la
pesca, dej6 bajo la responsabilidad femenina la recoleccion de frutos silvestres y
con ello la observacién del ciclo natural de la fecundidad de la tierra; llegando a
afirmar incluso que fueron las mujeres las que descubrieron la agricultura como
una forma de someter a los elementos de la naturaleza a la voluntad y necesidades
humanas. Como quiera que sea, siempre serd una incognita dificil de despejar y
motivo de especulaciones.

Lo que si podemos afirmar es la lucha por el predominio del poder divino
entre los antiguos dioses con un cierto predominio femenino —matriarcal- y los
modernos dioses olimpicos, con un evidente dominio masculino —patriarcal-

Estos vestigios son encontrados entre las disputas que se suscitaron a raiz del
matricidio cometido por Orestes en la persona de Clitemnestra. Los acontecimientos
narrados en la conmovedora trilogia de Orestes, escrita por Esquilo e integrada por
las piezas: Agamemndn, Coéforas y Euménides, narran el choque tremendo entre
el pensamiento de un hijo fiel al padre y apoyado por divinidades igualmente fieles
a su padre Zeus, y el derecho materno, representado por la propia Clitemnestra
y las divinidades vengadoras de tal derecho, las Ilamadas Erinias, que tienen que
pactar su subsistencia como deidades en un mundo dominado por los dioses
olimpicos: Zeus destrona a su padre Cronos apoyado por sus hermanos y establece
una dinastia de corte “absolutista” y totalitario, es el padre de los dioses y tiene el
predominio del cielo y los fenémenos meteoroldgicos. Se involucra con cuanta
diosa y mortal le venga en gana y procrea una caterva de hijos que seguiran sus
pasos en la medida de lo posible. Apolo, el dios oracular y solar serd el que ordene
el matricidio cometido por Orestes, después de que Clitemnestra asesinara a su
esposo Agamemnon, recién regresado de la guerra de Troya junto con su cautiva
y amante Casandra. Son las Erinias, antiguas diosas tutelares, quienes persigan a
Orestes y lo acosen para que pague su crimen. Solo Atenea, la diosa nacida de la
cabeza de Zeus, es decir, no nacida de madre, dirimira la disputa concediendo un
voto a favor del acusado para empatar los votos condenatorios y los absolutorios
y conseguir asi la exculpacién de Orestes. Las Erinias se conformaran con un
pequefio santuario para continuar siendo veneradas y cambiaran su nombre por
Euménides, las benévolas, en lugar de las vengadoras.
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Hay un argumento contundente cuando las Erinias, acosando en suefo y
en vigilia a Orestes, quieren hacerle sentir el peso de su crimen al matricida
recordandole que su madre lo llevé en su vientre por 9 meses y lo dio a luz. Pero
todo se diluye ante la respuesta de Orestes: “mi madre es una extraia, que solo
presté su vientre, como un recipiente que contiene un liquido y luego se extrae de
ahf; nada tengo de ella”...

Esto tiene un trasfondo enorme, el formarse en un vientre materno no implicaba
vinculos ni genéticos ni emocionales. Era un recipiente que solo contenia algo
que luego cambiaria de lugar. Si habia alguna herencia fisica o emocional, debia
ser totalmente paterna.

Por tanto, el matricidio de que fue objeto Clitemnestra, fue un merecido castigo
a su infidelidad con Egisto y sobre todo por el asesinato de su esposo Agamemnon.
Pero eso no es todo, Clitemnestra misma se hace hasta cierto punto merecedora de
un castigo por rechazar a sus hijos: somete a una humillante esclavitud a Electra,
en tanto que aleja a Orestes, enviandolo a la corte del rey Estrofio en la Fécide.
Ciertamente se manifiesta un problema ético, pero también judicial; una madre
que es cruel con sus hijos merece un castigo, el rechazo y el desamor de éstos,
pero no la muerte, en tanto que una esposa infiel que asesina al marido, se hace
acreedora tal vez a una pena igual, impuesta por un juez, no por su hijo. Pero la
realidad no estaba tan alejada del mito.

Las situaciones reproducidas en el mito, tenian un paralelo entre los hombres.

Hay un nidmero considerable de ejemplos entre los dioses mismos, que
muestran una conducta irrespetuosa hacia las diosas. Zeus el padre de los dioses
elige de entre las mortales a la mas atractiva como de entre un cesto de manzanas,
a la mas apetecible, de tal manera que se le conoce una lista grande de amorios y
por consiguiente de hijos.

Con la ocednide Metis procrea a Atenea, quien nace de la cabeza del mismo
Zeus, pues el dios devora a su esposa por miedo a ser destronado por el hijo
nacido de Metis.

Con su hermana Deméter procrea a Perséfone, quien sufre las violencias de su
tio Hades al ser raptada y llevada al inframundo para convertirla en su reina.

Con su tta Mnemosime (alegoria de la memoria), se une durante nueve noches
consecutivas en una gruta del monte Citerén; de tal unién nacen la nueva Musas:
Melpémene, Talia, Euterpe, Erato, Terpsicore, Clio, Caliope, Urania y Polimnia,
nueve diosas que rigen el intelecto y la creatividad humana.
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Con su hermanay esposa legitima Hera, procrea a Hebe, Ares e llitia; pero lejos
de enfadarse con su infiel marido, la emprende contra las indefensas mortales,
que pagan las consecuencias de la activa libido de Zeus.

En este orden de ideas, mencionemos algunas de estas mortales; podemos
observar a una Semele, la madre de Dioniso, calcinada por el fuego del rayo de
Zeus, cuando por consejo de Hera, disfrazada de su nodriza, le pidiera al padre
de su hijo, que se mostrara en todo su poder.

También se conocen las apariencias que Zeus asumia para unirse a dichas
mujeres, como la lluvia de oro que cay6 sobre el regazo de Danae, madre de
Perseo; o la figura de cisne para unirse a Leda, madre de Helena y Clitemnestra,
Castor y Pélux. E incluso el mimetizarse en Anfitrion, marido de Alcmena y madre
de Heracles. Lleg6 incluso a convertirse en toro para raptar y seducir a la joven
Europa, a quien hizo madre de Minos, Radamanto y Sarpedon.

Podriamos seguir anadiendo nombres al curriculum amoroso de Zeus, pero
para concluir con él solo mencionaré a Leto, prima de éste y de Hera, con quien
procred a los gemelos Apolo y Artemisa, quienes junto con Atenea, son los dioses
mas apegados a su padre. La colérica y vengativa Hera le prohibié dar a luz en
cualquier lugar donde brillara la luz del sol, solo la isla de Ortigia le dio asilo,
[laméandose después Delos, la luminosa.

No debemos dejar de mencionar a Ganimedes, el jovenzuelo raptado por
Zeus en forma de dguila, para llevarlo a su morada y servirse de él como paje y
escanciador.

Sin embargo, con una figura divina de estas dimensiones, no llegaba a
repercutir totalmente entre las practicas de los humanos, quienes se regian por
ciertos codigos éticos, como todas las sociedades humanas. Los hombres debian
contraer matrimonio para generar descendencia, pero no estaban tan ligados
emocionalmente a sus esposas como a sus companeros de milicia; podian incluso
llevar a sus concubinas a casa y tener a todas sus mujeres en el gineceo, sin
compartir demasiado tiempo con ellas. La fidelidad era algo para las mujeres, no
tanto para los hombres.

Con el ejemplo dado por el padre de los dioses, qué se podia esperar de los
menos importantes: Hades, hermano de Zeus, comete el rapto mas famoso de
la mitologia griega, el de su sobrina Perséfone. Al menos este dios no era tan
casquivano. Poseidén, mayor que Zeus, emulaba las conductas de su hermano
menor: es asi que tomé la forma del rio Enipero para seducir a Tiro, la hija de
Salmoneo y engendrar con ella a Pelias y Neleo.
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Apolo su hijo, el dios de la medicina y la mesura en el pensar, nunca se
desposo, pero fue protagonista de muchos episodios amorosos y de los primeros
acosos registrados en la mitologia de occidente: Dafne la ninfa, transformada en
laurel; Castalia, quien se arroj6 a la fuente que tomé su nombre; Marpesa, que
prefirié a un mortal antes que al dios; Casandra, la profetisa condenada a no ser
escuchada. Y de paso mencionaremos a Jacinto, el hermoso efebo que murid
golpeado accidentalmente por un disco lanzado por Apolo. Lastima, él si habia
correspondido a los requerimientos amorosos del dios. Debemos anotar en su
descargo, que respeté mucho mas las negativas de sus prospectos amorosos, que
Zeus su padre, quien no preguntaba ni pedia, solo tomaba, arrebataba.

Segundo tiempo: La literatura. Epica

Con esta disputa surgida por el matricidio mas famoso de la mitologia, debemos
regresar un poco en la cronologia de los acontecimientos y situarnos en otros
prototipos de mujer, las que nos presenta la Iliada.

La lliada es el primer documento literario del mundo griego, un tesoro de
informacién y de cultura. Los griegos solian darle un valor trascendente y
considerarla, junto con la Odisea, los textos en los que se educaron generaciones
de griegos. Alejandro Magno la llevaba consigo como un tesoro, admirando
desmesuradamente a Aquiles, su antepasado.

Dentro de tal documento de poesia épica, se localizan diferentes tipos de
mujeres, las que existian hace 3 000 afios y que no distan mucho de las que
existen en nuestra época. Iniciemos el repaso del elenco femenino: la principal
mujer mencionada es Helena, la denominada de Troya, aunque su origen se sitta
en Grecia misma, en la austera ciudad de Laconia llamada Esparta. Era esposa del
rey de dicha ciudad Menelao, hermano de Agamemnén, quien a su vez era rey de
Argos y cuya esposa es la ya mencionada Clitemnestra.

Estos casos extraordinarios en los que las mujeres eran las infieles, estan
documentados en el mito, como un catdlogo de arquetipos o modelos de
conducta, donde todos podian aprender una leccion. Es asi que Helena y
Clitemnestra, fueron mujeres que se atrevieron a abandonar una y asesinar otra, a
sus respectivos maridos.

Helena, hermana de Clitemnestra y de los efebos Castor y Pélux, era la mujer
mas bella del mundo, en su momento. Fue presa de las argucias de la diosa Afrodita
y se enamoro de Paris, principe troyano que llegé en misién diplomética a Esparta.
Paris, prendado de la belleza de Helena, no tiene empacho en huir de Grecia con
ella y enfilar hacia su patria: Troya, en compania de la esposa del rey que le habia
dado hospedaje y se habia mostrado buen anfitrién. Paris estaba tomando el regalo
prometido por la diosa Afrodita y que era esa mujer, la mas bella del mundo...
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Como la culpa no era de los fugitivos, sino de los dioses, dejaron toda la
responsabilidad a sus respectivos familiares: jHelena la pasa al marido ofendido,
el marido al hermano y éste a todos los griegos! Paris, la delega en manos de su
padre y hermanos, pero toda una nacion, los troyanos, sentirdn las consecuencias
de la irreflexién de una pareja de estultos enamorados.

Vayamos ahora a las citas:

La tematica de la Iliada es bien conocida por todos ustedes y no se necesita
ahondar en ella. Lo que si es preciso, es resaltar algunos momentos que detallen la
personalidad de las mujeres que protagonizan el poema; para tal propésito citaré
algunas lineas del canto VI, uno de los mas bellos y emotivos.

Troya se encuentra sitiada por los griegos, que esperan un momento de
descuido o debilidad para hacerla caer. Dentro de las murallas de Troya estd la
poblacion, totalmente sin culpa y asustada, confiando en la ayuda de los dioses
y en el valor de sus hombres. La familia real estaba integrada por el rey Priamo,
su esposa Hécuba y sus hijos: Héctor, Paris, Casandra, etc. Pero ademas por las
esposas de los hijos: Helena de Paris y Andromaca de Héctor.

Es ciertamente un eufemismo llamar “esposa” a Helena, pues se hallaba
fuera de la legalidad al abandonar a su familia, pero desde que llegé a Troya, le
dieron un trato digno y consideraciéon. Como mujer educada e inteligente, sabia
muy bien que todo ese conflicto era causado por su apasionamiento ciego, pero
preferia atribuir su obnubilacién al poder de los dioses.

Situémonos pues, en un dia comin de los muchos que vivié la ciudad sitiada,
después de una jornada de duelos personales y reconocimiento mutuo de honores.
Revivamos el momento en que Héctor toma un descanso y regresa al palacio para
encontrarse con su madre y su esposa:

“Cuando Héctor llego a las puertas Esceas, corrieron a él las esposas e hijas de
los troyanos para preguntar por sus hijos, hermanos, parientes y esposos. Cuando
llegé a la casa de Priamo, alli lo hallé de frente, tierna de dones, su madre y se
le asi6 de la mano y asi lo nombraba: <Hijito, ;por qué dejando la dspera guerra
has venido? Mucho los odiosos hijos de los aqueos hostigan peleando en torno
a la urbe, y te urgi6 el alma a que aqui vengas a alzar las manos a Zeus. Pero
aguarda, para que yo el vino meloso te traiga, porque al padre Zeus y los otros
inmortales tu libes primero, y después ti mismo te restaurards, si bebieres; que
el vino aumenta grandemente el animo al hombre cansado como cansado estas
ta defendiendo lo tuyo.> Y entonces le respondi6 el gran Héctor chispeante del
yelmo: <No el vino meloso a las mentes, veneranda madre, me sirvas, porque
no me enerves, y de dnimo y valor yo me olvide. Ve ti con sahumerios al templo
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de la saqueadora Atenea, a las ancianas habiendo reunido, y el peplo que te
’

parezca el mas agraciado y el mas grande, colécalo en las rodillas de Atenea de

hermosos cabellos.>” !

La imagen de la madre anciana, cansada y preocupada por el bienestar del
hijo se refleja en los términos: moTViaL Untep que reflejan el respeto de Héctor
hacia la madre; el autor utiliza un término aplicable a las diosas de época
minoica: TOTVLaL ONPAV o diosa madre, dominadora de la naturaleza.

El vino es calificado de meli/frona, meloso para la mente o que “hace miel” la
mente, es decir, obnubila, opaca la razén, enerva y hace olvidar prioridades.

Atenea es la “saqueadora”, la “rapaz”, 'ABmvaing oyeAeing un epiteto
ampliamente conocido para Atenea en la épica. Como diosa de la guerra, era
protectora de la obtencién de botin o despojo del vencido.

Después de conminar a su madre para hacer sacrificios expiatorios a Atenea
y asi suplicar el perdén de ésta, se dirigi6 Héctor a los aposentos de Paris, para
exhortarlo a participar en la defensa de la ciudad. El contraste habla por si mismo:

“...alli entr6 Héctor, caro a Zeus, y en la mano tenia la lanza y fulgia en
el extremo el asta y la punta broncinea...Y lo hallé en su cdmara, aprestando
las bellisimas armas, escudo y coraza, y los corvos arcos catando... Y viéndolo
Héctor lo reprendié con oprobiosas palabras: <Demonio: no has puesto como
se debe esta ira en tu alma; los pueblos perecen entorno a la ciudad y sus altos
muros peleando, y por causa tuya el grito de batalla y la guerra arden en torno a
esta urbe; aun ti combatieras con otro si en otro lado lo vieras en la odiosa guerra
aflojandose; pero alzate; no con fuego hostil la ciudad pronto se incendie.> A su
vez, le respondi6 Alejandro deiforme: <Héctor, segtin lo justo me reprendiste, y
no mas que lo justo, por eso te diré , y td atiende y esctichame: yo no tanto por la
ira y el enojo de los troyanos me estaba en la cimara, mas queria revolverme en
mi pena. Y ahora mi esposa, persuadiéndome con muelles palabras, me instig6 a
la guerra, y eso me parece que sera mejor.>" >

La ira de Héctor le hace llamarlo doupévt pero no tiene el mismo contexto y
significado que en nuestra cultura judeo-cristiana, con el calificativo de demonio
como exponente “demoniaco”, del mal. Recordemos que los ddimones eran seres
sobrehumanos, casi divinos, o cercanos a los dioses. Podemos interpretarlo como
un insulto contextualizando en la justa ira de Héctor.

' Homero, lliada. VI, 237- 273.
2 lbid. VI, 313-339.
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Luego de reprender a Paris, interviene Helena: “Mas con discursos melosos,
Helena le dijo: < Cuiiado de mi, perra, criadora de males, indigna; quisiera que
aquel dia cuando me pari6 mi madre primero, me arrastrara llevandome una
mala tormenta de viento a una montafna o del estruendoso mar a las olas, donde
una ola me barriera, antes que estos trabajos pasaran. Mas ya los dioses estos
males asi decretaron. Debiera al menos ser la conyuge de un hombre mas bravo,
que de las gentes supiera el enojo y los muchos reproches; mas para éste, la
mente no es firme hoy, ni de hoy mas lo serd, y asi pienso que ha de cosechar
él también. Pero ahora entra y toma asiento, cuiiado, pues la tarea te cerc6 mas
que a nadie en tus mentes por mi, perra, y por la enajenacién de Alejandro>"*

Después de enfrentar a Héctor, Helena siente verglienza de que sea su “cuiiado”
el que lleve el peso de la situacién y utiliza palabras fuertes pero descriptivas:
KUVog Kakounyowov dokpvoEoong “horrible perra criadora de males”. No cabe
duda de que el poeta refleja a una Helena, que era conciente de si misma y antes
de esperar el juicio de los demas, ella misma se autocastiga con epitetos que
reflejen la realidad de su situacion.

Luego de que Héctor sale de la morada de Paris y Helena, busca a su esposa
Andrémaca, porque siente necesidad de verla y de ver a su pequefio hijo Astianacte.

“Cuando tras atravesar la gran urbe, llegaba a las puertas Esceas, alli su esposa
rica en dones ante él vino corriendo, Andrémana, hija de Eetioén arrogante...Ella
lo encontré entonces, y con ella llegé su sirvienta con el niiio tierno de mente,
aun sin habla, al Hectérida amado, de una bella estrella el igual, a quien Héctor
llamaba Escamandrio y los otros Astianacte, pues defendia a Ilién el solo Héctor.
Entonces él sonri6, viendo en silencio a su nifio, y Andrémana se detuvo cerca
de él, derramando lagrimas, y se le asi6 de la mano y le hablaba: <Numen, este
dnimo te destruira y no compadeces al niiio atin sin habla y a mi, desgraciada,
quien pronto, viuda de ti seré; pues pronto te mataran los aqueos todos a una
asaltandote; y sera lo mejor para mi, despojada de ti, meterme en la tierra; pues
ya ningin otro solaz habra, después que arrastres ti tu caida, sino pesares...
Héctor, en verdad para mi, el padre y la veneranda madre eres td, y el hermano,
y ta para mi, el floreciente marido, compadécenos y en la torre quédate, no
hagas a tu nifio un huérfano y a tu mujer, una viuda.>

La expresion utilizada por el poeta a través de Andrémaca es la misma: TéTyio
untnp; “ Extwp &top oL Lol ECC1 TOTNP KOl TOTVICL WhTnp.

*Ibid. VI, 344-356.
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La presentacién de las dos mujeres en este canto, nos muestra lo alejada que
esta una de la otra, Helena presiona a Paris para que salga a pelear, Andrémaca
llora y presiente el inminente fin de Héctor, no quiere que siga combatiendo y
le suplica en nombre de si y de su hijo, que se apiade de su destino. La califica
el poeta de &Aoxog 0e $iAn Evtpomadilopévn, Baiepor Kot SGKPL Y€
ovoa. Esuno de los momentos mds conmovedores de todo el poema: el pequefo
Astianacte que se asusta al ver la cimera del casco de Héctor y una esposa
denominada “amada” por el poeta y que al alejarse voltea y muestra su rostro,
que derrama lagrimas profusamente por la despedida. Andrémaca llora la muerte
de Héctor cuando éste aln esta vivo y su dolor es sentido por todas las esclavas
de su casa, pero, no obstante, el marido envia a su mujer a su casa, para ocuparse
de sus propios trabajos: 6AX €1g Olkov ovoa T g’ abtng Epya kOULle. El
trabajo no dard oportunidad de aflorar a la tristeza.

De la poesia épica vayamos a la poesia gnomica o de reflexion y pongamos
nuestro interés en Hesiodo, cuyo poema ~ Epya xoit “ Hugporr nos introduce
en el pensamiento de un hombre del s. VIl a. C. y sus conceptos de lo justo, el
trabajo, la productividad, la vida del hombre y su relacién con las mujeres. A través
de dicho poema, busca aconsejar a su hermano Perses acerca de como vivir dentro
de los parametros de la moralidad y la justicia; como ser productivo y como cuidar
esa riqueza de los ambiciosos, incluyendo las mujeres. Al principio del poema se
menciona a Pandora “la de todos los dones”, prototipo de mujer: “bonita y tonta”,
quien fue capaz de ignorar la prohibicién de abrir el arca que contenia todos los
males del mundo que aquejan a la humanidad, pero que por la bondad divina se
pueden remediar por la “esperanza” &ATLC que lleva nombre femenino. La creacion
de Pandora es descriptiva: “Pronto de la tierra plasmé el inclito Cojo una imagen
parecida a pudica virgen; la cifi6 y adorné la ojiclara diosa Atenea, y en torno, la
augusta Persuasion y las Gracias divinas collares dureos pusiéronle al cuerpo; y en
torno de ella las Horas de hermoso pelo una guirnalda de flores vernales; Entonces,
en su pecho, el mensajero Argicida mentiras e insinuantes palabras y capciosa
conducta forjo: weddet 8’ ollvAlovg te Adyoug Kol Emikondov fifog tevée,
por voluntad de Zeus gravitonante, y la voz le puso el heraldo de dioses, y llamé a
esa mujer Pandora, pues todos los que tienen moradas olimpicas un don le dieron,
pena a los hombres que de pan se alimentan. Después que acabé el alto engafio
que no admite defensa, a Epimeteo enviaron el don”. El resultado de tal trabajo fue
una combinacion de belleza, estulticia y taimada astucia, solo comparable a una
moderna actriz de telenovela. Con este comienzo, inicia las sentencias dirigidas a
su hermano: le recomienda trabajar, pues el trabajo no es ninguna deshonra, que
ame al que le ama y que no gane mal, pero que esté muy atento en su trato con
las mujeres, para que “Ninguna mujer de nalga dispuesta la mente te engafie Mnde
Yuun og VooV TMUYooTOrog EEamaténw’  charlando con seduccion, tu granero
buscando / quien en mujer confia, confia aquél en ladrones. / Que haya un hijo
unigénito para fomentar los bienes paternos...
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Al parecer se refiere a mujeres advenedizas que utilizaban sus encantos para
despojar del producto de su trabajo a un hombre honrado, pues mas adelante
le sugiere: “Hazte una casa primero, una mujer y un buey de trabajo, adquirida,
no casada, que pueda seguir aun a los bueyes” yvvolka... KTNTNY 0L YAUETAY
es decir, que sea joven para trabajar. Mas adelante le da instrucciones precisas
de cémo conseguir mujer: “En edad conveniente conduce una mujer a tu casa/
cuando de treinta afnos mucho menos no tengas/ ni mucho mas: ese es un
matrimonio a su tiempo/ La mujer que sea cuatro afios pubera, y al quinto se
case./ Desposa una virgen, para ensefarle costumbres virtuosas, TopBevikny
3¢ youel, dg k' HBea kedvadLdGENE v sobre todo, desposa a una que junto
a ti resida/ Pues no consigue el hombre algo mejor que una esposa / buena, ni
otra cosa mds dura que una mala,/ de comida al acecho, que al esposo, aunque
sea vigoroso,/ abrasa sin tea y a vejez inmadura lo entrega.” Después de tales
amonestaciones, no sabemos si le quité a Perses los deseos de casarse.

Después de la poesia didactica y sentenciosa, tomaremos como referencia
la poesia lirica, expresion mas libre de los sentimientos humanos, sin atender
tanto a los convencionalismos de la sociedad. Los temas son mas subjetivos y
atienden a las necesidades vitales como el amor, la bisqueda del deleite y el
disfrute de la vida, frente a un destino fatalista que invariablemente terminara
con la muerte, por lo tanto, hay que vivir, reir, amar y gozar. En nombre de esa
subjetividad se cometieron injustas criticas o exaltados encomios, de tal manera
que son dos los poemas que citaremos, uno de Seménides de Amorgos y otro de
la poetisa Safo.

El primero pasa revista a las mujeres, comenzando con duras criticas, hasta
finalizar con una alabanza merecida por las mujeres; el inicio es contundente:
XWPLG YLVALKOG B0 Emoinoe voov. Es demoledor el punto de vista del poeta:
“lejos de la mujer dios hizo la razén”; puede encumbrar o puede echar abajo
una imagen o una personalidad. Y continta: “Del puerco cerdoso, a una/ por
quien todo en la casa sin orden yace,/ en la mugre confuso, y se arrastra en
tierra;/ sin banarse ella misma, en ropas humildes/ y en el estercolar, perezosa
engorda./ De la malvada zorra produjo el dios a otra:/ mujer que todo sabe:
para ella, nada/ se ocult, de lo malo o de lo mds bueno./ De eso pues, muchas
veces dice a algo, malo,/ y a algo, noble, pues de ambos la inclinacién tiene.”

Sin embargo, el mismo poeta reconoce a la mujer de términos opuestos:
“De la abeja otra, préspero quien la toma,/ pues de ella sola no es vecina la
infamia,/ y florece por ella y crece la hacienda,/ y amada, con amante esposo
envejece/ tras parir una prole bella y famosa,/ y notable se hace entre las
mujeres/ todas, y una divina gracia la ciiie.../ Como don, a los hombres tales
mujeres/ regala Zeus: las 6ptimas y mas prudentes.”
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Los calificativos que borran los primeros insultos son: $1An, T0g dpPLoTAC,
TOAVHPPASECTATALS.

El segundo poema esta escrito por la poetisa mas famosa de la lirica griega y es
la descripcidn exacta de la turbacién amorosa, que no fue motivada por un varén,
sino por Agdlide, nombre femenino emparentado con oryaAAig- oyadA1dog, el
lirio y con el verbo trytadAdw que significa regocijarse.

Que es a los dioses, me parece igual/ el hombre aquél que frente a ti se sienta/
y que te escucha cerca, mientras hablas placidamente/ y amable ries; lo que a
mi, por cierto/ dentro del pecho el corazén me espanta./ Pues en cuanto te miro
apenas, nada/ de voz me queda;/ pero la lengua se me quiebra; al punto,/ fuego
sutil bajo la piel discurre,/ y con los ojos nada miro, y zumbos/ forma el oido,/ y
el sudor se me esparce, y me acomete toda un temblor, y verde mds que la hierba
soy, y distante poco e haber muerto parezco, Agdlide.

Es una lastima que no haya sobrevivido todo el poema, pero por fortuna, esta
descripcion afamada hace recordar a su autora a mas de dos mil afos de ser escrito.

Sigamos avanzando en la cronologia literaria para llegar al s. V y su creacién
mas caracteristica: la tragedia. El derroche de valor de que los griegos hicieron gala
en sus luchas contra los persas, les dio una madurez y creatividad que se manifestd
en las tragedias. Tres fueron los nombres que sobrevivieron a la posteridad, los
tres reflejaron el alma humana desmenuzandola desde su perspectiva y su propia
grandeza, pero solo de dos tragicos mencionaremos caracterizaciones femeninas:
uno de ellos es Soéfocles, quien en su Antigona nos muestra un conflicto tan
vigente en la actualidad como entonces: ;qué ley esta por encima, la divina o la
humana? La piedad para con los dioses y para con los consanguineos, puede llegar
a oponerse a las leyes del Estado, encarnado en un tirano. El estado de cosas es el
siguiente: después de que Edipo se da cuenta de que ha matado a su padre y se ha
casado con su madre, lo Gnico rescatable de la situacion es la salvaguarda de sus
hijos, encargados a su cufiado y tio Creonte. Yocasta se suicida y Edipo se ciega,
lanzandose a vagar y expiar sus culpas, solo acompanado de Antigona. Cuando
Edipo muere, Antigona regresa a Tebas, donde Eteocles y Polinices se disputan la
sucesion al trono. Eteocles decide quedarse en Tebas y Polinices arma un ejército
para expugnar la ciudad. Después de la lucha fratricida, ambos hermanos yacen
muertos y el regente Creén, en un desplante de actitud despética, le niega la
sepultura a Polinices, mientras Eteocles recibi6 un funeral y homenaje de Estado.
Lanza Credn una prohibicién: “Nadie podra tocar el yerto y desolado cadaver;
nadie ha de sepultarlo, nadie ha de llorar por él, nadie ha de lanzar lamentos,
ha de ser arrojado sin exequias, sin tumba, para exquisita vianda de las aves de
rapiia que se hartaran de sus carnes apenas lo vean.. Y si osa alguno obrar en
contra, morira lapidado por el pueblo”. Antigona y su hermana Ismene se hallan
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inermes, indefensas frente al poder del tio y tirano: “Mira ahora, las dos solas
quedamos, enteramente solas, ;cual sera nuestra muerte infamante y amarga,
si quebrantamos los mandatos del potente tirano? Mujeres somos ;podremos
oponernos a los hombres? Stibditas somos, tenemos que acatar estas leyes y aun
mas duras, como que las imponen los mas fuertes”.

El planteamiento es muy claro y se establece un binomio: mujeres frente a
hombres y stbditas frente a la ley del tirano. Ambas posiciones son desventajosas,
la condicién mujeril y débil se impone frente a la condicién masculina, legal y por
consiguiente fuerte.

Pero cabe preguntarse, qué tan licito es obedecer las leyes de los hombres,
cuando la piedad y la verdadera humanidad exigen su obediencia. Antigona
decide erigirse en reivindicadora de su hermano, frente a la obediencia timorata
y cobarde de Ismene: “Sea lo que fuere, y sufra lo que sufra, sucumbiré con
gloria”. Pero la gloria no estaba reservada a las mujeres, sino a los varones en la
guerra, en la palestra, en el podio. Antifona tendra gloria sin pasar por ninguno de
estos lugares. Ella tendrd gloria por reservar un lugar prioritario a la piedad filial.

La paradoja de la tragedia y del mito de Antigona, es el hecho de que una
mujer, en posiciéon desventajosa, juzga mejor que el rey-juez y se apoya en
razonamientos mas légicos cuando se enfrenta a la intransigencia del soberano:
“Porque esas leyes no las promulgé Zeus. Tampoco la Justicia que tiene su trono
entre los dioses del Hades. No, ellos no han impuesto leyes tales a los hombres.
No podria yo pensar que tus normas fueran de tal calidad que yo por ellas dejara
de cumplir otras leyes, aunque no escritas, fijas siempre, inmutables, divinas. No
son leyes de hoy, no son leyes de ayer...son leyes eternas y nadie sabe cuiando
empezaron a regir. ;Iba yo a pisotear esas leyes venerables impuestas por los
dioses, ante la antojadiza voluntad de un hombre, fuera el que fuera? Ganancia
es morir para quien vive en medio de infortunios”.

Esta Gltima afirmacién no nos lleve a pensar que opté por la muerte para
escapar de sus sufrimientos, pues estaba comprometida y proxima a casarse con
su primo Hemén. Este personaje es recio y fuerte, con una firme voluntad que
opta por la muerte como castigo por sepultar a su hermano. Antigona es lapidada
viva, jqué cobarde soportaria tal suplicio?

El segundo personaje es la controvertida Medea, retratada magistralmente por
Euripides, que conocia muy bien la mente femenina: Medea la hechicera, la hermosa
y altiva mujer que sucumbe a los encantos del varén, que se enamora de Jason a tal
punto, que abandona su tierra y su familia, arquetipo ya conocido por Helena. Huye
con Jason de la Célquide asiatica hasta la Corinto griega, ciudad donde se establecen
y procrean dos hijos: Mérmero y Feres. Medea ama a sus hijos porque ama al padre
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de éstos; pero cuando se entera de que Jason se casaria con otra mujer mas joven
y de noble linaje, no hay ninglin motivo para que ella se quede atada a esa tierra
y a esos hijos. Decide vengarse de la traicién de su infame marido planeando el
asesinato de la prometida de Jason, pero también el asesinato de sus hijos. Dentro
de su dolor y desesperacion de mujer despreciada, el poeta le concede palabras que
reflejan un juicio claro y razonado: “;Ah, Zeus, Zeus, pudiste ti dar a los hombres
capacidad para distinguir el oro verdadero del falso y no lleva cada uno una marca
sobre su cuerpo para distinguir los malvados de los rectos!” Medea habia ayudado
a Jason a obtener el Vellocino de oro y el precio que pago por ello fue alto, llevarla
con él a Grecia. Cuando ella le recuerda su apoyo, Jasén sabe como defenderse: “Te
estas jactando de tus servicios. Yo te diré que a Cipris debo el ser salvo en mi viaje.
Ella y ella sola, sin otro dios ni hombre, pudo sacarme incélume. Tienes mente
aguda y no hay necesidad de hacer larga platica para que yo narre en qué forma
te hirié Eros con sus ineludibles dardos para que a impulso del amor me libertaras.
Pero sea como fuere, me ayudaste. No me pesa de ello. Pero tii, como paga de tu
obra salvadora, has recibido mas de lo que diste. Voy a explicarlo. Primero, estas
en la Hélade, en lugar de una tierra de salvajes. Has llegado a saber qué significa
la justicia y qué es vivir bajo leyes y no al capricho de la fuerza. Cuanto griego ha
conocido tus habilidades te alaba y has logrado fama. ;Quién iba a hablar de ti
siquiera, si aun moraras en aquellos extremos de la tierra?”

No cabe duda que sus argumentos son apabullantes y continda diciendo que
al casarse con la hija del rey saldra de la pobreza y dard mejor educacién a sus
hijos y les dard hermanos a los hijos de Medea, al fin y al cabo: “; T para qué
quieres hijos?” Medea titubea, no sabe si llevar a efecto su plan, pero sigue
adelante, asesina a sus hijos e invierte los papeles, cuando Jasén se entera y llega
suplicante a pedir le deje tocar sus pequefios cuerpos: “;Ah, por los dioses, deja
que siquiera palpe su suave cuerpecito!” “No sera, palabras vanas son las tuyas”
“iMira, Zeus, escucha cémo me trata esta mujer infame, matadora de sus hijos,
esa leona feroz! ;Qué me queda sino llorar a mis hijos? Clamar a los dioses,
séanme testigos ellos; primero me los mata, luego me impide tocarlos y darles
sepultura. Cuan mejor hubiera sido que yo no los engendrara, para verlos perecer
en sus manos!” No habria palabras para describir el dolor de ver morir a los hijos
y menos a manos de su madre.

Después de la impresion y emotividad causadas por la tragedia, cambiemos el
animo al citar la comedia aristofanesca. Nada como el humor del comedidgrafo
para darle un giro a la vision de la mujer. En la fantasia de la comedia todo es
posible, reivindicar la posicion inferior de la mujer para posicionarla en los mas
altos puestos de la politica pdblica. La inventiva de Aristéfanes puede crear un
mundo alterno, paralelo, donde la democracia sea dirigida por las mujeres y a todas
por igual se les repartan los favores masculinos. Comenzando por las mas viejas
y menos agraciadas, hasta terminar con las mds jévenes y bellas. Un socialismo
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primitivo declarado por las mujeres con Praxagora a la cabeza, una oradora que
habla en el agora frente a un auditorio femenino: “Declaro, antes que todo, que
los bienes deben formar un fondo comiin. Que ya no haya uno que searico y otro
que sea pobre; que nadie tenga tierras de cultivo mientras otro no tiene un trozo
de tierra donde sepultar un cadaver; que uno no tenga innumerables esclavos, en
tanto que otro, ni siquiera un sirviente. Yo estatuyo una vida comin e igual para
todos. También declaro que las mujeres sean comunes para todos los hombres.
El que quiera la toma y con ella procrea un hijo, si le parece.” Dice Blépiro: “;Y
qué si todos buscan a la hermosa, desdefiando a las feas, y todos quieren tener
parte con ella?” Responde Praxdgora: “Las feas y mal formadas estaran juntas
con las hermosas, y si alguno quiere una hermosa, tendra que darle antes su
parte a la fea.” ;No son estas disposiciones la solucién perfecta para un sistema
democratico que ya daba evidentes muestras de decadencia e ineficiencia?

Pero la respuesta del comedidgrafo al problema de la guerra fue tan o mas genial
que las leyes de Praxagora y fue también una mujer la que propuso la solucién.
Fue Lisistrata quien sin ser general, doblegé a los soldados atenienses y espartanos
y los oblig6 a terminar con la Guerra del Peloponeso, que ya habia consumido
muchos recursos y vidas. Parte de la premisa que todos los hombres siguen siendo
animales y por tanto, sometidos a sus instintos, principalmente los sexuales. De tal
manera se establece una alianza no bélica sino de intrigas femeninas entre Lisistrata
la ateniense y Lampito la lacedemonia, para someter a los maridos por un ayuno
sexual. Solo con esas medidas drdsticas obligaran a los hombres a terminar la guerra.

Mujeres oradoras, lideres y dirigentes de multitudes femeninas, estos
personajes de Aristéfanes hacen realidad una fantasia, la de encumbrar a la mujer
para solucionar los graves problemas de su época: la democracia en decadencia
y la guerra interminable.

No debemos dejar de lado la filosofia, tnica salvadora del pensamiento
humano, que ordena y regula la vida, educa y moldea las conciencias en los
valores. Solo quisiera mencionar brevemente una cita de uno de los dialogos
de Platén donde hace referencia al paradigma humano, es decir, el modelo de
hombre y de mujer que viven en la pélis, del nifio y del anciano. Cada uno tiene
un lugar en la ciudad, en la sociedad y en el Estado. Cada cual contribuye de
diferente manera al devenir de los acontecimientos. En el Mendn, Platon define
claramente la virtud o fortaleza del hombre: TN EcTiv bwdpog bpeTh, TKAVOY
€lval T NG TOAEWG TAPHTTELY, KOl TPATTOVTO TOLG WEV dldovg €D
TOLELY, TOVG &' EYOpoVLE Kok, La conclusion de la virtud femenina es ésta:
otkov €D OLKELY Kal KaTNKoog ToL dwdpdc.* Un rol perfectamente definido,

4 Platén, Menén 71 d-72 a.
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define al gremio “encerrado” en su casa, en compania de otras mujeres, nifios
y esclavos. Ese era el mundo femenino, al interior de la casa, en tanto que el
mundo masculino era la ciudad, el exterior; esto no necesita mas comentarios.

Por Gltimo, haré referencia al tratado filoséfico que florecié en la época imperial
romana. El mundo antiguo habia sufrido cambios enormemente sustanciales. La
democracia ateniense habia sucumbido ante las ambiciones monarquicas de
otros griegos: Esparta, Corinto, Macedonia. El helenismo universaliz6 la cultura
griega, pero sobre todo, la dominacién romana fue el crisol donde se consolidd
aquella como alimento espiritual y filoséfico.

Ubiquémonosenels. I1d. C. en el momento de fama de uno de los conferencistas
y filésofos mas renombrados de su tiempo: Plutarco de Queronea, autor de las
Vidas Paralelas y los llamados Moralia o Tratados Morales.

Fue un autor que se preocup6 por educar al pulblico de su época,
orientandolo hacia la filosofia. Los romanos se beneficiaron ampliamente de
su sabiduria, pero alin hoy en dia podemos hacerlo y disfrutar de sus escritos.
Particularmente hay un tratadito que se le atribuye, pues no es de comprobada
autoria, que guarda mucha similitud con su estilo, pero que da una de las
definiciones mas bellas de la maternidad y la femineidad. El tratado se titula:
TePL TNG €1 T Eyyova. drhoctopyiog De amore prolis, es decir “Acerca
del amor a los hijos”.

Todo el tratado es un gran encomio del amor paternal y maternal a los hijos,
especialmente entre los animales; pero especialmente elogia a la naturaleza
como principio necesario del instinto materno, un reconocimiento raro en el
pensamiento que exalta lo masculino en la antigiiedad.

“La naturaleza ha dado a los irracionales el amor por su prole, imperfecto,
insuficiente para la justicia y que no va mas alla de la utilidad. En cambio al
hombre, animal racional y social®, introduciéndole en la justicia y la ley, en el
culto a los dioses, la fundacién de ciudades y en la amistad®, lo ha dotado como
de las semillas nobles, bellas y fructiferas de estas cosas en la alegria y el amor
por sus hijos...Y estas se hallaban en la constitucién de los cuerpos. Ciertamente
que la naturaleza es en cada cosa exacta e industriosa, sin falta ni exceso y no
tiene...nada de falso valor...Basta la produccion y administracion de la leche
para mostrar la prevision y el cuidado de aquélla. Pues de la sangre cuanto

5 Aqui se da un paralelismo del {wov TOAITIEOV de Aristoteles.
¢ Cfr, supra pagina 14 de este articulo, la cita de Platén, Menén 71 d-72 a.
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exceso de uso, por la debilidad y cortedad de la respiracion en las mujeres, yendo
a la superficie, anda errante y pesa, el resto del tiempo se ha acostumbrado y
ocupado de fluir en periodos mensuales de dias, habiendo abierto la naturaleza
pasos y caminos para ella, lo que por otra parte alivia y purifica el resto del
cuerpo, por otra prepara la matriz como tierra fertilizada oportunamente con
trabajo y semillas. Pero cuando la matriz recibe y envuelve la semilla que ha
caido, formandose una raiz (pues el ombligo es lo primero es lo primero que se
produce en el vientre), la naturaleza cierra los pasos mensuales y purificadores
y apoderandose de la corriente de sangre se sirve de ella como alimento y riega
el feto ya constituido y moldeado, hasta que habiéndose formado en niimeros
convenientes en su crecimiento interior necesita otro alimento y otro terreno.
Entonces, la naturaleza, apartando y cambiando la sangre de un uso a otro con
mas cuidado que un jardinero cuando riega, tiene dispuestas como unas fuentes
terrenas de un manantial fluyente, que no la reciben ociosa e impasiblemente,
sino que pueden, por el suave calor y la blanda feminidad de la respiracion,
digerirla, suavizarla y transformarla. Pues la mama tiene tal disposicion y temple
interior. No existen manantiales ni fuentes de la leche soltandola continuamente,
sino que terminando la mama en carne llena de fuentes y que filtra tranquilamente
en canales ligeros, ofrece un almacén favorable para la boca del niino y grato de
tocar y de abrazar”’

Si bien es cierto que atribuye la prevision a la naturaleza, no deja de lado
mencionar el amor incondicional y desinteresado que las madres prodigan a los
hijos: “después de parir o mientras paria ain y tenia en las entraias la picadura
del dolor, amarga y aguda...el amor por su descendencia la doblega. Todavia
caliente, dolorida y sacudida por sus sufrimientos no rechaza ni huye a su nifo,
se vuelve hacia él, le sonrie, le toma y le besa, sin recoger para si nada dulce ni
provechoso sino recibiéndole entre dolores...”®

La parte final esta reservada para la Repuiblica de Platon, donde la discusion
llega al reconocimiento del talento femenino e incluye a las mujeres en el plan
administrativo de la ciudad ideal: “Asi pues, amigo mio, no hay en la administracion
de la ciudad ninguna ocupacion que sea propia de la mujer, por ser mujer, ni
del varén por ser vardn, sino que las aptitudes naturales estan diseminadas por
igual en los vivientes de uno y otro sexo. La mujer, por consiguiente, participa
por naturaleza en todas las funciones, y en todas igualmente el varén, solo que en
todas es mas débil la mujer que el varén. <Exactamente> Siendo asi, ;hemos de
imponer a los varones todas las labores y ninguna a las mujeres? <;Cémo podriamos

Plutarco, De amore proles 3,495c-496f
8 Ibidem 4, 496d-e
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hacerlo?> Lo que diremos mas bien, a lo que pienso, es que hay mujeres con dotes
naturales para la medicina, y otras que carecen de ellas; mujeres dotadas para la
musica, y otras en cambio, negadas para ella. <Sin duda.> ;Y no habra también
mujeres dotadas para la gimndstica y aun para la guerra, y otras no belicosas ni
con gusto para la gimnastica? <Asi lo creo por mi parte.> ;Y también amantes
o enemigas de la sabiduria ;Y unas que son de natural fogoso, y otras de indole
remisa? <También las hay.> Por tanto, hay asimismo la mujer que es apta para
la vigilancia del Estado y la que no lo es. ;O no es por esta disposicion natural
por la que hemos elegido a los varones guardianas? <Por ésta, precisamente.>
Hay pues, en la mujer y en el varén la misma naturaleza en lo que ataiie a la
vigilancia de la ciudad, solo que es mas débil en una caso, y mas fuerte en el otro.
<Asi parece.> Mujeres con tales cualidades, en consecuencia, son las que deben
elegirse para cohabitar y compartir las funciones de vigilancia con los varones
del mismo temple, ya que tales mujeres retinen aquellos requisitos y tienen con
tales hombres, afinidad de naturaleza. <Absolutamente.> ;no habra, por tanto,
que atribuir las mismas funciones a las mismas naturalezas? <Las mismas.> Henos
aqui, después de haber dado un circuito, en nuestro punto de partida, cuando
reconocimos que no es contra la naturaleza el impartir la misica y la gimnastica a
las mujeres de los guardianes.””

Es realmente admirable el reconocimiento que el filésofo da a las capacidades
femeninas al calificar de misma naturaleza: 1) ot ¢Oo1C, la que pueden presentar
tanto mujeres como hombres, para desempefiar un puesto en su ciudad ideal.

Tercer tiempo: Historia

En el aspecto histérico me centraré en el castigo infringido a las mujeres. Aunque
la pélis era una organizacion hecha a la medida del hombre y gobernada por
hombres, regulada por normas cuyos destinatarios eran los hombres, no ignoraba
el comportamiento femenino. Su reproduccion ordenada como cuerpo social y
juridico dependia de su comportamiento, especialmente del sexual.

En el momento en que surge la importancia de la legislacion, Atenas se
preocupd por individualizar el delito de adulterio o potyeta.

Este término, califica las relaciones heterosexuales fuera del matrimonio y&
pnog y del concubinato pallakei/a con una mujer ndbil o casada, siempre que
la relacion no fuese con una profesional del amor, ya fuese prostituta Tépyn o
hetera £tapa.

?  Platén, Republica V 455b-456
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Se consideraba la potyxeto un comportamiento tan intolerable, que indujo
a Dracon, el primer legislador ateniense, en el s. VIl a. C., a establecer que el
addltero o pouy6¢ sorprendido en el acto, podia ser muerto impunemente por
el marido, el concubino, el padre, el hermano o el hijo de la mujer a la que se
habia unido. La aplicacién del castigo era una tarea y un derecho del hombre que
ejercia el control sobre ella. El marido tal vez, no podia disponer tan facilmente
de la vida de la mujer, ni el concubino de la vida de la concubina, aunque fueran
extranjeras en muchos casos. Era un hecho que la existencia de los parientes
de sangre de la mujer limitaban las reacciones del marido; pero un padre o un
hermano no tenfan quien impidiera que dieran muerte a una mujer sorprendida
en adulterio. No se sabe con que frecuencia lleg6 a suceder esto. Sin embargo, las
formas de ejecucion fueron el ahorcamiento y la vivisepultura.

Sin embargo, cuando la ciudad dict6 las reglas del derecho criminal, las
mujeres culpables de los delitos publicos, siguieron muriendo privadamente, a
manos de sus familiares, si es que los tenian.

El status de las mujeres que vivian fuera del dikog era diferente del de las
mujeres honestas, que vivian protegidas en una casa y por una familia.

Honestas por definicion y por obligacién, eran las hijas las hermanas, las
madres, las mujeres y las concubinas de estado juridico libre, de un ciudadano
ateniense. Las que vivian precisamente en un OLKOG .

Pero habia mujeres que vivian solas: eran las heteras, las prostitutas, asi como
las mujeres que habrian debido ser honestas, pero que habian cometido el delito
de potyetla y no habian recibido la muerte.

Estas mujeres salian del grupo de las destinadas a la reproduccién y pasaban a
formar parte del grupo de las mujeres destinadas al placer. Las mujeres deshonestas
lo eran por destino o por legislacién, no estaba ligadas al dikog , ya porque no lo
hubieran tenido jamas, ya porque habian sido expulsadas del suyo.

Sin embargo se tiene noticia de lo que llegé a ser la condicién real de la mujer
en Grecia, que quedd reducida a una mera sirviente del varén, (til sélo para darle
hijos y desempefiar tareas domésticas.

En la Grecia clésica, supuesta cuna de la civilizacién, la mujer habita en el
gineceo, con otras mujeres y los hijos pequefios; no tiene voz ni voto, ni debe
andar en la calle. Debe ser honesta y cuidar en casa de sus hijos. No tiene derecho
ni siquiera a oler bien. Se decia que sélo una prostituta se perfumaba y que una
mujer de su casa, como muestra de su virtud, debia ser “modestamente apestosa”.
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En Corinto, por ejemplo, sélo las hetairas o “companeras” podian perfumarse,
circular libremente por la calle, pensar, hablar y cultivarse. Se sabe de mujeres
que sin ejercer la prostitucion se registraban como prostitutas para poder tener
esas libertades. Las hetairas eran mujeres sumamente refinadas e inteligentes, con
quienes un hombre podia sostener un didlogo. No siempre con las esposas, pues
si bien la de Pericles, Aspasia, antigua hetaira, era una mujer brillante, a Xantipa,
la mujer de Socrates, se la conocié no por dirigirle palabras inteligentes sino
insultos y toda clase de proyectiles.

De tal manera que cada quien llegue a su conclusion: sumisa o enemiga: Kot
Kxoog f| moieuia.
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Lectio brevis:
La aportacion teoldgica-magisterial del papa Benedicto XVI
al tema de la ley natural

Manuel Valeriano Antonio

Introduccién

“El dia 11 de febrero de 1957 supe que mi tesis de habilitacion habia sido
aceptada...poco tiempo después fui nombrado libre docente de la universidad
de Munich y el 1 de enero de 1958 fui designado...para el cargo de profesor
de teologia fundamental y dogmatica en el seminario filoséfico-teoldgico de
Frisinga”!. He aqui el inicio de la labor teolégica y magisterial de uno de los
te6logos mas importantes de nuestro tiempo: Joseph Ratzinger-Benedicto XVI. En
realidad, como él mismo narra en su autobiografia, dicha habilitacion no result6
nada sencillo y lo que en diversas ocasiones parecia ser el final, resultaba ser
siempre el principio.

Después de Frisinga fue docente en Bonn (1959-1963), Mister (1963-1966),
Tubinga (1966-1969) y Ratisbona (1969-1977) hasta su nombramiento como
arzobispo de Mdunich y Frisinga en 1977. “Colaborador de la verdad” fue su lema
episcopal, reflejando en él la continuidad entre su trabajo docente y su labor pastoral,
pues, en dltimo término, tanto en la docencia como en el magisterio y en toda tarea
de la Iglesia, se trata siempre de seguir la verdad, de ponerse a su servicio?.

El 27 de junio del mismo ano en que es nombrado arzobispo, fue creado
cardenal. En Agosto de 1978 participé en el conclave donde fue electo Juan Pablo

' Ratzinger, )., Mi vida, 130-131.
2 1Ibid., 185.
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I'y en octubre del mismo afo en el cdnclave en el que fue electo Juan Pablo 1.
El 25 de noviembre de 1981, fue nombrado prefecto de la Congregacién para la
Doctrina de la Fe, presidente de la Pontificia Comisién Biblica y presidente de
la Comision Teoldgica Internacional (en adelante CTI), servicio que desempefi6
hasta 2005, ano en el que fue electo papa.

En su calidad de presidente de la CTl, el 7 de octubre de 2004 recibi6 el
encargo de parte del papa Juan Pablo II, de profundizar y desarrollar dos temas
de gran importancia: el de la suerte de los nifios muertos sin el bautismo en el
contexto de la voluntad salvifica universal de Dios, de la mediacion Unica de
Jesucristo y de la sacramentalidad de la Iglesia, y el de la ley moral natural.

El encargo que el papa Juan Pablo Il habia realizado en torno al tema de la
ley natural, concluyé en diciembre de 2008 cuando la misma Comision aprob6
definitivamente el documento En busca de una ética universal: nueva perspectiva
sobre la ley natural y que hizo publico en el mes de junio de 2009. El objetivo de
dicho escrito fue mostrar una nueva comprension de la ley natural y fundamentar
una ética comdn basada en la naturaleza de la persona humana. El documento
recupera en sentido originario del término y dice que la ley natural nos revela:

Primero: la capacidad del hombre, a la luz de la razén, de reconocer y discernir
las orientaciones fundamentales de un actuar moral conforme a la naturaleza
misma del sujeto humano. Esto significa que el ser humano tiene una aptitud
natural para conocer el bien moral que se debe realizar, el bien que se impone de
una o de otra manera a la persona y que la orienta a su realizacion auténtica, a la
realizacion, precisamente, de su naturaleza.

Segundo: la capacidad del hombre de expresar dicho discernimiento de
modo normativo bajo la forma de preceptos o mandamientos. Tales preceptos
elementales, objetivos y universales, estan llamados a fundamentar y a inspirar el
conjunto de las determinaciones morales, juridicas y politicas que regulan la vida
de los hombres y de la sociedad.

Se dicen universales porque al menos en su formulacion general se aplica a
toda la humanidad e inmutables “en la medida en que brotan de una naturaleza
humana cuyos componentes esenciales permanecen idénticos a lo largo de la
historia”?. Cabe sefalar que los preceptos estan llamados a fomentar e inspirar, es
decir, hay que tener cuidado de no presentar a la ley natural como un conjunto
ya constituido de reglas que se imponen a priori al sujeto moral”™, “no es un

ComisiON TEOLOGICA INTERNACIONAL, £n busca de una ética universal: nueva perspectiva sobre la ley natural, n.52.
+Ibid,, n.59
., n.59.
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catdlogo de preceptos deducidos infalible e inevitablemente una vez por todas
ara todos”®, “sino que es mas bien una fuente de inspiracion objetiva para su
’
proceso, eminentemente personal, de toma de decision”®.

Tercero: Dichos preceptos, constituyen una instancia critica permanente y
aseguran la dignidad de la persona humana ante la fluctuacién de las ideologias”’.
El documento subraya la importancia de este aspecto en el sentido que, si bien es
cierto que el derecho natural, como expresién de la ley natural en el orden politico,
es insuficiente por si s6lo para ordenar la vida social, dado que debe ser concretado,
determinado y desarrollado en funcion del bien comuin politico de cada pueblo?®,
también es cierto que no puede ser negado u olvidado, ya que el derecho natural
nos dice que lo justo, lo bueno y lo verdadero existe en todo tiempo.

Asi pues, tomando como base las consideraciones que hace el documento
respecto al tema y en confrontacién con determinados pronunciamientos
magisteriales, homilias, discursos, asi como algunos escritos teolégicos, hemos
podido establecer en qué sentido y en qué forma se puede hablar de una
aportacion teolégica-magisterial del papa Benedicto XVI al mismo concepto de
ley natural. A nuestro juicio, el documento es ya una aportacién significativa. Pero
buscamos hacer hincapié en el hecho que aportacion teolégica y magisterial,
quiere decir, sobre todo, que seria deshonesto un andlisis de los pronunciamientos
magisteriales del papa Benedicto XVI en torno al tema, sin hacer una referencia
casi necesaria a su quehacer teoldgico, ya que “la inconfundible peculiaridad de
su pensamiento...se ha mantenido de forma constante a través de las diferentes
fases de su vida y de las variadas funciones que ha cumplido”. Por eso, creemos,
en este sentido, que entre el tedlogo Joseph Ratzinger y el papa Benedicto XVI,
dado que ambos designan funciones correspondientes a distintas tareas, existe
una diferencia, pero nunca alguna contradiccion.

Desarrollo:
Tres argumentos fundamentan y sustentan la aportacién teoldgica-magisterial del
papa Benedicto XVI al tema de la ley natural: la lectura metafisica de la realidad'®,

5 CompAGNONI, F.,-Piana, G., - PriviTERA, S., Ley Natural, en NDTM, 1016.

©  ComisioN TEOLOGICA INTERNACIONAL, £n busca de una ética universal: nueva perspectiva sobre la ley natural, n.59.
7 lbid.

8 Cfr., Ropricuez Luro, A., Del derecho positivo a la justicia, en “Nuntium” 9 (2003), 46.

?  Meier-Hamipl, F.-ScHUumACHER, F., El teélogo Joseph Ratzinger, 13.

19 N.B. El documento de la CTl insiste en este aspecto en sus nimeros 62,72, 76 y 78.
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la ampliacion del concepto de razén y de su uso'' y la naturaleza como portadora
de un mensaje ético'.

a.- La lectura metafisica de la realidad:

Para devolverle todo su sentido y toda su fuerza, y con ello su justificacion plena
a la ley natural, no podemos prescindir del cardcter metafisico de la realidad. La
metafisica permite descubrir que el universo, el hombre y, en Gltimo término, la
realidad como tal, no tienen en si mismos su razén de ser'*. Se pone de manifiesto
“la distincion entre Dios, el mismo ser Subsistente, y los otros seres puestos en
la existencia por él”'*. Todos los seres reciben de Dios “la existencia segln la
naturaleza que los define”?.

El papa justifica el enunciado lectura de la realidad o lectura de la naturaleza'®
aludiendo al término “evolucionar”. Evolucionar significa literalmente “desenrollar
un rollo de pergamino”, o sea, leer un libro, dice el papa. La imagen de la
naturaleza como un libro tiene sus raices en el cristianismo y ha sido apreciada
por muchos cientificos. Incluso Galileo veia la naturaleza como un libro cuyo
autor es Dios'’. El libro de la naturaleza “nos ayuda a comprender que el mundo,
lejos de tener su origen en el caos, se parece a un libro ordenado: es un cosmos.
A pesar de algunos elementos irracionales, cadticos y destructores en los largos
procesos de cambio en el cosmos, la materia como tal se puede “leer”. Tiene una
“matematica” insita. Por tanto, la mente humana... [puede discernir] la l6gica
interna y visible del cosmos”'®.

La lectura metafisica de la realidad ayuda a descubrir, por un lado, uno de los
problemas del relativismo absoluto en el ambito de la ética: el hecho de dar en

" N.B. Para dicho argumento nos centramos principalmente en el nimero 99 del documento de la CTI, en el
memorable discurso en la Universidad de Ratisbona y en la Carta Enciclica Caritas in Veritate, concretamente los
ndmeros 31y 33.

2 N. B. La nocién de naturaleza como portadora de un mensaje ético la encontramos en los niimeros 69 y 78 del
documento de la CTI, en los discursos que ha dirigido a los miembros de la misma Comisién en 2005, 2007 y
2008, pero sobretodo, en el discurso a los participantes en un congreso sobre la ley moral natural, que organizé
la Pontificia Universidad Lateranense en 2007. Cabe sefialar que uno de los objetivos del primer capitulo del
documento de la CTI, es indicar que las grandes sabidurias religiosas y filoséficas, hablan de la existencia de
un patrimonio moral que explicita un mensaje ético universal inmanente a la naturaleza de las cosas y que los
hombres son capaces de descifrar.

3 Cfr., ComisioN TEOLOGICA INTERNACIONAL, En busca de una ética universal: nueva perspectiva sobre la ley natural, nn.
62,72y 76.

1 COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, En busca de una ética universal: nueva perspectiva sobre la ley natural, n. 62,

1 Ibid.

6 La imagen de la naturaleza como un libro la retoma el papa en su Carta Enciclica Caritas in Veritate. Sobre el
desarrollo humano integral en la caridad y en la verdad, n.51.

7 Cfr., Bexeperto XVI, Discorso ai partecipanti all’Asamblea plenaria della PAC, 31 octubre 2008, en IBXVI, 1V, 2
(2008), 595.

8 BeneDeTTo XVI, Discorso ai partecipanti all Asamblea plenaria della PAC, 31 octubre 2008, en IBXVI, IV, 2 (2008),
595.
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la practica valor a todo de manera indiscriminada. No hay punto de referencia
respecto a la realidad y sin puntos fijos de referencia dejan de existir las direcciones
y los horizontes. Dos realidades contradictorias pasan a significar lo mismo. Asi,
por ejemplo, en algunos sectores el mismo concepto “ético” se ha relativizado, de
tal manera que se pueden hacer pasar por éticas decisiones, acciones u opciones
contrarias a la justicia y al verdadero bien del hombre'. En algunas corrientes de
pensamiento el hombre ha caido en la conviccion de que, en el fondo, todo es
factible?® y ha perdido la evidencia originaria de los fundamentos de su ser y de
su obrar ético?".

Por otro lado, dicha lectura, nos permite descubrir que la ley natural no sélo
implica el hacer el bien y evitar el mal, sino que dicho principio involucra el
deber de buscar la verdad, de ser cautelosos con su reivindicacién en cuanto gran
compromiso, pero también de tener el valor de no perder la verdad, de tender
hacia ella y aceptarla con agradecimiento y humildad cuando nos sea ofrecida”?2.
En este sentido la Iglesia cree firmemente que la bondad y la verdad proceden de
Dios y lo que pide a los demas es por lo menos no negar el caracter objetivo de la
verdad, es decir, que la verdad no es fruto de la subjetividad del hombre; lo que
si es fruto de la subjetividad del hombre es su apertura a ella.

Por lo tanto, la ley natural “en la que brilla la Razén creadora, revela la
grandeza del hombre, pero también su miseria, cuando desconoce el reclamo de
la verdad moral”?. El rechazo de una lectura metafisica de la realidad, conlleva
diversas consecuencias, que no sélo dafian el desarrollo del saber, de la fe, de
la razoén, sino también el desarrollo integral y auténtico de los pueblos, porque
obstaculiza la vision de todo el bien del hombre en las diferentes dimensiones
que lo caracterizan?. En Gltimo término, el rechazo de una lectura metafisica de
la realidad, hace de la ley natural una realidad casi incomprensible a causa de un
concepto de naturaleza que ya no es metafisico, sino s6lo empirico?.

1 Cfr., Benenicto XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate. Sobre el desarrollo humano integral en la caridad y en la
verdad, n. 45.

20 Cfr., RATZINGER, J., Dios y el mundo. Una conversacion con Peter Seewald. Las opiniones de Benedicto XVI sobre
los grandes temas de hoy, 21.

2 Cfr.,, Benenicto XVI, Discurso a los participantes en la sesion plenaria de la CTl, 5 octubre 2007, en EBXVI, 3
(2007), 698.

22 RATZINGER, )., Dios y el mundo. Una conversacién con Peter Seewald. Las opiniones de Benedicto XVI sobre los
grandes temas de hoy, 28.

2 Benebicto XVI,  Carta Enciclica Caritas in Veritate. Sobre el desarrollo humano integral en la caridad y en la
verdad, 75.

24 Cfr., Benenicto XVI, Carta Enciclica Caritas in Veritate. Sobre el desarrollo humano integral en la caridad y en la
verdad, n.31.

% Cfr., Benepicto XVI, Discurso a los participantes en un congreso sobre la ley moral natural, 12 febrero 2007, en
EBXVI, 3 (2007), 694.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 69



Manuel Valeriano Antonio

b.- Ampliar el concepto de razén y de su uso:

Una de las cuestiones sobre las cuales ha insistido el papa respecto al tema es
que éste no es “un tema de indole exclusiva o principalmente “confesional”, sino
del orden estrictamente de la razén, aunque la doctrina sobre la ley moral natural
esté iluminada y se desarrolle en plenitud a la luz de la Revelacién cristiana y de
la realizacion del hombre en el misterio de Cristo”?°.

Sin embargo, hay un peligro latente y que el papa ha denominado autolimitacion
moderna de la razon, aquella que se reduce hasta el punto de que ya no le
interesan las cuestiones de la religion y de la ética?”. Delante de la autolimitacion
moderna de la razén, es necesario realizar una critica en la que “no se puede
reprochar su confianza en la razén en cuanto tal, sino tan sélo la reduccién del
concepto de razoén, siendo esta reduccion la que ha abierto la puerta a ideologias
irracionales”?®.

En efecto, la intencién no es hacer una critica negativa, dice el papa, sino ampliar
nuestro concepto de razén y de su uso®. La valentia de ampliar el concepto de
razén y de su uso, de abrir el horizonte de la razén en toda su plenitud y la no
negacion de su grandeza, s6lo sera un logro en la medida en que la misma razén
supere la limitacion que se impone a si misma de reducirse a lo que se puede
verificar con la experimentacién®.

En este sentido, si bien es cierto que en la cultura contemporanea hay “una fuerte
desconfianza en la razén como instrumento humanizador y raiz de la peculiaridad
humana”', también es cierto que el reto para entender la ley natural no esta
en la renuncia a la razén por miedo a caer en un aparente racionalismo, sino
en una purificaciéon de la misma. A decir verdad “no pecamos por exceso de
racionalidad, sino por defecto”?2.

El papa ha querido subrayar que la Iglesia no puede pretender ejercer ninguna
clase de monopolio sobre la interpretacion de la ley natural, porque es un campo
en el que la razén puede entrar con derecho propio, pero al mismo tiempo ha
subrayado que tampoco la razén humana puede monopolizar el campo de la

26 Benebicto XVI, Discurso a los participantes en la sesion plenaria de la CTI, 5 octubre 2007, en EBXVI, 3 (2007),
697.

27 Cfr., Benepicto XVI, Discurso en la Universidad de Ratisbona, en Benedicto XVI, et al, Dios salve la razén, 40.

28 RATZINGER, ). et al, Catolicismo y Cultura, p. 109; véase sobre todo Benedicto XVI, Discurso en la Universidad de
Ratisbona, en Benedicto XVI, et al, Dios salve la razén, 38-39

29 (Cfr., Benenicto XVI, Discurso en la Universidad de Ratisbona, en Benedicto XVI, et al, Dios salve la razén, 41.

30 Cfr., Benebicto XVI, Discurso en la Universidad de Ratisbona, en Benedicto XVI, et al, Dios salve la razén, 41-42.

31 ARANDA, A., Una “nueva mirada” teoldgica sobre la ley natural. Reflexiones en torno a un reciente documento de
la Comision Teoldgica Internacional, en “ScriptaTheologica” 42 (2010), 418.

32 Korfr, W., La naturaleza y la razén, criterios de la universalidad de lo ético, en “Concilium” RIT 170 (1981), 558.
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ley natural, ya que la razén necesita de una purificacion constante a través de la
fe. Por lo tanto, no se pueden establecer dos campos como si uno fuera propio y
exclusivo de la Iglesia (fe) y el otro propio y exclusivo de la razon*, sino mas bien,
se debe establecer que entre razdn y fe existe una dependencia tal que ambas
estan llamadas a depurarse y regenerarse reciprocamente.

c.- La naturaleza como portadora de un mensaje ético:

Quiza ésta sea una de las aportaciones mas significativas. La realidad se presenta
compaginada segiin un orden dado, un orden no inventado, se manifiesta a través
de unas leyes y una regularidad insertas en la misma realidad. No sélo eso: esto
no parece como el Gnico “orden posible”, sino como “un cierto orden” bien
concreto...El cosmos tiene un orden y sugiere una direccién”?*.

Precisamente de ello se trata, de ver que la naturaleza es portadora de un
mensaje; de un mensaje que no es caos, sino orden, y por ello, de un mensaje
ético. De acuerdo al papa, existe un mensaje ético contenido en el ser, dicho
mensaje es una realidad impresa en el corazén del hombre, una “gramatica
trascendente” que se refiere al conjunto de reglas de actuacién individual y de
relacién entre las personas en justicia y solidaridad.

La idea se remonta a la labor teoldgica de Ratzinger, él piensa que frente a la
tabula rasa de Aristételes y Tomas de Aquino, “hay una especie de memoria, como
un recuerdo de Dios grabado en el hombre, y que hay que despertarlo en él. El
hombre no sabe originariamente qué debe saber, ni tampoco ha llegado a donde
debe llegar”?®*.

Ratzinger estd cierto que “ha sido infundido en nosotros algo semejante a una
originaria memoria del bien y de lo verdadero...que hay una tendencia intima
del ser del hombre, hecho a imagen de Dios, hacia todo lo que es conforme a
Dios”**. Dicha memoria: ...no es un saber ya articulado conceptualmente, un
cofre de contenidos que estan esperando sélo que los saquen. Es, por decir asi,
un sentimiento interior, una capacidad de reconocimiento, de modo que quien es
interpelado, si no esta interiormente replegado en si mismo, es capaz de reconocer
dentro de si su eco.

3 Cfr., CoLLANTES, J., Magisterio de la Iglesia y la ley natural, en “Estudios Eclesidsticos” 44 (1969), 57.

3 BERSANELL, M., Investigacion cientifica: objetivo, belleza, moralidad, en |[Nuntium| 10 (2003), 44.

RATZINGER, )., La sal de la tierra. Cristianismo e Iglesia Catdlica ante el nuevo milenio, 45.

RATZINGER, )., Ser cristiano en la era neopagana, 44. Véase también: BenepicTo XVI-RATZINGER, )., El elogio de la
conciencia. La verdad interroga al corazon, 28-29.
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Desde esta perspectiva, el conocimiento de la norma moral natural no es
imposible para el hombre que entra en si mismo vy, situdndose frente a su propio
destino, se interroga sobre la l6gica interna de las inclinaciones mds profundas
que hay en su ser. Aunque sea con perplejidades e incertidumbres, puede llegar
a descubrir, al menos en sus lineas esenciales, esta ley moral comdn que, por
encima de las diferencias culturales, permite que los seres humanos se entiendan
entre ellos sobre los aspectos mas importantes del bien y del mal, de lo que es
justo o injusto.

La nocion de la ley natural como una realidad impresa en el hombre, permite
descubrir que las normas del derecho natural no han de considerarse como
directrices que se imponen desde fuera, como si coartaran la libertad del hombre.
Por el contrario, deben ser acogidas como una llamada a llevar a cabo fielmente
el proyecto divino universal inscrito en la naturaleza creada del ser humano

Por eso, aunque en la cultura actual parece haberse perdido el concepto de
“naturaleza humana”, es un hecho que en los derechos humanos, por ejemplo,
no se pueden comprender sin presuponer que el hombre, en su mismo ser, es
portador de valores y de normas que hay que descubrir y reafirmar, y no inventar
o imponer de modo subjetivo y arbitrario.

Son muchos en nuestros tiempos los que niegan la existencia de una naturaleza
humana especifica, haciendo asi posible las mas extravagantes interpretaciones
de las dimensiones constitutivas esenciales del ser humano. A esto se le llama
reduccionismo antropoldgico, cuya esencia consiste en mermar lo que el
derecho puede hacer a favor del hombre a nivel politico, porque si los derechos
fundamentales de toda persona humana se basan en una concepcion débil de la
persona...;como evitar que se debiliten también ellos mismos? Se pone asi de
manifiesto la profunda insuficiencia de una concepcion relativista de la persona
cuando se trata de justificar y defender sus derechos. La aporia es patente en este
caso: los derechos se proponen como absolutos, pero el fundamento que se aduce
para ello es sélo relativo®.

En este marco no es adecuada la elaboraciéon de una ley natural que,
buscandose librarse del fisicismo, insiste en el papel decisivo de la razén (espiritu)
a costa de negar el significado moral de los dinamismos naturales (cuerpo). Segtin
esta impostacion “la ley natural no se podia denominar ‘natural’ si no fuera
por referirse a la razon, que definiria completamente la naturaleza del hombre.
Obedecer a la ley natural se reduciria entonces a actuar de manera razonable,

7 Cfr., Benebicto XVI, Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz 2007, 8 diciembre 2006, en EBXVI, 2 (2006), 716.
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a aplicar al conjunto de los comportamientos un ideal univoco de racionalidad
engendrado Gnicamente por la razén practica. Eso es identificar erréneamente la
racionalidad de la ley natural con la sola racionalidad de la raz6n humana, sin
tener presente la racionalidad inmanente a la naturaleza”?.

A manera de conclusion:

Como hemos podido observar el tema de la ley natural resulta relevante para los
tiempos actuales, en razén de la variante que ha sufrido el concepto de “naturaleza”
y, con ello, la variacién en la concepcion del hombre. Si la revolucién cientifica
y tecnoldgica de la era moderna ha cambiado el ambiente que circunda al ser
humano, la revolucion bioética ha planteado, en cierto sentido, la posibilidad de
modificar la naturaleza del hombre y, por ende, hacer surgir en ciertos sectores,
una nueva imagen de él.

Por lo tanto, la pregunta sobre la naturaleza del hombre se debe establecer en
el marco de una respuesta divinamente revelada, porque sélo encuentra respuesta
en el fundamento de la realidad, es decir, en el Dios que ha creado al hombre a
su imagen y semejanza.

En efecto, el segundo relato de la creacion nos recuerda la explicacion de la
humanidad a partir de la Gnica creacién de Dios de la misma tierra. El hombre es
terreno, ligado a la tierra y esto es bueno, pero hay algo mas: de Dios el hombre
recibe un soplo, sin el cual, no podria vivir ninglin hombre. He aqui la impronta
de Dios, el soplo de Dios que permite al hombre ir mas alla del mero instinto, de
la mera tierra, del mero cuerpo, de la mera historia, pero no sin ellos*. La imagen
de Dios no sélo se refiere al aspecto espiritual del hombre, sino a la persona toda,
a la persona en su conjunto, al hombre en su totalidad.

Si bien es cierto que la nocién de ley natural nace en un contexto politico y
se ha desarrollado en un ambito filoséfico, mas adn, que compete al orden de la
razén en sentido propio y no tanto al orden de la fe, no deja de tener por ello una
referencia esencial y necesaria con la concepcién de un Dios creador de todas las
cosas Y, por ello, fundamento de todo cuanto existe.

Por dltimo, no cabe duda que la expresion ley natural es fuente de muchos mal
entendidos en el contexto actual, podemos decir que estamos viviendo una crisis
respecto a su interpretacion. Sin embargo, la “crisis” en una de las acepciones

COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Comunidn y servicio: La persona humana creada a imagen de Dios/ En busca
de una ética universal: nueva perspectiva sobre la ley natural, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2009,
127.

39 Cfr., Caster, F,, Comienzos. Los once primeros capitulos del Génesis, 51
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griegas, significa un momento importante de decision, y por lo tanto, no todo es
negativo. Asi pues, frente a la crisis ética, en el sentido antes mencionado, el papa
nos invita a recuperar el sentido profundo, adecuado, justo y originario de la ley
natural, concientes que el lenguaje de la naturaleza es también el lenguaje de la
moral, porque ella es portadora de un mensaje ético.

En realidad la naturaleza no crea lo bueno y lo malo, no define la bondad y la
maldad por si misma, sélo es portadora de algo que le precede. Ella revela el bien
que no se hace so6lo, sino que estamos Ilamados a realizar y que constituye la
plenitud y la felicidad del hombre.

Laudetur lesus Christus!
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|l/

En mi conferencia anterior he expuesto como se forma el “mundo del poeta” en
permanente interaccion con lo otro, con el “material”, el “circulo efectual”, el
“elemento”, y finalmente lo “divino”. En la captacién mas elevada de lo otro -en
la cual se capta lo infinito, lo divino- el poeta se reconoce a la vez a si mismo del
modo mas marcado y determinado, es decir, en su “individualidad poética”.

Ese instante, el “momento divino” “de sensacién trascendental” representa la
implicacion reciproca mas elevada entre lo divino y el “espiritu” humano, en
la cual ambos son por ese instante inseparables y se puede sentir lo “infinito”.
A la vez, ese “momento” “es” la diferencia mas elevada y marcada. Identidad y
diferencia se vuelvan abruptamente una en la otra por ese instante, se “confunden”,
son “absolutamente” idénticas y “absolutamente” diferentes.

Si esta “relacion” vale para lo “humano” y para lo “divino” en el acto poético
como punto culminantey a la vez punto de transicion, y si lo “divino” es la impronta
mas elevada y abarcadora de lo otro, de lo cual pueda apropiarse el espiritu
poético, es decir, la impronta mas elevada del “mundo”, entonces esto quiere
decir que en ese momento el poeta y el mundo se inter-penetran infinitamente,
son en unidad, y a la vez son infinitamente ajenos, en diferencia. Ahora bien, si
en ese instante identidad y diferencia se vuelcan abruptamente la una hacia la
otra, entonces “todo” se vuelve indiferenciable, nada “estd” mds ahi, o bien esta
ahi a la vez todo y nada, lo infinito. Este instantaneo “confundirse” de identidad
y diferencia indica, por otra parte, que lo que “esta a la base” del “instante” debe
ser la diferencia, una diferencia originaria, el origen como diferencia.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 75



Marion Hiller

A partir de esta diferencia “fundamental”, que se puede sentir en el “momento divino”
de “sensacion transcendental”, se da la segunda parte del proceso poético, en la cual
el poema propiamente “encuentra lenguaje”. Esta segunda parte es una “repeticion”
de la primera parte. “Repeticion” se comprende aqui en el sentido de identidad y
diferencia: un renovado “atravesar” bajo signos transformados y con “otro” producto.

Conforme a la diferencia como lo que esta propiamente a la base, después
de ese instante del cambio abrupto, el mundo que el poeta se ha apropiado y
que ha formado en la primera parte del proceso poético, o sea, realmente su
mundo, apropiado por él, debe aparecérsele como ajeno y desconocido. La
identidad, unidad y familiaridad anterior al “momento divino” se transforman
abruptamente en ajenidad. Este cambio abrupto de lo “propio” en lo “ajeno”
es constitutivo para el acto poético y para el surgimiento del poema. En ello
consiste la condicién previa, irrebasable e inevitable, para el éxito del poema,
y a la vez —lo hemos visto en mi dltima conferencia— para la realizacion de la
determinacion del hombre. El hombre puede alcanzar y realizar su determinacion
como hombre, su determinacién en y para el mundo, solamente si a él tanto él
mismo como su mundo, lo propio-apropiado, le resultan, después del momento
“divino”, completamente ajenos. Esta ajenidad es un presupuesto imprescindible
y tiene que ser, segin Holderlin, incondicionadamente fijada y soportada, para
que resulte el proceso humano y poético.

El poeta no tiene permitido conocer su mundo, ni tener ningiin nombre, palabras
o caracterizaciones para ese mundo; debe ser un extrafio en su mundo, estar
perdido en él; su mundo debe parecerle extrafo. Solamente gracias a esa ajenidad,
a esa diferencia total con su mundo, puede resultar el poema, y esto quiere decir:
solamente gracias a ello el lenguaje del poema puede ser un auténtico lenguaje, el
lenguaje de una “sensacién auténticamente sentida”, y esto significa para Holderlin:
un lenguaje que esté en una tension extrema entre el lenguaje “originario”, casi
“nuevo”, de la individualidad poética, y el “lenguaje de la naturaleza”, aquel
lenguaje que surge del mundo, que procede de las cosas mismas, y que es por tanto
“tan antiguo como el mundo” en tanto tal y por completo.

Recién a través de la reactualizacién de la actividad espiritual en la completa
ajenidad en su mundo, mediante la comparacién de su temple con su mundo —
ahora desconocido- le “surgen” al poeta palabras para su mundo y en su mundo;
palabras que son, por una parte, sus palabras “primordiales”, y que por otra parte
son a la vez palabras del mundo, de la “naturaleza”.

Solamente en esta relacion de cambio reciproco entre el espiritu poético vy el
mundo, entre el espiritu y lo otro, nace el lenguaje poético, que es el auténtico
lenguaje, el lenguaje “que ha llegado hacia si mismo”. Esta relaciéon de cambio
reciproco entre el espiritu y lo otro, entre el poeta y el mundo ajeno, se efectiia a su vez
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en un proceso que es, por una parte, un dindmico estar uno-en-otro y uno-fuera-de-
otro entre identidad y diferencia (con este modo de hablar se indica ya una gradacion
de la “estructura” en si); un proceso que, por otra parte, vale ya en la antigtiedad
griega como un proceso destacado del conocimiento, esto es, la comparacion.

El poeta debe nombrar su mundo, ahora desconocido para él, como el “suyo”,
es decir, debe encontrar el lenguaje del poema. Ahora bien, él puede lograr esto
en la dualidad de su individualidad y de su mundo, “del” mundo, solamente
en tanto compara su temple, en el cual es, y “su” mundo, ahora ajeno para él.
Porque el “temple” es aquello que desde la primera parte del proceso poético ha
sido recibido a través del “momento divino” de “sensacion transcendental” y que
ademas ha sido formado en el “sentir” de lo infinito en el instante infinito.

El “temple” animico no significa aqui meramente una constitucién psiquico-
emocional, sino también el “estar templado” del poeta como un todo, en un
sentido musical. No en balde se caracteriza el “temple” en su forma mas elevada
y elaborada, en la forma “que resuena” en el proceso poético, como “tono”,
donde “tono” indica el aspecto musical y también describe —en la significacion
etimoldgica del latin “tonus”- la constitucién fundamental del temple y del proceso
poético como algo opuesto en si mismo, contradictorio, como una “tensién”.

Esta decisiva, en dltima instancia, dinamica relaciéon de oposiciones, que
hemos discutido ya en la conferencia anterior, resulta caracterizada en su peculiar
conformacién como una oposicién “arménica”: con ello se indica tanto el sentido
musical como también la conformacion de la relacion: “arménico” no quiere decir
aqui carente de tensién, simplemente “pacifico” en un sentido banal, sino que
indica una relacién cargada de tension, basada tanto en oposiciones y diferencias
como en coincidencias. “Arménica” es una relacién que se puede relacionar con
la concepcién heracliteana de “armonia”: ésta se basa constitutivamente en el
“pblemos”, en el conflicto. Alli, lo opuesto “arménicamente” no puede ser ningln
otro cualquiera, ni tampoco ningin “uno” determinado de antemano: lo “uno” y
lo “otro” deben mostrar coincidencias y diferencias. Por ejemplo: lo otro respecto
al espiritu debe ser también algo espiritual y sin embargo otro respecto al espiritu.
Solamente asi podria ser captado por el espiritu.

Recién a partir de esta tension, que determina la oposicion arménica y que es
indispensable para la “armonia”, resulta, o bien “es” la dinamica reciproca que “es”
la “relacion” integra y presenta una “vitalidad”, un movimiento. Esta “vitalidad”
se vuelve significativa también al final del modo de proceder poético, donde se
despliega nuevamente la direccién propia de la poética de Holderlin, es decir,
la pretension —también a partir de Kant y Schiller— de que en la “configuracion
estética” no se alcance simplemente algo meramente simbélico, sino algo “real”
en sentido enfdtico, vida incrementada, potenciada, venida hacia si, auténtica
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vida. El poema debe ser “vida” en el sentido mas alto, no simplemente referir
simbdlicamente hacia la vida, sino traer “el vivir” en si hacia si y “ser” esta vida
en su forma superior.

Pero regresemos al “temple”. El poeta debe comparar su temple, el “tono”
que se ha formado en la primera parte del proceso poético antes del “momento
divino” de “sensacion transcendental” —es decir, aquello que ha permanecido
del proceso de apropiacién, de la formacién del mundo del poeta en la primera
parte—, con el mundo ahora ajeno para él. El poeta debe atravesar paso a paso
su temple y el mundo, comparandolos, y debe “inventarlos como coincidentes”,
como dice Holderlin. Esta expresion indica ya que se trata de un proceso con
una tension interna. “Si algo coincide con algo distinto”, esto sugiere que se trata
de algo “dado”, de una dacién objetiva de esta coincidencia o coincidencias
en los “objetos”, en lo comparado. Ahora bien, la “invencién” parece ser lo
contrario, un acto del espiritu poético, de la individualidad poética, al cual ésta
crea originariamente y sin referencia a los “objetos”, casi libre o arbitrariamente.
Se trata de ambas cosas, pero solamente en esta implicacion reciproca, en el “uno
hacia el otro” se muestra lo que realmente sucede, es decir, este acto en si dual y
contradictorio del “inventarlos como coincidentes”.

El “como” indica a su vez que se trata de un obrar (el inventar algo como
coincidente) y también de que ese obrar se vuelve explicito, se trata del “hacer
algo como algo”, en el cual vemos nuevamente ambos niveles constitutivos
dentro del espiritu y ahora también dentro del lenguaje, los cuales deben mostrar
la misma conformacién que el acto en el cual y desde el cual surgen. En el poema
se expresa ese “meta-nivel” en una auto-reflexividad inmanente del poema, en la
“reflexion” y tematizacién de los propios presupuestos y condiciones en el poema
mismo (también a nivel trascendental). El poema tematiza también como poema,
existe un meta-nivel permanente de la auto-reflexion en el poema.

Por este motivo los poemas de Holderlin, a partir de un determinado momento,
no son mas simplemente poemas poéticos, sino también poetoldgicos, ellos
reflexionan sobre si en tanto poemas, reflexionan sobre los propios supuestos y
condiciones de posibilidad.

Holderlin llama al “inventar como coincidentes”, que el espiritu poético
efectiia mediante la comparacion de su temple con el mundo ahora ajeno para él,
“reflexién creadora”. Esta muestra la misma estructura de tension interna que el
“inventar como coincidentes”. Porque “creador” significa “que produce algo”, que
produce “algo nuevo”, “diferente”, “otro”. “Reflexién”, sin embargo, es el mero
meta-nivel respecto al obrar, la observacién de algo que esta dado “ahi” o que
“sucede”. A la reflexion no le es propio, en principio, ningin elemento creador.
Vemos también aqui que el lenguaje del poema finalmente —en correspondencia
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con el proceso del cual procede— debe ser un lenguaje tal que sea, por una
parte, una creacién “nueva”, “primordial”, un “producto” de la individualidad
poética del poeta; y por otra parte un lenguaje de “las cosas”, del “mundo”, de “lo
divino”, de la “naturaleza”, de la cual procede. Precisamente éste es el motivo por
el cual el poeta solamente puede poetizar verdaderamente si ese “su” mundo le
resulta desconocido, ajeno, innombrado, en-ajenado. Es decir, si —tal como afirma
Holderlin— “no asume nada como dado”, no pronuncia ninguna obviedad o lugar
comun, sino que poetiza, habla en el poema y con el poema “originalmente” (en
el sentido de la individualidad poética) y “originariamente” (en el sentido de la
originariedad del mundo, las cosas, lo divino, “aquello otro mismo”).

El espiritu poético atraviesa asi su mundo ahora ajeno para él (también esto es
una relacion de tension), lo compara con su temple y lo inventa como coincidente,
en tanto y a través de que (ambas expresiones son aqui contradictorias entre si) él lo
nombra, “encuentra” palabras, “encuentra” lenguaje. Este lenguaje no es otra cosa
que el lenguaje concreto, el surgir concreto del poema en tanto lingtiistico. Sobre la
base de las reflexiones planteadas hasta aqui resulta claro que el lenguaje del poema
debe mostrar exactamente las caracteristicas que han marcado al proceso poético.

Ahora bien, es decisivo que el poema sea algo que esté fijado lingtiisticamente,
algo que, por una parte, tenga esa y no otra figura, que se mantenga fijo, pero que,
por otra parte, no “sea” nada mas y no “haga” nada mds que el proceso poético.
El poema es algo “fijo” y es un proceso poético, y por cierto el proceso desde el
cual él procede y el cual es. También aqui, en este “proceder de”, y “ser” aquello
de lo cual procede el poema, se muestra esta dualidad de “proceso” y “producto”,
contradictoria en si, que para Holderlin no se puede separar. El “producto” del
proceso no es independiente del proceso de su produccioén, el “producto” es por
una parte “producto” del proceso y por otra parte “es” aquel proceso, efectiia al
proceso en si. La “procedencia” de algo no es “abandonada tras de si”, sino que
la procedencia es el “es”, es aquello que algo es. La procedencia no solamente
determina lo producido; lo producido es la procedencia y el propio producir. Lo
producido es el propio producir. Esta proposicion paradéjica “es” la “conformacion”,
el “ser”, el proceso, la dindmica, el obrar del poema. ;Qué significa esto?

El poema es el proceso, la “accién”; es el proceso poético del cual procede y
al cual él mismo efectda. Ahora bien, esto significa que todo lo que ha sucedido
en el proceso poético de su produccién, también sucede o puede suceder en el
poema, y esto quiere decir que la lectura, la recepcion, la elaboracion del poema
ocurre mediante el lector. El lector efectda entonces en y con el poema, reitera en
identidad y diferencia el proceso que el poeta ha efectuado en el proceso poético
de produccion del poema. Pero esto significa entonces que el lector del poema,
en una lograda “apropiacién” o “captacion” del poema, “repite” el proceso del
poeta, si bien en este caso “lo otro” es el poema. Resulta claro que el “leer” o
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“apropiarse” de un poema no es un mero acto del “tomar noticia”, de placer y
consumo estético, sino un proceso mas abarcador, que requiere al hombre todo
como hombre e incluye tanto al mundo como a lo divino.

Los poemas de Holderlin tienen ese caracter, son “complicados”; el lector debe
“elaborarlos” paso a paso, parte por parte, en unidad y diferencia a través del poema
y con el poema; asi como el poeta a su material, el lector tiene que “apropiarse”
del poema, tiene que “captarlo” y avanzar paulatinamente hacia lo “mds elevado”,
lo “divino”, “el momento divino” de “sensacion transcendental”, con el cambio
abrupto de “absoluta diferencia” en “identidad absoluta” y viceversa. Tiene que
“sentir” la diferencia como lo originario, tiene que sentir y reconocer su mundo,
el mundo del poema, al poema mismo como infinitamente ajeno; no tiene que
partir de nada, no tiene que conocer nada ni asumir nada como obvio, tiene que
afirmar y recibir esta ajenidad y en la comparacién de su temple con su mundo, que
es el poema, tiene que atravesarlo paso a paso, a fin de encontrar para el poema
palabras, nombres, denominaciones, lenguaje.

Este lenguaje que el lector encuentra con el poema, se convertird en su propio
poema, el poema de su individualidad poética, de modo que surja otro, un
ulterior y a la vez “nuevo” y “antiquisimo” poema. En la lectura apropiadora y
“espiritual” del poema se “potencian”, en un sentido mas amplio, el poema, el
espiritu poético, lo divino y el hombre. El poema del espiritu se “expande”, se
potencia y trae hacia si en su determinacion a todos los participantes, de ahora en
mas “incrementados”: los individuos, la vida, el espiritu, el “mundo”, los “divinos”.
Tiene lugar un potenciamiento potencialmente infinito: por una parte, en el sentido
de un progresar, de un “acrecentar”, de una “reacciéon en cadena” del espiritu;
por otra parte, en el sentido de un incremento del si mismo correspondiente. Este
incremento, este potenciamiento significa un incremento tanto de las delimitaciones,
de las diferencias, como también del nexo, de la unidad, y esto en el sentido mas
amplio: respecto al mundo y finalmente al “cosmos”.

El poema es realidad, realidad efectiva, incluso la “mas alta realidad efectiva”,
en la cual todo lo que toma parte —y en ultima instancia todo toma parte— viene
hacia si, viene hacia su realidad efectiva, también en el sentido del “efectuar” y
“seguir efectuando”, del potenciamiento en su doble sentido. La poesia “efectia
efectivamente”. Ella es realidad efectiva, la vida mas alta, la mas elevada vitalidad,
el proceso que abarca “todo” y a la vez descansa sobre la diferencia, la separacion,
y también la identidad, la unidad y la unificacion. La “realizacion” no puede
ser pues ningln progresar hacia una claridad y transparencia cada vez mayor
en el sentido de un progreso teleolégico. El proceso abarca “realmente” todo y
abarca constitutivamente y finalmente incluso como algo fundamental —como es
“sentido” en el “momento divino” de la “sensacion transcendental”— la diferencia,
la negatividad, lo oscuro, el retraimiento, lo ajeno, el retiro, la muerte.
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En qué medida surja aqui una “comunidad”, no es ninguna cuestion. Se trata, sin
embargo, de una comunidad que descansa constitutivamente en las diferencias, en
las individualidades de los participantes, en la alteridad de los otros, en la alteridad
del material, del circulo efectual, del elemento, de los mundos y de los divinos.
Por una parte, la comunidad, asi como el poema, debe basarse en el “momento
divino” de “sensacion transcendental”, en el cual todo — el cosmos, lo infinito — esta
abarcado, y el cual hace sentir a la vez la diferencia como lo que “propiamente
estd a la base”, lo que “abisalmente esta a la base”. Bajo el nombre “comunidad”
no se puede pues nombrar una unidad consistente para siempre, en la que no haya
tensiones, sino que precisamente esas tensiones constituyen la comunidad, como
en todas las relaciones de “oposicién arménica”. Esas tensiones “traen hacia si”
a la comunidad y sus miembros como individuos -en el sentido mas amplio- , a
los mundos y finalmente al cosmos. Ahora bien, esto ocurre no sin estar siempre
expuesto al peligroy a la vez a la posibilidad positiva, constitutiva, de disolverse.

Precisamente las “comunidades” histérico-miticas se han disuelto, segin
Holderlin, y “nuevas” comunidades se han formado, o bien —de acuerdo a su
diagnéstico de la época—, existen solamente seglin su posibilidad y crecen “en
lo oculto”, sin haber llegado hacia la real realidad efectiva. El poeta en su propio
tiempo debe poetizar a partir de los mitos formadores de comunidad de los
tiempos pasados. Para Holderlin, el poeta debe poetizar sobre todo a partir de los
mitos y poemas de la Antigua Grecia y también del mito cristiano.

El mito aparece como un formador césmico de comunidad. La “Comunidad”
descansa sobre lo “comin” y a la vez diferente, del “mito”.

Pero, ;qué significa “mito”? En un nivel fundamental, “mito” puede ser
determinado como “poema”, como un poema que, en el sentido mas amplio,
deja ser a los nexos del mundo mas alla del limite de lo determinable de modo
conceptual-discursivo; como un poema que hace aparecer poéticamente el ambito
de lo no pensable previamente, de lo divino-infinito, del mundo en el mundo; un
poema que sondea al “cosmos integral” desde y hasta su limite y, desde lo infinito-
abarcador, gira en torno a la determinacion del hombre, entre otras.

Precisamente alli el mito es también algo ajeno y, en su medida, algo que
sorprende y extrafa, que da escalofrios, algo que procede de un abismo. El mito
“pasa” de lo abisalfundamental hacia lo mas elevado e infinito. El hombre, en
tanto alguien que se “siente” a si mismo en el mito estando en él -Heidegger
dirfa: en tanto alguien que se custodia-, estd a la vez en su mundo como en casa
y de manera inhéspita. Precisamente esto es el “momento divino” de “sensacion
transcendental”. Es un momento propiamente mitico, omniabarcante y extrafiador,
en el cual se custodia la unidad y la abisalidad del mundo en el sentido de un
“cosmos”. Respecto a los componentes miticos del “momento divino” hay que

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 81



Marion Hiller

considerar la indicacion de Hélderlin, segtn la cual en ese momento el poeta
vislumbra no solamente su “lenguaje”, sino también, junto con éste, “la perfeccion
de toda poesia”.

El movimiento espiritual que el poeta (también el contemporaneo) y con él
su poema tienen que efectuar necesariamente, es a la vez un doble movimiento
espiritual: Por un lado, se trata del regreso hacia los “antiguos” mitos, para
apropiarse de ellos y recorrerlos como “material”, como “mundo”, a fin de formar
el propio poema sobre la base del momento mitico ajeno y propio de la “sensacion
trascendental”. Por otra parte, precisamente en ese, su “instante mitico”, el poeta
debe y ha de permanecer referido al todo, también a la poesia futura. Solamente
en este simultdneo pre-cursar y regresar histérico del espiritu poético puede
surgir el poema real-presente. Esta es precisamente la implicacion reciproca de
“recuerdo” y “vislumbre”, que juega un papel tan relevante en Holderlin. Sélo a
través de ella hay presente y realidad efectiva. Su modo mas elevado es la poesia.
Lo que hasta ahora hemos considerado con Holderlin, por asi decir, en modo
transcendental, obtiene la misma validez en un sentido histérico.

La poética y poesia de Holderlin no se pueden separar, porque poemas “reales
efectivos”, “realmente espirituales” (también esto es una aparente paradoja), deben
ser necesariamente poemas que reflexionen sobre si mismo como poemas. A lo
que apunta la poética y la poesia de Holderlin es a poetizar sobre una base mitica,
sobre la base de los “antiguos mitos” apropiados, a partir del “momento divino-
mitico” de “sensacién transcendental”, y junto con ello a formar una comunidad
mediante la poesia y el potenciamiento esencial a ella. Se trata de una comunidad
de seres humanos, una comunidad en el medio (“medio” en su sentido literal
como algo intermedio y mediador) de la poesia, la cual tiene su fundamento en lo
abarcante del mito o de los mitos.

Asi, lo omniabarcador de la poesia seria también algo que abarca, que se
apropia de los mitos histéricos anteriores, sin superarlos en su alteridad. Ahora
bien, la poesia reposa a la vez permanentemente sobre un momento mitico
individual de “sensacion transcendental”, en el cual el poeta “siente” su propia
individualidad poética y lo divino suyo. La poesia seria entonces efectivamente
siempre omniabarcante y a la vez insuperablemente individual. En ello consiste
justamente el cardcter de comunidad. Cuando ésta es, segtin Holderlin, “realmente
real” y “efectia efectivamente”, entonces se convierte en religion —religion en el
sentido de algo mitico omniabarcante que soporta comunitariamente y que es
a la vez algo insuperablemente individual. Segin esto, cada uno tendria, para
Holderlin, “su propio dios”, y sin embargo un dios que solamente es tal sobre la
base de un momento mitico omniabarcante que comprende otros dioses sido y
posibles y se diferencia de ellos.
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Esta comunidad religiosa “efectiva efectuante” seria una comunidad que
obedece a la dinamica espiritual fundamental a la que referimos en la conferencia
pasada, es decir, a la relacion, en sentido amplio, de la oposicién arménica, la cual
se sigue formando y se potencia constantemente, en una permanente apropiacion
y delimitacion dinamica y omniabarcante, la cual —para Holderlin—sélo es posible
en el médium de la poesia. Porque solamente en la poesia, podriamos decir
resumiendo, son efectivas todas las facultades humanas y todos los modos de
relacion. Solamente la poesia tiene un origen mitico en el sentido de lo infinito-
abarcador del “momento divino”, a partir del cual debe proceder. Solamente por
medio de este origen en lo mitico es posible la unificacion realmente efectiva de
varios en una “religiéon”, y esto solamente a través de la “esfera comunitaria” de
los individuos, a través de sus dioses individuales y de sus entrecruzamientos y
diferencias. Las diferencias, las individualidades de los dioses y de los hombres
son un presupuesto constitutivo de esta religion “mitica” que festeja a sus dioses y
a la “vida” en el médium de la poesia, porque la poesia —lo hemos visto en la
conferencia pasada- se impone sobre la base de su génesis y conformacién desde
si hacia otros momentos “divinos” de “sensacién transcendental”, se potencia y
trae hacia si lo poético, la vida humana y divina mas elevada, la “vida” como tal.
En el mas elevado, en el “efectivo efectuar” de la poesia, ésta conduce hacia una
comunidad mitico-religiosa, una comunidad, segtin Holderlin, “donde cada uno
festeja miticamente su vida mas elevada y todos festejan la vida comunitaria mds
elevada, la fiesta de la vida”.
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La indagacion socioldgica contemporanea
sobre la “naturaleza”

Leonardo Garavito Gonzalez

Este texto presenta las principales propuestas y retos de la sociologia contemporanea
acerca de la comprension de los vinculos entre la sociedad y la naturaleza. Para
comenzar, problematiza la definicion misma del concepto de naturaleza, a
partir de lo cual se presenta el modelo teérico de la construccion social de la
naturaleza. De forma complementaria, frente a la pregunta ;qué podemos hacer
ante la ‘crisis’ de la relacién sociedad-naturaleza? expone un panorama general
de un conjunto de respuestas que, desde la Ecologia Politica, plantean diversos
caminos posibles acerca de cémo corregir y enfrentar esta situacién. A manera de
conclusion, resalta que a pesar de ser una problematica con un reconocimiento
social creciente, estamos lejos de un consenso capaz de responder a los retos
y riesgos ecolégicos y sociales que impone el modelo cultural de dominacién
de la naturaleza que caracteriza la relacion contemporanea entre las sociedades
modernas y el mundo natural.

