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KOINONIA VERITATIS

EL ESTUDIO DE LA FILOSOFiA EN
LOS CENTROS DE ESTUDIO TEOLOGICOS

Ramoén Valdivia Giménez
Centro de Estudios Teolégicos — Sevilla

RESUMEN / ABSTRACT

La Iglesia, en su tarea educativa ha dirigido en el Ultimo siglo y medio
diversos documentos para regular el estudio de la filosofia en los
centros de estudios teologicos y seminarios, asi como en Instituciones
especificas de formacion filoséfica, como las Facultades Eclesiasticas.
Desde la Enciclica Aeterni Patris de Leén XIII, primera en la que un
Pontifice regula exclusivamente los estudios filoséficos, hasta el reciente
Decreto de la Congregaciéon para la Educacion Catélica, podemos ver el
empeno de la Santa Sede por una educacién sélida y cualificada que
provea a los alumnos de resortes con los que comprender criticamente
la realidad.

Church has driven several documents concerning the study of philosophy
in Theology Faculties and Seminars, during the last 150 years and
following an educational vocation. It was the case of Eclessia Faculties.
Beginning with The Letter “Aeterni Patris” from Pope Leo XIII —the first
case when the Pope manage the Philosophical studies— until the recent
Norm from the Congregatio for the Catholic Education, we can see the
efforts from the Holy See for providing a solid and qualified education
to students in order to give them the necessary resorts for critically
understanding reality.



Ramén VALDIVIA GIMENEZ

Comenzamos nuestro recorrido con la pregunta mas original:
¢Por qué la Iglesia invita a los candidatos al sacerdocio, y a
aquellos laicos que quieran adentrarse en el mundo de la teologia,
a estudiar Filosofia? Para responder, no hay nada mejor que acudir
a las fuentes originales, a los documentos magisteriales de mayor
relevancia. Como dijimos en la introduccion, al hacer una eleccién,
obligatoriamente tenemos que descartar otras. Esta excusa nos
sirve para no entrar en la relaciéon Filosofia-Teologia, materia que
debera ser profundizada en la Teologia Fundamental, que es su
competencia. Ahora, simplemente, vamos a estudiar las razones
que aporta la Iglesia para introducirnos en el estudio de la Filosofia
desde los documentos magisteriales que mas han influido desde
finales del s. XIX. La profundizacién del estudio de la filosofia, como
podremos observar, tiene la intencion de comprender al hombre
desde una racionalidad abierta a la Revelacién, en dialogo con la
teologia, con el objetivo de formar una sintesis adecuada entre
ellas, si bien respete la naturaleza e independencia metodolégica
de cada una de ellas'. A esta apertura racional, siguiendo la estela
de Juan Pablo II, la hemos llamado filosofia sapiencial, que supone
el centro metodologico de una Filosofia como diakonia veritatis.

1. EL ESTUDIO DE LA FILOSOFIA EN LA ENCICLICA AETERNI
PATRIS

El contexto historico hermenéutico de esta enciclica?, como de las
posteriores es la de hacer frente a una comprension de una razén
(filosofica) poderosa, que se autoafirma, haciendo burla de la una
hipotesis que hasta el momento habia considerado como plausible:
la de la Revelacion. Desde la modernidad, la razéon deja de hacer
cuentas con la experiencia haciendo de la propia idea y conceptos,

! ConrerENcIA EpiscoraL EspanoLa, La formacion para el ministerio presbiteral. Edice,
Madrid, 1996, p. 88.

2 No nos podremos detener en el contexto historico de esta enciclica, si bien para
mostrar su importancia, podemos senalar que se encuadra, desde el punto de
vista magisterial tras las intervenciones de Gregorio XVI de la Mirari Vos y la
Quanta Cura de Pio IX, que subrayaron la dimension institucional de la Iglesia
ante los avances del modernismo, y desde el punto de vista teolégico tras las
presiones entre la La Civilta Cattolica, el Colegio Alberoni y el Colegio Romano.
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una catalogo racional, por cuanto cientifico del pensamiento. Asi no
es la experiencia (algo que se escapa de los propios juicios) la que
ponen en el centro de la reflexion sino mas bien la idea, de modo
que se comienza a reflexionar sobre Dios, el hombre, la naturaleza
y la razén bajo parametros estrictamente dominables y seguros.
Paradigma de este modo de pensar es la filosofia de Descartes,
Hume, y la sintesis de ambos: Kant.

Leo6n XIII, ya en el inicio de la Carta Enciclica Aeterni Patris (4
agosto 1879) haciéndose eco de un versiculo paulino «por la filosofia
y la vana falacia» (Col 2,18), y de la gravedad del modernismo
en los centros de estudio catdlicos y en el ambiente cultural,
trata de elaborar un meétodo filos6fico que «no solo corresponda
perfectamente al bien de la fe, sino que esté conforme con la misma
dignidad de las ciencias humanas». Como dice el profesor Borguesi,
«No se trataba de una reflexion abstracta de la filosofia, sino de la
urgencia de un modelo de pensamiento que permitiera defender la
ciudad asediada»’. El pontifice localiza el origen del problema en el
siguiente parrafo

Si se presta atencion a la maldad del tiempo presente que estamos
viviendo, y si se valora globalmente el estado de las cosas, sea publica
que privadamente, no sin pena se descubre la causa de estos males
que tan de cerca nos amenazan, y que consisten en el hecho que
opiniones erroneas sobre las realidades divinas y humanas se van
progresivamente insinuando en las escuelas filoséficas de donde salen
hacia todos los estratos de la sociedad, y han llegado a ser aceptadas
por un gran numero de personas®.

Asi, el Papa refiere que la misma Providencia divina establecio
no s6lo verdades inaccesibles a la razon humana sino que desde la
misma razén natural se podia acceder a algunas verdades que se
“proponen como objeto de la verdad divina”: la existencia de Dios,
que este Dios es sumamente perfecto, que la fe es por ello, también
razonable en virtud de los signos que ha operado Dios. La mision
de la filosofia, ademas de coadyuvante a la teologia, debe servir de

3 Massimo Boraguesi, Secularizacion y Nihilismo, Encuentro, Madrid 2007, p. 147.
4 Leon XIII, Enciclica Aeterni Patris, §2.
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elemento apologético para contrarrestar a los enemigos de la fes. E1
papel de la filosofia cristiana, para la Enciclica, «no es el de oponer
simplemente un sistema a otro, sino de apropiarse las verdades
diseminadas en la filosofia pagana, aunque se encuentren en medio
de muchos errores»©.

Ahora bien, para que la filosofia pueda servir a este objeto,
aun con su método, principios y argumentos, debe en primer
lugar aceptar la Verdad revelada, algo de lo que, es consciente el
Papa, aparentemente repugna a los que afirman la omnipotencia
de la razé6n humana. Esta repugnancia procede de considerar
indigna aquella sumisién a la Verdad, de modo que se encierra
en los estrechos limites del error y de la negacion de la verdad
divina. Por el contrario, quien estudia la filosofia, asumiendo
la verdad cristiana, no quita nada a la dignidad sino: «a anade
muchisima nobleza, penetraciéon y energia». Una vez superada esta
repugnancia, antes del acto de fe, la filosofia preparara el alma a
recibir y acoger la Revelacion. Una vez que se ha observado el acto
de fe, la filosofia atribuye al creyente de la lucidior intelligentia de
los misterios revelados, fortaleciendo la fe y procurando su defensa,
y finalmente, ya en un nivel epistemologico procurara dotar a la
teologia de un estatuto cientifico.

Pasa después a realizar una sintesis de la Historia de la Filosofia
en el que el nucleo es el siguiente: La precedencia de la fe abre
la razén humana, y quien la menosprecia, oscurece su razoéon
imposibilitando acoger la verdad, e incluso, promoviendo el error.
Asi, mientras que los Apologistas (Atenagoras, Hermas,...) y otros
Santos Padres (Ireneo, Clemente Alejandrino, Origenes, Tertuliano,
Basilio, Gregorio Nacianzeno y de Nisa, y sobre todo Agustin)
asumieron la plenitud de la fe y a través de ella, dieron respuestas,
junto a los principios de la razén natural, propuesta por el saber
de los griegos, de quienes estaban imbuidos la mayoria de ellos, a
los problemas de la filosofia como: la naturaleza de la divinidad,

5 Leon XIII, Enciclica Aeterni Patris: «asi como los enemigos del nombre cristiano
para pelear contra la religion toman muchas veces de la razon filosofica sus ins-
trumentos bélicos; asi los defensores de las ciencias divinas toman del arsenal de
la filosofia muchas cosas con que poder defender los dogmas revelados».

6 Massimo Borauesi, Secularizacion y Nihilismo, Encuentro, Madrid 2007, p. 148.
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el origen del mundo, la causa y principio del mal, el fin Gltimo del
hombre, y sobre todo el nexo entre la razén humana y la fe, como
modo de conocimiento.

En la Filosofia Escolastica descubre el Pontifice la precision, las
claras definiciones y distinciones, la firmeza de los argumentos, y
las disputas sobre lo verdadero y lo falso, algo que en medio de una
situacion de confusion generalizada aparecia como el vademecum
necesario para afrontar la cultura de finales del siglo XIX y principios
del XX. Surge asila poderosa obra de Santo Tomas de Aquino, la cual
abraza todos y cada uno de los problemas fundamentales, desde
las leyes del raciocinio hasta las sustancias incorpéreas, y todo ello
«tal modo, que no se echan de menos en €l, ni la abundancia de
cuestiones, ni la oportuna disposicion de las partes, ni la firmeza
de los principios o la robustez de los argumentos, ni la claridad
y propiedad del lenguaje, ni cierta facilidad de explicar las cosas
abstrusas».

El método filoso6fico de Tomas de Aquino, alabado por Leén XIII
es el de buscar la esencia de las cosas corporeas, a través de costosa
busqueda del origen de todas las cosas, para investigar a qué leyes
obedecen, y de este modo reducir la pluralidad a la unidad, fuente
de verdadera solidez argumental.

Asi se le promovi6 a ser fuente del pensamiento eclesial, no s6lo
en las Ordenes religiosas, sino también en las Universidades, en el
magisterio de diversos pontifices y como no, también consagrado
en la doctrina de diversos Concilios como los de Lyon, de Viene,
de Florencia y Vaticano I. La autoridad del Aquinate aparece
reflejada en grado sumo cuando Leén XIII sugiere que los herejes
reconocieron también la doctrina de Santo Tomas como la sélida
filosofia que sostenia la Iglesia Catélica y que, si se desmontaban
sus principios, se desmoronaria la misma Iglesia.

El inicio del siglo XVI supuso, a juicio de Le6n XIII el comienzo
histérico de una nueva filosofia que no produjo beneficio alguno a la
Iglesia. El origen de esta filosofia radica en apartarse de la Tradicion,
la cual era el sostén mismo de la filosofia tomista. Asi de la unidad
de criterio se pasa a un pluralismo conceptual, que genera duda, y
la duda suponia el principio del error: «<Pues esta multiple regla de

- 13 -
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doctrina, fundandose en la autoridad y arbitrio de cada uno de los
maestros, tiene fundamento variable, y por esta razén no hace a la
filosofia firme, estable ni robusta como la antigua, sino fluctuante
y movediza, a la cual, si acaso sucede que se la halla alguna vez
insuficiente para sufrir el impetu de los enemigos, sépase que la
causa y culpa de esto reside en ella misman.

Asi pues, como remedio a tan solicita dispersion, Leon XIII no
condena a quienes se movieron entre los “novadores” sino que
reivindica la autoridad de Tomas de Aquino para los siguientes
objetivos:

- En la preparacion de los jovenes “esperanza de la Iglesia”, para
equiparlos con una sélida doctrina.

- Ante los que “aborrecen las ensefanzas catoélicas”, profesando
que sélo la razén humana es «maestra y guianr.

- La misma sociedad, que asume en la educacién de liceos y
escuelas, las perversas opiniones (frente a la doctrina unitaria
que ofrece santo Tomas).

- Parala politica, frente a quienes sostienen opiniones contrarias
al origen divino de la autoridad, de la ley, de la fuerza, fuentes de
un nuevo derecho, que es un peligro para el publico bienestar.

La filosofia, a juicio de Leon XIII es la «ciencia reguladora, la sana
ensenanza y el recto modo, y de aquélla, como de comun fuente de
vida, sacar energia». Por ello, el resto de las ciencias humanas deben
sostenerse en una filosofia sé6lida, como la que propone el Doctor
Humanitatis. Rechaza la hipétesis de ser una filosofia retrograda,
contraria al progreso humano.

El gran problema de la ruptura fe y razén se produjo con la
publicacién de las 24 Tesis que sefialaban como Unica via filoséfica
el camino disenado por santo Tomas, convirtiéndolo en un absoluto
teologico, frente al modernismo comenzando una caza de brujas,
una obsesién por el enemigo interno.

14 -
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2. EL ESTUDIO DE LA FILOSOFIA EN EL VATICANO II

En el Decreto Optatam Totius del Concilio Vaticano II Sobre la
formacion sacerdotal, tras la llamada de atencién al cultivo intenso
de la formacion espiritual, los Padres Conciliares quisieron renovar
la estructura de los estudios eclesiasticos, «atendiendo sobre
todo a coordinar mas adecuadamente las disciplinas teologicas
y filoséficas, y que juntas tiendan a descubrir mas y mas en las
mentes de los alumnos el misterio de Cristo, que afecta a toda la
historia del género humano, influye constantemente en la Iglesia y
actiia, sobre todo, mediante el ministerio sacerdotal»’. Asi la razéon
del estudio de la filosofia obedece no a una razén “intelectualista”
de los formadores, del Obispo o de la ratio studiorum de cada
Conferencia Episcopal. Es una razéon teologal que supone la
vocacion a insertarse en la logica de la Encarnacion del Verbo. De
lo que se trata es de conocer a Cristo. Pero Cristo, al asumir la
condicion humana, “afecta a toda la historia del género humano”,
por lo que es estudiando al hombre, como también se conocera a
Cristo. Ademas al influir constantemente en la Iglesia, generandola
por su Palabra y Sacramentos, Cristo se manifiesta a los hombres
a través del ministerio sacerdotal, por lo que es estudiando como
comprenden los hombres, qué desean, qué esperan, como viven, y
qué experiencia tienen de la realidad, como Cristo no sera un simple
nombre, sino la respuesta a su inteligencia, al deseo de su corazoén,
a la salvacion que esperan y al amor que quieren experimentar.

Posteriormente refiere: «Las disciplinas filoséficas hay que
ensenarlas de suerte que los alumnos se vean como llevados de la
mano ante todo a un conocimiento sélido y coherente del hombre,
del mundo y de Dios, apoyados por el patrimonio filos6fico siempre
valido, teniendo también en cuenta las investigaciones filosé6ficas de
los tiempos modernos, sobre todo las que mas influyan en la propia
nacion, y del progreso mas reciente de las ciencias, de forma que los
alumnos, bien conocida la indole de la época presente, se preparen
oportunamente para los hombres de su tiempo. La historia de la
filosofia ensénese de suerte que los alumnos, al mismo tiempo que
captan los tltimos principios de los varios sistemas, retengan lo que

7 Conc. Vart. II, Decr. Optatam Totius, n° 14.
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en ellos se ve de verdad y puedan descubrir las raices de los errores y
rebatirlos. En el modo de ensenar infindase en los alumnos el amor
de investigar la verdad con todo rigor, de respetarla y de demostrarla
juntamente con la honrada aceptacién de los limites del conocimiento
humano. Atiéndase cuidadosamente a la relacion entre la filosofia y
los verdaderos problemas de la vida, y las dudas que conmueven
las almas de los alumnos, y ayudenseles también a ver los nexos
existentes entre los argumentos filoséficos y los misterios de la
salvacion que, en la teologia superior, se consideran a la luz de la fe».

Asi pues el objeto del estudio filoso6fico se centra en las realidades
del hombre, del mundo y de Dios, a través de una llamada de
atencion a los profesores para que su ensenanza sea pedagobgica
(“sean llevados de la mano”), a la vez que exigente (a un conocimiento
solido y coherente). Para ello, el Concilio no sélo aconseja, sino insta
a que el sostén de la ensenanza, como hizo la Aeterni Patris, sea
la filosofia perennis (apoyados en el patrimonio filos6fico siempre
valido), sea de las nuevas corrientes filosoficas y cientificas, de
forma que el alumno aprenda a dialogar con el mundo. De este
modo el Concilio renueva, no innova, sobre una metodologia que se
estableci6o en la enciclica de Leén XIII. La fuente principal es este
patrimonio filoséfico, y el objetivo es doble: conocer a Cristo y al
hombre. Frente a complejos posmodernos, el Concilio insiste en que
la metodologia de la filosofia no olvide el sentido apologético que,
desde san Justino, como hemos advertido, adquiere la filosofia. Este
criterio nos invita a no olvidar la maxima paulina de la primera
carta a los cristianos de Tesalonica: “valoradlo todo y quedaos con
lo bueno”. Pero no sélo desde una perspectiva pasiva, para que
no se introduzca en el mundo la semilla del error, sino para poder
extirparlos activamente mediante las armas de la verdad.

El Decreto conciliar ofrece ademas algunas indicaciones que sirvan
para ese objetivo, como es el estudio de la historia de la filosofia,
instrumento privilegiado para comprender como se ha impregnado la
historia con las ideas de los filosofos, y de como las respuestas de
éstos a las preguntas de los hombres no cesaran jamas, mientras el
hombre sea hombre, y por tanto, no se extirpe la sed de infinito que

8 Conc. Var. II, Decr. Optatam Totius, n° 15.
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es en su naturaleza. Como dice la Constitucion Gaudium et Spes 62:
“Puesto que los mas recientes estudios y hallazgos de las ciencias, de
la historia y de la filosofia suscitan nuevos problemas, que arrastran
consecuencias practicas y reclaman nuevas investigaciones teolégicas”.

Y como delo que se trata es de conocer al hombre, también la filosofia
que se estudie en los seminarios o centros de formacion teolégicos debe
estudiar sin miedo las investigaciones filos6ficas contemporaneas. Sin
miedos quiere decir desde una perspectiva abierta a sus respuestas,
pero no con un asentimiento acritico de cualquier doctrina, sino
que toda doctrina puede y debe ser contrastada con la experiencia
elemental del hombre, y también con el juicio de la tradicién filoséfica.
Para esta valoracion, dice el Concilio, el hombre podra acudir a la
colaboracion con otras instituciones investigadoras, con las que se
puedan poner en comun energias y diversos puntos de vista.

3. LA CARTA CIRCULAR SOBRE LA ENSENANZA DE LA
FILOSOFIA EN LOS SEMINARIOS DE LA CONGREGACION
PARA LA EDUCACION CATOLICA

La Congregacion para la Educacion Catélica era bien consciente
de la necesaria reforma que el Concilio habia exigido para la
formacién de los futuros sacerdotes: la creacion de una base sélida
para los estudios teologicos, el establecimiento de premisas de
dialogo y encuentro entre la Iglesia y el mundo, entre la ciencia y
la fe, entre el patrimonio espiritual cristiano y la cultura moderna.
Todo ello llevado en un ambiente en el que el tiempo jugaba como
un factor contrario, debido a la urgencia por aplicar el deseado
aggiornamento, por lo que la Congregacién reconocié determinados
desajustes. Después de seis anos del Concilio, el cardenal Garrone,
prefecto de la Congregacion, publicaba una carta guia con la
que trataba de estructurar los estudios filoséficos, al tiempo que
apaciguaba los animos y valoraba los trabajos emprendidos entre
luces y sombras, entre los esfuerzos y los «sintomas inquietantes
capaces de provocar desconfianza y desaliento»°.

9 SaGrapA CONGREGACION PARA LA EDpucacioN CaToLica, La ensenanza de la Filosofia en
los seminarios, Roma 1972, n. 1.
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Estos sintomas aparecian como consecuencia de un programa
filoséfico que desterraba del horizonte humano cualquier signo o
huella de trascendencia. La radicalizacién del positivismo filosé6fico
y cientifico servia de muralla para todo aquella filosofia que
pretendiera enraizarse en valores morales o espirituales, hasta
el punto de llegar a cuestionar el mismo valor de la filosofia. Y
como reacciéon a esta corriente, desde la teologia se propugnaba la
misma cuestion. La razén y la fe no tenian nada que ver. Desde una
perspectiva cientifica porque los criterios de verdad de la filosofia
eran cuestionados ante el imperio de la tecnologia; pero desde
la teologia, ser argliia que la fe y el mensaje evangélico debian
mantenerse al margen de toda irrupciéon de la filosofia.

Ademas, la carta senalaba una serie de condicionamientos
que hacian del estudio de la filosofia una verdadera prueba de
heroicidad: el dominio de la imagen sobre la reflexion, la experiencia
de desconcierto ante la multitud de corrientes contrapuestas, la
exigencia de la verdad, las deficiencias de una ensefanza poco
actualizada, la falta de comprension del nexo entre la filosofia y
la teologia, etc. De manera que la misma Congregacién acabara
reconociendo el desaliento en la tarea educativa.

Sin embargo, a pesar de dicho desaliento, la Congregaciéon
tratara de partir no de esquemas convencionales de pensamiento
para restaurar esta misién, sino de lo que podriamos llamar la
experiencia fundamental y original del hombre, que es imposible
negar y que, segun la Carta aparece en todos los campos de la
cultura: literatura, cine, teatro, etc. Esta experiencia aparece en
el sentido de la vida y de la muerte, el bien y el mal, los derechos
y la dignidad, el sufrimiento y la injusticia. Temas éstos a los
que las ciencias positivas no llegaban a responder en todos sus
factores, aunque recibieran de ellas importantes aportaciones. Pero
es que, ademas, el futuro sacerdote debia investigar, por estricta
humanidad, cada una de los las razones por las que se adheria al
acto de fe, para él mismo y para la dimension pastoral del anuncio
del Evangelio, especialmente entre aquellos que no tienen el mismo
punto de partida que el sacerdote.

Para superar las dificultades reales, la Carta sefialaba algunas
directrices que incumbian fundamentalmente a las exigencias
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formativas de los profesores de filosofia, asi como cuestiones
referidas a la organizacién de los estudios. Pero el acento de esta
Carta se centraba en identificar la meta de los estudios filosé6ficos
dentro del curriculum teolégico, cosa que en los afos posteriores
al Concilio parecié perderse, segiun la misma Carta. Entre estas
metas aparecian las siguientes:

- En primer lugar, el estudio de la filosofia no es ensenar a
“filosofar”, «es decir, a buscar con amor sincero y continuo
la verdad, desarrollando y agudizando su propio sentido
critico, reconociendo los limites del conocimiento humano
y profundizando los presupuestos racionales de la propia
fero. Este aspecto dinamico, considera la Congregacion es
importantisimo, en cuanto que ayuda a afrontar los problemas
de la realidad, pero es insuficiente, porque el estudio de la
filosofia exige, ademas, el elemento estable, seguro, propio de la
filosofia perennis, principios y contenidos validos...«de suerte
que se llegue a a afirmaciones de valor objetivo y absoluto»''.

- La reflexion filoséfica propuesta en los seminarios no puede
estar en contraste con la revelacion cristiana. Admitir el
“sano pluralismo” filos6fico no puede derivar en la exposicion
de afirmaciones que comprometan la revelacion, de modo
que no puede optarse metodologicamente por el relativismo
(epistemolégico, moral o metafisico), o por el materialismo,
panteismo, inmanentismo subjetivismo o ateismo.

- Elcentro, por tanto de la reflexion filoséfica debe ir encaminada,
por el contrario a la adquisiciéon de certezas mediante la
analogia entis que favorezca la afirmacion de un Absoluto
personal y creador del universo, del que se concluya una
antropologia que pueda afirmar la espiritualidad humana, con
la que formar una ética “teocéntrica” y abierta a la dimension
social del hombre.

10 SAGrRADA CONGREGACION PARA LA EpucacioN CaToLIcA, La ensenanza de la Filosofia en
los seminarios, Roma 1972, III, 2.
11 Ibidem.
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Este paradigma cultural encontraba, otra vez, en Santo Tomas
su cénit, por lo que se proponia como modelo de ensehanza, eso
si, seglin una «continua y renovada sintesis de las conclusiones
validas recibidas de la tradicion con las nuevas conquistas del
pensamiento humano»?

4. EL ESTUDIO DE LA FILOSOFIA EN LA ENCICLICA FIDES ET
RATIO

La hipétesis positiva del cambio de lenguaje operado en el Concilio
Vaticano II se manifiesta de un modo precioso en la Enciclica de
Juan Pablo II Fides et Ratio. A juicio de Rino Fisichella, el verdadero
objetivo de esta enciclica es manifestar que la funcion de la Iglesia,
a través del Magisterio®, es la de ser diakonia veritatis, es decir,
servidora, que no propietaria de la verdad. Es decir, hace participes
a la comunidad de los creyentes en Jesucristo del esfuerzo de toda la
humanidad para alcanzar la verdad, ;:Como? Anunciando aquellas
certezas de las que la Iglesia ya ha hecho experiencia, atin dentro de
la conciencia de que cada verdad alcanzada es sélo una etapa de la
Verdad plena, de esta manera anuncia que, si bien es depositaria de
la Verdad, no hace la verdad, sino que la custodia proponiéndola.

4.1. Basqueda de la Verdad, presupuesto primero de toda filosofia

Pero, si nuestro tema es estudiar el por qué la Iglesia nos invita a
estudiar la Filosofia, ¢por qué nos hacemos ahora eco del problema
de la verdad? Aunque pudiera parecer evidente, no podemos dejar
por descontado un particular tan importante, y mucho mas cuando
la cultura contemporanea parece postular que, cualquier ejercicio
de busqueda del verdadero fundamento de la realidad sélo genera
problemas en una sociedad pluralista como la que vivimos, en la
que el dogma principal no es otro que la negacion de la verdad como

12 Tbidem.

13 Rino FisicHELLA, “La rivelazione, novita radicale per la fede e la ragione”, en Fisi-
CHELLA, Rino (ed.), Fides et Ratio. Lettera Enciclica di Giovanni Paolo II. Testo e
commento teologico —pastorale, San Paolo, Milano 1999, p. 184.
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presupuesto necesario para la convivencia pacifica de la sociedad
“multicultural”, generando escepticismo, relativismo y nihilismo.

Ahora bien, no es que, salvo algunas excepciones, se niegue
de raiz la verdad, sino que, olvidandose del fundamento del ser
y centrando toda la investigaciéon en la potencia del conocimiento
humano, se ha encumbrado a la ciencia como técnica. Y cuando
ésta ha dominado al hombre, entonces, sélo se han subrayado
los limites y condicionamientos de la capacidad del hombre para
hallar la verdad. Y asi se llega a desesperar que la misma filosofia
sea un camino para llegar a recibir respuestas definitivas a las
preguntas del hombre. Entonces, la verdad se convierte en la gran
ausente de la reflexion filoso6fica*. Pero a su vez, la experiencia de
la ausencia de puntos de referencia verdaderos origina, a la par que
la inquietud, la exigencia de un fundamento capaz de superar la
efimera consistencia de las propuestas culturales. De esta manera
Juan Pablo II diagnostica, en el ambito filoso6fico, una crisis sobre
la verdad, pero también identifica algunos aspectos relevantes y
positivos de la filosofia contemporanea, como son:

1. La toma de conciencia de la historicidad humana, como
presupuestos del pensamiento, que ha creado una sensibilidad
mayor para atender a la realidad histérica del problema, a su
tradicion y exigencias fundamentales.

2. La superacion del intelectualismo y del formalismo sistematico
que impedia afrontar el drama existencial en su compleja unidad,
abriéndose una esperanza a la reflexion sobre la metafisica del
ser, la fenomenologia, y el misterio del hombre y de Dios.

3. El reconocimiento, en algunos casos explicito, de los limites
de la ciencia humana.

4. El desafio de la multiculturalidad que hace que, si bien algunos
renuncien a la busqueda de un fundamento, otros deciden
buscar en los elementos centrales las manifestaciones de verdad.

4 Lluis CLaveLL, L’istanza veritativa e la riflessione metafisica, en FisicHELLA, Rino
(ed.), Fides et Ratio..., p. 191.
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Una de las criticas que recibié esta enciclica fue la de marginar
el rol de la ciencia, privilegiando el de la filosofia, sin embargo, se
constata que el problema de la renuncia a la verdad no se halla en
el cientifico en-si, sino en la dimensioén ideolégica del mismo, por
lo que el problema se halla mas bien en el panorama filosé6fico. Por
ello, valora el estudio de la filosofia, como una filosofia “sapiencial”,
capaz de unificar las contribuciones fragmentarias que desde el
resto de las ciencias se aportan, a fin de ofrecer una visién integral
del ser, del mundo, del hombre y de Dios. Ahora bien, ¢Qué quiere
decir Juan Pablo II con el término filosofia sapiencial?

4.2. La Filosofia sapiencial o una nueva razon

En primerlugar, Juan Pablo Il acepta el reto cultural del momento,
no como un pensamiento resignado a la potencia hegemonica de la
filosofia del pensamiento débil, en la que se limitaria a rehabilitar
la fe de sus derechos de ciudadania eliminados en la modernidad,
sino que busca fundamentar una nueva razén creyente, restituir
su espesor sapiencial, por ello es necesario mirar hacia delante,
buscando el nexo entre la necesidad del hombre de encontrar un
sentido a su existencia y la Revelacién propuesta como verdad y
lugar de satisfaccion de ese sentido. De esta manera, la Iglesia hace
suyo el problema del hombre (de la filosofia).

Una filosofia contemporanea que ha renunciado a ser una
inteligencia critica de la realidad y que ha reducido su objeto a
contemplar sus propios limites, sus condicionamientos, etc.
producido fundamentalmente por la excesiva especializacion
(que impide abrazar la verdad en su amplitud), la degradacién de
la instrumentalizacién de razon condenandola a conseguir una
finalidad de poder, y finalmente renunciar a ensanchar los limites
de la razén, instalandose en la provisional ausencia de sentido.
De esta manera, la inteligencia humana, consciente de este limite
banaliza la hipoétesis del ideal de la sabiduria, para quedarse en
meras interpretaciones de lo ya interpretado.

Frente a la excesiva especializacion, a la instrumentalizacién y a

la provisionalidad de la filosofia contemporanea, tal y como ella se
autodefine, Juan Pablo Il reivindica de nuevo las grandes preguntas
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del hombre, que caracterizan el recorrido de su existencia: ¢Quién
soy? ¢De donde y a donde voy? ¢Por qué el mal?...Preguntas estas
que regeneran la propia filosofia, introduciéndola en el paradigma
de la dimensién sapiencial, o como le refiere el Papa, un Intellectus
fidei. El Papa es consciente de que «la capacidad histoérica del
catolicismo de realizar cultura en la época contemporanea depende
en el plano tedrico de percibir el nexo entre fe y razoén'.

Si el creyente entiende que la Palabra de Dios revela el fin Gltimo
del hombre y ofrece un sentido global de su acciéon en el mundo,
debe entender también que la Iglesia no custodia esta Palabra
como una doctrina esotérica para los iniciados, sino que como
verdad que salva de la fragmentacién, de la provisionalidad y de la
instrumentalizacion, entonces hace a los creyentes responsables
de la propagacion de poner delante del resto de los hombres esta
salvacion. Asi continuamente la Iglesia pide levantar la mirada,
ensanchar los horizontes, y buscar el fundamento a partir de la
realidad creada, como signo.

Y ¢Como? El Santo Padre, nos sugiere que esta nueva racionalidad
sapiencial no puede basarse en la mera repeticion de esquemas
anticuados, sino recuperando la tradicion filoséfica, que pudo
trascender los meros datos empiricos y buscar el fundamento tltimo
de la realidad. Asi, las caracteristicas de la nueva racionalidad son's:

4.2.1. Una razén provocada por el reto de la fe

Elproblemadelaverdad no es exclusivo de un postulado religioso-
dogmatico sino que es una exigencia humana irrenunciable, por
ello, lo que la escolastica denominaba la quaestio de veritate
acompafia tanto a la dimension teolégica como a la filoséfica. No es
un problema extrinseco a la estructura humana, algo dado desde
fuera que deba im-ponerse, sino que al ser una exigencia humana
debe convertirse en el punto de partida de la reflexion humana.

15 Francesco BorTuri, La ragione credente e i suoi nemici, en FisicHeLLA, Rino (ed.),
Fides et Ratio..., p. 207.
16 Ibid, p. 208s.
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Ahora bien, lo que el racionalismo moderno no soporta es que
la razéon humana deba rendir cuentas con una instancia superior
como es la fe, sobre todo cuando el principal objetivo de parte de la
filosofia moderna ha sido querer eliminar el caracter racional de la
propia fe. Sin embargo, la fe no supone un éxodo de la razén, sino
mas bien es una razén que ha encontrado motivos para creer, a los
que ha convertido en principios de adhesion. Asi, la razoén creyente
implica en primer lugar, un reconocimiento de una verdad que no
poseo en mi mismo, que no domino, que no pueden ser fruto ni
de un mecanismo deductivo, ni de un mecanismo inductivo, y que
percibo como correspondiente a mi naturaleza. De este modo, no es
que existan dos tipos de racionalidad: la creyente y la racionalista,
no, es un sélo proceso Unico, en el que la razén llega a reconocer
como creible la verdad de la fe, la cual manifiesta aquella Verdad
que supone el destino de la misma razén.

4.2.2. Una razon inconformista

Hemos dicho antes que el deseo de verdad esta inserto en la
estructura humana, y que es irrenunciable. Sin embargo, la
mentalidad contemporanea basa parte de sus postulados en
la extremada dificultad del hombre para hallar la verdad, y por
considerarlo tan elevado, o bien renuncian al deseo de verdad,
acomodandose en la incerteza, o relativizan el objeto ultimo que
satisfaga plenamente este deseo. Pero el Papa ni renuncia ni
relativiza, simplemente se toma en serio el instrumento fundamental
del deseo de saber la verdad: la pregunta, preguntas fundamentales
al hombre: ¢Tiene un sentido mi vida?, :De dénde vengo y a donde
voy?, etc. Estas preguntas, si quieren ser respondidas, exigen cierta
confianza tanto en la capacidad del hombre por conocer la realidad,
como en que la misma realidad pueda ser conocida por el hombre.
De hecho, en la misma pregunta aparece una relacion dialéctica
con una respuesta verdadera, como dice el Papa.

El hombre no iniciaria la aventura de la busqueda si no supiera
llegar al objetivo, aunque el signo fuese debilisimo, si bien también
existe un pensar, que Francesco Botturi llama narcisista, que no
busca la verdad, sino la complacencia de la duda de la realidad o
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la negacién del signo como referente a la realidad ultima'. De este
modo, la condicién de la legitimidad de la pregunta consiste en no
agotar el fundamento tltimo de la realidad de las cosas, ni tampoco
retardar conscientemente el advenimiento de la respuesta, si es
que esta no nos convence.

Ejemplo precioso de este mecanismo lo describe san Agustin (Las
Confesiones II, 10, 18) cuando describe la felicidad como insatiabilis
satietas, es decir, cuando su cumplimiento parcial no agota la
pregunta, sino que impulsa a una nueva satisfaccion mayor, con
una esperanza gozosa del cumplimiento hacia la satisfaccion total.

Y este impulso evidencia otra caracteristica, y es que la pregunta
de por si no es aséptica, sino involucra todas y cada una de las
capacidades del hombre hasta llegar a la verdad. No se puede
gloriar de haber conseguido un fragmento, de su propia finitud, ni
tampoco se puede esperar que en esta busqueda, su camino se vea
interrumpido por otros caminos, siempre que ésta sea sincera, y
que cuando no encuentre la satisfaccién buscada, torne, cual hijo
prodigo, que no dimitié de su empeno por ser feliz.

4.2.3. Una razon sin-fonica

La filosofia moderna, en el ultimo de sus estadios, traté de
involucrar esta razén sapiencial en los rigidos parametros de un
sistema, Hegel sobre todo, construyé a través de un idealismo
racionalista una “perfecta ecuacién” en la que la apertura ontologica
de la pregunta del hombre en busca de la verdad sobre el Misterio del
hombre, del mundoy de Dios aparecian racionalmente demostrados.
Asi la razén especulativa aparecia como el Uinico érgano humano
de la verdad. Si la razén es meramente especulativa, entonces, s6lo
de aquello que podamos argumentar su fundamento, sélo eso entra
dentro de los criterios de cientificidad, los principios, estructuras,
condiciones de posibilidad,... como queriendo controlar la razon, a
un ambito donde el dominio cientifico haga dominar la realidad y
su provocacion constante que nos dice: {Ve mas alla!

17 Ibid, p. 212.
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Frente a esta hipétesis de una razon cerrada en los parametros de
lo dominable cientificamente mediante la especulacion argumental, la
experiencia nos dice que la razén no nace especulativa, sino que crece
conforme se fia de algo que viene del exterior, como vosotros os habéis
fiado de vuestra madre, de vuestros amigos, y si sois verdaderamente
inteligentes, os fiaréis de quien os dé razones que satisfagan las
preguntas que os formuléis en estos anos. Este crédito que otorgasteis a
quien os facilité llegar hasta este lugar no es extrarracional, ni tampoco
meramente emocional. Asi, no podemos encerrar el concepto de razén
en una mera especulaciéon argumentativa. La razon, por naturaleza es
sinfonica, como la Verdad, (asi lo formul6 von Balthasar), es decir, que
une y no excluye (syn en griego es un prefijo que indica unién). Ademas
de una razén argumentativa esta la razén estética-contemplativa, la
razon poética, la razon axiologico-ética, la razén practica,... Es verdad
que la tentacion anti-especulativa y sobre todo emocional, como la
que vivimos en nuestra ciudad, nos invita a valorar la especulacion,
pero como hemos mostrado, ésta tiene su contrapartida.

La razon, por tanto llama en su causa de conocimiento a la fe,
y la fe, a su vez requiere una racionalidad propia (intellectus fidei):
la racionalidad sapiencial. A ésta se opone, por otra parte, también
hay que decirlo, un tipo de racionalismo biblico que reduce la
realidad a la mera palabra escrita de la Biblia, como subraya el
Papa en caso del llamado biblicismo, en el que se niega el logos por
considerarlo hostil a la propia naturaleza de la fe.

4.2.4. Una razon filoséfica

Para concluir, debemos distinguir en nuestro discurso entre
filosofia y razén, mientras que la segunda es constitutiva de la
naturaleza humana, la otra es funcional, es decir, supone una
mediacién para alcanzar el problema de un sentido, un sentido
universal a la experiencia. De modo que no baste simplemente
la autoreferencia del mito o de la racionalidad dominada por las
culturas. En este sentido el discurso del Papa Benedicto XVI
en la Universidad de Ratisbona evidencia la necesidad de una
racionalidad universal, que no busque elementos particulares sino
que aspiren a la totalidad de la experiencia humana, para no caer
en el grave peligro de ser reducida a mito o supersticiéon.
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Asi la fe cristiana tiene en comun con la filosofia la dimension
sapiencial de la busqueda de sentido, el tema de la unidad de
la verdad, pero guarda también su instancia auténoma, que no
separacién, desde el momento en que no excluye la apertura de la
razon filosofica a fuentes de verdad que no sea ella misma.

4.2.5. Una ¢Filosofia Cristiana?

¢Qué filosofia se debe seguir? La respuesta que el Papa ofrece
en la eciclica es precisa: «La Iglesia no propone una propia filosofia
ni canoniza cualquier otra filosofia en demérito de otras»s. No
es objeto del Magisterio de la Iglesia proponer una determinada
corriente filoséfica, ni mucho menos de crearla, sino de invitar a
profundizar en los graves problemas, buscar su solucién, aunque
sea limitada, pero dentro del horizonte de una verdad que supere
este limite. Y a su vez, el Magisterio estara atento ante aquellas
expresiones filosoficas que «resulten incompatibles con la fe»®. Al
referirnos al término «Filosofia Cristiana» no podemos identificarla
con el “pensamiento oficial de la Iglesia”, en cuanto que la fe no se
pude identificar con filosofia®, sino como dice el Papa: «<son aquellos
desarrollos del pensamiento filos6fico que no se hubieran realizado
sin la aportacién directa o indirecta de la fe cristianan»?'.

4.3. Fe y razon unidas en la verdad

A pesar de los innumerables conflictos que en la historia se han
dado entre la razén y la fe, en linea de maximos no podemos decir

18 Juan PaBLo II, Enciclica Fides et Ratio, n° 49.

19 Tbid. n°® 50.

20 Giovanni ReaLE, Riflessioni epistemologiche sull’enciclica, en FisicHELLA, Rino (ed.),
Fides et Ratio..., p. 129.

21 Juan PaBLo II, Enciclica Fides et Ratio, n°® 76.

22 Comenzando por los debates entre Celso y Origenes, o la reduccion de Tertuliano
sobre los filésofos. En la primera modernidad, la razén desprecia a la fe porque
cree que ella misma por sus medios podra resolver las grandes cuestiones del hom-
bre. Luego, en lo que se ha venido en llamar la post-modernidad, la razén humana
se siente demasiado débil, y confiesa su propia impotencia para resolver las cues-
tiones ultimas, delegando el oficio de la razén a cualquier ideologia o supersticién.
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que ambas sean rivales, como si la verdad del hombre contradijese
la verdad de Dios o como si el expandirse del dominio de una
redujera el dominio de la otra. La razén no es sélo una premisa sino
que es una dimension interna permanente de la fe. La fe es un acto,
en si mismo de razén y de libertad movido por la gracia. No hay
acto de fe que no sea ejercicio del entendimiento y de la libertad,
y por lo tanto, se debe excluir cualquier reduccién de la fe a mero
sentimiento o impulso emotivo, propio del fideismo.

Pero también se rechaza el dualismo, que relaciona la fe y la
razén como dos caminos yuxtapuestos donde el momento racional
era previo y auténomo, suministrando argumentos para que el
sucesivo momento de la fe no careciera de credibilidad, como si el
acto mismo de la fe debiera reducirse a un puro gesto de opcion
libre o como si el don divino se anadiera alli donde la razén ya ha
elucubrado. En la unidad entre la fe y la razén, la razon esta dentro
de la fe, y cada una tiene su espacio de realizacion. Veamos cada
una de las direcciones de esta relacion:

Por un lado, el ejercicio de la fe en cuanto tal completa y
perfecciona la razoén en su capacidad tipica de percibir la realidad
segun todos sus factores, la empuja a permanecer abierta a la
novedad radical, custodiando este caracter de apertura, que es
expresion caracteristica de la racionalidad humana, hasta que
pueda llegar a alcanzar aquel objeto en el que todo, y de modo
especial su propia existencia, cobre sentido. La fe empuja al hombre
a continuar el camino hacia la verdad.

Por el otro, es imprescindible que la razon y la libertad conserven
su consistencia y relativa autonomia, pues solo asi ayudan a la fe.
Es necesario, como hemos referido anteriormente que el hombre
profundice y perfeccione su dimensién natural, es decir, su
racionalidad, libertad, capacidad de apertura y de busqueda de la
verdad, y también su compromiso con esta verdad que encuentra,
adhiriéndose a ella: cuanto mas vivas estén estas exigencias, que
Dios ha inscrito en el corazon del hombre, mas claro vera éste «el
significado humano y humanizador de la Palabra de Dios» (n. 102). La
consistencia del momento antropolégico es decisiva para manifestar
la relevancia del acontecimiento de Cristo en el mundo. Y si el
itinerario de la razén y la libertad es vivido en toda seriedad por el
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creyente, se abre también la posibilidad de un auténtico encuentro y
del reconocimiento de cualquier aspecto verdadero de lo humano que
pueda estar presente en otra posiciéon cultural o religiosa, sin tener
por ello que poner un paréntesis en la propia identidad, posibilitando
asi un dialogo no ideolégico con cualquier hombre en que brillen la
racionalidad, la libertad y la espiritualidad que define a la persona.

5. DECRETO DE REFORMA DE LOS ESTUDIOS ECLESIASTICOS
DE FILOSOFiIA

Con motivo de la fiesta de santo Tomas de Aquino, en el afo
2011 la Congregacién de la Educacién Catélica promulga un
decreto con el que se actualiza la Constitucion Sapientia Christiana
(en especial los art. 72; 81 y 83) y las respectivas Ordinationes
(art.51. 1° a); 52; 52 bis; 59; 60; 61; 62; 62 bis; 65 y 66). Este
Decreto tiene dos partes, la primera contiene un interesantisimo
preambulo, que recoge la experiencia formativa de la Constitucion
Apostolica Sapientia Christiana, de la Enciclica Fides et Ratio y
sus derivaciones concretas respecto al campo de la filosofia, y una
segunda parte que diseha una reforma en el plan de estudios,
obedeciendo el espiritu y la letra de dicho preambulo.

Si en el afio 1993 Juan Pablo II destacaba la importancia del
valor moral de la verdad con la Enciclica Veritatis Splendor, en 1998
relacioné el valor de la verdad con la fe en la enciclica Fides et Ratio.
El desafio de Juan Pablo II, asi, fue el de mostrar como la Iglesia del
tercer milenio debia anclarse en la certeza sobre la capacidad de la
inteligencia humana para alcanzar una verdad objetiva y universal,
que debe servir de faro y guia en la existencia humana:

Asumiendo lo que los Sumos Pontifices desde algiin tiempo no dejan
de ensenar y el mismo Concilio Vaticano II ha afirmado, deseo expresar
firmemente la conviccién de que el hombre es capaz de llegar a una
visién unitaria y organica del saber. Este es uno de los cometidos
del pensamiento cristiano que debera afrontar a lo largo del préximo
milenio de la era cristiana?

28 Juan PaBLo II, Fides et Ratio, n 85.
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Para alcanzar y enraizar la vida en esta certeza, decia el Papa, es
necesarialafilosofia como expresion netamente humanaque secunda
el reclamo de la maravilla y del dolor, que provocan continuamente
a la razon. Una razoén, que lejos de encontrar satisfaccién en la
pluralidad de escuelas y argumentos exige un punto firme en el
cual elaborar su discurso, mas alla de las preferencias doctrinales
marcadas por la historia o los acontecimientos. Ese punto firme, esa
“vocacion originaria”, como marca el preambulo de este decreto, no
es otro que la pregunta sobre el ser, raiz del pensamiento humano
y camino que se ve fortalecido por la philosophia perennis, la
metafisica entendida como la busqueda de la verdad: de la historia,
de la realidad y de lo permanente. En definitiva, del sentido de
la vida, capaz de trascender los datos empiricos para llegar a la
unidad entre saber y obrar humano.

La pasion por la verdad que imprimi6 el pontificado de Juan Pablo
II se complementa a la perfeccion con la reflexion de su sucesor,
Benedicto XVI, sobre la dimensioén caritativa de la verdad: «Defender
la verdad, proponerla con humildad y conviccion y testimoniarla
en la vida son formas exigentes e insustituibles de caridad»*,
de forma que al unir verdad y amor, la Iglesia puede aportar su
contribucion especifica en los proyectos culturales y sociales, como
dice el decreto®, especialmente en el ambito universitario, donde
los limites de la razon secularista deben ser abiertos?.

Como venimos demostrando en este articulo, y asi lo dice el
decreto «a Iglesia ha alimentado siempre una gran solicitud por
la filosofia, una formacion filoséfica de la razon abierta a la fe, sin
confusion ni separacion»?’, que sirve de propedéutica a la teologia, ya
que cuando los fundamentos filoséficos no estan lo suficientemente
claros, a la teologia le falta el terreno sobre el cual se sostiene. Esta

2¢ Benebicto XVI, Carta Enciclica Caritas in veritate (29 de junio de 2009), 4-5, n° 1.

25 CONGREGACION PARA LA EDucAaciON CatoLica, Decreto de reforma de los estudios ecle-
siasticos de filosofia, n° 6, Roma 2011.

26 Benepicto XVI, Encuentro con los representantes de la ciencia en el Aula Magna
de la Universidad de Regensburg (12 septiembre de 2006).

27 CONGREGACION PARA LA EpucacioN CatoLica, Decreto de reforma de los estudios ecle-
siasticos de filosofia, n° 8, Roma 2011. También Cfr. Fides et Ratio, n® 77; Cfr.
Deus charitas est, nn.10, 29.
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propedéutica lleva a asimilar lo que el Decreto llama “habitus” en un
doble sentido: como adquisiciéon de una determinada forma mentis
que se opone a un relativismo cognoscitivo y como asimilaciéon de
determinados contenidos esenciales para la teologia, como son la
capacidad de alcanzar una verdad objetiva y universal, la unidad
cuerpo-alma en el hombre, la dignidad de la persona humana, las
relaciones entre naturaleza, razén y libertad y la exigencia de una
conformidad entre la ley moral y la ley civil. Para la adquisicién de
dichos “habitus” sefiala, de nuevo el valor ejemplar de la doctrina
de Tomas de Aquino, a quien la enciclica Fides et Ratio le dedica
varios puntos.