1. Acerca de la relacién sociedad-naturaleza

La relacion entre la sociedad y la naturaleza configura una tematica importante
en nuestro tiempo. En los medios de comunicacién, el sistema politico, el medio
académico y en la vida cotidiana, asumir una posicion frente a multiples retos
ambientales se torna inescapable. La contaminacion, las catastrofes ambientales,
la pérdida de biodiversidad, la carencia de agua, los dilemas morales y técnicos
en torno a la produccion de alimentos genéticamente modificados o la clonacion,
son tan s6lo algunas de las problematicas que afronta la sociedad contemporanea.
Todos los temas anteriores tienen que ver con una problemdtica mayor que los
abarca: la relacién entre la sociedad y la naturaleza. Este gran tema es transversal
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a diversos sectores de la sociedad, al sistema politico, econémico, la salud, la
educacion, el bienestar y la equidad social en general. Asi mismo, transita por
varios niveles, desde lo colectivo y lo global, nacional y local, hasta lo mas
personal e intimo en cada individuo. ;Cémo llegamos a esta situacion? ;Por qué
cada vez mas individuos y grupos consideran que el vinculo entre la sociedad y
la naturaleza se encuentra en crisis, que algo no esta funcionando como podria?
;Qué podemos hacer al respecto? Para abordar estos cuestionamientos, sin
la pretension de contestarlos de forma concluyente sino como un ejercicio de
reflexion critica, este texto ofrece una mirada amplia acerca de las propuestas que
la sociologia contemporanea ha brindado al respecto.

Para comenzar, debemos preguntarnos ;Qué entendemos por naturaleza? Al
respecto, Macnagthen y Urry (1998) relacionan la naturaleza con el concepto de
ambiente e identifican tres doctrinas que consideran ampliamente aceptadas en
el pensamiento contemporaneo:

a. El ambiente visto como una entidad real. Es decir, se define como un conjunto
de elementos con una existencia autonoma e independiente de las practicas
y experiencias humanas. En este sentido, el manejo y la comprension de
lo ambiental se relaciona con un tipo de conocimiento técnico y cientifico
especializado, el cual estd poco o nada vinculado con las practicas y
percepciones sociales. Segln esta Optica la naturaleza se puede explicar por
medio de un conjunto de reglas y leyes quimicas y fisicas, que tienden a
cumplirse de forma sistemdtica.

b. El ambiente visto como un ideal. Segln esta visién la naturaleza posee una
serie de valores propios e innatos, y la relacién de la sociedad con la naturaleza
parte de la identificacidn, la critica y la realizacién de dichos valores. Por
ejemplo, la visién de la naturaleza como un ente que simboliza la bondad, el
amor o la sabidurfa, durante los buenos tiempos, o por el contrario se asemeja
a un juez que impone castigos o justicia.

c. El ambiente visto de forma instrumental. En esta perspectiva la naturaleza
es definida como un conjunto de recursos econémicos, y su relacién con la
sociedad es de costo-beneficio. Por lo tanto, es manejada como propiedad
privada de orden individual o colectivo, y su valor reside en satisfacer
necesidades de consumo especificas de la sociedad. Segtin este punto de vista
la naturaleza en general y aquellos elementos que la componen son tratados
como mercancias.

No obstante, Macnagthen y Urry consideran que estas doctrinas, aunque
representativas de diversos sectores y grupos sociales actuales, no son suficientes
para definir la complejidad de la naturaleza en un sentido mds profundo y critico.

86 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



La indagacion sociologica contemporanea sobre la “naturaleza”

Por lo tanto, ofrecen una serie de criticas al respecto, por medio de las cuales
concluyen que no es posible dar una definicién univoca de naturaleza, sino que
ésta posee un caracter multidimensional, o en otras palabras, que no hay una
naturaleza, sino naturalezas.

Frente a la vision realista, destacan que la mayoria de la literatura sobre
problematicas ambientales ha mantenido la variable social fuera de sus
consideraciones y se ha concentrado en los aspectos técnicos, quimicos, fisicos y
biolégicos. Resaltan una tendencia a la negacion o subvaloracion del impacto de
lo social sobre lo ambiental, que se traduce en una rigida distincion y separacion
entre la sociedad y la naturaleza como dos esferas independientes. Desde una
vision cientifica moderna, esto responde a la divisién cldsica entre ciencias
naturales y sociales, segin la cual la naturaleza y la sociedad son objetos de
investigacion independientes.

Sin embargo, en las sociedades modernas es creciente el conocimiento de los
efectos directos y colaterales que posee el mantenimiento de las sociedades sobre
el mundo natural. Asi, en tanto que los seres humanos adquieren una conciencia
creciente de los vinculos entre la actividad social y la naturaleza, aumenta la
pertinencia de integrar la variable social en el estudio de los fendmenos naturales.
Mas ain, en un contexto en el cual el deterioro ambiental producido por el ser
humano (por ejemplo el calentamiento global, la amenaza a la capacidad de
auto-regulacién de los ecosistemas y la pérdida de biodiversidad) comienza a ser
percibido como un riesgo para la sobrevivencia de la especie humana.

Ante la vision idealista, ofrecen una revision histérica de como ha cambiado
la percepcién de la naturaleza durante el devenir de la sociedad, haciendo
evidente cémo los supuestos valores atribuidos a la naturaleza no son innatos,
sino proyecciones de mentalidades sociales especificas de un momento. Para esto
utilizan el ejemplo del paso entre la pre-modernidad y la modernidad. A grandes
rasgos, en la etapa pre-moderna se asocia la naturaleza a una imagen espiritual,
como una o varias deidades: cuando los tiempos son buenos la naturaleza es
percibida como una diosa madre y dadivosa; cuando son dificiles se torna como
un dios padre estricto y castigador. En contraste, al comenzar la era moderna, con
la llustracién y el desarrollo del pensamiento cientifico, se construye una nueva
imagen de la naturaleza como un mecanismo intrincado que puede ser entendido
y manejado a través de sus leyes de funcionamiento.

En gran medida, la idea de entender la naturaleza como un mecanismo ha
estimulado el desarrollo de la ciencia y la técnica para la comprension de sus
elementos y procesos; asi mismo, ha facilitado una creciente capacidad de dominio
y control sobre los mismos (por ejemplo mega-proyectos de almacenamiento de
agua, de explotacién de combustibles, de manipulacién biolégica y genética). No
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obstante, es preciso recordar que definir la naturaleza como un algo dado para el
dominio y control por parte de los seres humanos no es un hecho incuestionable,
sino la proyecciéon de las mentalidades dominantes en la sociedad. Por lo tanto,
en el caso de una visién idealista de la naturaleza como un objeto de dominio, el
principal peligro consiste en asumir dicha creencia como un dogma en si mismo.

En general, las anteriores criticas son validas también para la vision instrumental.
De hecho, la definicién instrumental de la naturaleza de una parte mantiene la
separacion realista entre sociedad y naturaleza, al observarla como propiedad de
la especie humana, al servicio de sus necesidades y bajo el dominio de la ciencia
y la técnica; y de otra, impone una visién ideal y univoca de la naturaleza como
un recurso econémico, objeto y mecanismo.

De lo anterior se concluye que no contamos con una definicién satisfactoria
sobre lo que significa la naturaleza e incluso, que tal vez no es deseable o posible
plantear una definicion exclusiva, lo cual nos remite de nuevo a considerar su
caracter multidimensional. Sin embargo, a partir de las anteriores reflexiones,
vale resaltar algunos puntos: a. No es suficiente comprender la naturaleza solo
como natural, entendiendo lo natural como algo separado de lo social; b. Lo
social tiene un rol en la construccion de lo natural, dado que lo uno y lo otro se
encuentran vinculados; y c. La naturaleza, o mejor, las naturalezas son construidas
y reconocidas de diversas maneras por distintas sociedades e individuos. Estos
elementos bdsicos me sirven para plantear un punto de partida: aquello que
podemos percibir como una ‘crisis’ en la relacién entre sociedad-naturaleza estd
vinculado con la manera en que la sociedad en general y los grupos particulares
definen y experimentan lo natural.

Actualmente nos encontramos en una sociedad que se caracteriza por
funcionar bajo un patrén capitalista de produccion. La sociedad capitalista se
vincula directamente con la vision instrumental de la naturaleza. La naturaleza
vista como un factor de produccion, se relaciona con el proyecto de desarrollo
econoémico y progreso material entendido en términos de un grado creciente de
dominio, control, explotacion y consumo de la naturaleza.

Segtin Bookchin (1980) nuestra sociedad capitalista basada en la ganancia, en la
produccién por la produccién y en el consumo por el consumo, falsea radicalmente
nuestra concepcion de las necesidades. En este sentido, el fondo de la crisis de
la relacién sociedad-naturaleza no es instrumental, no es sélo que se agoten o se
destruyan los recursos naturales y los efectos que esto pueda traer, sino cuestionarse
spor qué tipo de relaciones sociales reemplazar la actual relacion mercantil
competitiva que imponemos sobre la naturaleza? En el contexto actual, donde el
término “ambiental” dificilmente puede alejarse de una vision instrumental, ;Cémo
ir mas alld?, ;No hay otras opciones?, ;Qué es lo que estamos dejando sin observar?
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Al respecto Klaus Eder (1996) ofrece un modelo tedrico (Construccion Social de
la Naturaleza) acerca de la relacién entre sociedad y naturaleza que puede brindar
algunas soluciones. En primer lugar plantea dos opciones teéricamente excluyentes
de interpretar esta relacion: a. Partir de que la sociedad es un producto que se ha
constituido naturalmente, segin lo cual la relacion de dominacion del hombre sobre
la naturaleza es un hecho que hace parte de la evolucion natural de la sociedad; o
b. Ver la naturaleza como el producto de una construccién social, como un proceso
dindmico y cambiante en tanto que las sociedades mismas evolucionan.

La primera opcién la utiliza para plantear una critica a algunas teorias
clasicas de la sociologia (ElI Materialismo Histérico y el Social-Funcionalismo),
argumentando que éstas se apropiaron de conceptos originados en las ciencias
naturales, como la seleccién natural o la lucha por la sobrevivencia, con el fin
de presentar como “natural” el dominio del ser humano sobre la naturaleza vy el
desarrollo del proyecto modernizador en Europa (origen del sistema de produccion
y consumo masivo en el mundo). Al respecto Eder afirma que la teoria sociolégica
clasica desde Marx hasta Luhman ha estado a favor de la primacia de la evolucién
natural y describen la evolucién social como una diferenciacién constante de la
sociedad respecto a la naturaleza.

En contraste, la segunda opcién ofrece un modelo mds amplio y abarcador
para la comprension del vinculo sociedad-naturaleza. La construccion social
de la naturaleza se presenta como un elemento que hace parte necesariamente
de la evolucién social. Asi, plantea una teoria sobre la historia humana de la
naturaleza, la cual divide en tres dimensiones que se interconectan entre si: a.
Una construccién cognitiva de la naturaleza, b. Una construccién normativa de la
naturaleza, y c. Una construccién simbdlica de la naturaleza.

Enprimerlugar, laconstruccién cognitiva serefiere a la percepcion de la naturaleza.
Cada sociedad e individuo conoce la naturaleza a partir de la particularidad de su
sistema cognitivo y es moldeado por su cultura (por ejemplo son relevantes aspectos
como la religion, el lenguaje, el tipo de sistema politico de un grupo social). Asi se
generan formas de entender y definir qué es la naturaleza, qué es lo natural y cémo
es nuestra relacion con ella. En otras palabras, la construccion cognitiva se refiere a
la produccion de la naturaleza en el interior de nuestras mentalidades

En segundo lugar, la construccién normativa se refiere a una dimensién moral.
Esta se relaciona con las normas y reglas que se imponen y se aceptan de forma
colectiva para definir nuestras maneras de relacionarnos y actuar frente a la
naturaleza (por ejemplo, como medio de produccién o recurso econémico, 0 como
una relacién espiritual o religiosa, etc.). Es decir, la dimensién normativa de la
construccion de la naturaleza se relaciona con las reglas por medio de las cuales
distribuimos el acceso y uso de la sociedad y los individuos a la naturaleza.
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Y por ltimo, la construccion simbdlica de la naturaleza se refiere al significado
que se le otorga, a la importancia que se le brinda o se le niega, a los simbolos
y al estado de conciencia desde el cual entablamos una relacién con ésta (por
ejemplo, sentimientos de miedo, dolor, disfrute, esperanza, etc.). Dicho de otra
forma, el nivel simbdlico esta vinculado al consumo que hacemos de la naturaleza
y cémo la interpretamos.

Estos tres niveles se entretejen y se influencian mutuamente constituyendo la
estructura de la construccién social de la naturaleza. Al distinguir e integrar lo
cognitivo, lo moral y lo simbdlico esta propuesta ofrece diversos campos de accion
potenciales para reflexionar y actuar sobre la relacion sociedad-naturaleza.

Dado lo anterior, retornamos a la pregunta, ;Qué podemos hacer ante la ‘crisis’
de la relacién entre la sociedad y la naturaleza? Las respuestas son mdltiples.
Siguiendo a Eder, seria necesario transformar el ambientalismo (entendido en un
sentido instrumental y al servicio de la dominacion y el control) en una Ecologia
Politica por medio de la cual podamos superar los limites que actualmente nos
impone el modelo cultural de la modernidad. Por medio de esto, generar el
desarrollo de bases culturales mas adecuadas para una politica democratica que
supere los Iimites de los modernos Estados-nacion. Desde otro punto de vista,
Bookchin (1994) propone que hay que destruir este sistema y sustituirlo por una
sociedad que restablezca el equilibrio entre el mundo natural y humano, y resalta
la necesidad de una utopia ecolégica (ecotopia) basada en principios ecolégicos.

Dificilmente, las anteriores respuestas podrian ser mas opuestas: entre reformar
algunos aspectos del sistema social, o destruirlo y reemplazarlo. Asi, en el campo
de la Ecologia Politica se agrupan mdultiples y diversas visiones sobre cémo
entender y qué hacer frente a la relacién sociedad-naturaleza. Un panorama
introductorio al respecto es desarrollado en la siguiente seccion.

2. El sentido de la naturaleza:

un panorama de las propuestas desde la Ecologia Politica.

El proyecto de la llustracion en Occidente, caracterizado por el desarrollo
de la ciencia moderna y la razén instrumental, brind6 a los seres humanos la
posibilidad de transformar su relacién con la naturaleza. La capacidad de describir
el mundo a través de la légica y la matematica, de descifrar su funcionamiento por
medio del establecimiento de leyes y de adelantarse a sus reacciones por medio
de predicciones y prondsticos, impuso lenta pero constantemente una nueva
forma de ver el mundo y la naturaleza. La visién pre-moderna de la naturaleza
como algo magico y espiritual pasé a ser marginal. La percepcién mistica fue
reemplazada por una imagen objetiva, y la naturaleza comenzé a ser entendida
como mecanismo que puede ser conocido a través de su estudio metodico, en
esta medida, controlado y dominado por la sociedad.
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Las propuestas que se presentan a continuacion son, en su mayoria, respuestas
criticas frente a la visién instrumental sobre la relacién sociedad-naturaleza. Si
bien, a través de la razén instrumental y de una visién objetivista de la naturaleza
se creyo desmitificar la naturaleza, también fue despojada de su espiritualidad.
Asi, de forma paralela, en la medida en que la naturaleza fue reducida a objeto,
también los seres humanos comenzaron a verse como tales y a perder su propio
espiritu. En este sentido, Merchant (1994) sostiene que el estudio de la relacién
sociedad-naturaleza se caracteriza por el entendimiento de mudltiples tipos de
relaciones de dominacién entre la sociedad y la naturaleza, y de los seres humanos
entre si mismos. La evidencia y la critica de estas relaciones de dominacién es un
punto de partida para pensar en correcciones posibles al modelo dominante de la
razén instrumental.

Ademads del concepto de dominacioén, de acuerdo a Eckersley (1992) la l6gica
de los diversos actores sociales preocupados por el medio ambiente puede
clasificarse en dos grandes categorias: la aproximacién antropocéntrica y la
eco-céntrica. La perspectiva antropocéntrica es aplicable a los actores sociales
cuyas preocupaciones se enfocan en la emancipacion y la realizacién humana
en una sociedad ecolégicamente sustentable. De otra parte, la aproximacion
eco-céntrica amplia el concepto de emancipacién al mundo no humano, y por
lo tanto busca asegurar que éste también pueda desarrollarse en sus diversas
formas. Esta distincién, en general, es concordante con otras propuestas de
la Ecologia Politica. Por ejemplo, Bockchim (1994) divide los actores sociales
entre ambientalistas y ecologistas, donde los primeros corresponden con la
aproximacion antropocéntrica y los segundos con la eco-céntrica; por su parte,
Naess (1994) distingue entre los movimientos de la ecologia superficial vinculada
con el punto de vista antropocéntrico, y la ecologia profunda con el eco-centrismo.

Dado lo anterior, pasemos a las sintesis de las propuestas:

La Escuela de frankfurt y la Teoria Critica: algunos de sus representantes son
Horkheimer y Adorno. Su trabajo expande el andlisis marxista de la sociedad y
resalta las tendencias deshumanizadoras de la modernidad. A grandes rasgos, para
ellos, la dominacion de la naturaleza externa de los seres humanos ha tenido su
costo principal en la dominacién de nuestra naturaleza interior. En este sentido, la
dominacién del hombre por el hombre es un reflejo de su dominacién del hombre
sobre la naturaleza, y su origen se encuentra en una distribucién inequitativa de
las condiciones materiales en una sociedad dividida por clases.

En este sentido, podemos caracterizar la Escuela de Frankfurt hacia el extremo
antropocéntrico, en tanto que su objetivo Gltimo seria liberar la sociedad
del sufrimiento que impone la desigualdad del sistema social moderno, y la
satisfaccion completa de sus necesidades y potencialidades. No obstante, mas
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que soluciones practicas estos autores fueron pioneros en el andlisis critico de la
relacién sociedad-naturaleza, abriendo el camino para los desarrollos posteriores.

La Ecologia Social: uno de sus principales autores es Bookchin. Al contrario de la
Escuela de Frankfurt, propone que la dominacion entre seres humanos es histérica y
causalmente previaaladominacion delanaturaleza. Defiende el anarquismo ecoldgico
y denuncia que las jerarquias e inequidades del sistema politico contemporaneo
han llevado a la dominacién sobre amplios grupos de seres humanos, en especial
sobre las mujeres y de forma reciente sobre la naturaleza. Apoya la disolucion de los
Estados nacionales como fuente de autoridad y control, y aboga por la formacion de
democracias de base, de escala menor, asociadas a unidades ecolégicas o bioregiones.
Al poner el origen del problema de la dominacion en la sociedad, la propuesta de la
Ecologia Social se inclina también hacia una forma antropocéntrica de entender la
relacion sociedad-naturaleza. Razén por la cual primero habria que solucionar los
problemas de dominacién entre seres humanos, y esto seria la base para reformar la
dominacion sobre la naturaleza.

La Ecologia Socialista: entre sus representantes encontramos a James O’Connor.
Este enfoque estudia la degradacion natural a través de conceptos marxistas
propios de la economia politica como: explotacién laboral, produccion, tasas de
ganancia, circulacién y acumulacién del capital. En este sentido tiene una faceta
antropocéntrica, sin embargo reconoce que es necesario considerar la autonomia
de la naturaleza no humana (que no es simplemente una mercancia), la diversidad
ecoldgica y el rol de la ecologia como la ciencia basica para el siglo XXI.

Ecofeminismo: d’Eaubonne, King y Plumwood, entre otras autoras hacen parte
de este movimiento. Su principal idea es que la esencia de la crisis moderna en la
relacion sociedad-naturaleza se vincula a la dominacién que la sociedad masculina ha
impuesto sobre las mujeres. Proponen que es necesario liberar el potencial femenino
para un re-encantamiento del mundo que integre tanto lo material y lo espiritual,
como la sociedad y la naturaleza. No obstante, sus visiones varian desde posiciones
radicales que concentran toda la responsabilidad de las crisis sociales y ambientales
sobre el género masculino (Ecofeminismo Cultural), hasta otras que cuestionan el
rol de lo femenino y de su potencial para articular distintas manifestaciones de la
dominacién que afectan también a minorias, a los colonizados, los animales y a
la naturaleza en general (Ecofeminismo Socialista). Asi, las visiones mas centradas
en la denuncia contra el género masculino tendrian un corte mas antropocéntrico,
mientras que aquellas que amplian su alcance hacia las necesidades de los seres no
humanos y de la naturaleza en general se acercan mas al ecocentrismo.

Ecologia Profunda: algunos de los representantes de esta linea de pensamiento
son Naess, Devall y Sessions, entre otros. Su propuesta se basa en la reflexion
acerca de la dimension ecolégica del ser humano. En este sentido ven a la sociedad
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como un elemento que hace parte de la red que interconecta toda la vida en el
planeta. No obstante, no le dan a la especie humana ninguna jerarquia o posicion
privilegiada frente al resto. Por lo tanto asumen que todas las formas de vida poseen
un valor intrinseco. Asi, desde la Ecologia Profunda el problema de la relacion
sociedad-naturaleza es un problema de conciencia: la forma en que percibimos
la naturaleza y a nosotros mismos. Y por tanto, su solucién sélo puede partir de
un cambio en la mentalidad de los seres humanos. Dado el reconocimiento del
valor intrinseco de todas las formas de vida, sin privilegiar a la especie humana, la
Ecologia Profunda se preocupa por comprender las necesidades de la naturaleza
y por tanto es la propuesta que mds se acerca al ecocentrismo.

Ademads de las anteriores propuestas, es posible identificar otras que aunque
no se ocupan directamente de la relacién sociedad-naturaleza tienen relevancia
en tanto que su contenido tiene un impacto directo sobre la percepcién de este
vinculo. De una parte, se encuentran los movimientos espirituales (Macy, Spretnak,
Christ, Cobb, y Allen, entre otros) que abogan por la dimensién ecolégica del ser
y que observan al mundo como un organismo unitario compuesto de organismos
individuales. Estos movimientos apoyan el desarrollo de la sensibilidad de los
individuos con el fin de lograr la resistencia y el coraje necesarios para transformar
la dominacién a través de la identificacion y participacion con la naturaleza.

De otra parte, encontramos un grupo de desarrollos cientificos que con sus
propuestas cuestionan la vision moderna e instrumental del mundo, y por lo tanto
se conocen como ciencia pos-moderna:

Entre estos encontramos a F. Capra, quien afirma que actualmente la ciencia
se encuentra en un cambio de paradigma, es decir, un cambio en su forma de
entender el mundo; y por lo tanto, que los problemas sociales y ambientales que
enfrentamos reflejan los limites del paradigma de la modernidad. Formula que la
vida puede ser vista como una red de sistemas ecolégicos en contraste a la vision
mecanicista. Por su parte, J. Lovelock a través de la hipdtesis Gaia afirma que la
Tierra es el ser vivo mas grande del sistema solar, y como tal tiene mecanismos
de autorregulacién y sobrevivencia que son lo suficientemente poderosos para
soportar la depredacion humana. No obstante, advierte que de no replantearse
la participacién humana en la vida planetaria y sus efectos destructivos, Gaia
podria reaccionar como si estuviera enferma y ajustarse a un nuevo estado de
equilibrio en el cual los seres humanos no seamos bienvenidos y poniendo asi
en riesgo nuestra sobrevivencia. Por Gltimo, Lorenz y Prigogine cuestionan la
capacidad cientifica para realizar predicciones. En la medida en que las preguntas
de investigacion cientifica se hacen mas profundas y sofisticadas, el paradigma
mecanicista pierde su poder explicativo. A pesar de que logramos estudiar los
sistemas naturales y sociales con mayor precision, los resultados se tornan menos
predecibles y estables, y por tanto, incontrolables.
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En un sentido amplio las propuestas presentadas anteriormente conforman
el universo de debate de la Ecologia Politica acerca de la relacion sociedad-
naturaleza. Esta mirada inicial permite concluir dos aspectos: a. Existe una
problematica ampliamente reconocida sobre el vinculo entre la sociedad y la
naturaleza, y b. No existe un consenso, sino un debate abierto, acerca de cémo
replantear dicha relacién y por tanto qué hacer al respecto. De tal forma, es
posible encontrar interpretaciones que proponen desde reformar algunos aspectos
de nuestra organizacion politica, hasta aquellas que apoyan un cambio radical
en nuestras estructuras de cognicion, relacionales y de accién. Esta diversidad
de puntos de vista, también ofrece opciones de accién desde lo global hasta lo
intimo y personal. Asi, la sintesis y toma de posicién frente a la relacion sociedad-
naturaleza lejos de estar resuelta, queda planteada como un reto teérico y practico
tanto a escala colectiva como individual.
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Antonio de Bergosa y Jordan obispo de Oaxaca y
arzobispo electo de México ante los insurgentes

Marta Eugenia Garcia Ugarte

Los diversos sectores eclesiasticos, obispos, canénicos, curas, parrocos y clero
secular y regular, tomaron diferentes posturas ante la coyuntura que se habia
abierto en 1808 por la invasion de Francia a Espafia y la abdicacién de la familia
real a favor de Napoledn. Durante los afios en que la insurreccion fue mas intensa,
de 1810 a 1815, las luchas con los independentistas o en contra de ellos, minaron
la estabilidad eclesial y sus finanzas. La guerra en si misma afectd la riqueza de la
Nueva Espafia, enfrento a los criollos, indios y castas con los espafioles y vulner6
las estructuras del poder politico tradicional.

Aun cuando las reacciones episcopales frente al levantamiento de Hidalgo,
merecen una atencién especial, concentro la atencién en el obispo de Antequera
de Oaxaca, Antonio de Bergosa y Jordan,' por su empefio en detener la marcha
triunfal de Morelos en su diécesis y, como arzobispo electo de México, por
su esfuerzo en pacificar Querétaro. Desde otro dngulo, su trayectoria pone en
evidencia la dureza de los tiempos, y las angustias de estos hombres de Iglesia por
actuar con apego a su tradicion eclesiastica y de servicio al rey.

También se puede observar, a través de su participacién en los acontecimientos,
los cambios que se registraron en el movimiento independentista de 1810 a

' Por la muerte del Dr. D. Gregorio Josef de Omana y Sotomayor la sede de Antequera quedé vacante el 11 de
octubre de 1797. Casi cuatro afios mds tarde, en 1801, el Rey Carlos IV presenté a Su Santidad a D. Antonio de
Bergosa y Jorddn, inquisidor de México, como obispo de Antequera de Oaxaca.
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1811, cuando los obispos, asombrados e indignados, condenaron el movimiento
y excomulgaron al padre Hidalgo y sus seguidores. De 1811 a 1812, después
de fusilado Hidalgo y los demds lideres principales, el obispo Bergosa y Jordan
combati6é con todos los medios que tenfa a su alcance a José Maria Morelos,
quien tomaria la ciudad de Oaxaca pese a las prevenciones del obispo. En
el contexto del debate politico y de las ideas, ademas del de la guerra, 1813
constituye un quiebre en el conflicto. En ese ano, Félix Maria calleja asumio la
posicién de virrey de la Nueva Espafia y el obispo de Oaxaca, Antonio de Bergosa
y Jordan, arrib6 a la ciudad de México para ocupar su puesto como arzobispo
electo. Ambos, en una gran unidad, perseguiran con tesén a Morelos quien se
habia convertido, para el obispo, en un falso cristiano que desviaba la doctrina a
su favor y subyugaba a sus diocesanos, comenzado con su cabildo eclesiastico.
Para el virrey, era el jefe militar que habia triunfado sobre sus fuerzas dejandolo en
ridiculo. En el antagonismo absoluto, en 1813 Morelos redacté los Sentimientos
de la Nacién, en donde registra el proyecto de nacién que los insurgentes desean
construir y se forma el Congreso de Chilpancingo.

En 1814, la decisi6én de Fernando VII de no ratificar el nombramiento de
Bergosa y Jordan como arzobispo de México,? porque dudaba de su lealtad, no
s6lo sumid en una profunda intranquilidad al que fuera obispo de Antequera de
Oaxaca, sino que lo condujo a mover todos los recursos juridicos y politicos a
su favor a fin de restablecer su buen nombre. Su honra fue restablecida al ser
designado obispo de Tarragona, el 14 de agosto de 1817. De su lealtad al rey, su
controvertido comportamiento como obispo de Oaxaca y como arzobispo electo
de México asi como de sus angustias y vicisitudes da cuenta este trabajo.

El acoso insurgente a la costa del Sur

El movimiento de independencia se empez6 a sentir en la costa sur a finales de
diciembre de 1810. El obispo Bergosa fue informado oportunamente por el cura
de Huazotlotilan. La informacién la habia dado el comandante accidentado de
la costa, el capitan Sdnchez Pareja. A pesar de la fidelidad y buena disposicion
del comandante, el obispo temia que los insurrectos se extendieran e invadieran
la ciudad de Oaxaca. Ante esa amenaza dirigié cartas “bien obligante a cada
uno de los catorce curas de aquel rumbo”, para que auxiliaran “de todos modos
a la defensa de la justa causa de nuestro Soberano y de la religion”. También
habia habilitado con la jurisdiccion eclesiastica castrense al Vicario que, como
capellan, le habian pedido las fuerzas realistas. Nada omitiria en todo aquello
que él pudiera hacer para “contribuir a sostener la buena causa de nuestro amado

2

2 Bergosa y Jordan fue arzobispo electo de México del 13 de mayo de 1813 al 8 de abril de 1815. Cfr. José Bravo
Ugarte, Didcesis y obispos de la Iglesia Mexicana (1519-1965), México, Editorial Jus, 1965, p. 75.
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Soberano”. La rusticidad de “la indiada y castas de esta provincia “, le hacia
recelar que siguieran “el torrente” que se les acercaba.’ Por esa apreciacion, con
frecuencia se dirigié a los indigenas, “con razones cortas y claras” para que no
se sumaran al movimiento rebelde.* También respondia a un hecho innegable:
Los decretos de Hidalgo ordenando la devolucion de las tierras a los pueblos
indigenas, del 5 de diciembre de 1810, asi como el decreto contra la esclavitud,
las gabelas y el papel sellado del 6 de diciembre, estimulaban a la poblacion
indigena a sumarse a la rebelion. Los decretos de Hidalgo, en ese sentido, eran
mas poderosos que las cartas pastorales. Es evidente que para contrarrestar el
impacto de los decretos de Hidalgo, el virrey publicé un Bando el 5 de diciembre,
exceptuando de pagar tributo a los pobladores de idioma mexicano.

En 1811, varios clérigos de Oaxaca empezaron a ser simpatizantes de
los insurgentes. El obispo procedié con suma dureza con fray Bernardo de la
Santisima Trinidad, religioso Belemita profeso, quien habia sido apresado, porque
era sospechoso de “complicidad con los enemigos”. Procedi6 de esa manera
para impedir que sucedieran otros casos y para evitar el escandalo de que la
gente lo creyera indolente si no castigaba a fray Bernardo. Un caso anterior habia
sido el de fray José Majarres, quien fuera acusado de complicidad con el traidor
Hidalgo. Bajo esa acusacion fue apresado, por seguridad, la misma noche en que
se habia descubierto su crimen. Temia el obispo estar faltando a su jurisdiccion
eclesiastica al ceder los reos a la justicia civil, sin proceder ceremonia eclesidstica
alguna.® Habia razén de preocupacion, porque la inmunidad eclesiastica quedaba
lastimada. Este tema sera recurrente durante estos afios porque, con excepcion de
Hidalgo y Morelos, los sacerdotes eran juzgados y castigados por la justicia militar
y civil sin intervencién alguna del sector eclesiastico. ©

Ante las amenazas de los insurgentes y temiendo que de la costa del Sur y
de la Mixteca se trasladaran a la sede episcopal, el obispo procedié a organizar

* Antonio de Bergosa y Jordan al Virrey, en carta sin fecha, que supongo gtre-fue expedida a finales de diciembre
de 1810.

4 Antonio de Bergosa y Jordan, al virrey, el 5 de diciembre de 1810.

> El obispo Antonio de Bergosa y Jorddn, al virrey, el 2 de enero de 1811.

©  Ante el impacto que estaba teniendo la insurgencia entre los clérigos y frailes de la Nueva Espafia, el virrey ordend a
Félix Calleja que persiguiera a los rebeldes y, como dichos delincuentes no eran acreedores a la conmiseracion, “sin
darles mas tiempo que el preciso para confesarse, deberdn ser pasados por las armas luego que sean aprendidos. ..
principalmente si fueren... clérigos o frailes, por lo mds escandalosa que es en esta clase de gentes aquella especie
de delitos...”. Orden del virrey para que se fusile a los que aprehendan aun cuando sean eclesidsticos, del 22 de
febrero de 1811. En Juan E. Herndndez Dévalos, Coleccién de Documentos para la Historia de la Guerra de la
Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo II. Coordinacién de Virginia Guedea y Alfredo Avila, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2007, Doc. 211. El obispo de Puebla, el 25 de agosto de 1811,
también justificé la anulacién de la inmunidad eclesidstica: el crimen de rebelién era tan enorme que bastaba para
perder sus fueros y privilegios. En Farriss, N.M.. Farriss, N. M., La Corona y el clero en el México colonial 1579-
1821. La crisis del privilegio eclesiastico, México, Fondo de Cultura Econémica, 1995, p. 217.
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y armar milicias civicas para la defensa de la ciudad.” De manera simultanea,
seguia enviando cartas a sus diocesanos de la Costa del Sur y la Mixteca para que
no dejaran posibilidad alguna de invasién a los insurgentes. En su Edicto, del 10
de enero de 1811, como dice Ana Carolina Ibarra, “justificé plenamente el que
los curas abrazaran las armas”. Arengé a sus curas, parrocos y vicarios a luchar
en contra de los insurgentes y combatir a los curas malos que habfan tomado las
armas. La urgencia de la situacion lo llevé a aprobar que sus parrocos tomaran
las armas y capitanearan a sus feligreses en tan justa guerra, después de dejar
“proveido el pasto espiritual de sus curatos...”.?

Aun cuando los curas en la region confiaban en la ventaja del ejército real y
tenian grandes esperanzas y casi seguridad de que ahi, en la Costa del Sur, iba
a quedar destruido Morelos, el obispo consideraba que el elemento clerical era
sumamente importante para combatir a los rebeldes.” Por eso volvié al embate
contra los insurgentes en su carta pastoral del 30 de junio de 1811. En esta
ocasion, el obispo se asombraba de que todavia hubiera individuos que amaran
la turbacién y que quisieran instalarla en Oaxaca y su provincia. Era sorprendente
que se insistiera, decia Bergosa, después de “la infame revolucion y guerra de
mas de nueve meses con que veis asolarse y despoblarse este hermoso reino,
con tantos saqueos e incendios de poblaciones, e iglesias, haciendas y casas, con
tantas y tan tragicas muertes de personas de todas clases y edades...” Dirigia sus
condenas en contra de Hidalgo y sus seguidores, pero Morelos era el sujeto de su
ardiente ira. Se trataba de un sacrilego ex cura, que tanto dafno queria hacer a la
provincia de Oaxaca. Denunciaba que habia intentado seducir al cura de Chilapa
el Grande, en su carta del 28 de mayo, pero habia quedado burlado porque el
sefior cura habia armado a sus feligreses animandolos a la defensa y habia dado
aviso a la autoridad superior.

Pedia a sus diocesanos, como lo habia hecho el obispo de Puebla, que no se
dejaran seducir por “los venenosos papeles de los caudillos de los insurgentes,
ni de sus emisarios seductores”,'” y se mantuvieran libres “del contagio de la
insurreccion”. S6lo de esa manera se conservaria la ciudad y la provincia libre del
estruendo de las armas “y de los estragos de la guerra”.

Pérez Memen, Fernando. El Episcopado. Pérez Memen, Fernando, El Episcopado y la Independencia de México
(1810-1836), México, Ed. Jus, 1977, p. 81.

8 Edicto de Antonio Vergosa y Jordan, obispo de Antequera, del 11 de enero de 1811. En Ana Carolina Ibarra, “La
justicia de la causa”...Op. cit. p.67.

®  El obispo Bergoza y Jordan al virrey, el 20 de agosto de 1811. Juan E. Hernandez Ddévalos, Coleccion de
documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo Ill, coordinacion
de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 70.

' Hidalgo habia intentado insurreccionar a la poblacién de Oaxaca enviando a José Maria Armenta y a Miguel
Lépez de Lima. Pero los dos fueron descubiertos y fusilados a finales de 1810. En 1811, se descubrié la
conspiracion de José Catarino Palacios y Felipe Tinoco quienes también fueron fusilados.
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No conforme con eso, el 26 de agosto de 1811, llamé a sus diocesanos a
combatir a los insurgentes con las armas. Nadie se deberia de sorprender de
que su pastor los [lamaba a tomar las armas, porque la causa era justa: habia
que defender la religién." El llamado del obispo era exactamente igual al de los
insurgentes: su guerra era justa porque defendian la religién. Si la defensa de la
religion era una guerra justa, y los curas de uno y otro bando estaban con las
armas en las manos, el balance de quién estaba en lo justo y quién en el error
recaia en el pastor, como depositario de la voz de Dios. Esa posicién la pondra en
claro el obispo de Oaxaca en noviembre de 1811, cuando algunos habitantes de
los pueblos de Pinotepa del Rey, Puazolotitlan y Tututepeque, habian desertado
del ejército real. Para convencerlos de volver al redil, les asegur6 que no eran
culpables. Ellos habian sido alucinados “por el sacrilego enemigo” que amagaba
con invadir la provincia. Les recordaba que ellos se habian manifestado ddciles
en la visita pastoral que habia realizado. Asi que habia llegado el momento en
que le debian acreditar esa docilidad y obediencia. Con gran confianza en que le
obedecerian les pedia que dejaran las armas y pusieran en libertad a las personas
que injustamente oprimian. Podian confesarlo a las autoridades debidas porque
él, el obispo, saldria:

[...Igarante de vuestro perddn e inculto, ofreciéndome a solicitarlo con
toda la eficacia y empefio necesario, seguro de que el excelentisimo
sefor virrey, que tan continuas muestras estd dando de su piadoso
corazén, a imitacion de Jesucristo, os esperara con los brazos abiertos
para concederlo [...] creed y obedeced a vuestro amante prelado.'

En medio de la defensa del territorio de Oaxaca, en septiembre de 1811,
Bergosa y Jordan tuvo la mayor sorpresa cuando recibié la noticia de su
exaltacion al arzobispado de México. Su traslado se habia ordenado a pesar de
que en Espana se pensé que habia renunciado al arzobispado de Guatemala por
ambicionar el de México. Para disipar esa sospecha, Bergoza Jordan aclaré que
cuando renuncié al arzobispado de Guatemala no tenia informacién alguna sobre
la enfermedad del arzobispo de México, ni pensaba que la didcesis iba a quedar

""" Carta pastoral del obispo de Oaxaca Antonio Bergosa y Jordan, del 26 de agosto de 1811, en Ana Carolina Ibarra,
“Excluidos pero fieles. La respuesta de los insurgentes frente a las sanciones de la Iglesia, 1810-1817", en Signos
histéricos, No. 7, enero-junio, 2002, p.61.

"2 Fl obispo de Antequera a sus diocesanos. Exhortacion publicada el 3 de noviembre de 1811, en Juan E.
Hernandez Davalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México
de 1808 a 1821, Tomo lil, coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, Doc. No. 102. En la misma exhortacion les indicaba que podian enviarle su
respuesta con el cura encargado de Puazolotitlan, don Manuel José Robles, o al de Jamiltepeque, don José Tomds
de la Serrada.
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vacante. En otras palabras, no renunciaba a un arzobispado para, al quedar libre,
aceptar el otro. La regencia admiti6 sus explicaciones y fue designado arzobispo
electo de México. El 5 de noviembre de 1811 informé al Cabildo eclesiastico de
México su nombramiento. Los capitulares respondieron a su comunicacién el
16 de noviembre, ddndose por enterados de su designacion y recibido sus reales
despachos para regir el arzobispado “en calidad de gobernador, interin que puede
obtenerse la confirmacién del Sumo Pontifice”."

Morelos, mientras tanto, publicaba el Bando del 13 de octubre de 1811, en
que esclarecia lo que pretendia la revolucién insurgente, para contrarrestar el
gran equivoco que se habia padecido en la costa y que iba a precipitar a todos
sus habitantes en la anarquia. Los insurgentes, deseaban, manifestd, que el
gobierno politico y militar que residia en los europeos recayera en los criollos.
“Ellos guardardn mejor los derechos del sefor don Fernando Séptimo”. No
habria distinciones sociales, y todos se [lamarian americanos. No habia razén
para la lucha entre castas, ni de los blancos contra los negros o de estos contra
los naturales. Ninguna autoridad, ni de tropa ni civil, podian excederse de las
facultades que tenian concedidas. Sélo se podia actuar con la orden especial de
Morelos, o de la Suprema Junta (de Zitacuaro) y si la orden llegaba por persona
fidedigna.™ Nadie podia proceder con autoridad propia. Nadie deberia tomar los
bienes de los criollos o los espafoles ricos, aun cuando fueran culpables, porque
estaba vedado por la ley divina “que nos prohibe hurtar y tomar lo ajeno contra
la voluntad de su dueio”; y aln el pensamiento de codiciar las cosas ajenas. Si se
expropiaban bienes particulares deberia de ser con la orden debida.'

Ese decreto estaba presente en la mente de Bergosa y Jordan, cuando publicé
su primera carta pastoral como arzobispo electo de México, el 24 de noviembre

¥ La carta, fue firmada en la Sala capitular de la Santa Iglesia Metropolitana de México el 16 de noviembre de
1811. Firmaron entre otros, Ramén Pitz del Mazo, Antonio Méndez Prieto, Francisco José de Urrutia, Augusto de
Rivero, José Marfa de Ochave, Francisco Cortina Gémez, Juan Cervantes y Padilla, Manuel Francisco del Zerro.
La noticia fue recibida en la capital con un repique general de campanas el 23 de noviembre.

" Después del fusilamiento de Hidalgo y los principales dirigentes, los insurgentes continuaron la lucha. Se
consideré de “primera necesidad erigir un tribunal a quien se reconozca por supremo y a quien todos obedezcan
que arregle el plan de operaciones en toda nuestra América y dicte las providencias oportunas al buen orden
politico y econémico”. En ese tenor, en junta de generales, celebrada el 19 de agosto, se acord6 la “instalacion
de una Suprema Junta Nacional Americana”. Por el lugar donde fue expedido el Bando, Ziticuaro, la junta
pasoé a la historia como Junta Nacional de Zitdcuaro. Fue firmado por los tres integrantes de la junta, Ignacio
Rayon, José Sixto Verdusco y José Maria Liceaga. En Coleccion de Documentos para la Historia de la Guerra de
la Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo Ill, Coordinacién Alfredo Avila y Virginia Guedea, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 70.

> Bando de José Maria Morelos, teniente general del ejército y general en jefe de los del sur y etcétera, fechado en
la ciudad de Nuestra Senora de Guadalupe de Teipan a 13 de octubre de 1811. En-Juan E. Herndndez Davalos,
Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo Il
coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008,
Doc. No.95.
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1811. Después de mostrar el orgullo que sentia de haber sido designado para una
ciudad y una iglesia por tantos titulos engrandecida, manifest6 su indignacion
por el decreto de Morelos que implicaba el respeto al orden, al rey y a los bienes
de los espafioles y los criollos. Se trataba de un decreto escrito con autoridad
moral. Por eso se vio obligado a indicar que aun cuando muchos se [lamaban a si
mismos cristianos, pocos observaban el precepto de amar al préjimo. Las faltas a
la caridad eran usuales en todos lados pero, para conocer su significado bastaba
volver los ojos a la Nueva Espaia que estaba desconocida. Por supuesto, los Ginicos
responsables de esa situacion eran esos “rebeldes insurgentes venidos de tierra
adentro, como del lugar de horror y el desorden” en los que no se encontraba un
atomo de caridad. Se habian organizado, una vez que habian sido derrotados, “en
cuadrillas a modos de salteadores de caminos”, que “inundan las provincias de
Meéxico, Valladolid y Puebla, y aiin amenazan ya a esta nuestra amado Oaxaca”.
En una critica a Morelos que hablaba de las prohibiciones de la ley divina, el
obispo sostuvo que los rebeldes se simulaban buenos cristianos cuando eran
“verdaderos apostatas de la religién”. Los infames insurgentes violaban todas las
reglas de la caridad, “con la crueldad de las fieras mas sanguinarias; pues ellos
roban, matan, degtiellan a sangre fria, saquean lo sagrado, y lo profano; enarbolan
estandartes, y esgrimen la espada contra su legitimo soberano... y contra su madre
patria”. Se preguntaba, si habiendo tanta maldad en los traidores insurgentes,
sdeberiamos amar a esos malos préjimos? Se respuesta era afirmativa. Era “preciso
amarlos como hombres y como hermanos y desear su salvacion”. Pero, también
era necesario “aborrecer su iniquidad con el odio perfecto de David a los inicuos,
y corregirlos, castigarlos, denunciarles y perseguirlos, imitando el ejemplo de
Jesucristo”. Con esa diatriba, Bergosa enviaba su pastoral bendicién a sus nuevos
diocesanos en visperas de emprender su viaje a la ciudad de México.'®

Sin embargo, por la situacién politica tan fragil de su di6cesis, ante la avanzada
de Morelos, Bergosa y Jordan permaneci6 en su diécesis. Segin Brian R. Hamnet,
el obispo pospuso su viaje a México a instancias del ayuntamiento de Antequera y
el nuevo intendente de Oaxaca, José Maria Lasso, “para defensa de la provincia”.
7 Como era indicado, sefnal6 al cabildo de la Iglesia Metropolitana de México
que era indispensable que permaneciera en Oaxaca porque deseaba dejar su

' Primera carta pastoral del arzobispo electo de México, obispo de Oaxaca, del 24 de noviembre de 1811. En Juan
E. Herndndez, Coleccion de documentos para la Historia de la Guerra de Independencia de México, de 1808 a
1821, Tomo 1V, coordinado por Virginia Guedea y Alfredo Avila, México, Universidad Nacional Auténoma de
México, 2008, doc. 252.

7 Brian R. Hamnet, “Antonio Bergosa y Jordan (1748-1819), obispo de México: ;llustrado? ;Reaccionario?
sContemporizador y oportunista?” en Historia Mexicana, México, El Colegio de México, Vol. LIX, nimero 1,
julio-septiembre 2009, p.124.
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di6cesis en una mayor tranquilidad y sosiego.'® El obispo saldria de Oaxaca hasta
noviembre de 1812, cuatro dias antes de que Morelos tomara la ciudad.

Las estrategias de Bergosa para combatir a los rebeldes fueron tres: la formacién
de contingentes armados, la visita pastoral y las misiones, en particular de la orden
del Carmen. El propésito era “arrancar la cizana que ha nacido en esta mies”. '
De igual manera, les pidi6 a los parrocos que no desampararan a sus parroquias.
De acuerdo con las instrucciones del obispo, los parrocos trataban de mantenerse
en sus puestos. Pero hubo algunos que, presionados por los insurgentes que de
forma violenta atacaban las poblaciones, buscaban la forma de huir a pesar de
la instruccion recibida. Ese fue el caso del parroco de Cuicatlan, quien asi se lo
informé al obispo, el 22 de febrero de 1812.2° Los pdrrocos le notificaban sobre
el resultado de las misiones y de las actividades que habian realizado para formar
los grupos armados. De ese modo, las instrucciones del obispo para que los curas
armaran fuerzas patridticas estaban prosperando con rapidez.

Por ejemplo, el parroco de Pinotepa de San Luis, Domingo de Larrea, le
informé al obispo Bergosa, el 3 de febrero de 1812, que el 27 de enero habia
caido en poder de las tropas que estaban por el rumbo de Ometepec el famoso
mariscal Talavera (Padre Talavera, segundo de Morelos). Las mismas tropas, en tres
acciones, “han derrotado la gavilla de insurgentes que en nimero de tres mil con
seiscientos fusiles, lanzas, etc., venia a contaminar toda la costa de Sur, y en la
dltima en que los perversos se atrevieron atacar a Paris, los recibié con firmeza, y
les mato6, hirié y aprisioné como doscientos de capitanes para abajo...”. El cura
Larrea, le aseguraba al obispo que, con esas victorias, se concluia “la insurreccion
en esta costa del Sur, en donde, aunque no ha caido Morelos, como yo deseaba,
cay6 uno de sus colegas principales: aquel pérfido caera también por Taxco, con
Rayon y el cobarde Bravo, y tendremos la gloria de ver restablecida la paz en
nuestros dias: Dios nos lo conceda...” .’

Los parrocos de Oaxaca estaban orgullosos de enfrentar con sus propias gentes
y armas a los insurgentes. Habia sido la dltima diécesis en entrar a la guerra, pero
era la primera “que con sus propios hijos va adquiriendo ventaja que hasta hoy

8 Los capitulares al obispo de Oaxaca. Sala capitular de la Sta. Iglesia Metropolitana de México, 30 de noviembre
de 1811.

9 El cura de Huaxolotit, Manuel Robles, al obispo de Oaxaca, el 14 de enero de 1812. En Archivo Politico y
Eclesiastico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental, resguardado por
el Instituto Mora, Tomo I, Doc. 324.

20 Archivo Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo |, Doc. 265.

2" Domingo de Larrea al obispo Bergosa y Jordan, desde Pinotepa de San Luis, el 3 de febrero de 1812. En,
Archivo Politico y Eclesiastico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo |, Doc. 308.
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no cuentan algunas otras”. Todas esas ventajas las debian al auxilio de la virgen

de La Soledad. Por eso, en el pueblo de Huaxolotit, la habian investido de banda

y bastén y habian efectuado una solemne procesién “con numeroso concurso

del pueblo”. En esa ocasion, el padre Manuel Fuentes habia pronunciado un
’

“gran sermén”. Con la ceremonia el pueblo se habia entusiasmado y mds con la

“consideracion de que cerca de 150 de sus hijos andan en la expedicién”.?

Pero no todas las noticias eran positivas. El can6nigo José de San Martin, cuando
todavia no optaba por la insurgencia, le escribié a su prelado para informarle que el 26
de mayo salia con 150 hombres de caballeria para Chila, Huajolotitldn y Petalcingo.
Si podia, el padre Loyola tendria parte en su expedicion. Le pedia que informara al
senor Campillo, que “los mas de los eclesiasticos de estos rumbos son insurgentes:
que el curato de Loyola estd abandonado y que se lo he encargado al P. Anduela”.?

Mientras el obispo y los curas de Oaxaca luchaban en contra de la insurgencia,
el virrey estaba desesperado porque la hidra de la insurgencia se extendia por
diversas regiones y la capital de México se hallaba rodeada de “gavillas de
bandidos”. Los caminos eran interceptados por los rebeldes en todas partes
y habian invadido varios pueblos de Puebla y Tlaxcala. Por esa ocupacién se
dificultaba la comunicacién con Oaxaca y su provincia e, incluso, con el puerto de
Veracruz. También estaba interceptado el comercio de Acapulco, imposibilitando
la descarga de la Nao y “la traslacion de efectos al interior del reino”. Se temia
que la plaza y el puerto de Acapulco sucumbiera a las fuerzas de la insurreccion
apoyados por Morelos “el principal corifeo de la insurreccion en la actualidad”.
De acuerdo con el virrey, Morelos era:

[...]1 el genio de mayor firmeza, recursos y astucias, habiendo
ciertas circunstancias favorables a sus designios, prestindole mayor
osadia y confianza llevarlos a cabo, principalmente el ataque a Tixtla
en que derroté aquella divisién, que aunque debiera haber sido
respetable por su nimero, perdié todas las ventajas en la disciplina,
en la relajaciéon y en el desorden, y sobre todo en la incapacidad de su
comandante para conducirla.?*

22 El capelldn de Huaxolotit, al obispo Bergosa y Jordan, el 31 de marzo de 1812. En Archivo Politico y Eclesidstico
de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccion digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto
Mora, Tomo |, Doc. 317.

2 José de San Martin, el obispo Bergosa y Jordan, el 25 de mayo de 1812. En Archivo Politico y Eclesidstico de don
Antonio de Bergosa y Jordédn, Reproduccion digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto Mora,
Tomo |, Doc. 150.

2+ Orden del virrey Venegas, del 8 de febrero de 1812, para atacar a José Maria Morelos, en Juan E. Hernandez
Davalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la Guerra de la Independencia de México de 1808 a
1821, Tomo IV. Coordinacién de Virginia Guedea y Alfredo Avila, México, Universidad Nacional Auténoma de
México, 2008, Doc.22.
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Morelos era un enemigo muy superior a los primeros insurgentes por la disciplina
y lealtad de su tropa. En ese sentido, el virrey consideré necesario dar un golpe de
escarmiento que aterrorizara a los seguidores de Morelos, “hasta el grado de que
abandonen a su infame caudillo, si no se logra aprehenderlo”. Como sabia los
lugares que eran ocupados por Morelos, consideré que era preciso dar un ataque
simultaneo a lzdcar y Cuautla para impedir que Morelos pudiera reunir sus fuerzas
en alguno de los dos lugares. Dicho ataque seria emprendido por la divisién de
Pueblay el ejército del Centro. Era previsible que los insurgentes, al ser atacados en
Cuautla, Cuernavaca e lztcar, se dirigieran al Sur. En ese caso la division de Puebla
deberia perseguirlos y la del centro regresarse a la ciudad capital .

Las tropas reales, al mando de Calleja, como deseaba el virrey, derrotaron a
las fuerzas de Morelos en Cuautla. La noticia corrié como pélvora. El cura de
Ometepeque, le coment6 al obispo Bergosa y Jordan, el 10 de abril de 1812,
que el coronel José Regules le habia informado al coronel D. Francisco Paris la
derrota de Morelos. Con esa noticia, el coronel Paris habia congregado a su tropa
en Ometepeque. De tal manera que a la fecha que escribia, en el pueblo se
encontraban 600 hombres y 8 canones pequenos, pero carecian de oficiales que
los dirigieran. No le podia informar sobre la situacién de la Mixteca, porque no
poseia noticias.

Por su parte, el cura de Huaxolotit, le comentaba, el 14 de abril, que habian
llegado al pueblo, para presentarse ante el comandante Francisco Paris, cuarenta
chilapefios “armados con diez y siete fusiles, lanzas y escopetas pidiendo a
nombre de Chilapa el Grande auxilio para resistir las fuerzas de Morelos”. Los
hombres de Chilapa temian que los asaltaran “por haberse negado a socorrerlo
con gente en Cuautla, haber puesto presos a varios de sus enviados para este fin,
y haberse unido en masa para resistirlo”. El comandante Paris, por precaucion, los
habia hecho prisioneros hasta averiguar la verdad de los hechos.?”

Después de la derrota de Cuautla, Morelos derrot6 a los realistas en Huajuapan
el 13 de julio de 1812. Con ese triunfo tenia abiertas las puertas a Oaxaca. Sin
embargo, prefirié marchar hacia Tehuacan. Morelos avisto la ciudad de Oaxaca hasta
el 24 de noviembre. La ciudad, gracias a las gestiones del obispo, estaba fortificada

% |dem.

26 El cura de Ometepeque al obispo Bergosa y Jordan, el 10 de abril de 18 12. Archivo Politico y Eclesiastico de don
Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto Mora,
Tomo |, Doc.328.

El cura de Ometepeque al obispo Bergosa y Jordan el 14 de abril de 1812. En m OArchivo Politico y Eclesidstico
de don Antonio de Bergosa y Jorddn, Reproduccién digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto
Mora, Tomo I, Doc. 319.
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en espera del “mayor enemigo”.?® Sabiéndolo, Morelos le indicé al obispo, en su
carta del 25 de noviembre de 1812, que el ejército de los tiranos no podria sojuzgar
los deseos y clamores de la nacion. También le reclamé el trato que le habia dado
y la forma como habia despreciado y ultrajado a cuantos lo seguian, “prodigando
libelos infamatorios para obscurecer nuestra justicia”. Con pasién le aseguré que
no era tiempo de “fulminar censuras y dispararlas como rayos, prevaleciéndose de
la cristiandad de los pueblos, con ofensa y violencia de los respetos de la Iglesia
santa, para aterrorizar y conseguir una obediencia forzada que s6lo hace hipdcritas
y disimuladores, pero no vasallos verdaderamente adictos...”. > Por el contrario,
aseguraba Morelos, los propios impulsos de la naturaleza disponian al hombre
para “romper las cadenas a que injustamente se ve atado”.

Le avisé que habia dado tres horas de plazo para que la ciudad se rindiera.
Si no lo hacia, su ejército entraria a sangre y fuego, “destruyendo y aniquilando
indistintamente cuanto se oponga a la justa posesién a que aspira”. Para evitar
ese hecho, le pidi6 al obispo que interviniera para que la ciudad se rindiera. Sin
embargo, Antonio de Bergosa y Jordan, con temores fundados sobre su integridad,
por la fuerte agitacién que habia causado con la organizacion de las milicias para
proteccion de la ciudad y la forma como habia animado al pueblo a luchar contra
los insurgentes, dejo la ciudad “tomando el camino del Istmo de Tehuantepec
para Veracruz”.*° El 29 de noviembre de 1812, con una partida de 12 hombres,
Morelos ingresé a la ciudad.*’ Muchos fueron hechos prisioneros “sufriendo de la
canalla que nos rodeaba insultos indecibles, hasta ser presentados en la plaza a
su caudillo Morelos, como victimas que debian ser sacrificadas en medio de una
griteria infernal”.3

En el informe que rindié a Ray6n, el 16 de diciembre de 1812, Morelos indicé
que la fuga del obispo habia sido por Villahermosa cuatro dias antes de que él
llegara a las puertas de Oaxaca. También informé que habian sido pasados por las

26 El obispo de Oaxaca no solo estimul6 que sus parrocos y vicarios tomaran las armas sino que los auxilié con
recursos para sostener la defensa. Asi lo hizo para la defensa de Oaxaca cuando se esperaba la llegada de
Morelos. Ssegtin el recibo extendi6 por Fancisco Javier Ramirez, el 25 de mayo de 1812, el obispo Bergosa le
habia dado 200 pesos de forma “graciosa” es decir, voluntaria.

29 Carta dirigida por Morelos al obispo de la provincia de Oaxaca, D. Antonio Bergosa y Jordan, para que influyera
en la rendicién de la plaza”. Morelos y la Iglesia catélica. Documentos, México, Empresas Editoriales, S.A. 1948,
pp. 17-20.

0 De Paula de Arrangoiz, Francisco. México desde 1808 hasta 1867. México: Editorial Porrda, 1968, p. 105. Es
preciso mencionar que la informacién que maneja Arrangoiz sobre la independencia fue tomada, en su mayor
parte, de la obra de Lucas Alamén, Historia de México, 5 volimenes.

31 Morelos al presidente de la Suprema Junta Nacional Gubernativa, Lic. D. Ignacio Rayon, el 1° de diciembre de
1812. Genero Garcia, Documentos inéditos o muy raros para la historia de México, op. cit. p 229.

3 Licenciado José Ignacio de Morales, al obispo Bergosa y Jordan, desde Oaxaca, el 2 de mayo de 1814. En m O
Archivo Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo |, Doc. 304.
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armas, el teniente general Gonzdlez Sarabia, el comandante Bonavia, Regules y
un guatemalteco que habia quemado un bando insurgente.** Estaba convencido
Morelos que con la conquista de Oaxaca se habia dado un gran paso. Desde alli
se podia conquistar todo el reino:

[...] ya por ser la primera capital que se toma con macicez, ya por estar
defendida con poca gente, y ya en fin por los recursos que encierra de
hombres Gtiles, minas, tabacos, puertos, y granas que convertiremos
en fusiles.?*

Ya fuera por Tehuacan o por Villahermosa, el obispo Bergosa, al no sentirse
seguro, no se quedd en la zona. Se refugi6é en Puebla y luego en el arzobispado
de México. No pudo prever la denuncia que haria el arzobispo de Guatemala a la
Regencia, de que habia abandonado su sede. Cuando huy6 de su di6cesis, pens6
que era un mero acto de politica y creyé que con ello hacia un verdadero servicio al
rey y a la patria. Antes de salir, nombré como gobernador de la Mitra al dean doctor
José Solis y Gorozpe, y en segundo lugar al doctor Antonio Ibafiez de Corvera. Pero
el sefior Gorozpe, al ingresar Morelos, se habia encerrado en su casa, bajo la excusa
de enfermedad, y se habia negado a toda comunicacién. En esas circunstancias, el
doctor Ibdnez de Corvera asumio el cargo de gobernador de la Mitra.

Mientras el obispo Bergosa y Jordan, huia y tomaba el camino de Puebla,
los sefores capitulares del cabildo de la catedral de Oaxaca, segtn registré su
secretario el presbitero Manuel San Martin, el 13 de diciembre, “otorgaron uno
por uno el juramento de fidelidad ante mi, y en manos del sefor presidente
doctor don Antonio Ibdnez de Corbera” de acuerdo con el formulario “que
habia remitido el excelentisimo sefor capitan general don José Maria Morelos”.
Por el juramento efectuado, se comprometian a reconocer la soberania de la
nacién americana, representada por la Suprema Junta Nacional Gubernativa;
a obedecer sus decretos, leyes y constitucion, asi como mandar observarlos y
hacerlos ejecutar; a conservar la independencia y libertad de esta América, la
religién catdlica apostdlica romana y el gobierno de la Suprema Junta Nacional.
Asimismo, a restablecer en el trono a Fernando 7o. El juramento fue presenciado
por Morelos. Posteriormente se celebré una misa, se canté el Te Deum y el doctor
José Manuel Herrera, vicario general del ejército, predicé el sermoén.*

3 Morelos, desde el Cuartel general de Oaxaca, el 16 de diciembre de 1812, al Excmo. sefior presidente Licenciado
don Ignacio Rayén. En Juan E. Herndndez y Ddvalos, Coleccidn de documentos para la Historia de la Guerra de
Independencia de México, de 1808 a 1821, tomo IV. Coordinacién de Virginia Guedea y Alfredo Avila, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc.178.

#ldem.

% En Juan E. Hernandez y Davalos, Coleccion de documentos para la Historia de la Guerra de Independencia
de México, de 1808 a 1821, tomo IV. Coordinacién de Virginia Guedea y Alfredo Avila, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 209.
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Parecia una claudicacién. Pero no todos los capitulares estaban a favor de
los insurgentes. Se trataba de una imposicion por la fuerza de las armas. En los
extremos, como asentara Ana Carolina Ibarra, se encontraban José de San Martin y
Mariano Vasconcelos. “El primero cada vez mas cercano a los insurgentes; mientras
que el segundo estaba en franca oposicion a sus planteamientos”. La relacion del
candnigo Vasconcelos con Morelos se fue deteriorando. Al punto que, al final de
1813, fue expulsado al igual que el canénigo Jacinto Moreno, quien habia sido
maestro de Morelos. El resto, en su mayoria, procuré ocultar su disgusto.*

Mientras Morelos enfrentaba conflictos con el cabildo en Oaxaca, que con
tan buenas relaciones se habia iniciado, en el resto de la Republica los ejércitos
realistas, al mando de Félix Maria Calleja, iban ganando batallas. Ante esa
coyuntura, Morelos salié de Oaxaca con rumbo a Acapulco el 9 de febrero de
1813. En Chilpancingo realiz6 el congreso para resolver las desavenencias que
habia entre Rayon, Liceaga y Verduzco,*y escribio los Sentimientos de la Nacion
en donde quedaron planteados los deseos de independencia absoluta y radical
del reino de Espana y de restaurar el vinculo con la Santa Sede y el pontifice.
También se garantizé el derecho de propiedad, la igualdad de todos, sin excepcién
de cuerpos privilegiados y declaré “la celebracién del dia 12 de diciembre en
todos los pueblos, dedicado a la patrona de nuestra libertad, Maria Santisima de
Guadalupe...”. Consignaba la idea de que la soberania dimanaba directamente
del pueblo, proponia la division del gobierno en tres poderes (ejecutivo, legislativo
y judicial), la igualdad de todos los americanos sin esclavitud y sin distinciones
de castas, y demandaba la expedicién de leyes que “moderen la opulencia y
la indigencia, y de tal suerte se aumente el jornal del pobre, que mejore sus
costumbres, aleje la ignorancia, la rapifia y el hurto”.

Acciones de Bergosa y Jordan como arzobispo electo de México

El 26 de marzo de 1813, Callejas se encargd del gobierno como virrey de la
Nueva Espana. Al tomar posesion publicé la proclama en que pedia a la poblacion
que volviera sobre sus pasos porque la guerra habia consumido los pueblos y

% Ana Carolina Ibarra Gonzalez, “Excluidos pero fieles. La respuesta insurgente frente a las sanciones de la Iglesia,
1810-1817", en Signos histéricos, Num. 7, enero-junio 2002, pp.77-78.

Los vocales del congreso fueron Verduzco, representante por Michoacan; Quintana, por Yucatan; Herrera por
Teypan; Ignacio Rayén por Guadalajara; Crespo por Oaxaca; Bustamante por México; Liceaga por Guanajuato
y Morelos por el Nuevo Reino de Le6n. Una vez celebrada la primera reunién trataron de aumentar el ndimero
de los vocales. Fue durante la celebracién de las sesiones cuando Morelos decidié denominarse “Siervo de la
nacién”. Como €l declarara en el tercer interrogatorio, el 30 de noviembre de 1815, el principal punto del congreso
fue la elaboracion de una constitucion provisional de independencia. Con ese propésito comisioné a Quintana,
Bustamante y Herrera, “quienes formaron la que han dado a la luz el dia 23 6 24 de octubre de 1814, en el
pueblo de Apatzingan”. Tercera declaracién de Morelos el 30 de noviembre, en Juan E. Hernandez, Coleccion de
documentos para la Historia de la Guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinado por
Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 44.
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los campos. En sus manos estaba la salvacion y la paz. Como era usual en sus
escritos, al tiempo que Ilamaba a la cordialidad y la unién, blandia el terror al
manifestar que tendria la firmeza necesaria “para castigar irremisiblemente a los
obstinados y malévolos”.*® El obispo Bergosa y Jordan llegd a México el 13 de
marzo de 1813.% El 13 de mayo, inici6 su gobierno en el arzobispado de México.
Repiti6é entonces la conducta que habia guardado como obispo de Oaxaca. Asi
como habia estado muy unido al virrey Venegas, el ahora arzobispo electo se unié
con el virrey Calleja para derrotar a Morelos.

Desde el inicio de su mandato, el virrey tuvo noticias de las actividades de
la corregidora de Querétaro dofia Josefa Ortiz de Dominguez y de la actividad
desarrollada por diez o doce “curas malos” a favor de la insurgencia. También
estaba enterado de la suavidad que ejercia con los insurgentes, por su bondad
extrema, el sefior brigadier don Ignacio Garcia Rebollo, comandante de la 8*
Brigada de Querétaro. Como dijera Agustin de Iturbide al virrey Francisco Javier
Venegas, el 20 de septiembre de 1812, la opinién general argumentaba a favor del
corregidor de Querétaro, “digno de consideracion por su mérito, y honor... como
rebelde su mujer”. El 15 de marzo de 1813, el virrey Calleja envio a la Real Junta
de Seguridad, los oficios que habian sido incautados a los coroneles insurgentes,
Francisco Lojero e Ignacio Navamuel, comandantes de San Miguel El Grande, en
los que notificaban que los impresos que habian llevado, después de haberlos
leido, los habia puesto en manos de la sefiora Corregidora, para que le mandaran
los expedientes de los involucrados. *

Los queretanos, por su parte, denunciaban a los sospechosos en materia de
insurreccién ante los sacerdotes encargados de las misiones. Asi lo hizo dofa
Maria Josefa Garin, ante don Manuel Toral, cura propio y juez eclesidstico del
partido de San Jerénimo de Aculco y presidente de la Misién extraordinaria de las
provincias del interior del reino.*' Dofa Maria Josefa denunciaba al administrador
de la fabrica don Francisco Mota, y a su esposa dofia Maria Cendejas, a dofia

3 Proclama del virrey de la Nueva Espafna don Félix Maria Calleja del 26 de marzo de 1813. En Juan E. Hernandez
y Davalos, Coleccién de documentos para la Historia de la Guerra de Independencia de México, de 1808 a
1821, tomolV. Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de
México, 2008, Doc. 3

*En su camino para México, para ocupar la sede designada, auxili6 al obispo de Puebla, Manuel Gonzélez del
Campillo, quien falleciera el 26 de febrero de 1813.

4 En Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccién de documentos para la Historia de la guerra de Independencia
de México de 1808 a 1821, Tomo 1V, Coordinacién Virginia Guedea y Alfredo Avila, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, documento No. 266, “Copia de varias comunicaciones importantes de jefes
realistas e independendientes y de varias fechas”.

4 Se habia encargado voluntariamente de la presidencia de la mision. El fundador habia sido el padre fray
Manuel Estrada.
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Mariana Bustillos, dofa Teresa Osores, hermana de don Félix Osores, cura de
Santa Ana, y al padre francisco Yafiez .*2

De todo ello dio cuenta el cura Toral. Incluso, en su informe al virrey Calleja,
del 1° de mayo de 1813, asent6 que habia procurado “destruir los fundamentos
con que los rebeldes han alucinado a los incautos ya escribiendo contra su
sistema” o comunicando al virrey, su antecesor, las noticias que consideraba mas
importantes. Confesaba que la misién del padre Estrada y de él no habia dado
resultado, puesto que habian proliferado los pasquines, en que se manifestaba
“el descaro, y el desenfreno de los ocultos protectores de la insurreccién”. Con
excepcion de dos curas, el bachiller don José Albino Lopez, y el cura de Rio Verde,
fray Isidoro Carranza, europeo, ninguno de los otros curas de Querétaro se habian
querido sumar a la mision. Denunciaba que habia juntas “muy sospechosas” y el
clero se manejaba con una gran indiferencia. Consideraba que el padre Osores,
el que mas se habia opuesto a la mision, le era sospechoso y su existencia en
Querétaro les era nociva. Se quejaba porque no habia muchos denunciantes. Lo
mas grave era que habia un eclesiastico, “de la mas alta reputaciéon”, y que era
venerado como santo, que estaba “haciendo la mas cruda guerra a favor de la
insurreccion”. Se trataba del padre felipense don Dimas de Lara.*

La noticia del padre Toral, fue confirmada por fray Manuel Estrada, José Albino
Lopez de Aguirre y fray Isidoro Carranza, el 2 de mayo. En su misiva aseguraban
al virrey que Querétaro conservaba “el entusiasmo de la mala causa,” que era
sostenida por diez o doce sacerdotes malos. El corifeo de ellos era don Dimas de
Lara. Ellos habian denunciado a estos curas malos con sus sermones pero habian
protestado el padre Gil y el padre Osores, desacreditando la misién y pidiendo
a la poblacion que no escucharan sus sermones. Habia el agravante, ademas, de
que los documentos del doctor Cos corrian abiertamente en Querétaro. La esposa
del corregidor los publicaba mientras ponia la cruz a los misioneros. También,
como lo habia hecho Iturbide, denuncié al comandante de las armas, quien era
un angel, pero inadecuado para controlar la situacién. De alli que recomendaba:
[...] quite de Querétaro a los padres don Dimas, los dos curas Gil, y Osores:
salgan también de alli los eclesiasticos prisioneros que nos perjudican mucho; y el

4 “Cinco denuncias hechas ante el cura de Aculco don Manuel Toral, por varios habitantes de Queretaro, 20 y 21
de abril de 1813, en Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de
Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

#En Juan E. Herndndez y Dévalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia
de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacion de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.
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superior eclesidstico haga una visita como insinué al sefior secretario de confianza
de vuestra excelencia Querétaro serd otro sin duda alguna.*

Cristébal Ordoéfiez, en su comunicacion a Calleja, el 12 de mayo, confirmaba
la opinién que se tenia del brigadier Rebollo. A su parecer, las muchas conexiones
de parentesco que tenia, “su edad, falta de oido, natural sencillez y bondad”, le
impedian tomar las medidas enérgicas que eran necesarias. En particular, porque
habia en Querétaro “un cierto veneno encubierto de egoismo e insurreccion:
particularmente en la gente decente y europeos”. ** El 6 de mayo de 1813, el
padre Manuel Toral, aclar6é que la libertad para actuar que tenia el padre Dimas
de Lara se debifa a que era confesor del comandante de armas de Querétaro e
intimo amigo del auditor de guerra. Consideraba que era importante retirarlos de
Querétaro por ser adictos a la insurreccion.*® Si el brigadier no era insurgente, si
lo era su hijo, don Juan Garcia Rebollo, encargado de poner los pasquines que
encendian el odio de los europeos contra los americanos y viceversa.*

La documentacién recibida de Querétaro ponia en evidencia que la situacion
no era favorable a la causa del Rey. Con esa apreciacion, envié la documentacion
al arzobispo electo, el 26 de mayo de 1813, en virtud de que se trataba de la
insurreccion de los curas y otros eclesiasticos, a fin de que le sugiriera lo que
se deberia hacer. * El arzobispo respondi6 el 30 de mayo. La opinién del sefior
Bergosa expresa que tenia un gran conocimiento de la serie de envidias y celos
que se daban entre el clero. Podia ser que las denuncias sélo reflejaran eso y no
una opcién clara por la insurgencia. Por eso dijo al virrey que no encontraba, en
la documentacién remitida, “méritos para prisién de ninguno de los indicados”.
Ya habia recibido carta del padre Estrada en contra del cura de Santiago, por
ello consideraba que habia que levantar una sumaria y la habia encomendado al

4 “La misi6n apostélica informa a Calleja del estado que guarda Querétaro proponiendo al mismo tiempo varias

providencias. 2 de mayo de 1813, en Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccién de Documentos para la Historia
de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia
Guedea, México, Universidad Nacional Autonoma de México, 2008, doc.148.

En Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia
de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

4 Idem.

47 Comunicacion de José Maria Montes de Oca al Virrey. Documento sin fecha. En Juan E. Hernandez y Dévalos,
Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V,
Coordinacion de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008,
doc.148.

En Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia
de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad
Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

5

48
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padre Bringas (Diego Bringas), de la Santa Cruz de Querétaro, porque no tenia
confianza en otro eclesiastico “de aquella corrompida ciudad”.*

El arzobispo electo de México, con los datos provistos por la investigacion
que habia mandado hacer, determiné que la manera de remediar los males,
ante la falta de confianza que le inspiraba el clero tanto secular como regular
de Querétaro, vy sabiendo que el virrey habia tratado de enviar un segundo jefe
militar que sustituyera al “anciano comandante de brigada”, era hacer “una visita
exacta y rigurosa de aquellas parroquias, y de sus clérigos, removiendo de alli
ejecutivamente a los que se hallasen culpados”. Sabia Bergosa que lo mejor era
que fuera él personalmente, pero habia el inconveniente de que pudiera hacer
falta en la ciudad ademds de los riesgos a que se expondria. Por eso juzgd que
era conveniente enviar al doctor José Mariano Beristain, arcediano de su Iglesia,
porque contaba con “la instruccion, actividad y fidelidad constante a toda prueba
en todo el tiempo de la actual revolucién”. Por ley los prebendados no podian ser
enviados de visitadores por la falta que hacian en el coro de sus iglesias, pero en el
caso extraordinario, como el que se vivia, era preciso enviar un individuo destacado
que pudiera ganarse el respeto y la obediencia de la poblacion. Esas virtudes las
tenia el sefior Beristain. Asi que, con la aprobacion del virrey, le encargaria dicha
mision con “el titulo de visitador”, con amplias facultades para lo que pudiera
ofrecerse.”® El virrey, de inmediato le contest6 al arzobispo, el 16 de octubre, que
la eleccién de Beristdin era muy acertada. Pasaria las 6rdenes correspondientes
para que el prebendado hiciera su viaje con la “posible comodidad y seguridad”.
También informaria de su visita al corregidor y al comandante de armas para que
lo auxiliaran en todo lo que necesitara, como de hecho lo hizo el 13 de octubre
de 1813. Probablemente la salida del sefior Beristdin se podia hacer de forma
simultanea con el segundo jefe que pensaba destinar a Querétaro.

De esa manera, se dio la visita pastoral o mision apostélica del canénigo José
Mariano Beristain y Souza para predicar contra los partidarios de la insurreccién.®
Se trataba de uno de los canénigos mas distinguidos del cabildo metropolitano. Su
mision era clara: “sofocar el fermento o iniquidad de Querétaro”. El arcediano de

49 El arzobispo electo al virrey Calleja, el 30 de mayo de 1813. En, Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccion de
Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacion
de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

50 Antonio, Arzobispo electo de México, al don Félix Calleja, virrey y capitdn general de Nueva Espana, el 13 de
octubre de 1813. En, Juan E. Hernandez y Dévalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de
Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

' Brian R. Hamnet, Op. cit. pp. 118-119.
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la catedral metropolitana llegé a Querétaro en diciembre de 1813. En sus primeras
comunicaciones con el arzobispo, en diciembre de 1813, Beristdin pensaba
que Querétaro estaba “quieto, pacifico, abundante y alegre”. Todos, europeos y
americanos, estaban muy contentos con su visita. Tanto que lo llamaban “angel de
la paz”.** Consideraba entonces que no pasaban de tres las personas que pudiera
calificarse “de insurgentes verdaderos y perjudiciales”. Entre esas personas se
encontraba la corregidora, a quien calificaba como “mujer infernal” que habia
querido enfrentarlo con los europeos.

Pronto se dio cuenta que tenia que caminar con mucho tiento pues Querétaro
era un “pueblo muy chismoso, muy lleno de odios y enemistades personales y
domésticas, ya muy antiguas de europeos contra europeos y de criollos con criollos,
de leales contra leales, de insurgentes contra insurgentes”. En ese ambiente tenia
que tener sumo cuidado con las denuncias que hacian unos de otros. Para el caso,
el cura Chavez (Diego Chavez, cura del Espiritu Santo) le habia informado que
Gil de Ledn era insurgente, (Rafael Gil de Ledn, Juez eclesiastico de Santiago),
mientras que Gil le habia dicho que Chdvez era comerciante publico, usurero y
de otros tratos menos limpios.”* Ambas denuncias estaban apegadas a los hechos.
Por eso deseaba que ambos sacerdotes salieran de Querétaro.”* De la corregidora
tenia serias aprehensiones, porque habia seguido comunicandose con los rebeldes
tanto de Querétaro como de fuera y, lo mas grave, es que no perdia ocasion en
inspirar el odio al rey.

En su comunicacion al virrey, el 14 de diciembre de 1813, Beristdin registra
que se habia dedicado, desde que habia llegado a Santiago de Querétaro, a
“averiguar y descubrir el origen y verdadero fomento de las actividades” que tanto
preocupaban a su excelencia y que habian dado motivo a su comisién eclesidstica.
Habia, no cabia duda, varios individuos deseosos de que los insurgentes tuvieran
ventaja sobre las fuerzas reales. Pero, eran, dijo, “reservados, cobardes, y que no

52 José Mariano Beristdin, al arzobispo electo Bergosa y Jordan, desde Querétaro, el 13 de diciembre de 1813 en
Archivo Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo Ill, Documento 1205.

53 El cura del Espiritu Santo, Chavez, habia sido denunciado por el coronel insurgente Francisco Lojero, en carta
dirigida al general don José Maria Liceaga a Huririhapundaro, desde San Miguel, el 24 de agosto de 1812.
Francisco Lojero senalaba que dicho individuo, Chavez, “era mds chaqueta que Calleja, y me hace dudar que
manteniendo comercio con el cura de Santa Rosa, sea buen patriota y mds cuando tan negociante es uno como
otro”. En Juan E. Herndndez y Davalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia
de México de 1808 a 1821, Tomo 1V, Coordinacién Virginia Guedea y Alfredo Avila, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, documento No. 266, “Copia de varias comunicaciones importantes de jefes
realistas e independendientes y de varias fechas”.

*  José Mariano Beristdin, al arzobispo electo Bergosa y Jordan, desde Querétaro, el 15 de diciembre de 1813. En
Archivo Politico y Eclesiastico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccion digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo Ill, Documento 1208.
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se hallan en el animo de sacrificar ni su vida, ni su reputacion, ni sus intereses, ni
su sosiego para el logro de tales deseos”. No se trataba “de enemigos temibles, ni
muy criminales”. Pero habia otros, que deseaban medrar con la revolucion. Esos
si eran temibles. Muchos ya se encontraban presos, como era el doctor Gastafeta,
los religiosos Luna y Lozano, el clérigo abad y otros seglares. A ellos habia que
sacarlos de Querétaro, porque seguian fomentando la insurreccién en aquellos
que los visitaban. Pero, en particular, habia otro agente:
efectivo, descarado, audaz e incorregible, que no pierde ocasion ni
momento de inspirar el odio al rey, a la Espafa, a la causa... Y tal es
sefior... la mujer del corregidor de esta ciudad. Esta es una verdadera
Ana Bolena, que ha tenido valor para intentar seducirme a mi mismo,
aunque ingeniosa y cautelosamente®®

De acuerdo con lo sefnalado por Beristain, el virrey le comunico, el 23 de
diciembre, que ya daba instrucciones al comandante militar de Querétaro para
que remitiera a disposicion del comandante militar de San Luis Potosi, a los
eclesiasticos doctor José Maria Gastafeta y a don José Maria Abad y Cuadra,
“para que enviados por la via de Tampico a Veracruz, aguarden en dicha plaza”
el resultado de la consulta sobre si les correspondia o no el indulto. Lo mismo
se haria con el resto de los prisioneros de Querétaro. También habia pedido
al comandante una relacién detallada de los presos que habia por infidencia,
registrando el tiempo que llevaban en prisién, los delitos de que eran acusados y
el estado en que se encontraban sus causas.*®

Beristain incidio en las elecciones de los magistrados. Para ello pidi6 el auxilio,
el 18 de diciembre de 1813, a los provinciales de los conventos de San Francisco y
San Agustin, del guardian del Colegio de la Cruz y los priores de Santo Domingo,
el Carmen e Hipdlitos. Todos tenian que actuar para que los religiosos, stbditos de
cada convento, instruyeran y dirigieran a los votantes, pero “sin intriga, violencia,
fraude ni otro medio ilicito”. El 23 de diciembre informé al virrey que los electores
parroquiales habian sido todos americanos a excepcion de tres de la parroquia del
Espiritu Santo que fueron europeos. El 21 de diciembre, habian salido electos los
mismos que lo habian sido en la eleccién que habia sido anulada por el virrey.

José Mariano Beristain, al virrey Félix Calleja, el 14 de diciembre de 1813. En, Juan E. Hernandez y Davalos,
Coleccién de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo
V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
2008, doc.148.

El virrey, a don José Mariano Beristdin, el 23 de diciembre de 1813. En, Juan E. Herndndez y Davalos,
Coleccién de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo
V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
2008, doc.148.

El virrey, a don José Mariano Beristdin, el 23 de diciembre de 1813.
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Los electos eran americanos y todos adeptos a la insurrecciéon como sus electores.
Para lograr un proceso pacifico, habia reunido a los curas en su casa. Todos se
habian mostrado dispuestos a colaborar, con excepcién del padre Gil que se habia
descubierto en todo favorable a los americanos y a la corregidora. Su fracaso, habia
sido mds llevadero al conocer la derrota que habia sufrido Rafael Gayo6n.*

Don Mariano Beristain, a pesar de asegurar que habia sido bien aceptado,
enfrentd serias dificultades con “los malos y los necios” que, en su opinion,
abundaban en Querétaro. Ademas, muchos le demandaban que actuara con
dureza. Para este tipo de personas, “todo lo que no sea prender, quemar y
maldecir les parece no sélo indiferencia sino insurreccién”. Como no se comporté
segln se esperaba, circulaba la noticia de que habia establecido acuerdos
con los insurgentes.”® A pesar de las dificultades, parecia que su proyecto de
pacificacién iba consolidandose. Incluso, para incrementar el efecto, se penso
que los “eclesidsticos mas sospechosos y notables en consorcio con los buenos
predicaran al pueblo en todas las Iglesias en los tres dias del préximo carnaval”.>®
Consideraba Calleja que esa estrategia era idénea, tanto asi, que le sugeria a
Bergosa que la estableciera en la Catedral de México.*

Las denuncias de Beristdin en contra de la Corregidora, determinaron al virrey
a cambiar al corregidor Dominguez, y a colocar al juez de letras el doctor Agustin
Lopetedi, como interino. Tomaba su decisidn, porque de acuerdo con los informes
que habia recibido, era preciso:

[...] adoptar providencias enérgicas y capaces de restablecer el orden en
dicha ciudad que por su situacion local entre la capital y las provincias
interiores, por su vecindario, su comercio y otras relaciones, merece
la mayor atencién al gobierno y que por cuantos medios estén a su
alcance procure evitar el funesto resultado que ofrece la efervescencia
de pasiones y el choque departidos que se experimenta alli desde el
principio de la insurreccion.®'

José Mariano Beristain, al virrey, el 23 de diciembre de 1813. En, Juan E. Hernandez y Davalos, Coleccién de
Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacion
de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.

% José Mariano Beristdin al arzobispo electo Bergosa y Jordan, desde Querétaro el 9 de enero de 1814, en Archivo
Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo Ill, Documento, Documento 1204.

59 Falix Calleja al arzobispo electo de México el 17 de febrero de 1814, en Archivo Politico y Eclesidstico de don
Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto Mora,
Tomo lll, Documento 1211.

0 Idem.

" Calleja nombra juez de letras interino de Querétaro a don Agustin Lopetedi, el 29 de diciembre de 1813. En Juan

E. Hernandez y Dévalos, Coleccion de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México

de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional

Auténoma de México, 2008, doc.148.
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También, para remediar los males que se temian si permanecian varias personas
en la ciudad, se expedian los oficios correspondientes para que fueran trasladados
a la capital “la mujer del corregidor Dominguez y el hijo del sefior comandante
de la brigada, extrayéndose de alli los eclesiasticos que existen presos y los demas
que perjudiquen a la causa publica”. Los presos no eran otros que José Maria
Gastafieta y José Maria Abad y Cuadra, que habian sido hechos presos desde el
principio de la revoluciéon. Ese mismo dia, 29 de diciembre, le informé al sefor
Beristdin, que ya tenia resuelto lo debido sobre la mujer del corregidor y sobre al
padre Rafael Gil de Le6n, a quien Beristain le deberia formar una sumaria para
resolver lo conveniente. El 29 de diciembre, también informé al coronel Garcia
Rebollo, que su hijo el capitan Juan José Rebollo, seria trasladado a la capital para
ser empleado en donde conviniera.

En esa misma fecha, el virrey ordené a don Cristébal Ordéfez que arrestara
a la esposa del corregidor y la condujera, incomunicada a la ciudad de México.
Sélo la podia acompanar una criada para “su inmediata servidumbre”. La decision
se tomaba para evitar que hubiera tumultos en Querétaro. También explica al
corregidor, don Miguel Dominguez, las razones que tuvo para apresar a su esposa:
habia propagado “especies subversivas del buen orden publico, seduciendo
gentes para que tomen el partido de los rebeldes, y fomentado la revolucion
por cuantos medios han estado a su alcance...”. La corregidora no habia puesto
atencion a ninguna de las reconvenciones que se le habian hecho. El 13 de enero
de 1814, el virrey encomend6 a Don Pedro Monsalve conducir a la esposa del
corregidor, y sus acompanantes, su hija o criada, desde la garita hasta depositarla
en el convento de Santa Teresa la antigua. Nada pudo hacer su esposo para evitar
la sentencia de traicion. Dofa Josefa fue traslada al convento de Santa Catalina de
Sena de donde sali6 en junio de 1817, por gracia del virrey Juan Ruiz de Apodaca.
Don Agustin de Lopetedi informé al virrey sobre las causas de infidencia que
estaban pendientes en Querétaro. Aclaraba que el virrey, su esposa, los licenciados
Lazo de la Vega, Altamirano, Parra y otros habian sido puestos en libertad en
1810 porque sus causas se habian perdido cuando eran conducidas por el regente
Collado, al pensar que los insurgentes pretendian atacar la ciudad. Pero, en
realidad, no habia claridad sobre el proceso. Muchas dudas se abatian sobre el
corregidor, evidentemente, pero la conducta de la corregidora era “notoriamente
escandalosa, seductiva y perniciosa. Esa era otra de las faltas del corregidor”: no le
habia [lamado la atencién como magistrado y como marido.®? Tampoco se habia
podido demostrar nada contra el doctor don Félix Osores porque se manejaba
“con reserva, sagacidad y viveza”.

2 Agustin de Lopetedi, al virrey, desde Querétaro el 15 de abril de 1814. En Juan E. Hernandez y Davalos, Coleccion
de Documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo V, Coordinacién
de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc.148.
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Aparentemente, la poblacién queretana se habia apaciguado. En ese contexto,
se ampli6 el indulto a los insurgentes el 22 de junio de 1814.%

Bergosa y Jordan cae en desgracia

En 1814, la estrella del arzobispo electo comenzé a declinar. Habia tenido una
gran alegria el 24 de marzo de 1814, cuando las tropas rebeldes salieron de
Oaxaca. Después de 16 meses completos, la ciudad de Oaxaca habia recuperado
la libertad. Como le dijera el licenciado José Ignacio Morales, con excepcion de
algunos cuantos, los oaxaquefios no se habian contaminado “con el pestilente
veneno de la insurgencia”. Eso habia sido fruto de la sabia doctrina que habian
aprendido del obispo.*

A pesar de su alegria con el triunfo realista en Oaxaca, el obispo, no las tenia
todas consigo en ese ano. La pasion con la que defendia el trono espanol, no fue
un factor de peso. Fernando VII, al volver a ocupar el trono en 1814, no ratificé
su nombramiento. El rey consider6 que los actos de Antonio de Bergosa y Jordan
habian sido en su contra, sobre todo por el apoyo que habia concedido a la
Constitucion de 1812, que él, Fernando VII, derogaria, y por haber aprobado la
clausura del Santo Oficio (en febrero de 1813) en donde habia realizado su carrera.
% La contradiccion con el obispo fue extrema, cuando Fernando VII restablecio
el tribunal de la Inquisicién el 21 de julio de 1814. También se consideré que el
obispo de Oaxaca habia sido sumiso a la regencia y, por ende, no era un individuo
confiable para el soberano. Ademads, en el andlisis que se hizo de la actuacion
del obispo de Oaxaca, se dijo que ni aln por haber recibido una cédula para que
pasara a México para gobernar aquella sede, estaba autorizado a dejar la suya. A
lo sumo, tendria que haber nombrado procurador en la de México. Esta cuestion,
desde nuestro tiempo se percibe como completamente incomprensible: mientras el
rey estuvo ausente, la regencia gobernaba en su nombre. El obispo Bergosa habia
actuado conforme al orden establecido. Al dejar de obedecer sus mandatos se
introducia la anarquia, que ya existia por la lucha entre independentistas y realistas.

La situacion de guerra de la Nueva Espafa no se ignoro. En la relatoria de los
actos efectuados por Antonio de Bergosa y Jordan en marzo de 1816, cuando el
perdén y el restablecimiento de su buena fama eran casi un hecho, se asentd:

% Archivo Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo Ill, Doc. 1302-

% Licenciado José Ignacio de Morales, al obispo Bergosa y Jordan, desde Oaxaca, el 2 de mayo de 1814. En m O
Archivo Politico y Eclesidstico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién digital del Fondo Documental,
resguardado por el Instituto Mora, Tomo |, Doc. 304.

% Las expresiones favorables a la Constitucion las publicé el obispo Bergosa y Jordan en su exhortacion del 18 de
julio de 1813. Brian R. Hamnet, Op. cit. p. 127.

% Como dijera Brian R. Hamnet, Bergosa, que habia aprobado la extincién del Santo Oficio, dio la bienvenida a
su restauracion en su edicto del 31 de diciembre de 1814. Estaba en una situaciéon muy comprometida.
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Nadie que se halle penetrado a fondo de la critica situacion en que
se encontraron los vasallos de América durante el cautiverio de S.
M. deberd extrafiar que el obispo Bergosa felicitase como lo hizo a
la Regencia por la publicacién de la Constitucion. La insurreccion
en aquellos dominios ocupd su cabeza en la referida época y por
consiguiente la opinién se hallé dividida en dos partidos: a saber,
el de la rebelion y el de la fidelidad a la madre Patria. Los buenos
espafioles se sujetaron y recibieron por obediencia al gobierno que
habia reconocido la peninsula: fuere cual fuere su legitimidad y los
principios que adoptase.®”

Sin embargo, por el riesgo que habia de generar dificultades en la ciudad de
México al retirar a Antonio de Bergosa y Jordan su nombramiento, se discutio
seriamente lo que se deberia de hacer. No era conveniente que retornara a su
di6cesis de Oaxaca. Se sefalaba, ademas, que por el hecho de haber abandonado
su didcesis, y dejarla en la orfandad habia perdido el derecho a ella. De tal manera
que, al tener que cesar su gobierno en el arzobispado de México, por su conducta
politica, habia perdido el derecho a las dos sillas. Incluso, se llegé al extremo de
indicar que si huyé y abandoné su diécesis no tenia derecho alguno a la de México.
En tales circunstancias, posiblemente era conveniente que el Rey lo Ilamara a su
Corte. Si se tomaba esta via, se dudaba si debia designarlo como obispo de una
didcesis de Espana o, retenerlo, “en demostracion de desconfianza y desagrado
por su pasada conducta”.®® También se comentd, a favor del obispo, que habia
pasado a la de México por una cédula del gobierno espafiol que se lo mandaba.
El vicario capitular de la arquididcesis le confirié toda su jurisdiccion de acuerdo
con otra cédula. En esos términos, no se habia tratado de un abandono voluntario
de la sede que lo obligara a perder la propiedad de la Iglesia de Oaxaca.

Varias instituciones de la Nueva Espana hablaron a favor del arzobispo electo.
Las opiniones del cabildo eclesiastico de Oaxaca sobre su obispo eran altamente
positivas. Asi lo habian expresado en 1810 cuando supieron del traslado de
su obispo al arzobispado de Guatemala. Los canénigos se expresaban de la
siguiente manera:

Perdemos un obispo humilde, manso, prudente, benigno, puro: un
obispo que conoce su dignidad, no para el fausto y el orgullo, no para
ser un senor del clero y del pueblo, sino para regir con dulzura, al paso

9 De Paula de Arrangoiz, Francisco. México desde 1808 hasta 1867. México: Editorial Porrdia, 1968, p.105.

% Documento de la Camara de Indias al rey, del 17 de diciembre de 1814. En m O Archivo Politico y Eclesiastico
de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccion digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto
Mora.
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que con rectitud, al Pueblo y al clero: para servir, como ha servido
bien, y como expres6 a todos sus diocesanos: para apacentar con la
palabra y con el ejemplo, a sus ovejas.

No habra un cuerpo, entoda la diécesis, que no convenga en esa verdad.
La publica el Cabildo y cada uno de sus individuos: la pregonaran los
curas y el resto del clero...

Ademas, argumentaban, su obispo pasaba de sesenta y dos aios, y tenfa una
salud endeble.® El consulado, en abril de 1815, “subray6 su papel en la resistencia
alos insurgentes de la costa del Pacifico en el invierno de 1811”. Melchor Alvarez,
el reconquistador de Oaxaca en marzo de 1814, exalt6 la labor del obispo de
Antequera contra Hidalgo y Morelos como “uno de los sirvientes mas leales de
la monarquia”.”® A pesar de la defensa, que sin duda fue instrumentada por el
mismo Bergosa y Jorddn, el rey no dio marcha atras en su decisién y seleccion6
al canoénigo Pedro José de Fonte como arzobispo de México. Fue consagrado por
Bergosa y Jordan el 29 de junio de 1815. El ayuntamiento de Oaxaca sufrié una
profunda decepcién al conocer la noticia de la promocion de Fonte y no de su
anterior obispo.”

Bergosa y Jordan estuvo enterado de la decisién del Rey desde el 14 de
diciembre de 1814. En medio de la alegria que sentia por la restitucién del Rey
a su trono, enfrentd la orden de regresar a su didcesis. De inmediato se retiré al
convento de Carmelitas descalzos de San Angel, con el objeto de ocultarse de las
gentes, con confusion y vergiienza. ;Coémo podia volver a la didcesis de Antequera
con el desprestigio de haber perdido la mitra de México? Como le recomendara
el obispo electo de Sonora, Bergosa escribi6 al rey para indicarle que a pesar de
las dificultades y riesgos del viaje a Oaxaca, hallandose obstruidos los caminos
por los rebeldes y de verse con el bochorno de regresar, aun asi estaba decidido
a irse a su destino, “estimulado de la obligacion natural... de su nombre, como
persona de dignidad y como obispo, no podia menos de recurrir a S.M. como Rey
Religioso y clemente, para sincerarme de cualquiera imputacion o expresiones
poco favorables en que se le haya informado”.

La defensa de Bergosa y Jordan no fue infructuosa. La Real Orden del 24
de abril de 1816 lo exoneré de los cargos que se le habian hecho. Pero sélo
parcialmente. Por lo que marché a Madrid para hacer su defensa personal ante
el rey. “El nuevo arzobispo Fonte le informo el 8 de septiembre del permiso del

% Firmaban la representacion, entre otros, José Solis y Gorospe, Fernando Gémez Ledn, José Mariano de Manera.
70 Brian R. Hamnet, Op. cit. p. 130.
7t Melchor Alvarez a Fernando VII, Antequera, 30 de julio de 1815.
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rey para pasar a Espana. El virrey Calleja le dio su pasaporte el 10 de septiembre,
y se marcho el 20 de octubre de 1817”.72 Al llegar a Espafia, percibi6 el cambio
del rey a su favor. Habia decidido condecorarlo con la orden de Isabel la
Catélica, puesto que se habia instituido para premiar los relevantes servicios
hechos a favor de los americanos y que “los del Revdo. Obispo Bergosa son tan
grandes y sobresaliente como se demuestra en los muchos informes que constan
en este expediente de Camara”,”® y lo designé arzobispo de Tarragona. Llegé a
su nueva diécesis, con su prestigio y dignidad restituido, en febrero de 1818.
Poco duré en su nuevo cargo, puesto que murié en la villa de Biseca y parroquia
del Salvador, de la di6cesis de Jaca, a las dos horas del dia 18 de julio de 1819.
Su cadaver fue trasladado a Jaca, para ser enterrado en la catedral. Tenia hecho
testamento y, a la hora de la muerte, escribié un codilicio que recibio6 el cura
parroco, Ramon Salaguna, por no haber escribano.”