Seguidamente, el preambulo se dirige a analizar las normas que
reforman la Constitucion Sapientia Christiana, que en primer lugar
distingue entre una Facultad Eclesiastica de Filosofia y la formacion
filoso6fica en la Facultad de Teologia y en los Seminarios, y en segundo
lugar atiende a la cualificacion del cuerpo docente. Respecto a la
Facultad Eclesiastica de Filosofia, tras la experiencia de 30 anos
con la regulacion de la Constitucion Apostolica Sapientia Christiana
establece que el primero de los tres ciclos debe tener una duracion
de tres afnos para una correcta, s6lida y coherente sintesis doctrinal,
hasta el punto de que llegue a ser una conditio sine qua non para
obtener un primer titulo de estudios de filosofia, académicamente
reconocido. Posteriormente, el segundo grado comprendera un
bienio y el tercer grado o Doctorado exige al menos tres anos.

La formacién filoséfica en las Facultades de Teologia y en los
seminarios debe permitir la adquisicion de «una metodologia justa
y una hermenéutica filoséfica y teolégica que pueda afrontar los
estudios propiamente teolégicos». Para ello reclama la concentracion
de las materias filosoficas en el primer bienio, introductorio de
teologia a fin de evitar el fideismo y tanto la instrumentalizacion como
la fragmentacion de la filosofia. La exigencia sobre el cuerpo docente
remite al centro de origen de sus estudios, debiendo ser obtenidos
los grados en instituciones eclesiasticas (Facultades eclesiasticas de
Filosofia, de Teologia e institutos afiliados y agregados).

La segunda parte del Decreto refiere a la modificacién de las

normas de la Constitucién Apostolica Sapientia Christiana que
indican varias modificaciones que afectan de un modo decisivo
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al curriculum de las Facultades de Teologia y las Facultades
eclesiasticas de Filosofia.

En primer lugar, queda claro que el Bachillerato conseguido en
la Facultad eclesiastica de Filosofia convalida el primer ciclo de
la Facultad de Teologia, pero el bachillerato conseguido en una
Facultad no eclesiastica no supone un motivo para dispensar
completamente los cursos filosoficos del primer ciclo en las
Facultades Teologicas. Quien de aquellos que culminaron «con
éxito» el primer ciclo en la Facultad de Teologia, y quisiere obtener
el Bachillerato en la Facultad eclesiastica de Filosofia «tendra que
tenerse en cuenta los cursos aprobados», explicitando que, de
ninguna manera, se procedera a una convalidaciéon automatica.

En este primer ciclo de la Facultad de Teologia, el porcentaje
de las materias estrictamente filos6fica debe constituir al menos
el 60% del numero de los créditos del primer ciclo. Estas materias
componen un doble cuerpo: histérico (Historia de la Filosofia
antigua, medieval, moderna y contemporanea) y sistematico, que
comprende una introduccion general, metafisica, filosofia de la
naturaleza, filosofia del hombre, filosofia moral y politica y filosofia
del conocimiento. Es explicita la mencion al estudio de la metafisica
como filosofia del ser y la teologia natural. Respecto al cuerpo
docente, exige que al menos tres profesores deben tener los titulos
filoséficos requeridos y tener la consideraciéon de estable (dedicados
con exclusividad a la ensenanza e investigacion).

Siguiendo la impronta de la filosofia sapiencial y metafisica
que rige el Decreto Optatam Totius del Concilio Vaticano 1II y
la Enciclica Fides et Ratio, el primer objetivo de la Facultad
eclesiastica de Filosofia es el de la investigacion y docencia
basada en el patrimonio filos6fico perennemente valido, teniendo
en cuenta especialmente la obra de Santo Tomas de Aquino y las
contribuciones contemporaneas (art 59 § 1). De especial relevancia
es la indicacién acerca del estudio complementario, con caracter
obligatorio, de las relaciones entre fe y razén, sea desde el punto de
vista sistematico como histérico, salvaguardando siempre tanto la
autonomia como la vinculacién.
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6. CONCLUSIONES

Para Ledén XIII, la filosofia es un método cientifico que aporta
sobre todo unidad al saber, y a través de esta unidad, se puede llegar
a establecer un corpus dogmatico a través del cual, sin espacio a
error, poder afrontar todas y cada una de las cuestiones cientificas,
y sobre todo, todas y cada una de las propuestas filosoficas adversas
a la doctrina catoélica, propuesta como unidad de conocimiento. La
fuerza de la tradiciéon y la obediencia a la Verdad catoélica, quizas
desde una perspectiva un poco extrinseca, suponen el método de
conocimiento unitario, que apoyado en la Summa Theologiae de
Santo Tomas de Aquino, puede combatir la pluralidad de opiniones,
signo del error de la modernidad.

Asi, en continuidad con la Tradicién, el Concilio Vaticano
II estableci6 fundamentalmente el estudio de la Filosofia en el
Decreto Optatatam Totius para el conocimiento de Cristo, a través
de su Encarnaciéon en la humanidad. De este modo estudiar al
hombre y al cosmos es profundizar en las huellas de la creacion el
rostro humano del Misterio. A través de la filosofia perenne y de la
apertura a las nuevas corrientes filosoficas, el Concilio exige a los
profesores una ensefanza que pueda armonizar la fe y la razon,
que muestre la coherencia del conocimiento humano y la necesidad
de una apertura de la razén al Misterio, si quiere seguir siendo tal.
Ensenia también el Concilio que el estudio de la Filosofia tendra que
ayudar a los estudiantes, no sélo a dialogar con el mundo, cosa que
se ha repetido hasta la saciedad en los ultimos afios, sino también
a identificar los errores de la mentalidad contemporanea y a buscar
como subsanarlos, evitando asi una lectura relativista del progreso
del conocimiento humano.

La experiencia posconciliar de la ensefnanza de la filosofia podria
ocuparnos una profunda reflexion, como ha sido y es continuamente
debatida en el ambito teologico. Pero lo que queda claro, a tenor de
la Carta de la Congregacion para la Educacion Catoélica es que la
deseada renovacién conciliar derivé en una doble vertiente que a los
seis anos parecia negativa. La primera vertiente era la de denostar
la reflexion filoséfica, como ajena a la revelacion, y la segunda fue la
de concebir la tarea educativa de la filosofia como un mero ensefar
a filosofar, sin tener en cuenta la propia disciplina, y sin mostrar
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las consecuencias que las doctrinas filoséficas podian derivar en la
dogmatica teologica.

Por ello en la exhortacion postsinodal Pastores dabo vobis Juan
Pablo II invitara a la adquisicion de un “pensamiento critico™:. Y es
que el pluralismo filoséfico, so capa de “dialogo” devino relativista,
por ello, en la enciclica Fides et Ratio, establece dos condiciones
generales para aceptar la legitimidad de una corriente filosofica: el
primero de ellos es que tanto la realidad como la verdad trascienden
los meros datos facticos, y que la posibilidad del hombre de conocer
la verdad, aunque sea imperfecta, es absolutamente cierta.

Finalmente, para promover estos dos objetivos, y dada la
experiencia de la Congregacion para la Educacién Catoélica, se ha
visto necesario la ampliacion de los estudios filoséficos, sobre todo
en orden a adquirir una forma mentis al mismo tiempo que unos
contenidos que la aseguren, que puedan servir de defensa fidei y
al mismo tiempo de atrevimiento ingenuo para dar a conocer la
verdad que se ha alcanzado y que nos ha sido transmitida.

De todos los documentos que hemos analizado lo que concluimos
es precisamente el deseo de la Iglesia de que los estudiantes de
teologia, asi como aquellos que realizan sus estudios filoso6ficos en
una Facultad eclesiastica tengan una formacion filoséfica fuerte,
anclada en las materias esenciales, con un conocimiento profundo
de las conclusiones de las diversas propuestas filoséficas, para
aceptar lo que promueva y purifique la fe y rechazar aquello que
la niegue. Pero al mismo tiempo, ese ejercicio de purificaciéon de la
propia fe, debe conducir necesariamente a valorar la propia cultura
dominante, y senalar aquellos aspectos que pudieran negar la
racionalidad y denunciar la ideologizacion de la verdad.

Bajo mi perspectiva, entiendo que la filosofia como diakonia
veritatis nos ofrece estos dos retos:

28 Juan PaBro II, Enciclica Pastores dabo vobis, n° 52: «El estudio de la Filosofia y de
las Ciencias Humanas y la formacion de un pensamiento critico son condiciones
indispensables en la formacion intelectual de los futuros sacerdotes»
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El primero es el de denunciar el escepticismo general de la
filosofia, la mediocridad de quien se instala comodamente en la
incerteza, y se aprovecha de la utilidad de la relativizacion de
la verdad en su propio beneficio, que generan un tipo humano
reducido, frente a quien busca la verdad.

El segundo es el de insistir en el binomio razén-verdad, como
constitutivo de la naturaleza del hombre, ya que el hombre es deseo
de verdad, esta vocacionado a la sabiduria, no a circunscribir los
limites de la racionalidad humana, una vocaciéon que reconoce la
trascendencia de la realidad, de la cual es signo. Y sobre el signo
de la realidad, invita a preguntarse continuamente, de un modo
exigente, el fundamento ultimo de la realidad, el cual inicamente
viene limitado por «el propio ser criatura ante el misterio infinito
de Dios».
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RESUMEN / ABSTRACT

Sabemos que Plotino ejerci6 una notable influencia tanto en la vida
como en la obra del gran doctor hiponense. De hecho, en dichas obras
aparecen numerosos testimonios que dan buena fe de todo esto (conf.
VII, 9,14). En el presente articulo, nos hemos centrado en el terreno
mistico, es decir, partiendo del conocido y popular "éxtasis de Ostia"
(conf. IX, 10,23-26) hemos ido a la par caminando y observando los
éxtasis plotinianos narrados en las "Enéadas". Comprobamos las
numerosas coincidencias entre uno y otro, aunque con la notable
diferencia de que el maestro de Tagaste siempre parte de la fe, algo que,
obviamente, Plotino deja de lado.

It is known that Plotino has a huge influence in the life and work of
great St. Agustin. As a matter of fact, in his works it is possible to find
good examples (see “Confessio” VII, 9, 14). In this paper, we focus on the
mystic arena, starting with the popular ecstasy from Ostia(Conf. IX, 10,
23-26) we have frond similarities with other ecstasies from Plotino’s “En-
deadas”. We check the several coincidences from both texts, taking into
account the great difference that the Master from Tagaste was a man of
Faith while Plotino does not share this issue.
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“Colloquebamur ergo soli valde dulciter”
Conf. IX, 10,23

Dentro de la investigacion en torno a la filosofia de la
mistica agustiniana, ocupa un lugar destacado la “experiencia/
vision” acaecida en Ostia Tiberina, mas popularmente conocida
como “El éxtasis de Ostia”, siendo ésta objeto de numerosas
representaciones pictéricas, como la de Fernando Alvarez de
Sotomayor (1875-1960) entre otras. No obstante, los pintores- e
incluso algunos historiadores- han errado al plasmar la escena
en la que ambos (madre e hijo) contemplan el mar, pues algunos
agustinologos, como Luis Bertrand (1526-1581), llegan a la sélida
conclusion de que- desde donde estaba la hospederia en que se
hallaban- no era posible verlo, puesto que por medio se encontraba
un pequeno monticulo (huerto o jardin) que lo impedia. Sin
embargo, San Agustin tan sélo dira: “...nos halldsemos solos yo y
ella apoyados sobre una ventana, desde donde se contemplaba un
huerto o jardin que habia dentro de la casa (hortus intra domum)..”
(conf. IX, 10,23).

Pero, detalles aparte, se ha de senalar en primer lugar lo qué
entiende el obispo de Hipona (354-430) por “éxtasis” (ecstasis).
Para él, éste no consiste mas que en una especie de “enajenacion
mental de los sentidos del cuerpo...” (Simpl. 2,1), es decir, “la salida
realizada por la mente (excessus mentis)” (en. Ps.30,11,1,2), pues- en
su sentido mas estricto- el éxtasis no es sino la separaciéon del alma
respecto del cuerpo (literalmente ecstasis es igual a sobresalir fuera

de uno mismo).

No obstante, dicha experiencia extatica representa también para
€l la nueva conciencia que se tiene acerca de la unidad entre cuerpo
y alma, pues: “Porque el hombre no es sélo cuerpo o el alma sola,
sino el que consta de alma y cuerpo. Esta es la verdad: que no es
todo el hombre, sino la mejor parte del hombre, el alma; ni todo el
hombre es el cuerpo, sino porcién inferior del hombre; cuando ambas
cosas estan juntas, se llama hombre” (civ. Dei XIII, 24). De esta
forma, se podria deducir que, para alcanzar el éxtasis cristiano,
no es necesario huir del cuerpo, antes bien mantenerlo en silencio
(taceant). Asi, San Agustin entiende el alma como una especie de
“ciudad interior” en la que conviven tumultos, rumores, voces...a
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las que se debe colocar un cierto silenciador que permita oir las
palabras del Ser Inefable, pues habita en el silencio, ya que: “Oi tu
voz detrdas de mi, pero apenas la percibi por los tumultos de los sin
paz (impacatorum)” (conf. XII, 10,10).

Por tanto, dicho silencio resulta ser una condicién necesaria
e imprescindible para que nos hable- en palabras de Victorino
Capanaga (1897-1983)- el silencioso.!

Asi, se desprende de todo esto que, tanto el silencio como el
reposo son requisitos para poder investigar la verdad, pudiendo
incluso llegar a comparar esta ultimo con el “sdbado (descanso) del
corazon” (en. Ps. 91,2). Ambos s6lo se consiguen- dira el maestro de
Hipona- calmando las pasiones, luchando contra ellas, pues:

“No se pasa a la suma paz, donde estd el sumo silencio, sino después
de haber hecho guerra con gran estrépito a los vicios” (en. Ps. 9,8).

En definitiva, podemos afirmar que aquel (el silencio) diviniza al
hombre puesto que lo transforma y adapta hacia las cosas divinas,
cosas que no pueden decirse con palabras humanas y que tan
s6lo con un “divino callar” podran ser entendidas. Por ello, en este
“éxtasis de Ostia” deben callar todas las criaturas para poder oir la
voz divina, para dejar a Dios hablar.

Por otro lado, la historia ha registrado- bajo este “episodio”
narrado en conf. IX, 10, 23-26- aquella experiencia de trascendencia
que tanto San Agustin como Santa Moénica (331-387), vivieron en
la ciudad portuaria de Ostia Tiberina desde donde se disponian
a retornar al Africa. Alli ambos, y segin nos relata él mismo,
“apoyados en el ventanal de la casa donde se hospedaban” (conf.
IX, 10,23), se desprendieron de las cosas mundanas para llegar,
por unos breves momentos, a “saborear las propias del cielo”
(conf. IX, 10,23-26) Por tanto, ambos alcanzan al Ser Absoluto,
conocen un instante de la eternidad, a la que Plotino (205-270)
define en las Enéadas como “la vida uniforme del Ser alrededor

! Capanaga, Victorino. “El silencio interior en la visiéon agustiniana de Ostia”, en
Augustinus, Vol. IX, n®* 33, Enero-Marzo, 1964, p. 216.
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del Uno” (Enéadas III, 7,6,5). Asi, podemos afirmar que la primera
experiencia de éxtasis cristiano que el genio de Tagaste recuerda
es tanto suya como de su madre.

Ademas, si tenemos en cuenta que a los pocos dias de esta
experiencia ella muere de manera inminente (impendente die),
entonces podremos ver claramente como toda la escena esta
penetrada de un sentido de futuridad que armoniza bien con el tema
dialégico que, tanto hijo como madre, mantienen (colloquebamur):
de cual seria la vida futura de los santos (conf. IX, 10,23).

Por todo ello, esta experiencia de Ostia deberia constituir la
expresion de un sentimiento de la dialéctica del tiempoy la eternidad,
experimentada, a su vez, a través de la intuicion repentina de la
vida eterna (vita aeterna).

No obstante, se hace necesario establecer una clara diferencia
entre la experiencia extatica y aquellas visiones que acaecen
durante los suefnos (recordemos la vision (visum) de Santa Moénica
en el transcurso de un sueno (illud somnium) (conf. III, 11,19-20).

Asi, mientras que en éstas el hombre no es consciente de lo que
ocurre, en aquéllas si lo sera, es decir, es plenamente consciente de
todo lo que experimenta (Gn. litt. XII, 2,4). Pero, tanto suefios como
revelaciones no son mas que formas de locuciones interiores del
ser con el ser. De esta forma, el éxtasis agustiniano aqui recogido
serda narrado- como ya bien se advirti6- a modo de “coloquio o
conversacion”, en donde ambos son plenamente concientes de
todo lo que hablan. Por ello, en estas experiencias extaticas o
contemplativas, podemos distinguir dos claras vertientes: 1) el
denominado “elemento especulativo”, el cual acontece cuando se
tiene conciencia de poseer cierta intuicién acerca de la luz eterna
de la sabiduria (lux aeternam sapientiam), es decir, se es capaz de
ver las cosas invisibles (nec oculus vidit) y 2) el llamado “elemento
afectivo”, basado en el amor, el gozo, la dulzura inefable y la paz.

Pero, como apuntamos en el titulo del presente articulo, podemos
apreciar a lo largo de toda esta “vivencia agustiniana” grandes
rasgos o reminiscencias de la filosofia neoplaténica, en concreto
de Plotino. Asi, por ejemplo, Joseph Maréchal (1878-1944) piensa
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que esta filosofo neoplaténico ha sido cristianizado tanto por San
Agustin como por el Pseudo-Dionisio, invadiendo de esta manera el
mundo occidental y convirtiéndose en una de las primeras fuentes
literarias de toda la mistica tedrica.>

Sin embargo, hemos de subrayar que el obispo hiponense tan
solo emplea ciertas nociones o términos neoplatéonicos con el tnico
fin de expresar su experiencia, ya que en nada podemos asemejar
el éxtasis plotiniano con el acaecido en esta ciudad portuaria, ya
que éste parte de la fe y expresa una realidad netamente cristiana.

Asi, aunque esta vision ostiense recoja ciertas reminiscencias
literarias neoplatonicas, supone- sin embargo- una experiencia
mistica y original que va mas alla de los moldes ideolégicos y
expresivos del filosofo griego. Ademas, otra gran diferencia entre el
éxtasis neoplatonico y el agustiniano sera la ausencia de miedo en
este Gltimo a la inmersion terrena (conf. IX, 10,24).

Por tanto, y ya que el maestro de Hipona se instruyé gracias a
dichos libros neoplaténicos (libri platonicorum) acerca de la realidad
inmaterial, se otorga a este “episodio de Ostia” una gran importancia
y explicitacion.

Por otra parte, toda mistica se traza como meta el alcanzar la
total union con lo Absoluto, con lo Otro, con el Misterio, en una
palabra, con la Divinidad. Asi, para hacerla posible no podrian
faltar dos ingredientes esenciales, uno teologico y otro filoséfico:
“Ergo intellige ut credas; crede, ut intelligas” (s. 43,9).

De esta manera, por un lado tenemos las Sagradas Escrituras,
y en concreto los textos joanicos y paulinos (en este relato San
Agustin comienza- concretamente- con la cita paulina de 1Cor. 2,9
(conf. IX, 10,23)), y por otra parte, nos encontramos también con la
denominada “espiritualidad filosé6fica”, basada fundamentalmente
en la doctrina platénica de la contemplacién. De esta forma, el
mismo Juan Pablo II (1920-2005) recuerda que la mistica cristiana

2 Maréchal, Joseph. Etudes sur la psychologie des mystiques. Ed. DDB, Paris,
1938, Vol I, p. 427.
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ha tomado para si ciertos elementos del didlogo con la filosofia
platonica.s

De esta forma, y en esto coincide tanto el llamado “genio de
Europa™ como el neoplaténico, el mistico es aquel que busca
hacerse uno con el Uno, fundir su ser con lo Absoluto, sentir el
abrazo de la Eternidad, dando lugar a la denominada unio mystica
—de la cual dicha fusion con lo divino constituye su forma mas
perfecta-.

Por tanto, esta experiencia de la trascendencia no puede ni
debe ser considerada como el resultado de algin esfuerzo o mérito
personal, puesto que se basa en la fe, la cual es tenida por un don
divino: “...la fe la hemos recibido de El” (s. 105,4).

No obstante, no por esto se ha de considerar a San Agustin como
un “ser inalcanzable”, lejano en su pensar y existir, pues el por
entonces Cardenal Ratzinger (1927), actualmente Benedicto XVI,
nos dira que: “Pocos santos se nos presentan tan cercanos, a pesar
de la distancia de los arnios, como San Agustin. En sus obras podemos
encontrar todas las cimas y profundidades de lo humano, todas las
preguntas, pistas e indagaciones que todavia hoy nos conmueven.

» 5

No sin razén se le ha llamado el primer hombre moderno”.

Asi, dentro de estas “profundidades de lo humano”, podriamos
sefialar la denominada experiencia del dolor, experiencia
intimamente unida al acontecimiento mistico. En ésta, el ser
humano descubre su propia miseria ante la divinidad, ante
“el misterio tremendo y fascinante” (mysterium tremendum et
fascinans)®: “Mendigo es aquel que nada se atribuyd a si, y todo lo
espera de la misericordia de Dios” (en. Ps. 106,14). Precisamente
sera esta miseria, esta “indignidad” ante lo Absolutamente Otro, lo
que provocara en el mistico la necesidad de la purificacion.

3 Juan Pablo II. “Discurso del Santo Padre durante la ceremonia de bienvenida en
el Palacio presidencial de Atenas”, en Biblioteca Electrénica Cristiana, punto 3.

4 Przywara, Erich, San Agustin. Perfil humano y religioso. Ed. Cristiandad, Madrid,
1984, p. 21.

5 Ratzinger, Joseph. Mi Vida. Ed. Encuentro, Madrid, 1977, p. 56.

¢ Eliade, Mircea. Lo sagrado y lo profano. Ed. Guadarrama, Barcelona, 1981, p. 14.

42 -



POSIBLES RASGOS NEOPLATONICOS EN LA EXPERIENCIA AGUSTINIANA DE OSTIA

De esta forma, el obispo de Hipona deja bien claro la necesidad
de purificarse para poder unirse a Dios, abarcando también toda
nuestra vida (“Tota igitur opera nostra, fratres, in hac vita est, sanare
oculum cordis, unde videatur Deus” (s. 88,5)), llegando a considerar
a la contemplacion divina como un premio de aquélla, “de las duras
fatigas de la purificacién” (quant. 33,74).

De esta forma, también los filésofos vislumbran ya la necesidad
de dicha pureza como exigencia para la contemplacion de las cosas
divinas (pitagoéricos, etc).

Nuevamente, podemos atisbar un cierto influjo neoplatonico en
todo esto, pues también Plotino considera la pureza como necesaria
para poder contemplar la divinidad, ya que al ser esta virtud propia
de lo divino, debera poseerla igualmente todo el que desee acceder
a aquélla (Enéadas III, 6,5).

Por otro lado, un nuevo eco plotiniano en este relato agustiniano
de Ostia vendra dado por el tema de la “temporalidad”, es decir, por
aquello que constituye esencialmente a lo divino, al Uno segin el
filosofo neoplatonico. Asi, el Uno- al igual que ocurre con el concepto
de la Divinidad en San Agustin- llega a ser concebido como “algo
eternamente presente” en donde no tiene cabida alguna el “fue” y el
“sera”. Por tanto, su ser consiste s6lo y ilnicamente en el presente,
en el “es” ( Enéadas III, 7,30): “..inquiriamos los dos delante de la
verdad presente que eres tu...” (conf. IX, 10,23).

De esta manera, al ser concebido como eterno no posee alteridad
alguna, justo todo lo contrario de lo que ocurre al hombre (al no poseer
un caracter eterno arrastra consigo ciertas alteridades morales):

“..y siguiendo al Uno sea recogido de mis dias viejos, olvidado de
las cosas pasadas, y no distraido en las cosas futuras y transitorias,
sino extendido en las que estan delante de nosotros; porque no es por
la distraccién, sino por la atencién, como yo camino hacia la palma de
la vocacién de lo alto, donde oiré la voz de la alabanza y contemplaré tu
delectacién, que no viene ni pasa” (conf. XI, 29,39).

De igual forma, Ludwig Wittgenstein (1889-1951), volvera a repetir
siglos mas tarde que: “Vive eternamente quien vive en el presente”
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(Tractatus 6. 4311), pues, “quien vive en el presente, vive sin temor
ni esperanza” (Diario filoséfico, p. 131), ya que todo aquel que espera
algo pueda ver quizas defraudada su esperanza. Por tanto, apostilla
el filésofo austriaco, todo aquel que es feliz y no espera nada, no debe
sentir temor ni siquiera ante la misma muerte (Diario filoséfico, p. 128).

Todo esto, nos lleva a concluir que la Gnica finalidad de vivir en
el presente es solo y exclusivamente la vida misma. No obstante,
la vida en si misma conlleva una serie de avatares, los cuales- la
mayoria de las veces- suponen cierto obstaculo que impiden llegar
a encontrarse con “Aquel que estd mads alla de todo saber y de todo
ser” (Teologia mistica, c. I).

Por todo ello, nuestro santo hiponense creera necesario e
imprescindible el “apartarnos de las turbas” (remoti a turbis) (conf.
IX, 10,23), es decir, el abandono de todo lo mundano, de todo lo
material que nos obstaculice el posible abrazo con la divinidad
inmaterial: “...mientras estemos en este mundo, aparecerd siempre
(el conocimiento de Dios) como un espejo y bajo imdgenes oscuras”
(ep.120, 17). De esta forma, €l nos dird que “si quieres ser feliz,
prefiere las promesas de Dios a todas las que te hace el mundo;
tiembla ante las amenazas del primero y desprecia las del mundo” (s
.32, 14), por lo tanto, “No busques la felicidad en la tierra. Gran cosa
es la felicidad, pero no se encuentra aqui” (s. 233,4).

Por tanto, el mundo- junto a sus simpatizantes- aparece como
un claro “enemigo” que nos coarta el acceso hacia lo divino. Asi:
“No quiero ser amigo de este mundo, porque sé que ser amigo de este
mundo es lo mismo que ser enemigo tuyo” (en. Ps. 91,10).

De nuevo aparece aqui el influjo plotiniano, pues también el
filésofo griego cree necesario el “retirarse” (Enéadas III, 8,30) para
poder contemplar al Uno. Igualmente acontece con el Pseudo-
Dionisio Areopagita (V-VId.c), quien exhorta en su “Teologia Mistica”
a abandonar todo lo material para poder subir (ascender) hasta lo
que se encuentra mas alla del saber y del ser (Teologia Mistica, c. ).

No obstante, algo positivo para “este mundo vil con todos sus

deleites” (conf. IX, 10,26) es su creacion, pues al no poder hacerse
a si mismo resulta ser obra del que “permanece eternamente” (conf.
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IX, 10,25), ya que: “la naturaleza, considerada en si misma, da gloria
a su Artifice” (civ. Dei XII,6).

Por otro lado, ya anteriormente Plotino nos habl6 de un “Hacedor”
(Enéadas III, 8,35), mientras que el Pseudo-Dionisio dira que “todo
es obra de un solo autor” (Teologia mistica, c. III).

Asi, se puede establecer una nueva similitud entre el obispo
hiponense y el autor de las “Enéadas”, pues mientras aquél dara
comienzo a su experiencia ostiense reflexionando acerca de Dios
gracias a sus obras, éste nos sugerira que: “Mas asi como el que
alzé la mirada al cielo y contempld el fulgor de los astros, reflexiona
y se pregunta por su Hacedor, asi también es menester que quien
haya contemplado y escudrifiado y admirado el universo inteligible,
se pregunte por su Hacedor...” (Enéadas III, 8,30).

Pero, en esta contemplacién de lo divino, del Hacedor o Artifice,
hemos de recorrer o “subir una serie escalones”. “..recorrimos
gradualmente todos los seres corpdreos...y tocamos rdpidamente
con el pensamiento la eterna Sabiduria...” (conf. IX, 10,24-25).

De esta forma, aparece el denominado “ascenso jerarquico”, de
notable influjo plotiniano. Este comporta dos niveles fundamentales:
el de subida (conf. IX, 10,24) y el de bajada (conf. IX, 10,24).

A su vez, el primero comprende tres momentos claves: 1) la
consideracion de las bellezas corporales (conf. IX, 10,24); 2) el
retorno a las riquezas interiores (conf. IX, 10,24) y 3) el “lanzamiento
hacia la Sabiduria increada” (conf. IX, 10,25).

Por tanto, en esta experiencia extatica- en donde se parte de una
piadosa conversacion y meditacion acerca de las maravillas de la
creacion- tanto madre como hijo se van elevando hacia lo eterno y
trascendente, que se encuentra mas alla de todos los signos sensibles
(materiales) como verbales, hasta culminar en el Verbo o Palabra que
trasciende a toda palabra humana (verbum) y no encuentra poder
expresarse o concebirse en dichos términos humanos.

Asi, se podria concluir sefialando estas tres grandes influencias
plotinianas:
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1) vive una experiencia personal aunque, sin embargo, no es
solitaria (conf. IX, 10,24/ Enéadas III, 8, 1,5); 2) dicha experiencia
posee una “cumbre escatologica”, es decir, el gozo anticipado del
cielo (conf. IX, 10,23/ Enéadas III, 8 3,15) y 3) se recorre un
camino de ascenso (conf. IX, 10,24-25/Enéadas III. 8, 8,5).

Por otra parte, y rastreando las huellas de las mencionadas
influencias, hemos de considerar la insuficiencia del lenguaje (conf.
IX, 10,24-26) como algo propio y comun a toda experiencia mistica,
insuficiencia ésta que intentara ser mitigada con el uso de un
cierto simbolismo en el que abunden metaforas, paradojas, etc. Y
asi, seran las paradojas plotinianas las que nos muestren dichas
huellas. Por tanto, tenemos:

1) El sumo gozo (conf. IX, 10,23): “Pues pregunto yo a todos los
hombres si quieren gozar mds de la verdad que de la falsedad,
y no dudan en responder que mds de la verdad, con la misma
seguridad con que dicen que quieren ser dichosos, porque la vida
feliz es el gozo de la verdad” (conf. X, 23,33).

2) Estado supremo (conf. IX, 10,24): “...alaba al Artifice, en quien no
hallaras sino la medida suprema...” (Gn. litt. 1,28).

3) Certeza infalible (conf. IX, 10,23). Es esta paradoja la que mas
predomina en los escritos agustinianos: “Miralo bien, si puedes,
alma agobiada por el cuerpo corruptible y cargada con muchas y
varias imaginaciones terrenas; miralo bien, si puedes: “Dios es la
verdad”” (Trin. VIII, 2,3), y

4) Soledad (conf. IX, 10,23): “En esta vida, con grandes trabajos
buscan los hombres el reposo y la seguridad, pero por sus malos
deseos no los encuentran. Porque ponen su descanso en las cosas
inquietas y que no permanecen; y como ellas les son quitadas y
pasan, les originan miedo y dolores, sin dejarles tener sosiego”
(cat. rud. XVI, 24).

A veces también, y con bastante frecuencia, dicha experiencia
mistica recurre al lenguaje del amor para intentar expresar la
union con lo divino (conf. IX, 10,25), como bien se refleja en algunas
de sus obras: “En efecto, si Dios es la sabiduria que hizo todas las
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cosas, como lo prueban la divina autoridad y verdad, el verdadero
filésofo es el amante de Dios” (civ. Dei VIII, 1).

Por otro lado, hemos de citar igualmente- y dentro de estas
paradojas plotinianas- la denominada “mistica de la fuente”, pues
tanto el filosofo neoplatéonico como el maestro de Hipona emplearian
esta imagen aunque, como resulta evidente, cada uno le otorgue un
sentido diverso.

Asi, mientras que para el primero esta sera concebida como la
que hace posible que todo brote del Uno (Enéadas III, 8,10,1-5), el
segundo la vera- entre otras representaciones- como la clara imagen
de la Segunda Persona Trinitaria, es decir, el Hijo del Hombre (conf.
IX, 10,23): “Si tal es su rocio, scémo serd la fuente? Bariado por este
rocio y suspirando por la fuente, di a tu Dios: “En ti estd la fuente
de la vida (fons vitae). En este rocio se ha engendrado el deseo; se
saciard en la fuente” (s.24, 10).

No obstante, dicha imagen, aunque halla sus antecedentes en
la literatura clasica- concretamente en la poesia-, proviene, en el
cristianismo, del Salmo 35,10 (“En ti estd la fuente de la vida y tu
luz nos hace ver la luz”). Asi, por ejemplo, la podemos encontrar en
autores tan prestigiosos como Virgilio (70-19 a.c), en En. 4, 359;
Ovidio (43-17 a.c), en Met. 13,787-8 o incluso el mismo Casiodoro
(487-583), en Exp in Ps. 67.

Pero, el significado de la fons vitae- empleada por San Agustin
frecuentemente en Confesiones (conf. I, 7,11/VI, 1,1/ IX, 10,23/
etc)- puede variar segun el contexto en el que se halle.

De esta manera, podriamos también asociarla a la idea de
audicion- sobre todo cuando nos comenta que Santa Monica
“acudia con mayor solicitud a la Iglesia para quedar suspensa de los
labios de Ambrosio, como de la fuente de agua viva que salta hasta
la vida eterna” (conf. VI, 1,1)-. De forma similar, él mismo desea
beber de esta fuente (fons), asi como poder escuchar la Palabra
divina (unién escucha y habla).

Ambas cosas aparecen reflejadas en este relato de Ostia, sobre
todo aquella escucha que existe en la otra vida (“la vida eterna”
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(conf. IX, 10,23)), pero a la cual podemos aproximarnos aqui y
ahora en la intimidad de la silenciosa oracion mental, es decir, en
“el habla del corazén” (Trin. XV, 11,20).

Por otro lado, y como ya anteriormente tuvimos ocasion de
advertir en el Salmo 35, 10, camina paralela a esta idea de la
fuente (fons) la imagen de la luz (lux). No obstante, nuevamente
sera Plotino el que- con anterioridad- nos haya hablado y mostrado
dicha imagen. Asi, por ejemplo, llegara a considerarla como una
especie de “morada de la Inteligencia”, es decir, la Inteligencia
u Hacedor del mundo habita “en pura luz y en puro resplandor”
(Enéadas III, 8, 11,28).

Por su parte, San Agustin sostendra que la imagen de la luz-
odiosa a los ojos enfermos, aunque amable para los puros (conf.
VII. 16,22)- mantiene un significado paralelo al de la fuente de la
vida (fons vitae).

Asi, resaltar ser ésta algo necesario e imprescindible para poder,
tanto comprender como vislumbrar esta experiencia mistica,
experiencia que hemos tratado de analizar, a la vez que se han
observado con detenimiento los posibles rasgos neoplaténicos
inmersos en ésta. No obstante, volvemos a recordar que sera el don
de la fe el que establezca la linea divisoria entre ambas experiencias
misticas: la plotiniana y la agustiniana.

Por todo ello, podemos concluir afirmando que “el influjo de la
visién de Ostia ha sido muy grande en la historia de la espiritualidad
cristiana™, visién en la que todas las criaturas deben callar para
dejar oir la voz de Dios (“..hic dictis si iam taceant; quoniam
erexerunt aurem in eum, qui fecit eq,...” (conf. IX, 10,25).

7 Capanaga, Victorino. “El silencio interior en la vision agustiniana de Ostia”, en
Augustinus, Vol. IX, 1964.p. 229,
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RESUMEN / ABSTRACT

Este articulo presenta como el arte y el amor, el arte de amar, hacer del

amor un arte y tener corazén de artista es todo un reto para seguir
sonando. El suefio se resiste a morir y continla proyectando sus
imagenes en cualquiera de los contextos antropolégicos. Es la belleza una
posibilidad para la esperanza, para crear, para engendrar de nuevo, para
volver sobre lo mas puro. Por encima de suenos tan intrascendentales
y aburridos como el de la eterna juventud la sociedad nos urge a sonar
despiertos en la buisqueda de horizontes respirables, vivibles, globales
y justos, donde la utopia de la fraternidad sea un poco menos mitica
y se haga carne. Suefios sonados despiertos que hacen construir tras
cimentar sobre razones que no tienen miedo al misterio, y que se abren a
la obra creadora de Dios. Mucho es el sufrimiento que se observa tras una
rapida mirada al mundo, pero mayores son los motivos para la esperanza,
porque el hombre sigue sonando capaz de hacer arte y seguir amando.

This paper shows the way in which art, love, the art of love and the heart
of artist are challenges for keeping dreaming. Any dream is reluctant to die
and keeps showing images in any context. Beauty is a chance for hoping,
for creating, for regenerating, for coming back to the purest issues. Dreams
as silly and bored as the dream of eternal youth is a way to dream awake
about better horizons, were the utopia of brotherhood became real. Dreams
dreamed awake help us to build above the bases of reasons without any
fear to the mystery, opened to the creation of God. You may find too much
suffers in the World, but there are bigger reasons for hope, because men
are still dreaming of making art and love.
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1. LOS SUENOS

Podemos realizar una distincion clara de los diversos ambitos en
que pueden ser analizados, desde las utopias médicas, pasando por
las sociales, las técnicas y las artisticas e incluso considerando el
aliento utépico que se puede respirar con la lectura de los clasicos
de la filosofia.

Hay una tendencia del ser humano de construir el futuro por
medio de la creacién de mundos ideales en que el reino de la
libertad luce con todo su esplendor. A pesar de todo, la mayoria
de los suefios sonados despierto se pierden en la abstraccion,
dibujan un futuro sin pensar en las potencialidades inscritas en el
presente, no son utopias concretas; sin embargo, tienen un valor
destacable por el hecho de que manifiestan una voluntad de cambio
y una insatisfaccion con el estado de cosas existente. Es la clara
demostraciéon de que la funcion utépica esta presente en todas las
épocas y que el mundo es portador de utopia, reflejo del anhelo de
las personas por conquistar el porvenir.

Pese a la mala situacion del mundo actual, que no avista nada
de bueno -segun los pesimistas—, el suefio se resiste a morir y
continta proyectando sus imagenes en cualquiera de los contextos
antropolégicos. Por ejemplo, entiende el deporte como desiderativo,
no el manipulado desde el poder como mecanismo para idiotizar al
pueblo, sino lo que parte de la salud del cuerpo y del orgullo que
puede mostrarse, lejos de las desfiguraciones perpetradas por la
sociedad enajenada.

El ejercicio corporal lleva al analisis de las utopias médicas, que
se focalizan en la lucha del ser humano para llevar una vida llena
de salud, rehuyendo la enfermedad.

Hay dos deseos fundamentales: permanecer joven y vivir mucho
tiempo. El suenio de la eterna juventud manifiesta el miedo del ser
humano a envejecer, hecho que implica una superioridad axiolégica

! La cuarta parte de la obra magna de Bloch, titulada Esquemas de un mundo me-
jor, impregna todo el segundo volumen del aroma de los suefios utopicos.
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de la juventud por encima de la vejez. La sociedad retira a los
ancianos de la circulaciéon para que los jovenes puedan avanzar.
Ser viejo es negativo per se, se trataria de convertir la ancianidad
en una etapa util, socialmente empapada de valores positivos. Es
obvia la actualidad de esta reflexion, unida a los pensamientos
sobre el alargamiento de la vida mas alla de los limites actuales, y
sobre todo llenos de esperanza.

Hay, sin embargo, pocas utopias puramente médicas, atendiendo
a que la profesion médica se plantea siempre devolver al paciente
al estado anterior y no modificar el mundo. Esta vacilacion utépica
se puede explicar por la influencia estoica, que se afana por el
equilibrio y no por la modificacién del curso natural de las cosas,
un ejemplo seria Hipocrates.

En el ser humano, por otro lado, hay un deseo de la eliminacion
del dolor corporal, que seria la transicién hacia el mas radical de
los suenos meédicos, la eliminacion de la muerte. Al mismo tiempo
podemos hacer alusién a la teoria de Malthus, ejemplo antihumano
de utopia social en el campo médico, que parte de la lujuria del
proletariado como causa de la miseria social, y que aconsejala guerra
y la eliminacién de pueblos enteros. En el capitalismo, las politicas
de contencion demografica se justifican por la imposibilidad de
alimentar sus victimas, los desheredados de la tierra. No hay duda
que la tierra tiene lugar para todo el mundo, o tendria, si fuera
administrada, con el poder de la satisfaccion de las necesidades, en
vez de serlo con la satisfaccion de las necesidades del poder2.

Aunque la vida de los humanos es dificil tenemos un deseo
de huir de las condiciones injustas de vida, de sofnar un mundo
en que todos somos iguales y la miseria haya desaparecido. Las
utopias sociales ponen en contraste el mundo de la luz con el de la
oscuridad, y dibujan su pais luminoso sin limitaciones?.

2 Bloch, E., El Principio esperanza, 11, 544. El capitulo 36 de El Principio esperanza,
“Libertad y orden. Boceto de las utopias sociales”, es una larga incursién en los
suefios de un mundo mejor que mas fortuna han tenido en la historia de las uto-
pias. Los referentes a la transformacion de la sociedad por convertirla en un mun-
do digno y habitable o, en el mejor de los casos, en un mundo de la felicidad llena.

3 Bloch, E., o.c., 550.
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El final de la miseria ha sido concebido como un suefio sonado
despierto, delante de lo real perfectible. Es curioso como la
historia ha generado dominio y explotacién, cuando lo mas normal
habria sido que los humanos no se hubieran dejado explotar.
Los suefios de una vida mejor hablan de aquello que se acerca
como una tendencia concreta; por eso, las utopias tienen marcado
su itinerario, con la consiguiente influencia del contexto social,
econ6mico y politico, hay que recordar cémo influye la incipiente
economia feudal en San Agustin o el libre capital comercial en
Thomas More.

Las posibilidades no pueden culminar de manera aprioristica,
sino en el marco de la historia, concretandose en la vida de los
individuos y las comunidades, pero ello no dificulta que las
anticipaciones y los proyectos, todavia abstractos, sean ttiles para
entender como se dibujan las tendencias, y como aquello que esta
latente se afana por brotar en el mundo de los hechos. Sin embargo,
no hay que olvidar la energia que los utopistas abstractos han
suministrado a lo largo del proceso historico.

El analisis de las visiones desiderativas del pasado se puede
empezar con la Antigua Grecia. Habia decretado que el ser
humano sélo puede ser feliz con unos bienes escasos, por lo cual la
propiedad excesiva tiene que ser repartida, dado que el ser humano
ha de querer ser virtuoso, no rico. Con los cinicos, concretamente
Diogenes y Antistenes, se impone la vida simple, que convierte
al ser humano en libre, ya que las necesidades desaparecen vy,
con ellas, el trabajo. Segun Aristipides, la capacidad ilimitada
de disfrute es lo propio del hombre y el Estado esta formado por
egoistas tolerantes que no estan impedidos en la consecucién del
placer.

Platén merece un analisis especial porque crea una utopia que
sacraliza el orden, por lo tanto, incorpora el impulso utépico pero
invierte la direccién. La Reptblica es una obra reaccionaria que
describe un Estado policial, tomando Esparta como modelo para su
vision tripartita de la sociedad, los filésofos-reyes que gobiernan,
los soldados que luchan y los artesanos que trabajan. Platén
tiene una concepcién de un mundo rigurosamente estructurado,
un reino permanente de vocacion aristocratica que escalona a
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los seres humanos y los incorpora en una jerarquia en que cada
parte desarrolla la tarea que le corresponde, condenando a los
miserables a continuar anclados en su miseria infinita.

La concepcion politica de Platon lo es sélo de los poderosos, por
consiguiente, es absurdo mencionar a Platon como un precedente de
la sociedad igualitaria, como hicieron algunos autores renacentistas
y el mismo Thomas Munzer. El filosofo ateniense utopiza al orden
de su mundo como algo concluso, acabado, en que los humanos
s6lo son libres de someterse a sus obligaciones de clase decretadas
desde el principio.

Bloch pasa a analizar las fabulas politicas helenisticas,
principalmente la de Evemer, con su Inscripcién sagrada (~300 aC),
que fabula la existencia de la isla Panchea, en la cual se produce
todo en comun y la produccién se reparte por igual, y la de Jambul
(La isla del Sol), que instaura el trabajo y la felicidad comunes y,
en una visién colectivista, acaba con la distincién entre sefiores y
esclavos. En el estoicismo se formula el Estado universal ideal, de
acuerdo con las ideas del cosmopolitismo y la unidad del género
humano, establecida por el Logos como ley de la vida en comun.
Estas ideas tendrian una fuerte influencia sobre la concepcién que
san Pablo tenia de la ciudadania universal. El filosofo aprovecha
para aludir a la Biblia como manifestacion del reino del amor al
préjimo.

Los profetas habrian proyectado el esquema mas antiguo de
utopia social e incluso a Yahvé, como Dios del éxodo que comunica
un espiritu de liberacion, seria alabado como enemigo de los
explotadores y portador de justicia. Con respecto a Jesus, aparece
como el que anuncia que el reino de Dios esta entre vosotros, pone
énfasis en su sentido social, dado que sélo podra alcanzarse el
reino cuando la sociedad adquiera conciencia de la injusticia, y asi
se adelanta el Reino.

Afirmar que mi reino no es de este mundo (Juan 18, 36)
es suponer utopicamente que este mundo es la mala realidad
existente, el reino del demonio, y que aquel mundo es la tierra
futura todavia no conquistada. No hay que aspirar, pues, a un mas
alla ultraterrenal, sino a un reino del amor que se haga posible en

- 53 -



Manuel SANCHEZ SANCHEZ

el mundo. Bloch entiende que la predicaciéon escatolégica supera la
predicacién moral y califica el cristianismo primitivo de comunismo
del amor arraigado al humanismo. En conclusion, la Biblia apunta
al éxodo y al reino, pero no considerado como iglesia, momento en
que se traiciona su intencion primigenia.

La nueva tierra es vista como un mas alla por San Agustin,
uno de los Padres de la Iglesia, que con La ciudad de Dios crea
un estado divino contra el mundo. La ciudad terrenal y la ciudad
divina luchan a lo largo de la historia, que arranca con la Creacion,
alfa, y se realiza con el Regnum Christi, omega. No hay ningin
anhelo para retornar a una hipotética edad de oro, sino que todo
ocurre de manera lineal entre el principio y el fin. La historia es
entendimiento como escatologia hacia el reino a lo largo del proceso
que transcurre entre Adan y Jesus.

Es una escatologia, sin embargo, que fundamenta el orden social.
Puede ser considerada, pues, como ¢una utopia?. Bloch encuentra
que el reino de Dios no puede ser conquistado por medio de las
obras, sino que existe en razon de la gracia, con un final de la historia
ya predeterminado en el cual parece no lucir nada auténticamente
nuevo. Aun asi, la trascendencia augustiniana puede ser utépica
en la medida en que es plasmacion de la esperanza y para que el
séptimo dia, Reino de Cristo, triunfo de la civitas Dei, todavia no ha
llegado.

La utopia mas destacada de la Edad Media es la de Joaquin
de Fiore (~1145-1202), abad calabrés que formula tres estadios
en la historia. El de Padre, creacion, correspondiendo al Antiguo
Testamento, se basa en el temor y la ley; el del Hijo, redencion, que
es el Nuevo Testamento, se basa en el amor y la Iglesia; finalmente,
postula un tercero estadio, el del Espiritu Santo, que tendria que
suministrar un Tercer Evangelio y que supondria la reforma y
la espiritualizaciéon en una democracia donde ya no cabrian los
sefores, comunismo monastico, y donde los pobres serian los
escogidos, dado que las clases desaparecen y los hombres pueden
hacer uso de su libertad. Se trata de una utopia social cristiano-
revolucionaria coherente con la predicacién escatologica de Jesus,
no con la doctrina oficial de la Iglesia, comprometida desde siempre
con las clases dominantes.
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La fecha de apariciéon de la obra es 1516 De optimo rey publicae
statu sive de nova insula Utopia (Del mejor estado de la cosa ptiblica
o de la nueva isla Utopia), escrita por Thomas Moro y célebre por
haber dado salida al concepto U-topia, en-ningun-lugar.