El 21 de septiembre de 1961, el arzobispo de México, Miguel Dario Miranda,
solicité al Excmo. y Revmo. Sr. Dr. Dn. Angel Hidalgo Ibdfiez, obispo de Jaca,
Espana, su autorizacion para trasladar los restos del obispo Antonio de Bergosa y
Jordan a la Santa Iglesia Catedral Metropolitana de México.

Encarcelamiento, juicio y fusilamiento de Morelos

Morelos habia sido hecho prisionero en la accion de Temalaca del 5 de noviembre
de 1815. De inmediato el virrey dio instrucciones para que los reos fueran
conducidos a la capital. De acuerdo con las instrucciones, el coronel Manuel
de la Concha informé al virrey, desde Tepecuacuilco, el 15 de noviembre de
1815, que conducia a Morelos y al capitan mayor del congreso el presbitero
José Maria Morales para México.” Dichos reos serian entregados al tribunal de
la Inquisicion, que estaria esperandolos. El sefior Concha tenia que tomar todas
las precauciones debidas para que la trayectoria y entrega de los reos se hiciera
con todas la discrecién posible, para evitar disturbios. Por eso, Calleja orden6
que fueran entregados a la Inquisicion a las doce de la noche.”® También informé

72 Brian R. Hamnet, Op. cit. p. 130.

7 Idem.

7 Su sucesor en la didcesis de Antequera de Oaxaca fue Manuel Isidoro Pérez Sudrez, quien fuera designado el 2
de junio de 1819. Fue consagrado en Espana en 1820 y tomé posesion el 20 de julio de ese afio. La didcesis de
Antequera habia quedado como sede vacante desde la salida del obispo Bergosa y Jordan a México en 1812.

75 Causa formada por la Capitania General con independencia de las que formé la Inquisicién y Junta de
Seguridad al benemérito ciudadano José Maria Morelos honor de la nacién mexicana. Nota de don Carlos
Marfa Bustamente. En Juan E. Herndndez Ddévalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de
Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc. 1.

76 El virrey Calleja al sefior Manuel de la Concha, el 19 de noviembre de 1815. En Juan E. Herndndez Davalos,
Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo
VI, coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
2008, doc. 2.
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a los inquisidores, el 21 de noviembre, que los reos, Morelos y Morales serian
entregados por el coronel de la Concha, con el propésito de que se procediera
a “la formalidad de sumaria, degradaciéon y demds que corresponda”. Una vez
entregados los reos, el coronel de la Concha dejaria una guardia competente para
la custodia de los presos.”

Los crimenes de Morelos eran publicos y notorios, y por haber sido apresado
con las armas en las manos era sujeto a la pena capital. Sin embargo, por su cardcter
sacerdotal, el virrey decidié pasarlo a la disposicion de la jurisdiccién unida,”® a fin
de que se procediera a la “formacién de sumaria y degradacion de acuerdo con el
ilustrisimo sefor arzobispo electo”. Se trataba de Pedro José de Fonte. Le urgia a
Calleja proceder contra Morelos, puesto que dio tres dias para proceder a la sumaria
y, de acuerdo con la sentencia, formulada de antemano, fusilar al sefior Morelos.”
El temor a la oposicion popular lo obligaba a acelerar el proceso.

El arzobispo electo, Pedro José de Fonte, aun cuando decia que le era “doloroso
y repugnante” aplicar las mayores penas, “no rehusaré imponer las que merezca
el rebelde Morelos”. En cambio, como los delitos del padre Morales, “ni son tan
notorios ni tan atroces como las del citado Morelos”, le pedia al virrey que le diera
mayor tiempo.® El virrey consideré que aun cuando los delitos de Morales no eran
tan graves como los de Morelos, también estaba sujeto a la pena capital. Pero, si
se encontrara alguna causa para conceder mayor tiempo para la ejecucion de la
pena, lo concederia. A sabiendas que el arzobispo electo no estaria dispuesto a
proteger delitos.?'

La jurisdiccion unida concluyé la causa de Morelos el 21 de noviembre y
pasé el caso al arzobispo.t? Dos dias mds tarde, a pesar de la urgencia por fusilar
a Morelos como escarmiento publico, el tribunal de la Inquisicién solicité que

77 Calleja a los inquisidores, el 21 de noviembre de 1815. En Juan E. Herndndez Davalos, Coleccion de documentos
para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacién de Alfredo
Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc. 3.

78 La jurisdiccién unida estaba compuesta por los sefiores auditor don Miguel Bataller y doctor don Félix Flores
Alatorre.

79 También el eclesiastico Morales, capellan del Congreso Americano, seria considerado en los mismos términos
que Morelos. En Juan E. Herndndez Davalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de
Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México,
Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, doc. 4.

8 Pedro José de Fonte, arzobispo electo de México, al virrey don Félix Calleja, el 21 de noviembre de 1815. En
Juan E. Hernandez Davalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México
de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacion de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, doc. 10.

8 El virrey, al arzobispo Fonte, el 22 de noviembre de 1815. Idem., Doc. 12.

8 Miguel Bataller, auditor de guerra, al virrey Félix Marfa Calleja, el 23 de noviembre de 1815. Idem. Doc. 17
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se difiriera la ejecucién por cuatro dias. Calleja acepté esa demora, que seria
contada a partir del 23. # Sin embargo, como habia temor de que Morelos se
envenenara, seria vigilado con cuidado.®* El arzobispo electo encomend6 a su
provisor, el doctor Eligio Sdnchez, poner en manos de virrey el proceso de Morelos.
De acuerdo con el juicio de la jurisdiccion eclesidstica, Morelos “fue depuesto
perpetuamente y digno de la degradacién solemne”.?> El auto publico y particular
de fe de Morelos, su degradacion solemne, se celebraria el 27 de noviembre a
las 8:00. Para ese efecto, se invit6 a cien personas de todas clases.®® La pena de
degradacién fue llevada a cabo por una junta formada por el obispo de Antequera,
y el obispo electo de Durango, ademas de los sefores doctores don José Mariano
Beristain, don Juan Sarria, don Juan José Gamboa y el licenciado Andrés Fernandez
Madrid, que eran el dedn, chantre, maestrescuelas y tesorero del cabildo catedral
Metropolitano de México. El acto de la degradacion solemne de Morelos, en la
capilla de la Inquisicion, fue llevado a cabo por el obispo de Antequera en virtud
de que no habia otro obispo consagrado que pudiera ejecutarla.®”

Tanto el arzobispo electo de México, como el obispo de Antequera, y el obispo
electo de Durango, y los candnigos que formaron la junta para la degradacion,
aceptaban fungir el rol que les correspondia en el caso de Morelos. Sin embargo,
pocos dias antes de la degradacion de Morelos, en unién del obispo electo de
Durango y algunos canoénigos del cabildo metropolitano de México, le pidieron al
virrey que la pena merecida por Morelos no fuera privarle de la vida, “ni le aflija
con efusién de sangre”. ® Sin embargo, como explicara el arzobispo Pedro José
de Fonte al rey, esa representacion abrazaba los dos extremos: la intercesion por
la vida del reo y la peticién “que todo el clero apetecia para no ver en esta capital
a un individuo suyo en el patibulo”. El virrey accedi6 a esa peticién sacando la
ejecucion de Morelos de la capital. Por eso se efectué en San Cristébal Ecatepec.
La explicacién del arzobispo pone en claro que no se habia intervenido a favor

8 El virrey a don Manuel de Flores, el 23 de noviembre de 1815. Idem, Doc, 13.

8 Manuel de Flores al virrey, el 24 de noviembre de 1815. Idem. Doc. 15.

8 El arzobispo electo de México, Pedro José de Fonte al virrey, el 26 de noviembre de 1815. Idem. Doc. 24

8 Manuel de Flores al virrey, el 26 de noviembre de 1815. Idem. Doc. 22.

8 Bergosa y Jordan al virrey, el 26 de noviembre de 1815. Idem. Doc. 34. Bergosa también confirié el sagrado
presbiterado a los cinco diocesanos que le habia indicado Pedro José de Fonte. Asi se lo informé al arzobispo el
28 de abril de 1816. En m O Archivo Politico y Eclesiastico de don Antonio de Bergosa y Jordan, Reproduccién
digital del Fondo Documental, resguardado por el Instituto Mora, Tomo I, Doc. 304.

8 La peticién, del 24 de noviembre de 1815, la firmaban Pedro José de Fonte, arzobispo electo de México, Antonio,
obispo de Antequera, el marqués de Castafiza, obispo electo de Durango, José Mariano Beristdin, dedn, Juan
de Sarria, y Alderete, chantre, Juan José de Gamboa, maestrescuelas, Andrés Ordénez de Madrid, tesorero. En
Juan E. Herndndez Ddvalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México
de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacién de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, Doc. 60-
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del reo, de forma sincera, sino apegado a derecho y para satisfacer la demanda del
clero y, también, evitar que el pueblo lo hiciera sujeto de sus criticas.®

El 22 de diciembre a las tres de la tarde, en San Cristébal Ecatepec, fue fusilado
Morelos, por la espalda, como traidor.”’ El cura de la parroquia, José Miguel de
Ayala dio cristiana sepultura al Siervo de la nacién.

En 1816, el arzobispo de México, Pedro José de Fonte, expuso al rey los
principios que habian guiado su conducta en el juicio de Morelos. Capturado
Morelos, el asunto habia llamado la atencién puiblica, “asi por la singularidad del
reo, como por el término que ha tenido”. Se traté de una situacién complicada
porque la jurisprudencia era vaga en la materia y por las circunstancias politicas
del reino. No cabia duda de que el reo, “habiendo sido un corifeo de la rebelion
a quien su fortuna y atrocidades ganaron séquito y pavor dentro del reino y
nombradia fuera de él”, merecia un castigo ejemplar y espantoso. Si se hacia el
juicio eclesiastico se dilataba el castigo y si se omitia resultaba un escandalo. Ante
esas circunstancias, en unién el virrey habian decidido que “convenia la venida
de reo, su juicio eclesiastico y castigo piblico”. Aun cuando la degradacion se
habia hecho en América sélo por el prelado ordinario del sujeto en cuestion, él
habia decidido asociarse a seis dignidades, “cuatro de las cuales eran americanas”.
De esa manera, formado como sinodo, “su sentencia habia de adquirir mayor
seguridad y solemnidad exterior”. También se habia decidido que la degradacion
fuese solemne y publica “en paraje donde el pueblo no pudiese abusar de su
concurrencia, ni dudar de este castigo”. La degradacién, como se esperaba,
“produjo un pavor saludable”.

No se excusaba el arzobispo de la forma como habia procedido en el juicio y
castigo dado a Morelos. Pero el caso del presbitero Morales era diferente porque
s6lo habia prestado los servicios de su ministerio. Ante la multitud de clérigos que se
habian erigido en caudillos, se habia prescindido de la degradacion para castigarlos.
Ese fue el sentido del bando de 1812. Pero ese bando ya no era aplicable en las
circunstancias que se vivian después de fusilado Morelos. El modo de proceder
con aquellos clérigos, como Morales, deberia corresponder al prelado ordinario. La
salida mas oportuna, de acuerdo con la real orden del 24 de agosto de 1815, era
proceder a su expatriacion. El arzobispo consideraba que en los hechos se habia
violentado la inmunidad eclesiastica que era preciso recuperar.”!

8 El arzobispo de México, Fonte, al rey, el 27 de julio de 1816. En Juan E. Hernandez Davalos, Coleccion de
documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacion
de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 299.

% Reporte de Manuel de la Concha al virrey, desde San Cristébal, el 22 de diciembre de 1815. /dem. Doc. 61.

91 El arzobispo Fonte al rey, el 27 de julio de 1816. En Juan E. Hernandez Davalos, Coleccion de documentos para
la Historia de la guerra de Independencia de México de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacién de Alfredo Avila 'y
Virginia Guedea, México, Universidad Nacional Auténoma de México, 2008, Doc. 299.
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La cantidad de eclesiasticos pasados por las armas sin juicio previoy los muchos
que se encontraban en capilla por el hecho de estar con los insurgentes, fue un
hecho cotidiano desde 1811. Los obispos, con excepcién del caso de Hidalgo y
Morelos, no procedieron a la degradacion de los eclesiasticos hechos prisioneros
y fusilados. En todo caso, como hizo el obispo de Antequera, tan tarde como el
5 de marzo de 1816, fue privarlos de su beneficio. Asi procedié con el canénigo
lectoral de su Iglesia, el doctor don José de San Martin, puesto a disposicién del
virrey en Puebla, por hechos de infidencia. Pero el doctor San Martin se habia
fugado y pasado a los insurgentes. El candnigo no podia ignorar que el obispo
Bergosa y Jordan habia publicado varios documentos declarando incursos en la
excomunioén a los que cayeran en el delito de alta traicion al soberano. Ante la
postura de San Martin, no habia mds remedio que declarar vacante su canonjia
lectoral.?? El virrey asumié la decision del obispo de Antequera y notificé al
gobernador de la Mitra de Oaxaca, el 27 de mayo de 1817, la vacante de la
canonjia lectoral que ocupaba San Martin.

La muerte de Morelos y la causa de fe que se le instruyé desprestigiaron a la
alta jerarquia que de manera tan dura juzgaba a los ministros del altar. Se temia
que, como reaccion, se levantaran nuevos caudillos y la guerra a favor de la
independencia continuara. En esas condiciones, la Corona espanola pidié a Pio VII
(1800-1823), el Papa que enfrenté a Napoledn, el exilio y los acuerdos del Congreso
de Viena de 1815, que enviara una carta a la jerarquia de la América sujeta al
Rey Catdlico de las Espanas, exhortandolos para que estimularan la adhesion y
fidelidad de los americanos. En dicha carta exhortativa, del 30 de enero de 1816,
Pio VII sefialaba que conocia, pese a las distancias, la piedad y el celo con que se
practicaba la religién y que, como uno de sus “hermosos y principales preceptos”
era el que prescribia la sumision a las autoridades superiores no dudaba que los
obispos habian actuado asi. Pero, no estaba de mas excitarlos a “no perdonar
esfuerzo para desarraigar y destruir completamente la funesta cizafia de alborotos
y sediciones”. Los obispos tenian que presentar las virtudes singulares de Fernando
VIl para suscitar la devocion vy lealtad de los fieles catélicos. »

Los llamados a la unidad y a la concordia que hicieron todos los obispos de
la Nueva Espaiia, no sélo respondieron a la solicitud del papa y del rey, también
respondian a una situaciéon dada: en 1816 la rebelién independentista todavia
no habia sido derrotada aun cuando las fuerzas estaban dispersas y muchas de

9 Bergosay Jordan, a don Félix Maria Calleja, virrey y capitdn general de Nueva Espana, el 5 de marzo de 1816. En
Juan E. Herndndez Ddvalos, Coleccion de documentos para la Historia de la guerra de Independencia de México
de 1808 a 1821, Tomo VI, coordinacion de Alfredo Avila y Virginia Guedea, México, Universidad Nacional
Auténoma de México, 2008, Doc. 375.

% La carta del Papa estaba inserta en la Pastoral del obispo de la Puebla de los Angeles, publicando una carta
de nuestro santisimo padre Pio VIl con la Real Cédula que se inserta, Puebla, oficina de don Pedro de la Rosa,
1816, p. 2.
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ellas refugiadas en las serranias. **Por otra parte, después de seis anos de lucha,
el movimiento habia ido transformando el pensamiento del clero y de muchos
criollos sobre la independencia. Como asienta Francisco Morales, “la idea de un
gobierno absoluto, con su origen directo en la divinidad, empieza a desaparecer
gradualmente de la ideologia de los eclesidsticos”®. Por su parte, los obispos se
mantuvieron a la expectativa.

El proceso estaba, parecia, estancado en el tiempo. Fue en este momento
cuando el virrey Calleja fue sustituido por Juan Ruiz de Apodaca, quien tomé
posesion del cargo el 20 de septiembre de 1816.

9 La guerra fue continuada por José Antonio Torres en el centro y en el Sur por Victoria, Bravo y Guerrero. Pero las
posibilidades de la lucha habian disminuido.

% Morales, Francisco. Clero y politica en México (1767-1834). México: SepSetentas No. 224, 1975, p. 75.

% En 1817, la excursion de Francisco Xavier Mina pudo haber generado expectativas. Pero se condujo al fracaso al
ser aprehendido cerca de Silao, Guanajuato.
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Ideologias confrontadas
Posturas clericales ante el autonomismo y la insurgencia

Erika Gonzalez Ledn
Edith Trujillo Martinez

Ya veis al que ha elegido el Sefor, que no

tiene semejante; y entonces exclamo el

Pueblo diciendo Viva el Rey. En el Lib. |

de los Reyes cap. 10, v. 24.

José Miguel Guridi 'y Alcocer, Sermon predicado el 24 de agosto de 1808.

Como parte fundamental de la sociedad novohispana de principios del siglo XIX,
los religiosos participaron activa en el proceso independentista de México, ya
fuera en alguno de los bandos beligerantes, insurgentes y realistas, o impulsando
una tercera opcién considerada como autonomista. Estos sacerdotes, en respuesta
a su propia ideologia politica, se integraron al enfrentamiento que se inici6 en
1808, cuando la monarquia entré en crisis politica por la abdicacion del rey
Fernando VIl y la instauracion de un gobierno invasor en la peninsula.

La posicién privilegiada que ocupaban estos hombres de Dios en una sociedad
profundamente religiosa pudo facilitar que sus ideas permearan e influyeran en
la opinion de los fieles, permitiéndoles actuar decisivamente, tanto en la lucha
armada como en la ideolégica.

Las llamadas Cortes de Cadiz representaron, para algunos de ellos, la
oportunidad de definir y defender sus posturas respecto a varios temas que
hasta entonces habian preocupado a los americanos, particularmente en lo que
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se refiere a la igualdad de oportunidades con los peninsulares. Ademds, este
acontecimiento abri6 la posibilidad de expresarse acerca de otros problemas que
antes de la invasion francesa nadie habia puesto en discusion: la viabilidad de
modificar el sistema de gobierno ante la ausencia del rey.

En este trabajo abordaremos la figura de tres clérigos que participaron como
diputados en Cadiz en la elaboracién de la Constitucién espafiola de 1812.
Presentaremos su opinion y la evolucién de sus posturas frente a la crisis que se
cenfa sobre la monarquia, derivando principalmente en tres opciones politicas
que se confrontaban: el absolutismo que hasta 1808 se habia mantenido intacto;
el autonomismo, que si bien no cortaba los lazos con Espana, si pugnaba por
una mayor libertad politica y econémica de las colonias; y la independencia sin
cortapisas, que buscaba la separacion total de la Metrépoli.

Estos religiosos fueron José Miguel Ramos Arizpe,' quien apoyé el proceso
independentista; José Miguel Guridi y Alcocer® impulsor y promotor de la via
autonomista y Antonio Joaquin Pérez Martinez® quien mantuvo su apoyo total a
los realistas.

Por razones de espacio s6lo expondremos algunas de sus participaciones en
los debates durante la primera etapa de las Cortes de Cadiz (1808-1812), asi como
su postura politica ante aquellos temas que afectaban directamente a la causa
americana, buscando contrastar sus opiniones para que el lector se pueda formar
una idea de la compleja y profunda lucha ideoldgica que se desaté entre los
habitantes del imperio espafiol una vez que el orden establecido fue trastocado.

Sacerdote y politico nacido en san Nicolds Coahuila. En 1803 se ordena sacerdote en el Seminario de Monterrey.
Se desempend como profesor de derecho candnigo, asi como capellan y sinodal del Obispado de Monterrey.
Fue designado diputado a las Cortes de Cadiz por lo que reside un tiempo en Espafia, donde despunta por su
adhesion a la causa de la Independencia. Su estadia le permitié empaparse con ideas liberales, lo que le costé
su aprehension en Madrid y posteriormente su destierro, por cuatro afios, a la Cartuja de Ara Christi, en Valencia.
Particip6 en la Comisién Constitucion del Congreso de 1823, posteriormente se desempefié como canénigo de
la catedral de Puebla, lugar donde fallecié.

Nacié en la ciudad de san Felipe Iztacuixtla, provincia de Tlaxcala. Estudié en el Colegial del Seminario
de Puebla de los santos, donde se doctor6 en Teologia y en Canones. Fue cura de Acajete, Tacubaya vy el
sagrario Metropolitano; promotor fiscal y defensor del juzgado de testamentos de la curia de Puebla, provisor
y vicario general en la de México. Asimismo fue diputado a las cortes Espafnolas de 1810, a los dos congresos
Constituyentes y miembro de la Suprema Junta Provincial Gubernativa.

Obispo de la ciudad de Puebla, naci6 en la Puebla de los Angeles el 13 de mayo de 1763. Realiz6 estudios
en los Colegios de san Luis, san Ignacio y Carolino, y en éste fue catedrdtico de filosofia, teologia y sagrada
escritura. Se desempené como Diputado por Puebla a las Cortes espanoles y en ellas fue coautor de la
Constitucion y presidente, a quien tocé disolverlas: se adhirié al grupo absolutista llamado de los ‘persas’. Volvié
de Espafia, en 1815, promovido y consagrado obispo de Puebla. Colaboré activamente en la consumacién de la
Independencia y en el establecimiento del Imperio. Cooperé econémicamente en las escuelas lancasterianas y
en la Academia de San Carlos. Murié el 26 de abril de 1829 en la ciudad de Puebla.
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I. Primer intento de gobierno auténomo en la Nueva Espaiia

El 23 de septiembre de 1808 llegd la noticia a tierras americanas de la derrota
del rey Felipe VII, por parte de Napoledn Bonaparte, quien obligé al monarca a
abdicar a favor de su hermano José de Bonaparte. Ante la falta de un representante
de la Casa Real y el rechazo a la autoridad napolednica, se convocaron en
todas las posesiones espafiolas a Juntas representativas con el fin de organizar la
resistencia contra los franceses.

Al mismo tiempo, comenzé un intenso debate juridico e ideolégico
proclamando que la Soberania dimanaba del pueblo para ser depositada en el
Rey, por lo que éste no estaba facultado para cederla a un extranjero; reforzando
asi el desconocimiento a José Bonaparte. Las Juntas reclamaron para si, como
representantes del pueblo, el derecho de gobernarse, abriendo las puertas para
que una discusién similar se desatara en las colonias ultramarinas.

La noticia de la invasién napolednica a Espaha causé una profunda
expectacion y confusién en la Nueva Espana, ocasionando desconcierto entre
sus habitantes, por lo que las autoridades civiles, encabezadas por el virrey
Iturrigaray, dieron manifestaciones piblicas de apoy6 al rey e incitaron a que la
sociedad en su totalidad se mantuviera fiel a la Corona espafiola.

José Miguel Guridi y Alcocer participé en una de estas ceremonias, celebrada
en la iglesia de San Francisco y organizada por El Real Colegio de Abogados.
Como lector del sermén, afirmé que Fernando VI, el Deseado y Alabado como él
lo nombra, era el soberano destinado por la Providencia para restituir el antiguo
esplendor espafiol, menoscabado por guerras, invasiones y enfermedades. En
repetidas ocasiones lamenta y critica la conducta traidora de Francia que resulté
en la captura del monarca.

Ante la situacién que se presentaba, los primeros en reaccionar fueron
los integrantes del Ayuntamiento, donde se produjo una incipiente division
de opiniones; por un lado, los peninsulares abogaban por seguir el orden ya
establecido sin operar ninglin cambio; por el otro, los criollos apoyaban los
postulados que aseguraban que la soberania residia en las instituciones populares
ya implantadas, es decir, en el propio Ayuntamiento:

[...] desechando la doctrina del derecho divino de los reyes que le
obligaba a callada obediencia, y volviendo a sus genuinas fuentes
argliiran que el pueblo novohispano es quien, por medio de sus
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auténticos representantes congregados en una asamblea, debe
gobernar al pafs, no desligandose del monarca, cuya vuelta al
trono es ansiosamente anhelada®.

Entre los miembros de este cuerpo destacaron Francisco Primo de Verdad
(1760-1808) y fray Melchor de Talamantes (1765-1809)%; ellos afirmaban que el
pueblo establecié un pacto con el monarca, cediéndole el derecho de mando a
cambio de seguridad y otros beneficios; y ante la ausencia del rey la soberania
debia volver al pueblo.

Bajo este argumento, el pueblo tenia la necesidad de formar un gobierno
provisional o Junta de Gobierno. Primo de Verdad propuso jurar a Fernando VII
como rey de Espana y de las Indias, comprometiendo al virrey y a la Junta a
no reconocer a ningiin monarca que no fuese de la casa de los Borb6n y a no
entregar la Nueva Espafia a otra potencia.

Por su parte, fray Melchor de Talamantes redacté en agosto de 1808 su
Proyecto de plan de independencia de México, en este documento menciona
que un Congreso Nacional Americano deberia ejercer todos los derechos de la
soberania, eligiendo al virrey como el Capitdn General del reino y designando un
embajador que pidiera ayuda a Estados Unidos.®

En su discurso Representacion nacional de las colonias sefiala las circunstancias
en las cuales las colonias pueden separarse de su metrépoli, por ejemplo,

4 ). Sarrhail, La Espana ilustrada en la segunda mitad del siglo XVIlI, p. 786.

> Este religioso mercedario nacié en la ciudad de Lima, donde se gradué en Teologia en la Universidad de san
Marcos. Fue lectory examinador del Arzobispado de Perd. En 1786 inici6 gestiones para lograr su secularizacion,
por lo que solicité permiso a su orden para marchar a Espana, con lo que recibe, ademads, la comision de asistir
al Capitulo general de la Orden. Uno de los puntos de desembarque de su travesia fue el puerto de Acapulco,
desde donde pasé a la ciudad de México. Se estableci6 en el convento de la orden carmelita y pronto logré
fama como orador sagrado. Jacobo de Villaurrutia le nombré censor del Diario de México, mientras que el
virrey lturrigaray lo comision6, en 1807, para realizar estudios limitrofes en Texas. Al llegar la noticia de la
invasion francesa de Espana, los criollos novohispanos quisieron formar Juntas Analogas a las de la metrépoli y
en las que participé activamente Talamantes. Dicha intervencion le costé su aprehension el 16 de septiembre de
1808, junto con el virrey lturrigaray vy el Lic. Primo de Verdad. Tras su captura, fue recluido en las carceles de la
Inquisicion donde se le fincaron ciento veinte cargos de los que se defendié habilmente. Sus pertenencias fueron
incautadas, entre sus libros se encontraron papeles de ‘orden subversivo’: las disposiciones para mantener este
reino independiente de la dominacién francesa, la formacién de un Congreso Nacional de la Nueva Espana,
ésta contiene un alegato sobre la soberania y la independencia de México. En 1809 se informé de un supuesto
intento de fuga por parte de Talamantes, por lo que fue trasladado al Fuerte de san Juan de Ulda, donde escribe
su defensa y acrésticos en contra del virrey Garibay. Muere de fiebre amarilla sin conseguir su libertad.

¢ De la crisis del modelo borbénico al establecimiento de la Republica Federal, Vol. I: Leyes y documentos
constitutivos de la Nacién mexicana, Tomo |, p. 67-68.
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Si una colonia tiene dentro de si misma todos los recursos y
facultades para el sustento, conservacion y felicidad de sus
habitantes; si su ilustracion es tal, que pueda encargarse de su
propio gobierno, organizar a la sociedad entera, y dictar leyes
mas convenientes para [la] seguridad publica; sus fuerzas 6 sus
arbitrios son bastantes para resistir & los enemigos que la acometan;
semejante sociedad, capaz por si misma de no depender de otra,
esta autorizada por la naturaleza para separarse de su Metrépoli.”

Aunque Talamantes asevera no encontrarse en posicion de afirmar si la Nueva
Espafia cumple con todas estas caracteristicas, si puntualiza que cuando la Capital
es sometida por una nacién extranjera, las colonias pueden independizarse,

[...] lafuerza ha decidido de su destino; se halla en estado de sufrir
la Ley que le dicte el Conquistador, y no habiendo sido capaz
de defenderse & si misma y sostener su independencia, mucho
menos puede estarlo para exercer sobre sus colonias el derecho
de proteccion y la autoridad gubernativa [...] Si esta Metrépoli ha
sido conquistada, y las Cabezas del Reyno han cedido & la fuerza,
pudiendo las demds Provincias y Ciudades inmediatas hacerse
independientes de aquella, estan igualmente autorizadas para ello
las Colonias.?

Por ello concluye que la ruptura con Espana es inevitable y hablar de la
representacion nacional resulta necesario.

El intento de crear una Junta Soberana fue impedido en septiembre de 1808,
cuando los comerciantes europeos, apoyados por algunos miembros de la
Audiencia y el Arzobispado, destituyeron al virrey Iturriagay e hicieron presos a
los principales lideres del Ayuntamiento, acusados de propagar ideas contrarias a
la fidelidad que las colonias debian a la metrépoli y su rey.

Tras este primer fallido intento de formar un gobierno auténomo de la metrépoli,
la jerarquia eclesiastica novohispana apoy6 a los peninsulares reconociendo
a un impuesto Pedro Garibay como nuevo virrey, exhortando a la feligresia a
mantenerse fiel a las autoridades virreinales asi como a la Junta Central creada en
la Peninsula.

7 Maria del Carmen Rovira, et al., Pensamiento filoséfico mexicano del siglo XIX y primeros afios del XX, p. 91.
¢ Ibid., p. 98
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De frente a tal situacién el candnigo Antonio Joaquin Pérez Martinez apoy6
publicamente la posicion de la Iglesia, por lo que noviembre de 1808 fue
designado por el obispo de Puebla para pronunciar un sermén en el cual alababa
la fidelidad mostrada por la Nueva Espana ante “sugestiones perversas”’.

Por su parte, José Miguel Guridi y Alcocer (1763-1828) lanz6 una proclama el
24 de noviembre de 1808, en el Diario de México, a los habitantes de la Nueva
Espana diciendo:

[...] la traslacién del cetro & manos de Bonaparte es violenta, por
el lugar y circunstancias; [...] Bonaparte se llama cristiano en
Francia y mahometano en Egipto; con sélo variar de territorio
6 ponerse sombrero 6 turbante, reconoce diversos profetas [...]
Cerrad, pues, vuestras puertas al déspota de la Europa; si no se
abria (sic), jamas podra entrar en la América. Su formidable poder
para el otro continente, en ninguno para el vuestro, resguardado
por la naturaleza, por las costas, por la pericia militar en su jefe,
por la sabia direccién de sus ministros, por la disciplina en las
tropas, y por el patriotismo y lealtad en los corazones. Mantenedlos
reunidos, implorando de antemano al Dios de los Ejércitos con
publicas deprecaciones, [...] veréis por vuestros intereses y
familias; defenderéis la patria, y sostendréis la religion.'

Il. Las Cortes de Cadiz

Lo sucedido en la Nueva Espana con el Ayuntamiento no fue un hecho aislado,
pues por todas las posesiones espafiolas comenzaron a surgir Juntas similares a las
propuestas por Primo de Verdad y Talamantes. Ante la inquietud generada en las
colonias transoceanicas, la Junta Central de Espafa convocé en 1810 a elecciones
y nombramiento de sus propios delegados para que los representaran en las
Cortes que habrian de formarse para dar a luz la primera Constitucién Espanola,
reiterando la importancia de América como parte esencial de la monarquia, y
permitiendo que la eleccion de diputados se llevara a cabo por provincia y no por
virreinato, lo que aumento el nimero de participantes americanos.

La importancia que tuvo la clerecia novohispana en este proceso se aprecia en
su participacién como diputados a las cortes de Cadiz entre 1810y 1813, ya que

¢ Cfr, Ana Carolina Ibarra, “El clero novohispano y la Independencia mexicana: convergencias y divergencias de
tres clérigos poblanos”, en Alvaro Matute, et al., Estado, Iglesia y sociedad en México, siglo XIX, p. 144.

9 Antologia del centenario. Estudio documental de la Literatura mexicana durante el primer siglo de independencia
(1810-1821), p. 104-106.
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de los veintitn representes electos, catorce eran eclesiasticos. Los tres personajes
aqui tratados fueron designados de la siguiente manera: Antonio Joaquin Pérez
Martinez, diputado por Puebla, José Miguel Guridi y Alcocer, delegado por
Tlaxcala, y José Miguel Ramos Arizpe representante de Coahuila.

Los primeros diputados americanos en acreditarse ante el congreso, entre quienes
se encontraban Guridi y Pérez Martinez, presentaron un ambicioso programa con
importantes propuestas que se venian fraguando desde mucho antes de la ausencia
en el trono, pero que no habian tenido la oportunidad de impulsar, siendo la
mayoria de ellas de caracter reivindicativo: representacion igualitaria; libertad para
cultivar y manufacturar lo que les conviniera; libertad de comercio y navegacion;
comercio libre entre América y las Filipinas, y entre éstas y Asia; abolicién de los
monopolios; libertad para la explotacion de las minas de azogue; concesiones de
derechos iguales a los americanos, indios y mestizos para ocupar cargos civiles,
eclesiasticos y militares; la mitad de todos los cargos publicos deberian ser otorgados
a los originarios de cada reino; creacién de Juntas de Consejos en América para la
nominacion de aquellos que desempenarian los cargos publicos, y por dltimo la
restauracion de la Compafiia de Jesds en el Nuevo Mundo."

A partir de este momento, los temas referentes a América serian una constante
en las cortes gaditanas. El diputado por Tlaxcala, Guridi y Alcocer, se inclind
por defender la igualdad de los habitantes de América ante el despotismo de
los peninsulares; ya que, segln su parecer, si modificaba la manera en que eran
tratados los americanos, los levantamientos insurgentes cesarian. Esta actitud
refleja claramente uno de los propésitos que la denominada via autonomista
buscaba: redefinir la relacién entre la peninsula y las colonias logrando igualdad
de circunstancias y derechos entre los habitantes de ambos hemisferios.

Ejemplificando claramente esta desigualdad, Guridi hace referencia a la
desproporcién numérica de los diputados en Cadiz, pues mientras que calcularon
cerca de 300 diputados por la Peninsula, para los territorios de ultramar se conté
s6lo con 27 representantes.

Por este motivo, Guridi y Alcocer asevera que los diputados son representantes
del pueblo que habita sus provincias y sus facultades deben provenir de éste'? o,
en su defecto, de las Cortes, en un intento por reivindicar los poderes locales y, al
mismo tiempo, exigir la igualdad en la representacion de la tribuna™.

"' Jaime E. Rodriguez, La independencia de la América espariola, p. 110.
2 Diario de Sesiones de Cortes (DSC), 10 de enero de 1812.
3 Cfr. Ibarra, “El clero novohispano y la Independencia mexicana”.
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Asimismo, fue el Unico religioso que tomé parte en las discusiones sobre la
desaparicion del repartimiento, a pesar de que en Nueva Espaiia muchos clérigos
la controlaban y se beneficiaban de ello.

El 9 de enero de 1811, Guridi y Alcocer dio un discurso frente a las Cortes
donde expresé su pensamiento politico. Para el diputado por Tlaxcala la causa de
que América estuviera en armas se debia a que las desigualdades entre americanos
y peninsulares eran muy grandes:

[...] las prohibiciones, las limitaciones embarazan mucho & los
americanos: su terreno es feraz en la superficie, y riquisimo en
sus entrafas: mas se les ha prohibido criar muchas plantas, y aun
se les ha mandado muchas veces aserrar las cepas. Los espafioles
americanos tienen todas las disposiciones necesarias para fabricas
de papel™.

Esto se suma a las prohibiciones de comerciar con los frutos de la tierra, la
desproporcion que existe entre los puestos que ocupan los europeos (virreinatos,
intendencias, grados militares, etc.) y los americanos, a pesar de que “estan
dotados de talento perspicaz y de ilustracion nada vulgar”.

Guridi explica que los habitantes de los reinos de América no quieren separarse
de la peninsula pues profesan un gran amor a Espafia y al rey Fernando y todo se
solucionaria si existiera igualdad entre todos los habitantes del reino:

[...] la igualdad de derechos en los frutos y en los destinos, en
los frutos para que puedan sembrar y cultivar lo de que es capaz
el terreno hasta donde alcance su industria, y permutarlos 6
venderlos & quien los necesite: igualdad en los puestos para que
se premie a los que lo merezcan, sin que les sean antepuestos
otros solo por ser europeos'”.

Pide la mitad de los cargos politicos, religiosos y militares para los criollos y
asegura que esta decision engrandeceria al pueblo espafiol y hermanaria para
siempre a América y Espana. En la misma sesién solicita que la representacion
americana sea igual a la espafola y que se faciliten los medios para que los
diputados lleguen a Cadiz en cuanto sea posible’.

4 DSC, 9 deenero de 1811
5 Ibid.
1 Ibid.
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En la sesion del 12 de marzo de aquel afo, Guridi y Alcocer insiste en que la
reparticion de las tierras realengas y baldias a las castas debe ser en igualdad con
los espafioles e indios; y en la siguiente sesion, cuando se discute la suspension
del pago de tributos de los indios, la defiende afirmando que “el virrey de la
Nueva Espafia, [...] estd respirando sus deseos de aplacar los animos, para lo
cual procuran agradar a los indios quitdndoles el tributo, y a los empleados
ofreciéndoles el repartimiento que tanto desean”"”.

Ante tal constancia en sus declaraciones contra el monopolio de la tierra y del
comercio, la discriminaciéon hacia los indios y las prohibiciones que la Corona
imponia a los eclesidsticos y civiles para ocupar cargos importantes en el gobierno
novohispano, el clérigo se gand la simpatia de algunos de los representantes en
Cadiz, y hubo quien le denominé como "el sabio diputado de Tlaxcala"*®.

Mientras tanto, el diputado Pérez Martinez se mantuvo al margen de las
discusiones, y la mayor parte del tiempo mostr6 poco interés por plantear
problemas econémicos, sociales y politicos de la Nueva Espafia.

Ante el avance de los enfrentamientos armados en las colonias, la diputacion
americana fue presionada para que expusiera las razones esgrimidas por los
independentistas y presentara soluciones inmediatas al conflicto. Por ello, el
primero de agosto de 1811, treinta y tres de los diputados, encabezados por Guridi
y Alcocer', elaboraron y firmaron un documento conocido como Representacion
de la diputacion americana a las cortes de Espafna®, en el que insinGan que las
posesiones americanas de Espafia se encuentran en armas debido al abatimiento
que han sufrido durante tres siglos, justificando el levantamiento debido, sobre
todo, a la injusticia que han padecido por afos sus habitantes, quienes sélo
buscan que se les reparen los agravios que han sufrido?®'.

7 DCS, 12 de marzo de 1812.

8 Fray Servando Teresa de Mier, Cartas a un americano, 1811-1812, p. 110.

9 La Representacion de la diputacion americana fue firmada por Manuel Rodrigo, Lues de Velasco, Andrés de
Llano y Francisco Lépez Lisperguer del virreinato de Buenos Aires, por Chile Joaquin Fernandez de Feyva
y Miguel Riesco; Francisco Morejon, José Antonio Lépez de Plata, Florencio Castillo, José Ignacio Avila y
Manuel de Llano por la Capitania General de Guatemala; por la Nueva Espana José Eduardo de Cérdenas, José
Marfa Conto, Francisco Fernandez Munilla, José Miguel Guridi y Alcocer, Antonio Joaquin Pérez, Miguel Ramos
de Arizpe, Maximo Maldonado, Miguel Gémez Lastiri, , José Maria Gutiérrez de Teaan, José Ignacio Beye de
Cisneros, José Miguel Gordda, Octaviano Obregén y Andrés Savariego; los representantes del virreinato de
Pert fueron Ramén Feliu, Vicente Morales, Dionisio Inca Yupangui, Blas Ostolaza y Antonio Suazo; el conde de
Punonrostro y José Mexia por el virreinato de Santa Fe; el Marqués de San Felipe y Santiago por Cuba; Ramén
Power por Puerto Rico. La Independencia de México. Textos de su historia, tomo |, p. 202. Vid. Federico Sudrez,
Las Cortes de Cédiz, Madrid, Rialp, 1982, 291 p.

20 Representacion de la diputacion americana, a las Cortes de Espaiia, el 1° de agosto de 1811, en: Lucas Alaman,
Historia de México desde los primeros movimientos que prepararon su independencia en el aiio de 1808 hasta
la época presente, México: Impreso por J.M. Lara, 1849- 53, t. lll, Apéndice 2, Documento 2, pp. 5 - 21

2 la Independencia de México, p. 181.
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Refiriéndose particularmente al caso de México expresaron lo siguiente:

[...] jamas han visto & la nacién Espaiola como una distinta de
ellos, gloriandose siempre con el nombre de los espanoles, y
amando a la Peninsula con aquella ternura que expresa el dulce
epiteto de “madre patria”.?

Sin embargo, el encarcelamiento del virrey José de lturrigaray agravé las
diferencias entre espafioles y americanos, mismas que se reflejaron en el
levantamiento de Dolores el 14 de septiembre de 1810. A pesar de esto, decian,
“los habitantes de estas tierras solo gobernaran durante el cautiverio del rey”.

Por lo tanto insistieron en impulsar un trato equitativo entre peninsulares y
criollos, no viendo otra salida al conflicto armado mas que modificar el estatus
de los americanos ante el gobierno espafiol. No serviria declarar que América
era parte esencial de la monarquia, sino que se deberian tomar medidas para
reivindicar social, econémica y politicamente a los pobladores de estas tierras:

[...] reparar aquellas ofensas, [...] insistiendo en la igualdad de
representacion, en las concesiones de todas las franquicias
perdidas en las 11 proposiciones, y afadiendo el establecimiento
de juntas provinciales, a imitacién de las de la peninsula, que
tuviesen el gobierno de sus respectivos distritos, para enfrentar el
despotismo de los gobernantes y distribuir los empleos [...]*%.

Los diputados asentaron en este documento una de las propuestas mas claras
a favor del autonomismo: la posibilidad de que los americanos se gobernaran por
Juntas propias, mientras que el rey siguiera cautivo. Manifestaron su desconfianza
en las autoridades nombradas desde la peninsula, ya que éstas podian encontrarse
bajo el influjo de los franceses. Deseaban mantener esta autonomia hasta que
la monarquia se restaurara, tras lo cual estaban dispuestos a reconocer el poder
otorgado al rey Felipe VII.

Al leerse la Representacion en la tribuna, se suscité un "grande acaloramiento,
sin que se tomase resolucién alguna"?; prontamente, el Congreso acord6 turnarla
a una comision, que simplemente determiné que los puntos expuestos en ella ya
habian sido resueltos.

2 Ibid, p. 185.

3 Ibid, p. 185.

2 Idem, t. Il Lib. 1V, Cap. ll, pp. 68-73.
2 Alamdn, Idem, p 68.
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Esta sesi6n es un momento clave para el futuro de los clérigos, ya que en ella,
ademds de fijar su postura, reflejaron su filiacion politica y sus intenciones. Asi,
mientras que Guridi apoy6 la creacién de una Junta en la Nueva Espafia, ademas
de ser sefialado como el redactor principal de la Representacion; el Dr. Pérez
Martinez se reservé su declaracién, y aunque firmé el documento, considerd
que las propuestas ahi contenidas eran exorbitantes, por lo que posteriormente
apoyé totalmente a los peninsulares, al grado de defender el restablecimiento
de la Inquisicion e incluso a combatir a la diputacién americana en su lucha por
conseguir su programa autonomista.

Para el futuro obispo de Puebla, la relacién entre la metrépoli y sus colonias
no tenia que variar en lo absoluto, por lo que mostré poco interés en resolver los
problemas que plantearon los diputados americanos y mucho menos en tratar el
asunto de la autonomfa®.

Por su parte, Manuel Ramos Arizpe, quien lleg6 a Cadiz después de muchos
contratiempos y sin los papeles necesarios para ejercer su cargo, pugnaba por
el reconocimiento de su nombramiento como diputado con el apoyo de Guridi,
quien afirmaba que

[...] ellos han sido nombrados por las provincias de Sonora y
Coahuila, internas del reino de Méjico; y como residiesen en las
externas, de ahi provino que no pudieran recibir los poderes [...]
faltdndoles solo una cosa meramente ritual, y habiendo hecho
un viaje largo y costosisimo en cumplimiento de su deber, y en
persuasion de que no les obstaria para entrar en el Congreso
aquella falta de ritualidad, parece no debe haber embarazo en
admitirlos®’.

Tras una breve negociacion, Ramos Arizpe fue admitido en las Cortes y
tomé cargo de su diputacién el 21 de noviembre de 1811, como representante
de Coahuila; a partir de este momento encabezé las propuestas a favor de la
creacion de las llamadas “diputaciones provinciales”, peticion que no prospero,
ya que muchos peninsulares creyeron que al otorgar ese poder a las colonias, se
fragmentaria la nacion.

Al iniciarse los trabajos de la Constitucion, los diputados americanos insistieron
infructuosamente en los puntos expuestos en su Representacion.

20 Cfr. Ibarra, “El clero novohispano y la Independencia mexicana”, p. 156.
2 Ibid.
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Particularmente, Ramos Arizpe centr6 sus debates en la impugnacién del
articulo 22 de la constitucién?®:

Las revoluciones, aunque traen tantas desgracias, no dejan de ilustrar a
los hombres sobre los objetos que las mueven; las de América han ilustrado
demasiado a sus habitantes sobre sus derechos, y ya no es tiempo de alucinarlos
con promesas vagas y farrago insignificante, porque tal vez insulta 2°.

En general, Guridi y Arizpe centraron sus debates y esfuerzos en lograr la
autonomia politica y econémica de las provincias, mientras que Pérez Martinez
mantuvo su voto en apoyo a la postura de los peninsulares.

Por esto no extrafa que en la Memoria presentada a las Cortes de Cadiz el 1°
de noviembre de 1912 Ramos Arizpe se refiera a la situacién de las Provincias
Internas, reclamando el poco interés de los gobernantes en esas tierras:

El [...] abandono con que los gobernantes pasados han visto por
siglos enteros aquellas provincias, hace que Vuestra Majestad
carezca de una idea exacta de su localizacién, extension, clima,
producciones naturales, poblacion, agricultura, artes, comercio
y administracién [...] Tal y tan monstruoso estado de cosas, me
obliga a difundirme un poco, tocando rdpidamente cuanto crea
indispensable para poder dar idea de lo que por su naturaleza
aquellas envidiables provincias <poseen>; de su estado civil y
politico, de los males que sufren y de las mejoras que necesitan
para llega en breve al colmo de una prosperidad que acrece
necesariamente la general de la nacion [...]%.

Ademads, exigié que se fomentara el poblamiento de las Provincia Interna de
Oriente (Texas), ya que su “extensién, su clima, sus producciones, sus excelentes
puertos de mar, estan convidando a que se enriquezcan muchos millones de
hombres”*'. Con igual vehemencia exalta las ventajas del comercio libre, y pide
el establecimiento de Juntas o Diputaciones en las provincias y los municipios.

Resaltando el lamentable estado de la educacion en aquellas provincias,
enaltece a los intelectuales novohispanos, y sugiere la fundacién de una Real

26 “A los espanoles que por cualquier linea son habidos y reputados por originarios de Africa, les queda abierta la
puerta del merecimiento para ser ciudadanos; en su consecuencia las cortes concederan cartas de ciudadano
[...]", De la crisis del modelo borbénico al establecimiento de la Reptiblica Federal, p. 100.

29 Miguel Ramos Arizpe 1843-1993. Antologia biogréfica, p. 143.

0 la Independencia de México, p. 239-240.

N Ibid., p. 279.
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Universidad en ese territorio, para que sus jovenes evitaran viajar lejos para
realizar sus estudios, pues considera que “quien estudia el corazén del hombre,
entiende bien la facilidad de conducirlo al bien, no solo por intereses reales y
positivos, sino por ciertos alicientes de pura glorias y honor”*.

Estos ideales tuvieron su repercusion en la redaccién del articulo 325 y 335
de la constitucién gaditana. En el primero se sehala que “en cada provincia
habra una diputacién Ilamada provincial, para promover su prosperidad” vy, el
segundo enumera las facultades que tendran estas diputaciones de ultramar como
promover la educacién, fomentar la industria y el comercio, velar por las misiones
que fueron fundadas para la conversién de los indios, etc.

Su Memoria termina exaltando las bondades de estas tierras y expresando
la fidelidad que, aun para ese momento, mantenia hacia el rey Fernando VII,
aseverando que

[...] la presente revolucién nacional se distingui6 desde su
principio, duplicando donativos cuantiosos, ofreciéndose todos
sus vecinos al gobierno, jurando en aquellos paises remotisimos,
primero que otro pueblo alguno, al gobierno nacional, y a nuestro
cautivo Rey con tales demostraciones de fidelidad, que consiguid
[lenar de entusiasmo patridtico y de las mas justa adhesion a la
causa nacional [...]%.

En este sentido, el diputado de Coahuila, secundado por otros representantes
americanos, se opuso a los articulos 22 y 29, que excluian a las castas de la
condicién de ciudadanos y las dejaban fuera de las elecciones municipales.
Ramos Arizpe argumenté que “estas clases tenian obligaciones econémicas, eran
susceptibles de captacion vy, por lo tanto, tenian derechos politicos”**.

Aseguraba que estos grupos habian logrado la igualdad en los territorios
conquistados por la insurgencia, y negarles este derecho implicaria serios
problemas para la pacificacién del territorio. A pesar de estos argumentos, los
articulos fueron aprobados sin ninguna modificacion, lo que constituia, en
términos politicos, menor representacién americana en Cadiz, ya que buena parte
de su poblacién estaba conformada precisamente por las castas®.

2 bid., p. 286.
3 Ibid., p. 287.
“ bid., p. 123.
3% DSC 10 de enero de 1812.
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En este asunto, el diputado Pérez Martinez, por su parte, también reclamé que
los indigenas y las castas no tuvieran derechos politicos, pero ademas solicité que
se excluyera a las parroquias e iglesias de indios de pagar una contribucién de
plata, ya que “al malestar que podria crear una nueva contribucién se sumaban
los impuestos ordinarios, los donativos y empréstitos voluntarios, ademas de que
los pueblos novohispanos estaban pagando una contribucién extraordinaria de
guerras de 40 millones de duros”*¢.

Esta Memoria presentada a las Cortes permite entrever el gran descontento
existente entre los habitantes de la Nueva Espafa, incluso afirmando
temerariamente que el gobierno espafiol “eché mano de las demas tinieblas de la
ignorancia, llegando hasta prohibir el derecho del natural y de gentes”*’.

Los debates se mantuvieron en este tono hasta la disolucion de las Cortes,
permitiendo que Guridi y Alcocer y Ramos Arizpe reafirmaran su posicién como
abanderados del autonomismo y la independencia, pero sobre todo, como criollos
comprometidos en conseguir una verdadera reforma a favor de las colonias en su
relaciéon con la corona.

Por otro lado, Pérez Martinez se mantuvo firme en su apoyo a la mayoria
peninsular, y escudado en el pensamiento tradicional, no dudé en asegurar que las
relaciones ultramarinas debian mantenerse inmutables. Dicha postura le permitié
obtener, al corto plazo, beneficios personales, pues en 1814 el rey Fernando VIl lo
design6 obispo de su natal Puebla.

Con la indiferencia de los diputados espanoles ante el “asunto americano”, la
obra constitutiva de Cadiz llegé a su fin con la promulgacién de la Carta Magna
el 19 de marzo de 1812, por lo que, con un presumible desanimo, Guridi solicité
licencia para regresar a la Nueva Espafa, mientras que Ramos Arizpe y Pérez
Martinez continuaron en Cédiz, aunque el primero, con profunda desesperanza,
afirmaba que los diputados americanos estaban de mas en las Cortes.

La situacién adversa a los americanos se recrudecié con los acontecimientos
acaecidos desde el retorno de Fernando VII, en marzo de 1814. El monarca se
negd a reconocer la Constitucion, apoyado por el ejército y por un grupo de 69
diputados absolutistas, entre quienes se encontraba el clérigo Antonio Joaquin
Pérez Martinez, quienes presentaron el 12 de abril de 1814 un escrito conocido
como Manifiesto de los Persas. Se le llama asi debido al encabezado que rezaba:

% La independencia de la América espaiola, p. 32.
7 Discursos, memoria y informe, p. 5.
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“Era costumbre entre los antiguos Persas pasar cinco dias en la anarquia después
del fallecimiento de su rey a fin de que la experiencia de los asesinatos, robos y
otras desgracias les obligara a ser mas fieles a su sucesor”.

Los firmantes del documento hacian esta analogia equiparando los dias de

anarquia con el cautiverio sufrido por Fernando VII, y durante el cual habian
pretendido gobernarse por si mismos, poniendo:

[...] en la picota la obra de las Cortes constituyentes y, en
particular, el texto constitucional de 1812, por entender que no
habia hecho mas que introducir en Espana las ideas subversivas
e impias de la revolucion francesa, ajenas por completo a la
tradicion nacional espanola. Pero ademds de denunciar la obra
de la Asamblea gaditana -a cuyos Diputados liberales acusaban
de haber estado «poseidos de odio implacable a las testas
coronadas»-, los «Persas» solicitaban que se convocasen unas
nuevas Cortes por estamentos con el objeto de articular una
Monarquia verdaderamente limitada o moderada, no por una
«Constitucion», sino por las antiguas «Leyes Fundamentales», en
las que, a su juicio, deberia reactualizarse el pacto o contrato
suscrito entre el Reino y el Rey [...]%.

negativa para el Reino:

[...] por no aprobada por V. M. ni por las provincias [...] porque
estimamos las leyes fundamentales que contiene de incalculables
y trascendentes prejuicios que piden la previa celebracion de
unas cortes espanolas legitimamente congregadas en libertad y
con arreglo en todo a las antiguas leyes**

La monarquia absoluta (voz que por igual causa oye el pueblo
con harta equivocacién) es una obra de la razén y de la

38

‘Persas’ y la ‘Representacién de Alvaro Flérez Estrada” en
www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/01316153111793959756802/p0000001.htm#! 1

39

Consultado el: 8 de septiembre de 2009
M. Rodriguez Alonso, Los manifiestos politicos en el siglo XIX (1808-1874), p. 50-56.

En un golpe que fue letal para las Cortes gaditanas, estiman la Constitucién

Apoyando en estos términos a Fernando VII, que se empenaba en volver al
estado anterior de las cosas, justifican su regreso en los siguientes términos:

J. Varela Suanzes, “La teoria constitucional en los primeros anos del reinado de Fernando VII: El Manifiesto de los
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inteligencia: esta subordinada a la ley divina, a la justicia y a las
reglas fundamentales del Estado; fue establecida por derecho de
conquista o por la sumisién voluntaria de los primeros hombres
que eligieron a sus reyes [...]%°.

Finalmente, tras un decreto de 4 de mayo de 1814 que restablecia la
Monarquia Absoluta y declaraba nulos todos los actos de la Cortes de Cadiz, éstas
se disolvieron el 10 de mayo de aquel afo, comenzando asi las luchas intestinas
en Espafa, que seguirian intermitentemente hasta 1833.

Sibien, para los clérigos aqui resefiados, su labor en las Cortes habia terminado,
la lucha continué con igual intensidad, pues en Nueva Espana los insurgentes se
habian exacerbado a niveles insospechados.

Por su parte, y a pesar de la amarga experiencia en Cadiz, Miguel Guridi y
Alcocer, quien regresé a la Nueva Espana desde finales de 1812 para incorporarse
al Arzobispado de México como provisor y vicario general, sostuvo una activa pero
discreta campana por el autonomismo. Se le ha relacionado con una asociacion
secreta denominada “Los Guadalupes”, quienes apoyaron directamente a los
insurgentes, hasta que la restauracion del absolutismo en las colonias obligé a sus
miembros a huir ante la represién de la que fueron objeto; sin embargo, Guridi,
quien corrié con mejor fortuna, pudo evadir cualquier relacion evidente con ellos
y logré mantenerse como cura del Sagrario Metropolitano.

El caso de Ramos Arizpe fue totalmente opuesto, pues no sélo permanecio
en Espana hasta la caida de las Cortes, sino que adn se dio el lujo de rechazar
una propuesta del rey, quien le ofrecié la mitra de Puebla a cambio de su apoyo;
Arizpe contesté airadamente al mensajero del monarca: “Yo no he salido de mi
tierra a mendigar favores del despotismo; la misién que se me confié es de honor
y no granjerias”*'. Esta actitud le acarre6 ser arrestado el 10 de mayo de 1814 y
enjuiciado por el cargo de ser lider de la insurgencia en América*. Liberado hasta
1820, cuando los liberales retomaron el poder en Espafia, participé en las Cortes
Espafiolas entre 1820 y 1824, realizando valiosas propuestas.

Finalmente, para el candnigo Antonio Pérez Martinez, fue facil colocarse entre
la elite religiosa de la época como obispo de Puebla, debido en gran parte a
su completo apoyo y fidelidad al absolutismo espafiol, posicion ascendente que

0 bid.
4 Idea general sobre la conducta politica de D. Miguel Ramos Arizpe, p. 4.

42 Juicio politico en Espafia contra Miguel Ramos Arizpe, México, 1985, 2 vols. (Serie: Los senadores).
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conservo hasta la consumacion de la Independencia, durante la cual brindé6 todo
su apoyo al general Agustin de Iturbide.

Un analisis cualitativo de la participacién de los diputados americanos en las
Cortes gaditanas deja ver que el descontento por la manera en que la metrépoli
conducia la politica y la economia en detrimento de las colonias era generalizado
entre los representantes novohispanos, pero también permite afirmar que aquéllos
buscaron, por diversos medios, la pacificacion de los territorios ultramarinos,
proponiendo reformas y medidas, confiando que estas atemperasen el clima de
enfrentamiento entre criollos y peninsulares, en una genuina bisqueda de la
salida mas pacifica para el conflicto.
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La Santa Sede, la Iglesia Catdlica y
el Estado de la Ciudad del Vaticano:
tres personas distintas

Patricia Barrera

1. Introduccién

La Iglesia Catdlica, la Santa Sede y el Estado de la Ciudad del Vaticano son tres
personas juridicas distintas: su origen, sus miembros, sus derechos y funciones
son diferentes. La Iglesia Catdlica es el Pueblo de Dios, la comunidad de los fieles
bautizados catdlicos; la Santa Sede es el gobierno universal de esta Iglesia, y el
Estado de la Ciudad del Vaticano es el fundo territorial donde se asienta la Santa
Sede. El Estado de la Ciudad del Vaticano y la Santa Sede tienen, ademas, una
personalidad juridica internacional distinta.

Es importante conocer estas diferencias, no sélo por interés académico,
sino sobre todo para entender mejor las relaciones entre la Iglesia y el Estado, y
proyectar un futuro de cambios en nuestro pais. Al catélico, en lo individual, le
sirve para conocer su ubicacion en la Iglesia, su identidad, y para enorgullecerse
de su pertenencia a la Iglesia, “experta en humanidad”.

sPor qué tienen personalidades diferentes, si se trata, finalmente, de un mismo
ente —la personificacién del credo religioso cristiano catdlico- y tienen la misma
cabeza, el Romano Pontifice?

Porque sus derechos y obligaciones son diferentes, cada una tiene funciones
juridicas distintas, sus miembros no son los mismos, y aunque hay quien considere
esto s6lo como CONSTRUCCION JURIDICA, las construcciones juridicas son
necesarias para diferenciar a los titulares de diferentes derechos y obligaciones, y
otorgar a cada uno lo suyo: “La personalidad juridica es un instrumento de técnica
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juridica para determinar quiénes son consideradas como sujetos de derechos y
deberes ante el ordenamiento juridico, independientemente de su naturaleza
intrinseca, ya sea una realidad de derecho divino (Iglesia y Santa Sede) ya sea una

7”1

entidad de derecho positivo humano (como una asociacién de fieles)”.

2. Marco conceptual: Iglesia Catélica, Santa Sede y Ciudad del Vaticano
Los conceptos Iglesia Catdlica, Santa Sede y Ciudad del Vaticano no son lo mismo.
Es importante deslindarlos para entenderlos.

La Iglesia Catdlica es el pueblo de Dios, la comunidad de fieles bautizados,
organizada en este mundo como sociedad,’ gobernada por el sucesor de Pedro
y por los Obispos en comunién con él (c. 204). Este concepto de Iglesia es tanto
teolégico —cuando se refiere a un pueblo que desempefa la mision que Dios le
encomendd para que se cumpliera en este mundo, al participar de la funcién
sacerdotal, profética y real de Cristo, cada uno segtin su condicién-, como juridico
—cuando se refiere a un pueblo en comunién bajo una estructura visible unido por
los lazos de la misma fe, los mismos sacramentos y el mismo régimen eclesiastico
(c. 205). La Iglesia Catdlica es persona moral segin el c. 113 §1, concepto que es
distinto al de persona juridica y también diferente a la personalidad juridica segtin
el derecho internacional, como se analizara posteriormente.

La Iglesia Catdlica tiene un gobierno interno, que se manifiesta en un
gobierno central o universal, y ademas los gobiernos de las iglesias particulares
que se extienden por el mundo en comunién con el gobierno universal. Son
dos competencias distintas: la universal y la particular, diferentes, si, pero no
separadas, porque el Papa no solo tiene potestad sobre toda la Iglesia universal,
sino que ostenta también la primacia de potestad ordinaria sobre todas las iglesias
particulares y sobre sus asociaciones (c. 333, §1).

La Suprema Autoridad de la Iglesia radica en el Romano Pontifice y en el
Colegio Episcopal, que no actia sin su cabeza que es el Papa. El Romano Pontifice
es el Pastor de la Iglesia Universal en la tierra y, en virtud de su funcién posee
potestad ordinaria, suprema, plena, inmediata y universal (canon 331).

El Papa se sirve de ciertos 6rganos para ejercer su potestad universal: este
conjunto de organismos y dicasterios que ayudan al Romano Pontifice se llama

! C. CORRAL SALVADOR, Yy J. M. URTEAGA EmBIL, Diccionario de Derecho Candnico. Tecnos, Madrid 2002, p. 620.

“La Iglesia Catdlica, cuerpo mistico de Cristo, se autopresenta en este mundo como una sociedad dotada de
6rganos jerarquicos. Su origen se encuentra en la voluntad salvifica de su Fundador, quien le confié una misién
religiosa de cardcter universal. No estd vinculada a ninguna raza o nacién, a ningtn sistema politico y no se
confunde con la comunidad politica, porque sus medios son de orden espiritual” J. M. Vigo-XiMenez,, «Posicion
juridica de la Iglesia Catélica en el Orden Internacional» REDC 62 (2005) 145.
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Curia Romana, y a todo el oficio de gobierno que ejerce el Papa sobre la Iglesia
ayudado por la Curia Romana se le [lama Santa Sede.

La naturaleza juridica de la Santa Sede puede considerarse bajo dos aspectos:

“adintra” de la Iglesia, esto es, su personalidad como gobierno central y universal
de la Iglesia Catélica; y “ad extra”, es decir la subjetividad que presenta frente al
mundo, que es la de una persona juridica publica de caracter internacional.
Por lo tanto, la Santa Sede es el gobierno interno universal y supremo de la Iglesia
Catdlica que comprende al Papa y a los 6rganos (Curia Romana) que le ayudan.
En uso de esta potestad de gobierno también representa a la Iglesia en todo el
orbe, y establece relaciones con otros sujetos juridicos. Asi, “ad intra” gobierna, y
“ad extra” representa y establece relaciones. *

La Santa Sede tiene personalidad juridica propia como persona moral segtn el
canon 113 §1. Este canon nos habla de dos personas morales: la Iglesia Catdlica
y la Sede Apostélica (o Santa Sede).*

Si la Iglesia Catdlica es una persona moral diferente de la Santa Sede, ;significa
esto que el gobierno de la Iglesia Catdlica —que es parte de ella- es distinto de
la Iglesia misma?, ;no es contrario esto al principio de las corporaciones en las
que sus Administraciones o Cuerpos Directivos no pueden tener una personalidad
distinta y aparte de la propia corporacién? En parte si y en parte no.

Si, porque en efecto se trata de dos personas diferentes; pero no, porque por
tratarse de personas de Derecho Publico, nada contraria a los principios juridicos
en que sean distintas. Pensar que se contraria el principio corporativo al darle al

*  «Ante del Derecho Candnico, el nombre de Santa Sede o Sede Apostdlica tiene dos sentidos distintos en el Codex
(cn. 361), el uno, amplio y general -que es definido en el canon 361-, comprende no sélo al Romano Pontifice,
sino también, a no ser que por su misma naturaleza o por el contexto conste otra cosa, la Secretaria de Estado,
el Consejo para los Asuntos Publicos de la Iglesia, y otras instituciones de la Curia Romana; el otro, estricto y
especial, s6lo al “Romano Pontifice” (es decir, el oficio del Romano Pontifice, el Papado, el Primado Romano).
En uno u otro sentido, la Santa Sede, en cuanto érgano supremo de direccion, se distingue inadecuadamente
lo mismo de la Iglesia que del Estado Ciudad Vaticano como la cabeza de su cuerpo —alli el mistico; aqui el
politico-estatal-. Sin embargo, mientras es claro el concepto ante el ordenamiento canénico, no lo es asi ante el
ordenamiento internacional... Se distingue asimismo de la Curia, como el todo de la parte» C. CORRAL SALVADOR
v S. URTEAGA EmBIL, Diccionario..., 619.

4 «..la expresion Santa Sede aparece lo mismo en la doctrina que en el derecho estrechamente unida — a veces
fundida y otras confundida- con las de iglesia Catdlica, Pontificado Romano (Papado, Primado Romano) y Estado
Ciudad Vaticano. Si bien la articulacién de todas ellas en el fondo es sobrenatural, el jurista, sea canonista,
civilista o internacionalista, puede y debe esclarecer el estatuto juridico que a cada una de ellas le corresponde
asi como el sentido técnico propio que les cuadre. Para ello debe distinguirse un doble plano, el eclesial y el
internacional, donde aquellas tres instituciones operan. Y ante todo en el eclesial: primero, porque, en él es
donde se define juridicamente lo que son, y, segundo, porque el ordenamiento internacional remite al derecho
interno (constitucional). Y la razén radica en que si el Derecho internacional no crea el “ente estatal”, sino que
lo acoge como algo nacido de la historia y dado por la sociologia, de igual modo, la Iglesia y el pontificado son
fenémenos que han nacido en su “propio mundo” y que se presentan al Orden internacional reposando en sus
naturales realidades» /siDem.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 145



Patricia Barrera

gobierno de la corporacion una personalidad juridica aparte de la corporacion
misma, es aplicar criterios de Derecho Privado, y no es el caso, porque se trata
de instituciones de Derecho Ptblico concretamente de Derecho Constitucional
Canénico. Esto se entiende mejor si se considera que, por ejemplo, los Estados
Unidos Mexicanos tienen una personalidad propia como sujeto de Derecho
Internacional, o sea como pais; y otra muy distinta es la personalidad del Gobierno
Federal, que puede ser demandado en juicio, y se entiende que se demanda al
gobierno, no al pafs. Por tanto, esta cuestion —que no encontré desarrollada en
los autores consultados- es una de las consecuencias del caracter publico de estas
dos personas morales: Sede Apostélica e Iglesia Catdlica.

;Y el Estado de la Ciudad del Vaticano? Es el fundo territorial o asiento temporal
de la Santa Sede como gobierno central. Es un Estado, pequefio pero finalmente
Estado, fundado en 1929. Tiene todos los elementos de un Estado: un territorio de
44 hectareas, un pueblo cuya nacionalidad se adquiere por oficio o trabajo (no por
nacimiento ni por sangre), y un gobierno civil —con poder ejecutivo, legislativo y
judicial, cuya cabeza es el Romano Pontifice- asi como un gobierno eclesiastico,
el Vicariato de la Ciudad del Vaticano. Aunque este Estado no es miembro de
la Asamblea de la ONU, tiene subjetividad internacional porque ha celebrado
convenios con otros sujetos internacionales como la Unién Postal Universal, la de
Telecomunicaciones, etc..

Como ya se menciono en la Introduccién, cada una de las tres, Iglesia Catélica,
Santa Sede y Estado de la Ciudad del Vaticano tienen personalidad juridica propia.
Finalmente se trata de un mismo ente, la personificacion del credo religioso
cristiano catdlico y tienen la misma cabeza, el Romano Pontifice.

Es s6lo una construccion juridica, pero necesaria para distinguir a los distintos
titulares de derechos y obligaciones, y dar a cada uno lo suyo, o sea, para actuar
en justicia.

Hay tres funciones permanentes para cuyo servicio el Derecho atribuye la
personalidad juridica a un sujeto: la defensa y proteccién de su libertad y sus
derechos, la capacidad para adquirir y disponer de un patrimonio econémico, y
su capacidad de actuacion frente a terceros.
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3.- Diferencias por su origen, sus miembros, sus derechos y funciones
Son diferentes por su origen: Iglesia y Santa Sede tienen origen divino®, son
intencionalmente queridas por Cristo. El Estado de la Ciudad del Vaticano tiene
un origen humano: el acuerdo con la Republica italiana que termina la “cuestion
romana” y separa un territorio para que se asiente un Estado, el del Vaticano.

Son diferentes por los miembros que las forman: los miembros de la Iglesia
catélica son todos los bautizados, el Pueblo de Dios. En cambio a la Santa Sede la
forman el Papay los organismos que le ayudan en su funcion y sus representantes
diplomaticos, s6lo una porcién del Pueblo de Dios con potestad jerarquica. Al
Estado de la Ciudad del Vaticano lo forman sus nacionales que ahi trabajan o
las personas que tienen un oficio asignado como funcionarios del Estado y que
dependen del Papa que tiene plena potestad.

Ejercen derechos, deberes y funciones diferentes: La Iglesia Catélica tiene el
derecho a extender su doctrina (c. 747, §1), a adquirir los bienes necesarios para
cumplir sus fines (c. 1254), a preparar y ordenar a sus ministros (cc. 232-264), a
usar los medios de comunicacion social (c. 822, §1), a castigar con sanciones a
quienes cometen delitos canénicos (c. 1311), a conocer las causas matrimoniales
(c. 1671), etc. La Santa Sede ejerce el gobierno universal “ad intra” mediante el
desempeiio de la potestad de régimen o de jurisdiccion plena e inmediata, y “ad
extra” a través de su participacién en organismos internacionales, la celebracion
de concordatos, el envio de legados y personal diplomético a los paises, etc.
lel ius foederum, el ius tractatum y el ius legationis]. El Estado de la Ciudad del
Vaticano ejerce sus derechos como Estado, como entidad politica: autonomia,
libertad en las decisiones de gobierno, representatividad, relaciones con otros
Estados y naciones, etc.

4.- ;Quién les otorgé personalidad juridica?

sQuién le otorgé personalidad juridica a la Iglesia Cat6lica? Es el eterno problema
de la Soberania: si la tiene por si misma como una sociedad independiente del
Estado, o si es el Estado quien le otorga personalidad a la Iglesia.

El origen divino de una jerarquia o gobierno dentro de la Iglesia se constata con la voluntad de Jesucristo, su
fundador, al darle a Pedro la primacia. Cristo mismo dice a Pedro: “Tt eres Pedro y sobre esta piedra edificaré mi
Iglesia, y las puertas del infierno no prevaleceran contra ella”(Mt 16, 18). Le otorga el poder de las llaves y el de
atar y desatar: “Te daré las Ilaves del reino de los cielos: y todo lo que atares sobre la tierra quedara atado en los
cielos y todo lo que desatares sobre la tierra quedard desatado en los cielos” (Mt 16, 13-19). En la Resurreccion
se multiplican los signos de la posicion primacial de Pedro: fue el primer apéstol que constata la realidad del
sepulcro vacio (Jn 20, 1-10) y a quien Cristo resucitado da por tres veces el encargo de “apacentar sus ovejas”
(Jn 21, 15-17). Aunque Jesucristo nada dijo del tipo de gobierno que queria, si senalé a la persona que ejerceria
ese gobierno. Es claro que es un gobierno universal, porque envia a sus apéstoles a extenderse por el mundo,
y cuando se vuelven a reunir en el Concilio de Jerusalén convocados desde diferentes naciones, reconocen en
Pedro la primacia (Hch. 16, 6-11). Cf. J. OrianDis, Historia de las Instituciones de la Iglesia Catdlica. Cuestiones
Fundamentales. EUNSA, Pamplona 2003, 15-18.
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Hay que recordar que, histéricamente, la Iglesia tiene existencia como ente
juridico atn antes de que se crearan los Estados Modernos, aln antes de la idea
de “Estado”, la Iglesia ya existia juridicamente con una especifica subjetividad
y capacidad relacional. Si la Iglesia es anterior al Estado, ;como puede ser que
el Estado le otorgue personalidad juridica, si no existia cuando ya la Iglesia era
reconocida y establecia relaciones con el poder temporal?

sEs Cristo quién se la otorga? Cristo quiere una Iglesia y envia a sus discipulos
a predicar, quiere una jerarquia porque otorga a Pedro “las llaves del reino”,
quiere también la implantacién del “Reino de Dios”. Pero jquiere una especifica
personalidad juridica? No directamente, pero si implicitamente [como acto
contenido dentro de otro, o consecuencia inmediata de otro]. Para cumplir la
voluntad de Cristo la Iglesia tuvo que organizarse a manera de sociedad, y por lo
tanto ordenada y jerarquizada, con normas juridicas que la regularan, tuvo que
establecer relaciones con otras personas juridicas, etc. El reconocimiento de su
personalidad como sujeto relacional inicié desde Constantino y continta hasta
nuestros dias.

Sobre el problema de la autonomia y soberania, Javier Hervada indica:

a) La Iglesia es una sociedad plenamente auténoma. No depende de ninguna
otra sociedad, por lo que goza de plena libertad de organizarse y de
desarrollar sus actividades, sin vinculos de dependencia respecto de otra
agrupacion social o estructura de poder. Cualquier intento de sujecion
constituye, respecto de la Iglesia, una violacion de sus derechos, una tirania.
Evidentemente esta autonomia y esta libertad no significan ignorar las demas
formaciones sociales, ni la ausencia de cualquier condicionamiento. Desde
el momento en que la Iglesia se inserta en la comunidad social humana,
obviamente esta sujeta a los normales y justos cauces y condicionamientos
que la convivencia social comporta. Si, en cambio, supone que: 1°. es sujeto
activo en la adopcion de estos cauces —en la medida en que le afectan-
cuando son adoptados convencionalmente por las unidades juridicas
superiores; 2°. que esta sujecion a los cauces y condicionamientos no es
efecto de estar sometida a un poder exterior, sino de las necesidades del
orden y de la justa convivencia; 3°. que en aquellas materias cuya regulacion
es de competencia de otras formaciones sociales, la Iglesia debe seguir esa
regulacion.

b) Esunaformacién social originaria: no ha surgido en el seno de otra formacién
social previa. No es parte ni derivacion de otra (ni siquiera del antiguo
pueblo de Israel) y por lo tanto su misién y su gobierno no derivan ni estan
en dependencia de otra sociedad. Todo lo cual significa: 1°. la autonomia
de sus fines, que no son secundarios ni preordenados con respecto a los
fines perseguidos por cualquier otra institucion; 2°. la suficiencia en si de
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los medios utilizados para alcanzar esos fines, la imposibilidad de que
sus poderes puedan ser sustituidos por cualquier otra institucién y, por
consiguiente, su facultad para determinar la propia competencia dentro de
los Iimites marcados por su estatuto fundacional. Es, en suma, una sociedad
auténoma, independiente y autosuficiente®

Hervada comenta que aunque ésta es una vision de societas perfecta’ del
Derecho Pudblico Eclesidstico vigente desde el Siglo XVII, es todavia aceptada
por numerosos canonistas. Vincenzo Del Giudice la considera una “corporacion
institucional, no territorial, provista de soberania originaria y de capacidad
subjetiva, pdblica y privada”, que es una conceptualizacion adoptada por muchos
canonistas italianos y espafoles, pero ambas visiones no son incompatibles
entre si, por eso algunos autores las utilizan conjuntamente.

Hay quien ataca esta postura diciendo que la Iglesia es un estado dentro de
otro estado, y que sus miembros tienen dos identidades, una como catélicos
y otra como nacionales. Esta es una visién errénea, porque para el catélico la
pertenencia a la Iglesia no supone una nueva nacionalidad ni la adquisicién de
derechos politicos.

Iglesia y Estado no se identifican, son distintos por su origen y por sus fines:
la Iglesia tiene un origen divino, sobrenatural, y su fin es la salvacion de las
almas, es lo que se conoce como soberania espiritual. El Estado tiene un origen
humano, una institucion de la naturaleza humana, su fin es el bien comdn, y su
fundamento es la soberania popular.

A la Santa Sede o Sede Apostdlica ;quién le otorga personalidad? Hay que
mencionar que no es un otorgamiento, sino un reconocimiento a una realidad
preexistente.

Existieron en un principio varias Sedes Apostélicas, pero se reconoci6 a la
Sede Romana la primacia sobre las demas por ser la Sede Petrina. Es hasta el
Siglo IV en donde se le da el primer reconocimiento juridico oficial “ad intra”
de toda la Iglesia a la Sede Apostélica Romana como Primada de Jurisdiccion

® J. HervaDA, Elementos de Derecho Constitucional Candnico. EUNSA, Navarra 1987, 62-63.

7 «la sociedad civil era llamada sociedad perfecta. Aristoteles sostiene la autarquia de la sociedad perfecta. La
Republica es perfecta, porque posee todos los medios necesarios y (tiles para conseguir su fin y porque, en
virtud de su naturaleza, no estd ordenada a otra sociedad ciertamente mas perfecta» J. L. RoQue Perez «Origen
y «Origen y evolucién de la ciencia del Derecho Piblico Eclesidstico y su perspectiva actual» en RMDC (8).
Universidad Pontificia de México, 2002, p. 13. Este modelo derivado del Estado, se aplicé a la Iglesia.
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en el Concilio de Nicea (325)® y principalmente en el Primer Concilio de
Constantinopla (381)°. Por lo tanto, “ad intra” como Primacia Romana sobre
toda la Iglesia, son los Concilios los que le reconocen esa personalidad a lo que
ahora conocemos por Santa Sede; pero “ad extra” es hasta el Siglo XII, con el
Concordato de Worms (1122) cuando se da el primer reconocimiento juridico
oficial frente al poder temporal.’®

Al Estado de la Ciudad del Vaticano la personalidad se le otorga a través de un
Concordato con el gobierno de la Republica Italiana que pone fin a la Cuestion
Romana, en 1929. La unificacion italiana, lograda en 1870, terminé con los
Estados Pontificios, reduciéndolos, afios después, a los Iimites de la Ciudad del
Vaticano. Después de ainos de conflicto se firmaron los Tratados de Letrdn y se
realizé el concordato con la Republica Italiana, que reconoce el caracter estatal
de la Ciudad del Vaticano.

5.- La Santa Sede o Sede Spostélica como gobierno central de la Iglesia
Catdlica. canon 361

Nomine Sedis Apostolice vel Sanctae Sedis in hoc Codice veniunt non solum
Romanus Pontifex, sed etiam, nisi ex rei natura vel sermonis contextu aliud
appareat, Secretaria Status, Consilium pro publicis Ecclesiae negotiis, aliaque
Romanae Curiae Instituta."

8 Concilium Nicaenum, canoni VI: «Canon VI.- De primatibus episcoporum: Antiqua consuetudo servetur per
Aegyptum, Libyam et Pentapolim, ita ut Alexandrinus episcopus forum omnium potestatem, quia et urbis Romae
episcopo parilis mos est...» G. Awerico: Conciliorum Oecumenicorum Decreta. A cura dell’Instituto per le
Scienze Religiose. Edizione Dehoniane, Bologna 20022, 8-9. Posteriormente en el ano 341 el Papa Julio I en una
Carta a los Antioquenos sostiene jurisdiccion: «Y si absolutamente, como decis, habia alguna culpa contra ellos,
habia que haber celebrado el juicio conforme a la regla eclesidstica y no de esa manera... ;Y por qué no habia
que escribirnos precisamente sobre la Iglesia de Alejandria? ; Es que ignordis que ha sido costumbre escribirnos
primero a nosotros y asi determinar desde aqui lo justo?» H. DENZINGER, y P. HUNERMANN, El Magisterio de la Iglesia.
Enchiridion Symbolorum Definitionum et Declarationum de Rebus Fidei et Morum. Herder, Barcelona 2000?, #
132, 95. El Concilio de Sérdica (343) reconoce a Roma potestad de apelacion: «Y si después resulta que algin
obispo hubiera sido juzgado en alguna préctica y cree tener buena préctica para que el juicio se renueve, si
place a vuestra caridad, honremos la memoria del santisimo Apéstol Pedro y escribase al obispo de Roma [Julio],
de modo que por los obispos que moran en la provincia préxima, y si es necesario, se haga un nuevo juicio...»
f/)[/w, #133,97.

9 «Canon IlI Concilium Constantinopolitanum I: Verumtamen Constantinopolitanus episcopus habeat honoris
primatum praeter Romanum Episcopum, propterea quod urbis ipsa sit iunior Roma». G. Atserico: Conciliorum
Oecumenicorum Decreta, edizione bilingue a cura dell’Istituto per le Scienze Religiose, Edizioni Dehoniane,
Bologna, 2002, p.32

10 Se firma entre el Papa Calixto Il y el Emperador Enrique V; el Papa Calixto actlia como representante de toda
la Santa Iglesia Romana y como titular del gobierno universal. Ya antes Gregorio VII, autor de la Reforma
Gregoriana, (aproximadamente 1075 con los “Dictatus Papae”) habia dado la configuracién definitiva a la Curia
Romana, que en muchos elementos sigue vigente.

""" Codex luris canonici auctoritate loannis Pauli Pp. Il promulgatus. Typis Polyglottis Vaticanis, 1983, canon 361: En
este Codigo, bajo el nombre de Sede Apostélica o Santa Sede se comprende no sélo al Romano Pontifice, sino
también, a no ser que por su misma naturaleza o por el contexto conste otra cosa, la Secretaria de Estado, el
Consejo para los asuntos publicos de la Iglesia, y otras Instituciones de la Curia Romana
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En la estructura piramidal de la jerarquia de la Iglesia, el Romano Pontifice
detenta la autoridad suprema y universal, y en su funcién se ayuda de ciertos
organismos. A esto se le denomina Santa Sede'. Por lo tanto, la Santa Sede es
el oficio del Papa, ademds de otros elementos coadyuvantes'. Esos elementos
constituyen la Curia Romana'. O sea, Santa Sede = Romano Pontifice + Curia
Romana, nisi aliud appareat a menos que el contexto o la naturaleza de la
referencia indiquen otra cosa.

Hagamos una exégesis del contenido del canon 361:

a) Los términos in hoc codice del canon nos parecen indicar la referencia:
“para efectos de esta ley”. Supone que fuera del Cédigo se puede dar otro
significado al término Santa Sede o Sede Apostdlica. ;Cémo cual? El canon
3 nos da una pauta:

Codicis canones initas ab Apostolica Sede cum nationibus aliisve
societatibus politicis conventiones abrogant neque iis derogant; eaedem
idcirco perinde ac in praesens vigere pergent, contrariis huius Codicis
praescriptis minime obstantibus.'

En los Concordatos y otros Convenios que la Santa Sede celebra con las
naciones, es la propia Santa Sede la celebrante, pero el Estado u organizacion
politica puede reconocer derechos a la Iglesia Catélica como credo religioso y a

«D’apres Gierke, la notion de Siége apostolique a été dégagée des la Moyen age par les canonistes pour
marquer la permanence de |‘autorité centrale dans I’fglise, quels que soient les changements susceptibles de se
produire dans les personnes qui | ‘exercent. Le pouvoir, en effet, est attaché a la fonction, non a I"individualité du
fonctionnaire. D ou il suit que |“autorité souveraine est attachée a la dignité pontificale et survit & la disparition
des personnes qui en sont revétues». [Segin Gierke, la nocién de sede apostélica se desarrollé a partir de la
edad media por los canonistas para marcar la permanencia de la autoridad central en la Iglesia, cualquiera que
fueran los cambios susceptibles de producirse en las personas que la ejercen. El poder, en efecto, estda unido
a la funcién, no a la individualidad del funcionario. De ahi se sigue que la autoridad soberana estd unida
a la dignidad pontifical y sobrevive a la desaparicion de las personas que de ella estan revestidas]. R. Naz,
Dictionnaire de droit canonique : contenant tous les termes du droit canonique avec un sommaire del Histoire et
des institutiones et ['état actuel de la discipline. Letousey et Ané, Paris 1935, 838.

«por Sede Apostdlica se ha de entender el mismo oficio del Romano Pontifice en un sentido mds restringido que
el propuesto por el c. 361, que se extiende a todos los oficios de la Curia Romana» Comentario Exegético al
Cddigo de Derecho Candnico. Instituto Martin de Azpilcueta. Facultad de Derecho Canédnico de la Universidad
de Navarra. EUNSA, Navarra 2002, Vol I, 772-773. Sobre esto podemos decir que: «LA CURIA ES UNA AYUDA
EN EL MINISTERIO PETRINO» (S. S. Juan PasLo II, «Constitucién Apostdlica Pastor Bonus, sobre la reforma de la
Curia Romana». Proemio No. 3. AAS 80 (1988) 841.

«La Curia Romana es el conjunto de Dicasterios y Organismos que ayudan al Romano Pontifice en el ejercicio
de su suprema mision pastoral, para el bien y servicio de la Iglesia universal y de las Iglesias particulares, con lo
que se refuerzan la unidad de la fe y la comunién del Pueblo de Dios y se promueve la mision propia de la Iglesia
en el mundo» S. S. Juan PasLo 1I, «Constitucién Apostélica Pastor Bonus sobre la reforma de la Curia Romanax.
Normas Generales # 1. AAS 80 (1988) 841-912.

«Los canones del Cédigo no abrogan ni derogan los convenios de la Santa Sede con las naciones o con otras
sociedades politicas; por tanto, estos convenios siguen en vigor como hasta ahora, sin que obsten en nada las
prescripciones contrarias de este Cédigo»

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 151



Patricia Barrera

sus miembros como Pueblo de Dios, o a otras personas publicas o privadas de la
Iglesia, o bien, conceder derechos al Estado de la Ciudad del Vaticano, como es el
caso de los acuerdos con el gobierno de Italia en 1929. Por eso, fuera del Cédigo
puede haber otras acepciones de Santa Sede o Sede Apostélica que incluyan a la
Iglesia Catdlica, a sus érganos, a sus fieles, o al Estado de la Ciudad del Vaticano.

b) Las palabras Nomine Sedis Apostolicae vel Sancta Sedis suponen dos términos

equivalentes: el de Santa Sede y el de Sede Apostélica'®. Y esto nos remite
también a términos semejantes: Sede Romana, Curia Romana'’. El canon
361 expresamente utiliza los términos Santa Sede o Sede Apostdlica como
equivalentes, al unirlos con la disyuntiva “ve/”'®. Otros cadnones usan uno u
otro término.

Es facil de observar que se utiliza mas el término Sede Apostdlica que el de

Santa Sede. Hay cdnones que usan en el mismo texto, pero en diferente parrafo,
las palabras Santa Sede y Sede Apostélica, como por ejemplo los canones 87,
592, 1047 y 1417.

18

«El Papa Damaso (366-384) fue el primero en reservar regularmente a la Sede Romana el apelativo de «Sedes
Apostdlica». Su sucesor, Silicio, fue autor de la primera “decretal” pontificia, la dirigida el 2 de febrero de 385
al Obispo Himerio de Tarragona. Es un hecho digno de atencién, porque implica que los Papas, en sus escritos,
no se limitan, como hasta entonces, a emplear un lenguaje pastoral, sino que adoptan al legislar el estilo de los
edictos imperiales». ). OrLaNDIs, Historia de las ... , 23

«El texto no deja entrever siquiera que, ademds de Sede Apostdlica (136 veces) y Santa Sede (43 veces),
para indicar lo mismo también se emplean Sede Romana y Curia Romana (9 veces), Autoridad Suprema y
equivalentes circunloquios (decenas y decenas de veces); ni que al Romano Pontifice (91 veces), también se
le llama Sumo Pontifice (20 veces), Sucesor de Pedro, Vicario de Cristo y con otros nombres (cc. 330-336)»
D. J. Anpres GuTierrez, «Comentario al ¢. 361» en Cédigo de Derecho Candnico. Edicion Bilingtie, Fuentes y
Comentarios de todos los Canones. EDICEP. Edicion Especial México 1994¢, 190.

La disyuntiva que expresa nombres distintos de una misma cosa es la conjuncion “sive” o “seu”; la disyuntiva
“vel” indica una distincién de poca importancia: «Las conjunciones disyuntivas son aut, vel, sive y la enclitica
-ve. Aut expresa una distincién muy marcada, profunda entre ambos miembros... Vel indica que la distincién
entre los dos miembros de la alternativa es de poca importancia... Sive expresa nombres distintos de una misma
cosa, y asi apenas se diferencia de vel» B. LaiN, Manual de Gramatica Latina. Il. Sintaxis. Libreria de Lorenzo
Lépez, Huesca 1938°% 101-102. Esto indica que los términos Santa Sede o Sede Apostélica no son exactamente
sinénimos, ni expresan nombres distintos de una misma cosa, sino que existe alguna diferencia “de poca
importancia” en esta alternativa. Hay una cierta equivalencia, pero no son sinénimos.

Los cdnones que utilizan el término Santa Sede, son los siguientes: 3; 87 §2; 113 §1; 305 §2; 312 §1; 320 §1; 413
§§1y 3; 415; 419; 420; 422; 430 §2; 433 §1; 434; 506 §2; 592 §2; 706 # 1; 791 # 4; 1047 §4; 1112 §1; 1231;
1232; 1417 §1. Los cdnones que usan el término Sede Apostdlica son los siguientes: 4; 68; 72; 84 (la traduccién
en espanol dice Santa Sede, pero en latin dice Apostolica Sede); 87 §1; 112 §1 #1; 113 §1; 137 §2; 237 §2; 290;
293; 294; 295; 340; 347 §2; 359; 364; 377 §§2 y 3; 378 §2; 380; 395 §4; 399 §1; 400 §1; 402 §1; 436 §§1 y 2;
439 §1; 441 # 3; 443 §1 #3; 446; 448 §2; 450 §1 (en espanol Santa Sede, en latin Apostolica Sede); 451; 455
§§§1y 2y 4; 456; 459 §2; 479 §3; 504; 508 §1 (en espanol Santa Sede, en latin Apostolica Sede); 579; 582; 583;
584; 589; 592 §1; 593; 595 §1; 605; 609 §2; 616 §4; 667 §3; 686 §2; 691 §2; 703; 704; 707 §§1y 2; 727 §§1;
730 (en espanol Santa Sede, en latin Apostolica Sede); 755 §1; 775 §§1 y 2; 816; 817; 825 §1; 833 #3; 838 §§1
y 2; 844 §3;995 §2; 1014; 1021; 1031 §4; 1047 §§1 y 3; 1078 §§1 y 2; 1080 §2; 1165 §§1y 2; 1167 §1; 1190
§2; 1196 £3; 1203; 1246 §2; 1255; 1257 §1; 1258; 1264 #1; 1270; 1271; 1272; 1308 §1; 1310 §3; 1355; 1356
§1; 1357 §3; 1367; 1370 §1; 1371; 1373; 1378 §1; 1382; 1388 §1; 1402; 1405 §1 #2; 1417 §2; 1423 §1; 1438
#2; 1439 8§81y 2; 1442; 1673; 1681; 1698 §1; 1699 §§2 y 3; 1705; 1706; 1707 §3.
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Aunque el canon 361 usa la equivalencia de términos, sin embargo:

El propio CIC no siempre emplea univocamente la locucién “Santa
Sede” o “Sede Apostélica”, tal como es prevista en el c. 361. Asi, por
ejemplo, en la materia relativa a las circunscripciones eclesidsticas, los
cc. 294 y 433, §1 se refieren a la Sede Apostélica y a la Santa Sede
como autoridad competente para erigir respectivamente una prelatura
personal o una region eclesiastica; en cambio, los cc. 373 y 431, §3
se refieren a la “autoridad suprema” de la Iglesia (Romano Pontifice y
Colegio Episcopal) a propésito de la ereccién de las Iglesias particulares
y provincias eclesidsticas, respectivamente®

Otro canon que puede ilustrar el uso semejante y a veces equivoco de
términos es el 335, que indica que al quedar vacante o totalmente impedida
la Sede Romana nada se ha de innovar, y utiliza el término Sede Romana para
significar la muerte, renuncia o incapacidad del Romano Pontifice, no de la Santa
Sede, porque aunque la mayoria de los organismos quedan suspendidos en sus
funciones, el Camarlengo, el Penitenciario Mayor, el Vicario de la Didcesis de
Roma y los Tribunales siguen trabajando?’. Esto nos deja entrever que Santa Sede,
Sede Apostélica y Sede Romana no se usan ambivalentemente, y aunque son
términos andlogos, su significado dentro del contexto de los cdnones puede tener
otros alcances.

c Los términos nisi aliud appareat, suponen que dentro del Cédigo también
puede haber otras connotaciones del término Santa Sede. Un ejemplo es el
canon 1258:

In canonibus qui sequuntur nomine Ecclesiae significatur non solum
Ecclesia universa aut Sedes Apostolica, sed etiam quaelibet persona
iuridica publica in Ecclesia, nisi ex contexto sermonis vel ex natura rei
aliud appareat.?

Este canon nos indica que para efectos de la adquisicién, administracién,
enajenacion y celebracién de contratos de bienes temporales, cuando en los

20 A.Viana, «Comentarios a los cc. 360 y 361» en Comentario Exegético al Cédigo de Derecho Canénico. Instituto
Martin de Azpilcueta, EUNSA, Navarra. Vol. 1I/1, 649- 650.

21 Cf. S.S. Juan PasLo Il, «Constitucion Apostélica Pastor Bonus», 860-864. En el mismo sentido los nimeros 14 a
25 de la Constitucion Apostélica Universi Dominici Gregis sobre la vacante de la Sede Apostdlica y la eleccion
del Romano Pontifice.

22 En los canones que siguen, con el nombre de Iglesia se designa, no sélo la Iglesia universal o la Sede Apostélica,
sino también cualquier persona publica en la Iglesia, a no ser que conste otra cosa por el contexto o por la
naturaleza misma del asunto.
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canones respectivos se mencione el término Iglesia, se comprenden también a
la Sede Apostélica y a otras personas publicas eclesiasticas, no sélo a la Iglesia
Universal, a no ser que conste otra cosa. Aqui textualmente se equiparan Santa
Sede, Iglesia Universal, y hasta algunas otras personas publicas segtn el contexto
de cada canon. Es un ejemplo claro que dentro del Cédigo puede haber otras
connotaciones.

d) No hace una enumeracién exhaustiva de organismos de la Curia Romana,
que, ademas, no corresponde al contenido del c. 360 que se refiere a la Curia
Romana.

Los organismos integrantes de la Curia Romana no son igualesen el c. 361y en
el canon 360. Coinciden ambos en la Secretaria de Estado y en el Consejo para los
Asuntos Piblicos de la Iglesia, pero el 360 menciona ademds a las Congregaciones,
Tribunales y otras Instituciones que se determinen por ley particular. El canon
361 prefiere no abarcar una enumeracion exhaustiva de organismos y emplea
los términos “y otras instituciones de la Curia Romana” (aliaque Romanae Curiae
Instituta) sin entrar a enunciar cuales.

Esto es debido a que, para 1983, afo en que se promulga el Codigo, la Curia
Romana estaba regulada por la Constitucion Apostélica Regimini Ecclesiae
Universae del 15 de agosto de 1967 de S. S. Paulo VI, y 21 afios después de ella,
en 1988, ya durante la vigencia del Cédigo actual, S. S. Juan Pablo Il reorganizé
de nuevo esta materia mediante la Constitucién Apostdlica Pastor Bonus.? La
posterior promulgacion de la Pastor Bonus produjo una discordancia entre esta
ley pontificia especial de la Curia Romana y el contenido de los dos canones,
360 y 361. Una diferencia notable es que la Pastor Bonus ya no menciona al
Consejo para los Asuntos Pablicos de la Iglesia que no existe ahora como
dicasterio peculiar, porque sus funciones se integraron en la Seccién Segunda
de la Secretaria de Estado; otra diferencia importante es que el significado de la
palabra Institutos no coincide con el que tiene ahora en la ley peculiar.

2 S.S. Juan PasLo I, «Constitucion Apostélica Pastor...», 860-864.
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6.- Iglesia Catélica y Santa Sede, tinicas personas morales. canon 113 §1
La vinculacién del canon 361 con el canon 113, §1 consiste en que el primero
sefiala lo que se comprende por Santa Sede o Sede Apostélica, y el segundo
establece la especifica personalidad de la Sede Apostdlica. Esto es, el canon 113,
§1 es el que objetivamente reconoce el estatuto juridico subjetivo de la Sede
Apostélica: la Sede Apostélica es una persona moral por la misma ordenacién
divina, mientras que el canon 361 indica qué se entiende por Santa Sede o Sede
Apostdlica en el Codigo.

El contenido del canon 113 es el siguiente:

C. 113, §1. Catholica Ecclesia et Apostolica Sedes moralis personae rationem
habent ex ipsa ordinatione divina.

§2. Sunt etiam in Ecclesia, praeter personas physicas, personae iuridicae,
subiecta scilicet in iure canonico obligationum et iurium quae ipsarum indoli
congruunt.?*

El canon establece una distincion entre persona moral y persona juridica,
dando un uso general a esta Gltima expresion y admitiendo la primera sélo por
excepcion para la Iglesia Catdlica y para la Sede Apostdlica, y con ello da a
entender que en lo divino, la Iglesia y la Sede Apostélica tienen un origen y un
destino que no dependen de su reconocimiento humano. La traduccién del texto
latino rationem habent moralis personae se refiere a una cualidad, un estatus o un
caracter diferente de estas personas distintivo de las otras personas reconocidas
por el Derecho, o sea, una persona juridica con un caracter especial, el de persona
moral, y asi las traducciones al francés, inglés y alemdn nos dan esta idea al
traducir “rationem habent moralis personae” como “qualité de personne morale”,
o “status of a moral person”, o “Charakter einer moralischen person”. Ese caracter
especial es su origen divino: ex ipsa ordinatione divina.

... se impone aqui distinguir los distintos modos de conceptuar de las
diversas ciencias. En efecto, hay un concepto de “persona moral” propio
de la Filosofia Juridica, que entiende por tal aquellas unidades morales
a las que desde un punto de vista filosofico-juridico cabe atribuir una
subjetividad de Derecho publico o privado. Pero hay también, una
nocion técnico-juridica de persona moral (mas correctamente, persona
juridica) que se aplica a los distintos entes morales que son reconocidos

24 §1. La Iglesia Catdlica y la Sede Apostélica son personas morales por la misma ordenacién divina. §2. En la
Iglesia, ademds de personas fisicas, hay también personas juridicas, que son sujetos, ante el derecho canénico
de las obligaciones y derechos congruentes con su propia indole.
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por un ordenamiento positivo como sujetos unitarios de atribucion
de derechos y deberes u otras situaciones juridicas andlogas... En
cambio, una conceptuacion teoldgica de la Iglesia se mueve en el nivel
ontolégico, que intenta llegar -en la medida que es posible cuando
se trata de misterios de la fe- al nicleo esencial del Pueblo de Dios.
Conceptuacion teolégica y conceptuacion juridica son, pues, de
distinto signo, expresan aspectos diferentes y no son fungibles entre si.®

Se trata por lo tanto de una conceptualizacion teoldgica traducida a términos
juridicos. Es la palabra revelada bajo la forma juridica, un misterio que requiere
de la fe para el jurista que busque entenderla.

Para el abogado mexicano esto puede suponer una confusion mayor: en
Derecho Civil todas las corporaciones, asociaciones, sociedades, sindicatos, etc.,
son personas morales, y las personas sélo pueden ser de dos tipos: o personas
fisicas, o personas morales. No hay una distinta terminologia para persona juridica
y para persona moral.?® La redaccion del Cédigo de Derecho Canénico parece
separar a las personas morales Sede Apostdlica e Iglesia Catdlica, de las demas
personas juridicas. Esto es, persona juridica no es el género dentro del cual se
incluya a las personas morales y a las otras personas juridicas, sino que el término
“personas morales” es un género en si mismo.

Es preciso afadir que en Derecho, desde el punto de vista practico, la
distincion entre persona moral y persona juridica carece absolutamente
de efectos, y que, si acaso, habria que ver qué relevancia asume, y para
qué consecuencias juridicas, el reconocimiento de la personalidad (sea
moral o sea juridica) a la Iglesia y a la Santa Sede.

El canon omite indicar que hay otras personas que también lo son por
ordenacion divina, no sélo la Iglesia Catdlica y la Sede Apostélica, -como, por
ejemplo, la diécesis-, pero lo hace intencionalmente por dos razones: a) para
demostrar el caracter prioritario y distintivo de estas personas sobre otras personas

% ). HervaDA, ¥ P. LomarDIA, «Introduccidn. La Constitucion de la Iglesia», en El Derecho del Pueblo de Dios. Hacia

un Sistema de derecho Candnico. EUNSA, Pamplona 1970, vol. I, 260-261.

26 Cédigo Civil para el Distrito Federal: Art. 25: Son personas morales: I.- La Nacién, el Distrito Federal, los Estados y
los Municipios; Il. Las demds corporaciones de caracter pablico reconocidas por la ley; Ill. Las sociedades civiles
o mercantiles; IV. Los sindicatos, las asociaciones profesionales y las demds a que se refiere la Fraccion XVI
del Articulo 123 de la Constitucion Federal; V. Las sociedades cooperativas y mutualistas; VI. Las asociaciones
distintas de las enumeradas que se propongan fines politicos, cientificos, artisticos, de recreo o cualquier otro
fin licito, siempre que no fueren desconocidas por la ley; VII. Las personas morales extranjeras de naturaleza
privada, en los términos del articulo 2736.

27 G. Lo Castro: «Comentario al canon 113», en Comentario Exegético al..., vol. |, 772-773.
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juridicas eclesiasticas, y, b) sobre todo para recalcar que la Iglesia Catélica y la
Sede Apostélica son personas, independientemente de su reconocimiento por
parte del Estado, o de cualquiera otra autoridad o poder humano o religioso. A
esto se le Ilama “persona intencional”, la que es de origen divino, que no se otorga
la personalidad a si misma y que no la deriva de ningln otro poder humano,
ni su reconocimiento depende de ninglin ordenamiento juridico, sino que es
directamente querida por ordenacion divina —no sélo en el sentido de orden o
mandato, sino también en el sentido de /ey divina vinculatoria.

7.- La Iglesia Catdlica. La soberania espiritual y la soberania temporal

La Iglesia posee una soberania* distinta a la del Estado. Es lo que conocemos
como Soberania Espiritual, que ejerce sobre sus fieles a través de los Tria Munera:
munus docendi, munus regendi'y munus santificandi.

Ciertamente ni por su origen, medios, mision y fines [/a Iglesia] tiene
caracter estatal; sin embargo, hay un aspecto de su presencia en la
historia de los hombres que es comin a las entidades politicas
soberanas: su maximo 6rgano de gobierno, la Sede Apostdlica, aparece
revestido de personalidad juridica internacional.

La soberania religiosa de la Iglesia catélica, personalizada en el poder
supremo de gobierno del Romano Pontifice, es un factum iuridicum,
un dato anterior a la constitucion de la comunidad internacional.
Practicamente desde comienzos, el Papa ha ejercido, de manera
constante y sin interrupcion, algunos de los derechos propios de los
soberanos: el ius legationis —activo y pasivo-, el ius tractatum y el ius
foederum. Cuando la moderna comunidad de Estados, articulada por
medio de las Organizaciones internacionales, ha codificado las normas
y usos referidos a esos derechos (subjetivos) internacionales, quiso
contar también con la Sede Apostélica, consciente de estar ante uno de
los actores que ha contribuido a su consolidacién.*

2 Lasoberanfa es un concepto que nace de lo politico estatal: es la facultad de autodeterminacion e independencia
de una comunidad respecto de otras, y que a partir del S. XVIII, por las ideas de Rousseau en Francia y John
Locke en Inglaterra, se hace radicar en el pueblo, lo que conocemos como Soberania Popular. La Declaracion de
los Derechos del hombre y del Ciudadano emanada de la revolucién francesa (1789) indica en su articulo Il que
«El principio de toda soberania reside esencialmente en la nacién. Ningin cuerpo ni individuo puede ejercer
autoridad que no emane de ésta expresamente». Cf. H. GonzALez Urisg, Teoria Politica. Porrda, México 19807,
329. Este mismo autor indica: «La historia estd salpicada de controversias entre la Iglesia y el Estado acerca de
sus respectivas esferas de operacion, y la nocién misma de soberania surgié de estas disputas que muchas veces
fueron violentas» /pev, 341.

Por analogia, sobre el concepto de soberania en la Iglesia, podemos decir que: como la Iglesia es una
persona moral por la misma ordenacién divina, directamente querida por Dios, en Fl radica la soberania, y la
Iglesia, instituci6n terrena —divina y humana-, deriva de El su soberania. Por eso en la Iglesia no es aplicable lisa
y llanamente el concepto politico de democracia —que tiene como fundamento la soberania popular-, sino que
su soberania la deriva de Cristo mismo, y la ejerce quien es su Vicario en la tierra, el Soberano Pontifice.

2 J. M. Vigo-Ximénez, «Posicion Juridica de la Iglesia Catélica en el Orden Internacional» en REDC 62 (2005), 175.
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El hecho de que la Iglesia Catdlica tenga una soberania espiritual no le ha
impedido el ejercicio de una soberania temporal. Durante la Edad Media, al
Romano Pontifice —encargado del gobierno de la Iglesia- se le reconocio su caracter
de soberano temporal sobre los Estados Pontificios, y actualmente también como
jefe de Estado, el de la Ciudad del Vaticano, como se vera mas adelante.

Desde antes de la época de Francisco de Vitoria, Siglo XVI, se aludia a esa doble
potestad material y espiritual del Papa, aunque este religioso espafiol se inclinaba
por negar el poder material y reafirmar el poder espiritual: «El Papa no es Sefior
civil o temporal de todo el orbe, si se habla rigurosa y estrictamente del dominio
y soberania civil... el Papa sélo tiene potestad temporal en orden a lo espiritual,
esto es, en lo que importa a la administracion de las cosas espirituales...»* Esta es
la teoria de la potestad indirecta en el orden temporal, que a decir de José Miguel
Viejo-Ximénez «hasido superada en el orden internacional» con el reconocimiento
de la personalidad juridica internacional de la Santa Sede: «Superada la teoria de
la potestad indirecta in temporalibus, la Santa Sede se coloca en un plano de
igualdad y manifiesta su disposicion a someterse a las reglas, usos y costumbres
generalmente observados en las relaciones internacionales»®’

La Santa Sede, -6rgano supremo de gobierno de la Iglesia Catélica, dotada de
una personalidad canénica como persona moral distinta a la de la Iglesia, y que
en sentido estricto es el oficio de gobierno del Romano Pontifice-, establece un
didlogo con el mundo: envia legados y representantes a las naciones y entidades
politicas (ius legationis), ofrece su mediacion en situaciones de conflicto (ius
foederum), asume y cumple compromisos internacionales mediante tratados y
concordatos (ius tractatum), y participa con voz pero sin voto en los principales
foros y organizaciones internacionales. Esta es la fuente real del reconocimiento
de su personalidad internacional: una actividad histéricamente constatable
durante mas de mil quinientos anos.

Es muy importante considerar que la posicién juridica de la Iglesia catélica
en el orden internacional se concreta en la personalidad de su 6rgano supremo
de gobierno, la Santa Sede, que ejerce un poder sui géneris de caracter universal
sobre toda una sociedad humana que agrupa a cientos de millones de fieles
catélicos en todo el orbe, y que es aceptada como autoridad originaria y soberana
en el ambito de su misién especifica en el mundo*’. Quien entra en relacion con

30 FraNcisco DE VITORIA, Relaciones de Indios y del Derecho de la Guerra, Espasa Calpe, Madrid, 1928, 83, citado
por C. ArReLtaNo GARCiA, Primer Curso de Derecho Internacional Pdblico. Porria, México 2006°, 354-355.

1 ). M. Viejo-Ximénez, «Posicion ...», 152

32 «El poder material del Papa, determinado a un pequenisimo Estado como es el Estado Ciudad del Vaticano,
carece de importancia, frente a la representacion que tiene de una sociedad humana llamada Iglesia Catdlica
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los demas entes internacionales no es la Iglesia Catdlica, comunidad de creyentes,
tampoco el Estado de la Ciudad del Vaticano, sino la Sede Apostdlica, persona
moral segtn el canon 113, §1. Respondemos asi a la cuestién sobre si el sujeto
de derecho internacional es la Iglesia Catélica o la Santa Sede contestando que
es ésta Gltima*®, pero que el Estado de la Ciudad del Vaticano también tiene
subjetividad internacional.

Podemos decir que, desde el punto de vista de la soberania, el fundamento de
la personalidad internacional de la Santa Sede es la soberania espiritual, como
poder moral y religioso sobre sus fieles en todas las naciones, y que el instrumento
de su actual reconocimiento como persona internacional es la soberania temporal
que ejerce sobre sus dominios en el Estado de la Ciudad del Vaticano. Y asi, la
soberania espiritual es fundamento y la soberania temporal es instrumento del
reconocimiento de la personalidad juridica internacional de la Santa Sede**.

que agrupa a cientos de millones de fieles y a cientos de miles de sacerdotes, y también carece de importancia
frente a un poder espiritual prestigiado histéricamente, que implica una posibilidad de actuacién en la vida
internacional, en forma objetivamente desinteresada y que, persigue el bien, objetivo supremo de la religion
catdlica»: C. AReLLANO GARCIA, Primer Curso..., 354

Hay quien opina que también la Iglesia Catdlica tiene personalidad juridica internacional, ademas de la Santa
Sede y del Estado de la Ciudad del Vaticano, como Jerénimo Prigione: «Si, segln los modernos conceptos
legales, la capacidad internacional es el indice de la personalidad juridica, la Iglesia Catdlica, aunque sea una
sociedad atipica, no puede ser excluida del concepto de la estatalidad en el Derecho Internacional. Toda la
historia de la Iglesia en su relacion con las soberanias temporales a través de los siglos, sefiala la capacidad plena
y auténoma de la que Ella esta dotada» (p. 383)... «Puesto que estos dos términos [Santa Sede e Iglesia Catdlical
se intercambian a menudo, puede surgir cierta confusion entre las dos entidades canénicamente distintas que
ellos designan. De acuerdo con los principios arriba expuestos, las dos entidades tienen que ser reconocidas
como personas juridicas por el derecho internacional y por la practica. Esto no es aceptado por todos los juristas.
Algunos juristas pertenecientes a una escuela de pensamiento, no vacilan en reconocer a la Iglesia Catélica
como una persona juridica internacional. Es imposible, dicen, reconocer en la Santa Sede lo que se niega a la
institucién que la misma representa. Otros ignoran del todo a la Iglesia en el derecho internacional, restringiendo
su reconocimiento al de la personalidad juridica de la Santa Sede. Otros, atin aceptando la distincién canénica
entre la Iglesia y la Santa Sede, no ignoran la relevancia de la primera en el derecho internacional, sin embargo,
sostienen que solamente la segunda estad dotada de la capacidad de realizar actos en nombre de la Iglesia, que
tengan consecuencias en la esfera del derecho internacional... Esta claro que la confusién deriva del diferente
camino conceptual seguido en abordar la cuestion. Sin embargo, pareceria obvio, por lo que hemos venido
diciendo, que la Iglesia Catdlica y la Santa Sede estan respectivamente investidas de la personalidad juridica
internacional, pero es la Santa Sede la que acttia como el supremo 6rgano de gobierno de la Iglesia. La Santa
Sede es a la Iglesia como el gobierno es al Estado, con la diferencia de que la constitucion monarquica de la
Iglesia, por ser de origen divino, no esta sujeta al cambio». J. PRIGIONE, «La Iglesia como persona de derecho
de gentes. Personalidad internacional de la Santa Sede. La Cuestién Romana y el Estado de la Ciudad del
Vaticano» en Sociedad Civil y Sociedad Religiosa. Compromiso reciproco al servicio del Hombre y bien del Pais.
Conferencia del Episcopado Mexicano. Libreria Parroquial de Claveria, México 1985, 387-388.

«En todo caso, hay que tener siempre presente el cardcter doble del papa, que, al mismo tiempo que es el
jefe temporal de la Ciudad del Vaticano, es también el jefe espiritual de toda la Iglesia Catélica, y si su poder
temporal se reduce a los limites de la Ciudad del Vaticano, su poder espiritual se extiende a personas que son
stbditos de otros Estados. Por eso, cuando el Papa concluye un concordato con un Estado, en la mayor parte
de su contenido este concordato no va dirigido a reglamentar relaciones entre dos Estados soberanos, sino a
reglamentar relaciones internas, entre el Estado en cuestion, como poder temporal, y la Iglesia como poder
espiritual y refiriéndose a los individuos sometidos a ambas potestades» M. Seara VAzQuez, Derecho Internacional
Pdblico, Porrtia, México 19744, 112.
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8.- La creacion del Estado de la Ciudad del Vaticano

El poder temporal que la Iglesia Catélica —-mas bien el Romano Pontifice- ejercia
sobre los Estados Pontificios®®, practicamente desapareci6 con la creacion de la
Republica Italiana.

La unidad de lItalia, lograda en 1870, termind con los Estados Pontificios,
reduciéndolos a los limites de lo que es ahora la Ciudad del Vaticano. El movimiento
nacionalista italiano busca la unificacién politica de los estados italianos, y trata
de acabar con la soberania temporal del Papado, cuyos Estados Pontificios se
encuentran principalmente dentro de la peninsula italiana. En el afio de 1870, el
20 de septiembre, fue tomada Roma por Italia y fue anexada a ese pais, lo que dio
lugar a que desaparecieran los Estados Pontificios.

A pesar de la pérdida del poder material sobre los Estados Pontificios que
pasaron a ltalia, durante los casi 70 afos que duré la Cuestion Romana, la Santa
Sede conservo las relaciones diplomaticas y envi6 y recibié agentes diplomaticos
y también celebré tratados internacionales, Ilamados concordatos. Este hecho es
muy comentado por la doctrina internacionalista, porque reafirma la subjetividad
internacional de la Santa Sede, basada mds en su soberania espiritual, que en su
soberania temporal.

Este estado de cosas perduré hasta 1929 en que, por virtud del Pacto de Letran,
el Estado italiano dio fin a la “cuestion romana” mediante la creacién del Estado
de la Ciudad del Vaticano, como Estado independiente, bajo la soberania papal. El
reino italiano declard la religién catélica como oficial y se comprometié a respetar
la neutralidad e inviolabilidad del Vaticano, al que se reconocieron todos los
atributos exteriores de la soberania. Se le concedi6 asimismo una indemnizacion

3 “Descartada la leyenda de que habria mediado una donacién de todo el Imperio de Occidente por Constantino
al papa San Silvestre, el genuino origen del poder pontificio estriba en que, por una parte, la Santa Sede fue
recibiendo de principes y particulares importantes donaciones inmobiliarias en Roma e Italia y en que, por
otra, el traslado del trono imperial de Roma a Constantinopla determiné que, paulatinamente, el Papa se fuese
haciendo obligado protector de los intereses de los romanos. Asi, al abrirse el S. VIII, el ducado romano aparece
gobernado por un dux cuya dependencia de Bizancio resulta cada vez mas tenue hasta esfumarse, al tiempo
que sobre esa potestad civil local prevalecerd, por mas prestigiosa, la autoridad del Papa. Cuando a mediados
del mismo siglo los lombardos, con su rey Astolfo, amenazan a Roma, nada puede esperarse de Bizancio; y el
Papa Esteban Il consigue entonces el apoyo del rey franco Pipino, quien bate a Astolfo y entrega a la Santa Sede
el exarcado de Ravena y otros dominios menores. Ducado de Roma y exarcado de Ravena constituyeron asi
el nicleo de los Estados de la Iglesia o Estados Pontificios, que experimentan diversas variantes territoriales en
el resto de la Edad Media y en los tiempos modernos. En visperas de la Revolucién Francesa, dichos Estados
comprendian un amplio sector de Italia central: en el Tirreno y el Adridtico, incluyendo a Roma y su campana,
el ducado de Espoleto, el ducado de Urbino, la Marca de Ancona, las provincias de Ferrara y Bolonia, las
Romagnas, la Provincia de Perusa, la Provincia de Sabina, Pontecorvo, Benevento, el vasallaje del Rey de
Napoles ostensible en su tributo, y fuera de lItalia, los condados de Venusino y Avignén. En 1789 cesaba el
vasallaje del Reino de Napoles; en 1791 la Asamblea francesa anexaba los condados antes referidos; en 1809
Napoleén hacia prisionero a Pio VIl y ocupaba Roma, incorpordndose al Imperio, en el afio siguiente, el territorio
Romano; el 10 de marzo de 1814 Napoledn devolvia al Papa sus dominios; y, en fin, por el Tratado de Viena
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en pago de los danos y perjuicios que se le habian causado. Tras las vicisitudes de
la segunda guerra mundial, la Republica Italiana reconocié en su Constitucién de
1946 el Pacto de Letran como una de sus leyes fundamentales.?

Los acuerdos de Letran, concluidos el 11 de febrero de 1929 entre la Santa Sede
y el reino de ltalia, contienen tres documentos: el Tratado Politico, un Convenio
financiero y un Concordato*. Segtn los términos del Tratado, /talia reconoce al
Estado de la Ciudad del Vaticano, bajo la soberania del Soberano Pontifice (art.
26). El Tratado de Letran alude expresamente a la soberania de la Santa Sede en el
Predmbulo, cuando dice que el nuevo Estado Pontificio (la Ciudad del Vaticano) se
cre6 para asegurar a la Santa Sede una soberania indiscutible en lo internacional
y en lo interno. También se alude a la soberania en el articulo 2° por medio del
cual Italia reconoce la soberania de la Santa Sede en el campo internacional; y
en el articulo 12 cuando se expresa que las relaciones diplomaticas con la Santa
Sede se regiran por las reglas generales del derecho internacional. En el articulo
24 del Tratado, la Santa Sede declara su voluntad de permanecer alejada de los
conflictos temporales entre los demas estados, y en el articulo 4° se establecié
que el Estado de la Ciudad del Vaticano quedaba sustraido a toda injerencia del
Gobierno italiano y sometido tan solo a la autoridad de la Santa Sede.*®

El Estado de la Ciudad del Vaticano se redujo a 44 hectareas. Mucho se ha
discutido si puede considerarse a la Ciudad del Vaticano como Estado, por su
situacion de sujecion instrumental a la Santa Sede.

9.- ;Es la Ciudad del Vaticano realmente un estado?

La Ciudad del Vaticano no es miembro de la Asamblea General de las Naciones
Unidas, conformada por los Estados o paises miembros, pero para ser un Estado no
se requiere ser parte de la Asamblea General de la ONU, y esto nos lo comprueba
la historia, ya que muchos paises reconocidos internacionalmente no han sido
miembros en alglin momento de la Asamblea —piénsese en la Republica Popular

se reconocian los estados pontificios con sus antiguos limites, exceptuados Avignon y el Condado Venusino
y admitido un derecho de guarnicién austriaco en Ferrara y Cornacchio (acta final del Tratado, Disposiciones
Relativas a la Santa Sede, art. 103). L. A. GarDELLA, «Vaticano (Estado de la Ciudad del)» en Enciclopedia Juridica
OMEBA. Tomo XXIV. Edit. Driskill, Buenos Aires 1986, 631-650.
36 H. GoNzALez Urise, Teoria Politica... 407.
7 Para el contenido completo del Tratado de Letran y el Concordato véase E. F. RecatitLo, Concordatos. Sal Terrae,
Santander 1933, 337 y ss. Igualmente AAS (1929) 210 ss.
«En otras disposiciones del Tratado de Letrdn se establecié lo siguiente: a) la inviolabilidad de la persona
del Romano Pontifice; b) el deerecho de legacién, que se ejerce de acuerdo con las normas del Derecho
Internacional; c) Italia se encargaria de la represion de los delitos cometidos en la Ciudad del Vaticano, en
virtud de una delegacién especial y permanente y una peticién de la Santa Sede; d) la Santa Sede renuncié al
tradicional derecho de asilo y se obliga a entregar a los individuos que hayan buscado refugio en su territorio;
e) los servicios publicos serfan proporcionados por el Gobierno italiano al nuevo Estado del Vaticano; f) la Santa
Sede reconoce al Reino de Italia y a Roma como su capital, y, a su vez, Italia reconoce el Estado de la Ciudad
del Vaticano, bajo la soberania del Papa.» C. AretLano GARrcia, Primer Curso de..., 356.
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de China- y otros muchos se han creado por independencia o por divisién del
Estado del que eran parte, y, aunque los paises hayan reconocido a sus nuevos
gobiernos, estos nuevos estados o estan en proceso de formar parte de la Asamblea,
o son miembros recientes. También hay que considerar que existen otros muchos
entes con subjetividad internacional que no son Estados. Por lo tanto, para ser
considerado un Estado no es requisito indispensable formar parte de la Asamblea
General de la ONU, sino tener todos los elementos de un Estado: «El Estado
como persona de derecho internacional tiene que poseer los siguientes requisitos:
a) Una poblacion permanente; b) Un territorio definido; c) Un gobierno; d) la
capacidad de establecer relaciones con otros Estados»?*

En el Articulo 3° del Tratado Politico de Letran, Italia reconoce a la Santa Sede
la plena propiedad y la exclusiva y absoluta potestad y jurisdiccién soberana
sobre el Vaticano* Es un ente internacional propiedad de otro. Por eso, y por otras
razones, se ha cuestionado su caracter estatal: algunos indican que no es soberano
y que su reconocimiento ha sido sélo por parte de Italia, pero no por parte de
otros Estados, que no tiene suficiente territorio como para ser un Estado, o que no
tiene otros habitantes que los oficiales y sus familias, y que esa nacionalidad es
temporal y funcional.

Si el Estado de la Ciudad del Vaticano es el fundo territorial donde se asienta
el gobierno de la Iglesia Catdlica, que es la Santa Sede, y el Vaticano es propiedad
de ésta, ses un Estado propiedad de otro Estado?, jse trata, entonces, de un estado
accesorio, un estado vasallo, un territorio dominado? Carlos Corral indica:

Para ello conviene antes, fijar los datos reales y, después,
enjuiciarlos. Los datos son los siguientes: Primero, el Romano Pontifice
al aceptar el Primado de la Iglesia, resulta Principe Soberano del Estado
de la Ciudad del Vaticano. Segundo, el Principado civil es accesorio al
Primado religioso. Tercero, la finalidad principal del principado civil es
ofrecer una base segura de independencia al Primado religioso. Cuarto,
el Estado de la Ciudad del Vaticano e Iglesia Catélica son cuerpos
esencialmente distintos. Dada la singularidad de los datos, nada
extrafo resulta la variedad de calificaciones propuestas por los autores.
Partiendo de la unidad de la persona que dirige ambas comunidades, se
habla de unién personal (Anzilotti, Kelsen); fijandose en la accesoriedad
del Estado de la Ciudad del Vaticano con relacién a la Santa Sede, se

¥ A. VerDrOss, B. Simma, Universelles Vélkerrecht, Berlin, 1976, 202, citado por J. PRIGIONE, «La Iglesia como...»,
382.
4 Cf. AAS (1929) 210, anexo To., 233.
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afirma que el Estado de la Ciudad del Vaticano es un Estado vasallo
(Ross), o que es un caso de dependencia internacional (Kunz, Ménaco);
teniendo en cuenta que sobre el territorio vaticano la Santa Sede tiene
la propiedad exclusiva, se propone que el Estado de la Ciudad del
Vaticano es un territorio dominado por la Santa Sede (Baldasarri), o
un complejo territorial que es propiedad de la Santa Sede (Checchini),
o, incluso, un 6rgano de la Santa Sede (Ottolenghi). Atendiendo a su
finalidad, se dice que el Estado de la Ciudad del Vaticano es un Estado
derivado del ordenamiento eclesiastico (Verdross, Puente). Ante la
imposibilidad de encuadrarlo en esquemas preexistentes, se califica la
relacion de unién sui generis (Balladore-Pallieri, D“Avack). En cualquiera
de tales calificaciones queda asegurada la personalidad internacional
del Estado de la Ciudad del Vaticano. Nosotros preferimos describirlo
como un Estado (Estado-ciudad) que es garantia y sede internacionales
del 6rgano supremo (SS) de la Iglesia Catdlica*’

Indicar el caracter sui generis de un ente no soluciona el problema, es sélo
destacar su especifica diferencia, pero no nos da su naturaleza. Garcia Martin
lo considera un Estado instrumental: «Con esta expresién queremos subrayar
que el Estado de la Ciudad del Vaticano “es la entidad estatal que garantiza
la independencia de la Santa Sede y sobre la cual ésta ejercita su soberania
territorial... el pedestal terreno de la Santa Sede” que garantiza la misma libertad e
independencia propias de su mision de orden espiritual y religiosa»* Instrumental,
si, pero finalmente Estado, porque tiene todos los elementos de un Estado.

La Ciudad del Vaticano tiene un gobierno tanto civil, como religioso*:

a) Gobierno Civil: la cabeza es el Romano Pontifice, representado por medio de
la Secretaria de Estado:

Legislativo: Junta de Cardenales, todos nombrados por el Sumo Pontifice para un
quinquenio dirigida por un Presidente.

Ejecutivo: el Cardenal Presidente de la Comisién Pontificia para el Estado de la
Ciudad del Vaticano tiene el titulo de Presidente de Gobierno.

Judicial es ejercido a nombre del Sumo Pontifice, por los érganos constituidos
segln el ordenamiento judicial del Estado

Existe ademds un Consejero General y un Consejero de Estado, como asesores en
materias ejecutivas y legislativas.

41 C. CORRAL SALVADOR Y J. M. URTEAGA, Diccionario de Derecho Candnico. Tecnos, Madrid 20002, 625.
42 C. GARCiA MARTIN, «El Estatuto...», 181
4 Cf. Anuario Pontificio 2005. Citta del Vaticano. Libreria Editrice Vaticana. 2005, 1887 ss.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011 163



Patricia Barrera

b) Gobierno Religioso:

- Vicariato de Roma, (el Papa es el Obispo de Roma) y dentro de él

- Vicariato de la Ciudad del Vaticano: [antes se le [lamaba Sacristan] ahora es
el “Arcipreste de la Basilica Vaticana”, nombramiento “pro tempore”, y es el
Vicario General para la Ciudad del Vaticano.

Es importante aclarar que este gobierno civil y eclesidstico de la Ciudad del
Vaticano no es el gobierno de la Santa Sede, cuya autoridad es para todo el orbe.

10.- La Iglesia Catoélica, tnico credo religioso con subjetividad
internacional a través de la Santa Sede

La Iglesia Catélica es, actualmente, la Unica confesién religiosa que tiene
subjetividad internacional la cual ejerce a través de la Santa Sede. La razén es
que ninguna otra confesién religiosa se atribuye las notas que explican el caracter
originario y soberano de la Iglesia Catdlica, aunque la historia ha conocido otras
instituciones religiosas que han disfrutado de cierta autonomia en el concierto de
las naciones, pero que ahora han desaparecido, como por ejemplo, el Patriarcado
de Constantinopla hasta el Tratado de Lausanne de 24 de julio de 1923, y la
institucion del Califato vinculado a la Sublime Puerta desde 1520, pero vacante
desde la revolucién de 1923*. Ademas, la Iglesia no es el tnico ente ligado a
una actividad especificamente religiosa al que se le ha concedido un lugar en
las relaciones internacionales, porque la Soberana Orden Militar de Malta tiene
personalidad juridica internacional, y se trata de una Orden que tiene acreditados
embajadores ante 90 Estados, y Misiones Permanentes en 12 organismos
internacionales.

Carlos Garcia Martin indica:

A primera vista [lama la atenciéon que la Santa Sede sea la Unica
confesion religiosa con subjetividad internacional, y cabe preguntarse:
spor qué las demds confesiones religiosas no tienen subjetividad
internacional? Una primera respuesta es la real: porque, de hecho,
el resto de los Estados de la comunidad internacional no han
reconocido tal subjetividad, y por lo tanto, estas confesiones no
han ejercido los derechos de la subjetividad internacional. A la luz
de esta respuesta parece logica una segunda pregunta: ;y por qué la
comunidad internacional no ha reconocido esta subjetividad al resto
de las confesiones religiosas? La doctrina internacionalista -y con ella

). A. Barseris, Los sujetos del Derecho Internacional Actual, Madrid 1984, 110-115, citado por J. M. VIEO-XIMENEZ:
Posicion..., 146.
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nosotros- entiende que la carencia de reconocimiento de subjetividad
se debe a que el resto de las confesiones religiosas no estan dotadas
de una organizacion central, unitaria, jerarquica y auténoma de los
Estados tal y como se da en la Iglesia Catdlica.*

En efecto, las demds confesiones religiosas carecen de una autoridad central,
universal y que sea auténoma al poder estatal, y asi lo expresa claramente
Carlos Soler:

La Iglesia Catdlica es la Unica religion dotada simultdneamente de
caracter universal y de un régimen centralizado. Las Iglesias autocéfalas
separadas de Roma desde el Siglo XI, y que solemos Ilamar ortodoxas,
carecen de una autoridad suprema. Las Iglesias nacidas de la Reforma
tienen el cardcter de Iglesias Nacionales. El Islam carece asimismo
de un régimen centralizado. Parece que no existe, hoy por hoy, otra
institucion religiosa que redna este doble requisito y pueda erigirse
como sujeto de Derecho internacional*

El hecho de que la Santa Sede sea la tnica institucion religiosa con subjetividad
ha provocado criticas en el sentido de que se discrimina al resto de las confesiones
religiosas, pero no se trata de un caso de discriminacion, sino de un caso tnico
como dice Carlos Soler:

La discriminacién es una diferencia “injustificada” y en este caso la diferencia
estd sobradamente justificada. Porque si ninguna otra institucion religiosa ha
pretendido un estatuto similar, no es culpa de la Santa Sede; si la auto-comprension,
la idea que tienen de si mismas las otras religiones, no les mueve a solicitar este
status, la de la Iglesia catélica si*’.

11.- La Santa Sede: su estatuto ante la ONU como estado no miembro
con caracter de observador internacional.

A la Santa Sede se le reconoci6 caracter internacional por su actividad milenaria
como mediadora en los conflictos internacionales, por sus relaciones con los
Estados y otras entidades politicas, y por el envio de sus legados y diplomaticos
ante las distintas naciones, atin antes de la creacién de la ONU.

4 C. GARCiA MARTIN, «El Estatuto Juridico de la Santa Sede en las Naciones Unidas». Cuadernos Doctorales 15

(1998), 176.

4 C. SoLEr, «La Santa Sede en las Naciones Unidas y en las Conferencias internacionales», en Ecclesia 2818
(1996), 6.

47 IBiDEM.
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Carlos Garcia Martin comenta las vicisitudes de la Santa Sede para adquirir el
reconocimiento de su estatus, que inicia con una aparente consulta suya para ser
miembro de la ONU: la Santa Sede no formulé una consulta oficial, sino que se
intereso por los requisitos de admision de los miembros de las Naciones Unidas, y
su interés desencadend los efectos de una verdadera consulta. En octubre de 1944
el Papa Pio XlI tuvo audiencia con el Secretario de Estado Norteamericano Myron
Taylor, y pregunté cudles serian los requisitos de admisién para ser miembro de
la ONU vy propuso que para esto el Arzobispo Spellman, delegado apostélico
ante los Estados Unidos, tratara la cuestion con el Presidente Roosevelt. Taylor
informé de esto a Roosevelt y de inmediato se cursé la consulta indicando que se
inclinaba a pensar que el Vaticano queria formar parte de la ONU. De inmediato
se plantearon los inconvenientes que planteaba la admision del Vaticano:

It would seem undesirable that the question of membership of the
Vatican State be raised now. As a diminutive state the Vatican would
not be capable of fulfilling all de responsibilities of membership in an
organization whose primary purpose is the maintenance of international
peace and security. In a number of cases diminutive states were refused
admission to the League on this group. Membership in the organization
would not seem to the consonant with de provisions of article 24 of the
Lateran Teatry, particulary as regards spiritual status and participation
in possible use of armed force. Non-membership would not preclude
participation of the Vatican State in social and humanitarian activities
of the organization non impair its traditional role in promotion of peace
by its usual influence.*®

Su pequefio territorio, su compromiso de neutralidad y su negativa al uso de
fuerzas armadas que se encuentran dentro de los acuerdos del Tratado de Letran,
fueron las razones que se adujeron para impedir el acceso al Vaticano como
miembro de las Naciones Unidas. Pero en realidad habia otra causa politica, que
fue la verdadera razén: los miembros permanentes del Consejo de Seguridad,
entre los que se encontraba la entonces Unién Soviética, tienen el derecho de
veto a la propuesta de admision de nuevo miembro, y con toda seguridad la
Unién Soviética lo hubiera ejercido en ese tiempo.

Tomemos en cuenta que el planteamiento fue en razén del Vaticano, no de
la Santa Sede, pero por la relacién inmediata y directa de la Santa Sede con el
Vaticano no se vio conveniente replantear la membresia a la Asamblea General,

4 J. CrawrorD, The Creation of States in International Law, Oxford 1979, 156, citado por C. GARCiA MARTIN, «El
Estatuto...», 183, nota 58.
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aunque de hecho nunca hubo una negativa oficial. Sin embargo, la Santa Sede
adquiri6 en 1964 el caracter de Estado no miembro como observador permanente.
sPor qué «no-miembro»? Porque sélo los Estados son miembros de la Asamblea
General de la ONU, y la Santa Sede no lo es porque no puede cumplir con todos
los términos de la Carta de las Naciones Unidas. Es cierto que la Santa Sede no es
un Estado en el sentido formal del término, pero en la practica se ha equiparado
a un Estado por cumplir el lus Legationis y el lus Tractatum. En efecto, conforme
al articulo 1° de la Convencién de Viena sobre el Derecho de los Tratados de 23
de mayo de 1969 “la presente convencion se aplica a los Tratados entre Estados”,
y la Santa Sede ratific6 esta convencién y ha ejercido este derecho innumerables
veces. Lo mismo ocurre con el lus legationis, porque la Convencién de Viena sobre
las Relaciones Diplomaticas de 18 de abril de 1961 establece que las relaciones
diplomaticas se dan entre dos estados, el acreditante y el receptor, y la Santa
Sede también suscribi6 esta Convencion. ;Por qué, entonces, no cumple con los
requisitos que para ser miembro fija la Carta de las Naciones Unidas? Porque
para serlo se compromete, segin el articulo 43 de este documento a «poner a
disposicion del Consejo de Seguridad, cuando éste lo solicite, y de conformidad
con un convenio especial o con convenios especiales, las fuerzas armadas, la
ayuda vy las facilidades, incluso el derecho de paso, que sean necesarias para el
propésito de mantener la paz y la seguridad internacionales»

Con fecha 21 de marzo de 1964 el Cardenal Secretario de Estado de
la Santa Sede —-Cicognani- envi6é una nota al Secretario General de
las Naciones Unidas, Sr. U Thant. En dicha nota vaticana el Cardenal
Cicognani ponia en conocimiento de U Thant que la Santa Sede, deseosa
de establecer contactos mas permanentes con las Naciones Unidas,
habia decidido enviar como observador permanente a Mons. Alberto
Giovannetti. Al acusar recibo de la nota vaticana U Thant manifestaba
su complacencia por esta decisién asi como su empefio por ofrecer
al observador permanente de la Santa Sede todas las facilidades para
el caso. Se debe hacer notar que la praxis seguida por la Santa Sede
para acreditar su “mision permanente de observacion” ha sido la praxis
en uso para los Estados, que consiste en la acreditacion mediante el
simple intercambio de notas.*

El' Servicio de Protocolo y Enlace y PNUD mantiene una pdgina web
actualizada por el Departamento de Informacién Pdblica de la ONU*°, donde
aparecen los 4 tipos de observadores internacionales: 1) Estados no miembros

49 C. GARCiA MARTIN, «El Estatuto...», 193.
%0 Cf. http://www.un.org/spanish/aboutun/misiones.htm.
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que mantienen misiones permanentes de observacion en la Sede de las Naciones
Unidas [Gnico integrante es la Santa Sede]; 2) Instituciones que han recibido una
invitacion permanente para participar en calidad de observadores en los periodos
de sesiones y en los trabajos de la Asamblea General y que mantienen misiones
permanentes de observacion en la Sede de las Naciones Unidas [Gnico integrante
Palestinal; 3) Organizaciones intergubernamentales que han recibido una
invitacion permanente para participar en calidad de observadores en los periodos
de sesiones y en los trabajos de la Asamblea General [15 organizaciones]; 4)
Otras instituciones que han recibido una invitacién permanente para participar
en calidad de observadores en los periodos de sesiones y en los trabajos de la
Asamblea General [15 instituciones, entre las que se encuentran la Cruz Roja, la
Orden Soberana y Militar de Malta, la OIT, la FAO, la UNESCO, la OMS, el Banco
Mundial, el Fondo Monetario Internacional, etc.]. Puede observarse que de los
cuatro tipos de observadores internacionales permanentes, al tnico al que se le
reconoce el cardcter de Estado es a la Santa Sede.

Las diferencias fundamentales que existen entre un observador y un miembro
de las Naciones Unidas se pueden reducir a dos: la primera es que el observador
permanente no tiene derecho a voto, mientras que el miembro si; y, la segunda,
es que la titularidad de obligaciones y derechos derivados de la Carta de las
Naciones Unidas varia segln se sea miembro o no.”’

La Santa Sede como estado no miembro en calidad de observador permanente
participa en los trabajos de la ONU al mismo nivel que lo hace un Estado miembro,
aunque sin voto, pero si con voz: tiene acceso a las diferentes organizaciones y
conferencias de las Naciones Unidas, a sus érganos subsidiarios y organismos
especializados, asi como a todas las conferencias de las Naciones Unidas y a todos
los documentos emitidos por ella, ademas de tener derecho a la asistencia financiera
de la Organizacion. Este estatuto la habilita para ejercer derechos sustanciales como
el derecho a emitir declaraciones, el derecho de réplica que tiene lugar una vez que
ha terminado la dltima intervencién, el derecho a hacer propuestas (muy pocos
observadores tienen este derecho), el derecho a distribuir documentos.

Algunas organizaciones no gubernamentales han puesto en duda la legitima
participacion de la Santa Sede en la Organizacion de Naciones Unidas, alegando
que se trata de un credo religioso y no de un Estado, y que en todo caso su
caracter deberia ser el de una organizacion no gubernamental. La praxis de varios
siglos de la Santa Sede en las relaciones internacionales, enviando diplomaticos,
firmando convenios y realizando mediaciones, su intervencion en la solucion

51 C. GARCiA MARTIN, «El Estatuto...», 189.
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pacifica de los conflictos y su innegable soberania espiritual e influencia moral
sobre los catélicos en todo el orbe, confirman la diferencia abismal entre una
organizacion no gubernamental y la Santa Sede.

Finalmente, falta mencionar que el organismo de la Curia Romana que se
encarga directamente de las relaciones internacionales es la Secretaria de Estado,
a través de su Seccioén para las Relaciones con los Estados®

52 Cf. Articulos 39 a 47 de la «Constitucion Apostdlica Pastor Bonus, sobre la reforma de la Curia Romana», de Su
Santidad Juan PasLo Il, en AAS 80 (1988) 841-934.
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Piedad para el indio, el Atila del Sur y las banderas
de Guadalupe: los catdlicos y el fendmeno zapatista
durante la Revolucion

Massimo De Giuseppe

Introduccién

El fenémeno zapatista ha sido analizado y estudiado como un proceso crucial en
los complejos equilibrios de la revoluciéon mexicana, relacionado con temas como
la cuestion agraria, la defensa del pueblo, el caudillismo rural, la lucha armada
popular y el proto-indigenismo. Por su particular autonomia politica con respeto
al maderismo, carrancismo, villismo, hasta dentro de la Convencion, y sobre todo
por su dimensién ideal y simbdlica, el movimiento encabezado por el lider surefo
ha superado los confines morelenses, volviéndose un elemento decisivo de la
revolucién. En cualquier manera en que pueda ser considerardo, como expresion
de un anarquismo rural-campesino, reformismo proto-agrarista, bandolerismo
social, reelaboracién de un sistema de defensa del pueblo tradicional en contra
de la modernizacion, y a pesar del hecho de que Zapata fué asesinado por los
constitucionalistas, el zapatismo en el tiempo ha sido constantemente utilizado
como elemento de legitimacion social del discurso revolucionario y de su misma
institucionalizacion'.

Lo que intentaremos analizar en estas paginas es parte de una mucho mas larga
investigacion sobre la relacion que se desarroll6 entre el fenémeno zapatista y

' Ademads del clasico ). Womack jr., Zapata and the Mexican Revolution, Vintage Books, New York 1961, entre los
otros estudios generales del zapatismo vease: A. Warman, Y venimos a contradecir...los campesinos de Morelos y
el Estado nacional, Ciesas/Inah, México 1976, L. Espejel-A.Olivera-S. Rueda, Emiliano Zapata. Antologia, Inehrm,
México 1988, F. Pineda Gémez, La irrupcion zapatista. 1911, Era, México 1997 y La Revolucién del Sur. 1912-
1914, Era, México 2005 y F.A. Avila Espinosa, Los origenes del zapatismo, El Colegio de México, México 2010.
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el mundo catélico. La investigacion -a través de documentos del Archivo secreto
Vaticano (ASV), del Archivo del Arzobispado de México (AHAM) y de otros acervos
religiosos y civiles (los fondos Magana y Acevedo del Ahcesu UNAM por ejemplo),
publicos y privados, asi como de la prensa y de testimonios de otra naturaleza-
reconstruye tres niveles de analisis: 1) el papel de las instituciones eclesiasticas de
la S. Sede, de los obispos, de los sacerdotes frente al fendmeno zapatista; 2) la
posicion de los laicos organizados respecto al movimiento; 3) la dimensién de la
expresion del catolicismo dentro del movimiento (es decir, los zapatistas catolicos).

A pesar de la presencia de importantes elementos protestantes, anarquistas,
socialistas, hasta unos masones en la elite del movimiento, es bien conocido el
hecho que la mayoria de los jefes y de los rebeldes que formaron los grupos
armados zapatistas eran de origen campesino (asi como los «pacificos»), es
decir, expresion de una cultura pueblerina claramente marcada por un matiz de
catolicismo popular. No sorprende entonces que unos de estos rebeldes, afos
después, se involucrarian en el levantamiento cristero. Tratando de no quedarnos
prisioneros de las sugestivas imagenes sobre las banderas guadalupanas y los
romeros y escapularios que acompanaban a los rebeldes zapatistas, lo que
intentaremos hacer aqui sera utilizar algunos elementos de la investigacion para
intentar comprender como entre 1911 y 1913, las instituciones eclesidsticas y
los catélicos de la capital se confrontaron con los miedos, las propuestas y los
elementos, nuevos y antiguos, que iban surgiendo del levantamiento surefio.

A través de la reconstruccion de las distintas posiciones, en una etapa todavia
marcada por el fuego debido a los efectos del largo y contradictorio proceso
de mexicanizacion de la Rerum Novarum vy transformada por la irrupcion de la
revolucion?, de las fuentes parece brotar una lectura mucho mds articulada de lo
que se podria pensar del fenémeno zapatista por parte de los catélicos. Este es
percibido por unos como elemento de ruptura del porfirismo, signo de un profundo
malestar social; para otros (la mayoria) es rechazado como puro bandolerismo o
como negacion de la modernidad y regreso a un «aztequismo barbaro y pagano».
Los periodistas de «El Pais», por ejemplo, sin reconocer nunca una posible dimension
catélica pueblerina de los rebeldes morelenses, los insertaron en buena parte del
1911 en la categoria de los bandoleros violentos, para recuperar, entre 1912y 1913
la categoria pre-porfiana del «indio enemigo». Entre la presidencia interina de De
la Barra, la turbulenta estancia de Madero en la silla presidencial y el tragico golpe
que abri6 las puertas al huertismo, se alternaron asi en las paginas del principal

Sobre estos temas vease: M. Ceballos Ramirez-A. Garza Rangel (eds.), Catolicismo social en México. Teoria,
fuentes, historiografia, Ahi, Monterrey 2000, M. Ceballos Ramirez, E/ catolicismo social: un tercero en discordia.
Rerum Novarum, la cuestion social y la movilizacion de los catdlicos mexicanos (1891-1911), El Colegio de
México, México 1991, J. Meyer, El catolicismo social en México hasta 1913, Imdosoc, México 1992.
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periédico catélico nacional el recurso de estereotipos «de razas» y el uso del miedo
al zapatismo violento dentro de un complejo juego politico que se movia alrededor
de los mundanos intereses del Partido Catélico Nacional (Pcn)’. En cambio una
minoria de otros «nuevos laicos» aparecia fascinada por la dimensién de denuncia
social que se entreveia detrds del movimiento de Zapata. Estos consideraban
a los zapatistas no como una amenaza a la paz nacional sino como pequefios
propietarios rurales e imaginaban la posibilidad de realizar dentro de la revolucion
la quimera de la formacién de la clase media india de la cual se habia hablado
en el IV Congreso Catdlico social, celebrado en Oaxaca en 1909*. Emblemdtico
aparece el caso de Antenor Sala, un terrateniente catélico tabasquefio, inventor del
homénimo «sistema sala» para la modernizacion del campo y la construccion de
colonias agricolas: primer paso para refundar social y religiosamente la pequefia y
media propiedad. No sélo Sala, futuro director (en 1920) de la Liga Agraria Catdlica,
presidida por el arzobispo de México, Mons. Mora y del Rio, escribi6 a Zapata en
1914 para proponer una fusién entre su sistema vy las tesis del Plan de Ayala®, sino
que acepto la propuesta cultural de librito Piedad para el indio del franco-mexicano
Pedro Lamicq que reinterpretar la dimension social de la protesta que incendiaba
el México rural, invitando indirectamente a reflexionar sobre dos categorias cuya
relacion se habria quedado por largo tiempo sin resolucién en el México moderno:
la del indigena y la del catélico®.

Las instituciones eclesiasticas: S. Sede, obispos y sacerdotes

Cuando estall6 la revolucion, la diécesis de Cuernavaca era una de las mas jovenes
de México. Erigida en 1891, estuvo a cargo de Mons. Hipélito Vera hasta 1898, a
quien sucedi6 el obispo de Campeche, el michoacano Mons. Francisco Plancarte
y Navarrete, sobrino del abad de la Basilica de Guadalupe Antonio Plancarte y
Labastida (a su vez sobrino del arzobispo de México, Pelagio Labastida y Davalos).
Mons. Plancarte, experto en asuntos guadalupanos, apasionado de historia y
geografia y, sobre todo, dinamico representante de la generacién de «nuevos
obispos» formados en el Pio Colegio Latinoamericano en Roma’, manifesté un

3 Por una historia del Pcn: L. O’Dogherty Madrazo, De urnas y sotanas. El Partido Catdlico Nacional en Jalisco,
Conaculta, México 2001 y R. Cannelli, Nazione cattolica e Stato laico, Guerini, Milano 2002.

4 Sobre este tema vease: M. De Giuseppe, Messico 1900-1930. Stato, chiesa, popoli indigeni, Morcelliana, Brescia
2007, E. Wright Rios, Revolutions in Mexican Cathilicism. Reform and Revelation in Oaxaca. 1887-1934, Duke
University Press, Durham-London 2009. Entre las fuentes: Conclusiones del 1V Congreso Catdlico Nacional, en
«Voz de la Verdad. Boletin del Arzobispado de Antequera», Oaxaca 1909

> La correspondencia entre Sala y Zapata se encuentra en A. Sala, Emiliano Zapata y el problema agrario en la
Repdblica Mexicana. El Sistema Sala y el Plan de Ayala, Imprenta Franco-Mexicana, México 1919.

© A.Sala, Al clero mexicano, en «<Nueva Era», 11 de noviembre de 1912, en P. Lamicq, E/ dolor mexicano, Editorial

Azteca, México 1913.

Entre las obras de Mons. Plancarte vease: Apuntes para la geografia del Estado de Morelos, Editorial José

Donaciano Rojas, Cuernavaca 1909, Antonio Plancarte y Labastida: Abad de Santa Maria de Guadalupe,

Imprenta Franco-Mexicana, México 1914, Colleccién de documentos inéditos y raros para la historia eclesiastica

mexicana, Tip. El Arte, México 1924 y Tamoanchan: El Estado de Morelos y el principio de la civilizacién en

México, El Escritorio, México, 1934 (2°).
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gran equilibrio durante los primeros dramaticos meses de la insurreccién zapatista.
Aunque el 27 de noviembre de 1911 habia sido nombrado arzobispo de Linares,
la S. Sede prefirié que se quedara en la didcesis morelense hasta mayo, cuando
dejo oficialmente el cargo a Mons. Fulcheri y Pietrasanta. Este retraso no fue
casual o burocratico, como demuestran unos preciosos documentos conservados
en el Archivo Secreto Vaticano que contribuyen a articular mas la posicién de
la Iglesia catélica dentro del proceso revolucionario, por demasiado tiempo
reducida a la mera espalda de las posiciones conservadoras. Aqui va un primer
ejemplo: en un telegrama fechado el 17 de abril de 1912, enviado por el delegado
apostélico, Mons. Tommaso Boggiani, al Secretario de Estado, el Cardenal Merry
de Val, se dice explicitamente que «Arcivescovo di Linares rimasto a Cuernavaca
pell’influenza sua sui zappatisti» o sea «El Arzobispo de Linares se ha quedado en
Cuernavaca por su influencia sobre los zapatistas»®.

A pesar de la «doble p», este documento revelador anticipaba un largo informe
en italiano (el Rapporto n. 7) en el cual se describia con mucho cuidado la
situacion politica, econémica y religiosa del Morelos revolucionario. Del cuadro
pintado aflora un sorprendente interés de la Delegacién apostdlica por una
diécesis nueva, tragicamente afectada por los acontecimientos revolucionarios;
pero también sobresale la voluntad de interpretar la complejidad del contexto
socio-politico, sin quedarse en los estereotipos de bandolerismo barbaro y pagano
que dominaban la prensa y el debate entre los catélicos urbanos y los miembros
del Pcn. En particular, en un pasaje del informe adjunto al telegrama, se lee: «La
diocesi di Cuernavaca e formata dallo Stato di Morelos. In questo Stato inizio la
sua rivoluzione il famoso Zappata, ed ora € tuttavia il centro e il focolare principale
dei zappatisti. Quando mons. Plancarte fu nominato arcivescovo di Linares, si
fecero istanze perché, ritardando la sua partenza per la nuova destinazione, si
fermasse a Cuernavaca dove la sua presenza era giudicata necessaria per il bene
della popolazione, essendo egli molto amato da tutti e dagli stessi Zappatisti, sui
quali si sperava quindi che avrebbe potuto esercitare qualche benefica influenza.
A questo scopo la opportuna autorizzazione dalla S. C. Concistoriale. Lo Stato
di Morelos fu da allora in poi sempre teatro di guerra fra ribelli e federali, senza
che questi abbiano ancora potuto riuscire a dominare gli insorti». No sélo este
sorprendente documento demostraba una silenciosa imparcialidad de la S. Sede en

8 ASV, México, Delegacion Apostdlica, Mons. Boggiani, Dioc. Cuernavaca, Busta 22, Fascicolo 68.

¢ Ibid. Asi va la traduccién: «La diécesis de Cuernavaca esta formada por el Estado de Morelos. En este Estado
comenzé su revolucion el famoso Zap(p)ata y todavia sigue siendo el corazén de los zap(p)atistas. Cuando
Monsefior Plancarte fue nombrado Arzobispo de Linares se presentaron solicitudes para que, restrasando su
salida para el nuevo destino, pudiera detenerse en Cuernavaca, donde su presencia se ha considerado necesaria
por el bién del pueblo, porque él era muy querido por todos y por los mismos zap(p)atistas; en los cuales se
esperaba entonces que se podria ejercer una influencia beneficiosa. Para ello la debida autorizacién de la Santa
C. Concistorial. El Estado de Morelos fue a partir de entonces siempre un teatro de guerra entre rebeldes y
federales, sin que estos hayan sido capaces de dominar a los insurgentes».
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el asunto bélico -sin pronunciar una condena moral de los campesinos insurgentes
ni asociar a los zapatistas al riesgo del anarquismo y del bandolerismo-, sino que
reconocia —hecho historiograficamente olvidado- una cierta legitimidad de las
instituciones eclesiasticas (empezando por el obispo) sobre los rebeldes.

Seguia de hecho, en el texto del delegado apostélico, una abierta critica a
la actitud de las autoridades civiles del Estado y al ejército federal que parecian
hostiles al obispo. Se lee: «<Ma da qualche tempo il Governatore di Morelos inizio
un’era di sospetti contro tutti quelli che vedeva rispettati dagli zappatisti, o esercitare
sopra di essi qualche influenza, temendo quasi ne fossero dei favoreggiatori.
Ultimamente furono carcerati per questo sospetto alcuni sacerdoti e qualche
parroco; rimessi pero dopo in liberta, essendone dimostrata I'innocenza. Lo stesso
Mons. Plancarte si vede ora sospettato e anche sorvegliato in modo che una
guardia sta alla porta dell’Episcopio forse per vedere quali persone lo frequentano.
Conoscendo egli quindi di essere preso di mira dal governatore e temendo di venir
accusato di favorire i rivoltosi e di dover subire qualche affronto, avrebbe pensato
di lasciare Cuernavaca e prender possesso della sua Arcidiocesi»'. Ademds de las
lamentaciones del arzobispo en contra del Gobernador maderista, el guerrerense
Ambrosio Figueroa, el Delegado apostélico aifadia que segin Mons. Plancarte
la situacién de la diécesis y las condiciones de los feligreses eran cada dia mas
dramdticas. Se acusaba a la guerrilla de haber aportado devastaciones pero, ain
mas, se estigmatizaba la accion de represion de los federales, descrita como
«terrible» hacia la gente de los pueblos, hasta hacer casi imposible el ejercicio del
culto y la asistencia espiritual a los feligreses, sobre todos campesinos y indigenas,
en muchas parroquias y capillas. Mons. Boggiani estaba muy impresionado por
los actos violentos que acompanaban los enfrentamientos armados, por la politica
de concentracién y por la destruccion sistemdtica de pueblos y ciudades, como
aparece de la puntual descripcion de la batalla para el control de Jojutla. En
cambio no se encuentra en el documento ninguna referencia a los incendios de
las haciendas o a los asaltos mortales a los ferrocarriles por parte de los rebeldes.
En Roma la situacién de Morelos parecio tocar a los encargados de la Secretaria
de Estado. Después de las primeras y concretas amenazas, se decidié de hecho
que, a pesar de la experiencia de Mons. Plancarte y de su papel pacificador,
su presencia en Morelos estaba volviéndose excesivamente peligrosa. El 3 de
mayo fue entonces comunicado el nombramiento del nuevo obispo', el rector

10 Ibid. Asi la traduccién: «Sin embargo, recientemente el Gobernador de Morelos inicié una era de sospechos contra
todos los que eran respetados por los zap(p)atistas o que ejercian cualquier influencia sobre ellos, por temor que
fueran encubridores. Ultimamento fueron encarcelados por este sospecho algunos sacerdotes y unos parrocos, luego
liberados, una vez demonstrada su innocencia. EI minsmo Monsefior Plancarte se encuentra ahora sospechado y
incluso vigilado, ya que un guardia esta a la puerta del Episcopado, quiza para ver que tipo de personas lo visitan.
Sabiendo él ser controlado por el Gobernador y temendo a ser acusado de favorecer a los rebeldes y sufrir alguna
humiliacién, habria pensad mejor dejar Cuernavaca y tomar posesion de su nueva arquidiécesis».

""" Carta del Delegado apostlico a Mons. Fulcheri, 3 de mayo de 1912, en , México, Delegacion Apostdlica, Mons.
Boggiani, Dioc. Cuernavaca, Busta 22, Fascicolo 68.
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del Seminario de México, Mons. Manuel Fulcheri y Pietrasanta, conocido por
su capacidad diplomética, prudencia y actitud al didlogo. Este tomé posesién
de la di6cesis unos meses después (el 18 de agosto) y la dirigié por toda la etapa
revolucionaria (hasta el abril del 1922), aunque una larga parte de este tiempo
estuvo fuera del territorio diocesano.

Otros documentos guardados en el ASV confirman la posicién de independencia
de la iglesia en la crisis morelense, como aquella de finales de marzo de 1913 por la
cual el mismo Mons. Fulcheri fue invitado a una mayor prudencia por el delegado
apostdlico, a causa de haber dejado tocar a la banda militar en la catedral. A un
mes del tragico fin de Madero, la atencién de Roma en este asunto, quien con
mucha probabilidad evitaba no ofrecer una legitimacién oficial a las instituciones
huertistas en la di6cesis de Zapata (aparentemente en contraste con la posicién de
Mons. Mora y del Rio en la capital), parece muy interesante por varias razones: de
diplomacia vaticana, pastorales y hasta historiogréficas. Al final de marzo de 1913
Mons. Boggiani escribi6 resentido al obispo de Cuernavaca, pidiendo explicaciones
sobre el concierto de la banda militar en catedral. «Ill.mo e Rev.mo Signore —escribié
- Venne a conoscenza di questa Apostolica Delegazione che in cotesta Cattedrale
nelle funzioni del Venerdi Santo, avrebbe suonato una banda militare ed inoltre
eseguito musica non sacra., in opposizione alle predicazioni della Santa Sede.
Sarebbe stato anche distribuito profusamente il programma di detta musica. Prego
quindi V.S. lllma di volermi dare esatte informazioni in proposito»'2. Mons. Fulcheri
se defendio, diciendo que el jefe militar de Cuernavaca le habia pedido permiso
para que la banda tocara, durante los ejercicios de las dos horas de agonia, unos
extractos del Stabat Mater de Rossini, asegurando que ya lo habian hecho en otras
de las principales catedrales de la Republica. Fulcheri manifesté su preocupacion
por «l’ateismo assoluto in cui € tenuto il nostro esercito» y la originalidad de la
solicitud, pero decia haber aceptado para no molestar al jefe militar con un rechazo
que habria podido ser mal interpretado, y para aliviar «las almas de los infelices
soldados». En cambio él habia procurado que no se tratase de una ceremonia
litdrgica y que la banda tocase en el coro alto y sin uniformes. Por Gltimo lament6
los problemas de comunicacién debido a la revolucion, que a su decir habrian
impedido los tiempos técnicos para enviar una solicitud de permiso a la delegacion
apostdlica y obtener la contestacion.

La confirmacién de la particular atencién con la cual la S. Sede miraba la
situacion de Morelos, se muestra con la decidida reaccién del Delegado. Este

12 Ibid, Carta del Delegado apostélico a Mons. Fuclheri, 25 de marzo de 1913. En espafiol: «lll.mo y Rev.mo
Sefior, Esta Delegacién Apostolica ha sido informada que en las funciones del Viernes Santo celebradas en
esta Caterdal, desempend una banda militar, y también no se presenté musica sacra. Este en contra de las
predicaciones de la S. Sede. También habria sido profusamente distribuido el programa de dicha musica. Ruego
entonces V.S. Ill.ma querer ofrecer la informacion exacta al respecto».

176 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Piedad para el indio, el Atila del Sur vy las banderas de Guadalupe:
los catolicos y el fenomeno zapatista durante la Revolucion

no acepté minimizar la importancia del caso y no parecié convencido del efecto
pedagdgico y pacificador invocado por el obispo, el cual fue invitado a no mantener
relaciones demasiado estrictas con las instituciones militares. Probablemente el fin
dltimo de la delegacidn era evitar un exceso de exposicion filo-gubernamental en
Morelos, para no perder el prestigio y la presencia de los sacerdotes en los pueblos
controlados por lo zapatistas. El 5 de abril Mons. Boggiani expuso su posicién en
su carta de contestacion al obispo, recordandole que el Papa habia reglamentado
el uso de la musica en las iglesias, fuera funcién litdrgica o no, con el fin de
observar y tutelar la dimension sagrada del templo. Agregaba también que en el
caso de Cuernavaca la derogacion a las reglas era particularmente grave por la
situacién morelense. Luego le dio indicaciones sobre como portarse en el futuro,
recordandole que «La banda militare poi € in special modo bandita nelle chiese»'.

El representante de la S. Sede en tierra mexicana consideraba util buscar
una continuidad con la linea pastoral de Mons. Plancarte, y por eso escribia
al nuevo obispo que en el caso de Cuernavaca se sumaban tres circunstancias
agravantes: 1) Que se trataba del Viernes santo, el dia destinado al recogimiento
espiritual; 2) Que en Cuernavaca hay un seminario y este acto de derogacién a
las reglas no ofrecia un buen ejemplo por los estudiantes que tenian que estudiar
la liturgia, el derecho canénico y aprender observar las leyes de la S. Sede; y 3)
Que su predecesor, Mons. Plancarte, habia organizado un largo y duro trabajo
para introducir en su didcesis la observancia de este motu proprio de Pio X. Las
conclusiones eran extremamente claras: «Ora cosa si dira del clero e degli stessi
secolari nel vedere tanto diverso modo di agire fra due vescovi? A che servono
gli sforzi di un vescovo in favore della disciplina ecclesiastica, se il successore
con una larga e non fondata interpretazione distrugge in un momento quanto
fu precetto di lungo praticare e di larghi sforzi?»'*. Por supuesto, detras de la
cuestion litdrgica estaba una profunda atencién del delegado apostélico por la
situacion politica del estado, tanto que Mons. Boggiani invité al obispo (junto con
sus colegas de las didcesis surefias) a tener en cuenta las dos Circulares a América
latina sobre la evangelizacién de los indios del 1912. Como decir que, sin olvidar
el tradicional respeto de los catélicos para las autoridades, la iglesia no debia
abandonar su papel y presencia en el mundo rural, ni los «espacios periféricos»
reconquistados, entre mil dificultades, durante el porfiriato.

Todavia durante estos tiempos de revolucién, la necesidad de mantener
prestigio de la iglesia frente a los feligreses campesinos e indigenas, en los

e

'3 Ibid. Carta del Delegado apostdlico a Mons. Fulcheri, 5 de abril de 1913.

™ Ibidem. Asf la traduccién: «; Y ahora que se va decir del clero y de los mismos seglares a ver un modo de accién
tan diferente entre los dos obispos? ; A que sirven los esfuerzos de un obispo en favor de la disciplina eclesiastica,
si el sucesor, con una interpretacion amplia y sin fundamento destruye en un momento un precepto de larga
practica y esfuerzos amplios?».
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pueblos y rancherias, pasaba principalmente por el papel del clero. Aqui no
tenemos el espacio para profundizar en el complejo asunto de las relaciones entre
sacerdotes, parrocos, seminaristas y religiosos con los jefes y militantes zapatistas
(por no hablar de los «pacificos»), pero me limito a retomar un par de ejemplos
significativos para estimular una reflexion sobre la profunda articulacion que
marcaba esta relacion. A pesar del recelo personal de Zapata por los sacerdotes
amigos de hacendados, de los archivos parroquiales quemados y de los impuestos
forzosos que aumentan la complejidad del cuadro, es notorio a los historiadores
que unos religiosos de las 29 parroquias de la di6cesis no tenian malas relaciones
con los rebeldes. No sélo en varios casos seguian gozando de buen prestigio
en sus comunidades; a veces tenian también contactos directos con los jefes
zapatistas. Asi como las congregaciones parroquiales, los curas eran parte
integrante de la cultura pueblerina que alimentaba el mundo zapatista y en plena
revolucién seguian manteniendo su papel distinto en el universo socio-cultural de
la comunidad campesina morelense (con discurso sélo en parte diferente por el
zapatismo del Guerrero, Puebla, Oaxaca y Estado de México)™.

A nivel anecddtico hay casos muy famosos (aunque todavia muy poco
profundizados a través de las fuentes) de religiosos relacionados al movimiento
de Zapata: como el parroco de Cuautla, conocido en la retérica revolucionaria
como el autor de la transcripcién a maquina del Plan de Ayala o el parroco de
Tepalcingo, asesinado en el octubre de 1913, al parecer por haber tocado las
campanas a la llegada de los federales. Un sacerdote de Tepoztlan tenia buenas
relaciones con el jefe Refugio Sdnchez y el cura de Axochiapan regal6 un caballo
alazan al mismo jefe revolucionario. Estos son los ejemplos cldsicos que llenan
mitos locales y corridos, pero detras de esto existia un didlogo articulado, que
nacia de la estrategia de la iglesia de no desaparecer en los pueblos vy, al revés,
respondia a la necesidad de los jefes rebeldes de mantener buenas relaciones con
las autoridades religiosas (laicas y no) de éstos.

Las fuentes, en este sentido, son numerosas y de variada procedencia. Por
ejemplo, el 8 de febrero de 1914, el Secretario de Guerra y Marina, general
Aureliano Blanquel, dirigi6 una carta, que se conserva en el Aham, al arzobispo
de México, Mons. José Mora y del Rio, la cual confirma la existencia de enlaces
entre unos curas y los rebeldes. Se lee en ésta: «<Muy estimado sefor arzobispo.
Consecuente con mi propésito de no molestar a los individuos que pertenecen
a la iglesia, hoy me permito remitir a Uds. a un sacerdote que me fue remitido
por las autoridades del estado de Morelos, acusado de connivencia con los
zapatistas. Le ruego que se sirva amonestarlo o aplicarle la correccién que juzgue

> Para una lectura de largo plazo de la cultura del pueblo en Morelos: H. Crespo (ed.), Morelos, cinco siglos de
historia regional, Ceham-Uaem, Cuernavaca 1984.
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conveniente»'®. En unos articulos publicados en el «Boletin oficial y revista
eclesiastica del obispado de Cuernavaca» se encuentra el testimonio de un padre
redentorista misionero en Huajintlan que comentaba que un zapatista le habia
dicho «parece que tiene usted miedo padre, pero no tenga cuidado con usted
no nos metemos»'’. Todavia mas interesante es un documento guardado en el
fondo Genovevo de la O del Agn, fechado 27 de marzo de 1914, en el cual el
jefe rebelde Francisco Pacheco del Campamento de Santa Marta envia a Zapata
una lamentacion de los vecinos de un pueblo cercano en que se lee: «llegaron
un tal Cal y Mayor secretario de Uds. y un tal Zamora para molestar al cura del
pueblo, el cual es pacifico, no se mete en asuntos del gobierno y ha ayudado
mucho a todo el pueblo. Que si quiere le pregunte al general Saavedra que viene
seguido por aqui. Que si no recibid a estos sefiores fue porque con ellos venia
uno que le robd 20.000 pesos y un macho muy bueno pero que recibe a todos
con amabilidad. Que los que han hablado mal de él han sido algunos de Chalmita
porque aqui viene la tropa del gobierno pero que eso no se puede evitar y que
siempre ha venido, incluso desde que el Pacheco andaba por aqui. Que el sefor
cura pide por todos a Dios. Y que no se vuelvan presentar esas personas para
molestarlos y que s6lo seran recibidos si les dan garantias»'®.

Detras de este sencillo documento se puede leer en contraluz el choque cultural
analizado por Womack que se desarrollaba dentro del movimiento zapatista
entre jefes pueblerinos y lideres urbanos. Si Soto y Gama por ejemplo muestra
una personal reinterpretacion anarco-agrarista de su formacién catdlica, otros
lideres culturales del movimiento eran exponentes de ideas liberales, socialistas,
a veces anticlericales. Rafael Cal y Mayor, por ejemplo, exponente del maderismo
chiapaneco, durante la lucha entre Tuxtla Gutiérrez y San Cristébal del 1911,
habia tomado una clara posicién anticlerical, a través de su colaboracion con el
periédico «Chamula G», critico tanto con el obispo Orozco y Jiménez como con
«el bando pajarito» y sus «indios fanaticos»"’.

En cambio la accion «moderadora», es decir, los sacerdotes morelenses,
parecia funcionar también al revés, para frenar la accién zapatista respeto a
unos hacendados, como aparece de una carta de octubre de 1912 del sacerdote
de Otzolotepec, Manuel Garcia, a Mons. Mora y del Rio. Se lee en ésta: «<Don
Pascual Becerril, duefio de la Hacienda del Mayorazgo de esta doctrina espone

' Aham, Fondo J. Mora y del Rio, Secreteria Arzobispal, caja 125, exp. 61.

7 «Boletin Oficial y Revista Eclesidstica del Obispado de Cuernavaca», , n. 13, 1° de julio de 1911, p. 250.

8 AGN, Archivo del Fondo Genovevo de la O, Vol.3, exp. 3 f. 58.

Sobre estos temas, ademds de los estudios sobre Mons. Orozco y Jiménez en San Cristobal y de las investigaciones
chiapanecas de Jan de Vos ey Mario Rus: J.P. Viquiera, Encrucijada chiapanecas. Economia, religion, identidades,
Tusquets/El Colegio de México, México 2002, L. Espinosa, Rastros de sangre. Historia de la Revolucion en
Chiapas, Gobierno del Estado, Tuxtla Gutierrez 1993.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 179



Massimo De Giuseppe

respetuosamente que en vista de los grandes males que amenazan a su finca, con
la presencia de los zapatistas, y constandole que la presencia de un sacerdote
prudente ha contenido la furia de esta gente perversa y de consiguiente salvado
muchas vidas y intereses, atentamente suplica se digna concederle un sacerdote en
calidad de capelldn de la mencionada hacienda o un vicario para esta parroquia
pero con residencia en la citada finca»?.

De hecho el cuadro resultaba muy articulado y no faltaban tampoco sacerdotes
abiertamente contrarios a los zapatistas, como el padre de Tepejojuca, Juan Pérez,
que con respecto a la situacion de los zapatistas escribe, en el mes de septiembre
1912, a Mons. Mora y del Rio: «El infrascrito presbitero Parroco de San Francisco
no deja pasar ocasion de aparecer ante v. S | para la honra de informar acerca de
las circunstancias que nos rodean tan lamentablemente y el estado en que nos
encontramos. La mano de la muerte siembra por todos rumbos los cadaveres sin
interrupcion haciendo tan considerables capas a las hambrientas sepulturas las
manos de la justicia ... acusa a los zapatistas que con tanta frecuencia nos visitan
para dos meses que se cuartelan en los indefensos pueblos en gran numero, esta
semana bajo el terrible cabecilla Don Genovevo de la O enseguida el otro dia
el mismo Atila del sur ...los pueblos son impotentes y favoresen a sus pastos
y el cura tiene que cooperar ya que de no hacerlo se quedaran sin el como en
pasado ... pero cuanto antes pueda, si Dios quiere, seran distribuidas las primeras
comuniones y se pagaran diezmos...»?".

Fueran los sacerdotes amigos o enemigos de los zapatistas, en cualquier caso,
como aparece de los documentos del Asy, la S. Sede invitaba al obispo de Morelos
a cuidar mucho su papel pacificador y todavia mas su moralidad en tiempos de
revolucidn, a fin de fortalecer la imagen y el respeto a la iglesia. Lo explica el
mismo Mons. Fulcheri al arzobispo Mora y del Rio, aceptando en abril de 1913
la propuesta de mover un padre por su conducta reprochable, «para todos los
fieles que va lastimando en su pueblo, con la imagen misma de la S. Sede»,
concluyendo en estos términos: «si creo que no pueda estar ya en esta didcesis,
sobre todo ahora»?2.

Los catélicos de «El Pais» y el levantamiento zapatista

Cambiando de perspectiva y pasando a los laicos, es interesante anotar que el
dinamismo agrario y proto-indigenista que habia caracterizado la accién social de
los nuevos laicos catélicos en los afios de mexicanizacion de la Rerum Novarum
no tardé en detener el paso frente a los fermentos revolucionarios y ante el terror

20 Aham, Fondo J. Mora y del Rio, Secreteria Arzobispal, Caja 63, Exp. 49.
2" Aham, Fondo J. Mora y del Rio, Secreteria Arzobispal, Caja 19, Exp. 4.
22 Aham, Fondo J. Mora y del Rio, Secreteria Arzobispal, Caja 43, Exp. 9
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que invadio la burguesia capitalina, después del levantamiento zapatista®’. La Carta
pastoral colectiva que habia acompafiado la clausura de los trabajos del IV Congreso
Catélico de Oaxaca®, se centraba sobre dos elementos cruciales: revaluar el papel
historico de la iglesia como «defensora de los indios y de los pobres» y presentar
estrategias puntuales para «recuperar al catolicismo» las comunidades autéctonas®.
Para hacer esto se proponia, tanto a los hacendados como a los catélicos de clase
media, urbana y sobre todo rural (procedencia de mucho de los nuevos catélicos
sociales), fortalecer el concepto de propiedad privada y garantizar la paz social
del campo. La irrupcion revolucionaria, y en especifico zapatista, derrumbd estos
esquemas. Emblematico aparece el cambio de direccién del fundador de «El Pais»,
el mas famoso periodista catélico del porfiriato, Trinidad Sdnchez Santos, que en
1909 escribi6: «El civilizador del indio ha sido el misionero, y nadie mas que él
podra serlo. Las razas vencidas y socialmente dominadas, no pueden recibir la
luz sino a través de la caridad. Asi nos lo ensefa la razén, y asi nos lo demuestra
nuestra historia... El indio hallase hoy en peores condiciones morales, econémicas
y politicas, que antes de la conquista. Horroriza volver los ojos & su hogar, que
a la sombra del misionero, llegd a ser puro, honrado, ejemplar. Hoy este lugar
es un infierno»?®. Su analisis se fundaba sobre una conviccién virreinal todavia
dominante entre los catélicos mexicanos: «el indio no puede ser sino o creyente
o barbaro. El indio, por las condiciones de su espiritu, no serd sino catélico, y
en ese caso, Util, generoso, magnanimo, trabajador, verdadero ciudadano y
verdadero candidato del cielo; o ateo, y en ese caso, cruel, salvaje, sibarita, feroz,
revolucionario, asesino». Pero mientras Zapata despertaba el entusiasmo de unos
intelectuales anarco-socialistas, entre circulos conservadores, liberales y catélicos
del pais se percibié un generalizado miedo por el «indio enemigo»: de repente las
distinciones culturales y el interés antropolégico fueron quitados por el viento de la
revolucion y los indigenas sublevados fueron reducidos en la jaula esquematizante
de las razas degeneradas, barbaras y antimodernas.

2 Sobre estas perspectivas: M. De Giuseppe, jCatdlicos de maiz o indios enemigos? Imdgenes y utopias del
mundo indigena en México, entre porfiriato y posrevolucion, en H. Cerutti Guldberg-). Pakkasvirta (eds.), Utopia
en marcha, Abya-Yala, Quito 2009, pp. 97-130 y M. De Giuseppe, Una disputa olvidada al principio de la
Revolucién. El proto-indigenismo catdlico de «Oaxaca» en la época maderista, en cuaderno 1810-1910-2010.
Guerra de simbolos, levantamientos populares e Iglesia catdlica, en «Christus. Revista de teologia, ciencias
humanas y pastoral», julio-agosto 2010, pp. 39-49.

24 Carta de los Ill.mos y Rmos Prelados que concurrieron al IV Congreso Catolico celebrado ultimamente en Oaxaca,
22 gennaio 1909, Oaxaca 1909. In ). Mora y del Rio, Carta Pastoral, en la que hace suya la que publicaron los
illmos y revmos Prelados que concurrieron al IV Congreso catélico celebrado en Oaxaca, Imprenta de la S.ta
Cruz, México, 1909, in AHAM, fundo Mora y del Rio, cartas pastorales.

# J. Mora y del Rio, Carta Pastoral, en la que hace suya la que publicaron los ill.mos y rev.mos Prelados que
concurrieron al 1V Congreso catolico celebrado en Oaxaca, Imprenta y libreria de la S.ta Cruz, México, 1909.

20 T. Sanchez Santos, La evangelizacion de los indios in Discursos, Tipografia de la Compaiia Catélica, San Andrés,
1906, pp. 139-140. Véase también L. Islas Garcia, Trinidad Sanchez Santos, Biografia. Seleccién y notas, México,
Jus 1945 e M. T. Bermudez de Brauns, Trinidad Sanchez Santos, periodista de oposicion, ltc, Tlaxcala 1985.
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Desde la primavera de 1911 la prensa capitalina se lanzé en una campana
antizapatista, borrando cualquier distincion entre indios, «inditos» y mestizos
rebeldes, acercando la imagen de los campesinos morelenses en armas a
la de los yaquis en guerra o a los chamulas del «pajarito» Pineda. Zapata era
dibujado como un «nuevo Atila» o un peligroso «Espartaco» que amenazaba
con interrumpir, liberando una violencia antigua e irracional, el porvenir del
pais hacia la modernidad. Una tesis que en poco tiempo caracterizé también las
paginas del catélico «El Pais». En un editorial simbdlicamente titulado E/ enemigo
negro, el mismo Sanchez Santos escribid: «nosotros estamos de frente a un hecho
inexplicable: la sublevacion de Zapata. Todos se piden: porque sus ordas salvajes,
en cambio de ser exterminadas, se van fortaleciendo cada dia mas, tanto que,
segln un periodico de la tarde de ayer, los golpes de sus rifles se escuchan ya
desde Xochimilco?.. es una verguenza para México como nacion civilizada, que
conserve en su seno la anarquia zapatista, porque no se trata de una revolucién de
principios... se trata s6lo del saqueo, del bandolerismo, de una anarquia digna de
los vandalos mas feroces, de los zulus mas refractarios a qualquier civilizacion»?.
Por parte del decano del periodismo catélico, no se reconocia entonces alguna
legitimidad, ni politica, ni social, al levantamiento morelense. Era la naturaleza
misma del movimiento encabezado por Zapata, y la cercania de sus armados,
la que inquietaba a los circulos conservadores, liberales y hasta demdcratas de
la capital. Mas en general, en las clases medias se desarollé una sindrome de
acorralamiento. Aunque se registraban una fuerte impresion por los métodos
militares utilizados por los federales y una pena dolorosa por las victimas civiles,
la represion era plenamente aceptada como un «mal necesario». El «Pais», por
ejemplo, apoyé acciones represivas como el incendio del pueblo de Santa Maria
en respuesta a un asalto del jefe zapatista, «el incendiario» Genovevo de la O. Se
invitaban a las autoridades a aniquilar al zapatismo que amenazaba con destruir
«lo que consideramos mas sagrado, nuestra nacionalidad».

Después de la ruptura entre Madero y el Pcn, la critica del periédico catélico
se hizo mas politica, como sobresale claramente en unos articulos del julio de
1911, y habria asumido mayor agresividad ideolégica el afo siguente, después
del cambio de director (en el mes de septiembre de 1912), con la llegada del
antimaderista José Elguero®. En la época de la campana electoral de 1911 el
periddico catélico se ocupd de acusar al candidato a la vicepresidencia, Pino
Suarez, de provocar una “guerra de razas” en Yucatdn, y a Madero de apoyar
indirectamente la rebeldia morelense. Un articulo afirmaba que «El bandidaje

»7 T. Sanchez Santos, El enemigo negro, «El Pais», 25 ottobre 1911.

2 Salvemos nuestra nacionalidad. La Patria es sagrada , en «El Pais», 20 de febrero de 1912.

29 José Elguero era hijo de Francisco, dirigente del Pcn de Morelia y entre los promodores de la vuelta conservadora
del partido. Pasé a la direccion de «El Pais» después de la muerte de Sdnchez Santos.
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zapatista se va enraizando cada dia mas en el estado de Morelos, con el apoyo
de los maderistas»®. Zapata, «el bandolero del Sur», «el Cabecilla» es descrito
como inepto militarmente y culturalmente, peligroso por el progreso del pais,
la pacificacién nacional y hasta la suerte de la iglesia. Para entender los tonos
utilizados, aparece un articulo emblemético en el mes de octubre en que se
lee: «Las hordas capitaneadas por Zapata saquearon e incendiaron Milpa Alta,
Nativitas y Sta. Ana. Los bandidos saquearon la casa cural. Muchos sentimos no
poder estampar en estas columnas el nombre del parroco de Milpa Alta, merecedor
por todos conceptos de la estimacién de cuantos son admiradores de los hechos
heroicos. Una horda de salvajes sedientos de oro y sangre, se presentaron en la
casa cural pidiendo, con frases obscenas la entrega de cuanto dinero tuviera en su
poder el sefior cura. Este contestd que era pobre y nada podia darles contestacion
que no satisfizo a los malhechores, que con una crueldad inaudita lo apalearon
hasta dejarlo sin sentido en su habitacién. Cuando el parroco volvié en si lo
primero que hirieron sus oidos fueron los gritos de desolacién que lanzaba la
muchedumbre al verse acosada por aquella banda de salvajes. Casi sin poderse
mover sali6 a la calle y traté da apaciguar la sed de venganza los zapatistas, que
lejos de oir las palabras del sacerdote, hicieron mofa de él tratando nuevamente
de apalearlo...los zapatistas en nimero de tres mil continuaron su nefasta obra,
hasta las doce de la mafiana que recibieron noticia de que tropas del gobierno se
acercaban a toda prisa al lugar de sus terribles hazafas»?".

La deslegitimacion del zapatismo pasaba también por un rechazo de sus
aspiraciones politicos-populares. Se lee en «El Pais» en un articulo de finales de
octubre del 1911: «No es verdad, desde luego, que al caudillo suriano lo sigan los
hombres honrados de Morelos: son los libertados de las prisiones de aquel estado
y del estado de Puebla los que forman el ndcleo principal de las fuerzas de Zapata
, aumentado con gran facilidad por gente que prefiere al trabajo penoso y honrado
en las fincas azucareras de Morelos la vida errante que le ofrece en perspectiva
pocos peligros efectivos y oportunidades mas o menos frecuentes del saqueo y de
toda suerte de depredaciones que satisfacen sus torcidos instintos»*2. Sin embargo el
ataque mas duro de esta época a lo que los periodistas de «El Pais» habian definido
Pinozapatismo se encuentra en un articulo titulado Maderismo y Zapatismo:

Es seguro que entre tantos espectaculos de profunda degradacion
como ha dado la prensa de sefior Madero, ninguno iguala, ni como
depravado ni como escandaloso, al de la apologia que esta haciendo del
sr. Zapata, engergolandola con lapidacién infame a uno de lo hombres

0 El bandidaje zapatista en el Estado de Morelos, en «El Pais», 22 de agosto de 1911

3 Tres Mil Zapatistas se encuentran ya parapateados a Veinte kilometros de la capital de la Repiblica, en «El Pais»,
25 de octubre de 1911.

2 Fl zapatismo y los hacendados de Morelos, en «El Pais», 26 de octubre de 1911.
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mas honrado de la Republica y al mismo tiempo el mas trascendental
de la sublevacion, después de Pascual Orozco: Ambrosio Figueroa... Por
tan asquerosa apologia han comenzado por donde comienza siempre la
hipocresia jacobina, mucho mas honda que la judia, porque se disfraza
con lo fastuoso y popular. Han comenzado pues por la cuestion de
nombres, por llamar a Zapata “El Atila del Sur”.... No hay misericordia
por la reputacion de esta pobre tierra. Que comparacion puede
establecerse entre un genio militar, como fue Atila, terror de los grandes
genios y pueblos militares de Europa, y un pinacate vulgar como tantos
que abundan en la plazuela de Tepito? Un pinacate rudo, borrachén
de barrio, cretino, presidiario, sin apice de genio militar, que siempre
es derrotado cuando el enemigo suma al menos la mitad de su fuerza,
que es un sabio para el saqueo y una bestia por el combate; un debido
cualquiera que se crecié debido a la ocurrencia del sefior Madero de
haber ido a Cuautla a conferenciar con él, cuando lo que debi6 fue
haber mandado un par de gendarmes que lo trajeran de las orejas.*

A la lectura del bandolero se asociaba entonces la del indio barbaro, como se
lee en el pasaje siguiente:

Para evitar este crecimiento habriamos deseado que el sefior Madero,
antes de ir a Cuautla, hubiera averiguado los antecedentes del bandido
con quien iba a tratar. Si asi lo hiciera habria sabido que el tal Zapata,
aln antes de la revolucién, era ya un criminal, amante de lo ajeno y
que si se lanzd no a la revolucién sino a la “revolufia”, fue no por razén
de principios, que es incapaz de comprender ni menos de amar, sino
para entregarse impunemente al pillaje... Las hazafas de Zapata han
consistido: en apoderarse de poblaciones indefensas o defendidas por
un pequefo pufiado de federales, tanto mas heroicos cuanto fueron
reclutados en el curso abominable del “contingente”; en conceder
dos horas de saqueos incondicional a sus hordas, durante las cuales
el “salvajismo inca” se habria sentido avergonzado; en correr como un
galgo siempre que lo ha perseguido una fuerza formal; en retorcerse
el bigote lacio, adobado con la mugre elevada a cera, mientras al
sefior Madero le hablaba como de potencia a potencia. Urge, por lo
mismo, que el gobierno, active la campafa contra el bandolerismo en
Morelos, que atrape a Zapata y dé a la Republica y al mundo civilizado
la satisfaccion de aplicarle las leyes protectoras del derecho.

3 Maderismo y Zapatismo, en «El Pais», 16 de noviembre del 1911.

3 Ibidem.
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Aztequismo barbaro y falta de respeto por la propiedad privada: estas eran las
dos grandes acusaciones de los catélicos burgueses a Zapata, cuya imagen parecia
romper el edificio de paz social invocado por los idedlogos del Pcn. Este discurso
se aplicaba también a la reforma agraria, como se lee en articulo publicado una
semana antes del anuncio del Plan de Ayala:

Para disimular el crimen de la apologia de Zapata los periédicos
maderistas han inventado una falsedad odiosa: “Zapata es el
representante de la cuestion agraria en Morelos; Zapata es el defensor
de los indios despojados, robados, condenados a la miseria y la
servidumbre por los grandes agricultores de Morelos”.... Sabida la
gran importancia que siempre ha dado el pais a la cuestién agraria
en esta Repulblica. Durante toda nuestra prolija y encarnizada lucha
contra el caciquismo, no cesamos denunciar los despojos de tierras
y aguas de los pobres y clamar contra aquellos y augurar el fermento
revolucionario que entranaban... y porque tal es nuestro expediente en
la materia acreditado con los dos mas grandes titulos que el hombre
puede exhibir: la verdad y el sacrificio, no debemos consentir que
se injurie a la primera y se malogre el segundo, queriéndoles poner
al servicio del bandidaje con perjuicio, ademas, de muchos pobres
despojados, en cuya buena causa produciria desastres la sombra del
perdon que se ha pretendido poner en mano de Zapata. Venimos, pues,
a luchar hoy contra un nuevo cacicazgo que no conocié don porfirio:
el de la falsa cuestion agraria, el del bandidaje disfrazado de agricola,
el zapatismo neto y desterrado™.

Y, acerca de los campesinos en armas, se comentaba, poco meses después, que:

Los alucinados indigenas que lo seguian, engafiados con los fabulosos
ofrecimientos de obtener una buena parte del rico botin, que trataba
de conquistar, las fértiles tierras de los hacendados, desbandados y
sin esperanza de organizar grupos compactos y fuertes..., procuran
solamente eludir a la persecucién que se les hace, resueltos lo mas a
deponer su actitud para dedicarse a sus antiguos labores del campo
como pequenos agricultores o como braceros lo mas de ellos*.

Y agregaba poco antes, definiendo la accion zapatistas en términos antipatrioticos:

35 El zapatismo y la cuestion agraria, en «El Pais», 20 de noviembre de 1911.
% Lo que queda del zapatismo en el Estado de Morelos, en «El Pais», 10 de diciembre de 1911.
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Queda sin embargo latente en esas clases analfabetas e inconscientes
la idea del zapatismo y de sus sostenedores que se traduce por un
socialismo mal entendido y peor explicando: una especie de comunismo
anarquico que proclama como supremo derecho el derecho del mas
fuerte, para apoderarse ciega o inconsiderablemente del patrimonio
ajeno. Y esta obra, por demas inconveniente, desde le punto de vista
moral, politico y social y a las veces antipatriética, la estan realizando
los demagogos mercenarios de la prensa que han encontrando en
ello un rico filén que explotar ya que, los dineros de Zapata, reunidos
en sus largas correrias por el estado de Morelos, Puebla y parte de
Guerrero y Oaxaca, son abundantisimos. Hay también unos que se
dicen zapatistas «pacificos» que hacen bastante dafio con su criminales
propaganda, pues sotto voce hacen un trabajo sordo y constante contra
el gobierno del sefior Figueroa...*”

En todo esto los elementos religiosos, a parte de la denuncia de unos incendios
de archivos parroquiales, se quedaban en el mero trasfondo, casi en espera de
regresar automaticamente a los campesinos insurgentes a la categoria de barbaros
paganos, con una actitud y perspectiva muy distinta respecto a las instituciones
eclesiasticas o a las inquietudes del obispo Plancarte y del delegado apostélico.
En cambio se reconocia a los laicos urbanos el pleno derecho a defender la
bandera de la catolicidad, como se trasluce de un articulo dedicado a un discurso
de Francisco Elguero, que en la apertura de la convencién regional michoacana
del Pcn, invit6 a salir de la violencia revolucionaria, recuperando la naturaleza
catélica de las virtudes democrdticas. Afirmé el politico:

Virgen del Tepeyac, Reyna de México, ti nos diste la fe, ti eres madre de
nuestra nacionalidad, y también la fundadora de nuestra democracia.
Dios, que es tu hijo, ha querido que no podamos gobernarnos sino por
el pueblo, que la monarquia sea imposible, fugas la dictadura, opresoras
las oligarquias, y si tu gracia no desciende como Iluvia benéfica sobre
las multitudes para hacerlas sumisas, valientes y abnegadas, para
conducirlas como ejercito de paz, a la sombra de tu pabellén tricolor,
no tendremos patria, la tierra de nuestros padres serd tierra extranjera,
la lengua de nuestros nietos un idioma extrafio. Madre del Tepeyac,
salvando la democracia, salvas la independencia?®.

37 Ibidem.

3 F. Elguero, Discurso sobre las virtudes Democréticas, en «El Pais», 25 de febrero de 1912.
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Es interesante notar este llamamiento a la Morenita del Tepeyac por parte de un
catélico burgués rigidamente antimaderista y antizapatista como Elguero, porque
siempre miraban al Tepeyac muchos de los actores de la tragedia morelense.
Como he anticipado no tenemos el espacio aqui para profundizar en la parte de
la investigacion dedicada al catolicismo entre los zapatistas®®, los cultos, rituales,
devociones. Sin embargo, ademds de la sugestion de la banderas de Guadalupe
que desfilaron en la capital a la cabeza del ejército suriano en el diciembre del
1914, no se debe olvidar que tampoco en los momentos dramaticos del conflicto
fue interrumpida la romeria al Tepeyac, ni las devociones locales, como el San Juan
el Parrandero de Jiutepec, el Santo Cristo aparecido de San Guillermo Totolapan,
el Cristo Salvador de San Andrés de la Cal, en Tepoztlan el Cristo de la preciosa
sangre de Tlanelpantla, ni fiestas patronales, dia de muertos, ferias y visitas a
los santuarios marianos. El mismo Zapata, se creia, era intimamente devoto de
Nuestra Sefora de la Natividad de Tlaltenango. Mons. Plancarte y Navarrete habia
dado en los primeros diez anos del siglo XX fuerte impulso al culto de la Virgen de
Guadalupe en la diécesis de Cuernavaca y todas las juntas parroquiales de Morelos
habian festejado en manera especial, el 24 agosto de 1910, la proclamacion por
parte del Papa de la Virgen de Guadalupe como patrona de América latina. En una
carta de Mons. Plancarte a Mons. Mora y del Rio, del 16 de diciembre de 1911, se
pedia copia de las preces que se llevaron a Roma para obtener el patronato de la
Sma. Virgen de Guadalupe y otros materiales (tiles para impulsar el culto mariano
en las comunidades campesinas.

Sélo entendiendo esta cultura se comprende entonces la reaccién zapatista
a los actos anticlericales de los contitucionalistas y los mitos oleagraficos que
habrian alimentado los “corridos” populares de un Zapata con su gran sombrero
charro, estampitas escondidas y escapularios en la carabina, que saludaba la
imagen de Jess en el fondo de un templo con sus puertas abiertas o que enviaba
su homenaje al mayordomo de Zacualpan para honrar la imagen de la Virgen
del Rosario. Como recita un famoso corrido popular morelense de Marciano
Silva: «Era imposible que perdieran nombre y fama los rebeldes de esta regién,
porque llevaban a la Virgen soberana. Si de nuestra fiel nacién, por eso siempre
cuando entraban en campana si decian con gran veneracion: Viva la patria viva la
guadalupana y muera la reeleccién».

9 Un primer acercamiento a este tipo de investigacién se encuentra en V.H. Sanchez Reséndiz, De rebeldes y fé.
Identidad y formacién de la conciencia zapatista, Instituto de cultura de Morelos/La rana del sur, Cuernavaca
1999.

4 M. Silva, Corrido del quinto de oro. Citado en V.H. Sdnchez Reséndiz, De rebeldes y fé, cit., pp. 204-205. Vease
también A. Avitia Herndndez, Las bolas surianas: historicas, revolucionarias, zapatistas y amorosas de Marciano
Silva, Henrandez Editores, México 2004 e S. Brunk, The Posthumous Carrer of Emiliano Zapata. Myth, Memory,
and Mexico Twentieth Century, University of Texas Press, Austin 2008.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 187



Massimo De Giuseppe

Crater, Sala y la propuesta de Piedad por el indio: un debate olvidado

A pesar de este clima dominante, lleno de miedos y tensiones que cruzaban
las fronteras culturales y politicas, entre los laicos catdlicos no faltaron en esta
etapa voces sensibles en volver a lanzar el debate sobre la cuestion indigena y las
aspiraciones de los campesinos zapatistas, la demostracion del hecho de que, atn
fragmentado, el movimiento maderista habia despertado y alimentado articuladas
instancias democraticas. De particular interés en este sentido resulta la historia de
un folleto titulado Piedad para el indio*', que sali6 a la luz en las primeras semanas
del 1913, cuyo autor se escondia detras del seudénimo de Crater. En realidad este
era Pedro Lamicq, un escritor de origen francés, y formacién catélica, ya en el
grupo de los sostenedores de Madero*.

Piedad para el indio recuperaba elementos de las tesis «indianistas», pero
alejandose de las posiciones utépicas a lo Molina Enriquez. Al mismo tiempo
recuperaba las propuestas mds adelantadas del catolicismo social y las menos
radicales del socialismo agrarista. Laférmula eraoriginal y arrojada, y dabavidaaun
librito pragmatico, lejano de los esteticismos gratuitos de los académicos liberales,
de los intelectualismos de los miembros de la Sociedad Indianista Mexicana (que
tenia entre sus miembros al jéven historiador catélico Alberto Maria Carrefo) y del
paternalismo de los congresos catélicos. Se trataba en realidad de una propuesta
operativa en el sentido politico y social. Segtin Lamicq el retraso del mundo
indigena no era el producto de taras genéticas o raciales, como sostenian unos
positivistas del tiempo, ni de problemas de alimentacién, sino un efecto histérico
tras el largo plazo de la conquista y de las luchas y politicas pos-indipendentistas.
Su propuesta aqui se alejaba tanto de las conclusiones del congreso de Oaxaca,
con su idealizaciéon del patronato, como de aquellos liberales que acusaban a
la iglesia de ser la verdadera causa del restraso del indio. En cambio Lamicq
aceptaba las instancias sociales del zapatismo (empezando por la tutela de los
pueblos), aunque rechazando la forma de la lucha violenta y las soluciones del
agrarismo anarquista. Acerca del revolucionario del Sur, Crater emitia un juicio
interesante, invitando a los lectores a salir de los estereotipos periodisticos «del
bandoleroy del troglodita», atendiendo en cambio a la situacion social de aquellos
«pobres infelices»*. El francés describié a los zapatistas como verdaderos
indigenas, humildes, oprimidos y catélicos, «listos para el martirio en la capilla»
para defender su «profondo instinto de la libertad». Lamicq se aprovechaba de
esta reflexion para examinar las «calidades intrinsecas del indigena: trabajador,

4 Créter, Piedad para el Indio; el abismo: sangre, sudor y cobre; el remedio: pan y libro, Revista de las Revistas,

México 1913.
Del mismo autor se recuerda Madero por uno de sus intimos, Editorial Azteca, México 1913.
4 Craéter, Piedad para el indio, cit., p. 85.
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campesino y militar», considerandolas los verdaderos fundamentos sociales del
estado nacional. Por eso denunciaba la situacion de explotacién y de prejuicio
que estas poblaciones habian sufrido y seguian sufriendo, recordando la deuda
histérica que pesaba sobre el México criollo y mestizo. Y, a pesar de la limitada
difusion del trabajo de Lamicq, su original llamamiento a ocuparse del indio real
mas que del indio ideal, provocé interesantes reacciones en la élite maderista,
pocos meses antes de la decena tragica.