Este en-ningun-lugar se piensa a partir del lugar real en que
los humanos se encuentran, a partir de una sociedad llena de
deficiencias. El autor parte de una critica de la situacién de la
Inglaterra de su tiempo, y seguidamente elabora la descripcion de la
isla, que es una exaltacion de la libertad en la colectividad. En ella
no es posible la felicidad, segtin el autor, porque existe la propiedad
privada, porque los ricos abusan de su poder para hacer su propia
ganancia y, por tanto, hara falta abolir la sociedad del dinero y
establecer la propiedad colectiva. La codicia queda asi eliminada
y los ciudadanos no tienen ningun interés en poseer, ya que son
bastantes felices con su estado en la isla.

Moro sabe que su propuesta es mas un deseo que una esperanza,
como indica en la Ultima frase de la obra, cuando afirma que “en
la republica de Utopia hay muchas cosas que deseo, mas que
espero, ver en nuestras ciudades”™. Como vemos, es plenamente
consciente de que se mueve en el terreno de la abstraccién y no en
el de la esperanza concebida de Bloch, ya que las posibilidades que
se apuntan no incluyen sus condiciones de concrecion. Es, pues,
una construccion desiderativa y racional, que rehuye toda certeza
quiliastica, toda conquista del novum en el futuro que ya se acerca.

La segunda gran utopia renacentista es la de Tomas Campanella,
con una orientaciéon radicalmente diferente, ya que La ciudad del Sol
es una construccion utopica autoritaria y burocratica, focalizada hacia
el mesianico reino del Sol, que Jambul ya habia apuntado en época
helenistica. Campanella sacraliza un orden impersonal pensado como
Estado universal, con un centro autoritario que establece una armonia
sin clases; el lema superior es el bien comun, con la consiguiente
desaparicion de la propiedad pero sin la reduccion del Estado, que se
convierte en omnipresente. La autoridad es el reflejo de los aspectos
esenciales del ser, sabiduria, potencia, amor, unificandose Dios como

4 Moro, T., Utopia, Sarpe, Madrid 1984, 178.
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soberano universal. La subjetividad es aniquilada en Campanella a
favor del conformismo total, del éxtasis autoritario: el orden, como
habia sucedido ya en la utopia platénica, sustituye la libertad y la
jerarquia se impone en la sociedad de los hombres.

Si bien, en el caso de Moro, eliminar la propiedad privada
implicaba la desaparicion de toda subordinacion, en el filésofo
calabrés supone el nacimiento de una nueva dependencia, por
la cual se aleja de todo propodsito emancipatorio creando una
monarquia papal que mantiene los vinculos y no los libera. Poder
religioso y poder politico no se separan, dado que el soberano solar
es principe y sacerdote, y los principios de la politica tienen que
derivarse de principios metafisicos.®. Raso y corto, una utopia de
la orden que ve la felicidad de los seres humanos en la absoluta
concordancia de las partes con el todo, un organicismo que rehuye
el valor de los individuos y lo disuelve en la totalidad.

El repaso historico de los suenios utopicos lleva a Bloch a estudiar
el Derecho Natural, fundamentado por Grotius como Derecho valido
para todos los humanos, que justifica el impulso a una comunidad
ordenada y pacifica, en el momento de la constitucién del Estado.
Asi surgen las diversas concepciones del estado natural, desde
la de Hobbes, que él califica de estado de guerra de todos contra
todos; pasando por Locke, que lo concibe como una situacion
pacifica y de proteccion mutua; y llegando a Rousseau, para el cual
la bondad natural del hombre no es suficiente para permanecer
en este estado, y que el paso al estado civil no implica pérdida
de libertad, sino simplemente transferencia de ésta libertad a la
voluntad general, que la devuelve al individuo como libertad civil.

Senala Bloch que los derechos del individuo, libertad, propiedad,
seguridad, resistencia a la opresion, son el ideario de la burguesia y
el sustrato sobre el cual el sistema capitalista se impone desde su
individualismo.

5 “Como senala Moisés Gonzalez, la ‘Ciudad del Sol’ parece que responde precisa-
mente en esa idea de que, todo esquema racional de ordenamiento politico debe
tener como modelo el orden divino del cosmos”, del prologo de M.Gonzalez, en
Campanella, T., La politica, Altaza, Barcelona 1995, 36.
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El Derecho Natural es una teoria que se ha mantenido lejos
de las utopias sociales, dado que legitima a la sociedad clasista
y contiene la base del interés empresarial. No tiende a la felicidad
humana, sino basicamente a la dignidad y una de las claves de las
utopias sociales es el sueno de la felicidad, el deseo de fundamentar
una sociedad liberada de opresores, y con los oprimidos liberados
de sus cadenas onerosas.

El filosofo aleman Johann Gottlieb Fichte es conocido, sobre todo,
por su contribucién al pensamiento dialéctico y por su Doctrina de
la Ciencia, en la cual fundamenta un idealismo subjetivo. Lo que
no es tan famoso es su escrito El estado comercial cerrado (1800),
ejemplo segin Bloch de utopia social juridica. Situando el ser
humano como cimiento, hace falta que la libertad se haga finita
para que los individuos puedan vivir en comunidad, por eso Fichte
propugna una economia dirigida, con el objetivo que el Estado
alcance la autosuficiencia.

La propiedad tiene que ser dada a todo el mundo de la misma
manera y, la finalidad es eliminar la libre empresa y frenar la libre
competencia. La exaltacion romantica de la Edad Media es aqui
transportada al mundo social, sonando una autarquia, en que la
constituciéon de un Estado racional, manifestacion suprema de
moralidad y libertad, tiene que hacer descender el Estado de la
fuerza y la necesidad. Forjara, asi, un reino de las almas bellas o
una armonia de individuos mayores de edads. El intento de Fichte,
de crear un socialismo en un Unico pais, no deja de ser loable, a
pesar del desagrado de su ingenuidad de planteamiento.

Es el momento de repasar las utopias federativas del siglo XIX,
que coinciden en el tiempo con el incremento de la miseria tanto
en el ambito rural como urbano. Owen piensa que la salvacion
de la sociedad puede producirse por medio de reformas y que los
empresarios renunciaran al sistema capitalista llevados por su
filantropia. Idea una comunidad futura en que cada uno disfruta
plenamente de la cantidad de valor que produce su trabajo, a través
de pequenos asentamientos asociativos artesanales y agrarios.

¢ Bloch, E., o.c., 140.
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Como el mal es representado por la propiedad privada, el
matrimonio y la religiéon positiva hay que abolirlos pensando en
el advenimiento de una nueva humanidad, que pueda superar las
contradicciones del presente totalmente purificadas, una especie de
katharsis que no tiene presente la historia, y que ha de imponerse
repentinamente sin unas condiciones iniciales, del mal al bien sin
conciencia anticipadora, segin Owen.

El caso de Fourier es diferente, el presente no es criticado
so6lo desde la perspectiva de un Estado ideal, sino en si mismo,
como muestra de degeneraciéon y barbarie. Cree que la pobreza ha
surgido por la existencia de la opulencia; hace falta, pues, hacer
que la libre concurrencia desaparezca para evitar la acumulacion
de capital en unas pocas manos. Proyecta los falansteris, pequenas
comunidades en que los trabajadores pueden tener acceso a un
pequeno patrimonio, no para explotar a otros individuos, sino
para hacer que cada individuo vea que posee un valor en si mismo,
y que su existencia social tiene alguna motivacion. El equilibrio
entre individuo y colectividad abre la puerta a un socialismo
personal-federativo, reflejo del amor cristiano del hombre para el
hombre.

En el siglo XIX también se desarrollan las utopias centralistas,
que sustituyen los asentamientos de medida pequena por grandes
complejos econémicos. Segun Cabet, la tensién entre los ricos y
los pobres se puede solucionar sin necesidad de una lucha de
clases.

Hay que organizar una sociedad de ingenieros y funcionarios
en que se exalta la exactitud y se establece desde el principio la
cantidad de bienes que hay que producir. Saint-Simoén cree en
un compromiso pacifico entre capital y trabajo. El empresario
explotador actia como un neofeudal, por lo tanto, la industria no
es el origen de la explotacion, sino tan sélo el habito feudal que ha
adquirido el capitalista. El Estado de Saint-Simén es un Estado
industrial organizado, que se convierte en Iglesia de la inteligencia,
con la autoridad en éste ambito conquistada por los intelectuales.
Defiende una concepciéon cristiana de la humanidad, con una
especie de san Pedro de la industria arriba del todo, casi como el
Estado solar de Campanella y alejado de la utopia de Moro.
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Las teorias anarquistas aparecen fundamentadas en una
sacralizacién del individuo, concretamente en el yo, como sefnor
Unico de si mismo, independiente y desarraigado, con el despeje
de ser guiado para servir a la comunidad (Max Stirner). Los
anarquistas tienen una actitud pequeno-burguesa, a pesar de los
intentos de separarse.

Proudhon, que habia calificado la propiedad de robo, desmiente
posteriormente esta afirmacién, por concluir que la propiedad
arraiga en la misma naturaleza humana. Ahora bien, esta propiedad
tiene que ser limitada a fin de que no constituya un medio para la
sumision de los otros. La utopia proudhoniana aspira a suprimir las
partes en conflicto (a saber, el capitalismo y el proletariado), que se
disuelven en el pequeno propietario rural o industrial. El1 problema
es que este pequenio propietario no puede prescindir nunca de la
coaccion por la misma naturaleza de la propiedad, provocando la
aniquilacion del mismo anarquismo, por eso acaba calificando esta
teoria de “dictadura de la mediocridad™.

Por su parte, el otro gran teoérico del anarquismo, Bakunin, se
deja llevar por un odio visceral contra la autoridad, senialando el
Estado y Dios como origen de la opresion, mas que la infraestructura
economica del capitalismo. Si eliminamos el Estado, malea la
fraternidad, el amor libre y la igualdad. Bakunin se pierde en
divagaciones idealistas y desprecia el aspecto econémico, cuando
desde el marxismo es basico conocer los aspectos econémicos para
sonar la supresion de la autoridad estatal como algo realizable.

Antes de reflexionar sobre el sentido de las utopias racionales,
debemos aludir a Weitling, representando una visién utopica que
no cree socialistas con el soporte de la clase dominante. Rechaza
la guerra, la brutalidad, la explotacion y la tirania, basandose
en el amor cristiano al préjimo y dirigiendo su mirada a la tierra
prometida, que Marx y Engels empezaban a descubrir en aquélla
misma época, por medio de un proyecto de restauracion del hombre
que quiere el fin definitivo de las alienaciones.

7 Bloch, E., o.c., 136-142.
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La utopia concreta, que ellos representan, puede realizar las
posibilidades, mientras que la utopia abstracta proyecta un suefo
que se encuentra con un espacio vacio, dependiente de la idea
e independiente de la historia. Los utopistas forjan un Estado
fantastico y suefian un futuro falso, pero al menos tienen voluntad
de cambio. Marx, anade Bloch, ha superado la abstraccién y se ha
comprometido a mejorar el mundo, en el contexto de la dialéctica
material de la historia.

Después de pasar revista a las utopias de emancipaciéon de grupo,
el movimiento juvenil, el movimiento feminista y el sionismo, se
centra en las utopias posteriores en Marx, de las cuales menciona
algunos ejemplos. Es el caso de Bellamy, con Looking backward,
que teoriza una organizacion igualitaria de la vida econémica, con
el Estado como una gran asociacion comercial, que distribuye las
ganancias de forma uniforme; Morris, con News from nowhere,
critico del maquinismo y defensor de un socialismo de las artes y los
oficios, con la finalidad de destruir el industrialismo con una especie
de retorno romantico a la Edad Media; Carlyle, autor de Los héroes,
con una extrana teoria que busca la felicidad en los individuos y, aun
desmantelando el liberalismo, suefia un sistema como un vasallaje
proletario, paradoja dificil de comprender; por tltimo, Henry George,
con la obra Progress and Poverty, apela a la confiscacion de las rentas
de los terratenientes, dado que la causa de la miseria y de la crisis
industrial es la propiedad privada del suelo.

El problema de lo utépico en el marxismo es que el mismo Marx
reivindicé su teoria como una critica de las utopias, ya que dedico
un 90% de su obra a analizar la situacion presente, y tan solo
un 10% al futuro. ¢Entonces, qué sentido tiene hablar de utopia
social? Se hace dificil, pensamos nosotros, ensalzar a Marx como
pensador utopico y continuar manteniendo el caracter cientifico de
su reflexion.

Aunque se quiera establecer una diferenciacién entre una
corriente fria, calculador, cientificista, y una corriente calida,
sonador, utépico, en el marxismo, es evidente que hay una parte
que sale perjudicada y, en este caso, lo es la cientifica. Es legitimo
crear una fenomenologia de los suenos sonados despierto, pero con
la conciencia que las anticipaciones concretas del ser en posibilidad,
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aunque fecundas a nivel de pensamiento, s6lo pueden permanecer
en el cielo de la filosofia y no es permitido descender en el suelo de
la ciencia. Un relato que no por eso es menos seductor.?

No en balde, el mismo Marx, formulé en la Introduccion a la
Contribucién a la critica de la filosofia del derecho de Hegel el conocido
“imperativo categorico de acabar con todas las situaciones” que hacen
del hombre un ser envilecido, esclavizado, abandonado, despreciable®.
El fin de las alienaciones y de la miseria humana es una clara
aspiracion utépica, y Bloch lo reivindica como filésofo de la “unidad
de la esperanza y el conocimiento del proceso”?, actitud realista que
rehuye tanto los excesos de los utopistas como la frialdad de los
cientificistas. Es entonces cuando Bloch proclama su humanismo.

En este primer grupo de suenos desiderativos también hay un
analisis de las nombradas utopias técnicas, que se manifiestan en
el deseo humano de transformar la naturaleza y dominarla. Bloch
hace referencia, en busca de la piedra filosofal, a los alquimistas y
a su intencion de terminar la obra de la naturaleza, en Roger Bacon
con sus proyectos de vehiculos terrestres y aéreos, o a Leonardo da
Vinci y a sus ingeniosas invenciones.

Importante es Francis Bacon, autor del Novum organum y la
Nueva Atlantida, obras en las cuales aplica su famosa sentencia
"Saber es poder". En el primer caso se trata de las inferencias
inductivas, que pretenden encontrar generalidades en la naturaleza
en forma de leyes, y en el segundo con la creaciéon de una isla, en la
que los individuos viven rodeados de mejoras tecnologicas, que les
permiten conocer y dominar su entorno.

La técnica posee relevancia, pero es mejor avanzar y progresar
en la transformacién social que afanarse tan s6lo por una técnica
adelantada, forma de operar del capitalismo. La invencién es una
puerta real para la utopia cuando lleva adelante una economia de

8  Hurboén, o.c., 70.
9 Marx, K., La cuestién judia y otros escritos, Planeta-DeAgostini, Barcelona 1993, 77.
10 Bloch, E., o.c., 189-194.
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las necesidades, en vez de una economia del beneficio''; es decir,
si utilizamos la técnica para mejorar las condiciones sociales a su
servicio sera incuestionable, mientras que si la utilizamos para
maximizar la ganancia, la miseria proseguira. Engels ya habia
dicho que el sujeto humano, en la técnica, convierte las cosas
en si en cosas para nosotros; por consiguiente, afecta la relacion
entre sujeto y objeto, de tal manera que ambos polos no tienen que
encontrarse en un estado de escisién dualistica, sino que tienen
que encontrarse en mediacion reciprocas.

Si el sujeto sale fuera de siy deja en el objeto técnico aquello que
€l es, negandose a si mismo, se degrada, mientras que si participa
del objeto desde su nucleo, sin dejar de ser lo que es, entonces
se enriquece sustancialmente, es participe de la inmanencia y
puede forzar su liberacion. La técnica se encuentra en mediacion
hacia el horizonte de la naturaleza y la historia plenamente
manifestadas. La naturaleza es el material de construccién para
el hogar humano, todavia no existente de manera adecuada'’; el
ser humano todavia no se ha hecho definitivamente, su verdad se
encuentra en el futuro, y tiene que colaborar a construir su hogar
por medio de la técnica.

El problema en el mundo burgués-capitalista es lo abstracto de
la técnica, es decir, el alejamiento de las necesidades humanas y
la falta de mediacién sujeto-objeto. Sélo en la transformacién de
las cosas en bienes para el hombre sera posible edificar un mundo
mejor en el ambito de la técnica concreta, bienes que son objetos
subjetivizados y que permiten justificar el trafico del reino de la
necesidad en el reino de la libertad.

2. LA UTOPIA Y EL ARTE

Aunque las utopias sociales son las que mas atenciéon han
recibido, como la condicién utépica es una dimensién antropolégica
fundamental, no se puede alejar los otros ambitos humanos en

1 Bloch, E., o.c., 238-247.
12 Ibid., 259-264.
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que aparecen paisajes desiderativos, plasmaciones de los suefios
sonados despierto que se proyectan hacia el futuro. Es el caso del
vinculo existente entre utopia y arte, entendido como el deseo del
artista de construir mundos ficticios que representan ideales y que
anticipan el porvenir.

Haciendo alusion a las utopias arquitectonicas hay que senalar
que la voluntad artistica es una voluntad de correspondencia con el
espacio, mas perfectamente imaginado y utopizado del momento®s.
El arquitecto mira mas alla de si mismo y suefa el espacio como
totalidad estructurada, un espacio que no es el del presente, sino
que se coloca en un horizonte de arquitectura ideal. La historia de
este arte se mueve alrededor de una polaridad, entre el paradigma
egipcio como posibilidad de una geometrizacion total, y el paradigma
g6tico como posibilidad de una vitalizacion absoluta.

El simbolo egipcio es el cristal de la muerte (der Todeskristall) y
el goético es el arbol de la vida (der Lebensbaum) y ambos apuntan
a posibilidades reales en el mundo, formas de latencia estética.
El primero configura una utopia del querer ser como piedra y se
manifiesta en la rigidez; el segundo constituye una utopia del
querer estar como resurreccion y una mutacion en el arbol de una
vida superior, por lo cual implica exuberancia.

A pesar de todo, en un analisis histérico de la arquitectura, no
hay que rehuir la situacién social, el poder y la influencia; de tal
manera que los estilos arquitecténicos no se dejan comprender sin
las mediaciones sociales, por ejemplo, la arquitectura moderna
odia el ornamento, todo es plano y geométrico, tedioso como la
sociedad burguesa en cuyo contexto se sitia. La construccion
urbana burguesa es consecuencia de una utopia del orden y no de
un deseo de libertad; el ahogo que se produce en la delimitacién
matematica de las construcciones es un trafico hacia el vacio, a la
falta de contenido o hacia la superficialidad del capitalismo. Aun
asi, la arquitectura tiene que ser el ensayo de produccion de una
patria humana.

13 Bloch, E., o.c., 273 ss.
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Desde su finalidad como vivienda, hasta la aparicién de un
mundo mas bello en proporcién y ornamento, tiene que hacer
posible la conciliacién dialéctica entre la construccién fisica y el
ornamento organico, es decir, entre el cristal de la muerte egipcio y
el arbol de la vida gético, perfecciéon armoénica y ornamentacion vital,
como dos aspectos indistinguibles de los suefios arquitecténicos.

En la pintura también se pueden focalizar los suefos de una vida
mejor y las anticipaciones de técnicas futuras. Una obra pictérica
no soélo tiene que ser contemplada, sino también escuchada, dado
que contiene un relato de todo aquello que el espectador puede
ver. La perspectiva que es el gran horizonte de profundidad, se
manifiesta, por ejemplo, en las obras de Van Eyck, Leonardo o
Rembrandt. La Madonna de Van Eyck desprende emociones que
alcanzan la dimensiéon utépica del espacio, como también ocurre
en la Virgen de las Rocas de Leonardo, con un paisaje que llega a
ser tan importante como la figura; Rembrandt, remarca Bloch, es
el pintor de la luz perspectivista de la esperanza, una luz que no es
terrena ni ultraterrena, que casi expresa misticismo en las figuras
representadas.

También hay pinturas de la relajacion burguesa, del no-hacer-
nada, del domingo perdido absurdamente. Especialmente grafica
es la interpretaciéon que podemos hacer del lienzo de Seurat, Un
domingo en la Grand-Jatte, en que se expresa el ocio sin alegria, el
vacio de una clase que no sabe como aprovechar el tiempo. No en
balde la estética burguesa se basa mas en la contemplacién que en
la esperanza, mas en la fruiciéon serena que en la voluntad incitada
por la anticipacién de un mundo mejor.

Kant, con la belleza como complacencia desinteresada, y
Schopenhauer, con la contemplacion artistica como medio para
evadirse de la voluntad de vida, son ejemplos del primer tipo,
mientras que debemos llegar a una interpretacién que no se
centre en un arte cerrado, sino en una estética del proceso real,
dialéctico, en la cual se representa la tendencia-latencia de los
objetos hacia su fin en una preapariencia (Vor-Schein), que se

4 Bloch, E., o.c., 309 ss.
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encuentra en el horizonte mismo de la realidad. Hay que sustituir
la fruicién artistica por un tipo de conocimiento que tenga presente
la esperanza concebida y que haga del arte un “volver a casa” previo
a toda realizacion factica. Las obras artisticas son plenamente
anticipadoras si abandonamos la perspectiva del quietismo de la
fruicién burguesa, dicen cosas en la medida en que abren el mundo
a nuevos desafios y contienen futuro en su gravidez.

La fecundidad utépica de la literatura esta fuera de toda duda.
Basicamente se establece una polaridad entre Dante y Goethe. El
autor de la Comediaconstruye una utopia que se puede corresponder
con la esfera solar, pero que se manifiesta en la rosa celeste del
paraiso, no se deduce que el mundo esté aqui inconcluso, sino que
las figuras son acabadas, mientras que el autor del Fausto concibe
una region de las alturas, mas arriba de la cual se puede ascender.'s

Una ultima referencia a la musica, a quién se refiere Bloch en
El espiritu de la utopia como la mas utopica de las artes, y la 6pera
como una de sus modalidades; se trata, en resumidas cuentas, de
un intento de completar el mundo por medio de una preapariencia,
de llegar hasta el final, Mtindung, la desembocadura. La 6pera se
dirige al gozo, al triunfo, a la complecién del mundo, aunque en
el presente esta adecuacion no se dé. El anhelo por la lejania, la
perspectiva de la infinitud son atributos utépico-musicales que
se muestran en el campo de los afectos, en la interioridad del
sentimiento, en comunion con los suenios de un mundo mejor, que
se manifiestan en cada uno de los acuerdos.

3. FILOSOFIA: EL EROS Y LA TENDENCIA HACIA EL ESENCIAL

El universo de los deseos humanos no se reduce a las utopias
médicas, sociales, técnicas y artisticas -ademas de las geograficas,
que solo referimos en el presente trabajo-, sino que también
invade el territorio de la filosofia a lo largo de toda su historia. En

15 Lo que Bloch llama altas montanas trascendentes-trascendentales, que simbo-
lizan la espera del futuro, el mundo inconcluso de las barreras, el cual tenemos
que sortear para conquistar el totum utoépico.
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el pensamiento griego, por ejemplo, hay una investigacién de la
adecuacion, de la medida y la armonia, recordemos los pitagoéricos
y Platon, hasta el punto que la verdad se identifica con aquello que
es pensado en su justeza y permanece imperecedero, a pesar de
que limitado, como el ser de Parménides, esférico, recogido en sus
limites. La armonia se entiende como filia, como una reunién de los
elementos discordantes.

El igual, decia Empédocles, sélo puede ser conocido por el igual;
hay una concordancia entre lo esencial de la materia y lo esencial
del ser humano. La tendencia hacia la perfeccion en las Ideas
aparece, en la filosofia platénica, en calidad de amor (eros); locura
divina que tiende hacia el invisible unitario a partir del visible
multiplo, una escalera que se eleva hacia el cielo en busca del ser
Unico, verdadero y bueno, representado por la idea del Bien, suma
de todos los predicados positivos y realidad mas entitativa de todas.