El anonimo autor, que se presentaba como un agente comercial de origen
francés, afirmaba en la introduccién del libro que habia podido recoger tanta
documentacion gracias a sus ininterrumpidos viajes de trabajo por las periferias
de la Republica. Habia entrado en contacto con numerosas comunidades y
poblaciones indigenas del pais, experimentando la condicién de no limitarse a
estudiarlas desde el exterior, sino de vivir con ellas. Esto, decia Crater, le habia
permitido percibir sus miedos, sus suefos, sus dificultades cotidianas: «he
compartido su tortilla, su pozole, su cobija, y jamas, en el reparto, he tenido
la peor parte»*. En el primer capitulo, E/ abismo, Crater, decia que habia
viajado hasta las tierras de los misteriosos lacandones del Petén, pero que en su
descripcion nunca se abandonaba al folkor, hablando en cambio de la necesidad
de construir una verdadera «hermandad con tarahumara, mixtechi, taraschi e
maya». Crater lamentaba la pobreza estructural de los pueblos tzotziles y tzeltales
de los Altos chiapanecos y mixes de la sierra oaxaquefna y denunciaba con
fuerza la inhumanidad de la deportacion de los yaquis. En cambio exaltaba la
capacidad de resistencia de las comunidades y de las mayordomias y ponia en
el centro los problemas de naturaleza socio-econémica, abriendo una rflexion
original acerca de la «verdadera quimera latinoaméricana»: la revolucién del
sistema fiscal. Segiin Lamicq, mientras en los paises de la revolucién industrial
los mayores contribuyentes eran las clases altas, en México el peso tributario cafa
siempre sobre las espaldas de los mds pobres: los indigenas. En este sentido hizo
una comparacién simbélica entre un gran terrateniente nortefio, como Terrazas,
y Juan Diego. Si en £l abuso: sangre, sudor y cobre el discurso tenia los rasgos
de denuncia vibrante, en la segunda parte del trabajo, £/ remedio: pan y libro,
se presentaban propuestas concretas de intervencién social, politica y educativa,
dirigiéndose directamente a las instituciones federales. La «regeneracion del
indio», por Lamicgq, era la Gnica forma para pacificar y dar justicia al pais y por
eso era obligatorio pasar por un serio proyecto politico que implicaba un esfuerzo
de toda la sociedad. Ademds pedia una participacién directa de los mismos
indigenas, como representantes de su especifico patrimonio cultural. La propuesta
de Lamicq pedia entonces a las nuevas clases dirigentes un esfuerzo conjunto

“ o d, p. Il
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(social, cultural y politico), como Gnica manera para concretizar las promesas de
democratizaciéon despertadas por el maderismo e invitaba a los «catdlicos sociales»
a participar en este esfuerzo. Lamicq presentaba un ejemplo histérico concreto: el
Japén, pais extraeuropeo que habia sabido salir de un tradicionalismo medieval
para abrazar la modernidad, sin perder ni su alma ni su historia. Por eso invitaba a
la clase media e intellectuales a una «verdadera responsabilizacion». Al indigena y
al zapatista, en cambio, les decia: «Deja esa arma, vuelve a tu casa y di a los tuyos
que esperen. Nosotros, tus hermanos libres, en la tribuna, en la prensa, en el libro,
velaremos por ti. Toma tu herramienta y vuelve al trabajo. Espera, hermano!»*.

Ahora, acercandonos a la conclusién, creo es Gtil una rapida mirada a un par de
ejemplos de reacciénes provocadas por la propuesta originalmente indigenista de
Crater. En este sentido, nos ayuda un documento guardado en el archivo del cristero
Aurelio Acevedo (a su vez fascinado por algunos elementos del zapatismo), que
recoge comentarios, criticas y alabanzas. El debate que siguio a la publicacién del
libro fué limitado, pero dindmico y articulado, como lo fueron los interlocutores
de Lamicq*. Aqui se encuentra por ejemplo una carta fechada 17 de enero de
1913, del escritor Juan Sanchez Azcona, responsable de la secreteria particular
de Madero, y futuro presidente de la Liga Democratica y director del organo de
prensa maderista «Nueva Era»*¥. Este comunicaba a Lamicq el interés manifestado
por el mismo presidente, a fin de que se hiciera «una amplia edicién del libro
de Ud. en alguna imprenta de esta capital»*®. La sensibilidad social de Madero,
seglin Azcona, no habia desaparecido, a pesar de las emergencias revolucionarias
y de la «insubordinacién» zapatista. En realidad aquella promesa informal nunca
habria sido respetada, como comenta el mismo Lamicq, por «los acontecimientos
sobrevenidos», o sea el tragico golpe de febrero. Los consensos recogidos en la
élite maderista fueron, sin embargo, numerosos, entre otros, los del encargado
de la Secreteria de Agricultura y Fomento, Manuel Bonilla, y los del jéven José
Vasconcelos. Este, que el afio siguiente tomé el encargo de secretario de educacién
durante el breve y complicado gobierno de la Convencién de Aguascalientes (y
que, tiempo después dirigi6 violentas criticas al zapatismo*’), se dijo impresionado
por la obra de Lamicq. «Creo — le escribié - como Ud. que lo que el pais buscaba
al consumar la revolucién de 1910 era mayor proporcionalidad en la distribucion
de las cargas sociales y muy principalmente una solucién del problema agrario...

4 Crater, Piedad para el indio, cit., p. 100.

4 Piedad para el Indio, Madero y “La Parra, la Perra y la Porra”, Azteca, México, 1914, in Ahcesu/Unam, Fundo
Aurelio Acevedo, folletos.

4 Fundado en 1911 el periédico cesé las publicaciones con el golpe de Huerta y su sede fué destruida durante la
decena tragica.

4 Carta de J. Sdnchez Azcona, 17 gennaio 1913, in Piedad para el Indio, Madero...cit.

4 Habria escrito mds tarde: «peor que cafres los zapatistas, “quebrando” vidas con la ametralladora, tal como
antes, sus antepasados, con el hacha de obsidiana», in J. Vasconcelos, La tormenta, Botas, México 1936, p. 260.
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Naturalmente que la contrarrevolucién la produjo el descontento en las clases
bajas, pero los terratenientes se aprovecharon de ese descontento para procurar
derrocar un gobierno que habia comenzado a realizar la justicia en la reparticion
de los impuestos». Por eso afadia:

Deseo vivamente que su folleto sea muy leido, y estoy seguro de que
causara una gran impresion, porque con verdadero sentido de lo
patriético y de lo dtil sefiala Ud. Las necesidades politicas y sociales
del momento y comparto con Ud. La idea de que las teorias politicas,
el sufragio y todas las demds formas de gobierno, son cosa secundaria
en un pueblo como el nuestro que segtn la frase que usted cita “quiere
comer y eso es todo”*°.

El futuro inventor de la SEP examinaba también el tema delicado de la
incorporacion de los indigenas a través de la educacion y expresaba su apoyo a la
Iinea «realista» del autor:

También quiero presentarle mis felicitaciones por el buen tino con que
ha tratado Ud. El problema indigena, pues no obstante la generosidad
con que lo juzga, ha sabido Ud. Apartarse de alguna tendencia muy
comin entre nosotros y que ha concretado en forma, que realza lo
escandalosamente reprobable de la tendencia del distinguido escritor
Molina Enriquez. Sostiene dicho sefior que no siendo posible elevar
al indio hasta el grado de civilizacién de las razas conquistadoras,
es necessario volver indigena nuestra cultura, aunque para ello sea
necesario disminuirla o rebajarla. Si tal fuera la solucién del problema
yo seria de los que reniegan de la solucién, pero Ud. Demuestra, como
es posible, una regeneracion lenta, en el sentido de lo que pudiéramos
[lamar la europeizacion del indio. Esta forma de proceder sin duda
merecera el aplauso de todas las personas bien intencionadas, pues
deja a salvo lo que mas es importante que los sentimentalismos locales,
la cultura y el progreso de los hombres.

Es util recordar que en la etapa formativa del proyecto cultural vasconcelista,
el politico oaxaquefio mantuvo una constante distancia de las propuestas proto-
indigenistas (también de Gamio), sin separar la cuestion del cuadro orgdnico y
general del porvenir nacional; esto se traducia en una propuesta incorporativa y
de rechazo tanto de formas de educacién y proteccion especial.

50 Carta de José Vasconcelos, 3 febrero 1913.
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Otro punto tocado por el trabajo de Lamicq consistia, en cambio, en un
[lamamiento a un trabajo compartido entre grupos y fuerzas culturales distintas.
En esta linea se puede poner el comentario al libro de un peculiar representante
del nuevo catolicismo social, el tabasquefio Antenor Sala, el ya citado futuro
secretario de la Liga Agraria catélica, fundada al final de la revolucién y teniendo
como presidente honorario al arzobispo de México Mora y del Rio. El prototipo del
«sistema Sala», presentado al publico en junio de aquel mismo 1913, se fundaba
en la constitucion de un mecanismo mixto publico-privado, de redistribucion
de las tierras y en la fundacion paralela de colonias de «soldados-agricultores».
Como prueba de la profunda articulacion del mundo catélico, no se debe
olvidar que en pleno 1914 el mismo Sala habria contactado a los expertos de
cuestiones agrarias de Zapata (Palafox, Magafa y Soto y Gama), proponiendo una
integracion entre el Plan de Ayala y su sistema, sin alcazar a convencer al lider
de la Revolucién del Sur. Estas experiencias ofrecen al historiador una idea de la
complejidad del cuadro, que rompe viejos esquemas, en una etapa en las cuales
los catdlicos se dividian en varios fragmentos y facciones culturales. Acerca de
Piedad para el indio, Sala manifesté a Lamicq su entero apoyo por una propuesta
de «regeneracion colectiva» del mundo indigena, expresando su agrado por las
tesis de la segunda parte del volumen, Pan y Libro. Afirmé que: «todos debemos
empenarnos en que pronto, lo mds pronto posible, tenga nuestro hermano cobrizo
participacion completa en nuestra vida nacional». Pidiendo disculpa por no poder
profundizar en el estudio de tales cuestiones, comenté en seguida:

dia llegara en que los hombres de buena voluntad nos unamos para
trabajar en pro de nuestras clases desvalidas y la idea de usted relativa
a esta uniéon me parece viable y digna de encomio y si yo no acudo
a la cita que usted hace a los indiandfilos, no es porque menosprecie
sus nobles intentos, sino porque me he propuesto no sélo prestar el
contingente de mis ideas y escritos a la causa de la elevacién del nivel
econoémico de nuestro proletariato, sino también el de mi accién y esta
absorbe todo mi tiempo°'.

Para Sala, la cuestién econémica y la reforma agraria eran prioridades absolutas
y la cuestion indigena era una parte, quizd, secundaria.

El folleto de Lamicq provocd también reacciones criticas. Entre éstas, fue
significativa la posicion de Juan José Tablada, poeta modernista y profesor
de arquelogia en el Museo nacional. Este, futuro defensor del huertismo,

51 Carta de Antenor Sala, 28 dicembre 1912, ivi.
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atacé duramente Lamicq en un articulo publicado en «Revista de Revistas»,
polemicamente titulado Piedad para el indio... y adn para el zapatista. El
intelectual acusé a Crater de haber producido una «mezcla de nobles metales y
de bajas escorias», y aunque reconocia las buenas intenciones del autor, definia
sus conclusiones como peligrosas y falsas. Tablada manifest6 todo su radicalismo
intelectual, concentrandése sobre la distincién entre indio ideal y real, y tratando
de derramar la tesis de Lamicq, escribio:

Alguna vez soné en crear una obra artistica de reconstruccion social,
muy mexicana, en la cual el indio de la preconquista evolucionara
en el propio medio de civilizacién [...] Mas tarde, en la catedra de
arqueologia del Museo, con mis alumnos, segui estudiando. Y después
de aflos de improbos estudios y de vana meditacion, una bella mafiana,
entre los libreros de mi estudio, entre mis colecciones de objetos
antiguos, surgieron dos simbolos sobre los escombros de mi ensueio
derrumbado: la risa estlpida, pavorosa y cruel de un idolo de piedra
y las huellas sangrientas de sangre secular, de sangre indeleble en la
brutal pictografia de un viejo cédices®.

El arquedlogo hablaba de un desengano de su fascinacion por las culturas
indias, rechazando la tesis «indianofila» de Crater y su «suefio de una préxima
regeneracion del indio»; al mismo tiempo manifestaba su desilusion por la insercion
del pasado amerindio entre los mitos nacionales. Para Tablada el producto cultural
del pasado prehispanico estaba mojado en sangre, ignorancia y crueldad; la edad
imperial azteca no habia sido una era de riqueza econémica, sino de barbarie;
a la afirmacion del rey poeta Nezahualcéyotl o de la sabiduria de Quetzalcoatl,
oponia la imagen de dioses crueles como Tlaloc o Huitzilopochtli. Categorias
que fascinaron afios después al mismo Vasconcelos en su contradictorio camino
politico-cultural. Las causas del «retraso» indigena para Tablada no eran entonces
histéricos-sociales, sino un elemento «connatural» a su cultura, tanto que escribié
haber «sonreido amargamente» con las frases con las cuales Crater acusaba las
clases dirigentes mexicanas de haber esclavizado a los indios. Las conclusiones
eran las siguentes:

el autor de “Piedad para el Indio”, no obstante la cultura y la ilustracion
que revela, llega en el extravio de su generosidad, de su descarriado
amor indigena hasta disculpar el zapatismo [...] Esto es excesivo.
Yo no pretendo ser un sociolégico, ni un dilucidador de problemas

52 Resena de J.J. Tablada, ivi.
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trascendentales. Mi credo es el socialismo que asegura a cada quien
el desarollo ilimitado de su propria personalidad, el fruto de su trabajo
y el santo bienestar consiguiente. Pero no llega mi socialismo hasta
creer que la minoria Gtil debe suplir la ineptitud de la mayoria inepta
y que cada uno de los hombres cultos, blancos, criollos en su marcha
hacia el progreso, deben echar a cuestas los cuerpos de cuatro indios
inertes [...] Creo, sin embargo, que se debe procurar el bien del indio,
aunque esta sea una tarea mas ardua que la de Sisifo; pero desarollando
paralelamente a una piedad practica y bién entendida un inflexible
rigor para quienes, blancos o cobrizos, impidan el desarollo armonioso
de la sociedad sana. La escuela serd el templo en que deba oficiarse esa
piedad; pero junto a ella, para quienes se revelen contra su rito: para el
reacio o el zapatista, a quienes parece defender Crater, deben abrirse
las puertas del recinto donde la justicia, conservadora de la sociedad,
consigna a quienes la amenazan.

La tesis de Tablada, fascinado por el socialismo, (él que habia contribuido a
introducir al mundo indigena en la obra poética mexicana), aparecia radicalmente
contraria a un proyecto que buscaba un encuentro entre reformismo proto-
indigenista y las instancias de los rebeldes de Morelos. En esta perspectiva Lamicq
era percibido por los enemigos del zapatismo (de cualquier bandera), como
un émulo refinado de Soto y Gama (quien acusaba al gobierno de confundir
a proposito zapatismo y bandolerismo, para borrar las preguntas sociales del
primero). En un trabajo sucesivo de pocos meses después, Crater/Lamicq, defendié
su posicion parangonando a Zapata («el jornalero indigena que se levanta airado
y resuelto contra las injusticias»*) con el rebelde irlandés Jim Larkin. Afirmé que
sus hombres no eran bandidos sino patriotas y que el Plan de Ayala contenia un
programa de justicia, anadiendo:

Este hombre rudo, barbaro, sugestiona pronto por sus gestos o por sus
palabras, pero todos le siguen, puesta que hasta hoy no ha tenido un traidor.
Sus caracteristicas son la energfa, la resistencia, la astucia. Ya he dicho que
no deseo, por bien del indio, la revolucién india, pero afirmo que si Zapata
hubiera hecho su revolucién en Chiapas y Oaxaca, en dos meses habria
llegado a México con cien mil chamulas, lacandones y zapotecos®.

«El Globo» de Guadalajara acus6 a Tablada de no conocer a los verdaderos
indios: «nos fiamos mas del otro, que sin libros, sin cédices, sin monolitos y sin

5 P. Lamicq, Criollos, indios y mestizos, Editorial Azteca, México 1913, p. 45. En la misma pégina, Lamicq definfa
Maderno «expresion del moderno pensamiento ibero-azteco».
5 1vi, p. 95.
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haber estado en Europa y en Oriente, ha vivido con los indios, los ha visto en
su propia tierra, los ha estudiado sobre el terreno, ha mantenido relaciones con
ellos durante mucho tiempo»*°; el periddico se decia listo para apoyar el «grito
de dolor» lanzado por Crater por los indios y hasta por los zapatistas, aunque
manifestaba un claro rechazo al anarquismo violento. Sin embargo, sobre la
«regeneracion» del indio se lee:

Evidentemente Tablada, por emitir tan desfavorable juicio sobre la raza
indigena, no ha visto mas indios que los del Distrito Federal, no ha visto
mas indios que los verdaderamente miserables y abyectos otomites y
mexicas del corazén del pais [...] el indio puro y alzado, vive en el
monte y en la sierra, y éste, s6lo usa un calzén hasta la rodila, un cotén
sin mangas,un ayate o camisa corta y una correa o cinta de lanza en la
cabeza. ;Y quienes son los peones en las haciendas? Son indios, que
en medio de su esclavidud, al bajarse el calzén hasta el tobillo, usar
sombrero de petate, faja colorada, huaraches y frazada, han dado un
paso de progreso.

Para el periddico jalisciense, el indio de la hacienda era entonces mas moderno
del que trabajaba su milpa. Por eso, concluia que:

estos indios, porque no son otra cosa que legitimos indios, son los
que emigran todos los afios pasando por millares a Estados Unidos a
trabajar en el campo, en las minas y fundiciones y en los ferrocarriles.
Y dos o tres anos espués estos indios vuelven vestidos como yanquis,
con reloj, con carabina y con velices llenos de ropa. Han aprendido a
leer y a escribir, 0 al menos a vivir de otra manera.

La emigracion indigena, tema de impresionante actualidad, 100 afios después,
era vista como una ocasion de rescate, y las autoridades politicas tenian que
entenderlo. Asi, otro periédico «El Intransigente» invitaba a periodistas, maestros,
hacendados, capitalistas y gobernantes a leer un libro que, a pesar de su (quiza no
casual) escasa fama sucesiva, se revelé como uno de las mds originales propuestas
acerca de la cuestion indigena en la primera parte de la historia de la revolucién.

En particular este librito tocé de manera original la dialéctica entre presente y
pasado, formulando preguntas incémodas sobre el zapatismo y el futuro nacional a
los protagonistas de la transformacion mexicana. Mons. Plancarte, Mons. Boggiani,
el cardenal Merry de Val y la S. Sede no querian que la Iglesia perdiese presencia

5 En Piedad para el indio, Madero, id.
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en los pueblos de Morelos en 1911; es asi como se explica que en 1929 el cardenal
Gasparri apoyara la tésis conciliatorista de los obispos Pascual Diaz y Ruiz y Flores,
principalmente por el miedo de una ausencia prolongada de los representantes de
Roma en el pais. Que la élite liberal y los catdlicos organizados fueran concientes
o no de todo esto y de las cuestiones escondidas detras del levantamiento
zapatistas, era parte de un un problema mds amplio y antiguo que tocaba la misma
identitad religiosa, politica y cultural, de la nacién: un problema que habia estado
silenciosamente presente, asi en la guerra como en la paz, en todos los pasajes
cruciales de la fragmentaria construccion de la modernidad mexicana.
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Graciela Flores Flores

1. Introduccién

El presente trabajo tiene por finalidad ofrecer un resquicio en el tiempo a la
actuacion del clero en el proceso de independencia de la Nueva Espana a través de
dos juicios penales instruidos contra dos parrocos acusados de infidencia, es decir,
de presunta adhesion a la causa insurgente. El vehiculo de este acercamiento al
pasado serdn, en efecto, los casos mencionados, pero sobre todo, los testimonios
ofrecidos por hombres y mujeres, mandados [lamar por las autoridades reales,
en contra de sus respectivos parrocos. De ahi el titulo del presente trabajo: “.
Juramento que hizo por Dios Nuestro Sefior y la Santa Cruz, bajo cuyo cargo
ofreci6 decir verdad en lo que supiere y fuere preguntado” que es el juramento que
solian hacer los declarantes previo al desahogo de pruebas en una causa criminal
en los albores del siglo XIX, sistema utilizado durante el régimen novohispano.

Con los casos que se expondran aqui, serd posible ofrecer un acercamiento
(quizas una pincelada) a la organizacién popular en torno al movimiento insurgente,
al clima que imper6 en los pueblos azotados por los rebeldes y, por supuesto, al
papel que jugaron los parrocos en aquellos tiempos de desazon politica, social y
economica dentro de un escenario de continuas amenazas de invasién en el que las
fuerzas realistas y las revolucionarias libraron una intensa batalla.

Cabe tener en mente que se trata sélo de dos casos, por lo que no es conveniente
establecer generalizaciones respecto de los hechos, pero si advertir la importante
participacion que voluntaria o involuntariamente presto el clero a la causa rebelde
que siguio al levantamiento armado de 1810.
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El primero de los casos a explorar! serd el proceso por infidencia que se llevé a
cabo en contra del cura Pedro Gémez, adscrito al pueblo de Xiutepec, en la Villa
de Cuernavaca; la declaracion de los testigos se efecttio el 19 de junio de 18122, El
segundo caso es una sumaria formada contra el cura coadjutor de Cacalotenango,
jurisdiccion de Taxco, llamado Fernando Antonio Tejo [Texol, caso que se inicia el
10 de junio también en 1812, pero que tuvo antecedentes desde 1810°.

2. Caso 1. Los hechos: Convocar y organizar

Al morir el insigne cura Miguel Hidalgo y Costilla, le sucedié al mando otro parroco:
José Maria Morelos y Pavon. De mente clara y espiritu aguerrido, al inicio de la
lucha independentista, qued6 con la tarea conferida por Hidalgo de encabezar
la revolucion en el Sur. No fue para menos, “Morelos conocia muy bien el lugar
puesto que en el pasado habia sido arriero [...]”*. La primera campafa de Morelos
habia sido exitosa, a ella se sumaron mulatos e indios; algunos hacendados de la
region no sélo contribuyeron con armas y dinero, también se unieron a sus filas.

A principios de 1811, los insurgentes pudieron cortar las comunicaciones
con el ejército realista. Practicamente eran duefios de la Costa Grande, “habian
ocupado lguala y asechaban Taxco”®. El sur estaba en ebullicién.

Es dentro de este marco de lucha armada encabezada por el cura Morelos que
pueblos y pobladores se mantuvieron a la expectativa de los acontecimientos, no
pudiendo evitar ser, en muchas ocasiones, participantes en ellos. Rumores a lo
lejos apuntaban la llegada de los insurgentes: “iQue nos ampare Dios Padre!” Y
es que, cuando los insurgentes irrumpian en los pueblos, se abria para éstos una
disyuntiva: apoyarlos o mantenerse como realistas fieles, o en definitiva, obedecer
al invasor, fuera quien fuera.

El 19 de junio de 1812, en pleno fervor armado, en Villa de Cuernavaca, el
capitan de la Segunda Compaiiia de Patriotas de Infanteria, don Justo Huidobro,
convencido realista, hizo comparecer ante su presencia a cinco testigos que
declararon haber tenido participaciéon con los insurgentes cuando en enero de
ese ano irrumpieron en Xiutepec. Saqueos y perjuicios fueron el saldo final. Los

' Deseo expresar mi mds sincero agradecimiento a la licenciada en Historia Isabel Reyes Becerril por su invaluable
ayuda en la paleografia del documento original, correspondiente al caso nimero uno, mismo que se analizara
en las siguientes paginas.

2 Archivo General de la Nacién [de aqui en adelante AGN], Ramo Criminal, “Real Junta. 1812. Contra Don Pedro
Gomez. Presbitero, por insurgente”, Vol. 44, Exp. 11, fojas 287r-302r.

3 AGN, Ramo Criminal, “Sumaria formada contra el cura de Cacalotenango, Don Fernando Tejo”, Vol. 174,
Expedientes 9-16, fojas 299-512. Las referencias a este caso se hardn tomando en cuenta la numeracion de las
fojas, independientemente de la pertenencia a los expedientes referidos.

*  C.ILLADES, Guerrero. Una historia compartida, p. 24.

> C.ILLADES, Guerrero. Una historia compartida, p. 25.
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testigos fueron llamados para dirimir responsabilidades. La culpa, segtn ellos, era
de quien los habia incitado, es decir, el parroco local. De aquel suceso, habian
ocurrido ya poco mds o menos cinco meses.

A principios de enero de aquel ano, las fuerzas insurgentes irrumpieron en
Xiutepec. El gobernador Rosalino José, indigena, puso pies por polvo, huyo y se
refugié en laVilla de Cuernavaca aguardando a que los animos se calmaran y evitar
involucrarse de mas con la causa rebelde o perder la vida si se declaraba realista o
adepto a la “justa causa” como se conocia a la causa del rey. Ahi recibié de manos de
su alcalde una nota del bachiller vicario del pueblo Pedro Gémez diciéndoles que
la gente del cura Morelos lo buscaba, pero que no debia temer, pues si procuraba
hacerles “carino”, nada le ocurriria. El gobernador se negé a acudir.

Como la campana de las fuerzas insurgentes finalmente llegé a Villa de
Cuernavaca con Bravo a la cabeza®, el gobernador tuvo que huir por segunda
vez. Fue capturado y llevado a la Villa. Fue presentado ante el padre Herrera, el
coronel de los insurgentes que tomaron aquella demarcacion.

Aunque no refiere cémo, logré escapar y pudo llegar a Xiutepec (que seguia
tomado por los insurgentes) y solicitar ayuda al cura Pedro Gémez, para que
intercediera por él ante el gobernador interino puesto por los miembros de la
replblica, llamado José Andrés. Rosalino refiri6 que el cura Gémez se mostré
mucho mds preocupado, no por su situacion sino por la del “cercamiento” que
enfrentaban los rebeldes; 7 mil hombres realistas que acampaban en Chalco
impedian la comunicacién con México. Ante la indiferencia que el cura Gémez
mostré hacia la situacion de Rosalino, éste resolvié regresar a la Villa no sin notar
con escandalo que el padre se encontraba “apasionado a los rebeldes”. Nos
encontramos ante el escenario que habia llamado la atencion de las autoridades
reales: la invasion de un poblado y la “escandalosa” anuencia y ayuda del parroco
local. Los subsiguientes testimonios, los esgrimidos por algunos feligreses, no
harian sino confirmar la presunta adhesién del padre Gémez a la causa rebelde.
Cuando Xiutepec fue invadida por los insurgentes y el gobernador huyé a la Villa,
el nuevo gobernador llamado Juan Andrés recibié un mandato de parte de uno de
ellos para que ahi se organizara una avanzada.

El padre Herrera, quien se encontraba al mando de la tropa rebelde y que
se encontraba en dicha villa, difundié la noticia de que luego de celebrarse
las oraciones de la noche, los hombres habrian de organizarse para formar la

©  No se sabe si se refiere a don Leonardo Bravo o a alguno de sus hijos, Nicolds, Miguel, Victor, Mdximo o
Casimiro quienes también se unieron al movimiento armado de Morelos.
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dicha avanzada. Los hombres del pueblo atendieron el llamado y se reunieron
en las inmediaciones de la casa de Carrasco. Otro de los declarantes, Benito
José Galindo, pudo advertir que la concurrencia fue mucha. Al llegar “vio que
otros muchos estaban sentados hacia la tienda de enfrente que es de don Manuel
Borrén y que en la tienda de enfrente que es de Enrique Garcia” y que el padre
vicario del pueblo bachiller don Pedro Gémez viendo que ya habia bastantes, “les
dijo que fuesen para la casa de Carrasco, yéndose él [Gomez] por delante””.

Bruno Carrasco, neg6 el préstamo de su casa, por lo que Gémez tuvo que
llevarse a la bullente multitud a su curato, pues segtin palabras del propio Gémez,
“su casa era bien grande”. Tomaron la calle, “el padre por delante” y se dirigieron
hacia alla.

Los testigos coinciden en que el tema central de la junta gir6 en torno al
mandato que los insurgentes habian emitido desde Cuernavaca: alistar una
avanzada en Xiutepec. Fue, por lo tanto, hecha una lista tanto con los nombres
de los hombres que se encontraban reunidos, como de los que no asistieron y se
organizaron cuadrillas de entre 12 y 14 hombres que tendrian por misiéon hacer
recorridos fuera del pueblo, con la intensién de vigilar si aparecian “gachupines”
en las inmediaciones. De hecho, el padre Gémez contemplé la posibilidad de
conseguir algunas armas®.

Luego de aquella reunién, se cre6 la avanzada. Uno de los testigos que
participé en la compania (sin su consentimiento, dijo), negd igualmente haber
participado en robos y saqueos en que incurrieron los insurgentes. Asi Xiutepec,
a través del poder de convocatoria del cura local y de sus presuntos nexos con
los insurgentes, contribuyé a la causa de los rebeldes al mantener vigiladas las
inmediaciones en busca de amenazas de las tropas del rey; mantuvo el orden en
su localidad y se convirtié en un buen mediador entre las necesidades del pueblo
y de los insurgentes. Sin embargo, a ojos de las autoridades reales, habia rebasado
la linea de una conducta aceptable, y quebrantado la obediencia al rey.

3. Caso 2. Los hechos: Los informes y la invasién

El 10 de junio de 1812 Miguel Ortega y Moya, capitan de la divisién de tropas
enviadas al Real de Taxco, ordend el arresto del cura Fernando Antonio Tejo y
su sobrina Rita Flores, para seguirles un proceso por ser presuntos insurgentes.
El motivo: haber facilitado informacion a los rebeldes para la invasion de Taxco

7 AGN, Criminal, Exp. 11, f. 287v.
8 AGN, Criminal, Exp. 11, f. 287v.
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y mds auln, haber sugerido la toma de Cacalotenango, poblado perteneciente a
la jurisdiccion de Taxco y en la que Tejo se desempend como cura coadjutor de
mayo de 1811 a 10 de junio de 1812, fecha de su aprehensién.

El primero de los testigos en la causa instruida contra Tejo fue José Maria
Legorreta, de 28 afos de edad y perteneciente a las tropas rebeldes y capturado
luego del intento fallido por retomar Taxco. Aquél sefialé ser un insurgente
“forzado” y que antes de ser “arrastrado” al movimiento armado, se desempefaba
como administrador en la Mina de San Francisco en el Real de Huahutla [sic].
Dicho puesto le permitié estar al tanto de la correspondencia que era enviada
y recibida desde los pueblos tomados por su gente e incluso de aquellos que se
encontraban bajo custodia de las fuerzas realistas.

En cierta ocasion, refirid, que el cura de apellido Rabadan, anteriormente
adscrito al curato de Ixcatiopan, declarado insurgente y autodenominado “coronel
de coroneles”, recibié una carta que enseii¢ inmediatamente a Lizalde diciéndole
“vea usted mismo, lo que me escribe mi compafiero de Cacalotenango”. El
contenido de la carta describia la apuracién de su autor para que tomaran Taxco,
“lo que podian hacer, referia la citada carta, con mucha facilidad por no haber
mas que cinco y pico de soldados, todos muchachos al mando de tres oficiales
muy jovenes y que estaban muy asustados”'°.

A juzgar de Tejo, la pronta invasion seria lo aconsejable, puesto que estaban en
camino refuerzos de México; acometer entonces en aquel estado de indefension,
garantizaria la toma de Taxco sin mayores problemas. Segtn el declarante, Lizalde
se mostré escéptico acerca de la veracidad de aquel informe, a lo que Rabadan
respondié que “el cura no sélo era insurgente de ahora, sino de mucho antes”.
Legorreta afirmé que ademds de aquella misiva, habian recibido otras dos del
mismo remitente, del cura de Cacalotenango, bachiller Fernando Antonio Tejo.

El segundo testigo mandado declarar, fue Juan Huertas de 13 afos de edad,
huérfano y a cargo del mismo Tejo; y quien confirmé las sospechas en su contra.
Escap6 de la custodia de Tejo el dia 3 de junio de aquel afio debido a que no
soport6 estar en un lugar “donde no se hacia mds que hablar de insurreccion” y
se refugié en Real de Taxco, recientemente defendida por las tropas realistas.

Durante el tiempo en que Huertas estuvo bajo la custodia de Tejo, pudo,
segln su declaracion, percibir una gran simpatia por parte de éste a la causa

9 AGN, Criminal, Vol. 174, f. 307r.
0 AGN, Criminal, Vol. 174, f. 303v.
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insurgente y mantener correspondencia principalmente con los rebeldes de
Sultepec y con los cabecillas Mariano y Antonio Pita, asi como con “el tuerto”
Mena.Y mas adn, Huertas afirmé que Tejo tenia un compadre llamado Mariano
Rodriguez que era insurgente'.

El fracaso de la mision a Taxco, llevé al cura Tejo y a dofia Rita a lamentarse
mucho. El declarante dijo haber escuchado al clérigo decir con pesar “que si
hubieran entrado [los insurgentes] por la parte de los Cedros como habia hablado,
quemando y degollando, no les hubiera sucedido tal desgracia'.

Afirmé ademas que “después de haber llegado dltimamente las tropas del
rey a este Real”, el cura despachaba todos los correos insurgentes en su casa, a
deshoras de la noche y que al ser Taxco retomada por los milicianos reales, Tejo
y su compadre acudieron ahi “con el objeto de informarse de los movimientos, y
de las tropas y de las armas”'.

El caso fue turnado a las instancias correspondientes en la ciudad de México.
El cura Fernando Antonio Tejo y dofa Rita Flores fueron igualmente conducidos a
México y puestos en prision'*. Tejo quedd preso en la carcel de su curia eclesidstica
(la carcel del Arzobispado) y Rita en la Real Carcel de Corte. Las pertenencias de
ambos fueron embargadas mientras se determinaba su inocencia o culpabilidad.

De hecho, informes tempranos confirmaban la adhesion de Tejo a la causa
rebelde. Antes de ser designado como cura coadjutor de Cacalotenango, se
desempefi6 en los mismos términos en el Real del Doctor en 1810; cargo en el
que permanecio poco mas de un afo, segln los testigos. Tejo cay6 bajo sospecha
de infidencia luego de la entrada de las tropas insurgentes a ese Real, el 27 de
octubre de 1810 y en el que los testigos lo encontraron “demasiado servicial” con
los invasores. En la madrugada del 27, las tropas rebeldes entraron al Real, “con
estupendo ruido... en tropa de cuarenta y ocho hombres con todas armas” al
mando de los hermanos Felipe y Juan Verde [o Landaverde]'.

" AGN, Criminal, Vol. 174, f. 308r.

2 AGN, Criminal, Vol. 174, f. 308r. Sobre el asedio al Real de Taxco, conviene apuntar algunos datos dtiles: el
primer ataque y toma insurgente de dicha demarcacién ocurrié en diciembre de 1811, en que vencieron a las
tropas realistas y permanecieron instaladas ahi hasta mayo de 1812, fecha en que lo abandonaron. Las tropas
realistas retoman el Real. El segundo ataque insurgente para retomar aquella demarcacién ocurrié en junio de
ese ano, sin embargo, la milicia real vencio a los rebeldes y permanecieron al frente del Real. Presuntamente el
cura Fernando Tejo y Rita Flores, se lamentaron del fracaso de ese segundo ataque.

3 AGN, Criminal, Vol. 174, £.309v.

" El cura Tejo refiere que la aprehension de su dependiente, suscito la rapina de sus pertenencias. El capitdén Moya
designd a su alférez Santiago Matiagua la aprehensién de dofa Rita. Con tropa y una porcién de barreteros,
ademads de “la chusma” de Taxco, acudieron al curato, permitiendo a la tropa y plebe el saqueo de cuanto
pudieron. Llegando incluso “a derramar en el suelo las dnforas de los santos 6leos, por cogerse los ornatos de
plata que tenfa la capilla donde se guardaban...” Foja 394r.

5 Para informacion complementaria de estos dos cabecillas insurgentes, véase M. I. VERGES, Diccionario de
insurgentes, p. 595.
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Constaba en el expediente de Tejo, desde aquel afio, una queja de don
Ignacio Luzundia, vecino de aquel lugar con “la sospecha de éste de que dicho
presbitero fuese de alguna manera cémplice de los insurgentes”'. Aun cuando en
su momento no se conté con mayores testimonios que confirmaran la sospecha
de infidencia bajo la cual habia caido, las autoridades ni eclesidsticas ni civiles,
perdieron de vista su posterior actuacion. Los informes secretos y los testigos
siguieron sumandose.

Si bien los criterios de seleccion de los declarantes no aparecen claros en la
sumaria que se le instruye al cura Tejo, llama la atencion la comparecencia de una
familia que ratifica las sospechas que se habian formado en contra del clérigo en
torno a sus nexos con la insurgencia. Francisco Argtielles de 64 anos de edad, Tadea
Saldivar, su esposa y sus hijos Lorenza y Juan Arglielles coinciden en sefialar al cura
como uno de los que ayudo al saqueo de las haciendas y propiedades pertenecientes
a los hermanos Juan y Francisco Sozaya [sic], oriundos del reino de Castilla.

Los Sozaya eran duefios parciales de una mina y por lo tanto, la familia
mas acaudalada del lugar; cuando los insurgentes arribaron a dicho Real, sus
propiedades se convirtieron en el blanco inmediato de las tropas. Al dirigirse éstas
en tropel a la casa de Juan Sozaya, cuentan los testigos, el cura Fernando Tejo salié
inmediatamente a su encuentro.

Los Arglielles coinciden en que Tejo acompaié a caballo a los insurgentes y les
mostro el resto del patrimonio de los Sozaya y aunque supieron que no particip6
del saqueo que llevaron a cabo aquéllos, estuvo presente en todo momento
sin impedirselos. Viveres, metales, dinero, ropa, ganado, buena parte de las
propiedades de aquella familia fueron asaltadas, pero no sélo la de aquéllos. Cémo
habra sido la magnitud de la irrupcién de las tropas que el mismo Fernando Tejo
refiere que en el Real quedaron Gnicamente tres familias. Los pobladores huyeron
por donde mejor pudieron y con cuanto pudieron rescatar de sus pertenencias.

Aunque hubo controversias sobre si algunos insurgentes durmieron en la casa
de Fernando Tejo o no, lo que si fue de conocimiento popular fue que el cura
invité a comer a su mesa a los cabecillas Juan y Felipe Verde y algunos otros de
su contingente.

Preguntados los testigos sobre indicios previos que sugirieran la adhesién
del cura al movimiento insurgente, declararon que no sélo “se le advertia en el

1o AGN, Criminal, Vol. 174, {.427v.
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semblante”, sino que también en las conversaciones se manifestaba. Dofia Tadea
y su hija Lorenza, las dos testigos en esta averiguacién previa, coincidieron al
declarar que Tejo en alguna ocasién habia dicho que:

... si ganaban los americanos se pondria el reino bueno, y habiéndole
reconvenido en algunas ocasiones |[...], sobre cémo proferia aquello,
habiendo sido su padre europeo, le respondia que si como habia
muerto viviera, lo separaria de él, y que el gobierno estaba malo por
tanto gachupin que lo dirigia'’.

Juan Arglielles, en un tenor semejante, juré haber escuchado a Tejo decir que
“si Allende llegaba a Real del Doctor, lo recibiria con capa, cruz alta y ciriales [...]
y que primero le quitara Dios la vida que ver que ganaran los gachupines”. Y que
remato éste diciendo que “si Allende le prometiera algin buen sueldo, se iria de
su capellan...”'.

Los antecedentes de Fernando Tejo, nada halagliefios a los intereses reales,
fueron el detonante para que se determinara su arresto y la confiscacion de sus
bienes. Haber servido a la causa de los insurrectos herederos de Hidalgo, tenia un
alto costo, uno que no pudo evitar.

4. Algunas consideraciones acerca de los casos

La actuacion de los curas al interior o al exterior de los pueblos resulté de gran
provecho. En ambos casos, los clérigos prestaron servicio Gtil a los insurgentes
que invadieron los pueblos, villas y reales. Facilitaron la obtencién de insumos en
especie o en brazos Utiles pero desarmados (las mas de las veces); hombres que
sirvieron como vigias ante la amenaza de la llegada de las tropas del rey.

De suyo, los curas tenian mudltiples responsabilidades. Como guardianes
locales del orden y la moral piblica, podian castigar

[...] a los adulteros, a los jugadores, a los borrachos [...]. También
se esperaba de ellos y de sus asistentes que informaran a los niveles
superiores de gobierno real sobre las condiciones agricolas, los
desastres naturales, los disturbios locales y otras noticias politicas; que
registraran a la poblacion; que supervisaran las elecciones anuales de
los oficiales de los pueblos en las comunidades dentro de las parroquias
y que ayudaran a mantener el control social de otras formas'.

' AGN, Criminal, Vol. 174, 1.460r.

18 [dem, f. 473v.

' W. B. TAYLOR, “El camino de los curas y de los borbones hacia la modernidad”, en A. MATUTE, Estado, Iglesia
y sociedad en México, p. 82.
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El amplio campo de accién y atribuciones sacerdotales, ayudan a comprender
el innegable poder protagénico que éstos tuvieron en el periodo de lucha
independentista. Figuras claves dentro de los pueblos, William Taylor no duda en
afirmar que “los curas fueron colocados para representar los requerimientos del
Estado frente a la comunidad rural e interpretar sus obligaciones, asi como interceder
por ellos ante las autoridades mds altas”?°, asi en tiempos de paz y de guerra.

Dicho esquema se refleja cuando menos en el primer caso; es posible advertir
una figura sacerdotal no s6lo mediadora entre su feligresia y las necesidades de
los insurgentes, sino como la conciliadora y la que encabezé la organizacion
de la accién popular. El cura Pedro Gémez no sé6lo presté su casa instalada en
el curato para llevar a cabo la junta en la que se organizaria la avanzada que
vigilaria las inmediaciones, sino que él mismo organizé a los grupos de hombres
que saldrian de expedicion.

Caso contrario el de Fernando Tejo, quien aparentemente se manej6é un
tanto distante de su feligresia; antes que actuar como mediador entre ésta y los
revolucionarios, la triangulacion grey-cura-insurgentes fue desplazada por una
relacién inmediatamente directa entre el clérigo y los rebeldes, como lo indica
la correspondencia que sostuvo con Rabadan. La informacién intercambiada
concernia al estado de seguridad que guardaban las jurisdicciones asediadas,
como el caso de Real de Taxco, en manos de las fuerzas de rey: informacion que
en determinado momento podria resultar til en las acciones a seguir.

También es de suponerse que la supuesta correspondencia entre Fernando
Tejo y los insurgentes tuvo la intension de dar cuenta del clima que se vivia en los
pueblos y de los movimientos de los hombres del rey. Hay que tomar en cuenta
que Cacalotenango, siendo jurisdiccién de Taxco, también era un reducto realista,
por lo que, de resultar ciertas las sospechas de infidencia en contra de Tejo, éste
tuvo que haberse manejado con mucho cuidado para no despertar dudas y poder
obtener informacion de primera mano que resultara (til a los herederos de Hidalgo.

Otro aspecto relevante en los casos revisados es la presencia de sacerdotes
que se habian declarado insurgentes y que se mencionan al mando de tropas
rebeldes. Este dato no es cosa menor, pues como puede observarse, éstos, de una
u otra forma, establecieron contacto con los curas encargados de las pequenas
parroquias de pueblo, como en el caso de Rabadan y el cura Fernando Tejo,

20 W. B. TAYLOR, “El camino de los curas y de los borbones hacia la modernidad”, en A. MATUTE, Estado, Iglesia
y sociedad en México, p. 82.
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o el contacto del cura apellidado Hernandez con los pobladores de Xiutepec
indicando las acciones a seguir.

El cura Hernandez y Rabadan, decididos revolucionarios, como figuras locales,
tenian un amplio conocimiento del terreno y de los sacerdotes “confiables” como
de los que no lo eran?'. Del cura apellidado Hernandez nada se sabe, salvo lo que
se menciona en el respectivo documento. Un caso un poco afortunado es el de
Rabadan. Aunque se desconoce su nombre, se sabe que, en efecto “iba en 1812
con las fuerzas de Manuel Lizalde y juntamente con su jefe atacé a los realistas,
dirigidos por Miguel Ortega y Moya, en las proximidades de Taxco, el 29 de mayo
de 1812722,

Ambas figuras aparecen esporadicamente mencionadas como cabecillas
de tropas; seguramente actuaron, en el mejor de los casos, como un vinculo
identitario entre sacerdotes, lo que permiti6 un acercamiento mucho mas
inmediato y mucho mas “fiable” a la informacién que en determinado momento
solicitaran, aunque, por otro lado, los insurgentes laicos siempre hallaron la forma
de hacer escuchar sus demandas contando o no con figuras sacerdotales entre sus
filas que facilitaran su irrupcion en los pueblos.

La presencia de los “curas insurgentes” en el escenario bélico al mando de
tropas, aparentemente no fue muy comun, en cambio, por el bando realista, hay
mucha mayor presencia de los Ilamados curas “contrainsurgentes” o, como los
ha Ilamado Eric Van Young, “sacerdotes guerreros” que abandonaron el pulpito
por las armas para defender la causa real y que se batian en el campo de batalla
contra los rebeldes como los mejores soldados. Su funcién como oficiales de esas
fuerzas resultaba muy conveniente, “segtn Calleja, por la influencia que éstos
ejercian sobre la poblacidn, se garantizaba su funcionamiento y se evitaba la
dispersion de las tropas”?’. Muy probablemente los jefes rebeldes tenian la misma
opinién respecto de la adhesién y conveniencia de admitir al frente de sus filas
sacerdotes insurgentes.

Al inicio del presente trabajo se advirtié que no se generalizaria respecto de
la actuacién de los eclesiasticos en el movimiento insurgente, sin embargo es

2 Probablemente estas sean de las pocas referencias que se tienen de los curas que dejaban su feligresia y recorrian
amplias extensiones geograficas al mando de tropas insurgentes. Existe mucha mayor informacion acerca de
curas contrainsurgentes al mando de destacamentos realistas. Al respecto, uno de los estudios recientes y que
aborda este fenémeno es el de E. VAN YOUNG, La otra rebelion..., el capitulo titulado “parrocos leales y curas
guerreros”, pp. 413-440.

2 M. I.VERGES, Diccionario de insurgentes, p. 480.

2 J. ORTIZ ESCAMILLA, Guerra y gobierno. Los pueblos y la independencia de México, p.71.

206 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Por Dios Nuestro Senor y la Santa Cruz:
festimonios acusatorios contra presuntos curas insurgentes

inevitable pensar solamente en dos casos. El fenémeno de los curas sospechosos
de infidelidad al régimen, crecié a la par del movimiento armado, por lo que las
autoridades tanto civiles como eclesiasticas, se vieron en la necesidad de poner un
alto y tomar cartas en el asunto. Disefiaron una estrategia para detectarlos y seguir
de cerca su actuacién y en dado caso prevenir o impedir su auxilio al movimiento
revolucionario y ésta se dio mediante los informes secretos. “El método para reunir
estos informes consistia basicamente en combinar las observaciones personales
con lo que la gente decia de los sacerdotes, de la observacién de su ministerio,
sus costumbres personales y actitudes politicas”**.

Los informes secretos solicitados por el virrey de la Nueva Espafna en torno a
la actuacion de parrocos presuntamente sospechosos de infidencia entre 1811-
1814, dice Van Young:

[...] transmiten la fuerte impresion de que los religiosos involucrados
en el nivel local e intermedio de la insurgencia como simpatizantes,
partidarios ocultos o dirigentes, procedian en su mayoria de parroquias
relativamente modestas y atin marginales, y no de las ciudades grandes
de provincia ni de los pueblos de cierta importancia®.

Al respecto, cobra relevancia la adscripcion de Gémez y Tejo. Hacia 1812,
se encontraban en dos pequenos poblados que pertenecian a una jurisdiccion
mayor; uno se hallaba en Villa de Cuernavaca, y otro en Real de Taxco. Xiutepec
y Cacalotenango eran de mediana importancia con respecto de su cabecera. En
cuanto a la trayectoria de Tejo, de 52 afos de edad al momento de su detencion,
es notable que los dos ultimos puestos que ocupé fueron de cura “coadjutor”, es
decir, de “auxiliar”, no de titular.

A finales de la época novohispana, “tomando en cuenta los patrones de la
carrera sacerdotal, las costumbres de apadrinamiento y las posibilidades de
movilidad profesional, no sorprende encontrar hombres anormalmente sofisticados
y ambiciosos trabajando en parroquias perdidas, en lugares remotos”?®; si era el
caso no so6lo de Tejo, sino de Gémez (y de ser cierta su filia a la causa rebelde),
no sorprenderia que se encontraran en una especie de “frustracion profesional”,
misma que los hubiera orillado a participar en la insurreccién. Aunque es una
causa probable, resta conocer, en palabras de los parrocos implicados, sus

2 E.VAN YOUNG, La otra rebelicn..., p. 444.
»  E.VAN YOUNG, La otra rebelion..., p. 460.
2 E.VAN YOUNG, La otra rebelicn..., p. 461.
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presuntas motivaciones para haber apoyado un movimiento contrario al régimen
vigente. ;Cudles fueron las motivaciones de aquéllos para haber asumido un
papel contrario a las expectativas de la Corona y de la misma Iglesia?

5. La defensa. Los motivos del Pastor

Llamados cada cual en su respectivo proceso ante las Jurisdicciones Unidas,
tanto el clérigo Pedro Gémez como Fernando Tejo esgrimieron argumentos
semejantes: las circunstancias hostiles los obligaron a socorrer a los insurgentes
en sus necesidades. En el caso del parroco Pedro Gémez, algo de concordancia
parece haber al respecto. Baste recordar el consejo que dio a Rosalino José,
el gobernador de Xiutepec que huyo, en el sentido de hacer “carino” a los
insurgentes para no tener mayores problemas, jacaso él mismo aplicé aquella
estrategia?, ;mostrarse complaciente y solidario con los invasores para prevenir
mayores incidentes? Quizés. El gobernador interino José Andrés, declar6 que no
teniendo poder de convocatoria para llevar a cabo los designios insurgentes para
formar una avanzada, pidi6 ayuda al cura Gémez y que “negandose” de primera
instancia, tuvo que insistir hasta que finalmente acepto.

De hecho, Gémez refiere haber querido salir de Xiutepec cuando sélo se ofan
rumores acerca de una posible invasion. A lo que compungido y sin saber si
huir o quedarse, consulté al Cabildo sobre aquella situacién y se le mandé “no
desamparar el curato”, por lo que resolvié obedecer, “con bastante temor viendo
a varios sujetos del lugar entusiasmados con el sistema de los insurgentes”?’. En su
defensa dijo haber podido contener en dos ocasiones los animos de los pobladores,
manifestandoles a lo que se exponian. La sentencia a la que finalmente se hizo
acreedor Gémez, se desconoce.

En el caso del preshitero Fernando Tejo, éste declaré ser adepto de la “justa
causa del rey”; que su presunto vinculo con los insurgentes habia sido motivado
por la fuerza de las circunstancias; que una de las cartas que llegaron a Manos de
Rabadan, la escribi6 bajo amenaza de perder la vida. El 27 de mayo a las tres de
la mafiana, durmiendo en su casa, llegd Pedro Castillo, insurgente que acampaba
en un cerro junto con 400 hombres que participarian en el ataque fallido a Taxco.
Acompanado por veinte hombres armados “de lanzas y fusiles”, amenazaron con
echar la puerta abajo si no la abria; y que una vez adentro, lo obligaron a escribir
una carta porque ellos no sabfan y ademas Rabadan conocia su letra y confiaria,
por tanto, en la informacion que aquellos le comunicaran.

» AGN, Criminal, Vol. 44, Exp. 11, f. 296r.
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Aun cuando confesé haber informado a Rabadan sobre la proteccion con que
contaba Taxco, dijo que eso no ponia en duda su “patriotismo”, el cual estaba
probado. Lo de los informes que dio a Rabadan acerca de que era posible tomar
Cacalotenango, tampoco lo negé y argumenté que “también lo hizo compelido y
forzado por las amenazas” que recibia de los insurgentes?.

Preguntado sobre su relaciéon con Rabadan, dijo que lo conocia por haber
sido cura de Ixcateopan, poblado cercano al suyo y sefial6 que habia tenido una
disputa con aquél por querer casar a dos de sus feligreses sin corresponder a su
jurisdiccion.

En cuanto a su actuacion y presunta complicidad con los cabecillas apellidados
Verde en el saqueo de las propiedades de los Sozayas durante su cargo en Real
del Doctor, dijo que su recibimiento fue para prevenir que fueran mayores las
consecuencias y que de hecho, fue él quien se hizo cargo de cuidar los bienes de
los Sozayas, ademas de que los habia ayudado a escapar del Real, de tal forma que
al llegar las tropas insurgentes, ya no los encontraron ahi. Con lo que contribuy6 a
salvar las vidas de dos “espanoles europeos” y parte de sus bienes.

En todo momento se dijo inocente de la acusacién de infidencia. Sélo incurrié
en algunas “condescendencias forzadas” con los rebeldes, pero ;quién no lo
hubiera hecho al calor de las adversas circunstancias? Parece preguntarse en su
apasionada defensa:

Estos [los insurgentes| stibitamente asaltan los lugares y poblaciones
indefensas con las armas en la mano: compelen a los individuos
principales a que les ministren dinero, viveres y otros menesteres,
y si no, los saquean y maltratan: estrechan al pastor y sus vicarios a
celebrar, a darles certificacion de buena conducta, y adn a escribir uno
y otro papel y presenciar sus saqueos por fuerza, ;qué no se ha visto
sobre esto?*

Como otra prueba de su fidelidad a la corona, argumenté que la coadjutoria
de Cacalotenango se la habian dado en premio por su actuaciéon en Real del
Doctor. Siendo otro de sus méritos haber hecho crecer el nimero de los feligreses,
anteriormente reducidos a tres familias después de la invasion sufrida.

28 AGN, Criminal, Vol. 174, f 478r.
29 AGN, Criminal, Vol. 174, f 366r.
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Frente a la adversidad, no abandoné a sus feligreses, porque la presencia
del Pastor “alienta, sostiene y defiende al rebafo y suele con prudencia, o en el
aprieto Gltimo con santo valor, y resignacion, contener a los malvados”?°.

Aunque el cura Fernando Tejo se defendi6 en los mismos términos, continud
en prision hasta 1816 que es el dltimo afno en que se tiene noticia de su caso. No
se sabe como concluyé su proceso.

6. Conclusiones

El estado de guerra por el control de los pueblos entre fuerzas rebeldes y realistas,
puso en jaque a los pobladores. Llevados al centro de la escena publica, por ser
las mas de las veces autoridades morales de gran peso en los pueblos o las figuras
mas influyentes asi en lo espiritual y lo terrenal, los parrocos, se vieron arrastrados
a la voragine revolucionaria. Su celo profesional, aunque también, sus probables
ambiciones personales e incluso una oculta simpatia hacia la causa insurgente,
Ilevaron a aquellos dos curas a contribuir con los rebeldes, ya como transmisores
de sus designios al pueblo o como vinculos directos en los necesarios circuitos
de informacion que se establecieron entre los rebeldes y los pueblos, por su
necesidad de averiguar sobre las condiciones que imperaban en éstos.

Aun cuando es verdad que la presunta adhesién de los parrocos al movimiento
contrario a la Corona, se obtuvo de testimonios que las mds de las veces los mismos
parrocos llamados a declarar se encargaron de desmentir, jurando ser stbditos
leales a Su Majestad, describen de forma clara y coincidente la participacién de
aquellos durante las invasiones. Si le concediéramos un alto grado de credibilidad
a la defensa de los curas y las motivaciones que dijeron haberlos conducido a
prestar su auxilio a los insurgentes, y que les llevé a desligarse de toda simpatia
contra los alzados, algo es cierto: prestaron un servicio Gtil a los enemigos del rey.

En suma es posible decir que entre los testimonios de los declarantes que
vefan en los curas adeptos a la “chusma” revolucionaria, como entre la defensa
de aquellos que alegaban no ser seguidores ni simpatizantes de los rebeldes, sino
del rey y su lucha y que sélo las circunstancias determinaron su actuacion, algo
es cierto: voluntaria o involuntariamente, favorecieron a la causa independentista.

30 AGN, Criminal, Vol. 174, f 368v.
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“;Por qué Dios permiti6 que la revolucion atentara
contra su Iglesia en 19262” Respuestas del parroco
capitalino y liturgista mexicano, Amado Pardavé”

Matthew Butler

El 9 de abril de 1927, aparecié una nota periodistica importante en la Ciudad
de México. Ahora que el conflicto religioso entraba a su noveno mes, informé
Excélsior, y sin que se reanudara el culto publico en los templos, los “maestros de
liturgia” del arzobispado primado se habian reunido en secreto. En su reunién,
estos expertos estudiaron y aprobaron la practica de la auto-comunion, a fin de
que el grueso de los fieles no se viera privado de los sacramentos durante la
Semana Santa, cuando por obligacion se tenia que cumplir el precepto anual
de la confesién y la comunién.' Esta innovacion, que no tenia precedentes en
México, nos remite a una idea interesante: la de una transformacion en la practica
del catolicismo mexicano durante la época de la persecucién, y por ende, a
una relacién mas dialéctica entre la revoluciéon mexicana de 1910 y el cambio
religioso. Dos dias después de la reunion, el padre (después monsefior) Amado
Pardavé -siendo tal vez el liturgista mas eminente que tenia la arquididcesis- se
embarcé para Europa, por razones de salud y con el propésito de continuar alli
sus estudios. También huia de lo que él llamaba “esta atmésfera de indisciplina
que nos invadia... respecto de la administracién de los sacramentos y de los
santos misterios,” lo que el veia como la primera de las “muchas contrariedades
causadas por la persecucion religiosa.”? Desde su exilio en Neuchatel, Suiza, sin

' Excélsior, 9 de abril de 1927, “Un estudio que hacen maestros de liturgia.”

2 AHAM, Pascual Diaz, c. 2/exp. 46, “Enero 7 de 1930. No. 081. Oficialia del Arzobispado de México (Provisorato).
Asunto: de la Cueva, Agustin Sr. Pbro. — demanda que sobre devolucién de la parroquia del Verbo Encarnado, le
promueve el Sr. Pbro. D. Amado Pardavé,” Pardavé a Tomas Twaites, México, 7 de enero de 1930.
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embargo, Pardavé hizo una reflexion critica y hasta radical sobre los origenes y la
naturaleza de la crisis en México. En un libro que publicaria en 1930 con el titulo
La restauracion de la sociedad moderna mediante la liturgia catdlica, también
ofrecié una solucién.’ En pocas palabras, Pardavé concluia que la solucion a
la llamada “cuestion religiosa” en México estaba en una mayor integraciéon de
los laicos en la vida de la Iglesia, sobre todo en la liturgia. La creacion de una
feligresia mas comprometida tendria que fortalecer a la Iglesia; las persecuciones,
obras de minorias que aprovechaban la apatia de sus compatriotas en su intento
de descatolizar a México, serian una imposibilidad.

Por supuesto, Pardavé no fue el primero en invocar a los laicos como posibles
redentores de una Iglesia asediada por la modernidad y secularizacion. Pero si
innovo en la medida en que concebia un nuevo papel para los laicos no tanto en
la sociedad sino dentro de la Iglesia misma. Al querer dar a los laicos un papel
mucho mas significativo en el culto formal de la Iglesia, Pardavé se distinguio
claramente de los [lamados catélicos “sociales” de la época, quienes imaginaban a
los laicos como auxiliares sacerdotales en los terrenos profanos que el liberalismo
le habia prohibido a la Iglesia: la vida econémica, la vida social y la politica,
sobre todo.* Hasta cierto punto, en sus copiosos escritos, Pardavé se acercaba
a otra manera de ser catdlico que tardaria otros treinta afios en florecer: queria
un culto bastante mds abierto a las tradiciones locales, por ejemplo, un culto
que fuera mas inteligible para los laicos que lo presenciaran; y un culto en cuya
liturgia las mujeres también pudieran participar. Como vimos al principio, durante
la persecucion religiosa de 1926 a 1929, si se introdujeron ciertos cambios en la
celebracion del culto que abrieron espacios nuevos para la participacion laica:
la auto-comunién, autorizada en Roma, o la celebracién de matrimonios y la
lectura de sermones de parte de los laicos, entre otras cosas.” En fin, los laicos
ejercerfan “funciones casi sacerdotales,” como se dijo en una carta del Arzobispo
Gonzalez y Valencia de Durango.® Segliin Jean Meyer, la Iglesia adquirié una

* Amado G. Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna mediante la liturgia catélica (2 tomos. Madrid:
Imprenta de Estanislao Martinez, 1930).

4 Manuel Ceballos Ramirez, El catolicismo social. Un tercero en discordia. Rerum novarum, la “cuestion social,” y
la movilizacién de los catélicos mexicanos (1891-1911) (México: El Colegio de México, 1991); Maria Gabriela
Aguirre Cristiani, ;Una historia compartida? Revolucion mexicana y catolicismo social, 1913-1924 (México:
Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana, 2008).

> En varios ensayos, he esbozado esta religion laica. Ver Matthew Butler, “Decir misa en tiempos de silencio.
La comunién desde las catacumbas: un acercamiento a los registros de misa en la Arquidiécesis Primada de
México, 1926-1940,” La Cuestion Social 18, nim. 3-4 (2010): 361-380; “;Del fiel sacerdocio al sacerdocio
de los fieles? Religion local y guerra cristera en Jalpa de Cdnovas, Guanajuato,” en Julia Preciado Zamora y
Servando Ortoll (coords.), Los mochos y los guachos: once ensayos cristeros (Morelia: Jitanjifora, 2009),
141-170; “Mexican Nicodemus: The Apostleship of Refugio Padilla, Cristero, on the Islas Marfas,” Mexican
Studies/Estudios Mexicanos 25, ndm. 2 (2009): 271-305; “Revolution and the Ritual Year: Religious Conflict and
Innovation in Cristero Mexico, 1926-1929,” Journal of Latin American Studies 38, nim. 3 (2006): 465-490.

¢ Andrés Barquin y Ruiz, José Maria Gonzélez Valencia, arzobispo de Durango (México: Jus, 1967), 37.
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especie de resistencia “inmunolégica” a la secularizacion al secularizarse en parte
y confiarse, aun a reganadientes, a los laicos.” Por lo general, sin embargo, este
cambio tenia un aspecto ad hoc, pragmatico: es decir, los obispos introdujeron
medidas de emergencia, cuyo fin, en primer lugar, fue esquivar la notoria ley
Callesy, en segundo, permitirle a la Iglesia sobrevivir como institucion repartidora
de bienes sacramentales, no obstante el exilio forzado o la violencia que sufrieron
sus prelados y sacerdotes.

El pensamiento de Pardavé invirtié esta l6gica. No fue la persecucién lo que
hizo necesaria una devolucién de facultades religiosas a los laicos en México.
Mas bien, la falta de una amplia participacién laica en los cultos, sobre todo
en la liturgia, habia producido un estado de enajenacién entre los fieles, y
precisamente fue este desencanto lo que hizo posible—cuando no providencial—
la persecucion religiosa.? En el fondo, dijo Pardavé, una condicién de decadencia
espiritual en el catolicismo mexicano hizo aparecer un tirano como Calles; si no,
scomo explicar el dominio que ejercia la minorfa revolucionaria en un pais de
diez millones de catdlicos? Para dar con la solucién, habia que cambiar causa
y efecto, y hacer que los fieles se involucraran con mas celo en la Iglesia como
sujetos activos, conscientes. Con eso, ya no habria mds persecuciones, porque
nadie se atreveria. La parte mas interesante del proyecto de Pardavé fue que
problematizé el conflicto religioso como la Gltima expresién de una tendencia
errénea pero corregible: el de la marginacion del laico en la plegaria de la Iglesia.
Desde esta perspectiva, un verdugo como Calles pasé a un segundo plano como
instrumento de la providencia, cuya funcién fue provocar la auto-critica y generar
un catolicismo mas adecuado. Esta bisqueda llevé a Pardavé a hacer un recorrido
historico, en el cual llegé a definir el papel del laico de manera novedosa, al
menos por el contexto y la época en los que escribi6. Vio en la persecucion
la voluntad de Dios y una oportunidad para realizar un cambio positivo en la
vida interior de la Iglesia. Su proyecto tuvo muchos defectos, entre ellos, una
apreciacion insuficiente de las circunstancias reales de México, de las que él
mismo estuvo alejado al escribir su tratado, y un criterio demasiado rigido y

7 Jean Meyer, El conflicto religioso en Oaxaca, 1916-1938 (Oaxaca: Lagos/CIESAS/UABJO, 2007).

8 Los historiadores también echan de menos el tema de la liturgia, al menos después de la colonia. Una excepcién
es Ariel Rodriguez Kuri, “La proscripcion del aura. Arquitectura y politica en la restauracion de la catedral de
México, 1967-1971,” Historia Mexicana 56, nim. 4 (2007): 1309-1391. Ver también Francisco J. Cervantes Bello,
“La piedad en la catedral angelopolitana: capellanias, aniversarios, y misas, 1830-1840,” en Manuel Ramos
Medina (coord.), Historia de la Iglesia en el siglo XIX (México: Condumex, 1998), 217-228, y un documento
histérico importante, £/ costumbrero de la Catedral de México, 1819, recopilado por el sub-chantre Vicente
Gomez y reeditado posteriormente (Tlalpan: Sociedad Mexicana de Historia Eclesidstica, 2004). Por la colonia,
ver Jaime Lara, Christian Texts for Aztecs: Art and Liturgy in Colonial Mexico (Notre Dame: Universidad de Notre
Dame, 2008); idem., City, Temple, Stage: Eschatological Architecture and Liturgical Theatrics in New Spain (Notre
Dame: Universidad de Notre Dame, 2004). Michael M. Brescia, “Liturgical Expressions of Episcopal Power:
Juan de Palafox y Mendoza and Tridentine Reforms in Colonial Mexico,” Catholic Historical Review 90, ndm. 3
(2004): 497-518.
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formalista. Era obvio, por ejemplo, que el catolicismo de la época cristera, en el
que se dio todo el fervor laico que él queria, no estaba a la altura de sus suefios
por razones casi estéticas. La Iglesia que imaginaba Pardavé, como veremos, era
una fantasia primitiva y novohispana trasladada al siglo veinte: una comunidad
de creyentes que rezaba libre y espontaneamente, como lo habian hecho los
primeros cristianos en las catacumbas; pero cuya liturgia reflejaba y respetaba
las formas heredadas del pasado hispano-mexicano, cuando no expresaban una
vision nacionalista fundada en el mestizaje; y en la que cantaban coros de laicos
con un fervor casi wagneriano, pero siempre bajo la direccion del clero. Con
todo, fue un sacerdote polémico e interesante, en cuyo pensamiento encontramos
una lucha paraddjica entre los principios de la autoridad y la libertad. Incit6
a los laicos a que participaran de una manera entusiasta en la Iglesia, pero no
estuvo dispuesto a permitir ni minimamente que por medio de esta participacion
se desviaran del camino que él les sefialaba. En todo caso, su obra demuestra
una conciencia precoz sobre la necesidad de sentar una Iglesia menos vertical,
aunque esta conciencia topaba con las estructuras intelectuales e histéricas de
otras épocas.? En lo que sigue, ofreceré primero un resumen biogréafico de nuestro
personaje, para luego pasar a una consideracion de su vision para la Iglesia.

Datos biograficos

José Angel Genaro Amado de Jests Pardavé Anzorena nacid en la Ciudad de
México el 10 de julio de 1881, y el dia 11 recibié el bautismo en la histérica
pero humilde parroquia de la Santa Cruz y Soledad.'® Sus padres, Juan Pablo
Pardavé y Maria de Jests Anzorena, eran comerciantes modestos cuyo domicilio
se encontraba en la Calle de la Pulqueria del Palacio.” Su madre era huérfana; si
su padre tenia vinculos de parentesco con la élite clerical—Pedro Loza y Pardavé,
segundo arzobispo de Guadalajara, era tio de nuestro personaje'>—no compartia
su prosperidad. Mds bien, Juan Pablo tenfa una aceiteria en la que despachaba

9 La lucha es vigente. Ver Renée de la Torre, La ecclesia nostra. El catolicismo desde la perspectiva de los laicos:
el caso de Guadalajara (México: Fondo de Cultura Econémica, 2006). Miguel Jests Herndndez Madrid, Dilemas
posconciliares. Iglesia, cultura catdlica, y sociedad en la diécesis de Zamora, Michoacén (Zamora: El Colegio de
Michoacan, 1999).

10 Sus padres, José Juan Pablo Pardavé (hijo de Don Amado Pardavé y Dofa Juana Mufioz) y Maria de Jests Anzorena
(“hija de la casa de la cuna”), ambos vecinos y naturales de la Ciudad de México, se casaron en enero de 1868
a la edad de 34 y 22 afos respectivamente. AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, copia del certificado de
matrimonio, 2 de septiembre de 1901. Existen varias biograffas. La mas conocida (y breve) es Emeterio Valverde
y Téllez, Bio-bibliografia eclesidstica mexicana (1821-1943) (3 tomos. México: Jus, 1949), iii. 335-340; Amado
G. Pardavé, Recuerdos autobiogréficos de Mons. Amado G. Pardavé (México, 1967), es dificil de conseguir, pero
puede consultarse en el Seminario Conciliar, Tlalpan; Joaquin Lluch, Monsefior Amado G. Pardavé (México,
1967), puede consultarse en la biblioteca Lorenzo Boturini (Espiritualidad, 30-B-18).

" AHAM, Alarcon y Sanchez, c. 12/exp. 12, “Diciembre de 1904. Sria. Arzpal. Expediente de 6rdenes de Don
Amado Pardavé,” Pbro. Faustino Aguill6n, 2 de septiembre de 1901.

2 Alberto Santoscoy y Antendgenes Silva, Exequias que por muerte del llmo. y Rmo. Sr. Arzobispo D. Pedro de la
Loza y Pardavé se celebraron en la santa iglesia catedral de Guadalajara: oracion finebre que en ellas pronuncic
el llmo. y Rmo. Senor Doctor Don Antendgenes Silva, obispo de Colima, y biografia del mismo venerable
metropolitano (Guadalajara: Ancira Hno. A. Ochoa Imp., 1898).
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aceites de calidad suficiente para que se emplearan como santos 6leos, sin que
sus frutos econdmicos bastaran para educar a su hijo en un colegio catélico
privado. Por la misma razén, su padre lo llevaba diariamente a una escuela laica
nocturna, y a misa. La vocacién de Amado se not6 de manera precoz, nos dice en
su autobiografia. Jugaba a ser sacerdote: su padre le construy6 una pequena iglesia
de madera, la que adorn6 de acuerdo con las fiestas del calendario religioso;
oficiaba “a manera de divertimiento inocente” frente a un altarcito; finalmente,
sermoneaba en casa para la edificacion de los invitados. En 1892, los ejercicios
espirituales que promovian en la iglesia de Jesis Maria algunos padres misioneros
espafioles (del Inmaculado Corazén de Maria) lo cautivaron: fue en este momento,
dice, cuando “comprendi que la fuerza incontrastable de la Iglesia catélica esta
en el culto que da a Dios.” Poco después, Pardavé se hizo monaguillo en el mismo
templo. Recibié su primera comunién en 1891 y en 1895 entrd en el seminario
conciliar, cuyo rector era Joaquin Arcadio Pagaza, después obispo de Veracruz."

Tenia siete afios de seminarista—en los que estudié latin, matemadtica,
idiomas, filosofia, historia universal, sagrada, y nacional, teologia, dogma,
canto llano y liturgia—cuando decidié ingresar al sacerdocio, en 1901.* Se
formé como sacerdote con rapidez: fue protegido de Maximino Ruiz y Flores,
a la sazén prefecto del seminario, quien lo apoy6 en varios momentos de su
ordenacion al comprobar sus virtudes cristianas.' Con este respaldo, solicit6 (y
recibid) la tonsura y las 6rdenes menores de manos del Arzobispo Alarcén en el
oratorio de éste, el sdbado de gloria de 1902.'° Después le asignaron un director
espiritual, Eugenio Casas, quien le daria la comunién y quien seria su confesor
hasta ordenarse sacerdote.'” En agosto de 1903, Pardavé complet6 sus estudios de
teologia dogmatica y moral.'® El mismo mes, se present6 para el subdiaconado,
por lo que se publicé su vita et moribus en la parroquia de San Pablo, donde
residia.'® El parroco, tras vigilarlo en la misa, lo encontré “muy modesto, devoto,
y recogido,” y crefa que seria “un sacerdote bueno y piadoso.” Otros testigos,
entre ellos un médico y el sacristan, declararon que Pardavé era piadoso y libre
de vicios y de deudas. No frecuentaba los bailes ni iba a los toros, aunque le

' Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 3-9.

" AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, J. Juan Pardavé a Préspero Maria Alarcon y Sanchez, México, 4 de
septiembre de 1901; Pbro. Daniel Zamora, 12 de marzo de 1902.

' AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, Maximino Ruiz, 11 de marzo de 1902, 28 de agosto de 1903, 9 de
marzo de 1904, y 16 de noviembre de 1904.

6 AHAM, Alarcon y Sanchez, c. 12/exp. 12, Pardavé a Alarcén y Sianchez, México City, 11 de marzo de 1902;
Pbro. Gerardo M. Herrera, México, 14 de marzo de 1902.

7 AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, Pbro. Eugenio Casas, 8 de marzo y 15 de noviembre de 1904.

8 AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, “El infrascrito, Secretario del Seminario Conciliar de esta Metrépoli,
certifico ...,” México City, 22 de agosto de 1903.

9 AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, “El minorista, D. Amado Genaro Pardavé ...,” México, 31 de agosto
de 1903.
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gustaba ir al teatro.?® Subdidacono en septiembre de aquel afo, fue admitido
como didcono el 19 de marzo de 1904; en ambas ocasiones, fue Alarcén quien
le confiri6 las érdenes en su oratorio particular.?® En noviembre se solicité del
delegado apostdlico una dispensa urgente para que Pardavé se ordenara sacerdote;
un mes después, el 17 de septiembre, y una vez mas en su oratorio particular,
Alarcon le impuso las manos.? A decir de Valverde y Téllez, el nuevo sacerdote
celebré su primera misa en el afio nuevo de 1905 en el templo de San Francisco,
aunque, segln dijo Pardavé en su autobiografia®, ésta se efectué en la capilla
de unas religiosas franciscanas en Mixcoac. Tal vez esta elevacion se debia, en
parte, a un talento administrativo exhibido en el seminario, ya que parecia estar
fichado para la secretaria arzobispal. A partir de marzo de 1905, trabaj6 en la mesa
de matrimonios del provisorato, en la que dispensaba, o no, los impedimentos
canonicos que regulaban el matrimonio. Todavia estaba alli cuando José Mora y
del Rio fue nombrado arzobispo en 1908, tras la muerte de su mentor Alarcén.?*

Aqui vale la pena enfatizar un aspecto politico e ideolégico de su carrera.
Como se ve, Pardavé era cercano a los obispos que promovian un catolicismo mas
piadoso que social, mds “mexicano” que “romano.” Admiraba, por ejemplo, al
aristocratico Montes de Oca (obispo de San Luis Potosi) por su oratoria elegante
y su piedad.” Apreciaba, en particular, a Alarcon, en cuya casa trabaj6 de familiar
cuando era seminarista; hasta habia tomado pulque en la mesa del arzobispo,
quien lo consideraba un ténico saludable. En lo eclesiastico, como se sabe, a
Alarcén le toco negociar no sélo el liberalismo porfiriano sino un fuerte proceso de
romanizacion de la Iglesia.?® Por esta razon, Pardavé quiso ver en él la retaguardia
de una tradicion catélica mexicana frente a las pretensiones italianas; y a los que
él llamaba sin mucha amistad los “doctores romanos”—es decir, los egresados
mexicanos del Colegio Pio Latino en Roma.” Pardavé se opuso, por ejemplo, a

20 AHAM, Alarcon y Sanchez, c. 12/exp. 12, Pbro. Modesto Basurto, México, 14 de septiembre de 1903. En sus
visitas a Espana en 1911 y 1929 si irfa a los toros, Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 82, 197.

21 AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, Luis G. Carrera, 19 de septiembre de 1903; “Ego infrascriptus ...,
México, 9 de marzo de 1904; Genaro M. Herrera, México, 19 de marzo de 1904.

2 AHAM, Alarcén y Sanchez, c. 12/exp. 12, Delegacion Apostdlica a Pardavé, México, 17 de noviembre de 1904;
Pardavé a Alarcén y Sanchez, México, 17 de noviembre de 1904; Pbro. Genaro M. Herrera, México City, 17 de
diciembre de 1904.

2 Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 231. Valverde y Téllez, Bio-bibliografia, iii. 337.

2 Pardavé dirfa después que su llegada al Provisorato se debia a la suerte: cuando no pudo resolver un caso
matrimonial en su examen de teologia moral, se escapé al sugerir que sus sinodales lo mandaran por caridad a
trabajar en la mesa de matrimonios. Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 46-7. AHAM, Alarcén y Sanchez, ¢.175/
exp.44, “Informacién matrimonial de Enrique Flores, y de Maria Bautista, recibida en la Ciudad de México, el
dia 18 de marzo, 1905, por el Pbro. D. Amado G. Pardavé, previa autorizacién del llmo. Sr. Arzobispo.” AHAM,
Pascual Diaz, c. 31/exp. 2, Pedro Benavides a Pardavé, México, 26 de septiembre de 1906; AHAM, Mora y del
Rio, c. 105/exp. 40, “Informacién matrimonial de D. Cecilio Enasti y de Dia. Guadalupe Ortiz, recibida el dia
13 de marzo de 1909, por el Pbro. D. Amado Pardavé, por disposicion del M. I. Sr. Vicario General.”

25 Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 17.

20 Cecilia Adriana Bautista Garcia, “Hacia la romanizacion de la Iglesia mexicana a finales del siglo XIX,” Historia
Mexicana 55, nim. 1 (2005): 99-144.

¥ Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 35-7, 41.

”
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la captura del seminario por dos piolatinos, Juan Herrera y Francisco Orozco y
Jiménez, quienes adoptaron el curriculo de la Universidad Gregoriana (sede del
Pio Latino).?® También era partidario del cabildo, cuyo derecho se iban limitando
en favor del de los prelados como el poder central mas cercano a Roma. Y se
opuso a la “romanizacion” de la liturgia tradicionalmente rezada en México, la
cual habfa provocado fuertes conflictos entre Montes de Oca y Francisco Labastida
en la ocasion del V° Concilio Mexicano de 1896. Esta estandarizacion litargica de
acuerdo con criterios romanas era, seglin Pardavé, un ataque contra la “fisionomia”
nacional del catolicismo mexicano heredado de la colonia, y por la misma razén,
un factor que debilitaba a la Iglesia y fortalecia al liberalismo.* En fin, su ideal era
un catolicismo histérico y local mas que cosmopolitano, basado en una pluralidad
de tradiciones diocesanas custodiadas por los cabildos y los obispos.

Por lo mismo, serfa equivocado decir que Pardavé era un catélico “liberal,” no
obstante su cercania a prelados “porfirianos” como Montes de Oca, y su actitud
suspicaz frente a los romanistas.’** Como éstos, era un intransigente, sélo que su
intransigencia se limitaba a ciertos terrenos tradicionales, sobre todo a la defensa
de una identidad catélica mexicana, una manera de sentirse y expresarse catolico.
Pardavé imaginaba la Iglesia como una sociedad perfecta, paralela e independiente
del estado laico, pero era menos agnostico cuando se trataba del socialismo
blanco de los catélicos-sociales o del populismo de los catélicos-demdcratas,
ambos aliados de la generacion romanista.’! Pero sus preocupaciones piadosas no
impidieron que fuera muy liberal: fue en visperas de la revolucién, por ejemplo,
que Pardavé conoci6 a Trinidad Sanchez Santos, editor de E/ Pais, quien visité un
dia el Provisorato para tratar un asunto. Tras una discusién, a Pardavé le quedé “la
idea clara que todos los males morales que sufre México, nacen del Liberalismo,
que ha llevado a su fin dltimo, el estado ateo.” Antes de irse, Sanchez lo incit6 a
despertar a los catélicos mexicanos que “dormian” bajo el liberalismo.** Pardavé

% Ibid., 23.

2 Ibid., 28-9. En la pagina 243, leemos lo siguiete acerca de la division entre los llamados “conservadores” y
“romanistas”: “Sin duda que en esa division hubo mucho de pasién exagerada, de ambicidn, pero en el fondo
creo yo que tenfan razén los ... conservadores; pretendian en verdad conservar nuestro caracter colonial,
espafiol, lleno de grandiosidad: la arquitectura, como nuestra maravillosa Catedral; sus costumbres litdrgicas,
vestidos de los Candnigos, sobrepelliz espafiol, que aun se conserva en Espafia, ceremonial en la Pontifical, canto
gregoriano, el Toledano, y hasta el manual de Sacramentos: todo esto lleno de uncién, de piedad. El conjunto de
este tesoro comenzo a desaparecer paulatinamente. Yo alcancé vestigios de estas obras: el monumento grandioso
del Jueves Santo en la puerta del Empedradillo, con sus dngeles, sus Profetas y sus cirios numerosos de cuatro
libras, de purisima cera; el catafalco de Tolsa, los admirables ornamentos toledanos, y luego el esplendor del
culto; en ciertas solemnidades los maitines, que terminaban a las nueve de la noche. A esa hora se ofa el toque
del Angelus y el portentoso repique a vuelo desde estas magnificas torres. Todo esto afiade la ceremonia de
la Sefia, que atacé rudamente un Sr. Delegado Apostélico, que suprimié la Santa Sede y que resucit6 el Sr.
Arzobispo Mora con todo el Episcopado Mexicano.”

30 De hecho, Pardavé distinguia “dos clases de catdlicos, los verdaderamente heroicos y los catélico-liberales de la
época del General Diaz” (Recuerdos autobiograficos, 10).

31 Ceballos Ramirez, El catolicismo social, 22-45.

32 Pardavé, Recuerdos autobiogrdficos, 48-9, 51, 56.
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acepto6 el reto de movilizar a sus correligionarios, sélo que sus armas no eran
los circulos obreros o la resistencia politica, sino las formas litrgicas que para
él encerraban una sensibilidad catélica mexicana tan arraigada en el corazén
nacional que constituiria un baluarte espiritual impenetrable frente al liberalismo
en caso de batirse con fuerza.

Desde su ordenacién hasta finales de la revolucién maderista, Pardavé seguia
pagando un érgano que habia comprado de la Casa Wagner, el cual tocaba en
varios eventos religiosos. Aceptaba también las invitaciones que le hacian mujeres
catélicas para rezar novenas.*® En el verano de 1911, Pardavé viajé por primera
vez a Europa, como representante de la arquidiécesis en el Congreo Eucaristico
de Madrid, donde tuvo la suerte de conocer al fil6logo Marcelino Menéndez y
Pelayo. Alli se conmovié al oir el sermén que predicé Montes de Oca, quien
afirmé que la adoracion eucaristica debia remplazar providencialmente a las
grandes procesiones religiosas como enfoque de fervor popular, ya que éstas se
prohibian en los estados modernos. Durante una visita a Minich, pudo escuchar
la obra de Wagner, y en Roma, ver las catacumbas, lo que le inspiré a escribir
“dramitas escolares” acerca de los cristianos primitivos. El punto climatico del
viaje, tal vez, fue cuando lo recibi6 el papa Pio X.>* Al regresar de Europa, fue
nombrado capellan del templo de Santa Rita y después de la fabrica cigarrera El
Buen Tono, donde empez6 a promover la masica sacra y a formar coros de laicos.*
En 1913, se trasladé a la capilla de Nuestra Senora de Guadalupe, donde solicité
un auxiliar para ayudarle con las numerosas misas.’® En el mismo afo, escribi6
una “disertacion literaria-critica” en honor del religioso espanol, fray Luis de
Ledn; este texto se leyd en septiembre en ocasion de la consagracion como obispo
de Chiapas de su amigo, Maximino Ruiz y Flores, mismo que posteriormente se
publicé.’” Se hizo un escritor religioso prolifico, aunque muchas de sus obras
se han perdido.’® También le dio consejos al arzobispo sobre cémo mejorar el
reglamento diocesano sobre el sacramento del matrimonio.*’

AHAM, Pascual Diaz, c. 31/exp. 2, pagarés mensuales, fechadas marzo de 1905 a enero de 1913.

Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesidstica, iii. 337. Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 74-80, 89.

¥ Ibid., 93.

% AHAM, Mora y del Rio, c. 73/exp. 6, Pardavé a Mora y del Rio, México, 7 de mayo de 1913.

Amado G. Pardavé, Elogio de Fray Luis de Leén (México: Imprenta de Murguia, 1913).

Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesidstica, iii. 338-9, nota los titulos pero no las fechas de publicacion de
muchas obras, entre ellas varias antologias devocionales, dramas religiosos, y sermones, tales como Flores para
el Tepeyac; Algunos sermones, Doce sermones, Dramitas escolares, y La base de toda actividad catdlica. Pardavé
también escribié misas, tales como Assumpta est; y otras obras para cantata y canto gregorianos, tales como
Venite ad virginem matrem; Rosaea limanae virginis epithalamium, Las siete palabras de nuestro sefior en la cruz,
Fabordones e himnos de visperas para las principales fiestas del afio, Pequena polifonia, Estrofas gregorianas,
Carmina sacra.

% AHAM, Mora y del Rio, c. 129/exp. 18, “Abril de 1913. Sria. Arzpal. El Pbro. Amado Pardavé, con respecto a lo
que expresa.”
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En fin la impresién que tenemos es la de un sacerdote refinado, estudioso,
y oficioso, habil en politica, pero retirado del mundo cotidiano y de las
preocupaciones de la gente. Sus claustros fueron las salas de coro y los despachos.
Fue hasta 1915, diez afios después de ordenarse, cuando recibié su primera
parroquia, el Sagrado Corazén, donde se quedd desde junio hasta octubre. Tal
vez se excedio en cuanto al esplendor del culto ya que un fabricante de ceras lo
seguia persiguiendo unos cinco afios después por la cantidad de 155 pesos que
supuestamente le debia por unas velas.** De todos modos, fue en octubre de 1915
cuando la persecucion carrancista lo obligd a huir a San Antonio. Por suerte, Mora
y del Rio le dio permiso para ir a Roma a estudiar la musica sacra y el derecho
canonico, aunque finalmente se dedicé solamente a la primera. Permanecié en
Roma cuatro afios, hasta noviembre de 1919, como estudiante de mdsica litdrgica
en la Escuela Pontificia de Musica Sagrada: alli estudié el canto gregoriano, la
armonia cromatica, el contrapunto, el 6rgano, la composicion, y la historia y
critica de la musica sagrada. Se entrevisté dos veces con el papa Benedicto XV, a
quien le compuso y dio en persona dos “sonetas” unos dias antes de su regreso a
México; a cambio el papa le dio una fotografia firmada, la bendicién apostdlica,
y el encargo de restaurar el esplendor de la liturgia en México.*' Pardavé regreso
con la conviccién de que el pueblo debia cantar en el culto divino y de que
los templos debian tener coros devotos, no pagados, de cantantes laicos. De
momento, tuvo que olvidarse de este proyecto—que se convirti6 en la obra de
su vida—ya que su regreso se debio a la insistencia del arzobispo Mora, quien
necesitaba un administrador y lo nombré pro-secretario de camara y gobierno.*

En esta actividad se dedico a cuestiones burocréticas: sumaba las subvenciones
que mandaban los sacerdotes para cubrir el sueldo del provisor, Ruiz y Flores;*
también organizaba las confirmaciones que éste hacia periédicamente en las
vicarias rurales, tales como la hacienda de La Gavia;* recibia los cuadrantes
mensuales de las parroquias;** y colaboré con el Delegado Apostélico, Filippi,
cuando éste pidi6 se realizaran colectas para apoyar a los cristianos perseguidos
en la Union Soviética.*® Finalmente, en las paginas de la Revista Eclesiastica
Mexicana exhortaba a los sacerdotes para que restauraran la Iglesia, sobre todo al
fomentar lo que él llamaba un “espiritu parroquial.”*’

4 AHAM, Mora y del Rio, c. 20/exp. 13, “Junio 4 de 1920. No. 289, Fojs. 105. Pardavé, Amado G. Sr. Pbro.
Demanda que sobre pago de pesos le promueve la Fabrica de Velas ‘La Moderna.”” Pardavé se neg6 a pagar y
alegd que el pago de la deuda la correspondia a la parroquia, no al parroco.

# Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesidstica, iii. 338. Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 118-24.

42 Ibid., 126.

“ AHAM, Mora y del Rio, c. 127/exp. 61, recibos, 31 de enero de 1921.

4 AHAM, Mora y del Rio, c. 86/exp. 46, Antonio Riba y Cervantes, La Gavia, 13 de junio de 1922.

4 AHAM, Mora y del Rio, c. 159/exp. 50, S. Fonseca, Zinacantepec, 22 de septiembre de 1923.

AHAM, Mora y del Rio, c. 91/exp. 75, carta circular, 9 de noviembre de 1922.

47 José Miguel Romero de Solis, El aguijon del espiritu: historia contemporénea de la Iglesia en México (1892-1992)
(México City: Instituto Mexicano de Doctrina Social Cristiana, 2006), 268 (nota 20).
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Ahora Pardavé tenia también el encargo de tratar asuntos dificiles con Roma;
afortunadamente, contaba con un mentor, el padre Ignacio Sandoval, procurador
de la mision josefina mexicano en Roma y un contacto importante entre la curia
mexicana y las congregaciones en el Vaticano. Esta correspondencia le permitié a
Pardavé pedir que Sandoval le mandara revistas litirgicas publicadas en Roma o
la masica de alguna misa de Recifre.*® El propésito real, sin embargo, fue mandar
a Sandoval solicitudes para Roma referentes a asuntos litdrgicos, candnicos,
y administrativos, entre ellas un plan mexicano (que segiin Sandoval no tenia
posibilidades de éxito) para que se uniera la didcesis de Veracruz con la de Puebla.*’
Sobre todo, Pardavé pudo ver como se iba desarrollando en Roma una actitud
rigida y centralista en cuanto a los asuntos litdrgicos. Las peticiones populares—por
ejemplo, las solicitudes de Tezontepec y San Felipe del Progreso en 1920 para que
el Sagrado Corazon y la Virgen de Guadalupe fueran declarados sus patronos—
simplemente ya no se concedian. De hecho, le informé Sandoval, “tengan por
regla que en materia litdrgica cuando se pide alguna gracia por mera devocién no
le conceden,” ya que Roma quiso “restablecer la disciplina litdrgica que tanto ha
sufrido por causa de devociones particulares sin juicio ni discernimiento.” Segln
los criterios de Roma, intuy6 Sandoval, serfa deseable que en la curia mexicana
“ojala fueran alin mas severos de lo que son en esta materia.”*® Cuando Pardavé
le cont6 a Sandoval, en confianza, que el arzobispo Mora se quejaba de que las
solicitudes espafiolas tuvieran mayor éxito que las mexicanas, la respuesta fue
cortante, didactica.”’ “Hay que notar,” le Sandoval escribi6 aquel noviembre,
“que desde la promulgacion del Cédigo [Candnico, de 1917] todo ha cambiado.
Continuamente oigo decir que hay que estar al Codigo, que es necesario observar
el Cédigo, que no se conceden dispensas del Codigo sin razones suficientes, que
estan abolidas todas las facultades que se concedian antes, etc.”>?

En fin, a Pardavé le tocé ser testigo de un fuerte proceso de centralizacion en
materia litdrgica y de disciplina, que dejé a la Iglesia mexicana como suplicante
frente a Roma. Se menospreciaba la costumbre, y se buscaba la uniformidad, y los
mexicanos tenian que aprender la leccién. Seglin Sandoval, demasiadas solicitudes
mexicanas tenian fundamentos incorrectos, como la pretendida unificacion de
Puebla y Veracruz, y por lo mismo recibieron el carpetazo;* los mexicanos pedian
facultades generales para la dispensa de matrimonios mixtos, cuando ahora habia
que proceder caso por caso; otras solicitudes—Mora y del Rio pidi6 la facultad
de celebrar diariamente la misa de la Virgen de Guadalupe—eran simplemente

% AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Pardavé a Sandoval, México, 18 de agosto y 25 de septiembre de 1920.
4 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 29 de octubre de 1920.

%0 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 22 de noviembre de 1920.

' AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Pardavé a Sandoval, México, 14 de octubre de 1920.

2 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 8 de noviembre de 1920.

5 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 11 de diciembre de 1920.
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extravagantes.® Incluso Sandoval intimé a Pardavé para que aprendiera a usar el
Cdédigo con mas astucia, por ejemplo, para frustrar las demandas de algunos laicos
ricos que querian tener oratorios privados. Simplemente habia que presentar un
caso con alguna deficiencia formal, y en Roma se negaria; la arquidiocesis asi
podia resistir indirectamente las presiones de sus benefactores mas influyentes.>

Mientras continuaba su aprendizaje, y a manera de recompensa, Pardavé
fue nombrado, simultaneamente, director del coro de la Basilica de Guadalupe
y profesor del canto gregoriano en el seminario.’® Mediante estas comisiones,
intenté aumentar el esplendor del culto a la Virgen: en 1920, por ejemplo, dirigié
una misa con cantos gregorianos, unas respuestas que él mismo habia compuesto,
y un coro de 700 nifos y mujeres que habia formado.>” Se perfilaba como el primer
experto litdrgico de la arquididcesis, y con los éxitos llegaban también algunas
enemistades. El cura Vicente Diaz alegd en el templo de San Angel en 1921 que
Pardavé era “completamente incompetente en materia de musica sacra,” lo que
provocé que éste Gltimo moviera sus influencias en la secretaria para vengarse: no
s6lo recibi6 permiso del provisor, Tomds Twaites, para “presentar mis certificados
de estudios de una manera publica y formal” en el mismo templo, sino que trajo
un notario para que los leyera en voz alta y levantara una acta. Diaz, silenciado
y humillado, tuvo que oir y firmar.”® De nuevo en la secretaria, y con la idea de
purificar las costumbres, Pardavé se puso estricto en cuanto a la celebracién de
actos litdrgicos. La primera prohibicién eclesiastica de la Pasion de lztapalapa
(1922) remonta a su periodo de gobierno, de acuerdo con el estudio de Trexler.*
Con contadisimas excepciones, prohibié el uso de la luz eléctrica en los ritos,
porque “no se ha de emplear en actos litdrgicos en sustitucion de las candelas ni
ha de sustituir a los cirios o a las lamparas de aceite que segin venerada costumbre
y con cierta razén de sufragio, arden en torno a los timulos.”® En fin, era de
notarse en su manera de velar por las tradiciones religiosas de la arquidiécesis una
combinacioén algo paradédjica de tradicionalismo reverente y un deseo de orquestar
la alegria festiva, por temor de que se degenerara y resultara una impiedad.

De una correspondencia muy polémica, deducimos que Pardavé compartia
una especie de nacionalismo clerical, sobre todo frente a los sacerdotes espafioles

*  AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 22 de enero de 1921.

5 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Sandoval a Pardavé, Calderari, 15 de octubre de 1921.

¢ Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesidstica, iii. 338. Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 137-9.

7 AHAM, Mora y del Rio, c. 92/exp. 35, Pardavé a Sandoval, México, 14 octubre de 1920.

% AHAM, Mora y del Rio, c. T6/exp. 7, “Julio 30 de 1921. No. 165. Pag. 97. Pardavé, G. Amado. Sobre que se
levante acta notarial en la que consten sus certificados que lo acreditan como Perito en mdsica sagrada.”

% Richard C. Trexler, Reliving Golgotha: The Passion Play of Iztapalapa (Cambridge, Mass.: Universidad de Harvard,
2003), 81-99.

0 AHAM, Mora y del Rio, c. 159/exp. 1, circular ndm. 3, México, 29 de agosto de 1922.
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residentes en México que segln él acusaron una actitud de superioridad. Uno de
aquellos, Manuel Bedrinaia y Martinez, se quej6 ante el tribunal eclesiastico, en
junio de 1922, de que los nombramientos a beneficios vacantes en la arquidiécesis
se realizaran de manera no muy canénica. La respuesta imprudente de Pardavé,
en el sentido de que Bedrinaha era un quejoso y un ignorante que no sabia mas
del derecho canénico que aquellos parrafos que aprendia para litigar, le gané un
reproche privado de parte del promotor fiscal, Jesds Garcia Gutiérrez. Ciertamente,
Pardavé habia provocado a Bedrinafia, quien regresé pronto al tribunal alegando
injurias y acusando a Pardavé del “delito de confeccion de falsas letras apostélicas”
para justificar la politica de nombramientos que usaba la arquidiécesis. La seriedad
de la segunda acusacion—un fraude canénico—y el hecho de que Bedrinafa
también exigi6 la excomunién para Pardavé obligé a la arquidiécesis a defenderse.
Pardavé simplemente habia implementado las normas diocesanas, concluy6 Garcia
Gutiérrez en su dictamen de julio. Ahora vino la parte mas jugosa, y ofensiva, de
la polémica: silenciado en el tribunal, Bedrinafia alegd en folletos la existencia
de una conspiracion mexicana en su contra, la cual obedecia “a nativos instintos
de bioldgica idiosincrasia, o como si dijéramos, de indole racial.” “Ciertos
individuos de la nacién,” dijo, “entre ellos Pardavé”, simplemente no querian a “los
sefiores gachupines”: tales sacerdotes mexicanos, seglin declaré en una denuncia
francamente racista, eran “imbéciles etiopes, cuyos cerebros forjados de troquel de
piedra chiluca, discurren insanas necedades.”®' Hablando de los intelectos de los
clérigos mexicanos, Bedrinana acepté que Garcia Gutiérrez era un estudioso y un
buen escritor, s6lo que estos titulos eran:

Honores que jamas dispensaré a las intemperancias gerundianas
y estélidas peroratas de que tan fecunda se muestra la hinchada y
pirotécnica musa del sefior Pardavé, mds propicia para sorprender a
incautos compradores de drogas y especificos en las plazas del Volador
y de Tepito, que para modular el verbo sacrosanto del Derecho en el
templo de la justicia.

Tras recibir este insulto, Pardavé también peled sin guantes. Sus primeras
cartas a su contrincante acusaron un estilo barroco, retérico y sabio: en una
carta, cit6 no sélo a San Basilio sino a Pablo, Virgilio, Ovidio, Vazquez, Suarez,
Luis de Leon y Menéndez y Pelayo. Sin embargo, los estereotipos raciales de
Bedrinaia provocaron una respuesta mucho mas callejera: frente a la evocacion
de la estupidez “africana” de los mexicanos, Pardavé evocé la codicia del
conquistador espafiol que vivia obsesionado con el oro y con el honor porque

' Chiluca: piedra blanca que se usaba con frecuencia en la arquitectura novohispana.
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nacio bastardo y pobre. En agosto y septiembre, el prosecretario denuncio en sus
cartas “la conducta de estos pobres sacerdotes aventureros, que ansiosos de lucro
y destituidos de espiritu sacerdotal sélo llegan a estos Paises para lucrar a toda
costa, muchas veces aun con gravisimo escandalo de los fieles.” El hecho de que
Bedrinana lo atacaba ahora por medio de articulos escritos con nombre de pluma,
demostr6 que tenia miedo de atacar “como lo hacen los espafioles bien nacidos,
de frente y cara a cara sin valerse de seudénimos o nombres falsos.” También hizo
sospechar “que el nombre que asi se oculta, por alguna razén grave no puede
salir a la palestra honrada.” Si las dltimas cartas de Bedrinana son de creerse,
Pardavé también contrat6 a “dos individuos de la hampa” para que lo siguieran y
lo amenazaran con una verdadera paliza.®

Mientras tanto, el proyecto posrevolucionario de una Iglesia militante bajo la
proteccion de Cristo Rey—soberano social de México—iba en aumento. En 1924,
Pardavé compuso la musica que se cant6 en el curso del Congreso Eucaristico
Nacional en la Ciudad de México, y formé un coro de cuatro mil nifos para
cantar la misa Cum Jubilo. A sugerencias de su amigo Valverde y Téllez, obispo
de Leo6n, también escribié la mdsica para el Himno a Cristo Rey cuyas letras
escribié el poeta Alfonso Junco. Cuando supo que Valverde iba a construir un
monumento a Cristo Rey en Silao, Pardavé le recomendé a uno de sus amigos, el
arquitecto Nicolas Mariscal. No obstante su buena relacién con Valverde, Pardavé
se mostr6 ambivalente frente al culto de Cristo Rey y nunca quiso aceptar su
popularidad. Su himno se publicé y se cant6, nos dice en su autobiografia, pero
nunca se hizo popular. El monumento a Cristo Rey que se levanté en el Cerro del
Cubilete en 1923, mientras tanto, era una cosa monstruosa, “una Iglesia, medio
modernista, que sirve de sustento a la grandiosa estatua de Cristo Rey, escueta,
sin movimiento alguno, con una tinica que da el aspecto de ropa propia para
dormir.”® En fin, su tradicionalismo y su mexicanismo lo llevaron a sospechar un
culto que probablemente veia como demasiado moderno y cosmopolita, poderoso
y sencillo pero sin raices mexicanas verdaderas. Al menos, prefirié minimizar su
importancia al escribir su vida cuarenta afios después.

Al describir como las tensiones entre la Iglesia y el gobierno llegaban a un
punto peligroso durante el gobierno de Calles, por ejemplo, Pardavé prefiri6
conceptualizar la resistencia y el martirio en términos marianos, sin referirse a
Cristo Rey. Aln se sinti6 orgulloso del sermén del pésame que predico en La
Profesa en 1924, en el cual pidi6 a la congregacién considerara las ensehanzas

2 AHAM, Mora y del Rio, c. 21/exp. 33, “Junio 26 de 1922. No. 71. Pdag. 36. Pardavé, Amado G., Sr. Pbro.
Demanda por injurias que promueve en su contra el Sr. Pbro. D. Manuel Bedrinana Martinez.”
©  Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesiéstica, iii. 338. Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 144-5.
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de Maria sobre el sacrificio (la “sabiduria de la cruz”) en el Calvario. Su orgullo
creci6 cuando el sermén provocé los aplausos de los fieles, y el interés de la
policia secreta, cuyos agentes intentaron aprehenderlo sin éxito en la sacristia
después de la misa.* Por estas fechas, y hasta 1930, Pardavé laboraba como
parroco del Verbo Encarnado en Romita. Este templo histérico—se fundé como
capellania para un panteén de leprosos—se ubicaba en la periferia de la elegante
colonia Roma. Sin embargo, como estaba casi en ruinas, seglin Pardavé, y como
no ocupaba el centro geografico de su territorio, algunos fieles preferian dirigirse
a otras parroquias mas cercanas. Sélo fue un caso de egoismo jesuitico, dijo
Pardavé, lo que impidié que la parroquia de Romita se trasladara al templo del
Sagrado Corazon.% Finalmente sinti6 la obligacion de hipotecar su propia casa
para obtener unos cuatro mil pesos de fondos para la restauracion del templo, o,
como él le decia, “aquella immunda pocilga, que no merece el titulo de iglesia ni
menos aln de parroquia.” ®°

Alli estaba en 1926, cuando empezé la crisis religiosa y, luego, la guerra cristera.
Es muy probable que Pardavé no haya estado de acuerdo con la resistencia armada,
a juzgar por un articulo que publicé aquel ano, en el que atacé furiosamente al
gobierno por haber expulsado a varios sacerdotes espafioles en febrero.” Como
vimos al principio, Pardavé se quedé en México durante los primeros nueve meses
de la crisis. Lamentaba la obvia falta de disciplina religiosa que imperaba en
la clandestinidad, aunque hacia lo que podia en su casa en la calle de Sonora,
ndmero 113, cuyo salén convirtié en una capilla privada. En este recinto, Pardavé
y su vicario, José Quintero, celebraban misas, bautizos, y matrimonios. Convivia
con un hermano suyo, y con ocho parientes de aquél, ya que un negocio que su
hermano tenia en Chihuahua habia fracasado. Pardavé los mantenia a todos con las
pocas limosnas que recibia, con los ingresos que percibia dando clases de musica
en su Academia de Mdsica “Juan Luis de Palestrina,” y con el sueldo que ganaba
como ayudante en un laboratorio clinico.®® Sufri6 mas bien intentos de extorsion
econémica que actos de persecucion por motivos politico-religiosos en los meses
que durd en la capital. Un dia de 1926, por ejemplo, fue acosado por dos agentes
“con aspecto de rufianes, armados de sendas pistolas.” Estos lo amenazaron con
implicarlo en las actividades de un tal Victor Garcia, joven que por un tiempo habia

o Ibid., 54, 237

% AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé a Pascual Diaz, México, 22 de marzo de 1930.

°  AHAM, Pascual Diaz, c. 2/exp. 46, Pardavé a Tomas Twaites, México, 7 de enero de 1930.

o “La expulsion de los religiosos espanoles y la liturgia,” reproducido en Pbro. Antonio Maria Sanz-Cerrada, Las
catacumbas en Méjico o la tirania bolchevique (Los Angeles, California: Vincent Printing Company, 1926), 89-91:
“La protesta esta en el terreno de las intenciones, de los actos del entendimiento y de la voluntad, es una fuerza
moral que se lanza contra el contrario, y en Méjico no hay ni razonamiento ni fuerza moral alguna, que pueda
oponerse a la fuerza armada, que en ciego furor de sectarismo quiere acabar con la Iglesia catélica en Méjico.
Y contra la fuerza bruta, es improcedente e ilégico protestar ... Pero ante este hecho, ninguna ley, ni divina ni
humana, puede prohibir el dolor, la amargura.”

% Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 145-6.
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vivido de la caridad de la parroquia y hasta habia trabajado en la casa de Pardavé
como empleado, pero quien cay6 preso una noche cuando la policia interrumpio
una reunion de “gente non sancta y aun sodomita,” en las palabras de Pardavé.
El cura fue llevado a la cércel, donde recibié otra amenaza, esta vez, de parte del
mismo Garcia: si no le daba los cien pesos que le debia por razén de servicios
prestados a la parroquia, y si no lo sacaba bajo fianza, lo denunciaria por haber
celebrado misas secretas en la sacristia de la parroquia de La Regina.®

En abril de 1927, Pardavé abandoné el pafs, para dirigirse de nuevo a Europa. Tenia
el permiso del Arzobispo Mora para presenciar el centenario de Beethoven, y dejo su
parroquia en manos de un vicario ecénomo con quien tendria un fuerte litigio, Agustin
de la Cueva. A la postre, este sacerdote de la arquidiocesis de Puebla—que en aquel
entonces era vicario foraneo de Teziutlan—se negaria a salir del Verbo Encarnado, no
obstante el hecho de que Pardavé habia solicitado sus servicios como mero vicario, a
sugerencias de Mora y del Rio, precisamente para facilitar canénicamente su salida; y
no obstante la precaucion que habia puesto al pedir un suplente que en lo econémico
tuviese lo suficiente, a fin de minimizar su interés en usurpar la parroquia.”® De
momento, Pardavé se sumergi6 en las tradiciones catdlicas del viejo continente, las
cuales afectaron materialmente su manera de entender la crisis mexicana que lo
seguia entristeciendo. En primer lugar, Pardavé se qued6 impresionado por los cultos
espléndidos que presenci6 en la catedral catélica de Westminster durante una visita a
Londres. Su préxima visita a Parfs le trajo emociones muy confusas: Pascual Diaz, de
paso en Francia, le dijo que la situacién en México era “sin esperanza humana,” pero
se sinti6 tan ilusionado al oir misa en San Sulpicio (“sal6n admirable, cantan los nifios.
Organo magistralmente tocado”) y al visitar dos veces el museo del Louvre (“Imposible
describir la impresion de tantas maravillas), que “una idea para mi libro en proyecto””!
llegé de manera dialéctica. Inspirado por el concepto de emplear las glorias divinas
manifiestas en la liturgia como arma contra los perseguidores de los pueblos, Pardavé
viaj6 a Neuchatel, en la diécesis de Friburgo, Suiza, para ocupar una capellania que se
le habia ofrecido.” En el camino, se detuvo para ver una representacién de la Pasion
en Selzach (“todo devoto, ordenado, y de caracter popular”) y en Mianich. Alli pudo
ver una obra profana de Wagner, la épera Parcifal -hoy conocida como un recuento
anti-semita de la leyenda del Santo Grial- cuya escena de la crucifixion habia sido
“sorprendente” para Pardavé.” En fin, fue la impresién poderosa que le dejaron estas

% AHAM, Pascual Diaz, c. 6/exp. 25, “Oficialia del Arzobispado de México. 29 de marzo de 1933. No. 215-G.
Pardavé Amado, Sr. Pbro. Demanda que sobre pago de pesos le promueve el Sr. D. Victor Manuel Garcia.”
Garcia, cuyo nombre variaba segtn las circunstancias, seguia persiguiendo a Pardavé en el tribunal eclesiastico
hasta marzo de 1933, cuando se conformé con el pago de 25 pesos.

70 AHAM, Pascual Diaz, c. 2/exp. 46, “Nos, D. D. Joseph Mora y del Rio...,” México, 17 de marzo de 1927; Pardavé
a Tomas Twaites, México, 7 de enero de 1930.

7' Pardavé, Recuerdos autobiogrdficos, 159.

72 Parece que fue un tal “hermano Bovey” quien lo invité a Neuchatel, pero no tengo més detalles.

7 Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 159.
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grandes liturgias europeas, y la depresion que sentia en cuanto a la Iglesia en México,
lo que lo llevé a la idea de revivir las tradiciones litdrgicas mexicanas. Dijo:

Regreso a Neuchatel y me dedico a escribir sobre las ideas que de
continuo embargan mi mente: el sectarismo de nuestros Gobernantes
de México. Su causa; [;les s6lo el mal de México? Me guio por
las ideas de mi gran amigo el P. Tritschler que murié de Arzobispo
de Monterrey;”* ideas sin orden, sin base. Busco una tesis, llego a
establecerla, “La restauracién de la sociedad moderna mediante la
liturgia catélica.” Necesito libros de consulta; sabia cudles eran: una
amplia historia de la Iglesia, la Historia de los Papas de Renacimiento
por Pastor, el peligro religioso de Weis [sic.].”> Veo la necesidad
de ir a Roma, a la Biblioteca Casanatense que posee estas obras.
Ademas [de] libros, necesitaba yo estudiar en Catedrales, Santuarios,
monasterios, la situacion actual de esta Liturgia, sus elementos,
arquitectura, escultura, pintura, oratoria, musica, etc. Aproveché las
vacaciones del Pensionado al que yo servia para viajar rapidamente
por Francia, Alemania, la parte de Colonia que no conocia, Espana,
Italia. Comencé mi viaje por Italia, comenzando por Mildn.”®

En el curso de su recorrido entre 1927 y 1929, Pardavé tuvo una audiencia con
Pio XI, el tercer papa en recibirlo, en Roma. En mayo de 1929, fue a Orleans, donde
presenci6 el quinto centenario del relevo de la ciudad por Juana de Arco.”” Lo que
vio en Orleans -una misa publica, que cont6 con la asistencia del presidente y
una salva de artilleria- ejemplifico, tal vez, el tipo de religion civil con la que
sofnaba. Inolvidable también fue la fiesta de Corpus Christi que presencié en junio
de 1929 en Toledo, ciudad que visité sélo con “mil economias.” Valié la pena el
sacrificio: la procesion publica con el santisimo, que en magnifica custodia dorada
encabezaba un desfile de dignidades, eclesiasticos, militares y civiles, y legiones
de cofrades ostentando banderas, le parecié un apogeo. Un reencuentro con su
amigo, Valverde y Téllez, quien le traia noticias sobre los inminentes arreglos en
México y el nombramiento de Pascual Diaz como nuevo arzobispo de México,
seguramente remat6 la ocasion.”® Habia acabado ya su libro, y era tiempo de
regresar a México, quedandose el manuscrito en Espafia. Segln Pardavé:

7 Guillermo Tritschler y Cérdova (1878-1952), prelado de San Luis Potosi y Linares. Ver Aureliano Tapia Méndez,
Don Guillermo Tritschler y Cérdova: siervo de Dios, sexto obispo de San Luis Potosi, séptimo arzobispo de
Monterrey (Monterrey: Producciones Al Voleo El Troquel, 1998).

75 Albert Maria Weiss (1844-1925). Teol6go alemdn, autor de apologias catélicas y estudios sobre Lutero.

76 Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 160.

77 No sé en que dia se le haya concedido una audiencia con el papa; y aunque no precisa la fecha de su visita a
Francia en su memoria, sabemos que la celebracion en Orleans se realizé el 5 de mayo de 1929.

78 Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 167-9.
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Terminado ya el trabajo de mi Libro, encontré en Madrid al Sr. Estanislao
Maestre que se comprometié a hacer la impresion del expresado
Libro, con el titulo La restauracion de la Sociedad Moderna mediante
la Liturgia Catdlica. A un Religiosos Benidictino que murié martir en
manos de los Rojos que invadieron a Espafia, encargué la revision de
los trabajos de la Imprenta.

Esta obra en dos tomos y 800 pdginas fue por mucho el mds sustancial que
escribirfa Pardavé. Sabemos que el texto se terminé de escribir en 1928, aunque se
seguia revisando hasta 1929, ya que recibié el imprimatur del vicario general y obispo
auxiliar (titular de Derbe), su amigo Maximino Ruiz y Flores, en México, el 8 de
febrero de 1928. Pero se publicaria hasta dos afios después, en la primavera de 1930,
en Madrid. Pardavé senalé que la demora se debia a razones econémicas mas que
politicas, sobre todo, a su litigio con el padre de la Cueva, quien aprovechd su estancia
en Europa para pelearle el Verbo Encarnado bajo el pretexto de que la parroquia
estaba canénicamente desierta. Asi, de la Cueva rompi6 el gentleman’s agreement
acordado en 1927 por el cual entregaria la parroquia al parroco al concluirse la
persecucion; pero ademas retuvo injustamente la tercera parte de los emolumentos
que por derecho le correspondian al parroco, los cuales Pardavé necesitaba para pagar
los gastos de la publicacién y la tipografia. A finales de enero de 1930, sin embargo,
parece que Pascual Diaz intervino para que Pardavé pudiera regresar a su parroquia
y sus dificultades con de la Cueva se acabaran.”” No sabemos en qué mes de 1930
el libro se publicé, ni cuantos ejemplares llegaron a México, pero si que uno de los
primeros se regal6 al Arzobispo Diaz en abril. La cosa no era para menos; en una carta,
Pardavé le dio las gracias a la arquididcesis por apoyar su larga estancia en Europa, y
le informé a su prelado que habia pasado su tiempo en “producir, corregir, y editar”
algo nuevo en vez de repetir temas que ya dominaba.® Diaz prometio leerlo; si es que
lo hizo, no sabemos qué opinidn se haya formado del texto.? Sin embargo, a grandes
rasgos, el libro iba de acuerdo con la ética de recomposicién interna de la Iglesia, por
ser una obra que pedia una restauracion piadosa del catolicismo mexicano. Es decir,
Pardavé urgia un proceso de purificacion desde adentro, mds que una recuperacion
del catolicismo como proyecto sociopolitico militante. Asi lo reconocié el vicario
general, Ruiz y Flores, al conceder el nihil obstat en 1928. Endosé el libro, dijo, con
la esperanza de que las propuestas de Pardavé se realizaran y contribuyeran a:

7 AHAM, Pascual Diaz, c. 2/exp. 46, Pardavé a Tomas Twaites, México, 7 de enero de 1930.

8 Emeterio Valverde y Téllez, Bio-bibliografia eclesiastica del Estado de México (Toluca: Gobierno del Estado de
México, 1976), 121-123. Ver también, Mario Colin, Maximino Ruiz y Flores, 1873-1973 (notas biogréficas)
(México: Ed. Libros de México, 1973). En su correspondencia particular, Ruiz y Flores se referia a Pardavé como
el “padre mas estimado” y como su “fino amigo”: AHAM, Mora y del Rio, c. 32/exp. 16, Ruiz y Flores a Pardavé,
Atitlaquia, 5 de mayo de 1921.

8 AHAM, Pascual Diaz, c. 21/exp. 34, Pardavé a Diaz, México, 24 de abril de 1930; Diaz a Pardavé, México, 26
de abril de 1930.
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avivar el espiritu, el fervor en el culto pdblico y solemne de la Iglesia,
[para] hacer que sacerdotes y fieles se nutran de la sustancia que se
encierra en los elementos sensibles de nuestra Religion ... para lograr en
Cristo y por Cristo la restauracién de nuestra sociedad contemporanea.®

Restaurarlo todo en la liturgia mexicana

No obstante este conservadurismo social, la tesis central que desarroll6 Pardavé
en su obra si tenfa algo de radical. Por un lado, su libro denunciaba la pobreza
litdrgica del culto catdlico “moderno” celebrado en Méxicoy, por otro, constituia
toda una exhortacién, para que se descubriera de nuevo el fervor de los cristianos
primitivos y se insertara al laico como actor mas integral en la vida religiosa de la
Iglesia, sobre todo por medio de la liturgia 'y, en particular, la plegaria, la salmodia,
y el canto. En el fondo, proponia una libertad bastante restringida para el laico,
es decir, una “revolucion devocional” -retomo la frase célebre de Emet Larkin-,
pero impulsada desde arriba, la cual serfa suficiente para convertir al laico en un
fiel mas comprometido y consciente, sin querer transformar su papel en términos
conceptuales ni su relacion estructural con el sacerdote.® De tal suerte que su
proyecto tenia limites importantes: no concedia un papel preponderante, por
ejemplo, al misticismo laico, a diferencia del grupo de sacerdotes que rodeaba a la
mistica potosina Concha Cabrera.?* Con todo, al leer su libro intuimos que a veces
sus investigaciones le revelaban una contradiccién entre una participacion laica
mas libre y el principio de la autoridad, la cual no llegaba a resolver de manera
convincente, tal vez ni siquiera para si mismo. Si los laicos quedaban libres para
definir su participacion en la liturgia en la manera que mejor les pareciera, afirma
en un momento, no harian otra cosa que respetar las formulas litdrgicas existentes,
por ser éstas casi perfectas, pues su inspiracién es divina.®> Por otro lado, su libro
representd una critica abierta del proceso de estandarizacion religiosa que habia
vivido la Iglesia mexicana en el cuarto de siglo pasado, gracias a la influencia de
los “doctores romanos.” En aquel entonces, parrocos tales como Ignacio Garcia
habian denunciado muchas tradiciones religiosas locales como una afrenta a la
piedad; la sujeccion de la piedad mexicana a una rdbrica que iba mds de acuerdo
con el rito romano, propuesta en el curso del V° Concilio de 1896, seglin Régis
Planchet, habia representado un “cambio radical” en la vida de la arquidiécesis.5

8 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, frontispicio del 1¢ tomo.

8 Emmet Larkin, “The Devotional Revolution in Ireland, 1850-75,” American Historical Review 77, ndm. 3 (1972):
625-652. Ver también Edward Wright-Rios, Revolutions in Mexican Catholicism: Reform and Revelation in
Oaxaca, 1887-1934 (Durham: Duke University Press, 2009).

8 Ver Javier Sicilia, Concepcién Cabrera de Armida, la amante de Cristo (México: Fondo de Cultura Econémica,
2001), y Félix de Jestis Rougier, la seduccion de la Virgen (México: Fondo de Cultura Econémica, 2007).

8 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, ii. 317.

% Ignacio Garcia, El catolicismo espirante en algunos pueblos de la archidiécesis de México debido a la dominacion
secular sobre el clero de la misma (México, 1899), citado en Régis Planchet, £/ derecho canénico y el clero mexicano
6 sea anotaciones al concilio V mexicano (México, 1900), 21. La cita de Planchet es de la pagina 5 de su obra.
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En fin, hay que estar conscientes de que los términos ideolégicos tales como
“conservador” o “liberal,” fueron plasticos, y cambiaron de significado y atn de
sentido durante todo este periodo. Pardavé, que se decia y crefa “conservador”
frente a la ola piolatina de obispos pro-romanos durante la época revolucionaria,
en realidad peleaba por un mayor respeto a lo que él veia como las prerrogativas
de la Iglesia en México, de acuerdo con sus tradiciones y libertades histéricas.
Ademas, quiso revivir aspectos de esta tradicion al incorporar al laico como sujeto
con mas peso y espacio de accién en la Iglesia. Después, cuando soplaban aires
mas “liberales” desde Roma, en el contexto del 2° Concilio Vaticano, Pardavé
resisti6 hasta la temeridad la introduccién de la nueva liturgia conciliar, la
cual tach6 de “protestante” y extranjera. Su posicion basica, tal vez la dnica,
era defender a ultranza la especificidad catélica mexicana; es decir, mantener a
la Iglesia mexicana como repositorio de una tradicién que dio identidad a una
nacion y constituia, a la vez, un baluarte efectivo contra los errores modernos. En
pocas palabras, Pardavé pretendié ampliar hasta donde se podia el papel del laico
dentro del modelo religioso tradicional, sin cambiarlo. Asi se explica por qué, en
1920, se opuso con cierto radicalismo a la faccion mas “romana” de la Iglesia
mexicana, para volverse reaccionario en cuanto a las reformas conciliares de los
anos 60. Era radical o reaccionario de acuerdo con el contexto en el que operaba,
mas que un reformador fuera de tiempo.

El problema

Al empezar su libro, Pardavé concedié que se habia vertido mucha tinta sobre la
situacion religiosa en México que era ya conocida en muchos paises.®” Lo diferente
de su libro, afirmé en su introduccidn, seria su intento de vincular, “de una manera
directa, precisa, y practica esa persecucién que sufrimos con los intereses de la
Iglesia en las diversas partes del mundo.”® Es decir, buscaria entender la realidad
de la persecucion a partir de las condiciones del catolicismo, no s6lo en México,
sino en el mundo, y con este método comparativo sacar conclusiones Utiles y
empiricas. No dudé en afirmar que su libro tal vez pareceria una auto-critica dura
para la Iglesia o, como dijo él, un “caritativo reproche.”® Sin embargo, la cosa
no era para menos, ya que México padecia con Calles un “vértigo sectario que
pretend[ia] destruir lo sobrenatural,”® o al menos exterminar a la Iglesia de una
vez por todas. Por la importancia trascendental del asunto, habia que ir al grano,
sin temor de ofender al buscar la verdad.

8 Para darse una idea, ver Jean Meyer (coord.), El conflicto religioso y las naciones (México: Tusquets, 2010).
8 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, i. 2.

% bid., i. 4.

% bid., i. 13.
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Para Pardavé, el conflicto religioso replanted no sélo el anejo problema de la
relacion Iglesia-estado, sino el de la participacion de los laicos dentro de la Iglesia.
sPor qué —pregunt6- habia una persecucion tan feroz en un pais que presumia ser
tan catdlico? La respuesta a esta pregunta, seglin Pardavé, era la divina providencia:
si México sufria, sufria de acuerdo con la “soberana disposicién”®' de Dios, que
en realidad constituia la causa de todo. Por lo mismo, la persecucién no debia
verse como un mal sin sentido, sino como una especie de castigo providencial
para México. Sin embargo, precisar cudles errores habian “hecho que Nuestro
Sefior, para purificar a Méjico... se aleje de nuestros templos,”** era una cuestion
bastante dificil. Para empezar, al ser imposible escudrifar la voluntad divina, se
hacia necesario deducir las causas por sus “efectos”, lo que no dejaria de ser una
ciencia muy inexacta.”® Por otra parte, estas causas podrian ser muchas:

A nadie se oculta —dijo- que es cuestion bien ardua buscar la causa
precisa y determinante de nuestra situacion en Méjico. Porque es muy
posible que no sea una sola esa causa, sino que sean varias, y aun
de diverso género. Desde luego declaramos que no es nuestro intento
buscar todas estas causas, sino solo senalar una.**

En este sentido, Pardavé presentd una larga serie de faltas éticas, sociales y
religiosas, que iban desde el cine y las faldas inmorales de las mujeres hasta las
“profanaciones” que ocurrian en los templos durante algunas fiestas populares.
Sélo que las circunstancias de la persecucidn se habian vuelto tan graves que
obviamente se trataba de una transgresion mucho mayor que las indiscreciones
cotidianas de los fieles. De hecho, fue aqui donde Pardavé develd su argumento
mas radical y original, al describir lo que para él era una causa “de capital
importancia” de la persecucion.” En pocas palabras, esta causa consistié en la
critica y terrible desequilibrio que notaba Pardavé en el seno del clero y de la
Iglesia, de los que él formaba parte. Para esto propuso como remedio lo siguiente:

La disciplina eclesiastica, ante todo, y el fervor de los sacerdotes en su
augusto ministerio: la cuidadosa educacion de la nifiez; la formacién
del espiritu sélidamente cristiano en la juventud; la ensefianza a todo el
pueblo fiel de todas las altas verdades del cristianismo; la purificacion
de las costumbres mediante los principios de la Religion; el cultivo de
las virtudes con que los cristianos hemos de edificar a la sociedad en

9 bid., 1. 7.
2 bid., i. 68.
% bid., i. 8-9.
% bid., i. 17.
% bid., i. 17
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que vivimos; el auge, siempre en aumento, del fervoroso entusiasmo
con que cada dia hemos de trabajar por la cause de Dios y de su Iglesia
...y, sobre todo, el apercibimiento de todos los discipulos del divino
crucificado para luchar sin tregua.”

En otras palabras, fue la parcial y, sobre todo, sesgada catolicizacién de México por
parte del clero, lo que habia hecho posible la situacion actual, y creado un tirano
como Calles. “El caso de persecucion religiosa de Méjico,” continué Pardavé:

tiene su explicacién en que ... ain no llega el espiritu cristiano de
la gran mayoria de los mejicanos, mayoria catdlica, a ese grado de
intensificacion ... [como] para resolver los arduos problemas que
plantea practicamente el sectarismo contra la Religion, y alcanzar asi, no
s6lo una victoria moral de la Iglesia sobre sus enemigos, sino la victoria
social, material, consistente en que la Iglesia misma influya directamente
con sus principios y su actividad sobrenatural en la vida nacional,
encaminandola al bienestar, a la paz, y a la felicidad, y de esta manera,
terminar la obra civilizadora que ella comenz6 hace cuatro siglos.””

En parte, este fracaso se explicaba por referencia a factores geograficos,
historicos, y logisticos. México era un pais enorme, con una topografia
dificil y montafiosa; grandes distancias separaban a una parroquia de otra;
la administracion episcopal era esquelética; y, mds importante adn, se notaba
siempre una “grandisima falta de clero, pero de clero parroquial.” Hasta
cierto punto, acepté Pardavé, fue el nimero reducido de parrocos, sobre
todo en el norte, lo que “nos ha traido esta catastrofe de la Revolucion.”?

Sin embargo, el propésito fundamental de su critica era sefialar una falta de
“espiritu”, mas no de hombres y templos. A fin de dar un ejemplo, Pardavé refiri6 el
caso de un sacerdote viejo, quien le dijo en octubre de 1926, que “lo que sufrimos
ahoraes el justo castigo de muchos defectos que ha tenido nuestro ministerio; el aviso
paternal de Dios para que se avive nuestro espiritu sacerdotal, nuestro celo; o bien
es la corona del martirio con que Dios quiere recompensar nuestro sacerdocio.””
En el segundo tomo, Pardavé reprodujo una cita polémica -atribuida al Arzobispo
Ruiz y Flores de Morelia, en el contexto de una entrevista realizada en el Congreso
Eucaristico de Amsterdam en 1924- en el sentido de que sélo 20 de cada 100

% 1bid., i. 9-10. Enfasis mio.
97 lbid., ii. 276-277.

% Ibid., ii. 278.

99 Ibid., i. 59.
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catélicos mexicanos eran “verdaderos cristianos.”'™ Intuimos de tales apartados
que la critica consisti6 no tanto en una condena al clero mexicano en su conjunto,
sino en un ataque disfrazado en contra de la faccién de obispos, tales como Ruiz
y Flores, quienes habian recibido su educacion en el Colegio Piolatino en Roma.
Estos mismos prelados habian impuesto una serie de proyectos eclesidsticos a fin de
reformar y modernizar la Iglesia, pero sin mejorar un apice el estado del catolicismo
mexicano.'”! Todo lo contrario; mas bien, segln Pardavé, fue la romanizacion de la
Iglesia mexicana en las dltimos dos décadas del Porfiriato lo que habia reducido a
la institucion a tal punto que ya no habia persona alguna que la defendiera.'?

Siguiendo esta linea, podemos identificar hasta cuatro angulos de ataque en el
libro de Pardavé. El primero tenia que ver con el caracter cosmopolita, hasta banal,
de los cultos celebrados en México. Estos, segln Pardavé, se veian “inficionados”
por una “atmésfera universal moderna,” sin la especificidad cultural que antes
tenfan, y con el resultado de que ya no decian nada a los fieles somnolientos de
México.'® Por ejemplo, Pardavé lamento la desaparicion del calendario religioso de
muchas fiestas litdrgicas mexicanas en nombre de la estandarizacién canénica; o
su reduccién a unas cuantas férmulas abreviadas, o la modificacién caprichosa de
sus horas, en caso de que no se suprimieran. También lamenté la decadencia que
acusaban otras fiestas populares, como la celebracion de Corpus.'™* Para apoyar
este argumento, Pardavé ofrecié a sus lectores una vasta sintesis histérica que
llena varios capitulos del primer tomo, y en la cual concluy6 que el liberalismo
mexicano —“progénito” de la Reforma luterana y la revolucién francesa de 1789-
habia arruinado el culto colonial en México. Los liberales le quitaron a la Iglesia los
medios econémicos, y los preciosos objetos de culto, que necesitaba para mantener
una liturgia decorosa. Habian también prohibido las procesiones religiosas e
instituido el registro civil; al suprimir el diezmo, los liberales obligaron a los
sacerdotes a vivir de la caridad de los fieles.'® Sin embargo, no se podia atribuirle

190 Ibid., ii. 275.

100 bid., ii. 265.

192 Laura O’'Dogherty, “El ascenso de una jerarquia eclesial intransigente, 1890-1914,” en Manuel Ramos Medina
(coord.), Memoria del I Coloquio de Historia de la Iglesia en el Siglo XIX (México: Condumex, 1998), 179-198;
Cecilia Adriana Bautista Garcia, “Hacia la romanizacion de la Iglesia mexicana a fines del siglo XIX,” Historia
Mexicana LV, nim. 1 (2005): 99-144.

103 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, ii. 277.

104 bid., i. 352-357.

195 bid., i. 18-30. De acuerdo con el recorrido histérico que ofreci6 Pardavé, en la Iglesia medieval el cristianismo
habia florecido en muchas esferas, entre ellas el estudio, la arquitectura, la mdsica, y el canto. Todas estas
expresiones cristianas culminaron en las magnificencias del culto. El primer ataque a este complejo litdrgico
ocurrié durante la Reforma, que surgié de la recuperacién del humanismo pagano durante el Renacimiento. Por
una parte, los reformadores saquearon los templos catélicos, se burlaron de la liturgia y la denunciaron como
una abominacién papista; y suprimieron o mutilaron la misa. La Reforma también propicié otros errores, tales
como el pietismo, y una reaccion necesaria en el Concilio Tridentino. Sobre todo, la Reforma abrié el camino
a la revolucidn francesa, al atacar el principio de la autoridad en cuanto a la lectura de los textos sagrados. La
revolucién, por su parte, representd un regreso total a la barbarie, ya que pretendié abolir el culto catélico y el
ciclo litdrgico y a la vez sustituir un culto pagano a la naturaleza y una religion civil (ibid., i. 228-235, 250-253).
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solamente al liberalismo secular la falta de esplendor en el culto en México.
Més bien, habia que dirigir la mirada hacia adentro, y culpar al “liberalismo
sacerdotal,” es decir, una actitud paralela de suspicacia de parte de los mismos
sacerdotes frente a las costumbres religiosas, el misterio, y la solemnidad.'®

Aqui Pardavé critico duramente lo que el veia como el enfoque sociolégico
del catolicismo actual. Acusé a los llamados “catélicos sociales,” que incluian
buena parte de los obispos piolatinos, de haber descuidado las dimensiones
rituales y litdrgicas de la fe, y todo en su afan equivocado y mundano de “sacar
a los catélicos de la sacristia.”’”” En vez de ofrecer grandiosos y conmovedores
actos de culto, la Iglesia promovia celebraciones masivas pero vacias, y
fomentaba organizaciones sociales. La prensa catélica, mientras tanto, nunca
escribia sobre cuestiones litlrgicas, y enfatizaba solamente los aspectos sociales,
morales, teol6gicos y dogmaticos del catolicismo.'® Hasta parecia que muchos
sacerdotes, vefan a los cultos como simples ceremonias, que debian celebrarse
tan rapida y eficazmente como se pudiera.' En el fondo, el problema era
que “la piedad cristiana de nuestros dias ya no se relaciona intimamente
con los elementos sensibles de nuestro culto cristiano,” o sea, que los ritos y
los significados del catolicismo se habian separado.”® Un riquisimo sistema
cultural, arraigado de manera orgénica e histérica en todos los pueblos de la
tierra, se reducia cada vez mas a una practica minimalista y centralizada, y a una
movilizacién social de los catélicos. El misterio cedia terreno a la sociologia; de
esta manera, fue la Iglesia misma quien completaba el trabajo de los liberales.

Esta critica condujo al segundo gran “reproche” que hizo Pardavé del
catolicismo moderno. Es decir, la exclusion creciente del laico de la liturgia, o
dicho de otra manera, su participacién inconsciente en la oracion de la Iglesia.
El “més grave mal de nuestros dias,”""" para Pardavé, era que la Iglesia se habia
olvidado del laico como participante activo en la liturgia. Al querer masificar el
culto, la Iglesia moderna “procesaba” sus fieles, por medio de un culto indigno
y poco atractivo para todos los sentidos, en el cual el laico tenia un papel pasivo
cuando no anénimo. No obstante la piedad notable del pueblo mexicano, esta
actitud utilitaria le habfa dado un “caracter mecanico”''? a la religién catélica; y
habia hecho que los fieles “asistlieran] a los divinos misterios sin espiritu de fe

196 bid., i. 358-359.
197 Ibid., ii. 39-44.

19 Ibid., ii. 47.
199 Ibid., ii. 48-53.
10 bid., ii. 54.
" bid., ii. 248.
"2 bid., ii. 55.
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y de oracion ... casi por costumbre.”"* En la Ciudad de México, por ejemplo,
unos 600,000 catélicos asistian semanalmente a misa; otros 300,000 visitaban la
Basilica de Guadalupe el 12 de diciembre; y hasta 500,000 peregrinos caminaron
a Tepeyac para celebrar la fiesta de Cristo Rey en 1926. En otras partes de la
arquidiocesis de México, los padres misioneros confesaban de sol a sol hasta
agotarse, y algunos seguian confesando desde la cama cuando ya no podian mas
a pie.""* No obstante las cifras, la realidad era que muchos fieles no demostraban
mucho compromiso con las esencias de la fe. Mas bien, en la misa se confundian
la rutina y la devocién, pues “[era] sumamente reducido el nimero de los que,
penetrandose del valor de tan alto misterio, recib[ian] sus frutos.”''>

Pardavé insisti6 en la posibilidad de que este problema tuviera su origen en la
actitud del clero. En muchos templos, los sacerdotes acusaban el “mismo espiritu...
de no prolongar la Misa, de facilitar... el que los fieles asistan con grande comodidad
a ella.”"® Otros curas “se preocupan de que en sus iglesias exista una serie no
interrumpida de Misas perfectamente combinadas, para que asista a cada una de
ellas un verdadero tumulto de fieles.”""”'Y por lo regular, la predicacién dominical
era o simplista o demasiado moralizante, preocupada mas por los vicios mundanos
que por las virtudes cristianas; algunos predicadores populares eran realmente
escandalosos, y su “charlatanismo” y “sermones profanos” herian a la Iglesia.'’®
En su correspondencia particular con la Mitra, inclusive, Pardavé lanzé ataques
personales en contra de los sacerdotes, como el padre de la Cueva de Teziutlan
(Puebla), en quienes se juntaban todos estos vicios. Este parroco supuestamente
toleraba un culto “rapido e improvisado,” con gran asistencia de fieles y muchas
limosnas. Para facilitar estos objetivos, sin embargo, de la Cueva habia reducido la
misa a la nada y suprimido hasta el Evangelio, aunque si repartia a la salida lo que
Pardavé Ilamaba sarcdsticamente una “Toma y Lee’ bufonada religiosa... con sus
chistes y suicidios.”""? Estos ataques eran desagradables, pero la condicién general
del culto no era mucho mas alentadora:

"3 bid., i. 68.

14 bid., i. 36, 40-41.

"5 Cita, ibid., i. 363. Hay que enfatizar (i. 326-339) de nuevo que Pardavé criticaba el espiritu del catolicismo
moderno, no solamente su expresién mexicana. El oratorio sagrado, cultivado al grado de constituir un arte en la
época de Bossuet, acusaba una decadencia profunda desde que la Iglesia enfatizaba una piedad mas interior. La
arquitectura religiosa también habifa caido en decadencia a partir de 1850, y con muy pocas excepciones, tales
como la catedral de Westminster en Inglaterra, se limitaba a imitar estilos antiguos; el arte religioso habia decaido
de manera grave, y la escultura sacra se habia reducido a la produccién masiva de santos de yeso, al “trabajo
de maquina para hacer estatuas sacras del mismo modelo.” No obstante las reformas littrgicas emprendidas por
Le6n Xllly Pio X, el catolicismo moderno, tal y como se mostraba en el Congreso Eucaristico de Chicago (1926),
era de mal gusto, un “catolicismo practico,” purgado de esplendor y riqueza.

16 Ibid., i. 364

"7 bid., i. 371-372.

18 bid., ii. 16, 20.

9 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé a Pascual Diaz, 22 de marzo de 1930.
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Sobre cuanto se refiere al culto divino puede decirse, en general, que
nos solemos contentar con que gran nimero de fieles asistan a la misa en
los dias festivos, y aun en iglesias y santuarios principales serfa mucho
de desear que el gran concurso de fieles que asiste a las solemnidades,
no se limitase a presenciar, tan sélo, un espectdculo mas o menos bello,
ni a tener, si se quiere, ideas nobilisimas de religion, de fe, sino que
tomase parte en la oracion publica y solemne de la Iglesia.'*°

Las consecuencias politicas de este utilitarismo eran clarisimas para Pardavé:
una Iglesia que trataba a sus fieles como borregos ddciles no podia esperar que
la defendieran como leones. En palabras del propio Pardavé, “el caso de Méjico
demuestra elocuentemente que la causa de la Iglesia no es popular, que no hay
entusiasmo por lo que a ella se refiere, que se ve con indiferencia el que los
enemigos la ataquen sin piedad.”’ Como se ve, aqui se hacia una conexion
abierta entre la condicién politica que vivia la Iglesia mexicana y la condicién de
subordinacién pasiva que vivia el laico dentro de la misma institucion.

La tercera critica se enfocaba en la administracion de los sacramentos, que
seglin Pardavé, era tan relajada que temia evidenciarla por temor de dar armas
a los enemigos de la lIglesia;'* por dondequiera, reinaban el descuido y la
irreverencia, y aun en el caso de algunos parrocos era necesario preguntar “con
toda calma si se trataba de sacerdotes que atin conservaban la fe en la presencia
real de Jesucristo en el augusto misterio del altar.”'* De nuevo, estos problemas
se habian generalizado. En otro tiempo, el bautizo habia sido una liturgia en
cinco partes,'* pero se habia reducido a tres, con el efecto negativo de que el
pleno significado del rito ya no se entendia; atiin mas, el rito ahora se sujetaba a
“verdaderas profanaciones,” sobre todo cuando se celebraba en casas particulares.
Los matrimonios también eran inmodestos, y se celebraban en salones vanidosos
con la presencia de fotdgrafos.'? Pardavé hasta criticé como indignos y rudos a
los “catecismos ambulantes,” los cuales se realizaban en casas “y hasta en patios
y vestibulos.”"* Como vemos, Pardavé no exentaba las prdacticas religiosas que
se realizaban en las catacumbas al formar su critica general, lo que me parece
injusto. Insistié sobre la necesidad de promover una “piedad apostélica,” en la
que se ampliara el papel del laico, pero no quiso apreciar en qué medida la Iglesia
vivia este modelo desde la clandestinidad.”

120 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, i. 74.

21 bid., ii. 271. Enfasis mio.

22 bid,, ii. 24.

23 bid., ii. 25.

124 Precisamente: el exorcismo, la profesion de la fe; la bendicién de los éleos; la bendicion de la pila bautismal; y
la ablucién del nedfito. Después se suprimieron las bendiciones, segtin Pardavé.

25 bid., ii. 28, 30-31.

126 |bid., ii. 39.

27 Ibid., ii. 6-13.
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En cuarto lugar, Pardavé criticé la formacién sesgada del clero en el seminario.'?®
Segln él, los sacerdotes nuevos recibian una educacion rapida y pobre, que
enfatizaba el latin y la teologia dogmatica y moral, sin instruir al seminarista en
el “espiritu de la liturgia sagrada y del gusto artistico.”'?* Con eso, precisamente,
empezaron los problemas antes mencionados, ya que los sacerdotes actuales
oficiaban en la misa “de manera mecanica e inconsciente.”’*° La consecuencia
|6gica de esta actitud era que:

la inmensa mayoria de personas que se titulan catdlicos se contenta
con asistir Unica y exclusivamente a la Misa rezada los domingos y
dias de fiesta, sin que los sacerdotes nos preocupemos de que ... la
Misa normal sea aquella en la que el pueblo mezcla su voz con la del
sacerdote y canta, es decir, la Misa solemne."'

Con eso, Pardavé lleg6 a una posible solucién de la crisis actual que vivia la
Iglesia: la reincorporacién, de manera cotidiana, del laico como actor importante
en la oracién de la Iglesia. Segln veremos, esta reintegracién consistiria en su co-
participacion, dentro de ciertos limites, como celebrantes en la misa; y en una
relaciéon mas dialégica, pero no igual, entre fieles y sacerdote. “Los fieles que asisten
al culto divino” tenfan que tomar una “parte activa en la oracién de la Iglesia,
en la celebracién de los santos Misterios.”'** En caso de que se involucrara a los
fieles en la vida de la Iglesia, seria casi inevitable que los mismos fieles permitieran
alguna suerte de atentados. Tal vez fue en este sentido en que Pardavé retomé otro
comentario del Arzobispo Ruiz y Flores, quien habia escrito en una carta pastoral
que “no basta que seamos martires, si no somos apédstoles.”* En fin, argumenta
Pardavé, si tuviera mas apdstoles, la Iglesia mexicana necesitaria menos martires:

128 Ver, para una comparacion, Carlos Francisco Vera Soto, La formacion del clero diocesano durante la persecucion
religiosa en México, 1910-1940 (México: Universidad Pontificia de México, 2005), 419-748.

129 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, i. 340. La arquididcesis de Michoacan, que mantenia una
escuela para formar cantores y musicos, era la excepcion (i. 402).

150 |bid., i. 347.
1 1bid., i. 363.
32 lbid., ii. 58. En fin, habia que implementar de manera tardia y en toda la Iglesia el concepto “verdadero” del

canto litdrgico dialégico afirmado en el Motu Proprio de Pio X (1910), el cual estipulaba que la feligresia debia
unirse con la voz del sacerdote para cantar las oraciones en el templo (i. 414-417). Textualmente, el Motu Proprio
afirma: “El culto catdlico, es decir, las reuniones de los fieles en el templo, tienen por objeto la participacion
activa de estos mismos fieles en los santos Misterios y en la oracién publica y solemne de la Iglesia, con el fin
de llenarse del verdadero espiritu cristiano, cuya fuente primera e indispensable consiste propiamente en esa
participacién” (ii. 201). Notamos, de paso, una contradiccion mas entre el pensamiento y la practica de Pardavé
en relacién con el Motu Proprio. EI Motu Proprio prohibié que las mujeres asumieran un papel de cantor en
la misa, tomando en cuenta la funcién litdrgica de los cantores; ademds, dice Pardavé, desde una perspectiva
estética, los coros de mujeres “cuando no son habilmente dirigidos por un verdadero maestro de este género”
suelen producir “los gritos y la emision enfética, dramatica, y propia del género teatral,” con el resultado de que
“desfiguran horriblemente la polifonia y el canto llano.” En la practica, sin embargo, Pardavé estaba dispuesto a
permitir la participacion feminil en sus coros, tal y como se habia permitido en varios paises europeos, entre ellos
Francia, Espana, Suiza, y Alemania, en parte porque los hombres cantores existentes en México por lo general no
tenfan la formacién necesaria, o eran cantores acabados de teatro y hasta pianistas de cine (i. 399-414).
35 1bid., i. 60.
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Cuando, pues, nuestra fe sea mas sélida, nuestra piedad mas viva, nuestro
catolicismo, en suma, mas lleno de sustancia del espiritu de Jesucristo,
entonces, no lo dudemos, volvera su Majestad a los templos que se hallan
ahora en indecible desolacion. Lo que importa ahora es llorar, de lo intimo
del alma, nuestros muchos pecados; en constante y humilde oracion
pedir a Dios que abrevie los dias de tan amarga prueba, y mediante
la penitencia, aplacar a la justicia divina por los muchos pecados de
nuestros enemigos, que son nuestros hermanos, y asi purificarnos y
hacernos dignos de que Dios vuelva a habitar entre nosotros.'*

Claro esta que la liberacion de la Iglesia mexicana implicaba, para Pardavé,
una participacion laica mayor en los cultos. Fue en este contexto, de hecho,
que entendi6 la suspension de los cultos en México en 1926. Como se sabe, un
objetivo de esta medida fue privatizar el culto para evitar la aplicacién de una ley
que en buena medida proscribia el ejercicio publico del ministerio por parte de
los sacerdotes;'** pero otro objetivo fue el de estimular la participacion laica en el
culto. Como lo plantea Pardavé:

Creemos también que estuvo en la mente de los Obispos estimular,
ya de una manera inmediata y practica, al pueblo, para que siempre,
dentro de los limites del orden, de la cultura, de la paz cristianos, pero
con infatigable actividad, trabajase en cosa que a él tanto le interesa,
como es el culto, la administracién de los sacramentos, hasta lograr la
augusta libertad de la Iglesia.’®

Para llegar a este feliz término, Pardavé desarrolld tres lineas de pensamiento que,
hasta cierto punto, resultan ser sorprendentemente actuales, sobre todo en cuanto
al segundo tomo de su libro."*” Las primeras dos lineas, seglin veremos, declaran
cémo madurar vy fortalecer el papel del laico en la liturgia; y cudles son las bases
histdricas y teoldgicas, para que la liturgia vaya mas de acuerdo con los gustos y
tradiciones de los pueblos; latercera linea consiste en unaserie de medidas practicas,
a realizarse en las sedes diocesanas pero sobre todo en las parroquias mexicanas.

B4 bid., i. 64.
135 Ibid., i. 45-6: “la primera intencién de semejante acuerdo fue esquivar la ley.”
136 1bid., i. 45-6.

37 Ver, por ejemplo, la discusion que hace Herndndez Madrid, Dilemas posconciliares, 144-148, sobre la
implementacién en la diécesis de Zamora de la “Constitucion sobre sagrada liturgia” publicada por el segundo
Concilio Vaticano. Al parecer, Pardavé también creia que el modelo que esboza en su segundo tomo tenia una
aplicacion universal: “resolver el problema de Méjico ... [y] valernos de este caso de la persecucién religiosa de
Méjico,” sugiere, seria “presentar al mundo cristiano ... los medios de la restauracion.” Pardavé, La restauracion
de la sociedad moderna, ii. 69.
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La solucion

Pardavé reiter6 su argumento anterior, o sea, que la Iglesia agonizaba bajo Calles
por falta de un “vivo y bien organizado apostolado litdrgico.”'*® Esta falta era
sintomatica de una retirada mas grave, lo que Pardavé no dudé en Ilamar un
“retroceso al paganismo” y el abandono “del cristianismo civilizador.” Sin
embargo, afirmé:

como existe el principio de la sana filosofia que los mismos efectos
tienen que ser producidos por las mismas causas, serfa ya facil deducir
la dltima consecuencia practica: que restaurado el culto de la Iglesia
catdlica como ella misma ansia vivamente, la sociedad volvera a sentir
su influencia vivificante de cristianizacion y de cultura.'*

Asi Pardavé estableci6 una dialéctica pagana-cristiana que vinculaba de manera
explicita los avance de la civilizacién mismay la plenitud y vigor del culto catélico.
Por lo mismo, habia que buscar las formas de culto mas adecuadas, histéricamente
hablando, e inspirarse en ellas. Para Pardavé, esto significaba volverse a la época
de la Iglesia primitiva, ya que esta fue la Iglesia que logré diseminarse con mds
éxito, no obstante las feroces persecuciones que sufria por largos periodos; fue
también en aquel entonces cuando se desarroll6 un modelo de culto laico que
se vivié de manera intensa y que se difundié por medio de textos piadosos (el
decdlogo, los evangelios) y a través de asambleas eucaristicas, sobre todo.'** De
hecho, dice Pardavé, la formacién del laico consciente se realizaba dentro de “la
misma asamblea liturgica,”™*" en la que fueron los mismos laicos quienes, junto
con el sacerdote, lefan los ritos, las oraciones, los salmos, los canticos, y los textos
del evangelio. Por momentos, los laicos recitaban “libremente”:

Principiaba la asamblea con la lectura de la Sagrada Biblia, con el
canto de salmos, himnos y con la lectura de los hechos de los martires.
Inmediatamente seguia la predicacion, la ensefianza ... ademas de las
palabras con que dialogaban los fieles con el sacerdote, ellos hablaban;
en determinada hora de la asamblea tenian libertad de abrir sus labios
para expresarse, pero en forma afectiva, ya sea de plegaria de Dios, ya
sea en una forma lirica, para manifestar sus sentimientos cristianos, sus

afectos.
155 Ibid., ii. 278.
59 1bid., ii. 68.
10 bid., i. 85-102.
41 1bid., i. 94.
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El hecho de esta participacion laica espontdnea vy libre era algo “que no hay
que perder de vista,” enfatizé Pardavé, por si acaso sus lectores no lo advertian.'*
En la segunda parte de la asamblea, afirmé Pardavé, los cateclimenos salian y
principiaba, a puerta cerrada y en un ambiente de misterio, la misa de los fieles.
Esta consistia en “oraciones, algunas en forma dialogada, entre los sagrados
ministros y el pueblo,” y luego:

una ensefianza de cosas mas altas, para los que ya habian recibido el
bautismo, para los fieles: salmos, himnos, la recepcién de las ofrendas,
pan vino, aceite, durante la cual habia un canto especial en forma
antifénica, dialogada, para llegar, finalmente, a la anéfora [la oferta de
los elementos eucaristicos], llamada también canon, illatio, infraactio,
la parte sustancial del sacrificio. El sacerdote, en voz alta, narraba los
beneficios divinos, recordaba los de la creacion, los de la redencién,
y, precisamente, al llegar a la historia de la dltima Cena del Salvador,
recitaba sobre el pan y el vino las palabras que el Sefor pronuncié:
“Tomad y bebed, éste es el cdliz de mi sangre,” para obrar el misterio
de la transubstanciacion.

Realizada la misteriosa transformacion, y entre cantos y salmos, se repartié
el pan en fracciones."® Muchos elementos de estas asambleas se habian
incorporado en la liturgia de la Iglesia catélica, afirmé Pardavé. De todos
modos, insisti6, las asambleas primitivas se distinguian histéricamente por
varios factores. Primero, se celebraban en “centros cristianos,” es decir, en
casas particulares o en sepulcros subterrdneos;'** y, segundo y tercero, se
destacaban por el fervor que acontecia en la celebracion vy, sobre todo, por “la
activa participacion de los fieles en las oraciones,” por lo que aquellos cultos
antiguos produjeron una genuina “trasformacion interior” en los fieles.'

En estos centros del culto, describio Pardavé, los laicos se reunian diariamente
para sus horas santas, y se conmovieron tanto al escuchar las historias de la
vida de Cristo y de los santos, los salmos, himnos y canticos, que todo aquello
“penetraba en el corazon de los fieles hasta lo mas intimo [y] los disponia a
recibir los santos Misterios y con ellos los bienes inefables de la gracia.” En este
ambiente intenso, los fieles lloraban por todo lo que ofan y sentian, primero
como individuos y luego en una “tumultuosa agitacion.” Después, empezaba a

142 |bid., i. 100. Enfasis mio.
" Ibid.. i. 101,

14 Ibid,, i, 126-127.

45 bid., i. 117, 120, 125.
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hablar, “con calma, con reflexién, cada fiel cristiano en particular, en medio de la
asamblea, con el deseo de rivalizar en la expresion de la fe, de su amor a Cristo,
con todo lo que habia escuchado.” Durante la celebracién, los fieles proclamaron
“Amén” y “Alleluya,” a manera de respuesta a las palabras del que celebraba, y
ofrecian rezos fervientes.'** En fin, la tesis de Pardavé era que la “liturgia primitiva”
promovia un “entusiasmo sin limites,” un espiritu apostélico que aprovechaba y
canalizaba la fe laica. Esta arma moral, aun siendo la Gnica que poseia la Iglesia
primitiva, resulté ser de un poder suficiente como para vencer al mundo pagano de
la antigliedad.'” De invocarse de nuevo, ;por qué no podria vencer el paganismo
moderno también?

Asi pues, Pardavé planted la idea de fortalecer la Iglesia mexicana por medio
de un nuevo apostolado laico, fundado en las practicas primitivas. Tras esbozar el
fundamento histérico de su proyecto -aunque a fondo se trataba de la recuperacion
de espacios perdidos, como dijimos- Pardavé intenté sentar las bases teolégicas.
No soy tedlogo, por lo que no tengo las herramientas necesarias para evaluar la
originalidad de esta dimension de su pensamiento. Aunque sean ideas no originales,
sin embargo, lo que si hay de original, al menos, es su aplicacién histérica en el
contexto de la Cristiada: desconozco otro autor que haya replanteado el papel del
laico en términos de un “sacerdocio” con tanto detalle como lo hace Pardavé en
el segundo tomo de su obra, o que lo haya intentado como respuesta “explicita”
a las condiciones imperantes durante la guerra cristera."® De hecho Pardavé
se pone a escribir su libro al fracasar el boycott que organiza la Liga Nacional
Defensora de la Libertad Religiosa en 1926, y al preguntarse si “;algo mas
practico, algo en lo que, humanamente hablando, pueden fundarse las esperanzas
del triunfo de la Iglesia, existe en cuanto han hecho los catélicos de Méjico?”'*

Concluye que la gran esperanza para la Iglesia es la reinsercion del laico en
la celebracién del culto. Para justificar esta postura, Pardavé argumenta que el
significado del cristianismo, expresado en las ensefanzas de Cristo a sus discipulos,
esta arraigado en los ritos y el lenguaje de la liturgia catélica; y por tanto, es la
misma liturgia la que proporciona el medio ideal para la instruccion religiosa
de los laicos. De alli la necesidad de crear un papel litirgico mas prominente
y consciente para los laicos, porque éstos nunca entenderian los misterios

16 Ibid., i. 136-138, 143-146.

W lbid., i. 141, 148.

8 Luis Marfa Martinez, El sacerdocio de los fieles (México: Ediciones La Cruz, 1966) es la excepcién que
comprueba la regla. Los ensayos teol6gicos complilados en este libro se escribieron, segin la introduccion,
desde las catacumbas cristeras. Para un estudio histérico-teolégico del concepto del laico, y del sacerdocio laico,
ver Kenan B. Osborne, Ministry: Lay Ministry in the Roman Catholic Church, Its History and Theology (Eugene:
Wipf & Stock, 1993).

149 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, i. 49.
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incrustados en las férmulas sagradas a través de una participacion inconsciente o
“somatica.”™ En su intento de justificar esta participacion mas amplia, finalmente,
Pardavé complica la tradicional divisién entre laico y sacerdote al enfatizar que
los laicos son participantes en el sacerdocio de Cristo. Como veremos, Pardavé
también enfrenta al final de su libro el problema de reconciliar este concepto
del laico con el principio de la autoridad en la Iglesia, aunque tal vez evade las
conclusiones légicas que sugiere su analisis.

El punto de partida de Pardavé es que existen dos formas “distintas” de oracién
y de culto, es decir, dos modalidades complementarias que él llama “oracién y
culto publico” y “oracién y culto privados.” En el culto pablico, dice, celebra “un
ministro publico de la Iglesia y en nombre de ella”; el culto y la oracién privados,
mientras tanto, “se hacen en nombre y con la autoridad privada del que los hace.”
Pardavé afirma también que estas dos modalidades no son estrictamente iguales,
ya que tiene mayor eficacia la primera.’' Con todo, dice, debe haber una relacién
muy cercana entre ambas, lo que él llama una “compenetracion intima” entre
“estos dos elementos del culto que ofrecemos a Dios, el elemento interno y el
externo.” Mas bien, en la teorfa el culto pdblico y el privado eran como cuerpo y
alma, en el sentido de que “se compenetran y unifican admirablemente, por modo
misterioso e incomprensible, para formar un solo acto de una misma especie.”'*?
De esta manera, Pardavé establecié una correspondencia mas equivalente entre
el culto pablico/sacerdotal y el culto privado/laico, lo que le permitié enfatizar la
eficacia que tendria una participacion activa del laico en el culto puablico de la
Iglesia. Para el laico, dice, una participacién activa en la liturgia, “mediante todas
sus facultades, siguiendo el curso, el desarrollo de todo ese ceremonial simbdlico,
penetrandose de cuanto encierra, en medio del cual se celebran los Misterios y la
Iglesia ofrece a Dios sus obsequios,” era una manera de “logrlar] su santificacion,
unirse a Dios mediante los actos de fe, esperanza, y caridad, y recibir el elemento
santificador, o sea la gracia.”"

;De donde esta gracia? Aqui, dice Pardavé, es imprescindible recordarse que la
liturgia no se reduce a un didlogo binario entre Dios y los fieles, sino que une “a
Cristo y a los fieles” en un acto de adoracién ante Dios. Dicho de otra manera, la
liturgia tiene sus origenes en el sacerdocio de Cristo en la tierra. En la misa, Cristo
estd presente como el sacerdote supremo que, en las especies de pany vino, y junto
con el pueblo cristiano, ofrece a Dios el sacrificio realizado en el Calvario.* En fin:

150 bid,, ii. 238.

51 bid., ii. 203-204.

152 |bid., ii. 76-77. Enfasis mio.
155 Ibid., ii. 205.

15 Ibid., ii. 84, 91.
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la liturgia no es solamente el culto que el cristiano ofrece a Dios, sino
que es el ejercicio continuado del ministerio adorable de Jesucristo en
la tierra. De tal manera que ella, al mismo tiempo que da culto a Dios
e invoca a Jesucristo, esta encargado de continuar real y misticamente
en la tierra la persona, la vida, y especialmente la Religién de Cristo:
en ella el Divino Salvador esta presente, habla y esta lleno de actividad
entre los hombres, como el adorador perfecto de su Padre y como el
santificador del género humano.'>

Como la liturgia “no es otra cosa que la oracién misma de Jesus, sacerdote
eterno, que de continuo alaba a su Padre celestial en nombre de la creacion
entera,” participar en ella significaba unirse con la Iglesia y con Cristo
mismo."® De alli el poder regenerador de la liturgia catélica. “Entonces se
puede afirmar,” concluyé Pardavé, “que en la liturgia existe e/l medio mads
eficaz, y a la vez el mds seguro, para llegar a la union intima de Dios, es
decir, para lograr la transformaciéon del alma que se Ilama santificacién.”'*’

En esta “sublime compenetracién del Espiritu divino en la Liturgia,” estaba la
esenciadeloque Pardavé llamabasu“ideologiadelaLiturgia.”"*® Lamismaideologia
habia inspirado a los primeros cristianos en las catacumbas, insistié Pardavé:

Por esto, las plegarias que brota[abaln en aquellas asambleas primitivas,
ya de los labios del sacerdote que presidia, ya de cualquiera de los
fieles, a los cuales se concedia el uso de la palabra para expresar los
sentimientos que se agitaban en el fondo de su alma, estaban llenas
de fuego, de amor, porque, lo repetimos, no eran otra cosa que la
expresion fiel de lo que el Espirita Santo se dignaba inspirarles. Por esto
también estas plegarias eran el mévil que dirigia el entusiasmo de los
demas fieles, que se unian al que hablaba y prorrumpian en canticos y
exclamaciones.'

Obviamente, habia que recuperar la intensidad primitiva de estas asambleas,
y hacer que los catdlicos perseguidos de México la sintieran. Aqui sin embargo,
Pardavé se enfrentd con un dilema. Si la liturgia desarrollaba, por las razones
antes expuestas, “la igualdad de todos los hombres delante de Dios” (son palabras
del propio Pardavé);'* y si a los cristianos primitivos los movia un espiritu divino

155 Ibid., ii. 88-89.

15 Ibid., ii. 96.

157 Ibid., ii. 102. Enfasis mio.
15 ibid.. i, 97.

159 Ibid., ii. 99.

190 bid., ii. 131, 132.
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en el momento de expresar sus sentimientos piadosos; ;por qué no conceder al
laico moderno la libertad absoluta de rendir culto a Dios en la forma que mas
le pareciera? ;por qué no permitir que los laicos fueran autores de sus propias
liturgias? Pardavé estaba consciente de que sus argumentos implicitamente
apuntaban hacia un mayor grado de autonomia laica que el que estaba dispuesto
a ceder. Para resolver este dilema, tal vez de una manera no muy convincente,
se refugié primero en la perfeccion insuperable de las cosas tal y como estaban,
lo que hacia innecesario el que se concediera poderes de autoria a los laicos.
Légicamente, dice:

Cada uno entonces sera ampliamente libre de decir a Nuestro Sefior
en la Eucaristia lo que mejor piense y sienta bajo el auxilio especial de
Dios; pero creemos que no podréa jamas superar a aquellas férmulas
escogidas, seleccionadas por la Iglesia para orar, férmulas verdaderos
modelos de la mas acabada perfeccion.'®

El laico, pues, tenia la libertad de expresarse, aunque forzosamente lo haria
de acuerdo con las férmulas prescritas por la Iglesia. Este argumento algo
contradictorio se reforzé con una apelacién directa al principio de la autoridad.
La santificacion del laico solamente podria realizarse en relacion con el “poder
sacerdotal,” que mediaba “la transformacién de las almas mediante la infusién de
gracia.”'®? Sé6lo los sacerdotes tenian este poder, “que los constituye verdaderos
mediadores entre Dios y los hombres, 6rganos visibles y verdaderos ministros
del Hombre-Dios, sacerdote invisible.” Por lo mismo, este poder establecio
“entre estos sacerdotes y los fieles una desigualdad absoluta y fundamental.”'®*
Pardavé quiso que el laico se realizara como actor religioso, a fin de “restaurar” la
sociedad, pero sin que esta realizaciéon comprometiera la estructura de la Iglesia.

;Como lograr en la practica, entonces, esta realizacion? A decir verdad, las
propuestas de Pardavé en este sentido eran conservadoras, ya que dependian casi
exclusivamente de la gestion clerical y afirmaban la centralidad de la misma.
Una vez mas, vemos claramente que la amplia participacién laica que deseaba
Pardavé como puente para una anhelada restauracion social, se proyectaba
hacia un futuro en el que el clero pudiera dirigirla. Con todo, tenia unas ideas
innovadoras por su tiempo, tales como una pretendida regionalizacién de la
liturgia y su “explicacién” (no su celebracién) vernacular. Aqui también la
dimension comparativa del libro cambio, ya que Pardavé encontré su modelo

161 bid., ii. 317. Enfasis mio.
192 |bid., ii. 83.
163 |bid., ii. 83-84.
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ideal de un feligresia moderna, involucrada, y devota no en la lejana Iglesia
primitiva sino un el catolicismo contrarrevolucionario que se forjé en la region
de la Vendée en Francia. De hecho, Pardavé incluy6 en su primer libro un amplio
y muy apologético capitulo sobre la Vendée, aquella regién ultra-catdlica que
se levant6 en armas contra el Directorio (y su pretendida leva) en 1793." En la
misma seccion de su estudio, retomo la tesis de Taine, ensayada en Les Origines
de la France Contemporaine, donde el historiador francés argumenté que la
represion del catolicismo vendeano hizo que la regién se volviera mas apegada a
sus tradiciones religiosas y a sus sacerdotes.'® De acuerdo con la idea de Taine,
Pardavé aplaudié a los vendeanos por haber rezado a campo raso junto con sus
parrocos, y por saber resistir un régimen ilegitimo y revolucionario.'®

Efectivamente, la parte concreta del proyecto de Pardavé tendia abiertamente
a la creacion desde arriba de semejante identidad catélica laica a nivel regional/
parroquial. Le toco al obispo dar el ejemplo, para empezar, al convertir la iglesia
catedral en el maximo simbolo y escuela de la religion local: las catedrales tenian
que ser verdaderos centros de culto solemne, en los que los canénigos y el mismo
prelado cantaban diariamente la misa, para que los fieles pudiesen experimentar
con frecuencia “el ministerio sacerdotal de Cristo en la persona del obispo”; habia
que organizar ciclos de peregrinaciones a la catedral desde todas las parroquias
de la diocesis; y habia que mejorar la formacién litdrgica de los seminaristas,
para que su fervor inspirara a los fieles."”” De todos modos, Pardavé centré su
atencion principal en la parroquia, por constituir el sitio donde se practicaba la
religion catdlica en todas sus formas, y por ser el primer eslabén en la jerarquia
eclesiastica (“cada cristiano va de su sacerdote al obispo, del obispo al Papa, del
Papa a Jesucristo”).’®® De nuevo, la idea era crear una feligresia inmersa en las
liturgias especificas del lugar, y para quienes éstas constituirian una fuente de
identidad local y edificacién religiosa intocables, justo como Pardavé concebia la
situacién que imperaba en la Vendée dieciochesca.’ Por ende, en las parroquias
mexicanas habia que promover un “espiritu parroquial,” bajo la direccion del
parroco, quien tendria el liderazgo en virtud de su “poder de mediacién de
particular eficacia.”'”° Pardavé luego sugiri6 una serie de medidas practicas para
lograr el objetivo de intensificar el culto y procurar un nivel de participacion

164 bid., i. 255-267. Sobre la rebelién, ver el libro clasico de Charles Tilly, The Vendée (Londres: Edward Arnold
Ltd., 1964), y el excelente estudio de Raymond Jonas, France and the Cult of the Sacred Heart: An Epic Tale for
Modern Times (Berkeley: University of California Press, 2000).

195 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, i. 284-285.

196 bid., i. 268-286.

167 bid., ii. 300, 305, 307-318. Sobre los obispos, Pardavé cita también lo mandado por Pio XI en su decreto Divini
cultus sanctitatem de diciembre de 1928 (ii. 296-299, 297).

165 bid., ii. 321.

199 bid., ii. 224-232.

70 Ibid., ii. 319-320.
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laica mayor. Primero, deberia mantener limpio el templo y practicar el culto con
disciplina y decoro, y de acuerdo con las tradiciones de la parroquia. Era también
importantisimo promover la educacién religiosa de los nifios y los adultos, al
establecer “cuantos centros [religiosos] sean posibles en casas particulares, patios,
capillas, etc etc.,” todo a fin de que la gente entendiera las grandezas del culto y
recibiera explicaciones adecuadas.'”

Igual o mayor importancia tenian las fiestas parroquiales, las cuales tenfan que
observarse con celo y seriedad, para que los fieles se dieran cuenta del “poder
renovador del afo litdrgico.”'”? Habria que fijar un tono festivo pero apropiado,
al cuidar bien el altar, usar los ornamentos e himnos correctos, e incitar a la gente
para que se preparara en casa por medio de la lectura de literatura religiosa. Era
buena idea imprimir una “pequefia publicacién semanal” que contendria:

la breve exposicion de los misterios que ... se conmemoran, lo mismo
que la explicacion de aquello que los fieles van a hacer en la iglesia
parroquial en tales dias, de las oraciones que dicen en unién con el
sacerdote, de los ritos y ceremonias, es decir, una explicacion de la
Liturgia de esas fiestas con aplicaciones practicas.'”?

Con tal de involucrar a los laicos, Pardavé hasta planted experimentar con
la idea de una misa semi-vernacular o, cabria decir, una misa “con subtitulos.”
Aqui propuso que para las misas festivas se empleara otro sacerdote a manera
de intérprete sacramental. Este subirfa al pulpito y, desde alli, traduciria los
misterios, del latin al castellano, como co-oficiante de una misa paralela. “Es muy
conveniente,” escribié Pardavé:

que no sélo a los nifos, sino al pueblo en general, se ayude algunas
veces a asistir a la Misa en esta forma: mientras el sacerdote celebra, otro
sacerdote desde el pulpito, sin gritar, vaya diciendo al pueblo aquello
que se va haciendo en el altar, le invite a orar con el celebrante, y haga
que recite algunas oraciones apropiadas, que existen ya impresas.'”*

Después podria haber diversiones simples que eran del gusto de la gente, tales
como festivales, obras de teatro, témbolas, y fuegos artificiales.'”> Pardavé tenia
otras ideas para que la fiesta integrara a todas las clases sociales en un solo cuerpo.

7t lbid., ii. 325-326.

72 Ibid., ii. 328.
73 bid., ii. 332-333.
74 Ibid., ii. 327.

75 lbid., ii. 329-330, 332.
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No era dificil que los pobres y las clases medias participaran; y cuando fuera
necesario el sacerdote podria insistir para que los ricos asistieran, los cuales solian
quejarse de la falta de higiene de los campesinos, de sus cantos desafinados, y de
las ofrendas rudas que ponian delante los altares. Habia que:

hacer comprender al rico cristiano que la liturgia es esencialmente la
socializacién de la plegaria, la oracién de la Iglesia en cuanto sociedad,
cuyo fin se encamina a agrupar a todos los hombres, sin distincion
alguna de nacionalidad, de raza, de alcurnia, de condicién social, ni
de grado de inteligencia o de cultura para adorar al verdadero Dios.'”*

Fuera de los ciclos festivos, debia protegerse la dignidad de la “liturgia
sacramental,”"”” procurando que los bautizos se celebraran en horas especificadas
y, de ser posible, no en casas particulares, para evitar “profanaciones”; siempre
tendria que estar presente otro sacerdote disponible para confesar antes de la
misa, y algunas horas del dia deberian reservarse para este sacramento; deberia
traerse gente a misa, y procurar que comulgaran todos los que pudiesen, para
no “mutilar” la misa; la predicacion tendria que ser sobre el evangelio del dia, y
tendria que promoverse fuertemente la salmodia y la adoracién eucaristica. De
nuevo, Pardavé reiteré la importancia de publicar una hojita dominical, “en que
comenzando por el evangelio se explique el caracter de cada festividad, el misterio
del dia, la liturgia, los elementos del culto, las bases del dogma,” como requisito
de una revitalizacién del culto. La publicacion de esa hojita semanal seria el
“germen fecundisimo” para el cultivo de un catolicismo entendido correctamente
y ajustado a las tradiciones locales, como en la Vendée. De hecho, Pardavé abogd
para que la prensa catélica abandonara sus cruzadas mundanas y se dedicara
intensivamente a este proyecto.'”®

Exaltar el catolicismo de la Vendée hace mas incomprensible adn el que
Pardavé haya hecho caso omiso del ejemplo similar de los catélicos mexicanos,
sobre todo de los del centro-oeste mexicano, abanderados por el personaje
divino de Cristo Rey. De hecho, no deja de sorprender hasta qué punto Pardavé
malentendi6 la realidad de la persecucién en México. Mostrd, por ejemplo,
una gran renuencia a aceptar que los laicos y sacerdotes mexicanos en algunos
aspectos si habian implementado su proyecto durante la persecucion. Y lo que él
veia como una reaccién indiferente de los catélicos mexicanos a la ley Calles lo
interpreté como evidencia de una seria falta de piedad y de arraigo litirgico en

76 Ibid., ii. 334.
177 Ibid., ii. 335.
178 Ibid., ii. 349.
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el pais. “En la cessacion del culto en las iglesias de Méjico hay ensefanzas de
grande importancia,” dijo:

Si la Iglesia mejicana hubiera tenido elementos para su culto
enteramente propios; si estos elementos hubieran tenido la importancia
que suponen 12 millones de catélicos, y si ellos hubieran estado en
esa actividad, en esa lucha practica, social, econémica, pecuniaria ...
es claro que la cesacion de cultos habria planteado tales problemas y
habria producido tan serio desnivel en la vida social, que se hubiera
impuesto una rapida solucién al conflicto.'”

Y vemos la dureza con la que juzgd, en una pagina de su autobiografia, a los
laicos que asumieron la responsabilidad de dirigir los cultos publicos durante la
persecucion:

Las juntas vecinales, cinco vecinos que se encargaban de cuidar de
los templos, asearlos, vigilar cuanto se referia al culto, fracasaron por
completo, pues que al necesitar recursos pecuniarios para el trabajo no
obtuvieron ayuda alguna de los fieles. Rezaban el rosario, organizaban
procesiones, hastateniansuslecturasrelativasalcultodivino, perolosfieles
no les hicieron caso alguno. Por supuesto que los sacerdotes se alejaron
por completo de sus Iglesias y cuidaron antes de llevarse consigo objetos
de valor que de seguro, si los hubieran dejado en sus templos, hubieran
desaparecido, sin que hubiera servido la junta vecinal respectiva.'®

Estaba equivocado. Sin tocar el tema de la resistencia armada, sabemos que
en muchos lugares si se not6 una efervescencia religiosa de parte de los fieles
durante la Cristiada. En muchas diécesis, por ejemplo, se publicaron normas para
reglamentar las misas blancas y hasta sermones para leerse en los templos. En San
Luis Potosi, durante la época cuaresmal de 1927, el obispo Miguel de la Mora
autorizé a los laicos de buenas costumbres y de buena voz para que presidieran
los cultos y proporcionaran “el pan de la vida de la Palabra de Dios” en la
ausencia del clero.”®" En la Ciudad de México, el domingo de ramos del mismo
afo, los miembros de las asociaciones religiosas leyeron la biblia y organizaron
procesiones en las que los fieles llevaban sus ofrendas, cantaban canticos de

79 1bid., ii. 355.

180 Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 155.

81 AHAM, Mora y del Rio, c. 55/exp. 22, “Proyecto que el llmo. Sr. Obispo de San Luis Potosi propone al Rmo.
Comité Episcopal y a todos sus hermanos en el episcopado, con el fin de sustituir la predicacién cuaresmal si por
desgracia tenemos que pasar tan santo tiempo en la tristisima situacién presente,” 22 de febrero de 1927.
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penitencia, y desfilaban dentro de los templos.'®? Durante la Semana Santa, todos
los templos metropolitanos estuvieron de luto y sin luz, y a diario se realizaba el
viacrucis; en las tardes se recitaban historias biblicas pertinentes, tales como el
lavado de los pies de Maria Magdalena y la resurreccion de Lazaro. Por el jueves
santo, de acuerdo con la prensa, los templos estaban pletéricos desde las seis de
la mafana, y en algunos de ellos -Santa Brigida, San Francisco, Santo Domingo,
La Profesa- era casi imposible dar un paso por la afluencia de los fieles. Las horas
santas se caracterizaban por un ambiente de devocién intensa, de “severidad
impresionante,” segtn el reportero de El Universal; y fueron los propios laicos los
que dirigieron los cultos, de acuerdo con las indicaciones de los prelados.' Fue
la misma historia en 1928."8*Y contra las expectativas, se aumentaron las misas
celebradas en la Arquididcesis de México durante la persecucion, tal vez por
la afluencia de sacerdotes de otras regiones en la capital, o quizds por razones
piadosas.'® ;Qué habrian pensado estos catélicos, y menos adn los cristeros, de
la aseveracion que hizo Pardavé desde las montafias suizas, en el sentido de que
los fieles mexicanos no habian mostrado el “heroismo exepcional” que exigian
las circunstancias?'8

Coda: después de los arreglos

Lo peor y lo mejor vinieron después. A principios de 1930, Pardavé volvié a
Neuchatel para hacerse cargo de la capellania.’® Lo mas probable es que le hayan
ofrecido este beneficio a consecuencia de unas ponencias que habia dado en la
parroquia de Will en 1928 1929 sobre el tema de la persecucion mexicana, las
cuales fueron un éxito.'®® Dos afios después, en enero de 1932, se registr6 ante
Gobernacién como parroco de Regina Coeli,'® aunque tuvo que trasladarse a
la capellania de la Santa Veracruz en Toluca s6lo un mes después, porque las
“circunstancias dificiles” de la persecucion habian regresado. En agosto volvio a
pensar en Neuchatel, porque la vida se hacia insoportable. Ya no podia oficiar en
publico, asi que pasaba sus dias enseflando el catecismo a los de la Acciéon Catélica
y dando clases de musica en su Academia “Juan Luis de Palestrina.” Es obvio que
no pudo resistir la tentacion de celebrar piblicamente, ya que en diciembre de
1932 fue aprehendido por la policia a causa de un sermén que predicé en el

182 Fl Universal, 12 de abril de 1927 (“Las Ceremonias de la Semana Mayor en esta Capital”) y 15 de abril de 1927
(“Inmensa Concurrencia Hubo Ayer en los Templos.”)

185 F] Universal, 12 de abril de 1927 (“Las Ceremonias de la Semana Mayor en esta Capital”) y 15 de abril de 1927
(“Inmensa Concurrencia Hubo Ayer en los Templos.”)

18 AMPV, 81.618.573-4, “Méjico: La Semana Santa de los Mejicanos,” 27 de abril de 1928.

15 Butler, “Decir misa en tiempos de silencio,” 361-80.

186 Pardavé, La restauracion de la sociedad moderna, ii. 279.

197 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Freres des Ecoles Chrétiennes a Pardavé, Neuchatel, 28 de enero de 1930.

18 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, “Pbro. Amado Pardavé,” s/f.

1% AHAM, Pascual Diaz, c. 79/exp. 10, “al C. Presidente de la Republica,” México, 25 de enero de 1932.
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templo de La Profesa contra el espiritismo, y recluido en los calabozos de la
Comisaria de Policia. El frio y la humedad casi arruinaron su estado de salud,
ya de por si fragil."® Por 1933, Pardavé vivia casi en la miseria, ya que no tenia
misas y tenfa ademas la obligacién de apoyar econémicamente a un hermano,
cuyo negocio en Chihuahua habia fracasado. Ahora vivia solamente de su escuela
musical y de un trabajo que consiguid, junto con su hermano, en un laboratorio
clinico.’' En el mismo afio, empez6 una campafia para hacerse felipense, lo cual
habia sido un suefo que guardé desde que visitd la tumba de San Felipe Neri en
Roma en 1916. Su primera solicitud se rechazé, ya que Pardavé otra vez debia
dinero (no habia pagado un érgano que instalé en Regina Coeli) y la constitucion
felipense precisaba que los novatos no podian tener deudas. En septiembre, sin
embargo, fue admitido por los felipenses, ya que la Congregacion gestion6 un
acuerdo entre Pardavé y sus acreedores.'> En 1934, cuando ya tenia varios meses
ejerciendo su ministerio en La Profesa, Pardavé solicité su traslado a Puebla, “en el
que milagrosamente se goza[ba] de amplia libertad para el ministerio,” ya que en
México, decia “ era imposible, no sélo moral sino fisicamente, trabajar en lo que
amo, el culto divino,” sobre todo a causa de su “salud no muy robusta, que no me
permitiria andar mas en juzgados y carceles.”'™ En el aho de 1935, peor momento
de la persecucion, Pardavé vivia en condiciones muy malas, enfermo y sin poder
ejercer su ministerio,'** segln el parroco de Regina Coeli. No habia entrado en
actividades desde marzo, cuando organizé un coro con las mujeres de la Catélica
Feminina Mexicana para Pentecostés.'® Sin embargo, seguia componiendo misas
y obras dramaticas, a veces con temas guadalupanos.'*

Los afios 40 le fueron mds favorables. En 1941, fue nombrado capellan del
templo de San Lorenzo en la Ciudad de México,"” cargo que todavia ocupaba en
1948 cuando por razones de salud le impusieron un estricto régimen de natacion,
gimnasio, y ejercicios.'® Su afno de gloria fue 1949, cuando pudo realizar un
nuevo viaje a Roma tras unos veinte afios de ausencia.'” No era para menos, ya
que el primero de junio de 1949, el papa Pio XII lo nombré prelado doméstico,

190 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Diaz a Pardavé, México, 24 de febrero de 1932; Pardavé a Diaz, Toluca,
15 y 23 de agosto de 1932, y México, 8 de diciembre de 1932; “Academia Particular de Mdsica, ‘Juan Luis de
Palestrina,”” volante s/f. Pardavé, Recuerdos autobiograficos, 179-180.

91 AHAM, Pascual Diaz, c. 6/exp. 25, memorandum, México, 31 de marzod de 1933.

192 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé a Pascual Diaz, México, 6 de julio de 1933; Diaz a Pardavé, México,
3 de agosto y 23 de septiembre de 1933; memorandum, Tomds Twaites, México, 21 de julio de 1933.

195 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé al vicario general, Puebla, 23 de marzo de 1934.

194 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pbro. Juan de Dios Hurtado a Diaz, México, 1 de mayo de 1935.

195 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Ruiz y Flores a Pardavé, México, 29 de marzo de 1935.

19 Amado G. Pardavé, La suprema evangelizadora de México: drama musical a manera de los misterios mediovales
(México: Arquidiécesis de México [“Obra Catdlica, Diocesana, de Difusién del Santo Evangelio”], 1938).

197 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Ruiz y Flores a Pardavé, México, 29 de junio de 1941.

198 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé a Ruiz y Flores, México, 5 de enero de 1948.

199 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pardavé a Luis Marfa Martinez, Méxic, 5 de enero de 1948.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 251



Matthew Butler

es decir, le confiri6 la dignidad (aunque no el oficio) de un prelado, por lo
que Pardavé ya podia emplear el titulo honorifico de Monsefior.?® De regreso
en México, a monsenor le ofrecieron nuevos honores: canénigo honorifico, y
capellan sochantre mayor en la Basilica de Guadalupe.?' Parece que rechazo este
dltimo nombramiento por razones de salud, aunque de hecho vivié, al menos,
veinte aflos mas. Fue, otra vez, a Roma para presenciar la beatificacién de Pio
X (1951); y aprovechd la ocasion para darle al papa Pio XII un ejemplar de su
libro sobre la restauracion litdrgica; volvié a visitar dicha ciudad en el afo santo
de 1954, centenario de la declaraciéon dogmatica de la Inmaculada Concepcién
de Maria.?® El mismo ano, Pardavé celebré sus bodas de oro sacerdotales y
luego, en 1964, sus sesenta anos de ministerio.?” El dltimo documento sobre
Pardavé que se encuentra en el archivo diocesano es una solicitud que hizo el
cura de un templo cercano al Parque Espaia en abril de 1967, pidiendo que
se permitiera a Pardavé binar y trinar.?** También en 1967 Pardavé escribi6 su
autobiografia, en la que critic6 de manera muy mordaz al Arzobispo Luis Maria
Martinez y denuncié las reformas litdrgicas y el espiritu ecuménico del Segundo
Concilio Vaticano. Opiné que la liturgia catélica, a raiz del Concilio, se habia
contaminado con el “progresismo litdrgico” y que hasta se volvia protestante;
hablé con simpatia de las ideas de Joaquin Sdenz Arriaga y del lefévrisme.?> A
Martinez, lo consideré un “adversario,” porque a mediados de afios 30 habia
suprimido sus coros femeninos al saber que Pardavé habia empleado a mujeres
cantantes, no obstante la prohibicién que entonces habia sobre la participacién
femenil en la liturgia.?® Le guardaba un rencor adicional a Martinez porque
habia suprimido su “Confraternitas Festiva,” una especie de coro wagneriano
que fundé con el beneplécito del Arzobispo Mora y del Rio, y llevé a la practica
cuando ocupaba cargos en La Profesa y en San Lorenzo.?”” Pardavé todavia vivia

200 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, “Formula lurisiurandi in Motu Proprio ‘Sacrorum Antistitum’ a Summo
Pontifice Pio X Praescripta,” México, 28 de julio de 1949; memorandum del Delegado Apostélico, México,
s/f.; breve papal, con firma del Secretario del Estado Vaticano sustituto, Roma, 1 de junio de 1949.

201 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Luis Maria Martinez a Pardavé, México, 12 de agosto de 1949; Gregorio
Aguilar, Srio. Basilica de Santa Maria de Guadalupe a Martinez, Villa de Guadalupe, 3 de agosto de 1949;
Pardavé a Aguilar, México, 22 de agosto de 1949. Pardavé, Recuerdos autobiogréficos, 193-198.

202 |bid., 200-212.

205 1bid., 229-231, 283.

204 AHAM, Sacerdotes, c. 52/exp. 10, Pbro. Leopoldo Vega a Dario Miranda, México, 6 de abril de 1967.

205 Borrar de la historia judia el crimen de deicidio fue un error, afirma Pardavé en su autobiograffa. La introduccién
de una misa vernacular, en la cual el sacerdote consagraba frente al pueblo, fue un ataque contra la unidad
de la fe expresada en la liturgia, un ataque contra la funcién del sacerdote como representante de los fieles
ante Dios, y un ataque contra los misterios del altar y la majestad de la misa. El sacerdote ahora tenia que
celebrar “con su altarcito portdtil que parece un mostrador para vender dulces.” Otro “error” fue la actitud
de la jerarquia mexicana, al aceptar incondicionalmente el nuevo rito una vez que fue promulgada. Pardavé,
Recuerdos autobiograficos, 261, 274.

200 1bid., 186-187, 208.

207 Ibid., 181-183, 190-191. Hasta habia disenado un uniforme para sus cofrades, cuyo objetivo era cantar por
razones de piedad en vez de sueldo en los eventos litdrgicos vy fiestas principales. El uniforme consistiria en
una venera, simbolo del religioso masculino, en forma de un crucifijo cuyos ejes serian la Fucarias, un caliz,
una hostia, y una estrella que representaba a Marfa.
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en 1970, de acuerdo con el directorio arquidiocesano; pero estaba enfermo y no
hay evidencia de que haya ejercido un ministerio activo. Ya tenia unos 90 afios.2%

En conclusion, Amado Pardavé tuvo un papel interesante en la historia de la
Iglesia catélica en México durante las épocas porfiriana y revolucionaria, sobre
todo a la hora de la persecucion religiosa. Alli impulso un proyecto contradictorio
pero importante, con tintes de radicalismo que resulta sorprendente, no obstante
su conservadurismo de fondo. Claramente, en los afos 20, se acercaba a la idea
de un sacerdocio de los fieles, y propuso una serie de reformas que tendian a
la reintegracion del laico como actor maduro en la oracién oficial de la Iglesia:
la creacién de una serie de identidades litdrgicas a escala parroquial, regional y
nacional; la revalorizacién teoldgica e histérica del papel del laico, a partir del
concepto del sacerdocio de Cristo y de una lectura del cristianismo primitivo; la
necesidad de una relacién mas intima entre obispos, sacerdotes y feligresia, a
realizarse también en la liturgia; la propuesta para una liturgia celebrada en latin
pero comentada simultdneamente en castellano; la reorientacién de la prensa
catdlica hacia la promocién de una nueva apostolado litirgico, etcétera. Con
todo, su proyecto era didactico y algo clericalista en el fondo, y acusaba cierta
desconfianza hacia los laicos mexicanos en la actualidad. Tal vez Pardavé sent6 las
bases de un proyecto de reformas mas amplio; pero no estaba dispuesto a perseguir
sus ideas hasta sus conclusiones ldgicas. Con el tiempo, como se vio, se volvid
reaccionario, rebelde y recalcitrante.

Que Pardavé haya tenido ideas “radicales” en 1930 y “reaccionarias” en 1967
se explica por el hecho de que su imaginacion histérica, su sensibilidad estética,
y sus conceptos como catélico no le permitian concebir un papel para el laico (ni
para el sacerdote) que rebasara las tradiciones catélicas propias de México, o que
implicara una ruptura demasiado radical con las rutinas religiosas tradicionales que
tanto amaba. En fin, era un tradicionalista que pretendié innovar lo mas que pudo
dentro de las estructuras ya existentes, con tal de maximizar su potencial latente,
pero sin romperlas. Vefa en la Iglesia mexicana un artefacto cultural y un recurso
espiritual precioso. A ciencia cierta, crefa en un catolicismo mestizo, autéctono y
tridentino, que servia como fuente de identidad y que se habia fortalecido gracias a
una experiencia histérica singular. Pardavé, pues, resistio las influencias exteriores o
centralizadoras, aun las que provenian de Roma—Io mismo en los afios 20 que en
los anos 60-, al considerar que amenazaban al caracter catélico-mexicano.

Matthew Butler
Universidad de Texas en Austin

2% Jorge Durdn Pifieyro (ed.), Directorio eclesidstico, Arzobispado de México. Sacerdotes, parroquias, e iglesias
filiales en el Distrito Federal (Mexico City, 1970), 139
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Sermones guadalupanos durante la lucha
por la independencia

Gustavo Watson Marron

Uno de los medios privilegiados para saber lo que los eclesiasticos ensefiaban
al pueblo en los distintos momentos de la historia de México son sin duda los
sermones. El historiador Ernesto de la Torre Villar sefiala:

<<El sermén, maravilloso medio de comunicacién por el que se
transmiten toda serie de ideas, fue durante siglos el que formé e
informé la conciencia de la sociedad occidental. Nada puede reflejar
mejor la ideologia predominante en determinados momentos que el
sermon, transmisor de ideas sociales, politicas, econémicas, filosoficas,
morales, estéticas [...]. La Nueva Espafna también tuvo, como tribuna
de toda clase de ideas al pulpito, y los sermones que tratan del tema
guadalupano no son sélo ditirambo y alabanza, sino signo del cambio
de los tiempos, pauta en la que encontramos en una coexistencia
asombrosa, sentimientos estéticos, anhelos politicos, ratificaciones
histéricas, digresiones teologicas>>".

La mayoria de los sermones que han llegado hasta nosotros son aquellos que
fueron impresos, y eran los que se pronunciaban en las fiestas importantes para el
pueblo, y que tenian un patrocinador que aportaba el dinero para la publicacién.

' E. de la Torre ViLLAr, <<La Virgen de Guadalupe en el desarrollo espiritual e intelectual de México>>, en Album
conmemorativo del 450 aniversario de las apariciones de Nuestra Sefiora de Guadalupe, Ediciones Buena Nueva,
México 1981, 246.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 255



Gustavo Watson Marron

La presente ponencia abordara primero dos sermones guadalupanos que se
pronunciaron en 1811, un afo relevante de la lucha insurgente. Después daré una
breve noticia de la celebracién que en honor a la Virgen de Guadalupe hicieron
los insurgentes en Oaxaca el 12 de diciembre de 1813. En un tercer momento
comentaré otro sermoén que se dijo en la Colegiata de Guadalupe el 12 de octubre
de 1821, cuando lturbide llegé alli pocos dias después de la consumacién de la
Independencia.

Los dos sermones de 1811, expresan una postura contraria a los insurgentes.
En mi investigacion no he podido encontrar sermones impresos guadalupanos
favorables a ellos, por ejemplo en la Biblioteca Lorenzo Boturini de la Basilica de
Guadalupe, que estd especializada en temas guadalupanos, no se tiene ninguno,
aunque se sabe que si se pronunciaron algunos, pero no se publicaron. ;Por qué?
En primer lugar porque para publicar un sermén se necesitaba dinero, y los recursos
que iban obteniendo los insurgentes generalmente se empleaban para mantener
a la tropa y adquirir armas. En segundo lugar porque los que eran favorables a
la lucha, y que podian aportar dinero para este fin, no se iban a arriesgar a que
descubrieran su postura por patrocinar un sermon, y sufrir represalias si luego los
realistas controlaban la regién donde se publicé.

De todos modos, los 2 sermones a los que haré referencia ayudan a entender
una cosa, que los criollos y los peninsulares que se oponian a la lucha insurgente,
también tenfan a laVirgen de Guadalupe como simbolo principal. Ademds ayudan
a darnos cuenta del rechazo que el movimiento iniciado por Hidalgo suscité en
ciertos sectores de la poblacion y la mentalidad que éstos tenian. Todo ello, para
algunos de los presentes, puede causar cierta perplejidad, debido a que siempre
hemos sido educados con una historiografia pro-insurgente, pero hay que afrontar
también el estudio de la postura de los realistas, de otro manera nos quedariamos
con una visién parcial de este periodo de nuestra historia.

Ciertamente los sermones facilmente caen en exageraciones con tal de lograr
su propdsito, pero es una de las fuentes que tenemos para ver cudles ideas se iban
transmitiendo a la poblacién, sobre todo a la gente sencilla que no tenia mucho
acceso a los libros.

El primero del que quiero tratar es una Exhortacion de paz que predicé José
de Lezama, rector del Real Colegio Carolino de Puebla, en la fiesta de Maria de
Guadalupe en el Convento de religiosas de Santa Inés de México, el 12 de enero
de 1811, o sea en el momento mas algido del levantamiento de Hidalgo.

En primer lugar sefala que en ninguna época conviene mas hablar de paz
que en la presente, en que por todas partes se ven amenazados por el furor de la
guerra, suscitada principalmente por los enemigos de la Iglesia.
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Refiere luego los vinculos de unidad de todos los habitantes de la América
septentrional; pues en estos sermones casi no se habla ni de México, ni de Nueva
Espana, sino de América, que en ese momento era el término mds comun para
hablar de estas tierras, de la misma manera que ahora lo hacen los estadounidenses
para referirse a su nacién. Dice Lezama que todos somos de un mismo Sefor,
asi como profesamos una fe y recibimos un bautismo; que no debe admitirse
para el reino de Dios distincion de judio y de griego, de criollo y gachupin; que
fuimos todos felizmente adoptados por un propio Padre celestial, para una misma
herencia eterna, por comunion pacifica de unos sacramentos, por redencién igual
del mismo precio, que son los tesoros de la sangre de Jesus.

Después expresa su enojo enorme por el movimiento insurgente, que segin
Lezama estaba destruyendo esa unidad:

<<jQue cuatro botarates por su maldad, inaudita en este suelo,
y por la venenosa furia con que se han atrevido a seducir para
tener otros que los sigan, hayan fascinado a una porcion de gentes
sencillas, conmoviéndolas con falsos pretextos de conveniencia, hasta
dementarlas para que abracen un partido tan malo de rivalidad! jQue
la abominable misantropia de unos cuantos malvados haya podido
encender el fuego de la discordia y de la revolucién contra nuestros
hermanos [...]! {Que nos hayan puesto a los ministros del Santuario
en la dura necesidad de usar estas declamaciones para desenganar y
prevenir a un pueblo docil!>>.

Anade que los insurgentes pretenden levantar el mas indecoroso estandarte de
rebelion contra nuestros carisimos hermanos los espafioles europeos -en esta frase
el predicador revela su origen criollo-. Por tanto, no hay que perdonar medio alguno
para el restablecimiento de la paz, mucho mas en esta parte del mundo, calificada
de sumamente dichosa en este punto hasta ese momento, y ese privilegio se dio
gracias a Maria Santisima de Guadalupe, que se digné aparecer estableciendo su
reinado de perpetua paz en los habitantes de este suelo, y nosotros hemos contado
280 afios de ser entre las naciones la regién mas pacifica y envidiable.

Vuelve luego a tronar contra los insurgentes sefialando que han abusado de la
inadvertencia y de la credulidad de los payos ignorantes en esas poblaciones de
tierra adentro. Les han metido en la cabeza 70 disparates y mentiras garrafales, ya
persuadiéndoles que asi defienden a la Virgen de Guadalupe y a Fernando VII, ya que
de este modo se enriquecen aposesionandose con violencia ilicita de lo ajeno; y han
amotinado a multitud de indios y rancheros, precipitandolos a una ruina evidente.

En seguida el predicador muestra su afioranza por el pasado. Se contaba en
otros tiempos de paz con abundancia y riquezas, al parecer inagotables, de este
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grandisimo suelo; nos figurabamos habitantes de aquella tierra prometida a los
israelitas, abundante en leche y miel, deliciosa por su clima que no distingue el
invierno del verano. Pero en ese momento, si el Sefior no se apresura en restituirnos
la paz verdadera, dentro de pocos meses lamentaremos indefectiblemente la
esterilidad de los campos sin cultivo, la escasez de toda especie de granos, de
ganados y hasta de los frutos silvestres, la carestia y falta de viveres. Las minas,
sin labores, azogues y trabajadores, se convertirdn en cavernas cenagosas o en
albergues de ladrones.

Habla luego del miedo que generaba esa insurreccién, y dice que si se la
dejase seguir, la existencia de todos estaria envuelta en sobresaltos continuos,
desconfianzas y temores de perder los intereses, el honor, la vida, o todo junto.
Seran victimas de las pasiones irritadas de los insurrectos que ya los dominan
como frenéticos. Ellos perseguian, segln falsamente quisieron al principio decir,
a los solos espanoles europeos, sin embargo mienten, pues por cada europeo
perjudicado en sus bienes o en su persona ;cuantos parientes, domésticos,
allegados, dependientes o siervos, pero criollos, inevitablemente iban a perecer?

Obviamente defiende a los obispos que han excomulgado a Hidalgo y a
Allende, y hablando de que los insurgentes hayan tomado como estandarte a
la Virgen dice: <<;Qué importa, hipdcritas alucinados, que llevéis en vuestros
estandartes profanando la imagen misma de Maria Sefiora de Guadalupe, ni que
con afectacién mistica la invoquéis puiblicamente en vuestro favor? Seduciréis a
unos cuantos atolondrados, destituidos de conocimiento aun superficial de las
verdades e ideas que ensefia la religién>>, pero la religion propia los anatematiza
como rebeldes y contumaces.

Concluye pidiendo la intercesién de la Virgen de Guadalupe, <<patrona
universal nuestra, Madre muy amable de americanos y europeos>>2.

Otro sermén significativo fue el que predicé en la Catedral de Valladolid, hoy
Morelia, el Lic. Antonio Camacho, cura del Valle de Santiago en el Obispado
de Michoacan, el 1° de mayo de 1811 -por tanto después de la derrota de
Hidalgo-, por orden de Manuel Abad y Queipo, obispo electo de Michoacan,
para desagraviar a la Virgen de Guadalupe de los ultrajes que se le habian hecho
con motivo de la insurreccion.

2 ). de Lezama, Exhortacion de paz que, descubierta la infame revolucion de tierra dentro, predicé el Lic. Don
José de Lezama, Rector del Real Colegio Carolina de la Puebla de los Angeles, en fiesta de Maria Santisima de
Guadalupe, Que celebré el Convento de Seforas Religiosas de Santa Inés del Monte Policiano, para implorar su
patrocinio, dedicdandole un nuevo Altar el 12 de Enero de 1811, por D. Mariano de Ziniga y Ontiveros, México
1811.
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Comienza sefialando que jamas se habia invocado con mayor entusiasmo ni con
tanta publicidad, ni mas generalmente el dulce nombre de esa amabilisima Madre
que en estos Gltimos dias. Viva Maria Santisima de Guadalupe era el grito que se ofa
por las calles, por las plazas, por los caminos, y hasta en las cimas de los montes
que antes habfan parecido inaccesibles. El indio y el casta, el pardo y el blanco, el
joven y el anciano, esta poblacién y la otra, todos repetian lo mismo, como si todos
hablasen por la misma boca y en todos hubiesen unos mismos sentimientos.