En Aristoteles el eros, de acuerdo con la teoria hilemoérfica, es
la tendencia de la materia hacia la forma, como el marmol que
se afana por ser estatua, y en ultima instancia, hacia el primer
motor inmovil, la forma pura, Dios. En Leibniz es la tendencia
de las monadas con vistas a convertirse en un reflejo mas claro
y mas perfecto del universo, cada uno es un microcosmos. En la
absolutizacion hegeliana, el movimiento parte del en-si abstracto,
pasa por el ser-fuera-de-si fisico y culmina con el ser-por-si de la
cultura.

Todos ellos son idealismos que se derivan del reino jerarquico
creado por Platon. En los sistemas filos6ficos laten los deseos
utopicos de perfeccién, a través de la sistematizacion de teorias del
conocimiento que hablan de verdades universales y necesarias, no
para que estas verdades sean alcanzables de hecho, sino porque se
integran en un sueno de totalidad que pierde de vista la realidad de
los entes concretos, con la cual constituye un foco de abstraccion
en el pensamiento utépico. Por otra parte, Kant es el responsable
de llevar las ideas metafisicas platonicas desde el ser metafisico al
haber-de-ser moral, y asi nacen los postulados de la razén pura
practica, libertad humana, inmortalidad del alma y existencia de
Dios, que son conceptos reguladores que empujan a la humanidad
a continuar sonando.
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El infinito es otro concepto altamente desiderativo, sobre todo
desde la perspectiva de Giordano Bruno, un infinito que lo abarca
todo, desde los atomos en su pequenez hasta el universo en su
extension, se trata de una imagen desiderativa de una perfeccion
césmicamente existente'*. El mundo, segin Bruno, es como una
gran obra de arte, posee una dimension estética profunda, y en su
totalidad se insertan el posible y el real. No obstante, defiende el
caracter concluso de la totalidad del universo y no lo concibe como
esencialmente inacabado, por lo tanto, en su infinitud se arrastra
una finitud que coarta los deseos de un mundo mejor.

El otro panteista, Spinoza, dibuja un paisaje del orden tan
perfecto y cerrado que ya no queda nada mas para desear, una
identidad entre naturaleza naturans y naturaleza naturata que
ofrece una vision del mundo que rehuye la subjetividad, todo queda
recluido en una sustancia-objeto perfecta, sin hendiduras de
ningun tipo. El Ginico conocimiento valido es el que parte de Deus
sive Naturaleza, conocimiento sub specie aeternitatis, y las cosas
no pueden ser de otra manera que como Dios las ha creado, por lo
cual es una filosofia rigida, sin historia, sin devenir ni pluralidad,
un pensamiento; sin embargo, que tiene la audacia de presentar un
objeto real-perfecto que no necesita de ninguna finalidad porque
ésta ya ha sido escrita.

El tiempo es una categoria que destaca en la historia del
pensamiento en la medida que todo ocurre y mira hacia adelante.
Los acontecimientos naturales y las acciones humanas se enmarcan
en coordenadas temporales y la investigacién utépica necesita del
tiempo para adquirir un status ontolégico. San Agustin, al que ya
nos hemos referido respecto a estos conceptos, descubre la funcion
objetiva del tiempo en su obra La ciudad de Dios, en la que acaba
con las concepciones ciclicas del eterno retorno e instaura la
linealidad, desde el alfa, Creacion, hasta el omega, Reino de Cristo;
el devenir no avanza por referencia al pasado, sino que se despliega
en el futuro, para realizar las posibilidades escatologicas, aunque
Dios observa el proceso desde un presente perpetuo, es un ser sin
tiempo.

6 Bloch, E., o.c., 430 ss.
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La conciencia del tiempo pone al descubierto mas que la
del espacio una tendencia y un liderazgo (Wohin) en el ser”. El
movimiento de las cosas se encuentra espoleado en un impulso
hacia el maximo conocimiento y adecuacion, hacia el reino como
territorio saturado de realidad y perfeccion. La tendencia se
manifiesta al mismo tiempo en el pensamiento de Leibniz, sobre
todo con la idea de apetencia (appetitus), definida en la Monadologia
como la accién del principio interno que produce el cambio o el
paso de una percepcién a otra, anadiendo que, aunque el deseo no
puede obtener completamente toda la percepciéon a la cual tiende,
obtiene siempre alguna cosa y alcanza nuevas percepciones?s.

En una carta a Bayle ya habia dicho que el presente se
encuentra gravido de futuro®, por consiguiente, las moéonadas se
afanan por representar el universo de una manera cada vez mas
clara, un liderazgo que se explica en un mundo siempre perfectible.
Podriamos considerar la concepcion leibniziana como una utopia
del proceso universal, en el que todo lo que es posible lucha para
existir en virtud de su disposicion, del deseo del predicado de ser
inferido definitivamente a partir del sujeto, engendrando un reino
de infinitas posibilidades, lejos del estaticismo de Spinoza.

Las imagenes filoséficas de la perfecciéon, que menudean en
los grandes autores, muestran uno de los rasgos indistinguibles
de la filosofia: su radicalidad, la voluntad de llevar hasta el final
sus pensamientos e incluso de anticipar el futuro con enunciados
que muestran el camino. Un ejemplo paradigmatico es la segunda
formulacion kantiana del imperativo categorico, que reclama que
tratemos el otro siempre como un fin y nunca meramente como un
medio.

Sorprende el hecho de que esta exigencia no se puede cumplir
nunca en una sociedad clasista, aquélla en que vive el filosofo
de Konigsberg; por lo tanto, hay que dibujar un tener que ser,
anticipar una época posterior, aquélla en que el ser humano no

17 Bloch, E., o.c., 436-446.
18 Leibniz, G. W., Monadologia. Discurso de metafisica, Sarpe, Madrid 1984, 30.
19 Jbid., 448.
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esté esclavizado ni despreciado, la sociedad en que todos los seres
humanos se traten mutuamente como a si mismo. Una “férmula
anticipadora de una sociedad no antagoénica, es decir, de una
sociedad sin clases en la cual s6lo es posible una generalidad real
de la legislacién moral”.

El presente kantiano, pues, se encontraba gravido de futuro,
aunque en su féormula no esté mas que la interpretacion moderna
en clave de ética formal del mandamiento biblico ama al préjimo
como a ti mismo. Sin embargo, en el camino hacia lo esencial hay
que recuperar el mensaje primitivo del cristianismo, realizacion de
todas las utopias de la humanidad.

20 Bloch, E., o.c., 459.
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RESUMEN / ABSTRACT

El presente trabajo tiene su centro de interés en el ministerio ordenado,
bajo la guia del ordenamiento reciproco que LG 10 establece entre
sacerdocio comun y sacerdocio ministerial. A este respecto se exponen
en un primer momento algunos factores de la situacién presente donde
puede percibirse la repercusion del tema. Y en un segundo momento
se ofrece una reflexion teolégica sobre dicho ordenamiento, ubicando
el ministerio ordenado en el conjunto del sacerdocio comun y haciendo
valer el alcance de su realidad sacramental en la forma concreta de
servir al sacerdocio comun.

This work is focused on the ordained ministry, based on the guidelines
from Lumen Gentium 10 which establish interrelation between the common
priesthood and the ministerial priesthood. We showed some current issues
where it is possible to see the impact of this topic. In a second moment we
offer a theological reflection about the said interrelation, placing the ordai-
ned ministry in the whole of the common priesthood and establishing its
sacramental reality as a basis for serving to the common priesthood.

Conferencia pronunciada en las XIX Jornadas Teolégicas del Centro de Estudios Teo-
légicos de Sevilla sobre "El sacerdocio en la Iglesia hoy", el 1 de marzo de 2010.
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Para estas Jornadas sobre “El sacerdocio en la Iglesia hoy”, por
cuya invitacion quiero comenzar expresando mi agradecimiento mas
cordial a los responsables del CET, se me ha pedido una ponencia
sobre sacerdocio comun y ministerio ordenado. Y creo responder a
lo pedido y a la finalidad de las Jornadas en este Ao Sacerdotal
si concentro mi reflexion en el ministerio ordenado, ubicandolo
en la realidad del sacerdocio comun y teniendo en cuenta algunas
caracteristicas de la situaciéon presente!. Para ello, articularé
mi intervencion en dos momentos: una primera parte en la que
comentaré algunas caracteristicas merecedoras de atencion a la hora
de plantear teologica y eclesialmente hoy dia el tema asignado (I);
una segunda parte donde al hilo de LG 10 expondré el ordenamiento
reciproco entre sacerdocio comun y ministerio ordenado, de modo
que éste en su realidad sacramental aparezca teolégicamente inserto
en el sacerdocio comun y al servicio del mismo (II).

1. FACTORES RELEVANTES EN EL PLANTEAMIENTO ACTUAL
DE LA CUESTION

La pregunta por la relacién entre sacerdocio comun y ministerio
ordenado se plantea hoy dia en un contexto eclesial y teologico,
donde determinados factores urgen la necesidad de su tratamiento

! La intervencién oral, tenida el dia 2.3.2010, que llevaba por titulo Sacerdocio comuin
y ministerio ordenado ha sido reelaborada en buena parte y enriquecida con notas
bibliograficas para su publicaciéon en la revista. Por otro lado, en diversos encuen-
tros con sacerdotes, en jornadas y congresos a lo largo del Afio Sacerdotal, me ha
tocado ocuparme de una tematica muy semejante o directamente relacionada con
lo aqui expuesto; asi fue, p.e., en el Congreso organizado por la Universidad Pon-
tifica Comillas (Madrid, abril 2010), donde hube de tratar un tema practicamente
idéntico al de esta exposicion. Una vez terminado el Aiio Sacerdotal he podido tener
en cuenta también algunos trabajos aparecidos durante el mismo. Para un primer
acercamiento, cf.: B. XIBAUT, Année Sacerdotale. Quatre livres. Prétre(s) du Seigneur
et prétre(s) dans UEglise, “Esprit et Vie” 220 (2010) 23-30; E. CASTELLUCCI, Il min-
isterio presbiterale negli ultimi anni. Rassegna bibliografica in occasione dell’anno
sacerdotale, RTE 14 (2010) 189-198; ID., Il ministero presbiterale. Approcci teologici
contemporanei, “Ricerche Teologiche” 21 (2010) 151-177; G. GRESHAKE, Was hat
es gebracht? Ein kritischer Riickblick zum Priesterjahr, HK 64 (2010) 375-377. Mas
directamente relacionado con el tema de mi exposicion se halla el reciente trabajo
de D. VITALI, “Sacerdozio comune e sacerdozio ministeriale o gierarchico”. Rilettura di
una questione controversa, RdT 52 (2011) 39-60.
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o piden la profundizacién de ciertas dimensiones. Sin pretension
alguna de exhaustividad comento a continuacién algunos de
estos factores: el peso de una tradiciéon secular en la integracion
convincente de lenguaje “sacerdotal” y “ministerial”, las dificultades
también intracatélicas respecto a la “sacramentalidad” del
ministerio ordenado, la existencia factica de diversos “modelos” en
la configuraciéon del mismo y el desarrollo creciente de “ministerios
laicales”.

1.1. “Sacerdocio” y “ministerio”: la inercia del vocabulario

El afio que estamos celebrando en referencia al 150 aniversario
de la muerte del Cura de Ars se ha denominado “Ano Sacerdotal”,
si bien esté de hecho centrado en cuestiones relativas al ministerio
y a la vida de los presbiteros, e.d., no en lo que LG 10 denomina
“sacerdocio comun”, sino “sacerdocio ministerial™.

La asociacion casi espontanea de “sacerdotes” con “presbiteros”
confirma la pervivencia de una terminologia tradicional también
en el lenguaje de la Iglesia y de la teologia, no obstante la opini6én
de quienes retienen que el Vaticano II habria optado por resaltar
prioritariamente la dimension ministerials. Quien, no obstante, se

2 Al tema he dedicado parte de mi reflexion teolégica, cf.: S. DEL CURA ELENA,
Presencia de Cristo en el ministro ordenado (SC 7.1): desarrollos postconciliares e
implicaciones liturgico-teolégicas, “Burgense” 45 (2004) 327-404; Novedad del sa-
cerdocio de Jesucristo: radicacion trinitaria e implicaciones presbiterales, en J. M.
DE MIGUEL GONZALEZ (ed.), El ministerio presbiteral. Retos y tareas, Salamanca
2008, 101-136; Dar razén del ministerio ordenado hoy: una perspectiva teoldgica,
en AA.VV., II Simposio ITVR, Ministros, ordenados, religiosos, Madrid 2010, 73-
140; Sacerdocio comtin y sacerdocio ministerial: el sentido del ministerio ordenado
en la Iglesia, en G. URIBARRI (ed.), El ser sacerdotal. Fundamentos y dimensiones
constitutivas, Madrid 2010, 159-197. En estos trabajos ultimos, surgidos en el
mismo espacio cronolégico del Afio Sacerdotal como conferencias en distintos
lugares sobre temas estrechamente relacionados entre si, se basa gran parte de
la exposicién presente y a ellos remito para el tratamiento mas amplio de algunas
cuestiones.

3 Cf.,, un esfuerzo reciente por revitalizar la perspectiva conciliar planteando
la cuestion del presbiterado a partir del “ministerio” de los presbiteros en G.
ROUTHIER, L’écho de l’enseignement de Vatican II sur le presbytérat dans la si-
tuation actuelle, RThLouv 41 (2010) 86-112, 161-179.

-73 -



Santiago DEL CURA ELENA

adentre hoy en las diversas publicaciones teolégicas y pastorales
podra comprobar la simultaneidad de categorias “sacerdotales” y
“ministeriales”™ o la inercia de un lenguaje tradicional que tiende a
identificar “sacerdotes” con “presbiteros™. En realidad, detras de
las oscilaciones terminologicas se hallan divergencias de acento
entre una orientacion mas eclesiolégica o mas cristolégica, sin
que en la inmensa mayoria de los casos esto tenga el caracter de
alternativas contrapuestas.

A este respecto conviene recordar algo conocido: que el sacerdocio
de Jesucristo constituye una auténtica novedad, que las instituciones
del Antiguo Testamento no determinaron inicialmente la forma
propia del culto cristiano y que no se recurria a la terminologia
sacerdotal para designar a los ministros de las primeras comunidades
cristianas en el Nuevo Testamento. Es desde Jesucristo, el Ginico
y definitivo “Sacerdote”, como se ha de comprender el significado
propiamente cristiano de “sacerdocio”, cuestion no desarrollada en
el Vaticano II. Si, en cambio, en la reflexion teologica postconciliar®,
donde se ha dedicado especial atencion a la novedad del sacerdocio
de Jesucristo’. Este constituye en rigor el punto de partida y la norma
de referencia para el verdadero alcance tanto del sacerdocio comun
como del ministerial. Y s6lo desde la originariedad del sacerdocio
de Jesucristo sera posible ordenar ulteriormente la relacion entre
ambos, ya que cada uno participa de forma peculiar (suo peculiari
modo) del sacerdocio de Jesucristo.

4 Cf. mi art., S. DEL CURA ELENA, Dar razén (supra n.2) 77-84.

5 Sobre los diversos entrecruzamientos de términos como “ministerio”, “funcion”,
“presbitero” y “sacerdote”, cf. el reciente trabajo de H. DONNEAUD, Ministére
presbytéral et fonction sacerdotale, RevTh 110 (2010) 419-443.

¢ Cf., A. VANHOYE, Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo segtn el Nuevo Testamen-
to, Salamanca 1984, 64-74; también: M.E. ISAACS, Priesthood and the Epistle to
the Hebrews, HeyJ 38 (1997) 51-62; R. MARTINEZ DE PISON, Accién salvifica de
Jesucristo y lenguaje sacrificial-sacerdotal: scontinuidad o ruptura en la Epistola a
los Hebreos?, Communio 25 (1992) 333-358; A. VANHOYE, La cristologia sacer-
dotal de la carta a los Hebreos, Buenos Aires 1997; ID., La novita del sacerdozio
di Cristo, CivCatt 3541 (1998) 16-27; F. MONTAGNINI, Dalla ‘casa di Aronne’
al sacerdozio del Nuovo Testamento, en Ministerio presbiterale in trasformazione,
Quaderni teologici del Seminario di Brescia 15 (2005) 13-27.

7 Cf., S. DEL CURA ELENA, Novedad del sacerdocio de Jesucristo: radicacion tri-
nitaria e implicaciones presbiterales, en J. M. DE MIGUEL GONZALEZ (ed.), El
ministerio presbiteral. Retos y tareas, Salamanca 2008, 101-136.
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Todo ello hace inevitable la pregunta: ¢por qué entonces el
lenguaje cultual asume pronto un peso cada vez mas relevante,
cémo y por qué los “presbiteros” de los textos neotestamentarios se
transforman en los “sacerdotes” del lenguaje posterior?s

A estas modificaciones han podido contribuir dos factores. Por
un lado, la interpretacion sacrificial de la muerte de Jesucristo
en la cruz, propuesta y justificada en la carta a los Hebreos, se
impone progresivamente y configura la comprension propia de
la celebracion eucaristica. Por otro lado, la forma de entender la
relacion entre Israel e Iglesia corresponde a la forma de entender
la relacion entre Antiguo Testamento y Nuevo Testamento; el
primero es leido como figura tipologica del segundo, lo cual permite
establecer un parang6n entre las instituciones véterotestamentarias
y las nuevas instituciones eclesiales, concibiendo la Iglesia no como
una fractura en la historia salvifica, sino como cumplimiento pleno
de las promesas del Antiguo Testamento.

Esto permitira muy pronto a la reflexion creyente comprender
los dinamismos de la vida cristiana con el mismo criterio con el cual
el Nuevo Testamento intentaba presentar el sentido de la vida de
Jesus, e.d, “segun las Escrituras”, haciendo de la antigua alianza
una realidad que alcanza su acabamiento pleno en la nueva. Asi,
la nueva comunidad cristiana se autocomprende como surgida del
sacrificio de Cristo, celebra un culto nuevo y se estructura en formas

8 Sobre este proceso de transformacion, cf. F. DALLA VECCHIA, Quando e perché
i ministri delle comunita cristiane diventano ‘sacerdoti’, en Ministero presbiterale
in trasformazione, Quaderni Teologici del Seminario di Brescia 15 (2005) 29-49,
para una informaciéon mas detallada de los datos aqui resumidos; también: J.M.
TILLARD, La “qualité sacerdotale” du ministére ordonné, NRTh 95 (1973) 481-514;
J. DELORME, Sacrifice, sacerdoce, consécration, RechScRel 63 (1975) 343-366;
A. DE HALLEUX, Ministére et sacerdoce, RThL 18 (1987) 289-316, 425-453; E.L.
GRASMUECK, Vom Presbyter zum Priester. Etappen der Entwicklung des neuzeit-
lichen katholischen Priesterbildes, en P. HOFFMANN (ed.), Priesterkirche, Duissel-
dorf 1987, 96-131; B. BROBINSKOY, Fondement théologique du langage sacerdo-
tal concernant les ministeres de présidence, en A.M. TRIACCA - A. PISTOIA (ed.),
Ordination et ministéres, Roma 1996, 45-58; H. GEIST, El sacerdocio segin la
revelacién: novedad del sacerdocio cristiano, en Ministerio sacerdotal y Trinidad,
XXXII Semana de Estudios Trinitarios (Salamanca 1998) 13-36; G. CANOBBIO,
Presbitero, sacerdote, pastore. Termini per dire il prete, en Ministero presbiterale in
trasformazione, Quaderni teologici del Seminario di Brescia 15 (2005) 51-87.
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y ministerialidades nuevas; pero todo ello expresa en plenitud lo que
las antiguas realizaban sélo en figura. En este sentido, el recorrido
llevado a cabo por la reflexion eclesial muestra no que el sacerdocio
levitico fuera la referencia para explicar el sacerdocio cristiano, sino
mas bien que éste encuentra en el lenguaje del sacerdocio levitico
una posibilidad expresiva de su propia funcién en relacién a Cristo.

La cuestion, en cualquier caso, no es meramente terminolégica®.
Como se hadicho, el Nuevo Testamento nousa terminologia sacerdotal
para referirse a los ministerios eclesiales. No obstante, segan Pablo
(Rom 15, 16), su ministerio de evangelizacion es entendido como
“liturgia”, e.d., en términos cultuales, ya que él se comprende a si
mismo como “liturgo de Cristo Jesus”, sin que esto implique sin mas
una asimilacion de su ministerio al sacerdocio de la tradiciéon judia.
De ahi que, segiin Vanhoye, el desarrollo doctrinal presente ya en
el Nuevo Testamento ponga en el camino que llevara después a una
comprension del ministerio con categorias sacerdotales, si bien el
mismo Nuevo Testamento no aplica aun explicitamente el titulo de
“sacerdotes” a los ministros de la Iglesia.

El proceso historico posterior llevara, sin embargo, a una
interpretaciéon del ministerio ordenado (sobre todo episcopal) en
términos sacerdotales, que a mediados del s. III puede considerarse
comun a oriente y occidente. De modo que la aplicacién gradual
del término “sacerdotes” a los presbiteros terminara practicamente
suplantando al segundo*.

9 Cf. J. YSEBAERT, Die Amtsterminologie im Neuen Testament und in der alten
Kirche. Eine lexikographische Studie, Breda 1994.

10 Cf., supra n.6.

11" Para una exposiciéon y analisis de la complicada historia, cf. un buen resumen de
las principales etapas y motivos en G. CANOBBIO, Presbitero (supra n.8), 60-71;
también: A. DE HALLEUX, Les ministéres dans la Didaché, en ID., Patrologie et
oecuménisme, Leuven 1990, 680-683; E. DASSMANN, Die Bedeutung des Alten
Testaments fiir das Verstdndnis des kirchlichen Amtes in der friihpatristischen
Theologie, en ID., Amter und Dienste in den friihchristlichen Gemeinden, Bonn
1994, 102ss; E. CATTANEO (a cura di), I ministeri della Chiesa antica. Testi pa-
tristici dei primi tre secoli, Milano 1997, 155ss; M. BEVENOT, Sacerdos as un-
derstood by Cyprian, Jour Theol Stud 30 (1979) 413-429, seguin el cual cuando
Cipriano usa el término “sacerdotes” se habrian de entender siempre los obispos,
nunca lo aplicaria a los presbiteros y, a diferencia de Tertuliano, no lo emplearia
tampoco para designar a los fieles bautizados.
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Al hilo de la renovacion teologica del Vaticano II se crey6
necesario superar la terminologia sacerdotal, pues se pensaba que
ésta prejuzgaba la comprensiéon del ministerio en una direccion
distinta de la originaria, por su acento prevalentemente cultual,
ritual, al modo véterotestamentario o incluso pagano. Fue asi como
el debate sobre la dimensiéon sacerdotal del ministerio ordenado
se entrecruzé con la discusién sobre el fundamento cristologico o
eclesiologico del mismo ministerio.

Para superar esta supuesta “sacerdotalizacién” se propuso
reintroducir el término de “presbiteros”, presente en el Nuevo
Testamento y en la literatura posterior. Pero el mismo Vaticano
II mantiene la simultaneidad de ambos lenguajes, dedicando
un decreto al ministerio y vida de los “presbiteros” (PO) y un
documento a la formacion “sacerdotal” (OT). De ahi la fluctuacion
de la terminologia conciliar: se retoma el antiguo nombre de
“presbiteros” junto al de “sacerdotes”, gracias a la explicitacion de
los tres “munera” que el sacramento del orden confiere a quien
lo recibe. Pero éste lleva consigo un proceso de resemantizacion,
de modo que el término sacerdote se convierta en algo inclusivo
de todas las funciones ministeriales?. Proceso no sencillo, pues
se trataba de liberar al término “sacerdote” de la precomprension
que le imponia la historia previa, de precisar cual es su funcion
prioritaria y de verificar si el término sacerdote ayuda a poner en
evidencia esta funcién.