Las almas poco reflexivas, que habian oido a los insurgentes gritar con igual
entusiasmo viva el amado, viva el suspirado Fernando séptimo, creyeron que asi
como el amor y lealtad a este joven monarca los habia obligado a expresarse de
manera tan afectuosa, asi también la religion y el afecto hacia esa reina y madre
amorosa de Guadalupe, eran las que habian hecho trasladar de sus corazones a
sus labios aquellas palabras.

Sin embargo se engafiaron, pues no fue la religion ni el amor a Maria Santisima
la que movieron a aclamarla de esta manera. En los primeros que dieron este grito
obraron otras causas: su intento era sublevar a los pueblos, y esa invocacién fue
el medio que se creyeron mas a propo6sito para conseguirlo. Después de haber
vociferado que la Espaia al fin habia sido ya sojuzgada por los franceses; que la
misma desgraciada suerte amagaba a la América; que no tratando el Gobierno
de su defensa ellos la iban a tomar a su cargo; que su fin era s6lo el conservar
con la religion esta porcion de sus dominios a Fernando VII; que ellos ponian el
feliz éxito de esta gloriosa empresa en la proteccién de Maria de Guadalupe.
Todas éstas eran mentiras con las que alucinaron a los miserables. Sin embargo
;qué estimulo podia haber mas poderoso para ponerlos en accién que invocar
al intento el nombre de Guadalupe? No fue menester mas, pues a la sola voz de
Viva Maria Santisima de Guadalupe, los pueblos se levantaron, y la sedicion, a la
manera de un voraz incendio, cundi6 rapidamente por varias partes.

Pero el espiritu faccionario no es tan fiel a su soberano, ni tan religioso; y
hablando de Hidalgo dice que es un fariseo hipdcrita que ha querido sacrificarlo
todo por sélo satisfacer su ambicion.

Como esta clase de proyectos jamas puede realizarlos uno solo, se tuvieron que
levantar ejércitos, pero éstos habian de comer y beber. Para esos y los ulteriores
gastos se necesitaba una fuente inagotable de dinero, pero no encontrandola
Hidalgo en si y en sus colegas, era forzoso buscarla en otra parte. No podia
disponer del real erario ;Qué recurso le quedaba? Echarse sobre los bienes de
los americanos o apoderarse de los que tenian los europeos. Lo primero era
impolitico y hubiera sofocado la insurreccion en su misma cuna. Lo segundo
también lo era, pero era el menos arriesgado y por él se decide. Para ello apela
a los europeos unos delitos que atendiendo a su sola conveniencia temporal no
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podian haberse cometido. Dice que son traidores al rey y a la patria; que estan
de acuerdo con Napoledn para entregarle la América, y que por ellos los criollos
iban a perder con sus propiedades hasta la fe de Jesucristo, por lo cual decreta en
consecuencia el saqueo de los bienes de los europeos. Y asi, en seguida de gritar
viva la América, viva Maria Santisima de Guadalupe, fue el primero que se echd
sobre los bienes de sus parroquianos nacidos en Europa. Por tanto, los espaioles
europeos, que eran conciudadanos nuestros, han sido despojados de todo. La
opulencia de unos y la mediocridad de los otros, igualmente se ha convertido en
miseria. Y también sus mujeres, hijos y dependientes correran la misma suerte. El
haber nacido aquéllos méas alla de los mares, es un pecado en alguna manera mas
funesto que el original; transmite la miseria y las desgracias no sélo de padres a
hijos, sino también a los extrafios, esto es a la servidumbre.

Igualmente se apodera de las personas de los europeos, los arranca del seno
de sus familias, los lleva prisioneros, y para envilecerlos mas a los ojos del pueblo,
los carga de cadenas y los obliga a que tiren de su coche, como hacian con sus
prisioneros los vencedores romanos. Y a proporcién que iba perdiendo crédito y
fuerza en los combates, iban creciendo su temor y crueldad, de tal modo que a
los que él no mandé decapitar, el pueblo alucinado con mano armada los quité
de delante.

Continda diciendo Camacho que no se admira el que la plebe y los campesinos
creyesen los sofismas de Hidalgo, pero que los que tienen mds luces llegaran
a fascinarse, esto si lo pasmaba; y sobre todo que después de tantas derrotas
que los insurgentes han sufrido, y de tantos males que ellos como nosotros estan
experimentando, algunos no desesperen de esa empresa, esto es ceguedad y
obstinacion.

A continuacién pasa a desagraviar a la Virgen de Guadalupe, y hablando de
los insurgentes se pregunta ;Qué los ha movido a estampar en sus banderas y
a colocar en sus sombreros la imagen de esa Soberana Reina? ;Podria ser del
agrado de Maria Santisima que se condecorasen con esa sagrada divisa los que
tan indebida como temerariamente han pretendido segregar del patrimonio de
Fernando VIl esta América, cuya adquisicién por los reyes de Espaina parece vino a
bendecir la Virgen apareciendo en este suelo tan a los principios de la conquista?

Hidalgo dijo que serian felices una vez que llegasen a hacerse independientes;
pero a los indios les habl6 en términos mas sencillos, les dijo que este reino
era suyo y que por lo mismo trataba de quitarlo a los espanoles que lo tenian
usurpado, y que él los pondria de nuevo en posesién de todas sus tierras siempre
que se uniesen a su partido. Promesa lisonjera, tentacion terrible ;Quién podria
resistirla? Solamente un hombre sensato y de una probidad a toda prueba, pero
fueron muchisimos los que se dejaron seducir.
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Después habla de lo que estaban viviendo en ese momento. Muchas y grandes
poblaciones ya parecen desiertos; a donde quiera que se vuelven los ojos no
se encuentran mas que escombros, familias desoladas, funestos lutos, miseria y
lagrimas. Ciencias, artes, comercio e industria todo esta abandonado, todo lo ha
trastornado esta revolucion. Pero siendo estos males tan enormes, hay otro peor,
la desmoralizacién de los pueblos: ya no se reconoce al rey, no se respetan las
autoridades legitimas, no hay leyes que nos gobiernen, se perdi6 el horror a los
delitos, y el vicio ya no se averglienza de aparecer a cara descubierta, en ptblico
y con la mayor serenidad se han cometido excesos. ;Cuando habian sido antes tan
frecuentes la embriaguez, la disolucion, el robo y los asesinatos?

Se acab6 también la veneracion a los sacerdotes, y los que mds lo hacian antes
ahora son sus mas implacables enemigos. A las censuras eclesidsticas ya no se les
tiene la debida consideraciéon. Hemos visto en nuestros dias a tres obispos emigrar
de su didcesis, para poner a salvo su persona.

Por tanto, si la insurreccién ha producido efectos tan funestos ;como podrian
ser de la aprobacion de la Madre de Dios? Con todo, Ella no puede olvidar que es
madre; ama a los americanos y se interesa por su bien. Aun en estos dias tristes ha
intercedido por su pueblo, lo que se ha manifestado en las victorias que han tenido
los realistas. El dia en que una imagen de Guadalupe se trajo de su santuario en
Valladolid a la Catedral, para principiar un octavario para desagraviarla, lleg6 la
noticia de la captura de los jefes insurgentes. Termina el sermén pidiendo a la Virgen
para que los que han sido extraviados pidan perdén y vuelvan al camino correcto’.

Pasando a la visién contraria, el Correo Americano del Sur, del martes 28 de
diciembre de 1813, trata de las demostraciones con que celebré la ciudad de
Oaxaca, en ese momento ocupada por los insurgentes, la fiesta de la aparicién de
laVirgen de Guadalupe. El Correo Americano del sur era un semanario insurgente
que aparecia los jueves. El nimero 1 se publicé en Oaxaca el 25 de febrero de
1813, y el dltimo fue el extraordinario que vamos a comentar. En total salieron
39 ndmeros ordinarios y 4 extraordinarios. Su direccion fue primero ocupada por
el sacerdote José Manuel Herrera y luego por Carlos Maria Bustamante, hombres
que posteriormente tuvieron un papel importante en la politica mexicana.

* A. CamacHo, Sermon que el dia dltimo del solemne octavario, que de orden del Illmo. Sr. Dr. D. Manuel Abad'y
Queipo, obispo electo de Michoacan, Se celebré en esta Santa Iglesia Catedral de Valladolid, para desagraviar
a la Santisima Virgen Maria, de los ultrajes que en su advocacion de Guadalupe se le han hecho en esta dltima
época con motivo de la insurreccion en esta América Septentrional, predicé el Lic. D. Antonio Camacho, Cura
propio y Juez Eclesidstico del Valle de Santiago en el mismo Obispado el 1°. De mayo de 1811, Impreso por D.
Mariano José de Ziniga y Ontiveros, México 1811.
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En ese Gltimo semanario que aparecio, se dice que el 11 de diciembre se anuncié
al vecindario la gran solemnidad del dia siguiente, con repique general y salvas
de artilleria, a nuestra divina e invencible Protectora y Generala de las siempre
triunfantes armas de América. El dia 12 se adornd con vistosas colgaduras toda la
ciudad, y todos sus habitantes se engalanaban por sensibilizar el religioso fervor con
que celebraban la prodigiosa aparicién de Guadalupe en el afortunado Tepeyac.

En la misma mafiana, como a las 8, se condujo, con la magnificencia de un
triunfo y vistosamente adornada, la imagen de la patrona desde el cuartel del
cuerpo de artilleria, en la plaza principal, hasta el Convento de los Betlemitas,
extramuros de la ciudad, y cuya iglesia estd consagrada a Maria Santisima de
Guadalupe. Era escoltada por el cuerpo de artilleria, con 6 cafiones en marcha,
precediendo en devota procesién con candelas en mano toda la oficialidad de
esa guarnicion, y un pueblo inmenso. Igualmente acompanaba una vistosa danza,
cuyos trajes recordaban los dias tranquilos del imperio de México (referencia
al imperio azteca), alld en la venerable antigliedad, que comparados con 300
anos de esclavitud hacian percibir mas y mas el inestimable don de la libertad, y
celebrar con entusiasmo el segundo afo de la que gozaba Oaxaca.

Congregado el pueblo en la llanura de Guadalupe, y ocupada completamente
la iglesia de gentes de todas las clases, y con asistencia del gobernador militar de
la plaza y del Ayuntamiento, dio principio la funcién. El orador fue el Lic. José
Victoriano Banos, cura de Talixtaca. Su discurso fue de acuerdo a las circunstancias
de hallarse nuestra afligida patria luchando a brazo partido por conquistar su
libertad, y conservar indemne la santa religion de nuestros mayores, guerreando
bajo los auspicios de Guadalupe, que s6lo ha podido proteger la causa de la
nacion, por ser justisima; porque en ella se interesa la religion catélica y la pureza
y santidad de sus dogmas*.

Por tanto, tenemos a un mismo simbolo religioso, la Virgen de Guadalupe, para
dos posturas antagonicas, que por otra parte, sehalaban que estaban luchando por
la religion catélica.

Diez afos después, o sea en 1821, ya toda la jerarquia catdlica, excepto
pocas excepciones, era favorable a la independencia de México. Para entender
este cambio, a partir de 1820, cuando en Espafia subi6é un régimen liberal que
obligé a Fernando VII a jurar la Constitucion de Cadiz, es significativo el sermén
que pronunci6 el prebendado del Cabildo Guadalupano José Julio Garcia de

4 El Correo Americano del sur, nimero extraordinario del 28 de diciembre de 1813.

262 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Sermones guadalupanos durante la lucha por la independencia

Torres el 12 de octubre de 1821, o sea 15 dias después de la consumacion de la
independencia, estando presente el Consejo de Regencia, presidido por Agustin de
Iturbide. Este sermdn fue publicado por el Cabildo de la Colegiata de Guadalupe
y dedicado al mismo Consejo de Regencia.

Comienza sefialando que en la mano de Dios estan los destinos de los reyes
y de los reinos, y él traslada los imperios a donde le place y segln conviene a los
designios de su providencia. Después de esos imperios vienen naciones escogidas
por Dios para romper las cadenas de la cautividad, y un pueblo viene en el instante
determinado a suceder a otro pueblo y hacer su papel en el teatro del mundo.

Y asi el imperio mexicano [se refiere al aztecal, que por siglos descansaba
tranquilamente en el seno de la abundancia y de la paz, es descubierto por los
espanoles, y por la fuerza de las armas es agregado al solio espaol. El pretexto
de dilatar la religién fue el titulo que se creyé legitimo hasta ese momento
para mantener a la América bajo la dominacién espafiola; sin embargo, los
conquistadores, si tratan de dar mds extensién al imperio del crucificado, fue
después de que sus espadas se enrojecieron cruelmente con la sangre de los
pacificos americanos. Ciertamente ellos trajeron hasta México celosos operarios,
los misioneros, que con el sudor de sus frentes regaron esta tierra sembrada de
espinas y malezas, y echaron la primera semilla del evangelio; pero los copiosos
y sazonados frutos de religion que ha producido después, ha sido obra singular de
la omnipotencia divina, que por medios nada comunes ha propagado esa semilla
del evangelio por manos de la Guadalupana, echando raices profundas.

Desde entonces América ha estado asida fuertemente a la Gnica y verdadera
religion de sus padres, y ha buscado conservarla, y se habia olvidado del derecho
que tiene toda nacién para recobrar su libertad. Ella, como hija obediente de
Espafia, ha doblado 300 afos la cerviz para recibir leyes, sin meterse jamas a
interpelar la voluntad del monarca. Ella, cual pupila amante que se enternece a
la vista de los infortunios y escaseces de la madre que la ha adoptado, ha abierto
sus tesoros para subvenir a sus urgencias y enjugar sus lagrimas, América no ha
omitido sacrificios a favor de Espana. Bien puede Espafia desentenderse una o
muchas veces de los clamores, stplicas y representaciones de los hijos de este
suelo, contentandose con halagliefias promesas, que las mas veces no tuvieron
cumplimiento, y sin embargo el americano no abrird sus labios para quejarse, y si
lo hace sera como el mas respetuoso de todos los hijos. Pero cuando se trata de
vulnerar su religion, sus dogmas y disciplina, entonces estard lleno de un fuego
santo como Judas Macabeo.

Pero Espaina ha degenerado de los principios de su religién por el contagio
francés. Este no es el caso de Fernando VII y de tantos buenos espanoles que estan
llorando en silencio la ruina de la religion al ver difundidas las execrables maximas
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de Voltaire y Rousseau. Por tanto, Garcia de Torres justifica la independencia
de México para mantener la religion, y para ello esta causa se ha granjeado la
proteccion visible del cielo por los ruegos de la Guadalupana.

Habla de que en el Congreso espanol, a partir del régimen constitucional que
subi6 en Espana en 1820, los representantes de las provincias se han presentado
para minar el santuario y el altar. Sus ataques han sido para los sacerdotes, a fin
de desacreditarlos y hacerlos odiosos a la vista del pueblo, y en las discusiones de
septiembre de 1820, no se ha tratado otra cosa que de obispos, religiosos, canénigos,
clérigos y monjas, y todo para destruir y no para edificar. Ha habido satiras contra
los candnigos, se ha escarnecido el laudable retiro de las religiosas en el claustro.
Han tratado de limitar el que los obispos ordenen nuevos sacerdotes, y se busca
separar a las iglesias de la obediencia a Roma. Se ha desaforado a los ministros del
altar. Se han ocupado la mitad de los diezmos. Se trata de extinguir a los monjes.
De todo esto concluye que ya pasaron aquellos dias de prosperidad y gloria de
Espafia en la cuestion religiosa y han sucedido los del error y el abatimiento.

Todo esto generé que a partir de ello se descubriera el dedo de Dios y la
proteccion de la Virgen Santa Maria de Guadalupe. Y se dio en México la voz de
independencia, y ella trajo a la frente los nombres de religion y unién, haciendo
referencia a las 3 garantias.

Esto se propagd velozmente, y todos, olvidados de su propia comodidad
corrieron en pos del libertador (Iturbide). Fue un impulso comunicado por el
mismo Dios, que quiere conservarnos la religion que nos dio.

Garcia de Torres se admira de una empresa de tal tamafio llevada hasta el fin en
el corto espacio de 7 meses, que parecia no podia lograrse sin dejar enrojecidos
los campos con la sangre de los propios hermanos, que presentaba obstdculos
insuperables, fue lograda sin dificultad con la llegada de don Juan O’Donojy,
que por cierto habia fallecido 4 dias antes del sermén, pues él vino a terminar las
diferencias que habia entre el gobierno de la capital y el ejército trigarante, y con
prudencia y sabiduria adopt6 los medios y dict6 las providencias mas eficaces
para la ocupacion de la capital y para evitar la efusién de sangre; y cuando la
nacion agradecida le preparaba el lugar que era tan digno, el Sefor le cierra los
ojos y llena de luto a la capital.

Al entrar en la capital el ejército trigarante el 27 de septiembre de 1821, no ha
dejado tras de si ni talados los campos, ni sembradas de cadaveres las llanuras, ni
desoladas y cubiertas de luto las familias.

Cuando se vio amenazada la religién por el gobierno espafiol, fue cuando
se creyo urgente sacudir el yugo de la dominacién espanola. Y al recordar los
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mexicanos que este templo de Guadalupe es el propiciatorio de donde salen todas
las gracias, y en donde tan fielmente ha desempefiado su palabra la Madre de
Dios, le dijeron ;qué es esto? ;qué no te acuerdas de tu pacto y antigua alianza?
sTus manos bienhechoras no vinieron a plantar y cultivar la religién en estos
paises? ;y has de permitir que se vulnere y mancille?

Asi es que si a la voz de la religion corren los hombres a millares a alistarse en
las banderas del Imperio Mexicano, se debe a Santa Maria de Guadalupe. Si el
ejército conserva el mejor orden y la subordinacion a sus jefes y si da ejemplo de
moderacién y probidad se debe a Guadalupe. Por eso América debe gloriarse en
el Sefior, porque su mano poderosa la ha redimido de la esclavitud de un modo
maravilloso y de una manera rapida.

Luego el predicador se dirige a lturbide, lo felicita, y le sefiala que la religién,
que ha sido el norte de sus operaciones, esta agradecida con él, y le prepara los
premios de que abunda, pero es preciso que no olvide que ella le exige que sea su
defensor. Le pide rendimiento a los dogmas, respeto a su disciplinay a sus pastores,
sumisién al Romano Pontifice. También le indica que los religiosos y religiosas
reclaman su proteccién, porque ellos y ellas son las columnas que sostienen los
imperios, y los que con sus oraciones desarman el brazo del Omnipotente cuando
esta para disparar los brazos de su indignacion.

Termina Garcia de Torres sefialando que de este modo, el Imperio Mexicano
que acaba de fundarse, y que ahora es como una pequefia semilla echada en la
tierra, dentro de poco serd un arbol robusto que cimentado sobre el fundamento
de la religidn, echara raices profundas; porque la religién es la Gnica que conserva
los imperios, y sin ella éstos se comparan a aquellas flores que por la mafana
campean en un jardin hermoso, y a la tarde, perdido su verdor y frescura, se
marchitan y mueren®.

Pbro. Dr. Gustavo Watson Marrén
Director del Archivo Histérico de la Basilica de Guadalupe

México D. F. a 29 de marzo del 2010.

> ). ). Garcia pE TORRES, Sermdn de accion de gracias a Maria Santisima de Guadalupe, por el venturoso suceso
de la independencia de la América septentrional, predicado en su Santuario Insigne Imperial Colegiata, el 12
de octubre de 1821 Por el Sr. Dr. y Mtro. D. José Julio Garcia de Torres, Prebendado de la misma. Presente el
Supremo Consejo de Regencia, presidido por el Exmo. Sr. D. Agustin de Iturbide, Generalisimo de las armas del
Imperio, Jefe y Promotor de la libertad americana. Publicalo el M. I. y V. Cabildo de la misma Colegiata y lo dedica
al Consejo Supremo de la Regencia del Imperio, en la Imprenta Imperial de D. Alejandro Valdés, México 1821.
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Cristo Rey
Construccion y reconstruccion de un vecindario

2011

Alejandro Gabriel Emiliano Flores

El andlisis de unidades territoriales, a nivel psicosocial, por parte de las ciencias sociales
debe centrar su atencion en el fenémeno urbano y atender a la identidad social y su
relacion con el tejido social construido a través de las relaciones intergrupales, donde
la espacializacién y las temporalizacién contribuyen a los diferentes grados de cohesion
social. Este estudio busca exponer algunas de esas relaciones y su aplicacién en una unidad
territorial determinada: La parroquia Cristo, Rey Leyes de Reforma.
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Cristo Rey, Leyes de Reforma

Construccion y reconstruccion de un vecindario

Introduccion

Todos los grupos humanos no solo estan en el espacio y el tiempo sino que
interactian con ellos de modo que puedan realizar una adaptacién doble
al medio: las relaciones humanas se adaptan al contexto fisico y adaptan el
contexto fisico para obtener de él algo mas que mera subsistencia. Pero no es
el ser humano, en cuanto individuo, el que se presenta analiticamente sino a
las relaciones que mantiene en un nivel medio llamado grupo, mismo que le
sirve de enlace con el resto de la sociedad a la que pertenece. Esos grupos se
asientan en unidades territoriales definidas desde donde se hacen de una cultura
y una identidad que entra en juego para formar el tejido social que soportarad el
desarrollo de dichos grupos.

El presente trabajo es un acercamiento al fenémeno urbano y los distintos
elementos analiticos para su estudio, asi como a la relacion entre ellos, desde
el enfoque mencionado. En la primera parte se describe el marco tedrico,
en el apartado Il se hace una ubicacion de la unidad territorial a analizar, en
el apartado 1ll se presentan algunos rasgos de las personas y los grupos en
interaccién, mientras que en el IV se describen algunos cambios ocurridos
posteriormente a la intervencion psicosocial.

I. Marco tedrico

La ciudad, a vuelo de pajaro, se muestra heterogénea en todos sus aspectos. Quien
la visita por vez primera se enfrenta con un aparente caos. Esta situacién se debe,
entre otras cosas, a la diversidad de actividades que en ella se desarrollan y que
fueron surgiendo en los diferentes periodos en que la ciudad fue haciéndose
(Canclini, 2005, pag. 13). Sin embargo, en esa gran heterogeneidad existen unidades
territoriales bastante definidas que permiten, a la gran ciudad, diferenciarse del caos
total. La ciudad se muestra, entonces, como un sistema complejo de multirelaciones
enmarcadas en contextos fisicos, sociales y simbdlicos (Rangel, 2010). Estas
unidades territoriales son llamadas colonias o barrios, mismos que se han formado
de diversas maneras para cubrir las diferentes necesidades de las personas que en
ellas viven: uso habitacional, comercial, industrial, entre otros. Sin embargo, sobre
estas unidades territoriales, se construyen regiones, zonas o vecindarios que pueden
coincidir o no con los limites dichas unidades territoriales. Este fenémeno se debe a
que las personas construyen sus relaciones no desde los limites fisicos del entorno en
que viven, sino en cuanto a sus necesidades vitales (alimentacioén, vestido, vivienda)
y simbdlicas (organizacioén, participacion, pertenencia, identidad), ejemplo de estos
procesos son los estudios antropolégicos de Carolina Arteaga Aguirre (2006) sobre
chavos banda en la ciudad de México y de Maria Ana Portal (2006) sobre Identidad
barrial en la ciudad de México. En estos textos se ponen de manifiesto los procesos
identitarios de los grupos humanos vy, dichos procesos, son los que le permiten
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a los grupos una cierta espacializacion y temporizacién de los entornos fisico y
social para definirlos desde los usos de la vida cotidiana. Esos mismos procesos
identitarios son los que permiten a los grupos interactuar con la unidad territorial
mencionada y transformarla en una zona o regién con limites desdibujados.

“Los barrios o distritos son las secciones de la ciudad cuyas dimensiones
oscilan entre medianas y grandes, concebidas como de un alcance
bidimensional, en el que el observador entra ‘en su seno’” mentalmente
y que son reconocibles como si tuvieran un cardcter comin que los
identifica. Siempre identificables desde el interior, también se los usa
para la referencia exterior en caso de ser visibles desde afuera” (Linch,
1984, pag. 62)

Se podria decir, por un lado, que lo comin es que la identidad social’ de los
grupos, relacionada intimamente con el entorno fisico, propicie cierta dindmica
social que, a su vez, permita el desarrollo del tejido social’, regido por las
negociaciones identitarias de dichos grupos, y, por otro lado, que se requiere del
entramado de las relaciones intergrupales de una regién determinada para que se
dé la construccién de una dindmica social que influird en la construccién de una
identidad social que permita un cierto desarrollo a esa regién. Sin embargo, estos
procesos identitarios y de desarrollo en zonas o regiones determinadas no debe
entenderse exclusivamente en un Gnico marco referencial espacial, sino que debe
atenderse, y explicitarse, la referencia temporal. Este marco temporal no es mera
organizacion externa del ritmo de la dinamica social de la vida intergrupal sino la
aceptacion consciente del proceso socio histérico de dicho desarrollo intergrupal
objetivado en la memoria colectiva, las tradiciones y la proyeccién hacia el futuro
(Valera, 1996). De modo que a mayor identidad social mayor cohesién social y a
mayor cohesién social una mayor definicion de la identidad social.

Asi que el desarrollo de una unidad territorial requiere de un tejido social
adecuado al mismo y éste requiere de una identidad social espacio-temporal
correlativa que sirva de sustrato tanto para las relaciones intergrupales como

' Laidentidad social, en Psicologia Social, no parte del concepto matemdtico o lingtistico de identidad en cuanto
similitud, unidad y permanencia, sino que se origina en la relacién individual-colectivo de los sujetos y sus grupos
de pertenencia, pero especificamente en lo que no es idéntico, en la alteridad (Lorenzi-Cioldi & Doise, 1996, pag.
71); es decir, la diferenciacion exogrupal sustenta la pertenencia endogrupal (Emiliano, 2005, pag. 56).

2 “._el tejido social es el conjunto de redes personales, categoriales, estructurales, formales y funcionales, de
iniciativas o asociativas y mixtas o inter sistémicas; que constituyen un activo para los individuos y la sociedad
pues les permite ampliar sus opciones y oportunidades para mejorar su calidad de vida. La sociedad existe como
tejido social de sus ciudadanos y ciudadanas; a mayor tejido social, mas sociedad. El deterioro, debilitamiento
o rompimiento del tejido social significa el aislamiento del individuo de la sociedad debido a la pérdida de sus
principales redes sociales, y de valores como la confianza y la solidaridad. El tejido social también se debilita
cuando las normas de convivencia ciudadana son irrespetadas y violentadas impunemente, o cuando las leyes
son facilmente irrespetadas e incumplidas.” (S/A, 2010) Cf. (Mony Elkaim, 1989, pag. 27)
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para la negociacion del uso del territorio. Las relaciones intergrupales, en
si mismas, pueden ser simétricas, en el caso de que los grupos se consideren
en igualdad de circunstancias, y asimétricas, en caso de que los grupos se
consideren pertenecientes a jerarquias sociales distintas y subordinadas. Ademas,
el uso del territorio, o de alguno de sus puntos, por parte de los grupos puede
ser heterogéneo u homogéneo en cuanto que el uso que se hagan de él difiera
0 no respecto al significado atribuido al mismo por parte de esos grupos’.

Respecto al punto anterior, pareciera que lo mas generalizado es el desarrollo
de una identidad social espacial basada en relaciones intergrupales asimétricas
y usos territoriales heterogéneos (Pérez Tapias, 1993) de ahi que las instituciones
sociales, especialmente las de la sociedad civil, busquen caminos para orientar
los procesos identitarios hacia la simetria y homogeneidad, hacia una sociedad
democratica en sus relaciones sociales y territoriales. Situaciéon que no debe
entenderse como uniformidad en los individuos de cada uno de los grupos.

En algunas ocasiones, una conjuncion de eventos permite que un tejido social
incipiente, referido a una unidad territorial determinada, pierda el dinamismo
social de sus grupos, es entonces que las relaciones intergrupales se rompen vy los
contextos simbdlicos se desplazan de sus respectivos contextos fisicos, es decir,
el tejido social se deteriora. La temporalidad comienza a diluirse con la pérdida
paulatina de la memoria colectiva y de la tradicion referida a la unidad territorial,
ni que decir del esfuerzo de esos grupos por construir un futuro posible. Si a esta
situacion agregamos el arribo de nuevos grupos a esa unidad territorial con sus
respectivas identidades sociales tenemos no solo un uso heterogéneo del espacio
sino una asimetria en las relaciones intergrupales. Ciertamente este proceso
social no se da de la noche a la mafana sino que requiere de un periodo de
tiempo a largo plazo (6 a 10 aflos 0 mds) para que las nuevas generaciones creen
sus propias referencias e identidad. Es entonces que las instituciones sociales
debieran procurar los esfuerzos necesarios para proponer elementos que articulen
la diversidad identitaria intergrupal y asi coadyuvar en el restablecimiento del
tejido social de dicha unidad territorial.

Utilizando el marco tedrico anterior se ha analizado la parroquia “Cristo Rey,
Leyes de Reforma”, en las inmediaciones de la delegacién politica de Iztapalapa,
al oriente de la Ciudad de México. Inicialmente la unidad territorial a analizar se
identifica con los limites de la colonia Leyes de Reforma, 3? seccion.

*  La heterogeneidad hace referencia al hecho de que diferentes grupos que ocupan un determinado entorno urbano
consideren prototipico a un determinado espacio de este entorno pero como resultado de atribuir diferentes
dimensiones derivadas de las diferentes categorizaciones de cada grupo. Una posible consecuencia de la
heterogeneidad del significado sera que, dentro de un mismo entorno, los diferentes subgrupos puedan basar su
distintividad de acuerdo con los diferentes significados atribuidos a un mismo espacio (Emiliano, 2005, pag. 34)
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I1. Ubicacion y limites*

La parroquia de Cristo Rey, en cuanto territorio, se localiza hacia el oriente de la
Ciudad de México, dentro de la demarcacién de la Delegacién Iztapalapa, en el
Distrito Federal, Subdelegacién Territorial Centro’® (Cf. Mapa 1). A unos cuantos
kilbmetros del Centro Histérico de Iztapalapa.

Mapa 1

El territorio de Iztapalapa, entre otras cosas, es mejor conocido por el Cerro de
la Estrella®y la Representacion de la Pasion de Jesucristo”.

La parroquia Cristo Rey pertenece, a nivel eclesial, a la VIl Vicaria de Pastoral:
San Pablo Apéstol. Fue erigida en el afo 1979 pero tiene una historia que hunde

4 Los croquis, mapas y planos utilizados tuvieron de referencia directa al plano 98 de la Guia Roji, 2005 (Roji, G.,
Ay Roji, G., J., 2005), excepto el mapa 1 cuyas imdgenes se obtuvieron de la web (Cf. http://www.df.gob.mx/
virtual/iztapalapa/iztapaweb/demoizt/demoizt/dts/dt-2/mps/c.htm)

°  En el mapa 1 aparecen las distintas subdelegaciones: 1. Aculco, 2. Centro, 3. Cabeza de Judrez, 4. Ermita
Zaragoza, 5. Santa Catarina, 6. Paraje San Juan, 7. San Lorenzo.

©  El pueblo nahuatl realizaba la ceremonia del Fuego Nuevo en este cerro para festejar el inicio de un nuevo ciclo
de 52 anos o siglo ndhuatl, esta ceremonia era signo de que su cultura continuarfa por otro siglo y su mundo, era
0 sol, no seria destruido.

7 Esta actividad se realizan cada afio por las calles de la demarcacién como parte de la celebracién de la Semana
Santa en las solemnidades cristianas.
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sus raices en los ocho barrios de Iztapalapa. En la carta de ereccién los mismos
limites y colindancias concuerdan con los de la actual colonia Leyes de Reforma,
32 seccién (Cf. Mapa 2):

e Al norte con el Eje 4 sur, Canal
de Tezontle (una de las avenidas
por donde circula actualmente el
metrobus).

e Al oriente con la calle 25 de
Septiembre de 1873 (ya muy
préximo a Periférico Oriente).

e Al sur con Av. Canal del Moral.

e Al poniente con Eje 5 Oriente, Rojo
Goémez. Mapa 2

Los limites viales no son las Unicas estructuras urbanas que delimitan la
colonia, también existen unidades habitacionales y colonias, zonas comerciales y
federales, ademas de centros escolares. (Cf. Mapa 3 y Tabla 1).

Mapa 3
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Tabla 1

Limites: Eje, avenida o calle Estructuras urbanas

Este Calle 25 de septiembre de 1873 e Instalaciones Logisticas de la Secretaria
de Marina.

e  Conjunto comercial: Cinemex, Home
Deapot, Bodega Aurrera.

e CETIS153

e  Col. Puente Quemado

e CARPA Rescate del Barrio. Iztapalapa

Periférico oriente

Sur Avenida Canal del Moral e  Col, Sideral
e  Unidad habitacional Margarita Maza de
Juarez

e  Col. Guadalupe del Moral

Oeste Eje 5 Oriente, Javier Rojo Gémez e  Zona Comercial con llantera, bancos,
hoteles, baldios, jugueteria, papelera.
. Plaza Oriente

Norte | Eje 4 Sur, Canal de Tezontle e  Comercial Mexicana
e Unidades habitacionales Cuchilla del
Moral II, 1y IV

e  Colonia INDECO F-2

Esta parroquia-colonia  puede
representar el ideal de estructura
urbana en la ciudad de México:
disefiada por los urbanistas como una
reticula que posea autosuficiencia; los
servicios pablicos se han centralizado:
la zona de escuelas oficiales (Jardin
de ninos, primarias, secundaria,
bachillerato), los centros de recreacion
(plaza civica, Deportivo), el mercado,
la lecheria, los servicios de salud
(Centro comunitario de Salud Mental,
Centro de Rehabilitacion del DIF) y la iglesia se encuentran alrededor del cruce de
las dos avenidas principales (Eje 5 sur, Leyes de Reforma y Av. Guerra de Reforma)
que, incluso, la dividen en sectores (Cf. Mapa 4)

Mapa 4

Se puede observar que al sur y al norte se encuentran las zonas habitacionales,
mientras que al oriente estan las instancias federales y al poniente la zona de
conexion con la red global: con los servicios bancarios, de telefonia inalambrica,
de automéviles y de consumo, incluidas las cadenas de cines®. (Cf. Mapa 3)

8 En el mapa no se ha registrado, pero del lado poniente se encuentra un gran centro comercial conocido como
Parque Tezontle en donde se ofrecen servicios bancarios, de comunicacion inaldmbrica y todo tipo de articulos
de consumo.
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I11. Notas sobre los vecinos de la colonia-parroquia hasta el 2006
Sin profundizar en toda la riqueza cultural
de este territorio parroquial se puede decir
que, durante la época precolombina, era
un espacio en medio de las aguas saladas
del lago de Texcoco. Tiempo después se
le defini6 como parte de los Ejidos de
los ocho barrios de Iztapalapa porque,
habiéndosele ganado terreno al lago, se
habia construido la chinamperia respectiva.
Algunos informantes mencionan que
sus familias, de origen iztapalapense,
cultivaban hortalizas en estas chinampas y
que ellos, de nifios, las visitaban para cosechar sus alimentos; otros informantes, en
cambio, niegan este hecho debido al gran nivel de salinidad y salitrosidad de la zona,
motivos que impedirian el cultivo de vegetales. A pesar de lo contradictorio de estos
informes un hecho sobresale: una vez que los esfuerzos de los habitantes del pueblo
de Iztapalapa logran hacer a un lado las aguas del lago y obtienen tierra firme la
anexan a las propiedades del ejido y las reparten entre sus miembros.

Fotografia 1. Habitantes del sector II

Asi, los primeros habitantes de este
espacio fueron los descendientes de
los ocho barrios y se asentaron en el
cuadrante suroeste (actualmente el
sector I, Cf. mapa 5). Estas personas
buscan mantener sus tradiciones,
especialmente las religiosas, mediante
la relacion cercana con el pueblo de
Iztapalapa: la celebracién de la pasion, la
peregrinacion al Santuario del “Sefior de Mapa 5
Chalma”, la celebracién de la virgen de
Guadalupe, el nacimiento, las posadas,
el dia de la Candelaria, el bafio del nifio Dios y las mayordomias, entre otras. La
conservacion del linaje es otro de los elementos a subrayar.

Sin embargo, ellos no son los tGnicos que radican en el territorio parroquial
porque, durante varios afos del siglo XX, los terrenos de las chinampas fueron
vendidos a particulares quienes procedian de diversas regiones del pais:
Oaxaca, Puebla, Guerrero, Morelia. Esta poblacién se asenté a lo largo y
ancho de los cuadrantes noreste (sector 1V), noroeste (sector Ill) y sudeste
(sector 1) (Cf. Mapa 3 y la Fotografia 1). Ademds, se dio otra migracion hacia
el norte del territorio (sector 1V), por parte algunos habitantes de la Colonia
Agricola Oriental, presuntos oriundos de Iztacalco; estos Gltimos mantenian

274 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Cristo Rey. Construccion y reconstruccion de un vecindario

una rivalidad con los ocho barrios: unos eran los habitantes de la ribera, en
tierra firme (Iztapalapa) mientras que los otros eran los islefios (Iztacalco).

Hacia el lado oriente de este territorio existen algunas colonias originadas
por multiples invasiones de los llamados frentes populares como el Frente
Popular Francisco Villa (FPFV), el Frente Popular de Liberacién Emiliano
Zapata (FPLEZ) y Antorcha Campesina; aunque estos grupos tienen sus
propios servicios urbanos recurren al territorio parroquial para satisfacer
otras necesidades, con todo son percibidos como extrafios y productores
de todo tipo de dificultades, un ejemplo son los comentarios que realizé el
director de la Escuela Secundaria Diurna No. 163: Francisco Javier Mina,
turno vespertino® mencion6 que aproximadamente el 65% de los estudiantes
son de la colonia Leyes de Reforma, estudiantes promedio, tranquilos, pero
que el restante 35% de la poblacion provenia de la Zona de los Frentes, como
se le conoce a las colonias mencionadas, y eran ellos los que provocaban
todo tipo problemas como bajo rendimiento, rifias, adicciones y distribucién
de droga entre los escolares.

Es importante mencionar que hasta hace unos 25 afios aproximadamente
los terrenos comenzaron a ser regularizados, dejando de ser parte del los
Ejidos del Moral para dar paso a la actual colonia'. Esto fue motivo para una
cierta independencia y autonomia frente a los barrios de lztapalapa. Aunado
a lo anterior y debido a la cercania de la Central de Abastos con la parroquia-
colonia, la regién fue invadida por talleres mecanicos, bodegas y algunas
fabricas. Incluso existen varios “Salones de Fiesta” al interior de la colonia,
tanto para fiestas infantiles como para eventos sociales.

Por el mismo periodo de tiempo las calles de la colonia cambiaron
de referencia: de ndmero pasaron a fechas y nombres de batallas de la
guerra de reforma. Situacién que no solo inconformé a los habitantes
sino que fue un atentado contra su identidad e historia por ello el cambio
adn no ha sido asumido del todo; un ejemplo de ello es el uso que hacen
los vecinos mas antiguos al dar referencias sobre el territorio, siguen
nombrando sus calles como la calle 8 en lugar de Batalla de Paso de Ovejas
o la 17 en lugar de Av. Guerra de Reforma. En cambio los habitantes mas

Plantel ubicado hacia el centro de la colonia, en la Avenida Guerra de Reforma esquina Batalla de Loma Alta.
(Investigacion de estudiantes del Seminario de Misiones, Estudio no publicado)

Otros informantes afirman que debido al terremoto de 1985 varias zonas de Iztapalapa fueron recipientes de los
escombros de los edificios derruidos por el mismo y por tal motivo se aceler6 el proceso de colonizacién de la zona
(entrevista con José Ignacio Abarca Franco).
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recientes tratan de ubicarse respecto a los nuevos nombres, por ejemplo
nombran a la Av. Marcelino Buendia como el eje 5 sur, Leyes de Reforma''.

Todos estos factores influyeron en los diversos grupos radicados en la zona de
modo que sus relaciones sociales se construyeron como relaciones rivales y hasta
antagoénicas pero no solo por el uso del entorno fisico sino por las diferencias
estructurales de los entornos sociales y simbdlicos. La situacién fue agravada
frente a la presunta falta de testimonio de pendltimo pérroco en el periodo que
comprende de 1984 a 1999, esto a pesar de algunos esfuerzos por incrementar
la infraestructura de la cabecera parroquial. Hacia el afno 1999 el parroco es
removido, aunque algunos dicen que abandoné la parroquia, y es nombrado
parroco el sacerdote diocesano José Luis Téllez Garcia, Pbro., Director de la
Comision de la Pastoral Penitenciaria de la Arquidiécesis Primada de México.

En ese afio, la cabecera parroquial
contaba con un terreno de 4785
m?  aproximadamente, con una
infraestructura en  obra  negra,
semejante a un bodegdén de 1100 m?,
que ocupaba casi una cuarta parte
del terreno, construccion destinada
para el edificio de la sede parroquial
(Fotografia 2). También existia una casa
parroquial y la antigua capilla; el resto
del espacio parecia dejado al olvido: la
flora y la fauna lo invadian retomando
sus propios caminos. Por otro lado, no habia las bardas suficientes que delimitaran
el terreno e impidieran a los vecinos cruzar por en medio de él acortando sus
recorridos o para impedir que dejaran basura o animales muertos. Los informantes
mencionan que en alguna parte de terreno de la cabecera parroquial existia una
gran roca rodeada de mucha vegetacion en donde se reunian los adictos, ladrones
y chavos banda antes y después de realizar “un trabajito” (robo).

Fotografia 2. Vista aerea

Se podria decir que no habia una comunidad definida porque los fieles preferian
asistir a otros sitios antes que a la parroquia que les correspondia: los oriundos

""" Una anécdota cuenta que, durante el proceso revolucionario de 1910, mientras el general Emiliano Zapata
ocupaba la localidad, la “Representacion de la pasion” se encontraba suspendida y al parecer el sefior Marcelino
Buendia, armado de valor, se present6 ante Caudillo del sur y le dijo: “Aunque me ajusile mi general, quiero decirle
algo... que nos deje hacer lo de Semana Santa”, el general se le qued6 mirando en silencio, después llamé a uno
de sus oficiales y le ordend dar lo necesario a Don Marcelino para hacer dicha representacién. De este pasaje nace
la tradicion oral que ha llegado hasta nosotros sobre el préstamo de caballos y dinero por parte del general Emiliano
Zapata al pueblo de Iztapalapa para su representacion anual (Sanchez Reyes, 1990, pag. 134)
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de los ocho barrios asistian al culto a la parroquia de San Lucas Evangelista o al
Santuario del Sefior de la Cuevita, en el pueblo de Iztapalapa; los originarios de
la Agricola Oriental asistian a la parroquia de “Los Sagrados Corazones”; el resto
se dirigian a las parroquias de San Pedro Sideral y Guadalupe del Moral, entre
otras. En las solemnidades la cabecera parroquial quedaba casi desierta, mientras
que las celebraciones sabatinas se reducian a “Acciones de gracias” de Il afios
y algunos bautismos. Al parecer, la Renovacién Carismatica en el Espiritu Santo
era el Gnico grupo que acaparaba la mayor parte de las actividades parroquiales,
excepcion de la catequesis infantil, misma que detentaba una autonomia total
frente a la autoridad eclesiastica.

Una de las acciones que se realizaban era la fiesta patronal a favor de Cristo
Rey, hacia el segundo o tercer domingo de noviembre de cada afo. Estaba
precedida por un novenario donde la imagen de Cristo Rey iba a alguna casa.
Los preparativos los realizaba el antiguo pdarroco y un grupo de feligreses; las
condiciones para que alguna familia recibiera a la imagen era que pagara por
dicha estancia, diera comida a quienes llevaban la imagen y proporcionara lo
necesario para dicha estancia. Desde estas condiciones solo contadas familias
podia recibir a la imagen

A partir del afo 2000 se comenzaron a realizar actividades de evangelizacion
y catequesis para adultos. Un grupo de las Comunidades Evangelizadoras para la
Reconciliacién y el Servicio (CERS) y algunas Misioneras de la Pastoral Diocesana
(MPD) comenzaron dichos trabajos. Durante los afios siguientes se fundaron
Comunidades Eclesiales de base (CEB’s), grupos de Biblia, Escuela de Pastoral y
Familia Educadora en la Fe, ademas se realizaron obras de Pastoral Social como
Despensas a necesitados, Caja de Ahorro Popular, Pastoral Penitenciaria, un censo
parroquial y consultorios médico, odontolégico y optométrico. La infraestructura
de la cabecera parroquial fue mejorada y acondicionada, la estructura, semejante
a una bodega, fue transformada en templo propicio para el culto: lozeta en la
planta de la iglesia, acabados de madera en el presbiterio, puerta principal con
acceso a la avenida principal, equipo de sonido adecuado, salones al interior de
la planta de la iglesia, servicio de criptas.

Sin embargo, la accién mas importante que se realizé fue la modificacién de
las condiciones para la fiesta patronal. El novenario desaparecié en cuanto tal, en
su lugar se organizé un recorrido por todas las calles de la parroquia que, como
ya se menciond, coincidian con las de la colonia Leyes de Reforma 3 Seccién
(fotografia 3). La cuota para recibir a la imagen desaparecid, ya no se tenia que
pagar por la visita, esto permitié que muchas familias pudieran recibir la visita
del Santo Patrono, sin importar el estrato social al que perteneciera. Tampoco
era obligatorio que la familia que recibia a la imagen diera de comer a todos
los que llegaban a acompanar al Santo Patrono en su recorrido por las calles
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de la colonia, incluso, podia no dar
alimentos si no tenian los recursos
necesarios. La organizacién dejé de
estar a cargo de un pequeno grupo
privilegiado y paso a ser parte de la
responsabilidad de dos grupos: La
mayordomia y el consejo parroquial,
grupos nuevos en la estructura
parroquial. La mayordomia, con
un nuevo impulso, se encargé del
arreglo interno de la parroquia, el
cuidado de las imagenes del Santo

Fotografia 3. La imagen de Cristo Rey en una casa

Patrono y de las actividades tradicionales durante los dias de la fiesta patronal como
funciones de Danza regional, torneos de box, lucha libre y fuego pirotécnicos. El
Consejo Parroquial, formado por un Presidente, un vicepresidente, una secretaria
y dos vocales de sector, se encargaba de la organizacion del recorrido por las
calles de la colonia, incluyendo los tramites frente a las autoridades civiles,
ademds organizar el adorno externo de la iglesia. El tinte de la celebracion se

torné familiar.

Por otro lado, el andlisis del censo parroquial del periodo 2000-2001 arrojé
datos sobre 4432 personas y, a pesar de algunas inconsistencias debidas a la
metodologia empleada, pueden ser utilizados como referencias para estudios

futuros. Del 100% de datos:

Adultos
mayores
9.81

Adultos
20.85

Adultos
jovenes
15.52

DP, 2.35

Ninos, 21.62

Adolescentes,
7.83

Jovenes,
22.02

Grafica 1. Distribucion de porcentajes de edades
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e El 51.52% corresponde a mujeres, el 48.04% a varones y el 0.44% a datos
perdidos.

e La distribucién en cuanto edades se muestran en la “Grafica 1. Distribucion
de porcentaje de edades”. Los grupos de nifios, jovenes y Adultos tienen un
porcentaje semejante, alrededor del 21% cada uno; los grupos de Adultos
mayores y Adolescentes tienen menor representatividad, menos del 10% cada
uno; mientras que el grupo de Adultos jovenes tiene el 15.52%. Se puede
decir que es una colonia joven, pues, la media de edad es de 30 afnos aprox.

e la escolaridad, en la muestra, se presenta en la “Tabla 1. Escolaridad entre
mujeres y varones”. A pesar de la falta de datos hay que poder atencién en que
casi el 70% de la poblacién ha estudiado o estd estudiando el nivel bdsico de
ensefianza'’; de ese porcentaje el 36.1% se refiere a las mujeres mientras que
el 32.99% se refiere a los varones. Pareciera que el porcentaje de analfabetas
es bajo, la mayoria sabe leer y escribir.

Tabla 1. Escolaridad entre mujeres y varones
Nivel escolar % Varones | % Mujeres T%
SIN ESTUDIOS 1.46 3.08 2.30
PREESCOLAR 0.33 1.23 0.80
BASICO 25.88 30.18 28.10
MEDIO 19.63 17.44 18.50
MEDIO SUPERIOR 11.55 9.03 10.25
SUPERIOR 8.64 8.59 8.62
POSTGRADO 0.23 0.09 0.16
TECNICO 2.72 5.15 3.98
SIN DATOS 29.50 25.20 27.28
ESPECIAL 0.05 0.00 0.02

El panoramasocial y pastoral hacia el ano 2006 era el de una comunidad incipiente,
fragmentada respecto a la colonia en que habia surgido, joven y con un nivel
escolar de adecuado para la recepcién de los medios modernos de comunicacion
social. Los diferentes grupos no habian logrado una articulacion adecuada en
sus diferentes acciones pastorales para superar las divisiones entre los diferentes
sectores que poblaban el territorio ni para buscar una cierta convivencia entre sus
diferentes tradiciones. La imagen del parroco y de la Iglesia, en cuanto jerarquia,

2 Este ndmero incluye no solo a quienes indican que estudian actualmente la ensefanza bésica sino a aquellos que

refieren estudios de nivel técnico, medio superior, superior o posgrado.
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estaba en proceso de reestructuracion pero no era suficiente. Comenzaba hacia
el interior de la comunidad una dindmica social que podria permitir un cambio
social importante si se le daba la orientacion adecuada.

IV. Algunos cambios en los fieles de la comunidad después del 2006

A partir del 2006 se iniciaron trabajos de reestructuracion del trabajo pastoral
en la cabecera parroquial. A inicios de 2007 se realiz6 una primera asamblea
parroquial para conocer los puntos de vista de los fieles y de los vecinos de la
parroquia-colonia. La experiencia resulté constructiva tanto para los fieles como
para las autoridades eclesiasticas de la parroquia y las lineas de trabajo quedaron
plasmadas en el “Plan de Pastoral 2007-2010” (fotografia 4). El objetivo del
documento (pag. 3) era:

“La invitaciéon que ahora nos dirige
Cristo, Nuestro Senor, es: ja ser Uno!”
Los esfuerzos se centraron en
propiciar elementos que permitieran,
directamente, a los fieles e,
indirectamente, a los vecinos de la
colonia construir una identidad social
urbana que les permitiera cohesionarse
frente a todas las tradiciones
existentes en el territorio parroquia,
sin exclusiones de ningln tipo, y
diferenciarse frente a los ocho barrios
de Iztapalapa.

Por ello se cambi¢ el ciclo pastoral,
ya no fue de enero a noviembre, porque
la dindmica de vida de la comunidad
no respondia ese periodo, en su lugar
fue de septiembre a julio: el inicio de la
actividad de los fieles de la parroquia
era los preparativos al Recorrido de
Cristo Rey. Fotografia 4. Plan Pastoral 2007-2010

Se modifico el organigrama de la accion pastoral para dejar claras las tareas de
las tres dreas de atencién pastoral (litdrgica, profética y hodegética) asi como la de
todos los grupos parroquiales. Ademas se propiciaron diferentes actividades para
que se diera una interaccion entre areas de pastoral y al interior de las mismas con
el fin de que los fieles conocieran sus propios esfuerzos y logros.
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Después de 3 afios de trabajo, los habitantes de la colonia-parroquia no solo
identifican la Iglesia de Cristo Rey sino que recurren a la cabecera parroquial
para los servicios religiosos, de salud y de asistencia social. En las cuatro misas
dominicales se reunian 500 personas en promedio, no solo reconocian su
parroquia sino que asistian, buscaban ser escuchados y exigian ser tratados con
respeto; en las celebraciones sabatinas ya no solo habia bautismos y celebraciones
de 11l afios sino que también habia celebraciones de XV afios, bodas, de difuntos.
La catequesis infantil tenia una poblacién promedio de 300 nifos que atendia en
la preparacién para primera comunién y confirmacién, ademas se abrié un curso
de Iniciacion Cristiana para Adultos para los adultos que no hubieran recibido el
bautismo o que, siendo parte de otro culto, quisieran ser parte de la Iglesia Catdlica.
El recorrido de Cristo Rey no solo llegaba a todos los rincones de la parroquia sino
que comenz6 a expandirse a las parroquias vecinas: se formé el 5 sector, Puente
Quemado, los vecinos del lado sureste, parroquia de San Pedro Sideral, pedian
la visita de la comunidad de Cristo Rey con su imagen, lo mismo sucedia con los
habitantes de la Unidad Habitacional Cuchilla del Moral ll. Se busca el didlogo
con otras mayordomias y expresiones religiosas para colaborar y continuar la
restitucion del tejido social. Se han dado cursos gratuitos de desarrollo humano
por parte de profesionales con una asistencia aceptable: Tanatologia, manejo de
estrés, escuela para padres. Se han realizado convenios de investigaciéon con la
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Facultad de Trabajo Social de la UNAM, con el Departamento de Psicologia Social
de la UAM lIztapalapa. Se da apoyo a un banco de alimentos en la Colonia Puente
Quemado, ahora sector V. Por otra parte, algunos miembros de las Comunidades
Eclesiales de Base han participado en movilizaciones civiles cerrando el cruce de
Eje 5 Sur y Periférico Oriente o las todas las calles de la colonia para protestar por
la falta de agua, de luz o por la amenaza de cierre del mercado de la colonia.

La imagen de esta zona de Iztapalapa experimenta una cambio perceptible en
la infraestructura de su iglesia pero, sobre todo, los fieles han extendido sus redes
sociales, se refieren a si mismos como los habitantes de Cristo Rey, colaboran en
acciones extraeclesiales y ya no buscaban imperiosamente reforzar los lazos con
el pueblo de Iztapalapa sino que desarrollan su propia identidad.
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Los de la esperanza marchita: Apuntes socioldgicos
sobre la devocion juvenil por san Judas Tadeo'

Erick Serna Luna y José Luis Avila Romero

El presente escrito es un informe de investigacion sobre el estudio exploratorio
de los fundamentos sociales que permiten comprender y explicar, con las
limitaciones propias de un estudio exploratorio, el fendmeno de la creciente
devocion juvenil por el santo de las causas dificiles o sin esperanza. El ensayo
se compone de una discusién tedrica sobre las concepciones de juventud,
vulnerabilidad y religiosidad popular, asi como la concrecién de estas nociones
en el fenémeno que observamos. En segunda instancia, se discute la revision
historica de la representacién moderna del fervor religioso por san Judas Tadeo,
a efecto de identificar las constantes histérico-sociales que han caracterizado
los precedentes incrementos del fervor religioso. Por dltimo, se presentan las
caracteristicas sociales, econémicas y culturales de los jovenes devotos, datos que
se recuperaron gracias a la aplicacién de 182 cuestionarios, de tipo exploratorio,
durante los meses de agosto a septiembre del 2010.?

' El presente ensayo, es uno de los frutos de la investigacion Una Juventud Religiosa: J6venes vulnerables y la
devocion a San judas Tadeo, realizado por el Grupo de Investigacion Social “HABITUS” (Serna Luna Erick,
Robles Cardenas Grisel, Avila Romero José Luis y Maldonado Macedo Vanesa). Proyecto ganador de una de las
63 becas otorgadas por el Instituto de Ciencia y Tecnologia del DF (ICyTDF), el Instituto Mexicano de la Juventud
(INJUVE) y la Secretaria de Desarrollo Social (SEDESOL) en el marco del concurso “Creacion Joven 2009”.
Mencién aparte merece Nallely Cazares Garcia, quien colaboré en la tltima revision critica de este escrito.

2 Por limitaciones de espacio, en esta publicacion, se ha resumido la revisién histérica del fervor religioso por san
Judas Tadeo, en la cual se identifican las constantes histérico-sociales que han caracterizado los precedentes
incrementos del fervor religioso por este santo. Para conocer un poco al respecto, véase: Grupo de investigacion
Social HABITUS “San Judas Tadeo en la ciudad de México. Los origenes de la devocién”, Revista Presencia
Apostélica, México, mayo-junio 2011.
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Introduccion

La devocion juvenil por san Judas Tadeo es un fendmeno que ha despertado
gradualmente la curiosidad de investigadores, periodistas y de la sociedad en
general. Al respecto, se han proclamado opiniones de: psicélogos, historiadores,
antropélogos, sacerdotes, periodistas, devotos y quizd en algin momento,
también ha sido el tema de conversacion de nuestras charlas cotidianas. Cada
una de estas voces ha intentado explicar, desde su perspectiva y experiencia,
el peculiar espectaculo escenificado los dias 28 de cada mes en el templo
de san Hipdlito por los devotos a San Judas Tadeo, lugar que si bien no es el
Unico centro de culto, si es la meca de la devocion. Dentro del revuelo que
el tema ha causado en la opinién publica, especializada y no especializada,
destaca la expresion juvenil de esta devocién, de la cual han emanado un
sinfin de opiniones sobre la particular expresion religiosa que miles de jovenes
manifiestan por el santo de las causas dificiles.

Al respecto, algunos diran que son formas en las que las y los jovenes buscan
identificarse entre si; otros diran que son medios, quiza los menos aceptados,
de expresar una devocion; en otros lares se escucha que son una simple moda;
algunos de sus congéneres los identifican como chakas, y los encasillan como
delincuentes y adictos; por otro lado, las camaras captan las tomas mas
sensacionalistas de chicos moneando’, y otras tantas explicaciones se pierden
en el espacio de las voces de la sociedad o los prejuicios de la misma. Como
investigadores sociales nos surge la pregunta:

sCuales son los factores sociales que provocan que los jévenes se acerquen a
la figura de san Judas Tadeo?

Asi, el presente texto es el primer intento por construir una vision seria y critica
sobre uno de los fendmenos socio-religiosos que mas revuelo y atenciéon ha
captado en los Gltimos tiempos. Pero también es un medio para conocer un poco
mas sobre las condiciones y caracteristicas de cierto sector de la juventud citadina.
Juventud religiosa que con sus expresiones y acciones, no sélo se convierte en
un foco problematico para la institucion eclesial; sino que también, por sus rezos
y demandas, esta juventud deberia de despertar la atencién y ocupar a toda la
sociedad. Pues mas alla de las muy respetables y necesarias libertades de credo, las
plegarias de esta juventud religiosa, tienen su base en carencias de orden social.

*  Inhalando solventes en un pedazo de papel o tela.

286 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Los de la esperanza marchita: Apuntes sociologicos sobre la devocion juvenil
por san Judas Tadeo

1.-De juventud, religion y vulnerabilidad. Una perspectiva tedrica.

3Qué es la juventud?

La juventudy los jévenes, son palabras comunes que integran nuestro vocabulario
cotidiano, ademas las leemos o escuchamos continuamente en los medios de
comunicacién. Sin embargo, tal vez no se posea una definicién clara sobre el
significado de la palabra juventud, o lo qué debemos entender por jévenes. Por
ello, y con la finalidad de brindar un panorama comun, antes de decir cualquier
opinién en torno a la juventud y los jévenes, es necesario dejar en claro desde
qué perspectiva se entenderan estos conceptos. Definiciones arduas, pues la
delimitacion conceptual de lo que debe de entenderse por juventud y jévenes,
se encuentra adn en debate. En vista del sinuoso escenario, se concentra la
perspectiva en el uso de los conceptos, desde un punto de vista sociolégico.

El concepto juventud es visto desde tres perspectivas principalmente: el
primero donde la edad de inicio y término de la juventud, obedece meramente
a criterios estadisticos y demograficos. En la segunda perspectiva se toman en
cuenta los cambios psicoldgicos vy fisioldgicos propios de la etapa adolescente
y de la pubertad. Y una tercera perspectiva, que es aquella determinada por la
“edad social”. La cual puede explicarse como las atribuciones y caracteristicas
que la sociedad espera de los jévenes. Puede inclusive entenderse, desde la
perspectiva social, como una etapa preparatoria o antecesora a lo que socialmente
se determine con el término de “madurez”. En ésta el joven aprende los valores y
dindmicas de su grupo social, con el fin de asumir las responsabilidades y cumplir
con las expectativas que la sociedad espera de éste.

En ese sentido, las tres perspectivas que intentan delimitar el concepto de
juventud, no se excluyen asi mismas, es decir, pueden convivir dentro de una
misma definicion de juventud. Inclusive se interrelacionan entre si, pues en
efecto, los cambios hormonales, fisicos, sociales y culturales que experimentan
los individuos, generalmente se concentran en un periodo de edad que va de
los 15 a los veintitantos afos. No obstante, debido al marco de observaciéon
socioldgico, en este trabajo se ponderara la vision de la juventud como una forma
de construccion histérica y social. No por el hecho de que se menosprecie a las
otras dos perspectivas, sino que bajo esta 6ptica, la juventud es una construccién
realizada de manera diversa por los mismos jévenes, en respuesta al entorno
social en el que viven*. Por ejemplo, no es el mismo transito a la vida adulta
que experimenta un joven campesino que un joven urbano, ni son las mismas
condiciones para un joven de los estratos altos de la sociedad a las que presenta

4 Para un ejemplo contemporaneo sobre la diversidad de juventudes, véase: Penaloza Pedro José La juventud
mexicana. Una radiografia de su incertidumbre. Editorial Porrda. México. 2010.
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un joven que vive en condiciones de pobreza. Por su parte, la nocién de “edad
social” resulta ser esclarecedora si se le entiende como el resultado de las
relaciones sociales que ubican a los jévenes en una posicion especifica dentro
del espacio social. De igual forma, en la posicion que se ubique a los jovenes, la
sociedad les atribuye ciertas caracteristicas, actitudes y expectativas.

La primera caracteristica, quiza, la mas importante para entender a la juventud
desde una perspectiva sociolégica, sea el hecho de que este concepto es una
categoria histérica y social. Es decir, es una construccion que cambia segtn las
determinaciones sociales de cada época o contexto social. Desde la perspectiva
de Pierre Bourdieu® estas divisiones en el espacio social, no dependen de los
limites que marcan los afos de la edad segin las parcelaciones demograficas
de los grupos poblacionales, sino que, son las manipulaciones que de la edad
hacen los grupos sociales para establecer los limites de las edades sociales: nifez,
juventud, adultez y senectud. Asi, las disputas para establecer estos limites son
disputas entre poderes, por un lado, los adultos impondran ciertos Iimites, tanto
de edad como de titulos y acreditaciones sociales a los jévenes para que éstos
puedan acceder al “mundo adulto”: y por el otro, los jovenes pondran adoptar
estos caminos instituidos por los adultos o bien ponerlos en tela de juicio y buscar
otras opciones para construir su propia vida.

En tercera instancia, conviene decir que, como las investigaciones
contemporaneas en este tema lo muestran®, se habla de juventudes y no de una
sola juventud, por ello se habla de expresiones juveniles y no de la expresion de
una sola juventud. Al respecto, estas expresiones juveniles pueden ser analizadas
bajo el tamiz de las luchas de poder entre jovenes y adultos. Por ejemplo en la
historia de la juventud como tema de estudio en México, el primer gran foco de
atencion de las expresiones juveniles tuvo su aparicién con los estudios sobre la
juventud universitaria después de los sucesos de 19687; posteriormente serian
foco de atencion de la relacion con el empleo y campo econémico® y ya en las
investigaciones perfiladas al nuevo siglo, serfan el foco de atencion desde un
punto de vista mas cultural, observando manifestaciones de la juventud punk,
darketa, entre otras expresiones®.

Sin embargo, independientemente de los diferentes focos de atencién que
ha tenido la investigacién de la juventud en México, debe de resaltarse una

> Bourdieu Pierre “La juventud es s6lo una palabra” en Sociologia y cultura. Conaculta. México. 1991. Pag. 164.

©  Nateras Alfredo. Jovenes, culturas e identidades urbanas UAM-Miguel Angel Porrda. México. 2000

7 Varios autores La juventud en la sociedad contempordnea. Arte y cultura. México. 1970.

Fernandez Roberto Los jévenes ante la dindmica social y econémica. En Varios autores. La juventud en la

sociedad contemporanea

?  Castillo Berthier, Héctor F, Zermeno Sergio y Ziccardi Alicia “Juventud popular y bandas en la ciudad de
México”. México. 1988
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caracteristica general, pues el concepto de las expresiones juveniles es producto
de las luchas entre jévenes y adultos por trazar la linea de poder en la sociedad,
que se manifiesta en esas formas diversas de manifestar su juventud, plasmadas
tanto en los movimientos politicos, las expresiones culturales y en la forma de
vestirse y modificar su cuerpo; todas ellas, expresiones que de alguna u otra
forma, le plantan cara al orden establecido por el mundo adulto.

Por dltimo, debe de sefialarse que del joven también se tiene una expectativa
social, es decir, la sociedad entiende que ser joven implica la realizacién de
ciertas tareas, actividades, compartir metas y logros, asi el joven es visto cémo un
rol social que posee una funcion especifica, que la sociedad espera que cumpla.
Este rol no es otro, que el de aprender y adquirir los valores de la sociedad, con
el afan de que el dia de mafnana, los jévenes puedan reproducir la sociedad en la
que vivieron sus padres. En ese sentido, también debe decirse que en los jévenes
se deposita una especie de “esperanza social”, como si fuera este grupo social el
encargado de transformar y mejorar la sociedad, dicho valor de esperanza se ve
reflejado desde las expectativas que los padres depositan en los hijos, hasta los
discursos gubernamentales que ensalzan la capacidad creativa de los jévenes.

Este desplazamiento hacia una forma funcional de entender el fenémeno de la
juventud, amplia el horizonte de comprension, pues permite entender la sorpresa
que surge en la sociedad con la aparicién de ciertas expresiones juveniles que dan
al traste con las expectativas del rol social del joven. Por ejemplo, los jovenes que
integran las pandillas, inclusive la misma juventud religiosa que analizaremos.
Hoy dia, esta crisis en razén de las expectativas sociales depositadas en los
jovenes, que podrian tener una expresion mas evidente en la preocupacién de
los gobiernos, empresarios, estudiosos mexicanos y espafoles, por el fendmeno
de los jovenes NINI (Ni estudian ni trabajan de manera formal)'®. Para muchos,
estas expresiones juveniles que van en contra de las expectativas sociales e
instituciones, en el sentido de que no reproducen el rol social del joven, pueden
ser un foco de graves problemas sociales. El punto aqui seria preguntar ;Por qué
no estudian o trabajan? En el caso de muchos jévenes Mexicanos, la pregunta
tiende a responderse por el hecho de que no tienen la oportunidad de hacerlo.

Resulta conveniente decir algo al respecto de la perspectiva y las expectativas
de los propios jovenes, las expresiones juveniles representan una forma de
agencia ya que, no soélo tienen la opcién de reproducir el orden social tal cual

' Es en Espana donde surge el concepto ‘Nini’ para describir aquellos jévenes que no estudian, ni trabajan. Para
una referencia completa sobre el andlisis original de los ninis, véase: Barberia José Luis Generacion “ni-ni”:
ni estudia ni trabaja disponible en http://www.elpais.com/articulo/sociedad/Generacion/nini/estudia/trabaja/
elpepusoc/20090622elpepisoc_1/Tes (Consultado el 12 de junio del 2010)
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se lo presentan los adultos, sin ,0 que también, a través de sus expresiones, son
capaces de criticar o transformar el propio orden social, y desde la perspectiva
del poder, manifestar su fuerza al interior de la pugna por alcanzar una mejor
posicion dentro del espacio social. Las expresiones juveniles, podrian ser entonces
entendidas como:

(...)un cuestionamiento mds general y mas vago, una especie de malestar
en el trabajo, algo que no es politico en el sentido ya establecido,
pero que podria serlo; es algo parecido a ciertas formas de conciencia
politica que son ciegas a ellas mismas porque no han encontrado su
discurso, pero poseen una fuerza revolucionaria formidable, capaz de
rebasar los aparatos..."

En donde la politica no debe de entenderse solamente con la incursion al
debate electoral o de los partidos politicos, sino como una accién de agencia,
en donde los jévenes buscan poder controlar el curso de sus propias vidas,
asumiendo decisiones sobre su futuro en contra de los dictados de los adultos;
esto que los psicologos remiten a la rebeldia ontolégica de la edad, no es més que
una autentica lucha que hinca sus raices en las condiciones sociales.

De tal forma, estos componentes tedricos permitirin comprender el sentido de
la accion religiosa que realizan los jévenes devotos a san Judas Tadeo. Como una
manifestaciéon mds de ser joven, una juventud religiosa, que manifiesta a través
de sus plegarias los malestares personales y sociales que les ocupan, que de una
manera velada, no son mds que la forma de reclamar una oportunidad al orden
socialmente aceptado. Juventud que transforma, a través de sus practicas sociales la
forma tradicional de mostrar la devocién por san Judas Tadeo, misma que mediante
su cuerpo y su agregado cultural se identifica y diferencia de otras expresiones
juveniles. Religiosidad juvenil que manifiesta como se vive en México durante un
contexto de crisis. Contexto histérico-social que parece homogeneizar a los jovenes,
mas alla de sus diferencias aparentes, culturales, sociales, educativas y econémicas;
pues mientras el 19 de febrero del 2011 centenas de jévenes universitarios iluminaron
Ciudad Universitaria con mas de 30 mil luces, para manifestar su desacuerdo con
el clima de violencia que reina en el pais'?; otro millar de jévenes depositan cientos
de veladoras en la Iglesia de san Hipdlito para pedir una solucién a las causas que
ellos consideran como pérdidas, causas que como se argumentard, también son
eminentemente, problematicas sociales. Asi, aunque separados por sus condiciones
sociales y culturales, los jévenes expresan el malestar social de vivir en México, en
los albores de la primera década del siglo XXI.

"' Bourdieu Pierre La juventud es s6lo una palabra, pag. 170.
2 Véase: http://www.eluniversal.com.mx/notas/745931.html (Consultado el 19 de febrero del 2010)
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1.2 Lo popular como construccion de lo religioso

Hablar sobre religion es analizar a una de las instituciones sociales mas importantes
y mds antiguas en la historia de la humanidad. En el caso mexicano, la importancia
de la religion y en especial la religion catélica, es fundamental para comprender
ciertos sucesos histéricos y aspectos culturales del pafs. La religiosidad en todas
sus formas es una parte importante de la vida cotidiana de los mexicanos, las
cifras reportadas por el INEGI en el censo del afno 2000, sefialan que el 88% de
la poblacién profesaba la religion catélica. Por su parte con base en los datos de
la secretaria de gobernacion:

...hasta el 15 de noviembre de 2006 habia registradas 6 mil 652
asociaciones religiosas, divididas asi: 3 mil 048 son catdlicas,
apostélicas y romanas; mil 774 de Pentecostés; mil 608 bautistas;
69 presbiterianas; 54 espiritualistas; 24 ortodoxas; 14 adventistas;
10 luteranas; nueve judias; 11 budistas; seis metodistas; cinco de la
Luz del Mundo; cuatro cientificas cristianas; cuatro corresponden a
“nuevas expresiones”; tres hinduistas; dos de los Testigos de Jehov4;
dos krishnas; dos islamicas; una anglicana; una de los mormones y una
mas del Ejército de Salvacion.

Cifras que si bien dirian que es muy grande el nimero de personas que profesan
la religion catélica, no debe entenderse como una homogeneidad devocional,
pues cada grupo o colectividad pueden tener distintas formas de mostrar su
devocién o fe, aun cuando ellos mismos se autodenominen como parte de una
misma religion, en este caso, la catdlica.

Gran parte de las variaciones en la forma en la que se representa lo religioso,
tiene que ver con los fendmenos que las personas buscan explicarse. Otrora, las
personas recurrian a la religion para explicar fenémenos que consideraban sobre
naturales, sin embargo, la tendencia actual indica que las plegarias que se elevan
al cielo a través de las imagenes sagradas, hacen referencia a problemas que
se encuentran dentro de la esfera cotidiana de las personas: la salud, el trabajo
y el estudio; la libertad, la seguridad, el bienestar familiar o el escape de las
drogas; fendmenos que podemos decir, son en su mayoria de indole social, y que
debian ser proporcionadas por instituciones humanas. Son estos sucesos los que
se desarrollan alrededor de la vida cotidiana de un cierto sector de la juventud,
que escapan a sus potestades y al parecer, desde su 6ptica, al poder de cualquier
ser o institucion terrenal.

Lo interesante aqui es que las personas que integran la comunidad religiosa, y
en especial los jovenes, no se apegan solamente a los canones establecidos por la
jerarquia eclesiastica, es decir, la forma de manifestar su devocién y las maneras de
elevar sus plegarias en busca de la intervencién divina, no se limitan a los patrones
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establecidos por las normas eclesiasticas, como: oraciones, ayuno, plegarias; una
vida a la imagen de los santos, llena de austeridad, caridad, sacrificio y buenas
obras; la asistencia a misas, y demas ritos religiosos, como rosarios, novenarios,
entre otros. Sino que la forma en la que los feligreses manifiestan su devocion y
sobre todo, las representaciones de su contexto social y personal que se expresan
a través de la devocion, son formas sociales que se recrean una y otra vez, esto
es lo que los antropélogos han denominado y recientemente los soci6logos han
adoptado como: religiosidad popular.

La religiosidad popular segin la éptica de Manuel Mandianes™ es la forma en
la que las personas interpretan y muestran su devocion religiosa. Las variaciones
en la forma que los creyentes interpretan y transforman las creencias, muestran que
la religidn es una institucion eminentemente colectiva que se conforma no sélo de
la estructura de la jerarquia eclesiastica, sino que también es constituida por los
fieles integrantes de esta colectividad; que interpretan, reproducen y transforman
las reglas devocionales y las normas de conducta que son dictaminadas por las
autoridades de la Iglesia catdlica. Dentro de esta reciprocidad entre individuo
y estructura, cabe resaltar las formas en las que el individuo (en nuestro caso el
joven) transforma las estructuras y las formas tradicionales de devocion religiosa,
mismas que igualmente estan determinadas por la situacion histérica, social y
vital de los jovenes; a estas transformaciones que hacen los individuos sobre las
formas religiosas tradicionales y a la creacién de otras formas de devocion, les
[lamaremos religiosidad popular juvenil.

1.3 Vulnerabilidad como caracteristica de la juventud mexicana

Se ha insistido en que las manifestaciones de la juventud e inclusive la forma de
interpretar y reconstruir los simbolos sagrados, tiene que ver con las condiciones
vitales y el contexto histérico que rodea la vida de los jévenes. En este sentido,
nos auxiliaremos de la concepcién de vulnerabilidad social, para realizar la
caracterizacién necesaria.

El término de vulnerabilidad social se utiliza cominmente para analizar las
repercusiones producidas por las catastrofes naturales, la atencién al peligro de
vivir en lugares con alto grado de riesgo y a las necesidades basicas insatisfechas
que le impiden al individuo alcanzar un nivel de bienestar minimo. Estas
afectaciones del entorno, no deben de remitirse a las caracteristicas fisicas, sino
también a las condiciones del entorno social. De tal modo, la vulnerabilidad
presenta dos caracteristicas principales: el entorno y la capacidad del individuo

3 Véase: Mandianes Castro Manuel “Caracterizacién de la religion popular” en Buxé Rey Maria Jests, Rodriguez
Becerra Salvador, Alvarez y Santal6 Le6n Carlos La religiosidad populara. Antrophos. Espana. 1989. Pag. 45
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para hacer frente un contexto de riesgo. Siendo para nuestro caso, el entorno el
contexto de crisis, desempleo, falta de oportunidades educacionales, violencia y
drogadiccién entre otros factores que componen el clima social de México; en
tanto las capacidades, se refieren a las posibilidades que tienen los jovenes para
lidiar con este entorno adverso. En este sentido, la capacidad de respuesta que
tienen los jovenes para con el clima social de hoy dia, se relaciona intimamente
con los recursos materiales, sociales, afectivos y culturales con los que cuentan.
Por lo que, es necesario vincular vulnerabilidad social con la nocién de pobreza

La pobreza es determinante en la capacidad de respuesta de los jévenes a las
amenazas del contexto, por ello se puede decir que cuando se es pobre la capacidad
con la que el joven responde a las situaciones de un contexto de crisis es limitada,
y aun mas cuando se trata de la satisfaccion de sus necesidades bdasicas (con
necesidades basicas, pensamos en: salud, educacion, trabajo, afecto y seguridad).
Las limitaciones que pudieran tener los jévenes respecto a estas necesidades, y la
aparente carencia de las instituciones para darles respuesta a la satisfaccion de las
mismas, podria ser un estimulo para buscar formas de proteccién y de satisfaccion
de sus necesidades, ya sea bajo el cobijo de la figura de san Judas Tadeo o en otras
formas no institucionalizadas, algunas social legalmente sancionadas, como la
drogadiccion o los actos delictivos.

La constante preocupacion por los jévenes parte de las expectativas que
socialmente se tienen de ellos, pero que sin embargo no se pueden ver realizadas
dadas las pocas o nulas posibilidades de accion que se les brinda o bien las
que ellos mismos se generan. En tiempos recientes, no resulta extraio escuchar,
que los jovenes se encuentran inmiscuidos en actos delictivos: narco-menudeo,
drogadiccidn; se escucha que cada dia mas jévenes forman parte de las filas de
los sicarios al servicio de las mafias'. Mas alld de las impactantes noticias, y de
los juicios que las mismas provocan, el punto aqui es saber ;Por qué se relacionan
con este tipo de actividades?

Regularmente se explica por una relacién causa y efecto en las relaciones
economicas, diciendo inconscientemente que por el hecho de ser pobre se
es delincuente o se tiende a serlo. Es necesario decir que no todos los pobres
son delincuentes, pero las dinamicas que se realizan en las zonas marginales
incrementan el grado de susceptibilidad de que los jévenes recurran a practicas
delictivas. Siendo asi el entorno inmediato el que condiciona de manera
significativa la manera en la que los jovenes hacen frente a sus necesidades.

Al respecto, véase el interesante reportaje de: Vera Rodrigo Tepito. Barrio Transgresor. Disponible en: http:/
proceso.com.mx/rv/modHome/detalleExclusiva/81122 (Consultado el 19 de julio del 2010)
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No parece extraio encontrar que los jévenes que visitan a san Judas Tadeo en el
templo de san Hipélito en su mayoria procedan de zonas de riesgo. Empero, ésta no
es una espontaneidad del fenémeno, sino que como a continuacién se mostrarg,
es una constante histérica, pues desde los albores modernos de la devocién por
san Judas Tadeo, ha existido una intima relacion entre: contextos socio-historicos
de vulnerabilidad, personas con sentimientos de vulnerabilidad y la veneracion
por el santo conocido como “el patrono de los casos dificiles o desesperados'”.
La relacion de estas tres variables, es lo que, a nuestro entender, ha construido
en ciertas facciones de la juventud religiosa, lo que hemos denominado como:
afinidad devocional por san Judas Tadeo.

2. Los fundamentos socio-histéricos de la devocion

Para entender la instauracién moderna'® de la devocién juvenil por san Judas
Tadeo, es necesario conocer la historia de su llegada a la ciudad de México, lo
que nos servira de guia para comprender la construccion social de esta devocion.

Las huellas de la historia, permiten demostrar que las efervescencias religiosas
en la historia de la devocién por san Judas Tadeo, se ha presentado por ciertas
constantes socio-econémicas, las cuales se caracterizan por acontecer en el
marco de una crisis econémico social de gran envergadura, asi lo testifican las
ebulliciones de fe encontradas en Chicago por la crisis norteamericana de 1929,
donde se da la primer manifestacion de ebullicion de la fe por este santo, por
parte de las comunidades mexicanas, grupos altamente vulnerables en aquel pais.
Posteriormente la imagen del santo llega a México en 1955" donde presenta una
ebullicion durante la crisis del neoliberalismo mexicano en 1982, en ese momento
san Judas Tadeo ascendi6 al altar principal en la capilla del templo de San Hipdlito,
como lo hizo en Chicago donde ascendiera al altar principal, relegando la figura
de Nuestra Sefora de Guadalupe, desde ese momento el templo de san Hipdlito y
san Casiano serd el lugar de adoracion a san Judas Tadeo.'®

* Laacepcion original del inglés, caracteriza a san Judas Tadeo un santo que socorre a los sin esperanza (hopeless)
asumimos que estd denominacién, ha sido suprimida de la traslacién cultural de la devocién a tierras aztecas,
empero, desde nuestra Gptica, es vital recuperar esta denominacién original, pues permite describir la situacion
de vida de miles de devotos, que en efecto, han perdido la esperanza (Nota de los autores).

¢ Se denomina aqui de una instauracién moderna, pues en documentos video-histéricos en los cuales participa
inclusive el Padre René Pérez Diaz, exrector del Templo de san Hipdlito, se menciona que la devocién comienza
en el Siglo V, posterior a que fuera asesinado en Persia, posteriormente existen antecedentes devocionales
desde el siglo XI con San Bernardo de Charval y en el siglo XIV con Santa Brigida. Véase: Raymundo Ramirez
(productor). “Templo de San Hipdlito” Canal 40. Programa leyenda urbana. México Noviembre 2009. Duracion
27:19 min

7" Véase: De Segura y Sagasti, Geroncio G. Breve historia de la casa y comunidad claretiana de San Hipdlito. 1982-
1991. México. 1995. Pag. 21

'8 De Segura y Sagasti, Geroncio G. Breve historia de la casa y comunidad claretiana de san Hipdlito. 1982-1991.
Pag.
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Por ultimo, de cinco anos a la fecha se ha dado dltima ebullicién por la
contemporanea crisismundial y nacional. Bajo esta dptica, lareciente efervescencia
del fervor juvenil por san Judas Tadeo pareciera ser poco sorprendente, pues no es
un fenémeno social nuevo, sino que cuenta con bastos y similares antecedentes."

3. El fervor por san Judas Tadeo y la juventud mexicana

El nudo de toda esta investigacion radica en dar cuenta de como se puede
comprender la relacién que existe entre un sector de la juventud y la devocién por
un santo. Filiacién que si bien puede resultar, de por si, curiosa, es mas interesante
por la forma en la que ésta se realiza, pues la transformacion que hacen los jovenes
de las pautas tradicionales de devocion, le da un cariz de propiedad, integrando
la religion, en este caso a san Judas, a los valores y signos particulares de un tipo
de juventud, que aqui se ha denominado como religiosa. Para este caso, en este
apartado, se hablard sobre las caracteristicas propias de la juventud religiosa, y los
agregados culturales que ellos realizan a la ya de por si, vario pinta expresion de
religiosidad popular que existe en derredor del abogado en situaciones dificiles.

san Judas Tadeo como una expresion juvenil.
Dibujo hecho a mano por el joven que lo porta.

9 Para conocer un poco respecto de esta construccion socio-histdrica que resumida, véase: Grupo de investigacion

Social HABITUS “San Judas Tadeo en la ciudad de México. Los origenes de la devocién”, Revista Presencia
Apostélica, mayo-junio, México, 2011.
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3.1 La juventud religiosa: Descripcion general

Se ha insistido, que existe cierto grado de vulnerabilidad en los fieles al santo
de los casos dificiles, y qué estas situaciones personales de vulnerabilidad, se
potencializan en coyunturas donde suceden crisis econémico-sociales. Siguiendo
este supuesto, sera entonces necesario hablar de los jévenes fieles a san Judas
Tadeo que son la representacion de una juventud pérdida o con pocas esperanzas.
Para confirmar o desmentir estos supuestos, nos apoyamos en los resultados
obtenidos gracias a la aplicacion de 182 cuestionarios exploratorios®, que justo
buscan caracterizar a la juventud religiosa en los planos: familiar, ocupacional,
educacional y de condiciones devocionales.

Los 182 cuestionarios realizados con base en una muestra por conveniencia,
a jovenes mujeres y hombres devotos a san Judas Tadeo, de entre 14 y 28 afios de
edad, nos arrojaron los siguientes resultados:
Gréfica 1 Gréfica 2

Los nimeros presentan lo que mes con mes se observa: las manifestaciones
devocionales por san Judas, son ligeramente masculinas. Lo cual cualitativamente
es muy significativo, pues las peticiones que realizan los jovenes e inclusive
las conductas religiosas y no religiosas que llegan a mostrar, se encuentran
diferenciadas por el género.

En consonancia, es interesante resaltar el rango de edad en que se concentran
el grueso de los feligreses, esto es el 54% de jovenes varones que oscila entre los 16
y 19 afos; y las jovenes de las cuales el 48% oscila en ese mismo rango de edad.
Mas alla de una concentracién estadistica y de una interpretacion demogréfica,
conviene realizar también un andlisis sobre las cualidades sociales que atraviesan

20 Los cuestionarios fueron levantados por los cuatro miembros, originales, del equipo de investigacion durante
los meses de julio-septiembre del 2010 en las inmediaciones de san Hipdlito: Plaza Zarco y Plaza de la
Informacidn. La seleccion fue al azar y el método de levantamiento fue cara a cara. Estas limitaciones técnicas,
las caracteristicas del método y del instrumento, explican porque la muestra fue relativamente pequefa.
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los jovenes a lo largo de este rango de edad. En primera instancia, cabe decir que
es el transito definitivo entre el rol social de joven al adulto, no sélo por la mayoria
de edad que se cumple a los 18 afos, sino, mas importante aln, es la posibilidad
de ingresar a la educacion superior, e inclusive, en estos afios se da regularmente
el primer empleo formal. No sélo se puede hablar de integracién social, sino
que también, es durante estos afios que se presentan condiciones que hacen la
vida del joven un tanto incierta, pues justo a los 16 afos es cuando las jovencitas
tienen mayor riesgo de quedar embarazadas a temprana edad, lo que a su vez,
provoca matrimonios jévenes. Otros rasgo de precariedad que son importantes
sefialar, son que, gran nimero de los menores infractores se encuentran dentro de
este mismo rango de edad, como lo muestran las cifras del Poder Judicial del DF,
que senalan el incremento del 31% de menores y jévenes infractores, los jovenes
en situacion de drogadiccion e inclusive mayor nimero de suicidios en jovenes,
que en promedio se estan presentando a los 19 afios.

Al citar las anteriores cifras, no se pretende decir que todos los jovenes devotos
a san Judas Tadeo, padezcan o atraviesen por este tipo de situaciones, sin embargo,
si es de resaltarse el hecho de que justo la edad dénde mas devotos se concentran,
sean los afios en los que, segin otros fenémenos, los jovenes son mas propensos
a vivir alglin escenario de vulnerabilidad social, como los ya descritos.

Siguiendo con la linea de la vulnerabilidad social y la relacion de esta
condicién con los jovenes devotos, es importante resaltar que gran parte de los
devotos proviene de algin municipio del Estado de México y de las delegaciones
del Distrito Federal que son considerados, segin los parametros de la AGEB y
CONAPO, como municipios y delegaciones con altos grados de marginacion
urbana, que representan zonas de riesgo.

La siguiente tabla hace referencia al lugar de procedencia de los jovenes
asistentes al templo de san Hipélito y sus alrededores. Como se aprecia, algunos
de los municipios o Delegaciones mencionadas representan hoy en dia, los
escenarios de mas indices de criminalidad en el D.F y zona conurbada.

[Estado de México Distrito Federal
Mlmiripiﬂ % Delegacién %
Ecatepec de Morelos 12% Iztapalapa 8%
Naucalpan 10% Xachimilco 6%
Chimalhuacdn 5% Azcapotzalco 4%
Tlalnepantla 4% Gustavo A, Madero 4%
Tultitldn 4% Miguel Hidalgo 3%
Coacalco 4% Cuauhtémoc 3%
Netzahualcdyotl 4% Venustiano Carranza 2%
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Los lazos que relacionan la vulnerabilidad social con la devocion por san
Judas Tadeo, se hacen visibles a través de estas cifras pues se pueden interpretar
como un signo de identificacion, que define la vida del joven como un “caso
desesperado” o “dificil de solucionar” en razén de las condiciones de vida que
prevalecen en el entorno en el que habita.

Peregrinacion de jovenes proveniente de Ecatepec Estado de México.
(Fotografia tomada por Grupo de Investigacion Social HABITUS.
Templo de San Hipdlito México, 2010)

3.2 ;Una juventud perdida?

Conocidas las caracteristicas demograficas elementales, y la procedencia espacial
de los jovenes devotos, conviene hablar sobre las caracteristicas referentes a la
devocién, que en términos de temporalidad, permiten observar dos grandes
grupos de devotos: aquellos que son devotos por ser una practica recurrente
en el seno familiar y los que se han venido incorporando al fervor religioso en
anos recientes. Esta division temporal permite dilucidar porque hoy por hoy esta
manifestacién religiosa ha crecido considerablemente.
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Como se observa en la grafica, de 5 afnos a la fecha (octubre del 2010), el 42%
del total de la muestra son jévenes que se han incorporado a la comunidad de
feligreses mensuales. A contra luz, se puede observar que dicha devocién también
es un proceso de largo alcance, es decir, que ésta se inculca a los hijos desde la
infancia. Ahora bien, estas dos lineas de interpretacion que nos brindan tanto
la explicacién tradicional de la devocion, como la de la efervescencia actual,
permite entender porque cada mes se desbordan los espacios contiguos al templo;
pero también, entender que la devocion por san Judas Tadeo es una construccion
social, que se redefine gracias a la religiosidad popular.

Mucha de esta efervescencia reciente, se le ha atribuido mds a una moda que
a una explicacion social. Sin embargo, si se toma en cuenta el analisis presentado,
se podria identificar un hilo de mayor alcance comprensivo-explicativo, pues
podria inferirse que esta devocién se ha construido popularmente entre personas
que se identifican entre si. Personas que comparten las mismas caracteristicas de
vida y se ubican dentro de un mismo espacio, tanto fisico-geografico como social.
Esto puede fundamentarse en el hecho de que, al preguntarles a los jévenes sobre
lo que motivé su devocién por san Judas Tadeo, el 15% respondié que fue a causa
de que sus amigos también eran devotos; en tanto el 39% creen que es un santo
milagroso. Esta atribucién divina, resulta de sumo interés al observar las causas o
problemas que le valen a san Judas Tadeo el rotulo de santo milagroso.
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Ahora bien, observando las cosas detenidamente, los motivos por los que se le
otorga el cardcter magico-religioso al santo, no son mas que problemas sociales,
derechos y garantias que deberia de gozar cualquier joven que habite el territorio
nacional. Es muy significativo, sociolégicamente hablando, que la mayoria de sus
peticiones estén relacionadas con la salud, el trabajo, la educacion y la seguridad.

Los datos y la interpretacion de los mismos son interesantes, no sélo bajo
la éptica socioldgica, pues muestran las carencias que sufre esta fraccion de la
juventud mexicana. Por otro lado, los datos permiten establecer las condiciones
bajo las que se establece la relacion devocional entre el santo y el joven devoto.
Misma que se centra en una relacién de reciprocidad o intercambio, es decir,
relacionandolo con los argumentos previos, el joven se acerca a san Judas Tadeo
debido a que le han comentado, o ha notado, que las personas similares a él lo
buscan para resolver sus problemas laborales, de salud, educativos, entre otros; de
tal suerte, que el joven rendira tributo al santo, en la medida que esos problemas
se vean solucionados; siendo la forma de agradecimiento, la asistencia mes con
mes al templo, el regalo de exvotos, o la devocion perpetua.

3.3 Lo que hacen los devotos

El orden de las peticiones elevadas a san “Juditas” por parte de los jovenes
cobra cierto sentido cuando se observan las caracteristicas particulares sobre
las actividades que desempenan, las cuales no necesariamente se centran
en actividades marginales (empleos inestables, carentes de seguridad social
y una paga fija, actividades delictivas, entre otras) ya que el 63% de las y los
entrevistados, estudian algin nivel educativo, distribuido de la siguiente forma:
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Dentro del mismo aspecto educativo, conviene sefialar a aquellos jévenes
que truncaron sus estudios y el nivel en que lo hicieron. Factor que es de suma
importancia para analizar el tipo de trabajo en el que se emplean, pues no debe
de olvidarse que el grado escolar esta intimamente ligado con las posibilidades
de desempefiar cierto tipo de empleos y por lo tanto el acceso a ciertos niveles de
bienestar social. En este sentido, las siguientes tablas brindan un panorama general:

Ultimo grado de estudio. J6venes Devotos con estudios truncados.

primaria inconclusa 1 1%
primaria conclusa 9 13%
secundaria inconclusa 6 9%
secundaria conclusa 24 36%
preparatoria inconclusa 10 15%
preparatoria conclusa 3 4%
Universidad 0 0%
No contestaron 14 21%

Desagregando estos casos, puede encontrarse que aquellos jovenes que truncaron
sus estudios en los grados de la educacion basica, son aquellos que se emplean en
las actividades mas precarias, siendo éstas:

Primaria (Conclusa e Inconclusa)

Ocupacion casos %

Trabajo en la calle. (exceptuando comercio informal) 1 13%
Oficios (sin seguridad social) 4 50%
Empleados de empresas privadas (con seguridad social) 3 38%
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La situacion en materia laboral para aquellos que lograron ascender un peldano
mas en la escala educativa, inclusive hasta el nivel medio, no es mds halagiiena,
pues persiste un porcentaje alto de jévenes que se emplean en algin oficio como:
albanileria, vendedores, carniceros, transportistas, entre otros; los cuales guardan
la caracteristica comin de no ofrecer servicios de seguridad social, una paga
constante y estabilidad laboral:

Secundaria (Conclusa e Inconclusa)

Ocupacion casos %

Trabajo en la calle. (exceptuando comercio informal) 1 4%
Comercio 4 17%
Oficios (sin seguridad social) 11 48%
Empleados de empresas privadas 7 30%

Preparatoria (Conclusa e Inconclusa)

Ocupacion casos %

Oficios (sin seguridad social) 4 50%
Empleados de empresas privadas 3 38%
no especifica 1 13%

Se le ha otorgado un gran interés a estos rubros, pues tanto el empleo como la
salud son dos de los favores por los que los jévenes suelen implorar la ayuda de
san Judas Tadeo. Con lo cual, una vez mas, se corrobora que la afinidad devocional
por el santo patrono de las causas pérdidas se relaciona con las condiciones de
vida de los jovenes, las cuales, desde nuestras cifras exploratorias, incluyen: el
aspecto de la salud, el trabajo y la educacién.

Resumiendo, la actividad educativa, se suma con la actividad laboral que
realizan los jévenes, dando un total de 90%. Por su parte un 10% no estudia, ni
trabajan, pero de los cuales, el 42% se encuentra en busca empleo o educacion,
ése es uno de los favores pedidos a San Judas Tadeo. Los anteriores datos sefialan
que, seglin nuestra muestra, practicamente todos los y las jovenes, se encuentran
realizando alguna actividad o en busca de realizar alguna. Lo cual deslinda a este
fendmeno de otros problemas sociales como los [lamados NINI (Ni estudian, ni
trabajan) y rompe con los prejuicios creados en torno a este grupo juvenil.
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Ocupacion de las y los entrevistados

“Que me de salud en el trabajo”, devoto 18 afos de edad. (Seguridad laboral)
“Que cuide a mis hijos, que me ayude a sacarlos adelante”, devoto 17 afos de
edad. (Seguridad social)

“Para poder entrar a la escuela”, devota 19 afos. (Acceso a la educacién)

Toca el turno de un eje fundamental para analizar las causas de afinidad
del joven con san Judas Tadeo y este es el aspecto laboral. Sobre este rubro, la
tabla es muy ilustrativa, pues esclarece la actividad del 40% de la muestra que
trabaja, siendo sus ocupaciones mayoritariamente aquellas que se desempefian
sin estabilidad laboral. Cifras que coinciden con las recuperadas en un sondeo de
opinion realizado en el 2010°" por la misma Iglesia de san Hipdlito, en donde las
ocupaciones de los jovenes se distribufan de la siguiente forma:

Ocupaciones de los jovenes devotos por género

Mujeres Hombres
Ocupacion jovenes % Ocupacion jovenes %
Estudiantes 73 33.0 Estudiantes 54 15.9
Amas de casa 10 4.5 Desempleados 9 2.6
Varios' 29 13.1 Varios? 81 23.8
No contestaron 109 49.3 No contestaron 196 57.6
Total 221 100 Total 340 100

2 La Segunda Encuesta San Hipdlito fue realizada en junio del afio 2010. Sondeo que se construyé gracias
a la informacién brindada por 600 jovenes de entre 14 y 35 anos. Véase: Iglesia de San Hipdlito, Caritas
Superacién Humana, Yolia, Ninas de la calle, Casa Alianza y reintegra “Segunda Encuesta San Hipdlito”.
México DF. Junio. 2010

22 En el rubro de varios, se encuentran ocupaciones como: empleadas, estilistas, barman y comerciante. Véase
Segunda Encuesta San Hipdlito. Op Cit, Pag. 2

# La categoria varios en el caso de los varones incluye profesiones como: albafil, ayudante, bici taxi, chofer,
limpia carros, empacador almacenista, ayudante y “de todo”. Véase Idem.
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Estos datos, permiten ubicar las necesidades sociales de los jovenes que,
interpretamos, se interconectan con el reciente crecimiento demografico
de la devocion por san Judas Tadeo. Dando asi, una suerte de orientacion
para comprender esta manifestacién histérico social sobre el crecimiento
contemporaneo del fervor juvenil, por dicho santo.

3.4 La dinamica familiar

Como se argumentd, la segunda vena comprensiva y explicativa del fervor juvenil
por san Judas Tadeo, es aquella poblacién que por tradicion es devota a este santo,
es decir, la devocion es una herencia que se aprende de los padres. Por ello, es
necesario analizar tanto la dindmica familiar como las condiciones de vida de sus
padres, observando que en gran parte, los padres transmiten a sus hijos no sélo
las tradiciones religiosas, sino también, las condiciones de vida.

En lo que refiere a la composicion del hogar. El 62% de los encuestados vive con
ambos padres. El 19% vive con uno de sus padres (su madre o su padre, 18% y 1%
respectivamente) y el 20% restante vive solo, con un familiar, tiene esposa o pareja,
circunstancias que les comprometen a otro tipo de responsabilidades, principalmente
encaminadas al sustento propio y/o de las personas con las que habita.

En el caso de los jévenes que viven con ambos padres se encontré que el 63%
de los hogares, el padre es el encargado del sustento familiar y el 25% la madre
es la encargada de esto, y en el 25% es compartido por ambos.

Por su parte las dinamicas ocupacionales en los hogares, se distribuyen de la
siguiente manera:

Madre Padre
Ocupacién Casos % Casos %
No contesto 27 15% 59 32%
Hogar 99 54% 0 0%
Trabaja en la calle 0 0% 3 2%
Comercio 15 8% 10 5%
Oficios 9 5% 39 21%
Empleado empresa privada 12 7% 34 19%
Empleado empresa gubernamental 2 1% 6 3%
Actividades técnico profesionales 9 5% 14 8%
Trabaja pero no especifica 4 2% 10 5%
No trabaja 2 1% 2 1%
No sabe 1 1% 3 2%
Otros 2 1% 2 1%
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En su mayoria las madres se dedican al hogar, con un 54% (99 casos), lo que
refleja que la estructura familiar en cuanto a su composicién y distribucién de
los roles en su interior se refiere a la forma tradicional. Aunque cabe sefialar que
cuando no es asi, las actividades laborales de la madre, suelen ser precarias, asi
lo muestra el 8% (15 casos) quienes se dedican primordialmente al comercio
ambulante y el 5% (9 casos) se dedican a diferentes oficios. Siendo el conjunto
de estas actividades el 67% del total de la muestra, que por el tipo de trabajo,
suponemos, no cuentan con seguridad social. Por otro lado las madres que trabajan
en otro tipo de labores, donde es muy posible que si cuenten con seguridad social,
la distribucién muestra que el 7% se emplean en empresas privadas; en tanto
s6lo el 1% labora en alguna dependencia gubernamental; y sélo el 5% realiza
actividades técnicas o profesionales, conformando en su conjunto el 13% del
total de la muestra.