En todo ello se dan, en cualquier caso, dos riesgos que hoy
dia deberian ser evitados: por un lado, el de una regresion
véterotestamentaria de la sacralidad sacerdotal; de otra parte, el
de una eliminaciéon completa de las categorias sacerdotales en el
discurso cristiano y en el ministerio ordenado, como si fuéramos
incapaces de percibir la diferencia entre sacerdocio antiguo y
sacerdocio nuevo. Por ello, siguiendo a Halleux!?, podemos decir
que el lenguaje del “ministerio ordenado” (donde se ubicaria el

12 Tlustrativo resulta a este respecto el art. de H. DONNEAUD, Ministere presbytéral
(supra n.5).

13 Es la propuesta de A. DE HALLEUX, Ministere et sacerdoce (supra n.8), que me
parece asumible.
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término de “presbiteros”), corresponde mas a la dimensién de la
Iglesia como realidad institucional con pluralidad de ministerios,
mientras que el lenguaje del “sacerdocio ministerial” (donde
ubicar a los presbiteros en cuanto “sacerdotes”) corresponderia
mas a la dimension de la Iglesia en cuanto realidad mistérica de
comunion. En consecuencia, aceptar el doble lenguaje parece la
solucién mas adecuada, sin que ello suponga relativizar la novedad
y la unicidad del sacerdocio de Jesucristo, del cual el ministerio
“ordenado”, “presbiteral” o “sacerdotal” es participaciéon, signo y
sacramento.

1.2. Dificultades con la “sacramentalidad”

La dimension teologica del ministerio ordenado va estrechamente
ligada, en la comprensién catélica, a su realidad sacramental. Pero
esta peculiaridad pide un discernimiento respecto a otras realidades
institucionales mas o menos analogas y necesita esclarecimiento
en el actual contexto cultural asi como justificaciéon en algunos
ambitos intraeclesiales.

En una historia comparada de las religiones se constatan
analogias de instituciones “mediadoras” entre los seres humanos y
el mundo de la divinidad, como si las realidades “sacerdotales” en
cuanto vias de mediacion respondieran a necesidades propias de
toda experiencia humana y comunes a toda tradicién religiosa. El
cristianismo no tiene por qué aborrecer las posibles convergencias y
analogias con otras tradiciones, no en vano mantiene pretensiones
de universalidad. No obstante, en lo que se refiere a la novedad
del ministerio ordenado, presbiteral o sacerdotal (fundada en la
novedad del sacerdocio de Jesucristo) es obligada una tarea de
diferenciacién, pues las analogias fenomenologicas no pueden
ocultar profundas diferencias®.

14 Es frecuente, p.e., oir hablar hoy dia de “clérigos” musulmanes (en referencia a
sus dirigentes), asimilandolos a los “sacerdotes” catélicos, cuando el islam no se
estructura segun la distincién clérigos-lacios ni conoce un ministerio sacerdotal
semejante al de la Iglesia catoélica.
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Asi sucede, p.e., cuando siguiendo una constante en la historia
de las religiones se define al sacerdote frecuentemente como el
“hombre de lo sagrado”. Con esta denominaciéon se hacia de él
el especialista del culto, situandolo frecuentemente aparte y por
encima del pueblo, desempenando un papel de intermediario entre
Dios y los hombres, con la misién especifica de lograr a través de la
ofrenda de sacrificios la benevolencia reconciliante de la divinidad.
No puede excluirse que, cuando esta terminologia “sacral” se aplica
sin mayores precauciones al ministro ordenado, el mismo lenguaje
termine obscureciendo la novedad radical del sacerdocio de Cristo.

Jesucristo ha inaugurado un sacerdocio nuevo, de mediacion
definitiva entre Dios y los hombres, que sustituye al sacerdocio
antiguo e inicia un dinamismo de comuniéon dirigido a todos, no
solamente a los “separados” del resto de los demas. Una solidaridad
fraterna que no lleva al aislamiento y a la separacion, sino a la
identificacion radical con las condiciones de vida y el destino de
los seres humanos. Por ello, el pueblo entero de bautizados es un
pueblo sacerdotal (cf. 1Ped 2,9; Ap 1,6; 5, 10; 20, 6), por la ofrenda
de un sacrificio “espiritual” (cf. Rom 12, 1), llevado a cabo bajo el
impulso del Espiritu. Pero este sacerdocio bautismal se ejerce en el
corazon de la vida cotidiana, no en el interior de ambitos reservados
y separados; en el servicio a los demas como expresion de fidelidad
para con Dios, no en el confinamiento aislado del resto de los
hermanos. Este sacerdocio de santidad y santificacion en conexion
existencial con la vida constituye la vocacién comun de todos los
bautizados. Y en razén del mismo, a su servicio, para facilitar su
ejercicio, existe el ministerio ordenado, sacerdotal o presbiteral.

Se impone, por tanto, distinguir cuando hablamos sin
mas del ministro ordenado como el hombre de lo “sagrado”.
Hay una “sacralizacién” cuestionable, derivada de influencias
véterotestamentariasy de transponer a estos ministros prerrogativas
de un sacerdocio retenido por comun a las distintas religiones;
una sacralidad de ritualismo, de privilegio, de confinamiento, de
marginacion delavidareal. Y hay una sacralidad cristiana, resultado
de la comunicacion que Dios mismo hace de su propia santidad,
enraizada profundamente en lo humano, que no se circunscribe a
una vida separada ni refuerza el aislamiento, sino que se orienta a
la comunicacién y engloba el conjunto de la existencia encarnada,
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mundana e histérica. Es la sacralidad sacramental en sentido
cristiano. En esta segunda se inscribe el ministerio ordenado, cuya
sacramentalidad hace del mismo un servicio para la salvacion del
mundo.

Ahora bien, en relacion con la sacramentalidad del ministerio
ordenado nos encontramos no sélo con el rechazo o critica por
parte de la teologia protestante (en medio de las convergencias
que han traido los dialogos ecumeénicos), sino también con una
situacion ambivalente, segiin mi parecer, en el ambito de la Iglesia
catélica. De un lado, tanto en los documentos doctrinales, como
en la gran mayoria de las teologias del ministerio ordenado, como
en las convicciones creyentes de la mayor parte de los catélicos
se mantiene su sacramentalidad. De otro lado, sin embargo, no
pueden ignorarse las dificultades reales para transmitir y hacer
valer el sentido y el alcance de la comprension sacramental’s.

La cultura contemporanea esta marcada por criterios de
eficacia, objetividad y representacion democratica, que no facilitan
la comprension de un “ministerio” anclado en el “misterio de Dios”,
ni de una representacion “simbolica” correspondiente a la relacion
“todos — algunos” en el seno de la comunidad eclesial, ni de una
“Iglesia” que surge primeramente de la llamada y convocacion
(ekklesia) del mismo Dios. De ahi el obscurecimiento, critica o
rechazo mas o menos velado de la sacramentalidad en determinados
proyectos o practicas pastorales.

Hay incluso casos en que las propuestas funcionales, sociologicas
o psicologicas del ministerio llevan consigo una disolucion de
su comprension sacramental y, por tanto, de su consistencia

15 En la constatacion de estas dificultades intraeclesiales coincide también el re-
ciente trabajo de E. KELLER, Der Priester als Ikone Christi. Betrachtung zur sakra-
mentalen Christus-Reprdsentanz des apostolischen Amtes, en G. AUGUSTIN (ed.),
“Christus —Gottes schépferisches Wort”. FS Ch. Kardinal Schénborn, Freiburg i.B.
2010, 431-452: segun ¢€l, la sensibilidad de los creyentes para la comprensiéon
sacramental del ministerio eclesial esta desapareciendo (“ist am Schwinden”) y
del sacerdote se estiman mas las cualidades y talentos personales que no la
“sakramentale Qualifikation” (442).
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teologica'e. El ministerio ordenado vendria a ser en fin de cuentas
una “creacion” de la institucion eclesial para poder sobrevivir
como grupo organizado; de ahi su versatilidad constante y su
apertura permanente a configuraciones distintas, en razén de su
funcionalidad, interés o utilidad pastoral. Adaptabilidad y apertura
que quedarian obstaculizadas por la comprension del ministerio
como una realidad sacramental.

Se comprende, en consecuencia, la necesidad de repensar
el alcance de la sacramentalidad del orden'. Su afirmacion es
elemento integrante de la comprension catélica y forma parte de la
doctrina normativa, establecida de modo vinculante en Trento y en
el Vaticano II. Pero en la situacion actual no basta con recordar estos
datos. Se impone también redescubrir el verdadero significado de
la comprension sacramental para facilitar su aceptacion en el seno
de las comunidades cristianas y hacer valer el sentido teologico del
ministerio ordenado.

1.3. Diversidad de “modelos” ministeriales

Hablar de distintos “modelos” ministeriales esta justificado. Lo
confirman los diversos estudios sociolégicos y pastorales que se han

16 Quizas sea E. Drewermann quien mas lejos ha ido en el rechazo de la institucion
divina del ministerio. Segun él, la “llamada o vocacién divina” en nada se distin-
gue de la vocacién de cualquier poeta, pintor o musico (cf. Kleriker, 49). E1 motivo
ultimo de su origen se halla en las estructuras externas socio-religiosas y en las
necesidades internas de la naturaleza humana; el papel decisivo le corresponde-
ria a la comunidad postpascual, al contexto sociologico y a la psicologia humana.
Cf., D. GONNEAUD, Entre I’Evangile et le ministére, la psychanalyse?, NRTh 116
(1994) 321-339; J.I. GONZALEZ FAUS e.a., “Clérigos” en debate, Madrid 1996.

17 Cf. S. DEL CURA ELENA, La sacramentalidad del sacerdote y su espiritualidad,
en COMISION EPISCOPAL DEL CLERO, Congreso de Espiritualidad Sacerdotal,
Madrid 1989, 73-119; ID., La sacramentalidad del ministerio episcopal: sentido,
implicaciones y recepcion de la doctrina del Vaticano II (LG 21), en Teologia del
Sacerdocio 24, Burgos 2001, 11-73; ID., La realidad sacramental del diacona-
do en los desarrollos postconciliares, “Salmanticensis” 49 (2002) 247-287; G.
FERRARO, Presenza della liturgia e sacramentalita dell’ordinazione episcopale
nell’esortazione apostolica postsinodale “Pastores gregis”, Eph Lit 118 (2004) 143-
166; cf. también infra n.64.
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llevado a cabo en distintos contextos, p.e., en el ambito aleman®s,
italiano® y espanol®. Esta pluralidad de “modelos” ministeriales?
esta relacionada con diversos factores, desde los presupuestos
teolégicos y las comprensiones eclesiologicas, hasta las relaciones
con la sociedad y la cultura cambiante, el nimero de ministros
disponibles, o los condicionamientos personales y subjetivos.

Tales constataciones tienen importancia también para la
reflexion teologica, porque el ministerio ordenado no existe en
abstracto, sino encarnado en los distintos ministros concretos
que lo ejercen y lo viven. Y la referencia al sujeto concreto del
sacramento del orden permite descubrir como es la comprension
“vivida” o “traducida” personalmente por los diversos ministros en
el ejercicio del ministerio. E igualmente como este ministerio es
“percibido” comunitariamente por los distintos miembros de las
comunidades cristianas.

Ahora bien, los resultados de los estudios histéricos o los
datos sociologico-pastorales sobre una pluralidad de “modelos” no
bastan por si solos para determinar cual es el sentido teolégico del
ministerio ordenado, por muy util e incluso necesario que pueda
ser su conocimiento. Lo que de hecho se da, lo “factico”, no puede

18 Cf., PM. ZULEHNER, Priester im Modernisierungs-Stress. Forschungsbericht der
Studie Priester 2000, Ostfildern 2001; A. HENNERSPERGER, Ein ein(z)iges Pres-
byterium. Zur Personalentwicklung von Priestern. Amttheologisches Reflexionen zu
Daten der Studie Priester 2000, Ostfildern 2002; K. LENZ, Katholische Priester
in der individualisierten Gesellschaft, Konstanz 2009; Th. EGGENSPERGER,
Zwischen Verkldrung und Ernitichterung. Nachdenken tiber Priester und ihre Auf-
gaben, HK 64 (2010) 298-303; J. ROSER, Die Priesterfrage, “Christ in der Gegen-
wart” 62 (2010) 1-4.

19 F. GARELLI (a cura di), Sfide per la Chiesa del nuovo secolo. Indagine sul clero in
Italia, Bologna 2003. Desde otro punto de vista, el de un psiquiatra que se profesa
agnostico, pero que da muestras de una gran empatia, resulta interesante consta-
tar la valoracién que hace de las distintas figuras de sacerdotes con las cuales se
ha encontrado V. ANDREOLI, Preti. Viaggio fra gli uomini del sacro, Milano 2009.

20 Radiografia del clero secular espanol. Andlisis de la encuesta a los sacerdotes
diocesanos, Estella — Madrid 2007.

21 Como resultado de la encuesta realizada, P.M. ZULEHNER - A HENNERSPERGER,
“Sie gehen und werden nicht matt” (Jes 40,51). Priester in heutiger Kultur, Ostfildern
2001, 25-60, constatan una gran variedad de estilos presbiterales, distinguiendo
entre el “clérigo atemporal”, el “hombre de Dios abierto a su tiempo”, el “eclesiastico
cercano a su tiempo” y el “dirigente comunitario acomodado a su tiempo”.
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convertirse sin mas en lo “normativo” teolégicamente hablando. Es
una cuestion de metodologia teologica la que se halla en juego. Por
ello, a la hora de redescubrir la dimensién teolégica del ministerio
ordenado, los resultados provenientes de los estudios historicos o
los datos ofrecidos por los analisis sociolégicos y pastorales piden
ser discernidos a la luz de la revelacion, de la Tradicion eclesial y de
las convicciones creyentes. De este esclarecimiento que proporciona
la reflexion teologica estan necesitados los distintos “modelos”
ministeriales presentes hoy en las diversas comunidades cristianas.

No hay duda de que entre teologia del ministerio y praxis
ministeriales, entre hechos histéricos y articulacion teologica se
da una implicacién y una circularidad reciprocas, que conviene no
olvidar. Pero la acumulacion de datos historicos o sociolégicos no
bastan por si solos, como procedemiento, para percibir el sentido
teologico del ministerio ordenado®. Es necesario un esfuerzo ulterior
para individuar los elementos doctrinales de validez permanente
en medio de las variaciones de sus realizaciones histéricas, aun
reconociendo que lo uno y lo otro siempre va entrelazado en el
ejercicio concreto del ministerio.

Talesfuerzoresultaineludible, puesladiversidad de plasmaciones
pastorales no puede terminar diluyendo el ntucleo teolégico del
ministerio ordenado que se mantiene diacrénica y sincréonicamente
en la continuidad de la sucesion apostoélica; ni, a su vez, este ntcleo
es capaz de determinar por si solo, en una atemporalidad ficticia,
las diversas formas de su configuracion historica y de su ejercicio
concreto, tan variadas y plurales también hoy dia.

1.4. Surgimiento y articulacion de “ministerios laicales”

Desde el Vaticano II hasta nuestros dias han ido surgiendo
situaciones eclesiales, tendencias teologicas y propuestas pastorales

22 Seguin la opinién del Card. J.P. CORDES, Perché sacerdote? (infra n.52) 107s,
la investigacion llevada a cabo por P. ZULEHNER (supra n. 18 y n.21) se queda
corta porque no llega a tocar “il profilo di fede del sacerdote” ni a comprender las
raices profundas que desvelan la verdad tltima de la relevancia de Dios.
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que inciden directamente en la comprensién del ministerio
ordenado. Pero los desarrollos reales han ido no raramente en
una direccion distinta a la que se habia pronosticado (superaciéon
progresiva de la figura del ministro ordenado como el hombre de
los sacramentos), obligando sobre todo al presbitero concreto de
muchas iglesias locales a una concentracién prioritaria o casi
exclusiva en la dimension cultual-sacramental de su ministerio.

Ello va unido a la opcién pastoral de encomendar también
a laicos el ejercicio de verdaderos ministerios® en razéon del
sacerdocio comun del que todo bautizado participa*, una medida
de aplicacion desigual en las diversas iglesias locales. Por otra
parte, en algunos casos extremos, el papel otorgado a la comunidad
como canalizacién y criterio de los dones carismaticos (como el
ministerio) ha recibido una prioridad tan acentuada que se ha
obscurecido la misma precedencia de Cristo y del Espiritu respecto
a toda comunidad; en otros, se ha terminado por cuestionar la
misma distincion “esencial” (cf. LG 10) entre sacerdocio comun y
sacerdocio ministerial, reteniéndola como una rémora del pasado
que impediria responder adecuadamente a los nuevos desafios.

Entre ellos se halla la disminucién creciente de presbiteros
a lo largo de la etapa posconciliar en gran numero de iglesias.
Esto ha obligado a buscar soluciones pastorales de emergencia,
con grados distintos de intensidad segtn las diversas iglesias,
para poder atender a las diversas parroquias y comunidades

2% Hay una notable diversidad en la forma de denominar a estos laicos: agentes o
asistentes de pastoral, colaboradores o coordinadores pastorales, dirigentes de
comunidades, laicos en responsabilidad pastoral. Sobre el tema, cf.: A. BORRAS,
Les ministeres laics: fondements théologiques et figures canoniques, en ID. (dir.),
Des laiques en responsabilité pastorales? Accueillir de nouveaux ministeres, Paris
1998, 95-120; E. RINERE, Conciliar and Canonical Applications of ‘Ministry’ to the
Laity, The Jurist 47 (1987) 204-227; A. CATTANEO, Die Institutionalisierung pas-
toraler Dienste der Laien. Kritische Bemerkungen zu gegenwdrtigen Entwicklung,
AKKR 165 (1996) 56-79; los arts. de P. Tena, D. Borobio y S. Pie en Phase 224
(1998) 95-153; P. HUNERMANN (ed.), Und dennoch... Die rémische Instruktion
tiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der Priester. Klarstellungen - Kritik - Ermu-
tigungen, Freiburg 1998 (aqui bibl. ulterior).

24 Cf. M. KLOCKENER - K. RICHTER (eds.), Wie weit trdgt das gemeinsame Priester-
tum? Zur aktuellen Debatte um die Stellung von Laien in der Liturgie, QD 171,
Freiburg 1998; cf. rec. en MD 215 (1998) 141-169.
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cristianas. Y algunos resultados estan a la vista: asignacién a un
mismo presbitero de un numero cada vez mayor de parroquias
por la imposibilidad frecuente de encontrar quién sustituya a los
parrocos que desaparecen o se jubilan; encomienda a diaconos o a
personas no ordenadas (religiosos y laicos) de tareas parroquiales
o de ministerios y funciones retenidas hasta no hace mucho como
propias de los presbiteros?.

Tales desarrollos son al mismo tiempo origen y ratificacion de
una disociaciéon, al menos factica, entre las tareas de presidencia,
direccion o responsabilidad ultima de la comunidad parroquial
(la mision de la cura pastoralis) y los ministerios de la presidencia
litargica. Enunadoble variacion: a) la figura del presbitero, convertido
en moderador Ultimo de distintas comunidades (parroquiales), en
las que su papel principal (o exclusivo) se reduce a celebrar los
sacramentos para los que se requiere necesariamente la ordenacion
sacramental (eucaristia, penitencia y uncién de enfermos), dejando
todas las demas tareas a otros miembros de la comunidad cristiana;
b) la figura de laicos (o religiosos), que de hecho funcionan como
cuasi-parrocos (por el conjunto de tareas ministeriales que asumen)
o que acompanan todo el proceso de preparacion para celebraciones
sacramentales (bautismo, matrimonio, penitencia, eucaristia,
unciéon de enfermos), pero que no pueden presidir el momento
culminante de todo el itinerario seguido.

Como reflejo y sancion de estos desarrollos puede retenerse el
caso limite admitido en el CIC de 1983. Se trata de las posibilidades
abiertas en su c. 517.2: el obispo diocesano tiene competencia para
conceder una “participacion en el ejercicio de la cura pastoral de la
parroquia” a diaconos y a laicos que no hayan recibido previamente
el orden sacerdotal. La posibilidad hubiera sido impensable en el
CIC de 1917; va, por tanto, mas alla del derecho hasta entonces
vigente. Pensado en un principio para iglesias del tercer mundo,
donde la escasez de sacerdotes era un problema habitual, el
canon ha encontrado aplicacion también en iglesias europeas y
occidentales, si bien en una medida por ahora relativa.

25 Datos precisos pueden verse en la publicacion anual del Annuarium Statisticum
Ecclesiae, Citta del Vaticano por parte de la Secretaria Status.
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La innovaciéon del c. 517.2 respecto al pasado es valorada de
manera desigual por quienes lo hacen desde una perspectiva
canénica (en general bastante criticos con los nuevos desarrollos)
y por quienes lo hacen desde una perspectiva pastoral, en sintonia
con las nuevas situaciones de la mision y de la evangelizacion (éstos
lo consideran como una gran oportunidad para revitalizar y renovar
el estilo de dirigir las comunidades cristianas)®*. Permanece, en
cualquier caso, como una solucién de emergencia, impuesta por
las necesidades. Pero si esta situacion se convirtiera en normal,
entonces habria que plantearse una nueva configuracion de la
estructura ministerial, que afectaria tanto al ministro ordenado
como al laico.

El ¢ 517.2 representa un caso limite, atin poco frecuente, que
hace aflorar preguntas relativas tanto a la identidad y ubicacion
eclesial de los ministros ordenados como a la de los ministerios
laicales. Pues la disociaciéon no es solamente factica, sino que incide
en la misma reflexion teolégica doctrinal, donde no todos valoran
igualmente las modificaciones en curso.

Asi, unos consideran este desgajamiento como la expresion
practica y la legitimacion pastoral de wun malentendido
teolégico, que deberia ser corregido cuanto antes. Lo exigiria
el restablecimiento de la unidad entre las distintas tareas del
ministerio ordenado (munus sanctificandi, regendi et docendi),
tal como ha sido mantenida en la tradicion eclesial y teolégica?

26 Cf: H. HEINEMANN, Sonderformen der Pfarrgemeindeorganisation gemdss c. 517.
Eine kritische Anfrage, AKKR 163 (1994) 337-350; B. A. CUSACK - T. G. SUL-
LIVAN, Pastoral Care in Parishes Without a Pastor. Applications of Canon 517.2,
Washington 1995; St. HAERING, Die Austibung pfarrlicher Hirtensorge durch Dia-
kone und Laien, AKKR 165 (1996) 353-372; R. TORFS, La position délicate des
animateurs pastoraux dans le cadre du canon 517.2, en A. BORRAS (dir.), Des
laics en responsabilité pastorale? Accueillir de nouveaux ministéres, Paris 1998,
147-154; H. PROVOST, Temporary Replacements or New Forms of Ministry: Lay
Persons with Pastoral Care of Parishes, en R. TORFS (ed.), In diversitate unitas,
Louvain 1997, 63ss; A. GAUTHIER, L’affidamento della parrocchia ad un grupo di
sacerdoti in solidum o a fedeli non sacerdoti nonché ad un Istituto religioso, en La
parrocchia, Citta del Vaticano 1997, 44-56.

Cf. K. KOCH, Der Zusammenhang von Gemeindeleitung und liturgischen Leitungs-
dienst. Ein ekklesiologischer Beitrag, en M. KLOCKENER - Kl. RICHTER (eds.),
Wie weit tréigt..., o.c. , 65-85.

27
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(palabra, sacramentos, celebraciéon eucaristica, vida comunitaria,
conocimiento reciproco entre pastor y fieles). Por consiguiente,
quienes de hecho ejercen por necesidades pastorales tareas
propias del ministerio ordenado deberian terminar recibiendo
la ordenacién sacramental, aunque ello llevara consigo una
modificacion de las condiciones de acceso a este ministerio®.

Otros, sin embargo, retienen inadecuado contemplar con estas
preocupaciones de malentendidos teérico-practicos el conjunto de
los desarrollos en curso. Su recepcion en el mismo ordenamiento
juridico, litargico y pastoral de la etapa posconciliar no sélo estaria
plenamente justificado, sino que seria el resultado de mantenerse a
la escucha del posible soplo del Espiritu en las nuevas situaciones.
Estas representarian una oportunidad igualmente nueva para
repensar la estructuracion del conjunto de los ministerios en la
iglesia, con el fin de que el ministerio ordenado se adecte a las
nuevas necesidades, superando privilegios o enclaustramientos
clericales, y se reconozca un mayor peso e importancia a la mayoria
de los bautizados, denominados (impropiamente, segin algunos)
“laicos”.

En este contexto se han de colocar algunas indicaciones hechas
por tres Instrucciones recientes: la Instruccion interdicasterial
Ecclesiae de mysterio (15.8.1997) sobre la colaboracion de los
fieles laicos en el ministerio de los sacerdotes; la Instruccion El
presbitero, pastor y guia de la comunidad parroquial (4.8.2002),
de la Congregaciéon para el Clero; la Instruccion Redemptionis
sacramentum (25.3.2004), de la Congregacion para el Culto divino,
sobre cosas que deben observarse o evitarse en relacion con la
Eucaristia.