En el caso del oficio del padre, el 21% (39 casos) de ellos se dedican a
diferentes oficios; encontramos que el 2% (3 casos) trabaja en la calle (son limpia
parabrisas, “viene viene”) y el 5% (10 casos) se dedica al comercio. Siendo el
conjunto de estas actividades el 27% del total de la muestra, actividades que
por sus caracteristicas, podrian denominarse como precarias. En contraste, las
ocupaciones mas estables se condensan en el 19% que trabaja para empresas
privadas; el 3% es empleado gubernamental; y el 8% realiza actividades técnico
profesional; impactando en un 30% del total de la muestra.

Analizando resumidamente las caracteristicas ocupacionales de ambos
padres, resalta el hecho de que gran parte de ellos realizan actividades que,
aparentemente, ofrecen escasos ingresos y no otorgan las prestaciones de ley.
Lo cual coloca a sus hijos dentro de ciertos margenes de accion, pues parten de
una posicion social vulnerable que posibilita que estas condiciones de vida se
reproduzcan o bien, sean escollos que puedan dificultar el acceso a una calidad
de vida mejor, pudiendo ser que se defina a esta alternativa de vida como una
“causa dificil” de conseguir. Es justo decir, que en ese sentido, se explica porque
las plegarias de los jévenes también se dirigen hacia la estabilidad laboral y a la
salud de los integrantes de la familia, siendo el 26% del total de la muestra.
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Conviene mencionar que los principales favores pedidos por los jovenes para
si, en orden de importancia son: salud, empleo, seguridad y educacion.

Cuando se comparan los favores pedidos a san Judas Tadeo con la seguridad
social de los jovenes, como muestra el sigueinte grafico, se puede observar que
estos cuatro rubros continuan en orden de importancia, no afectando el hecho de
que cuenten o no con seguridad social, aunque si cambia el orden de importancia
de los mismos.
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Se pudo encontrar que la seguridad personal y educacién, principalmente
acceso a la educacién, toman una importancia relevante en los jévenes que
no cuentan con seguridad social. Y como dato agregado, todos los casos de
‘conflictos con la ley’ no cuentan con seguridad social, no siendo igual con el
caso de ‘problemas de adicciones’, donde los porcentajes en ambos casos son
bastante similares*.

Conclusiones

Las huellas de la historia, que omitimos en este ensayo, permiten demostrar que
las efervescencias religiosas en la historia de la devocion por san Judas Tadeo, no
son accidentes univocos, sino que son acompafadas por ciertas constantes socio-
economicas, las cuales se caracterizan por acontecer en el marco de una crisis
econoémico social de gran envergadura. No obstante, la singularidad del
fenomeno e inclusive la situacion que lo puede elevar a la categoria de problema
social®®, radica en el hecho de que sean los jovenes quienes sean los maximos
protagonistas del contemporaneo incremento religioso. Con ello, no queremos
decir que esté bien o mal que los jévenes se acerquen a las practicas religiosas,
pero si se deben de resaltar las condiciones por las cuales los jovenes se acercan
a un santo que es conocido como el intercesor ante los casos desesperados.
Condiciones que bajo la légica que hemos expuesto, se caracterizan por un
amplio grado de marginalidad en los devotos.

He aqui donde se encuentra el punto mas élgido de la problematica de la
juventud religiosa, pues en anos recientes, gran parte de las instituciones
mexicanas han celebrado con bombo y platillo el hecho de que el pais goza del
mayor grado de “bono demografico” juvenil. Fenémeno que se ha relacionado,
bajo la perspectiva socialmente construida en torno a los jévenes, como una
oportunidad inmejorable de desarrollo y progreso a nivel nacional. Empero
scudles podrian ser las oportunidades de cumplir esta expectativa cuando una
faccion de la juventud se define a si misma, debido a sus condiciones materiales
de vida, como una causa “pérdida o desesperada”? Es aqui donde radica nuestra
insistencia en que todas las instituciones que integran la sociedad, le presten un
mayor interés al problema, que si bien se expresa bajo la forma de un fenémeno
religioso, se relaciona intimamente con la precariedad en las condiciones vitales
de estos jovenes

24 Estos datos agregados no se exponen en el grafico por ser subcategorias de otros datos. ‘Problemas de adicciones’
en el rubro ‘Salud’ y ‘conflictos con la ley’ en el rubro “Seguridad”.

2 Véase: Grupo de investigacién Social HABITUS “San Judas Tadeo en la ciudad de México. Los origenes de la
devocion”, Revista Presencia Apostlica, mayo-junio, México, 2011.
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Por esta razon, es que nos hemos asumido el reto de generar lineas de
conocimiento y reflexion sobre las condiciones sociales de los jovenes devotos.
Pues bajo estas reflexiones conclusivas, la Iglesia cumple un papel fundamental
en la comprension y estudio del tema, tanto por ser una institucién de importancia
capital para la sociedad, como por la funciéon social que los mismos jovenes le
otorgan. En ese sentido, con el apoyo de los datos construidos y presentados,
tanto los historicos, los sociolégicos y los de corte estadistico, se pueden construir
dos concepciones basicas que permiten comprender el fenémeno de la devocion
juvenil por San Judas Tadeo, y su efervescencia reciente.

El primero de ellos, es lo que aqui se denomina como afinidad devocional,
que se entiende como la forma en la que se tejen los lazos que relacionan a la
juventud con San Judas Tadeo, en este sentido, el elemento social se encuentra
cuando el joven define su situacién de vida como una situacién dificil, siendo
ésta caracterizada por la precariedad de la salud, el trabajo, la seguridad familiar
y personal; en la parte histérica, estas condiciones de vulnerabilidad se acentdan
en contextos de crisis econémico-sociales, como la que vive hoy dia el pais;
por ultimo, estos dos vinculos permiten comprender y explicar coémo se da la
identificacion de los jovenes que viven estas situaciones con un santo que es
mundialmente conocido como el intercesor divino de todos aquellos que se
encuentran desesperados. Siendo asi la forma en la que se construye una afinidad,
contractual y reciproca, en la que el joven se vuelve devoto cuando el santo le
ha cumplido el favor pedido. Desde este angulo, se explica la efervescencia del
fervor juvenil por el patrono del templo de san Hipdlito.

La segunda cuestion, que se desprende de esta forma de construir la afinidad
devocional, tiene que ver con un sincretismo urbano, propio de las expresiones
de la religiosidad popular, en la que los jévenes devotos asocian sus situaciones
de vida con los atributos dados al santo. No obstante, dentro de este sincretismo,
también se gestan otras expresiones juveniles que salen del marco de las expresiones
estrictamente religiosas, dando forma a una expresion juvenil mas amplia, en la
que, al parecer, el santo es un simbolo mas de una expresion juvenil. Conjetura que
da pie al andlisis de otro problema de investigacion que se relaciona con el fervor
religioso, y que se relaciona en mayor grado como un problema social eclesiastico,
un problema de fe, éste es aquel que tiene que ver con las modificaciones que los
jovenes realizan a la devocion, es decir, una religiosidad popular juvenil?®

26 Al respecto, esta es la linea de investigacién que seguimos actualmente, en conjunto con los hermanos Nallely
y Mauricio Cazares, en un trabajo de corte descriptivo, sobre los las dindmicas sociales de los jévenes en los
espacios de convivencia circundantes al templo de San Hipdlito (Nota de los autores)

308 Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 2011



Los de la esperanza marchita: Apuntes sociologicos sobre la devocion juvenil
por san Judas Tadeo

Regresando al punto social del tema, el hecho de que sean: exdmenes,
acceso a la educacion, alimento, calzado, proteccién, salud, dinero, trabajo, las
situaciones que definen los jovenes como escenarios en los que se ha perdido
la esperanza. El comin denominador, es que todas y cada una de ellas son en
el fondo: demandas sociales, que la gente ha considerado como causas dificiles
de solucionar por medios humanos, incluyendo las acciones del gobierno. Bajo
la mira socioldgica, estas oraciones enmascaran la carencia de ciertas garantias
y derechos que las personas deberian de gozar, por el hecho de ser ciudadanos:
educacion, empleo, seguridad, salud. De tal manera, las stplicas se transforman
en criticas veladas al sistema social.

Sobre todo, debe recordarse que estos comportamientos sociales, antes de ser
juzgados, deben de ser comprendidos en sus causas, como en sus posibles efectos,
pues como diria el antiguo precepto comprensivo de Thomas “...cuando los
individuos definen una situacion como real, ésta es real en sus consecuencias”?’.

En este caso, mas alld de las opiniones que ponen en tela de juicio la
veracidad de las creencias religiosas, y posteriormente como mostraremos, las
practicas sociales en torno a la devocion, se deben de tomar como puntos de
andlisis cientifico a las causas que ocasionan dichas manifestaciones religiosas
y sociales, pues estos fendmenos son consecuencias reales de la situacion
diaria que enfrentan los jovenes. Asi, la importancia de identificar las causas
que motivan estas manifestaciones religiosas, radica en el precepto que: “...la
religion es una cosa eminentemente social. Las representaciones religiosas son de
representaciones colectivas que expresan realidades colectivas”?.

Es decir, si existe un estallido en la devocién por San Judas Tadeo, ésta no
necesariamente obedece a un renacimiento del fervor religioso, sino que, también
puede ser es un sintoma del malestar social que a los ojos de las personas no
puede ser remediado mds que por la ayuda supra terrenal.

¥ Citado en Goffman Erving “Los momentos y sus hombres”. Textos seleccionados y presentados por Yves Winkin.
Paidos. Barcelona. 1991. Pag. 31.
28 Durkheim, Emilie. “Las formas elementales de la vida religiosa” Colofén. México. 1998 Pag. 15
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leyenda urbana. México Noviembre 2009. Duracién 27:19 min

Otras fuentes de informacion

Hernandez Ibanez José Alberto san Judas Tadeo, una devocion atractiva inmersa
en la confusion hagiogréfica. Ponencia presentada en el coloquio: “Atencion
Pastoral de la devocién a san Judas Tadeo. México DF 30 de marzo del 2011.
Iglesia de San Hipdlito, Caritas Superacion Humana, Yolia, Ninas de la calle, Casa
Alianza y reintegra “Segunda Encuesta San Hipdlito”. México DF. Junio. 2010

Meireles Pablo Entrevista personal 13 de agosto del 2010
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Aportes teoricos a la reflexion sobre la Religiosidad
popular. Enfoque interpretativo desde la
antropologia y la historia

Ramiro Alfonso Gémez Arzapalo Dorantes

1.Delimitacion del término “Religiosidad popular”

La “religiosidad popular” y la “religion oficial” son términos que —desde la
antropologia- tratan de desentranar las l6gicas operantes en uno y otro lado.
Desde el seno de la antropologia, la religiosidad popular necesariamente tiene
que entenderse desde la particularidad cultural e histérica que la origina, es
decir, no existe una religiosidad popular “omniabarcante” que dé cuenta de los
fenomenos religiosos populares de todos los lugares. Mas bien, la religiosidad
popular tiene siempre un referente doméstico, es en la particularidad de la
historia de un determinado pueblo, barrio o colonia donde es posible describir
los fenédmenos religiosos populares significativos a esa poblacion desde la
singularidad de los procesos que la conforman. Los datos recopilados en ese
lugar, muy probablemente no tendrdn nada que ver con los recabados desde otra
region, pero si se presta atencién al proceso que subyace en esas manifestaciones
religiosas, se articula a la historia concreta del lugar y se vincula con las demas
esferas que conforman la realidad social de ese sitio, se pueden extraer ciertas
notas comunes que comparten los procesos —desde su singularidad- que ayudaran
a tener una mejor comprension del fenémeno. Entonces, desde la antropologia,
no seran entendidos los apelativos de popular y oficial como juicios valorativos,
sino como posturas de grupos sociales que detentan proyectos antagénicos y
entablan una relacién dialéctica.

Asi pues, entre la religiosidad popular y la religién oficial se establece una
relacion dialéctica que permite el distanciamiento, pero nunca la ruptura total
y definitiva; de la misma manera que permite el acercamiento, pero sin llegar
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nunca a unificar sus proyectos. Esto dltimo hay que destacarlo, pues tenemos que
considerar que la religiosidad popular tiene su propio proyecto, diferente al de la
religion hegemdnica. Desde esta perspectiva, el estudio de las manifestaciones
de la religiosidad popular no solamente nos permite entender la cosmovision de
“los de abajo”, en la estratificacion social, sino que arroja luces sobre todo el
entramado cultural donde se inserta un grupo humano especifico, iluminando de
manera especial las relaciones de poder en juego en ese entramado.

Religiosidad popular y religion oficial, se redefinen y moldean a partir de
su mutua vinculacién, como ya habiamos apuntado mdés arriba, en un proceso
de acercamiento y distanciamiento que va desde la coincidencia hasta la
contradiccion; desde la represion hasta la tolerancia, en una relacion conflictiva
que puede verse como el vaivén de un péndulo.

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

e [Eclesiastico-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 la
ortodoxia catélica a considerar a la religiosidad popular como una desviacién,
permitiendo la distincion entre lo oficial y lo no oficial, lo valido y lo invalido,
pues el punto de referencia institucional es polarizante y excluye lo que escapa
a su comprension 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 Histdrica; 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.

Asi pues, la religiosidad popular no es un residuo de la ortodoxia oficial, y por
ende, se debe reconocer como un proceso auténomo a esta religion oficial, con
una légica propia que responde a necesidades concretas de la comunidad que
le da forma y vida. Por eso se rechaza toda definicién a priori de la religiosidad
popular, que parta de una definicién relacional a la instancia oficial, o que no
parta desde el fenémeno religioso popular visto, palpado y vivenciado dentro de
las comunidades que lo sustentan.
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1.1.Resistencia e identidad

El concepto de religiosidad popular, incluye a los sectores populares y étnicos que
son sujetos de dominacién. En su seno se desarrollan procesos de resistencia y se
efectGan prdcticas religiosas relativamente auténomas, que imbrican las esferas
social, politica y econémica en una misma realidad indivisible, pues la tendencia
moderna de fracturar la realidad en partes aisladas, es totalmente ajena a los
habitantes de estos pueblos, barrios o colonias que no establecen distinciones
entre un ambito y otro, pues la operatividad de su vida cotidiana —generalmente-
no establece dichas fronteras.

En el entramado que subyace en la religiosidad popular, se llevan a cabo
procesos de resignificacién, que desembocan en un sincretismo, donde se
lleva a cabo un proceso de incorporacion selectiva de elementos religiosos.
De esta manera, aunque algunos simbolos se compartan, no se comparten los
significados, tal puede ser el caso de la cruz y las imagenes de cristos, virgenes
y santos los cuales, una vez observados dentro de las celebraciones populares,
y considerando el uso que se hace de ellos, de acuerdo a los poderes que se les
otorgan, de catélicos no les queda sino poco mas que el nombre.

Asi pues, la especificidad de las practicas religiosas populares podemos
explicarla como el resultado de un fenémeno sincrético que posibilita una vivencia
religiosa donde coexisten interpretaciones surgidas en distintos ambientes o
contextos culturales. Entonces dicha especificidad de la practica religiosa popular
es producto de un proceso histérico.

La coherencia de esta sintesis estd dada por la cosmovisién que articula la
concepcion que se tiene del mundo. El espacio del mundo, se convierte en una
vecindad de los hombres, la naturaleza, y los divinos, en la cual, todos interactdan,
cada quien aportando lo que debe desde sus posibilidades ontolégicas, donde
destaca la participacion humana en el ritual que —desde estos contextos- integra
el orden social, politico y econémico de la comunidad con la naturaleza y la
divinidad, una relacién de la que todos salen beneficiados, pues comparten este
mismo mundo.

La idea que queremos rescatar es pensar a la religiosidad popular como una
practica social donde convergen tradiciones diferentes y que se expresan en
manifestaciones rituales con identidad propia.

El concepto dereligiosidad popular, en muchos casos, se presta a subestimacion,
pues se le toma como una especie de catolicismo “de segunda”, practicado por
las masas ignorantes, frente a un catolicismo original, preservado por una élite
exclusiva y excluyente, que preserva su pureza, la cual es el clero. De esto, se
desprende la concepcién de la existencia de un catolicismo correcto, y uno
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desviado o desvirtuado por impurezas de practicas medio paganas, que es —en
ciertos puntos y bajo ciertas circunstancias- tolerado por el clero.

Sin embargo, desde el analisis antropolégico, se hace evidente que en el
problema de la religiosidad popular subyace una relacién de poderes que se
enfrascan en una lucha constante, lo cual no implica en modo alguno la ruptura
total de las partes enfrascadas, pues a la par de ese conflicto se dan negociaciones,
consensos y acomodos continuos entre la iglesia oficial y los actores de la
religiosidad popular.

2.Procesos historicos implicitos en los fendmenos religiosos populares
en México

Luis Maldonado (1989) sitta el origen de la religiosidad popular en la introduccién
en la fe cristiana instaurada en el Imperio Romano, de creencias precristianas, y en
algunos casos, el caracter de las poblaciones rurales y campesinas, tanto las que
pertenecian al vasto imperio, como las que posteriormente fueron irrumpiendo en
él procedentes del norte. La apertura a nuevas invasiones, nuevas etnias y culturas,
y la ruralizacion del imperio obliga a la iglesia a cambiar su forma de presencia
social, no quedandole mas remedio para subsistir que adaptarse, realizando por
una parte un importante esfuerzo de evangelizacion y catequizacion y a la vez
aceptando y asimilando los elementos o restos de las creencias precristianas de los
germanos y las peculiaridades del cardcter rural y campesino de la mayoria de la
poblacién. (Cfr. Maldonado, 1989, pp. 30-34). Esta propuesta de Maldonado, nos
resulta altamente sugerente, pues, da cuenta de la negociacion que la iglesia realiza
con otras formas de religiosidad, para “cristianizarlas” y ver enriquecidas sus filas.

2.1.El proceso evangelizador en México: recuento de un mestizaje que no acaba
Desde muy tempranas épocas de La Colonia, los frailes encargados de la
evangelizacién de los indios, expresaron su desconfianza en los aparentes logros
realizados en cuanto a la implantacién de la nueva doctrina, pues las actitudes
devocionales de los indigenas eran vistas con mucho recelo, desconfianza y
abierta sospecha. Fray Diego Duran, en el prélogo de su voluminosa Historia...
refiere lo siguiente: “[...] muchos destos yndios que, como no estan aun acavadas
del todo las ydolatrias, juntan con la fee christiana algo del culto del demonio,
y asi tienen tan poco arrayada la fee, que con la mesma facilidad que confiesan
y creen en un Dios, creran en diez si diez les dixessen que son.” (Duran, 2002,
p. 13). De forma paralela, casi en los mismos términos expresaba su sospecha
Motolinia cuando narra:

Comenzaron a derribar y destruir idolos, y a poner la imagen del
Crucifijo, y hallaron la imagen de Jesucristo crucificado y de su bendita
madre puestas entre los idolos a hora que los cristianos se las habian
dado, pensando que a ellas solas adorarian; o fue que, ellos como
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tenian cien dioses, querian tener ciento y uno; pero bien sabian los
frailes que los indios adoraban lo que solian. Entonces vieron que tenian
algunas imdgenes con sus altares, junto con sus demonios y idolos; y
en otras partes la imagen patente y el idolo escondido, o detras de un
paramento, o tras la pared, o dentro del altar, y por esto se las quitaron,
cuantas pudieron haber (Motolinia, 1995, p. 22).

En este sentido, no podemos dejar de mencionar que el proceso de
implantacion del modelo religioso y cultural europeo entre los indigenas,
necesariamente generé mecanismos ad intra de las culturas receptoras, que lejos
de asumir indiscriminadamente todo lo que se les impuso, resignificaron creativa
y activamente los nuevos elementos impuestos dando lugar a una expresion
religiosa sui generis que engarza partes de la nueva religiéon con su tradicion
religiosa ancestral (Cfr. Baez-Jorge, 1998).

En este mismo sentido, fray Jerénimo de Mendieta escribe acerca de esa
“obstinacion” indigena: “[...] por doquiera que pasaba (Cortés) les hacia que
destruyesen los templos e idolos que en publico parecian [...] Mas en pasando, los
indios luego los volvian a reedificar. Los frailes empero como cosa que impedia su
ministerio, entendieron en desarraigar totalmente la idolatria” (Mendieta, 2002,
p- 377). Queda claro que la pretensién de los frailes era construir una tabula rasa,
donde no sobreviviera ningln vestigio de los antiguos cultos prehispanicos, pues
eran vistos con desprecio como cosa demoniaca y expresiones de brutalidad y
barbarie en un contexto cultural espafiol que se consideraba indiscutiblemente
superior a los “naturales”, totalmente etnocéntrico y con un fervor religioso
completamente intolerante.

Los inicios de esa labor de “indoctrinacién” debieron ser mas que cadticos.
El desconocimiento mutuo, la violencia ejercida, la imposibilidad de Ilegar a una
traduccion profunda de los contenidos religiosos expuestos sobre una tradicion
religiosa preexistente de cufio ancestral, generaron una dinamica de busqueda
acuciosa de aceptacién y sometimiento indigena bajo una fiscalizacién de los
frailes que lo Gnico con lo que contaban para medir los parametros de eficacia
de su implantacion doctrinal, era la observacién atenta de los rituales celebrados
entre los indigenas. En este sentido, el antes referido Fray Diego Duran recalcaba
la imperante e impostergable

[...] necesidad de saber de raiz los antiguos engafos y supersticiones,
para evitar que esta miserable y flaca gente no mezcle sus ritos antiguos
y supersticiones con nuestra divina ley y religién christiana; porque
son tantos y tan enmarafados y muchos dellos frissan tanto con los
nuestros, que estan encubiertos con ellos, y acaece muchas veces
pensar que estan aviendo placer y estan idolatrando y pensar que estan
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jugando vy estan echando suertes de los sucesos delante de nuestros
ojos, y no los entendemos, y pensamos que se desceplinan y estanse
sacrificando [...] (Duran, 2002, p. 15).

En el mismo sentido son las palabras de Fray Bernardino de Sahagtn en el
prélogo de su Historia General..., cuando senala:

Los pecados de la idolatria y ritos idolatricos, y supersticiones idolatricas
y aglieros, y abusiones y ceremonias idolatricas, no son adn perdidos
del todo. Para predicar contra estas cosas, y aun para saber si las hay,
menester es de saber coémo las usaban en tiempo de su idolatria, que
por falta de no saber esto en nuestra presencia hacen muchas cosas
idolatricas sin que lo entendamos; y dicen algunos, excusandolos, que
son boberias o niferias, por ignorar la raiz de donde salen —que es
mera idolatria, y los confesores ni se las preguntan ni piensan que hay
tal cosa, ni saben lenguaje para se las preguntar, ni aun lo entenderan
aunque se lo digan-. (Sahagin, 1992, p. 17).

Motolinia, por su parte, indicaba que: “Ya que pensaban los religiosos que con
estar quitada la idolatria de los templos del demonio y venir algunos a la dotrina
y baptismo, estaba todo hecho, hallaron que era mucho mas lo que quedaba por
hacer y vencer, hallaron lo mas dificultoso y que mds tiempo fue menseter para
destruir, y fue que de noche se ayuntaban, y llamaban y hacian fiestas al demonio,
con muchos y diversos ritos que tenian antiguos, (Motolinia, 1995, p. 72).

En todo caso, se hace evidente que la forma en que los indigenas celebraban
las fiestas religiosas —ya cristianas- era significativamente diferente a la forma
como los espanoles lo ensefiaban o recomendaban. A fin de cuentas, se trataba
de una expresion religiosa que a los ojos de los frailes ya no era tan aberrante y
demoniaca como les parecieron los ritos de su época “de la gentilidad”. Habia
algo extrano, es cierto, pero mucho mas cercano a un ambito de lo tolerable y
—aunque a regafnadientas- permitido y solapado. Sahagtin plasma esa sospecha en
relacién al culto del Tepeyac, cuando al final del libro XI, en el apendice sobre
supersticiones escribe:

Cerca de las montanas se localizan tres o cuatro lugares en los
que ellos solian ofrecer solemnes sacrificios, y a los cuales llegaban
en peregrinaje desde los mds remotos lugares. Uno de esos lugares
esta aqui en México. Es una pequena colina Ilamada Tepeyac... ahora
conocida como Nuestra Sefiora de Guadalupe. En este mismo lugar
tenian un templo dedicado a la madre de los dioses, a quien llamaban
Tonantzin, que significa “Nuestra Madre”. Alli se realizaban numerosos
sacrificios en su honor... a los festivales asistian hombres, mujeres y
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ninos... Las multitudes invadian el templo en esos dias. La gente
decia: “Vamos a la fiesta de Tonantzin”. Hoy la iglesia edificada allf
estd dedicada a Nuestra Sefiora de Guadalupe, a quien ellos [laman
también Tonantzin, imitando a sus prelados, que decian: “Nuestra
Sefiora Madre de Dios, Tonantzin”[...] Asi que vienen desde muy lejos a
visitar a esta Tonantzin tanto como antes; encontrandonos con que esta
devocién es sospechosa, ya que en todas partes hay numerosas iglesias
dedicadas a Nuestra Sefiora que ellos no visitan; sino que vienen desde
los mds remotos lugares precisamente a éste. (Sahagtn, 1992, p. 704).

Termina nuestro fraile concluyendo paginas después: “bien creo que hay otros
muchos lugares en estas Indias, donde paliadamente se hace reverencia y ofrenda
a los idolos con disimulacion de las fiestas que la Iglesia celebra a Dios y a sus
Santos, lo cual seria bien investigarse para que la pobre gente fuese desengafiada
del engafo que ahora padece” (Sahagtin, 1992, p. 706).

Para cerrar esta aproximacion historica, refiero a lo escrito por Luis Millones, quien
desde su experiencia en Perd, propone la siguiente reflexion que nos resulta ad hoc:

[...] Las imagenes quedaban expuestas a los fieles en el templo de su
localidad. A falta de la palabra explicativa del clero, a los pies de cada
imagen fue naciendo otra historia, lejana a los martirios de los primeros
tiempos de la cristiandad, o bien conformando versiones paralelas a la
vida de Cristo, pero que al entroncarse con las tradiciones locales (muchas
de origen precolombino) terminaban por conformar lo que hoy ya esta
consagrado como parte de la historia del pueblo y de su patrono. [...] Al
carecer de la voz oficial de la iglesia, o si ella ejerce violencia inaceptable
sobre los patrones culturales del pueblo, éste recurre a su capacidad de
“leer” de manera distinta la expresion y parafernalia del santo, virgen o
cristo expuestos en los altares. Por encima de la doctrina oficial, cada
comunidad ha establecido un didlogo personal con su patrono. Sus rasgos,
sus vestidos, sus atributos, fueron poco a poco reflejando las angustias
y esperanzas de sus fieles, convirtiéndose en espejos culturales. En el
diario entrecruzar de sus miradas, unos y otros terminaron por borrar las
distancias de sus respectivas proveniencias. (Millones, 1997, pp. 74-75).

2.2. La Iglesia frente a las manifestaciones religiosas populares: de lo prohibido
a la integracion litargica

Lo que podamos decir acerca de la religiosidad popular necesariamente se
alimenta de una dicotomia que opone a ésta aquella otra denominada religion
oficial. La relacion entre estas dos modalidades puede establecerse de distintas
formas. Una de las mds divulgadas tendencias alrededor de la religion popular,
parte de la premisa de que sélo existe la religién catélica y que las practicas
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piadosas Ilamadas populares son la manera que tiene ésta de darse entre los
estratos de poblacion «bajos» del sistema de estratificacion social, incapaces de
acceder a la sofisticacion del discurso teolégico aceptado. Asi pues, partiendo
desde la religion oficial y su enfoque teoldgico-pastoral, al momento de definir
lo que es la religion popular, emite un juicio de valor al calificarla en términos
de “religiosidad tradicional”, “ignorante”, “supersticiosa”, “pagana”, en relacion
a si misma - la religion oficial-, juzgada a priori como “auténtica” y “verdadera”.

Para analizar el fendmeno religioso popular sera necesario considerar a éste
como una realidad factual valiosa en si misma y depurarla de connotaciones
etnocéntricas.

Lo que parece definir positivamente la relacion entre una religion oficial y una
popular, es la puesta en relacién con su respectivo contrario, pues no podemos
perder de vista que la complejidad de la relacion entre religion popular y religion
oficial es el reflejo de la complejidad simultanea de las relaciones de clases en una
sociedad estratificada, de las relaciones simbdlicas y reales entre culturas y pueblos,
donde se dan encuentros interétnicos en circunstancias sociales desiguales.

Los fendmenos observados desde el dambito de la religiosidad popular denotan —
desde la éptica de la jerarquia eclesiastica- un valor dogmatico débil, lo cual origina
que ésta sienta desconfianza hacia una realidad religiosa que se controla mucho
menos de lo que se piensa y, por supuesto, de lo que se quisiera, generalmente
a una distancia abismal de la razén teoldgica, por lo que se da en situar la vida
religiosa del pueblo muy cerca del diablo o de los dioses deformes y obscenos
que amenazan la rectitud del culto al “Dios verdadero” cuya custodia se considera
confiada Gnica y exclusivamente a la “Iglesia verdadera”. Asi, moviéndose siempre
entre la resignacion, la imposicion, la indoctrinacién, la alarma, el escandalo, el
paternalismo y la vigilancia casi policial, la Iglesia Catdlica ha observado a lo largo
de la historia los movimientos y actitudes de la religién popular.

En el momento en que alguna manifestacion religiosa popular puede ser
usada para los fines perseguidos por la religion oficial, es incorporada de alguna
manera al dmbito institucional apoyado por la jerarquia eclesial. Asi, a pesar de
los conflictos que pueda tener la instancia hegemdnica con lo popular, se vale de
aquello que puede redituarle en beneficio propio.

Desde los pronunciamientos oficiales de la iglesia en cuanto a la religiosidad
popular destaca el contenido en los documentos de Puebla, donde se define este
fendmeno, desde la perspectiva eclesiastica como:

Por religion del pueblo, religiosidad popular o piedad popular,
entendemos el conjunto de hondas creencias selladas por Dios, de las
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actitudes basicas que de esas convicciones derivan y las expresiones
que las manifiestan, Se trata de la forma o de la existencia cultural que
la religion adopta en un pueblo determinado. La religién del pueblo
latinoamericano, en su forma cultural mas caracteristica, es expresion
de la fe catdlica. Es un catolicismo popular. (CELAM, 1979, num. 444).

A pesar de este intento de acercamiento a la instancia religiosa no oficial, mas
adelante en el documento se puede apreciar el intento de control pastoral con el
que se exhorta a los obispos, sacerdotes y agentes de pastoral a “tomar el control”
de la religiosidad popular, para “salvarla de las desviaciones”, por eso asevera: “Por
falta de atencién de los agentes de pastoral y por otros complejos factores, la religion
del pueblo muestra en ciertos casos signos de desgaste y deformacién: aparecen
sustitutos aberrantes y sincretismos regresivos” (CELAM, 1979, num. 453). Y mas
adelante, apunta lo que considera aspectos negativos de este tipo de religiosidad:

Los aspectos negativos son de diverso origen. De tipo ancestral:
supersticién, magia, fatalismo, idolatria del poder, fetichismo y ritualismo.
Por deformacién de la catequesis: arcaismo estatico, falta de informacion
e ignorancia, reinterpretacion sincretista, reduccionismo de la fe a un
mero contrato en la relacién con Dios. Amenazas: secularismo difundido
por los medios de comunicacién social; consumismo; sectas; religiones
orientales y agnosticas; manipulaciones ideolégicas, econdémicas,
sociales y politicas; mesianismos politicos secularizados; desarraigo y
proletarizacion urbana a consecuencia del cambio cultural. Podemos
afirmar que muchos de estos fenémenos son verdaderos obstaculos para
la Evangelizacion. (CELAM, 1979, num. 456).

Debido a estas caracteristicas que se consideran peligrosas —desde la religion
hegemodnica-, se propone la imperante tarea de la iglesia para redefinir la
religiosidad popular:

Si la Iglesia no reinterpreta la religion del pueblo latinoamericano, se
producird un vacio que lo ocupardn las sectas, los mesianismos politicos
secularizados, el consumismo que produce hastio y la indiferencia o
el pansexulaismo pagano. Nuevamente la Iglesia se enfrenta con el
problema: lo que no asume en Cristo, no es redimido y se constituye en
un idolo nuevo con malicia vieja. (CELAM, 1979, num. 469).

Desde esta aproximacién queda claro que el conflicto entre ambas instancias
responde a proyectos implicitos en cada una de ellas, los cuales son antagénicos
y establecen una relacion dialéctica prefiada de tensiones, contradicciones y
estrategias de solucion diversas provenientes de ambos lados.
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3.Interpretacion popular de lo divino

En el cristianismo la divinidad es —en principio- inalcanzable para el hombre,
pero ésta, por un acto de su generosidad, decide hacerse cercana a la
humanidad, en consecuencia, el hombre debe estar siempre agradecido con
ella, honrarla y darle todo el culto posible sin esperar nada a cambio, pues la
divinidad la merece por si misma. El acto primero vino de la voluntad divina,
y el hombre estara eternamente endeudado, cualquier nocién de cohersion a
lo divino, o de obligacién de ésta para con el hombre no tienen cabida en la
ortodoxia cristiana. Muy por el contrario, en los cultos populares es comin
encontrar la concepcién de reciprocidad en la relacién con lo divino, una
reciprocidad semejante a la existente en sus relaciones sociales al interior
del pueblo, barrio o colonia. A Cristo, la Cruz, la Virgen, los santos, se les
da —en la ofrenda- y eso crea cierta obligacion en quien recibe. A su vez, la
gente cuando da, estd dando de lo recibido en sus actividades econémicas,
donde reconoce el apoyo recibido por los seres sagrados. En este sentido, las
ofrendas y celebraciones que protagonizan estos sectores sociales no tienen el
sello de sumisién y desinterés que reclama el cristianismo tradicional. Sélo en
esta l6gica se puede entender que en ciertas comunidades se “castigue” a los
santos, cuando faltan las Iluvias, o pasan desgracias, sacandolos del temploy
“parandolos” en el sol, o cualquier otro tipo de presién ejercida sobre el santo
para que cumpla con su obligacion.

La separacién que se aprecia entre la festividad popular en estos pueblos
y los patrones oficiales de celebracién litdrgica en la ortodoxia eclesial, nos
Ilevan a deducir que las motivaciones en uno y otro lado son diferentes y lo
que se busca con la celebracion responde también a intereses distintos.

3.1.Valoracion popular de la trascendencia y la inmanencia.

Religiosidad popular: una religiosidad del “Mas Aca”

La religiosidad popular se caracteriza frente a su contraparte como una expresion
religiosa de la inmanencia, una religion de la vida diaria y de los problemas
concretos, como la salud, el temporal, la cosecha, la prosperidad material, etc.
Por esto, en este tipo de estructura religiosa, las respuestas acerca de la vida y la
resolucién de problemas concretos, alcanzan su maximo grado de resonancia.

3.2.Enfasis en la efectividad inmanente del ente sagrado.

Tendencias de tipo magico en la vivencia religiosa popular

La distincion que la religién oficial hace entre este mundo y el otro, implica la
separacion del ambito humanoy el divino, donde la divinidad se acerca a la realidad
humana, pero el fin Gltimo se concibe fuera de esta realidad. Es una visién de la
trascendencia donde los ambitos de lo humano (terrenal, perecedero, inmanente)
estan muy bien diferenciados de lo divino (celestial, eterno, trascendente).
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En base a lo observado en los cultos populares, esta distincién de los ambitos
humano y divino no opera, de hecho no existen en si esos ambitos, sino que se
trata de una sola realidad, ésta, la que conocemos y en la que nos movemos,
donde cohabitan el hombre, la naturaleza y los entes divinos, en una interrelacion
que integra a las partes en un destino comdn. Asi, el santo, como entidad divina en
si mismo, es un habitante del mundo, un vecino del hombre, pero con cualidades
y potencialidades diferentes, pero al fin y al cabo una entidad personal con la que
se puede pactar, con quien se puede hablar, y a la que se puede convencer de que
de algo que el hombre por si s6lo o no podria o le costaria mucho tiempo alcanzar.
Como es considerado una persona, tiene voluntad propia, asi que es susceptible
de ver influenciada su voluntad a través de regalos —o en casos extremos- castigos
para presionarlo. Siguiendo esta misma linea, al ser persona, tiene a la vez gustos
y disgustos, por lo que es ambivalente, pues asi como da, puede quitar, tiene una
faceta dadivosa, pero también castiga. Hay que tratarlo con ciertas precauciones
rituales, porque se considera que tiene personalidad, humor, deseos, amistades y
enemistades, buenos y malos ratos, como todos nosotros, y nadie quisiera tocarlo
justo en el punto que lo hace explotar.

3.3.Los santos como personajes vivos en el fenémeno religioso popular

Desde el plano de la religiosidad popular, la relacién entre los hombres y los
Santos es compleja y profunda. Se enraiza no en la necesidad vital de contar
con seres poderosos que lo ayuden a enfrentarse con los embates de la vida y
la fragilidad humana, con las fuerzas de la naturaleza y sus fenémenos, con
el deterioro y la enfermedad, con la hostilidad del contexto social que hace
imperativo luchar para sobrevivir.

El culto de los santos fue uno de los tantos vehiculos que facilitaron el proceso
de evangelizacion, a través de las imagenes religiosas los entes divinos estan
presentes tangiblemente involucrados en las actividades humanas amparando
ademas de su trabajo, a los animales domésticos y plantaciones, en contextos
agricolas, y el trabajo, la seguridad y el acceso a los satisfactores bdsicos en
contextos urbanos. Son protectores contra las enfermedades, catastrofes y
peligros; patronos de los pueblos, barrios y colonias, considerados eficaces por
sus caracteristicas y cualidades. Todas estas razones los hacen muy populares, a
la vez apreciados y temidos.

La forma de tratar a los santos en los lugares donde se vive la religiosidad
popular, denuncia una concepcién del mundo, la trascendencia y lo divino que
definitivamente no proviene de la religion catélica oficial.

El santo se considera como una persona en si mismo, no hay distincion entre
imagen y persona, por lo que la imagen del santo es el santo en si mismo, como
si fuera uno mas del pueblo, pero con ciertas habilidades que los humanos no
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tenemos. No existe una idea tal como que el santo refleje, aqui en este mundo,
una presencia del otro mundo, uno lejano a éste. Esa nocién de un mundo ajeno a
éste, donde residen la divinidad y sus acompafantes, parece no tener eco en estas
poblaciones. El santo esta presente y desde el cohabitar con los humanos ejerce
sus funciones, que tienen que ver con éste mundo, en el que habita junto con los
seres humanos, las fuerzas naturales y los demas seres sagrados.

De esta forma, los santos en estos contextos sincréticos, se convierten en
mudos predicadores de otra historia (Cfr. Gémez Arzapalo, 2009), expresion que
responde a la forma concreta como estas imagenes inertes han sido incorporadas
en la cosmovision de los pueblos campesinos de origen indigena en México,
donde son considerados como personajes dindmicos que se consideran realmente
presentes en sus cuerpos de madera, pasta de cafia, yeso o resina. Precisamente
esa otra historia que predican es la que se origina lejos del pulpito, en la lucha
diaria por sobrevivir, en el campo, en los problemas cotidianos que urgen
soluciones inmediatas, es decir, todos esos espacios vitales donde la rudeza de la
rutina hace necesaria toda la ayuda posible.

Las imagenes de los santos en estos contextos culturales, se consideran los
protagonistas de sus propias fiestas. No son vistas como “bultos” que ambientan
una puesta en escena, sino como personas vivas, que son los invitados principales
en las fiestas dedicadas a ellos.

4.Claves estructurales de la religiosidad popular

Con estas claves estructurales me refiero a aquellos elementos que posibilitan
materialmente la vida ritual en el contexto de la religiosidad popular, tales como:
imagenes de santos y sus parentescos, mayordomias, santuarios, peregrinaciones, etc.

4.1.Sistemas de cargos (Mayordomias, regidurias, diputaciones, cargos, fis-
calias, etc.). El mayordomo como “las piernas y brazos del santo”

Entre los aspectos relativos a las claves estructurales de la religiosidad popular,
estan las jerarquias civico-religiosas al interior de las comunidades indigenas.

Los sistemas de cargos constituyen una ordenacién unificada y piramidal,
compuesta por una jerarquia religiosa y una jerarquia civil, las cuales tienen sus
funciones propias al interior de las comunidades que las mantienen. Acerca de
dichas funciones, Frank Cancian en Economia y prestigio en una comunidad maya,
apunta las siguientes, que él sefiala como “funciones integrantes” del sistema de
cargos en Zinacantan (Cfr. Cancian, 1989, pp.234 y ss):

e Delimitar la comunidad a través de la participacién en el sistema de cargos.
e Fortalecer las normas comunes que distinguen a la comunidad, mediante
la participacién en el ritual, y todo lo que esto implica, principalmente el
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esfuerzo econémico y la relacion de grupos que trabajan en comun.

e Encauzar el gasto del excedente econémico al interior de la propia comunidad,
sin derramar ese beneficio en el “mundo ladino”.

e Reducir las diferencias econémicas mediante el derroche festivo, lo cual
funciona como un mecanismo de nivelacion, redistribucion vy justificacion de
la riqueza.

Aguirre Beltran, por su parte, destaca en Regiones de refugio: El desarrollo
de la comunidad y el proceso dominical en mestizoamérica, algunas funciones
caracteristicas del sistema de cargos, las cuales, acenttan el aspecto politico de la
religiosidad popular y lo que podria considerarse como una economia popular de
distribucion. Dichas funciones son las siguientes (Cfr. Beltran, 1967, pp.200-215):

1.) El sistema de cargos pertenece a un sistema politico-religioso que concede
recursos comunales especiales.

2.) Este sistema politico-religioso impone la redistribucién de excedentes a
los miembros del grupo, mediante el consumo de los recursos en actos
ceremoniales que benefician a la comunidad.

3.) Este sistema ayuda a resolver las tensiones de aquellos que compiten entre si
por el poder.

4.) Los funcionarios “politico-religiosos” delimitan la comunicacién con grupos
externos e impiden la intromisién en los asuntos locales.

5.) El sistema politico-religioso vigila las desviaciones de conducta frente
al “costumbre”, usando la coercién fisica y la amenaza de los castigos
sobrenaturales.

Los mayordomos se convierten en una especie de “brazos y piernas” del santo,
pues es el santo quien “oye la misa”, o quien peregrina y visita a otros santos en
sus templos; la gente se convierte en acompanante del santo, pero el protagonista
es éste Gltimo. De manera reciproca, una mayordomia sin santo, simplemente es
imposible de concebir, pues todas las funciones de los mayordomos tienen como
centro de gravedad la fiesta de un santo.

En este tipo de grupos sociales, que mantienen vivas y vigorosas sus practicas
religiosas populares, no hay ningln evento a lo largo del afio que se equipare
a las fiestas de los santos, en esplendor y magnitud, por toda la movilizacion
social requerida para lograrlo. Es evidente que los santos estan jugando un papel
mas alla del que les atribuye la Iglesia dentro de sus filas, y ese papel solo se
entiende dentro del proceso social que implica la religiosidad popular dentro de
esta comunidad y la légica que establece para su funcionamiento. Dicho proceso,
responde a necesidades concretas del pueblo y tiene que ver directamente con lo
que la colectividad considera como valioso.
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Las mayordomias, con los santos a su cuidado y las relaciones que establecen
entre éstos y la comunidad, aunado a la rica vida ritual en derredor de ellos,
entendidos desde la légica de la religiosidad popular, forman un complejo sistema
estructurado y coherente que facilita la identificacién de los individuos con su
pueblo, llevando a la cohesion social y ayudando a la reproduccion cultural.

Las mayordomias coordinan el esfuerzo colectivo en una celebracién que
es comun a todos los habitantes, quienes ahora fungen como mayordomos ya
habian participado desde anos antes en las celebraciones del santo, y lo seguiran
haciendo en lo sucesivo, los espectadores pasivos de ahora, seran los organizadores
de las fiestas venideras, la fiesta coordinada por la mayordomia se convierte en
un continuum que a los ojos de los habitantes pareciera no tener principio ni
fin, pues sus origenes parecen perderse en la penumbra del tiempo y se da por
supuesto que seguird realizandose “como debe ser”. En realidad la organizacion
de las mayordomias se convierte en un ciclo que gira sin detenerse, pues las
funciones de los mayordomos terminan cuando han entregado el cargo al siguiente
responsable. Esto evidencia la transmision de conocimientos que se da a través de
las generaciones, garantizando la continuidad de la memoria y su resguardo.

Esta caracteristica de las mayordomias garantiza la continuidad en la vida
ritual comunitaria, al menos en la parte que a ellos toca (que es la mayoritaria),
pues recordemos que la fiesta se realiza gracias al esfuerzo material que ellos
coordinan. Desde este punto de vista, podriamos considerar la mayordomia como
la institucionalizacién del esfuerzo colectivo por celebrar la fiesta del santo, el
cual forma parte de la comunidad y tiene otro tipo de capacidades y posibilidades
con las cuales puede atraer beneficios que el pueblo requiere. Desde esta ldgica,
atender debidamente al santo conviene a todos para mantener un orden natural
favorable para el sano desarrollo de la comunidad. La institucionalizacion del
esfuerzo colectivo destilado en las mayordomias facilita que la fiesta, con todos
sus elementos constitutivos, como danzas, trabajo conjunto, paseos, comidas
comunitarias, etc., continGe desarrollandose sin el riesgo de una eventual
interrupcion si la organizacion dependiera de la iniciativa de particulares aislados.

4.2.Santuarios y Peregrinaciones. Jerarquizacion de los espacios sagrados y
sacralizacion del territorio

Otro de los aspectos concretos a destacar en el marco de la religiosidad popular es
el de los santuarios y las procesiones o peregrinaciones. Estas Gltimas, al partir de
la comunidad particular hacia un centro religioso fijo ayudan a delimitar el espacio
sagrado, pero al mismo tiempo a expandir el espacio propio del pueblo, entendiendo
ese espacio como el campo de accién donde pueden ser ellos mismos, lo cual
hace que dichas peregrinaciones se constituyan en un afianzador y reafirmador
no solamente de la propiedad comunitaria, sino también -y principalmente- de la
identidad. El referente sagrado sustenta la identidad del pueblo.
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En cuanto a este punto de la peregrinacion, Victor y Edith Turner, recuerdan
que en cierto tipo de sociedades, la peregrinacion es el Gnico pretexto para salir
del pueblo, especialmente si hablamos de comunidades de escasos recursos y una
fuerte vida tradicional que los ancla a su lugar geogréfico,

The point of it all is to get out, go forth, to a far holy place approved
by all. In societies with few economic opportunities for movement
away from limited circles of friends, neighbors, and local authorities,
all rooted alike in the soil, the only journey possible for those not
merchants, peddlers, ministrels, jugglers, tumblers, wandering friars, or
outlaws, or their modern equivalents, is a holy journey, a pilgrimage.
(Turner, 1978, p. 7).

Hay también que senalar el caracter histérico que determina a las
peregrinaciones, es decir, son como un molde donde quedan impresas las ideas,
relaciones sociales, econémicas y politicas del momento en el cual aparecen,
y no son estaticas, como si ese molde se fosilizara, sino que los cambios en el
entorno, en su conjunto, condicionan la peregrinacién como tal:

A pilgrimage’s historical origin, then, determines its design and
modulates its later development. Neverthelesss, whatever their origin,
pilgrimages have never been immune from the influences exerted by
subsequent periods, with their modes of thought and politics, patterns
of trade, military developments, and the ecological changes brought
about by these and other forces. Thus, we must consider, in identifying
types, the relationships between a given historically derived pilgrimage
paradigm and the influences to wich history has subjected it. (Turner,
1978, p. 19).

Ahora bien, conviene abordar el tema en cuanto al como puede ser usada
una peregrinacion para fines ajenos a la piedad o la fe. Brian S. Bauer y Charles
Stanish, hacen interesantes observaciones con respecto a esto, desde su estudio
en los Andes:

Numerosos destinos y santuarios por todo el Ande pueden asimismo
interpretarse como expresiones populares de resistencia por parte de
los pueblos locales en contra de fuerzas politicas mas alla de su control
inmediato, o al menos como santuarios controlados por poblaciones que
no pertenecen a la elite. [...] Estas huacas podrian haber sido “destinos
de peregrinaje” en un sentido limitado, pero eran adoradas y mantenidas
principalmente por un grupo relativamente pequefio y culturalmente
homogéneo de personas en un drea geografica confinada. En estos
casos la perspectiva turneriana funciona bien y explica las diversas
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fuerzas sociales, politicas, ideoldgicas, econémicas y culturales que
giran en torno a los santuarios. Sin embargo, el complejo de santuarios
incas en la parte sur de la cuenca del Titicaca era profundamente
distinto de estos santuarios locales. Junto con la multitud de huacas
locales de los Andes que pueden comprenderse dentro de un marco
turneriano, hubo unas cuantas de ellas que eran centros de importancia
religiosa pan-andina (por ejemplo, el Coricancha, Pachacamac y las
islas del Sol y la Luna). [...] Hubo una diferencia cualitativa con los
santuarios mayores del imperio, no s6lo en el nimero de personas que
los visitaban y los recursos que les eran dedicados, sino también una
diferencia cualitativa en el papel de la dacha dentro del estado y la
sociedad. El complejo de peregrinacién en la parte sur de la cuenca
del Titicaca esencialmente pasé a ser una institucion estatal, aunque
una que contaba raices locales. Este punto de llegada final, el complejo
en las islas del Sol y la Luna, fue disefiado para que proyectase ciertos
significados asociados con la cultura cuzco-inca, y una ideologia
politica ajena a la cuenca. (Bauer y Stanish, s/f, pp. 35-36).

El tema de la peregrinacion esta intrinsecamente relacionado con el lugar a
donde se peregrina, es decir, el santuario, el cual se constituye en un punto de
referencia de la vida religiosa de un pueblo barrio o colonia, al lado de otros
vecinos, cercanos o lejanos, que también peregrinan al mismo santuario. Asi, el
santuario no puede considerarse de forma aislada como simplemente un lugar
que se considera importante y que atrae multitudes, sino que mas alla de esto
se yergue como un “fenémeno social total”, pues implica una gran variedad
de dindmicas sociales que se estructuran con el ciclo festivo de una region, y
naturalmente, donde las estrategias de organizacion econémica juegan un papel
prioritario, (Cfr. Baez-Jorge, 1998, pp. 93 y ss.).

5.Conclusion

El concepto de religiosidad popular, entendido desde las reflexiones originadas
en la antropologia, trata de rescatar el proceso de la religiosidad popular desde
la l6gica interna de las comunidades que la sustentan, y no verla como un
desprendimiento de la religién oficial, cuyos origenes serian la ignorancia y “mala
copia” local de una organizacion cultual sistematizada en la religién hegemonica.
En este sentido, las practicas religiosas populares no son un “simplismo”, sino
que son una opcién social, pues implican el posicionamiento frente a un grupo
hegemonico que impone ciertos parametros, que no necesariamente responden
a las necesidades histéricas y sociales concretas de un pueblo, barrio o colonia,
lo cual si encuentra respuesta en una reinterpretacion popular de los elementos
religiosos propuestos por el catolicismo en estos contextos culturales diversos.
Entonces tenemos que, en la religiosidad popular encontraremos reinterpretadas
y reformuladas las imagenes de los santos, los sacramentos, la ética cristiana, la
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concepcion misma de la divinidad, la utilidad de la religion, las concepciones de
este y el otro mundo, etc. Una reinterpretacion que integra las raices culturales
locales y la religion catdlica.

Concebir a la Religiosidad Popular como un concepto tedrico, nos posibilita
acufar en él varios elementos constitutivos que al entrecruzarse permiten una
mejor comprension del fendmeno social observado, de tal manera que es
posible utilizarlo como categoria de analisis. Precisamente de esto se desprende
la utilidad de estudiar estos procesos implicitos en los fenémenos religiosos en
las comunidades marginales que sustentan expresiones religiosas populares,
pues asi es posible considerar, en el dmbito tedrico-interpretativo, la existencia
de los miltiples sectores sociales en un contexto nacional que pretende ignorar
el empuje de los grupos subalternos. En todo caso se trata de un esfuerzo por
interpretar los fendmenos religiosos en contextos populares diversos partiendo
desde la originalidad cultural e histérica propia de esas sociedades, sin entrometer
modelos ajenos a los cuales pretender ajustarlos desde realidades totalmente
lejanas a sus parametros autoconstitutivos.

Se trata de una interpretacién que permite reconocer que el otro existe, punto
crucial en la forma de entender la relacién interna entre culturas que por su
configuracion histdrica, se desarrollan en contextos pluriculturales negados.
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Los jovenes y su participacion en
la escenificacion de Semana Santa
en Iztapalapa

Miriam Cruz Mejia

En la comunidad de lztapalapa, existe una figura religiosa que unifica a sus
habitantes: “El Sefor de la Cuevita”, al cual se le atribuyen cualidades milagrosas;
de acuerdo con los pobladores éste da origen a la celebracién de Semana Santa,
pues se le atribuye la extincion de una epidemia de célera morbos en 1833;
ademas se le considera protector de la comunidad. A manera de agradecimiento
por este hecho, los jovenes prometieron realizar la representacién de la Pasion
de Cristo, he ahi el tema de estudio del presente trabajo donde nos planteamos
identificar y analizar la semana Santa como una expresion religiosa popular de los
jovenes de lIztapalapa; el objetivo consiste en analizar su adscripcion identitaria,
a través del apego y el arraigo, describiendo practicas culturales relacionadas con
la representacion de Semana Santa y el ciclo festivo de la comunidad mediante su
identidad religiosa que para identificarse o diferenciarse del resto de la poblacion
se autonombran nativos'. Nuestra pregunta de investigacion tiene por fin conocer
;Qué elementos de caracter cultural son los que motivan a los y las jévenes a
participar? ;Existe alguna relacién entre las creencias de los jévenes con la iglesia?
Pero sobre todo: ;Como la escenificacion de la Pasion de Cristo construye una
cultura juvenil religiosa en lztapalapa?

Nuestra hipétesis de trabajo es considerar que los jévenes nativos construyen
una cultura religiosa popular enmarcada por la identidad, donde la territorialidad

' Aquellas personas cuyos antepasados vivieron en lIztapalapa y que actualmente residen en los barrios se
autonombran “nativos” para diferenciarse de los migrantes.
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genera apego Yy arraigo a una tradicién que los jovenes aceptan, hacen suya y
perpetian generando asi identidad y unidad, teniendo como medio de expresion
la escenificacion de la pasion de Cristo, que da un sentido de pertenencia.

La presente investigacion fue realizada entre los afios 2005 a 2011(Cruz, 2011),
los pasos que se llevaron a cabo para lograr el objetivo fueron de acuerdo con el
método de la Antropologia, se utiliz6 la etnografia y la observacién participante,
ambas permitieron focalizar las situaciones sociales configuradas por los sujetos
inscritos en un espacio/tiempo determinado. En este orden, la apuesta fue observar
y describir la composicién del espacio social al interior de los cuales los jévenes
(sujetos sociales) practican la religiosidad popular.

En primer lugar se dara, una descripcién breve de la comunidad y su
organizacion social, posteriormente se presentard una parte de la etnografia,
por Gltimo, se analizan algunas caracteristicas de las creencias religiosas de los
jovenes vy su relacién con la iglesia.

Iztapalapa se ubica al oriente del Distrito Federal, tiene una extension de 117
Km2, la cual equivale al 7.5% de la superficie del D.F; colinda al norte con la
Delegacion Iztacalco, al Sur con las delegaciones Xochimilco y Tldhuac, al oriente
con la Delegacién Coyoacan y al norponiente con la Delegacién Benito Judrez.

A principios del siglo XX, y para la segunda mitad de éste, inicié un importante
proceso de urbanizacién pues la oferta de suelo para vivienda popular y su
accesibilidad facilitd que en la periferia se concentraran asentamientos humanos
entre los afos 1960 a 1970. A principios de 1970 llegaron personas originarias de
Oaxaca, Puebla, Michoacan, Guerrero y el Estado de México, quienes compraron
a los ejidatarios fracciones de terrenos a bajo costo. Asimismo en la década de
los 70’s surgieron numerosas unidades habitacionales, actualmente la delegacion
tiene mas de 570, donde vive el 25% del total de la poblacién de Iztapalapa.
De esta manera se ha convertido en la concentracion humana mds grande
e importante del Distrito Federal, baste sefialar que cuenta con cerca de dos
millones de habitantes (un millén 815 mil 596 personas segtn el Censo General
de Poblacién y Vivienda 2010) es decir, tiene el 20.5% de la poblacién del Distrito
Federal, quienes viven en 320 colonias. Sin embargo, la cabecera delegacional se
consolida como pueblo tradicional, que pese a la modernidad persiste. El pueblo
se encuentra segmentado en dos mitades: “Atlalilco” conformada por los barrios
de Santa Barbard, San Ignacio y San Lucas; la segunda “Ixomulco” integrada por
los barrios de San Pedro, San Pablo, San José, San Miguel y la Asuncién.

La figura religiosa representativa del entierro de Cristo que unifica a sus
habitantes es “El Sefior de la Cuevita”, a ésta imagen se le atribuyen cualidades
milagrosas, pues ces6 una epidemia de célera morbus en 1833, no es un santo
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local, originado por la fe catdlica de Iztapalapa, puede decirse que escoge el
lugar para ser adorado, ya que viaj6é desde Oaxaca hacia el encuentro con “su
pueblo”, de manera tradicional y como hace referencia un retablo colocado en
el interior del santuario se sabe que la imagen patronal del “Sefor de la Cuevita”
tuvo su raiz en una villa oaxaquefia de nombre Etla, misma que fue trasladada
para su restauracion por unos vecinos de aquel sitio. Corria el ano de 1723, en el
mes de mayo, cuando pasaron por los campos de Iztapalapa aquellos hombres.
Transitaban ya en el atardecer, cuando a las faldas del Cerro de la Estrella, (ahora
el santuario), decidieron descansar. Al dia siguiente al prepararse para continuar
su camino, sorprendidos y con afliccion, lamentaban la desaparicion del santo,
dedicandose afanosamente a buscarle por todos los alrededores. El dia transcurria
y no se lograba nada, entonces buscaron en otros parajes, adentrdndose sobre
todo en el rumbo del Cerro de la Estrella, ya avanzada la tarde se encontraron con
unas personas que recogian lena a quienes interrogaron con resultados positivos
sobre la ubicacion de la imagen, pues la encontraron en una cueva, entre hierbas,
flores y del todo ya restaurada.

La integridad santificada del Cristo se reconoce en una imagen hecha de
madera de cafia de maiz del S. XVII a la que se le edific6 una ermita a mediados
del siglo XIX que tiempo después se convertiria en el “Santuario del Santo Sepulcro
del Senor de la Cuevita”, ubicada en el Barrio San Pablo. La historia de las
celebraciones religiosas y la formacién del culto a este santo patrono estd acogida
en la tradicién oral, pues narra que hace mas de 150 afios cuando Iztapalapa
habia dejado de ser “Pueblo o Republica de Indios y se habia transformado en
el Municipio que conformaria al Distrito Federal, en el mes de agosto de 1833
una epidemia de colera se extendi6 por la demarcacién de tal modo que se vio
afectada por el mal.

La enfermedad hizo particulares estragos en adultos y adolescentes, no asi
en nifos; la infeccion alcanzo tal mortandad que los pocos habitantes restantes
determinaron reunirse e ir al templo edificado en honor al “Sefior de la cuevita” a
solicitarle terminar con aquella infeccién. Se encaminaron al lugar llevando con
ellos a los nifios y a los jovenes de ambos sexos que habian quedado huérfanos a
causa de la enfermedad y prometieron al santo celebrar una misa anual ademas de
escenificar la representacion de la Semana Santa?, transmitiendo el ofrecimiento
a sus descendientes. Sucedi6 que al dia siguiente al oficio litirgico celebrado en
el templo del patrono, las muertes comenzaron a disminuir hasta no presentarse

2

2 Deacuerdo con Silvia Sugarazo, Cronista de Iztapalapa, no fue sino diez afos después que dieron cumplimiento
a su promesa.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 333



Miriam Cruz Mejia

ni una sola; en gratitud al milagro los pobladores consagraron a los nifios de toda
la poblaciéon como devotos de la fiesta expresada mediante la mayordomia, por
ello se le considera protector de la comunidad.

Sin embargo, el investigador Angel De la Rosa Blancas, oriundo de la
demarcacion, sostiene que la representacion del Calvario de Cristo ya se realizaba
desdeantes delaepidemiay este acontecimiento, sélo la potencié. En cumplimiento
al voto comprometido al Sefor de la Cuevita, los pobladores originarios del lugar,
iniciaron la representacion de la pasién y muerte de Jesucristo en el afio de 1843,
al principio con imagenes de bulto pertenecientes a la Parroquia de San Lucas y
al Santuario del Santo Sepulcro realizando esta procesién por las calles aledafias
y regresando al punto de partida llevando a cabo ahf la crucifixion de Cristo con
la escultura de la Parroquia. De acuerdo con el trabajo de campo realizado para
esta investigacion, los jévenes refirieron la década comprendida entre 1870 y
1880, cuando los ancianos deciden iniciar la representacion con los nifios del
lugar vistiéndoles de los diferentes y principales actores del viernes santo, es decir,
Anas, Caifas, Poncio, Jests, Maria, Apdstoles, etcétera.

La escenificacion a lo largo del tiempo ha sido testigo de diversos sucesos
histéricos como la Revolucién Mexicana, los lugarefos refieren que Emiliano
Zapata proporcioné caballos de su tropa y todo lo necesario para su realizacion.
Durante la guerra cristera se dice que esta se realizo6 en el atrio de la parroquia de
San Lucas y se tiene nocién de la publicaciéon de una nota titulada “El simulacro
del Drama del calvario hecho en Ixtapalapa”® en un diario de circulacién nacional
el 2 de abril de 1920, donde se describen los principales acontecimientos de la
escenificacion resaltando la asistencia de quince mil personas al simulacro de la
reconstruccioén de los ultimos momentos de Jests con una duraciéon de tres horas,
resaltando la fastuosa indumentaria de los participantes, haciendo alusion a la
libertad que han dado las autoridades de gobierno para representar estas escenas
de la iglesia catdlica.

Hacia 1930 se retomé la salida a las calles aledafias a la Parroquia de San Lucas
agregandose en esta época la crucifixion en el Cerro de la Estrella, para 1970 se
toma como escenario de la dltima cena el Jardin Cuitldhuac, hacia finales de la
década de los ochenta se comienza a televisar de manera masiva, la representacion.
Para 1994 se consolida de manera legal el COMITE ORGANIZADOR DE SEMANA
SANTA EN IXTAPALAPA A. C. (COSSIAC) Con el propésito de preservar, defender
y proteger esta tradicidn, dicha asociacién fue registrada ante notario piblico en

3 “El simulacro del Drama del calvario hecho en Ixtapalapa” en un diario de circulacién nacional el 2 de abril
de 1920
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1994, dentro de sus estatutos destacan el resguardo, la defensa, organizacién de
la escenificacién y surgié con la finalidad de que la tradicién permanezca en la
comunidad por ello se respaldaron legalmente para que no sea ni la delegacion
ni la iglesia las titulares del evento.

Este Comité, se integra por el consejo directivo conformado por nueve socios
elegidos en asamblea general para un periodo de gestién de dos anos con derecho
a reeleccion, sus cargos son: Presidente, Vicepresidente, Tesorero, Secretario y
cinco vocales, entre sus funciones destaca la seleccion de los jovenes que
representaran los papeles principales, asi como gestionar ante las autoridades
lo competente a la representacion, si algin miembro del consejo directivo no
cumple del todo con sus funciones, se le puede sancionar de acuerdo a los
estatutos, para verificar estas situaciones y otras alusivas a los participantes en
la representacion, esta la comision de honor y justicia. Dentro del grupo, me
comento Joaquin Rueda # se construyen relaciones de equipo de trabajo, de manera
paralela al Consejo Directivo los socios desempenan diversas funciones, algunos
coordinan los ensayos, otros pasan lista de asistencia, anotan a los jovenes que
desean participar como nazarenos y mujeres del pueblo, en el libro de registro, se
encargan del sonido, la musica, los escenarios, tanto en la casa de ensayos como
en el agrupamiento a caballo, a donde acuden cada domingo por la mafana
para que los animales y el jinete se adiestren, las funciones a desempefar son
imprescindibles e impredecibles. EI Comité, ha mantenido su autonomia, pues
ha habido intentos de la Iglesia por volver a dirigir la festividad, pero ellos han
sido firmes. El parroco Miguel Angel Quiroz Cruz, sefialé “en los dltimos afios nos
hemos acercado; aprendimos que la Iglesia no interviene en su actuar, nosotros
les damos formacién espiritual”.

Para el comité, el pueblo vy los jévenes que participan en esta representacion,
ésta es una amalgama de significados entre el ayer y el hoy, entre la vida cotidiana,
es una religiosidad popular que conlleva a una catarsis colectiva, como lo
expresan en su mensaje de abril de 2011

Mensaje del Comité Organizador de Semana Santa en Ixtapalapa, A. C.
Nuestro pueblo prehispanico y mitico, se convierte por unos cuantos
dias en un rincon del antiguo Jerusalén en México al representar con
sentido catartico los principales episodios biblicos. La Semana Santa
para los Iztapalapenses representa un acto renovado de fe, con ella
nos olvidamos de los problemas que agobian a nuestra gran cuidad, es

* Joven nativo de Iztapalapa, Abogado, socio numerario del COSSIAC, ha desempefiado los papeles de Jests y
Luzbel entre otros.
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sin lugar a dudas llegar al abandono de nuestros roles como personas
y volvernos parte de algo més grande que nosotros mismos, es unirnos
bajo una mistica de sentido fraternal que ha perdurado por el paso tres
siglos diferentes. (XIX, XX 'y XXI).Somos una comunidad que dia con dia
se reafirma como un ntcleo social que busca fortalecer sus vinculos
culturales y tradicionales, resguardantes y depositarios de una herencia
que ha pasado de generacién en generacion y se ha podido enriquecer
con el paso del tiempo.

Nuestros  rostros anénimos se hacen publicos y por unos cuantos
minutos, horas o dias, dejamos oir nuestras voces para manifestar
los motivos que nos impulsan a revivir las dltimas horas en la Vida de
Jesus. Los habitantes oriundos de los ocho barrios, mds que nunca nos
mostramos con fervor religioso y con los brazos abiertos para recibir
en nuestro evento a visitantes nacionales y extranjeros. Queremos que
acudan a vivir junto con nosotros la Pasién de Iztapalapa. Desde 1843
hasta el dia que Dios quiera la Semana Santa se vivira en Iztapalapa.®

Cada mes de diciembre, el Comité difunde en los barrios, la convocatoria para
la eleccion de los personajes principales, para ello deben cubrir determinados
requisitos como ser Nativo de los 8 Barios, Catélico con la 1* Comunién, Estatura
Minima 1.75, Soltero (a) sin compromiso (sin Novia, por lo menos al hasta el dia
de la eleccion y durante la representacion ), sin hijos, ser de buena conducta y
costumbres, sin tatuajes o perforaciones, no tener vicios, buena salud, buena
condicion fisica y solvencia econémica para sufragar sus gastos. La labor del
equipo, comienza el segundo domingo del mes de enero con la eleccion de los
participantes, la seleccién de los candidatos se realiza a puerta abierta, para
demostrar que no existe favoritismo. Una vez elegidos los actores la comision de
Honor y Justicia confirma los datos que los jovenes dieron en el momento de la
seleccion de su personaje para dar veracidad a la informacién. Roberto Guillén®,
explicé que se crean comisiones encargadas de supervisar diversas tareas como
el disefio de vestuario y las practicas de equitacion (la Secretaria de Seguridad
Publica del D.F. presta 55 caballos para el evento y a partir de febrero, ensefia a
los jovenes que daran vida a los personajes de romanos a montar).

Cuando el joven ha sido seleccionado para representar el papel, Guillen o
alguno de los miembros del Comité le entregan un sobre con su parlamento, asi

> Proporcionado por el Comité Organizador de Semana Santa en lztapalapa A.C. y publicado en www.
semanasantaixtapalapa.org en abril de 2011.

¢ Roberto Guillen, joven originario del pueblo de Iztapalapa y para el ano 2008, fungié como Presidente del
Comité Organizador de Semana Santa en Iztapalapa
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como algunas indicaciones de su participacion. La eleccién de los jévenes que
representardn a Jesis y Maria es de las mas complejas, pues en estos personajes
recae la esencia de la escenificacién, su eleccion se complementa con preguntas
como: ;A qué te dedicas?, ;Qué significa para ti participar en la representacion?,
sPor qué deseas ese papel?... Si no obtienes ese papel, ;Te gustaria participar
en otro?, ;Qué piensas de las drogas y el alcohol?, ;En que otros papeles has
participado?, entre otras cuestiones. Al término del planteamiento de las preguntas,
los y las jovenes deben hacer extensiva su opinién, después el comité se retine
para deliberar a cerca del personaje.

Después de la seleccion de los personajes, se llevaron a cabo cada domingo
hasta antes de la representacion los ensayos, por la mafana ensayan las jévenes y
por la tarde lo hacen los varones. En ambos, se da inicio al ensayo con el pase de
lista seguido por un momento de oracién generalmente los jévenes piden por que
salga bien la representacion, por alglin enfermo o alguna situacién en particular
y de acuerdo a la lista de asistencia corresponde a diversos jévenes. El ambiente
durante los ensayos es familiar, hay hombres y mujeres de todas las edades y nifios
que juegan a ser Cristo o virgenes segiin me comenta Leslie, una nifa de 8 afnos
originaria del Barrio de San Miguel, quien en el aflo 2009 represent6 a la nifia
invidente: “A veces en mi casa yo juego con mis primos a la Semana Santa, nos
gusta, por eso fue que vine a participar”.

Las calles se tornan en un ambiente festivo, transitan visitantes, unos llegan
en auto, otros caminando, observan el ensayo y se retiran. Transcurridos varios
ensayos, en el segundo nivel se colocé una manta que decia “Inscripciones abiertas
para Nazarenos, Virgenes y mujeres del Pueblo” junto a esta se encontraba una
mesa en la que se dispusieron dos socios del comité para inscribir mediante el
libro de registro y su cooperacion” ($ 25.00) entregan a los jovenes un distintivo y
una hoja senalando las caracteristicas de la vestimenta.

Los nazarenos y mujeres del pueblo pueden no ser originarios de los ocho
barrios, deben mostrar compostura durante la representacién, no ingerir bebidas
alcohdlicas, la vestimenta para los varones es tinica morada, un manto blanco
atravesado de hombro a cadera, una corona de espinas con margaritas amarillas,
huaraches, cruz de madera y una cera blanca. Los hebreos, judios vy virgenes del
pueblo, deben registrarse para obtener su “contrasena” que es como comidnmente
le denominan distintivo, a demas de portar el vestuario de acuerdo a un esquema
proporcionado al momento de la inscripcion.

7 El dinero obtenido, se utiliza para gastos que genera la representacion y el Comité Organizador de Semana
Santa en Iztapalapa A.C.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 337



Miriam Cruz Mejia

Un elemento caracteristico en el que los participantes en la representacion se
esmeran es el vestuario, cada actor es responsable de sus gastos y este oscila entre
un mil a 30 mil pesos, ademds depende del gusto de cada joven. Para los personajes
principales, como el Cristo, sus gastos no contemplan la cruz, pues desde hace
cuatro décadas es donada por Don Angel Judrez Cabrera®. Los jévenes y sus familias
hacen un gran esfuerzo por obtenerlo como fue el caso de Edwin, un muchacho de
16 anos con el que en reiteradas ocasiones pude platicar y me comenté: “Mi mama
me dijo, este afo si quieres salir en la representacion, elige un personaje que no sea
tan caro, acuérdate, van a ser los quince afos de tu hermana y no tengo mucho
dinero”...”Yo tengo muchas ganas de salir, porque Diosito me apoyo mucho en
mis operaciones que me hicieron, porque yo naci con pie equino, no me importa
de que salga o que tenga que hacer para conseguir el traje, esto a mi me gusta y
desde nifio he deseado participar y ahora que soy joven no me voy a quedar con
las ganas”. Después de algunas semanas lo encontré y me dijo que su mama le
compraria uno de Nazareno y por otra parte €l estaba trabajando ayudando a un
sefior por las tardes en una tienda, -“haciendo cuentas me pagaran lo justo para
comprarme mi traje de soldado romano”-, mismo que ya habia ido a apartar con
una de las personas dedicadas a su venta en la demarcacion por estas fechas.

Una de las principales personas dedicadas a la elaboracién del vestuario
para la representacion es José Trinidad Mosco, a quien en la comunidad le dicen
amistosamente “Trini” originario del Pueblo de lIztapalapa y con 42 anos de edad,
ha tenido la experiencia de elaborar vestuarios para telenovelas como £/ Vuelo del
Aguila y Alondra y en el afio 2000, el comité le encargé el vestido de la Virgen
Maria, les gusté y a partir del afio siguiente comenzo a hacerse cargo del vestuario.

La Semana Santa para los jovenes del pueblo de Iztapalapa, recuerda el
dolor por el que Jesis tuvo que atravesar para redimir los pecados del mundo,
hasta llegar a su muerte y resurreccion, es un momento de agradecimiento y
comienza con el domingo de Ramos y termina con el Domingo de Resurreccioén.
Lo importante de esta conmemoracioén para los jévenes de la demarcacion, no es
el recordar con tristeza lo que Cristo padecid, sino con este compromiso renuevan
su fe, fortalecen su identidad y apego hacia las costumbres de su pueblo. Esta
fecha es variable de acuerdo al calendario litirgico del ciclo catélico®. En estos

8 Dedicé 47 afos de su vida a ser picador de toros, pero su profesion la alterné la carpinteria, razén por la
cual ha donado cuarenta cruces para la realizacion del evento. su aportacion, dice es un granito de arena
para la celebracién, su contribucién es fundamental para dar un ambiente real a la escenificacién de la
vida y obra de Cristo Para Don Angeles es una satisfaccién ayudar a los muchachos que se esfuerzan por
mantener viva la tradicion.

¢ El Ao litdrgico no se cifie estrictamente al afo calendario, sino que varia de acuerdo con el ciclo lunar.
Cuenta la historia, que la noche en la que el pueblo judio salié de Egipto, habia luna llena y eso les permitio
prescindir de las ldmparas para que no les descubrieran los soldados del faraén. Los judios celebran este
acontecimiento cada afio en la pascua judia o “Pesaj”, que siempre concuerda con una noche de luna llena, en
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dias de la escenificacion la urbe maneja otro lenguaje, deja de ser “cotidiana”,
aparecen en ella unos cédigos y simbolos religiosos muy singulares, hombres
y mujeres vistiendo los atuendos de Nazarenos, virgenes del pueblo, romanos,
el pueblo deja por unos instantes su heterogeneidad y se homogeniza en una
devocién religiosa manifestandose tiempos que solo la fe es capaz de conformar,
la convivencia, el compartir lo material (agua, naranjas...) y conformar en general
un tiempo de respeto, que pocas veces se puede encontrar en un evento masivo.
El espacio es producto de las creencias de un pueblo y una devocién arraigada
dentro de la urbanidad, es la Semana Santa la que rompe con el tiempo de la
rutina, del caos existencial y del desencanto social.

En Iztapalapa se realizan también otras representaciones, de éstas destaca la
que hacen los Nazarenos de la Parroquia de San Lucas, para algunos lugarefos esta
escenificaciéon se adecua mas al culto catélico, pues no hay grandes multitudes, ni
camaras de television, se venera la imagen del Divino Salvador y para participar
se requiere haber hecho la primera comunion, en caso de que el joven ya sea
casado, por lo civil y por la iglesia, no deben tener tatuajes ni llevar aretes puestos,
el cabello debe estar corto y haberse confesado antes.

Esta conmemoracién comienza con el domingo de ramos, donde se representa
la entrada triunfal de Jesus a Jerusalén como un rey pacifico primero aclamado, en
la representacion participan nifios, jovenes y adultos. Con monos de papel blanco
y morado, asi como palmas afuera de sus casas, dan inicio el recorrido a lo largo
de la calle Aztecas (ubicada en el barrio La Asuncién), se observan nifios y jévenes
ultimando detalles para su vestuario. Los jévenes actores principales se retinen en
el domicilio de los ensayos ubicado en la misma calle, donde se coloca un altar
y antes de iniciar la jornada del dia, los muchachos ofrecen su participacion, al
mismo tiempo agradecen a Dios por las bendiciones recibidas.

Jévenes, nifos, mujeres del pueblo, nazarenos y vecinos parten con la imagen
del Senor de Jerusalén en direccién a la Parroquia de San Lucas, ahi se realiza
la misa, seguida de la bendiciéon de las palmas,' el sacerdote hace alusién a
la representaciéon con una oracién para pedir bendiciones a Dios y solicitarle
acompafe a los que realizan este acto como devocién catélica. En el atrio de
la Iglesia, se escenifican pasajes biblicos como el de la Samaritana, acto en el

recuerdo de los israelitas que huyeron de Egipto pasando por el Mar Rojo. Podemos estar seguros, por lo tanto,
de que el primer Jueves Santo de la historia, cuando Jests celebraba la Pascua judia con sus discipulos, era una
noche de luna llena. Por eso, la Iglesia fija el Jueves Santo en la luna llena que se presenta entre el mes de marzo
y abril y tomando esta fecha como centro del Afo litirgico, las demds fechas se mueven en relacion a esta y
hay algunas fiestas que varian de fecha una o dos semanas.

0 Estas palmas se caracterizan por ser muy largas y todos los jévenes llevan una.
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que una joven, de acuerdo con el libreto, Jests le pide un poco de agua y ésta
se la niega, por diversas diferencias religiosas entre sus pueblos entablando una
conversacion en la que finalmente ésta se arrepiente de sus pecados, pide perdon
y otorga el agua. Otra escena es la de una mujer llamada Rita, quien le pide
sane a su hija invidente, en el mismo atrio, se desarrolla la escena donde Maria
Magdalena le pide perdén por sus pecados, resaltando ella ser la mas humilde de
sus siervas. Hacia el final del atrio las profetizas Rebeca y Rahab hacen alusién al
Pueblo de Israel de la mision eclesiastica de Cristo. Entre cada acto y a la voz de
“palmas” por un miembro del comité, el resto de los participantes repite a modo
de plegaria:

“...De flores y palmas sembremos el suelo
Tejamos coronas de mirto y laurel
Hoy que abren gozosas las puertas al cielo, al Dios de Israel”

Alternando con otra plegaria:
“1Osana, osana al hijo de David,
Bendito el que viene en el nombre del Sefior
osana en las alturas!”...

A partir del afio 2010, el Comité ha implementado la escenificacién de los
pasajes biblicos: “Las bienaventuranzas” y la “Resurreccion de Lazaro” en el dia
Martes Santo partiendo de la casa de los ensayos para salir rumbo al cerro de
la estrella donde se realizé la escenificacion de las Bienaventuranzas. Después,
Jests y los apostoles se encaminaron al atrio del santuario del sefor de la cuevita
donde se desarroll6 la resurreccion de Lazaro.

En el Jueves Santo los actores se dan cita en la casa de los ensayos para
escenificar la visita de las siete casas de oracion que son las parroquias de los ocho
barrios de Iztapalapa (La Asuncién, San Ignacio, San Pedro, Santa Barbara, San
Miguel, San Lucas, San Pablo y San José) terminando el recorrido en el Santuario
del Senor de la Cuevita, los jovenes se trasladan caminando a la explanada del
Jardin Cuitldhuac, por la noche se desarrolla el pasaje de la dltima cena, Jesus
consagra el pan y el vino ademds de lavar los pies a sus discipulos, al termino se
dirige al Cerro de la Estrella para desarrollar escenas como la Oracién del Huerto
de los Olivos, Luzbel tienta a Jesus, el trébol de Judea, las bienaventuranzas del
angel, el beso de Judas y la aprension de Jesus, el recorrido se hace por las
calles del centro de la demarcacion. En la explanada del Jardin Cuitldhuac en un
escenario paralelo al de la dltima cena, se desarrollan diversos pasajes biblicos
como la venta de Jesus por Judas. Otro acto relevante es el de Poncio Pilatos y su
esposa Claudia cuando le comenta un suefio donde veia a un hombre acusado
injustamente y ella le hace prometer en nombre de su gran amor, que él sera justo
si condena a Jesus.
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En el Cerro de la Estrella se desarrolla la Oracién del huerto, Jests habla con
su padre celestial haciendo mencién, si es su voluntad muera para salvar a los
hombres, el esta dispuesto. El arcangel Gabriel reafirma con las bienaventuranzas
al término, el Trébol de Judea, personaje representado por una adolescente de
acuerdo con el libreto del comité y no con el discurso biblico, Dios le ha concedido
el don de la palabra por unos momentos esta dice a Jesis que es la planta mas
insignificante sobre la faz de la tierra, nadie la mira ni la toca, mas si él se digna
mirarla serd la planta mas feliz, Jesis la dota de un color especial que la distinguira
sobre el resto de las demas. Posteriormente, Jesus es tentado por Satanas, en tres
ocasiones ofreciéndole un reino de poder y riquezas haciéndole reflexionar acerca
de los errores cometidos en el pueblo por el que va a dar su vida. Al término de
esta escena, Judas acompanado de la guardia romana da el beso de traicién a Jesus.
Los soldados lo apresan, llevandolo a la explanada del Jardin Cuitldhuac para ser
juzgado por los fariseos y ser crucificado el viernes santo.

Es el Jueves Santo, el receptaculo vy filtro de una devocién de los jovenes
desbordada bajo tiempos y espacios singulares. El elevado nimero de devotos
con sus cédigos vy simbolos, rebasan lo oficial, religioso, lo preestablecido y sin
embargo el acto en el que amalgama este conjunto es la Semana Santa y no sélo
porque de acuerdo con los jovenes feligreses se les ha concedido un milagro o
favor. Bajo esta devocién los espacios y tiempos “profanos” de la representacion
se convierten en tiempos y espacios “sagrados”. De tal manera que durante
los dias santos de la representacién, la urbe del pueblo maneja otro lenguaje,
se observan jovenes que hacen el recorrido de la representacion por los ocho
barrios (como espectadores) portado en su atuendo camisetas y gorras de algtn
santo patrén como San Judas Tadeo, rosarios o tatuajes religiosos.

En el Viernes Santo, la escenificacién comienza por la mafiana con un recorrido
por las calles principales de los ocho barrios, el silencio y la solemnidad son
acompanantes de esta procesion, Jesls no asiste pues se encuentra en el calabozo
improvisado en la “casa de los ensayos” donde los fieles le visitan por un instante.
A mediodia comienza el juicio de Jesis, los miembros del sanedrin deciden
presentarlo ante Poncio Pilatos.

Otra escena impactante para los asistentes son los azotes, estos son dados
por los guardias con una cuerda mojada en pintura roja que al contacto con la
tlnica simula sangre, ademds el cuerpo de JesUs esta preparado para dar algunos
efectos especiales, en esta escena los soldados, conducen a Jests hacia el Gélgota
cargando una cruz de madera de 90 kg. Después de medio dia, inicia el viacrucis
rumbo al Cerro de la Estrella en el trayecto, Jests va acompafado por cientos de
nazarenos vestidos con tdnica color morado, corona de espinas, con huaraches o
descalzos y cargando una cruz de madera, algunos refirieron asistir por pagar una
manda o como agradecimiento de algin milagro. En este viacrucis se desarrollan
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escenas como “Las burlas del Ciro”, “el encuentro con su madre Maria”, “el judio
errante” y “la samaritana”, “la ayuda de Simén de Cirineo” y “el encuentro con las
mujeres y Verénica”. Este recorrido por las calles es de aproximadamente 3 km.
Desde hace cuatro anos aproximadamente se agregé la escena del santo entierro
y la resurreccion, misma que tiene lugar el sabado de gloria en la explanada del
Jardin Cuitlahuac, los jévenes actores principales se retinen para escenificar la
resurreccion. Algunos muchachos colaboran revisando las luces, el sonido, la
mdsica o pintando el escenario. Unicamente los Apéstoles, Virgenes, Soldados
Romanos, Sirvientes y gente del pueblo realizan esta escena en ese dia de
representacion, podria decirse que acude gente de la localidad y no los dos
millones de personas del dia anterior. Este acto hace alusién al pasaje biblico de la
Resurreccioén, primero se encuentran junto al sepulcro soldados romanos, quienes
lo resguardan y de manera inesperada la roca que lo cubre se remueve y del
fondo de ella, sale Jesus, aténitos los soldados caen. Después, aparece Magdalena
quien se encuentra a los apéstoles y les dice el Maestro ha resucitado de entre los
muertos, incrédulos los apdstoles, le piden vaya a descansar, pues seguramente es
su imaginacion, sin embargo deciden ir al sepulcro ven una luz intensa y grande,
saliendo detras de ella Jesus, les dice:

-“La paz sea von vosotros,
-La paz sea con vosotros,

Como mi padre me envid, asi os envio también a vosotros.
Quedan perdonados todos los pecados, aquellos a quienes se los perdonareis
y quedan retenidos aquellos a quien los retuviereis.

Se retoma este fragmento del libreto para ejemplificar el por qué de la
representacion de acuerdo con el discurso catdlico es importante la filosofia que se
profesa y de la cual se apropia la juventud de Iztapalapa, mediante la teatralidad,
adecuandola a sus vivencias a su identidad a un apego y arraigo hacia el territorio.

Adentrarse en el terreno de la cultura, la religiosidad popular y la participacion
de los jovenes en la Semana Santa de Iztapalapa, implicé desarrollar el trabajo
de campo, es decir mediante la observacion se identificaron diversas festividades
en las que los jévenes de alguna manera son participes, ello permitié encontrar la
vinculacién con sus actividades religiosas, su apego, su arraigo y sus creencias,
asi el primer dia del afo se dan cita para dar gracias por el aiho venidero, el 2 de
febrero celebran el dia de la candelaria, la bendicién de las semillas y de los nifios
Dios, con fecha variable se realiza el Martes de carnaval y el miércoles de ceniza,
para los jovenes que participaran en la representacion que realiza el comité, éste
acto marca el inicio del ciclo de la representacién y manera posterior se realiza
la Semana Santa comenzando con el Domingo de Ramos, martes santo, jueves
santo, viernes santo, sabado de gloria y domingo de ramos, para el 3 de mayo
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se dan cita en la Bendicién de las cruces de los jévenes que participaron como
Nazarenos en el Cerro de la Estrella.

Ademads, los jovenes participan en mayordomias como la de las Chincoleras
(Sociedad de Comerciantes) en el mes de mayo donde se realiza un recorrido por
los principales mercados y tianguis del pueblo, en junio la de la virgen del Carmen
(inicia a principios del mes con novenarios y misas a Nuestra Sefiora del Carmen) y
el 3°6 4° domingo del mes de septiembre la Mayordomias al Sefior de la Cuevita
medio pueblo de Atlalilco e Ixomulco (esta fiesta tiene octava, es decir se repite
a los ocho dias) y en ella se realizan la Mayordomia de los cirios, de la Portada
de Adentro(sociedad de la Portada Floral), de la Portada de Afuera (Sociedad de
la Portada Floral), de la Solteria (Sociedad de la Solteria de la Republica), del
alumbrado (Sociedad del alumbrado). Participa también: la Sociedad de Sefioritas
de Medio Pueblo correspondiente, en peregrinaciones a Chalma y en las fiestas
patronales de sus barrios en las que participan su correspondiente sociedad de
Sefioritas como por ejemplo en el barrio Santa Barbara “las barbaritas”.

Los dias 28 de cada mes los jovenes acuden a la Iglesia de la demarcacién
o alguna de su preferencia como acto de reverencia y fe a San Judas Tadeo,
algunos intercambian articulos religiosos, flores y dulces en las afueras del
templo (mayoritariamente el 28 de octubre). Como patrono de las causas dificiles,
acuden a él para implorarle e interceda por ellos en determinadas situaciones
como pueden ser escolares, familiares, econdmicas, problemas de salud y hasta
de amores. Otro acto religioso al que acuden es la misa de domingo por la tarde
en el santuario del sefor de la Cuevita, donde ellos colaboran como ministros
de eucaristia, cantando, haciendo labores propias de la sacristia, colectando
las limosnas y vendiendo antojitos en las afueras del templo con el objetivo de
recaudar fondos para realizar retiros espirituales' 6 contribuir a algiin programa
de beneficio social como son los grupos de alcohdlicos andnimos, comunidades
indigenas de escasos recursos esto se realiza a través de la organizacién de un
grupo juvenil llamado Jornadas.

En este ciclo festivo no solo tienen relevancia los actos correspondientes
al terreno religioso popular, sino también los que podrian considerarse como
Profanos, muestra de ello estd el carnaval que celebran los pueblos de Iztapalapa
ocho dias antes de la celebracién de la Semana Santa. En noviembre participan en
el dia de muertos y en la peregrinacién a la Villa de Guadalupe donde se ofrenda

"' Esto ocurre mediante el grupo Juvenil de la Parroquia Ilamado Jornadas (conformado por jévenes de varias
colonias, no precisamente nativos de Iztapalapa), los ministros de eucaristia y los diversos Coros de la
Parroquia.

Libro anual del ISEE e No. 13 e diciembre 201 | 343



Miriam Cruz Mejia

una portada floral adentro y otra afuera, también se observd a jévenes en la
festividad de la virgen de Guadalupe, las posadas y en navidad.

Para esta investigacion se decidié trabajar con ellos, por considerar que aun
conservan elementos de la religiosidad inculcados en la familia, ademas de estar
en una etapa de conformacién de identidad. Se logré el acercamiento a ellos en el
momento de los ensayos, se disei¢ una guia de entrevista que permitié reconstruir,
desde la perspectiva de los jovenes, su experiencia y los referentes empiricos que han
posibilitado la construccion de su mundo de esa manera y no de otra. Con relacién
a lo anterior en la propuesta de Bourdieu (1990) hizo mencién que a la juventud no
se le puede clasificar por clases sociales sino por ocupacion u oficio y se considera
la categoria “Nativo” por ser un elemento de identidad entre los Iztapalapenses,
asimismo es uno de los requisitos para participar en la escenificacion.

Estos jovenes, viven en uno de los ocho barrios, de acuerdo con al trabajo
de campo realizado, el 62.5% de las madres de familia se dedican al hogar, el
17.5% tiene una profesion (maestra, doctora, disenadora) y el 8% mantienen un
empleo diverso como obreras o empleadas por su cuenta mediante el comercio.
Asimismo, de los padres de familia el 4% ejerce una profesion como médico,
dentista o maestro de Primaria, mientras que el 35% trabaja por su cuenta como
electricista, mecanico, carpintero, comerciante, taxista, cargador o chofer y el
40% labora para una empresa particular, contrastando con las expectativas de
vida escolar de los jévenes quienes no solo poseen un nivel de estudios mayor al
de sus padres, sino que ademds el 30% de los jovenes que participaron en esta
investigacion, refirieron haberlo hecho en escuelas privadas.

Para algunos jévenes, las vacaciones de la Semana Santa son unos dias libres
en el trabajo para viajar o simplemente pasarla en casa, para los jévenes nativos
que participan en la escenificacion significa trabajar arduamente para cumplir
el suefo anhelado. Adaptar sus tiempos, olvidarse de algunas fiestas, prepararse
fisica y religiosamente, aprenderse los parlamentos entre otras cosas, son parte de
lo que Emmanuel Guillen hizo para poder caracterizar a Jests'?, tenia 22 afios de
edad al momento de representarlo, estudiaba el cuarto semestre de Contabilidad
Pablica, para él esta labor valié la pena porque interpretar a Jesis fue su meta
desde hace cuatro afios, los dltimos tres habia buscado la oportunidad de ser el
personaje principal, pero su peticién habia sido rechazada. Segtiin me comentd,
su fe, paciencia y perseverancia lo llevaron a alcanzar su propdsito. Ademas este
personaje ha influido para que algunas personas del barrio le digan, “td que vas
a estar muy cerca de Dios en estos dias, por favor pidele por mi, a ti si te va a
escuchar porque lo vas a representar”.

2 En la escenificacion realizada en el ano 2008.
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En los jovenes entrevistados, la representacion y la familia estan inmersos
en la religién, ambas se reducen a la transmisién de una identidad religiosa
del pueblo, para ellos no existen otras religiones pues tiene mucho peso su
entorno familiar, sin embargo por un relato de una joven pude percatarme de
la importancia del evento cuando ella les comunicé a sus padres su deseo de
salir en la escenificacion, éstos le respondieron: “Pues tu decides, o sales en la
representacion de Virgen o te hacemos tu fiesta de 18 afos”.

Entre los jévenes que participaron como Nazarenos el 50% refirié participar
tres anos consecutivos como promesa por algin favor o milagro recibido, algunos
no nativos del pueblo mencionaron hacerlo como pago o promesa por haberse
alejado de las drogas y el alcohol, de acuerdo con sus creencias este es el medio
de sanacién. De acuerdo a lo anterior y de acuerdo con Salles y Flores (2001),
la escenificacion vy los barrios dan un sentimiento de afecto a las practicas
culturales a través del apego y arraigo a su territorio, pues data de hace ya varios
siglos y tienen muy arraigadas sus costumbres, su memoria histérica, su cultura.
Lo que nos proporciona las condiciones ideales para analizar la identidad como
base de una unidad geogréfica, en este sentido puede decirse que la identidad
de una persona es mutable y depende del tiempo y lugar donde se exprese y no
se le puede considerar como esencia Unica de una persona.

El dmbito de las creencias religiosas ha sido poco trabajado desde la
perspectiva cultural, la mayoria de estudios dan cuenta de acercamientos
realizados a la cultura religiosa juvenil desde la visién institucional de la Iglesia.
De acuerdo con Irving Goffman (2001) la representacién de la persona en la
vida cotidiana, lo verbal y no verbal conforman una especie de “performance”
en el sentido de que a través de los espacios se asignan valores negativos o
positivos que actualizan en la interaccidn con otros asumiendo diferentes roles al
hablar o responder segtin sea la informacién captada de la persona o el espacio,
ademads de su rol jerdrquico. Lo anterior permite pensar que una persona puede
asumir diferentes actitudes frente al tema religioso, es decir asumir diferentes
roles seglin las situaciones, hecho que se pudo observar en el trabajo de campo
pues al preguntar a los jovenes acerca de si participaban en el carnaval, la gran
mayoria respondi6 “no”.

Para muchas parroquias, movimientos, congregaciones y la Iglesia en general
se estdn quedando sin jévenes. De las casi 900 iglesias catélicas que existen en
el Distrito Federal, corresponden a lztapalapa 59 parroquias de culto catélico
y 188 de otros cultos religiosos como la iglesia Anglicana, Bautista, Cristiana,
Evangélica, Misionera, Mormona, Nazarenos, Pentecostés, Presbiterianos y otras.
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llustracion 1. Cultos religiosos en Iztapalapa. Grafico elaborado por la autora con
informacion proporcionada por la Oficina de Informacion Piablica (OIP) de la
Delegacion Iztapalapa. Abril 2011

De las iglesias senaladas en el cuadro, se visitaron las concernientes a la
demarcacion de los barrios y algunas aledaias, donde se pudo observar que sélo
2 de cada 3 tienen grupo de jévenes y el promedio de asistencia a éstos, es de
15 personas. Con relacion al perfil socio demogréfico de la Delegacién Politica,
se pudo observar que apenas un tercio de poblacién en Iztapalapa es joven, 1 de
cada 3 habitantes tiene entre 18 a 35 afnos. En 2010 esta cantidad representa casi 3
millones de persona en el D.F., quienes participaron en la investigacion refirieron
comulgar con una espiritualidad, aunque no siempre ser religiosos es decir
no asistian regularmente a la iglesia, pero si comulgaban con la denominacion
catélica, el 10% refirié no asistir a misa, rosarios o rezos comunitarios y mas de
la mitad reporto asistir semanalmente a la misa dominical, la mayoria dice creer
en el Dios descrito en la Biblia, al mismo tiempo manifestaron tolerancia religiosa
hacia otras creencias pues comentaron que el Dios biblico, no se diferencia de los
dioses o seres espirituales adorados en otras culturas.

El hallazgo mas importante es que esta generacion consideré que pueden
desarrollar una relacién con Dios sin asistir a una iglesia en particular, igualmente
ellos creyeron que no existe tal cosa como la Gnica y verdadera iglesia de Dios. De
manera contradictoria, 90 % de los jévenes en |ztapalapa no estarian dispuestos
a conocer una iglesia que no sea catolica, sin importar si esta iglesia es atractiva y
habla un lenguaje interesante podrian asistir sin importar su denominaciony 1 de
cada cuatro jévenes que asisten a una iglesia Catélica semanalmente ha asistido
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a una iglesia cristiana, una de sus razones fue por la predicacién, los amigos y en
tercero por la musica.

Como consideraciones finales, es (til finalizar este articulo con algunas ideas
que podrian ser aplicadas en otros estudios. Los jévenes nativos de los ocho barrios
de Iztapalapa, han visto influenciada su participacion en la escenificacién por
factores internos, es decir, la religiosidad popular es una practica de la comunidad
que ha marcado su devenir histérico de una manera tajante, siendo ésta, un medio
de satisfaccion de los individuos donde sus destinos, suertes y vidas dependen de
Dios, en este sentido las mayordomias y la Semana Santa, son hechos festivos-
religiosos que al conjugarse le otorgan sentido e identidad a la comunidad juvenil.
En este sentido, los actos religiosos de los jovenes tienen un fin determinado
el cual es mantenerse como grupo. El pueblo, tras la modernidad ha persistido,
ésta no ha absorbido su pertinencia social, por el contrario sobreviven e integran
elementos a su religiosidad popular. Esta representacion religiosa, tiene una fuerte
tonica de haberse consolidado fuera del templo, es decir se ha ido fraguando en
la experiencia cotidiana, dentro de las vicisitudes e ilusiones de la familia y la
urbanizacion, pero sobretodo bajo el velo de una fuerte dosis de fe, resultando
dificil encapsularla, pues en muchos de los casos responde al momento histérico.

Indudablemente no se puede afirmar que la participacion en esta representacion
para los jévenes sea una moda o acto pasajero, nos atrevemos a decir que ha sido
un constructo religioso popular fincado en sus raices, en el respeto y esperanza
en un ser divino, en un ser trascendente, expresandolo en los contornos religioso-
culturales y espacio temporales que el joven posee.
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