28 En este sentido, cf. U.A. MOBS, Das kirchliche Amt bei K. Rahner. Eine Untersu-
chung der Amtsstufen und ihrer Ausgestaltung, Paderborn 1992.

2% Sobre la cuestion, cf. recientemente, entre otros, los diversos trabajos inclui-
dos en G. KRAUS (ed.), Wozu noch Laien? Fiir das Miteinander in der Kirche,
Frankfurt a.M. 2001 y en S. DEMEL (ed.), Mehr als nur Nichtkleriker: Laien in der
katholischen Kirche, Regensburg 2001.
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2. ORDENAMIENTO RECIPROCO SEGUN LUMEN GENTIUM 10

En la situacion presente, de la que hemos destacado algunos
factores relevantes, se trata de articular el ordenamiento reciproco
entre sacerdocio comun y ministerio ordenado, sin perder de vista
que, en esta exposiciéon, el ministerio ordenado es el centro de
nuestro interés®. Y, para dicho ordenamiento, tiene importancia
fundamental el texto de LG 10, que sera el hilo conductor de esta
segunda parte.

2.1. El texto de Lumen Gentium 10

En los numeros 10-12 de LG se describe al Pueblo de Dios
en su conjunto siguiendo el esquema de una triple dimensién.
La condicion “real” es simplemente afirmada al comienzo del
n° 10 (asegurando que Cristo hizo a su nuevo pueblo “reino de
sacerdotes para Dios, su Padre”, en referencia a Ap 1, 6 y 5,
9-10), sin ninguna precisién ulterior. A continuaciéon se expone
ampliamente la condicion “sacerdotal” de todos los bautizados en
el n° 10, precisando su ejercicio a lo largo del n°® 11. De la condicién
“profética” trata explicitamente el n°® 12, dedicado al sentido de la fe
y a los carismas en el Pueblo de Dios®

El n° 10, el mas directamente relacionado con el tema de esta
exposicion, se estructura en dos paragrafos. En el primero se describe
la relacion entre el Sumo Sacerdote, Jesucristo, y el nuevo pueblo
de sacerdotes, recurriendo a los textos biblicos como inspiracién y

30 Por ello, abordamos aqui la cuestion del sacerdocio comun en la medida en que
el ministerio ordenado radica en €l como su presupuesto y se orienta hacia su
servicio en las funciones ministeriales. Seria también cuestion de tener en cuen-
ta la opinion de D. VITALI, Sacerdozio (supra n.l), quien en su reciente trabajo
reprocha a una cierta teologia haber contribuido al abandono del interés por el
sacerdocio comun al haber privilegiado un discurso polémico sobre la alternati-
va entre pueblo de Dios y jerarquia, carisma e instituciéon. También en este caso
se habria olvidado que el ministerio ordenado se halla inserto en el sacerdocio
comun.

31 Sobre Lumen gentium cf. el comentario de P. HUNERMANN en ID. — B. J. HILBE-
RATH (eds.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Kon-
zil, vol. 2, Freiburg i.B. 2004, 263-583 (374-389); alli tambien bibl. ulterior.
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fundamento, mediante un simple reenvio a los mismos. Igualmente
se utilizan términos provenientes del ambito cultual (pontifice,
sacerdote, consagracion, ofrenda, hostias vivas), pero sometidos
aqui a una espiritualizacion, personalizaciéon y ampliacién, ya que
se trata de todas las obras de quien es cristiano. En realidad, todo
lo que en este primer parrafo se dice esta ya incluido en los textos
biblicos de 1Ped y Rom que se citan, excepto la vinculacién explicita
con el bautismo, que representa un complemento propio del texto
conciliar=,

En el paragrafo segundo es donde se aborda la relacion y
diferencia entre sacerdocio comun y sacerdocio ministerial. Vale la
pena citar el texto en su tenor original:

“Sacerdotium autem commune fidelium et sacerdotium ministeriale
seu hierarchicum, licet essentia et non gradu tantum differant, ad invicem
tamen ordinantur; unum enim et alterum suo peculiari modo de uno Christi
sacerdotio participant. Sacerdos quidem ministerialis, potestate sacra qua
gaudet, populum sacerdotalem efformat ac regit, sacrificium eucharisticum
in persona Christi conficit illudque nomine totius populi Deo offert; fideles
vero, vi regalis sui sacerdotii, in oblationem Eucharistiae concurrunt,
illudque in sacramentis suscipiendis, in oratione et gratiarum actione,
testimonio vitae sanctae, abnegatione et actuosa caritate exercent”.%?

32 “Cristo Senor, Pontifice tomado de entre los hombres (cf. Hebr., 5,1-5), a su nuevo
pueblo “lo hizo Reino de sacerdotes para Dios, su Padre” (cf. Ap., 1,6; 5,9-10).
Los bautizados son consagrados como casa espiritual y sacerdocio santo por la
regeneracion y por la uncion del Espiritu Santo, para que por medio de todas las
obras del hombre cristiano ofrezcan sacrificios espirituales y anuncien las mara-
villas de quien los llam6 de las tinieblas a la luz admirable (cf. 1Pe., 2,4-10). Por
ello, todos los discipulos de Cristo, perseverando en la oracién y alabanza a Dios
(cf. Act., 2,42.47), han de ofrecerse a si mismos como hostia viva, santa y grata a
Dios (cf. Rom., 12,1), han de dar testimonio de Cristo en todo lugar, y a quien se
la pidiere, han de dar también razén de la esperanza que tienen en la vida eterna
(cf. 1Pe., 3,15)”, LG 10,1.

“El sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio ministerial o jerdarquico se ordena
el uno para el otro, aunque cada cual participa de forma peculiar del sacerdocio de
Cristo. Su diferencia es esencial no solo gradual. Porque el sacerdocio ministerial,
en virtud de la sagrada potestad que posee, modela y dirige al pueblo sacerdotal,
efectiia el sacrificio eucaristico en la persona de Cristo ofreciéndolo a Dios en nom-
bre de todo el pueblo: los fieles, en cambio, en virtud del sacerdocio real, participan
en la oblacion de la eucaristia, en la oracion y accién de gracias, con el testimonio
de una vida santa, con la abnegacion y caridad operante”, LG 10,2.

33
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En la exposicion se dan tres pasos marcados por tres
conjunciones, licet (aunque) para afirmar concesivamente que entre
sacerdocio comun y ministerial se da una diferencia de esencia y
no de grado, tamen (sin embargo) para establecer como afirmacion
central su ordenamiento reciproco, enim (pues) para explicar las
dos afirmaciones previas recurriendo al modo peculiar en que uno
y otro participan del Ginico sacerdocio de Jesucristo. En razén de
esta participacion distinta se fundamenta también la diversidad de
actuaciones, la del “sacerdote ministerial” es una actuacion “en la
persona de Cristo” (in persona Christi), la del “pueblo sacerdotal” lo
es “en virtud del sacerdocio real” (vi regalis sacerdotii).

Lo que se quiere afirmar directamente en LG 10,2 es el
ordenamiento reciproco entre sacerdocio comun y sacerdocio
ministerial*. Sin embargo, el uso de las conjunciones “licet’
(aplicada a la diferencia esencial) y “tamen” (para corroborar su
ordenamiento) pone de manifiesto una cierta tension textual
entre lo comtn y lo ministerial, entre la diferencia especifica y
el ordenamiento reciproco. Por otro lado, la afirmacion de una
diferencia esencial y no gradual (essentia, non gradu tantum),
cualitativa (realidad distinta) y no cuantitativa (gradualidad de mas
y menos, de inferior y superior ), plantea la pregunta por el uso de
un mismo sustantivo, “sacerdocio”, para designar dos realidades
esencialmente distintas recurriendo a los adjetivos “comun” y
“ministerial”. ¢Coémo entender, en consecuencia, la férmulacion
conciliar de LG 10, 2 de tal forma que pueda descubrirse en ella el

3% Sobre esta relacion en LG 10, Sacerdocio ministerial y laical, Teologia del sacer-
docio 2, Burgos 1970; cf.: B. J. HILBERATH, Das Verhdltnis von gemeinsamen
und amtlichen Priestertum in der Perspektive von Lumen gentium 10, TrThZ 94
(1985) 311- 326; ID., Thesen zum Verhdltnis von Gemeinsamen Priestertum und
dem durch Ordination tibertragenen priesterlichen Dienst, en Ch. BOTTINGER
- H. FILSER (eds.), Kircheneinheit und Weltverantwortung, FS P. Neuner, Re-
gensburg 2006, 181-194; P. J. DRILLING, Common and Ministerial Priesthood:
Lumen Genitum, Article Ten, IrThQ 53 (1987) 81-99; M. MICHALSKI, The rela-
tionship between the universal priesthood of the baptized and the ministerial
priesthood of the ordained in Vatican II and in subsequent theology : understand-
ing “essentia et non gradu tantum”, Lumen gentium no. 10, Lewiston - Queen-
ston — Lampeter, 1996; H. RIKHOF, Das gemeinsame Priestertum der Gldubigen
und das Priestertum des Dienstes. Wie liest man Lumen Gentium 10?2, ThPQ 155
(2007) 79-89.
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sentido del ministerio ordenado? Para responder a esta pregunta
es necesario recordar el uso de la formula en la época anterior al
Vaticano Il y en su proceso redaccional.

2.2. Precedentes y sentido de la formula conciliar

El texto de LG 10,2 remite en nota a una alocucion de Pio XII,
Magnificate Dominum (2.11.54), en la cual se halla ya la afirmacion
sobre la diferencia esencial y no gradual, pero en un orden distinto
(non gradu tantum sed etiam essentia) al seguido por LG 10,2.
También aqui conviene tener delante el texto original:

“Ceteroquin negari vel in dubium vocari non debet fideles
quoddam habere “sacerdotium” neque hoc parvi aestimare vel
deprimere licet... At quaecumque est huius honorifici tituli et rei vera
plenaque significatio, firmiter tenendum est, commune hoc omnium
christifidelium, altum utique et arcanum “sacerdotium” non gradu
tantum, sed etiam essentia differe a sacerdotio proprie vereque
dicto, quod positum est in potestate perpetrandi cum persona Summi
Sacerdotis Christi geratur, ipsius Christi sacrificium”™s.

Diversas cosas llaman la atencién en este texto. Pio XII subraya
con fuerza (rechazando que pueda negarse, cuestionarse o
subestimarse) el hecho de que todos los fieles poseen un sacerdocio
y que este sacerdocio no es solamente un titulo de honor, sino
también una realidad verdadera (honorifici tituli et rei vera plenaque
significatio). Sin embargo, en un tono que presupone cierto
transfondo de polémica (firmiter tenendum est) aparece colocado
entre comillas el término de “sacerdotium” las dos veces en que

35 Cf., AAS 46 (1954) 669. En el texto anterior de la enciclica Mediator Dei (1947),
también citada en la nota de LG 10, Pio XII explicaba en qué sentido todo el
pueblo de bautizados “ofrece” el sacrificio eucaristico, pero atin no aparece la
expresion de “sacerdocio comun” y se afirma que el bautizado participa en su
propia condicion del sacerdocio de Cristo: “Baptismatis enim lavacro generali ti-
tulo christiani in Mystico Corpore membra efficiuntur Christi sacerdotis, et ‘cha-
ractere’ qui eorum in animo quasi insculpitur, ad cultum divinum deputantur;
atque adeo ipsius Christi sacerdotium pro sua conditione participant”, AAS 30
(1947) 555.
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es aplicado al sacerdocio comun de todos los fieles cristianos,
acompanado ademas de algunas precisiones: se trata de un “cierto
sacerdocio” (quoddam sacerdotium), cuyo significado verdadero y
pleno (quaecumque est vera plenaque significatio) se ha de descubrir
teniendo en cuenta que el sacerdocio propia y verdaderamente
dicho es el sacerdocio dotado con la potestad de llevar a cabo el
sacrificio del mismo Cristo (sacerdotio proprie vereque dicto, quod
positum est in potestate perpetrandi cum persona Summi Sacerdotis
Christi geratur, ipsius Christi sacrificium). E.d., segiin el texto de Pio
XII, sacerdotes en sentido propio son los ordenados, el sacerdocio
comun lo seria en sentido impropio (por ello el término “sacerdotium”
aparece entrecomillado). El sacerdocio de los ordenados constituye
asi el punto de partida y la norma de referencia para el discurso
sobre el sacerdocio comun de todos los fieles

La férmula técnica que expresa la diferencia (non gradu tantum,
sed etiam essentia differe) se ha de explicar probablemente
desde la eclesiologia apologética que domind hasta el Vaticano
II. En algunos ejemplos ilustrativos® se acude a la imagen de la
silueta y de la sombra para esclarecer la relacion entre sacerdocio
ministerial (silueta) y comun (sombra), que podria hallarse tras
el entrecomillado del término “sacerdocio” aplicado a los fieles y
su consideracion como “impropio”. En esta misma eclesiologia se
utilizan también los términos de sacerdocio “general” y “especial”,
terminologia que finalmente no fue empleada en la redaccion Gltima
de LG 10, donde se habla de sacerdocio “comuUn” y “ministerial”.

De otro lado, para el tema de nuestra exposicién tiene gran
importancia la decision tomada en el proceso redaccional de LG:
dividir el capitulo sobre los laicos, ubicando una parte del mismo

3¢ Cf., J. WETZER - B. WELTE Kirchenlexikon 8 (1852) 757s (art. de Kossig); tomo
estos datos de H. RIKHOF, Das gemeinsame (supra n.4) 84s.

37 Se habla de “allgemeines” y “besonderes” Priestertum, expresion preferida por la
tradicion teologica protestante. En algunas traducciones actuales de LG 10 se si-
gue utilizando la terminologia de “universal” y “especial”. Lo cual supone olvidar
el proceso de redaccion de LG: en el I esquema (nov.1962) y en las dos versiones
del IT esquema (feb.abr.1963) se utilizaba tanto en el titulo como en el texto la ex-
presion de “sacerdotium universale”; en las dos versiones del III esquema (marz.
jul.1964) se utiliza la de “sacerdotium commune”, cf. F. GIL HELLIN (ed.), Consti-
tutio (infra n.9).
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en el capitulo II relativo al Pueblo de Dios, antes del capitulo III
sobre la jerarquia. Con ello, la parte relativa al sacerdocio comun y
la férmula de una diferencia esencial y no gradual dejan de estar en
el capitulo relativo a los laicos y pasan a integrarse en el capitulo II
sobre el Pueblo de Dios.

Pero el cambio de lugar implica también una modificacion
de contenido. Hasta entonces, tal como lo corroboran los textos
pontificios citados en las notas de LG 10 (que hablan de “oblacion”
como algo propio de los laicos y de “consagracion” como algo
especifico de los sacerdotes)®, la situacion era la siguiente: cuando
se hablaba de “sacerdocio comun” se trataba del sacerdocio de los
laicos en contraposicion al sacerdocio de los ordenados, ya que
ambos representaban grupos distintos y separados en el interior de
la Iglesia. Con el cambio de lugar y la modificacion del texto final el
sacerdocio comun engloba a todos los fieles cristianos (christifideles),
e.d., los sacerdotes ordenados siguen participando del sacerdocio
comun en su condicion de fieles bautizados y, en contrapartida, el
sacerdocio ministerial deja de ser la norma de referencia prioritaria
en la articulacion de todo el discurso sacerdotal.

El proceso para llegar hasta el texto final no fue facil. Pues
algunos padres conciliares pensaban que la doctrina de un
sacerdocio “universal” todavia no estaba madura®; otros insistian
en que este sacerdocio debia seguir siendo considerado “impropio”
o “metaférico™; otros admitian el sacerdocio universal, pero
preferian denominaciones distintas como “espiritual”, “comun”,

38 Cf., PIO XI, “Miserentissimus noster’, AAS 20 (1928) 171s; PIO XII, “Mediator Dei’,
AAS 39 (1947) 555s: la oblatio como propia de los laicos, la consecratio como pro-
pia de los sacerdotes.

39 «... postulat ut prudenter procedatur, quia doctrina haec nondum est matura;
quia distinctio inter utrumque sacerdotium apud orientales non habetur, et quia
porta aperienda non est ingerentiae laicorum in rebus quae ad solam hierar-
chiam pertinent. Respondetur doctrinam iam maturari et in Encyclica Mediator
Dei exhiberi...”, F. GIL HELLIN (ed.), Constitutio Dogmatica de Ecclesia Lumen
Gentium (Synopsis), Citta del Vaticano 1995, 82.

40« . postulant ut declaretur sacerdotium universale esse improprium. Pro parte
consideratur ut proprium, sed analogicum. Quaestio tamen non videtur hic diri-
menda... Scribatur: De sacerdotio communi, seu methaphorico, seu regali, seu
laudatorio. Resp.: Stet textus”, ib., 82s.
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“incoativo”, un “cierto sacerdocio”™!; respecto a la expresién de
sacerdocio “ministerial” algunos preferian que fuera sustituido por
“sacramental” o “representativo”?, otros finalmente insistian en
que se tratara en primer lugar del sacerdocio “propio” que seria
el “ministerial”=. Puede percibirse asi la pervivencia que tenia en
bastantes padres conciliares la comprension teologica recogida en
la alocucion de Pio XII (1954) previamente citada.

Las distintas enmiendas que se presentaron fueron rechazadas
porque el sacerdocio comUn no era apreciado de modo positivo
en si mismo, sino que aparecia como algo derivado, secundario
y restringido. Al final se optdé por la expresion que distinguia
entre sacerdocio “comun” y sacerdocio “ministerial o jerarquico”,
manteniendo una diferencia entre ambos esencial y no gradual
(essentia et non gradu tantum)* y aceptando como correcta la
expresion en que se introducian las conjunciones licet (aunque),
tamen (sin embargo) y enim (pues)®*, que anteriormente he

4

“Plures, etsi libenter agnoscentes sacerdotium universale, postulant ut alio nom-
ine indicetur: a) Dicatur spirituale... At etiam sacerdotium hierarchicum est spir-
ituale... b) Dicatur commune, ad vitandam ambiguitatem... c¢) Dicatur inchoati-

vum, quia datur per baptismum quo inchoatur, dum per Ordinem perficitur... d)

Vel dicatur simpliciter quoddam sacerdotium... Placuit Commissioni doctrinali, ut

diceretur: ‘Commune”, ib., 82.

42 “1. Nominetur sacramentale... At etiam sacerdotium commune est sacramentale,
quia introducitur per baptismum. Vox “ministeriale” optime munus huius sacer-
dotii exprimit. 2. Dicatur repraesentativum, non ut hoc nomen adhibeatur, sed ut
indoles muneris exhibeatur... De facto minister Deum coram fidelibus, et fideles
coram Deo repraesentat”, ib. 82.

4 “Agatur imprimis de sacerdotio proprii nominis seu ministeriali. Resp.: De sacerdotio
ministeriali satis providetur... Non est ratio cur hoc loco de ministris in specie agatur,
quia totum caput agit de illis rebus quae ad Populum Dei in genere spectant”, ib. 85.

4 A la formula final se lleg6 después de ir modificando las anteriores, de modo que
el ordenamiento reciproco fuera la afirmacién principal (tamen) y la diferencia
quedara incluida en una frase concesiva (licet). Las formulaciones previas fue-
ron: “non gradu tantum, sed essentia” (Esquema I), “essentialiter et non gradu
tantum” (II), “essentia enim et non gradu tantum” (III), “essentia et non gradu
tantum” (LG 10); cf., B. J. HILBERATH, Thesen (supra n.4) 188s.

4 El texto del esquema III, previo a la aprobacion tultima, decia asi: “Sacerdotium

autem commune fidelium et sacerdotium ministeriale seu hierarchicum ad invi-

cem ordinantur; unum vero et alterum suo peculiari modo de uno Christi sacer-
dotio participant. Essentia enim et non gradu tantum inter se differunt”. Ante
la propuesta que finalmente sera aprobada (supra n.3), se reacciona asi: “Resp.:

Haec correctio stylistica placet’, cf., F. GIL HELLIN (ed.), Constitutio (supra n.9) 85.
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resaltado. Pero no puede decirse que con ello desapareciesen por
completo todas las tensiones*. Dicha diferencia esencial y no
gradual encajaba bien en una contraposicion dentro de la Iglesia
entre una parte de sus miembros (los ministros ordenados para
los que valdria el sacerdocio en sentido “propio”) y otra parte mas
numerosa de estos fieles (los laicos a los que se les podria atribuir
un sacerdocio comun en sentido “impropio”).

Cuando la distinciéon no es asi, sino que se establece entre la
totalidad de los miembros bautizados del Pueblo de Dios (a todos
los cuales se aplica la categoria englobante de “sacerdocio comun”)
y una parte minoritaria de estos mismos miembros bautizados (los
ministros también sacramentalmente ordenados para los que vale
la categoria de “sacerdocio ministerial o jerarquico”), entonces se
hace mas dificil explicar el alcance de una diferencia “esencial” y
no so6lo “gradual”. Mas aun cuando se trata en ambos casos de
participacion en el Unico sacerdocio de Jesucristo. ¢Cual es el
alcance de una diferencia “esencial” (essentia) que corresponde al
hecho de la participacion “peculiar” (suo peculiari modo) de ambos
en “un solo” sacerdocio (uno Christi sacerdotio)? La respuesta no
puede ser otra sino la realidad sacramental del ministerio ordenado,
e.d., se trata de la diferencia entre bautismo y orden en cuanto
sacramentos distintos.

A partir del Vaticano II el ordenamiento reciproco y la afirmacion
de una diferencia “esencial” y no sélo “gradual” entre sacerdocio
comun y sacerdocio ministerial se han convertido en elementos fijos
del magisterio posterior, baste recordar la exhortacion Christifideles
laici*” de Juan Pablo II, el nuevo Catecismo de la Iglesia Catdlica* o la

4 Cf.,, M. KEHL, La Iglesia, eclesiologia catélica, Salamaca 1996, 94ss; S. PIE-
NINOT, Eclesiologia. La sacramentalidad de la comunidad cristiana, Salamanca
2007, 309-315.

47« ..participationem quandam in sacerdotio Iesu Christi, quae alia atque diversa
est, non gradu tantum sed essentia”, n® 22.

48« .. differunt tamen essentia, quamquam « ad invicem [...] ordinantur ». Quonam
sensu? Dum commune fidelium sacerdotium in rem deducitur per incremen-
tum gratiae baptismalis, vitae fidei, spei et caritatis, vitae secundum Spiritum,
sacerdotium ministeriale in servitium est sacerdotii communis, ad incrementum
gratiae baptismalis omnium christianorum refertur”, CEC n° 1547.
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exhortacion postsinodal Pastores dabo vobis*. Forman parte, pues,
de la comprension catélica y son objeto obligado de comentario
expositivo siempre que se aborda la relacién entre sacerdocio
comun y sacerdocio ministerial®.

2.3. Insercion del ministerio ordenado en el sacerdocio comiin

Teniendo en cuenta el alcance de LG 10 se ha de recordar que
el ministro ordenado es en primer lugar un bautizado, lo cual
constituye sin duda una obviedad. Sin embargo, vale la pena no
s6lo recordarlo, sino también hacerlo valer en la comprension, en
el ejercicio y en la vivencia del ministerio ordenado, de tal forma
que la comUn dignidad, vocacion e igualdad no queden olvidadas o
practicamente anuladass:.

Todavia en algunos proyectos del decreto PO discutidos en las
sesiones conciliares del Vaticano II se tomaba como punto de partida
un texto del Vaticano I, que no lleg6 a ser aprobado, en el cual
se hablaba de una “comunidad de desiguales”. Esta perspectiva
queda abandonada y se opta por resaltar primero los aspectos

49 “Sacerdotium ministeriale quod per Ordinis sacramentum confertur et illud com-
mune seu «regale» christifidelium sacerdotium, inter sese non gradu tantum sed
essentialiter diversum ad invicem tamen coordinantur, cum utrumque - licet
aliud alia forma — ab uno Christi sacerdotio proveniat”, PDV n° 17.

50 Ademas de la bibliografia citada (supra n.4), cf.: D. COFFEY, The Common and
the Ordained Priesthood, ThSt 58 (1997) 209-236; L. SCHEFFCZYK, Das Alige-
meine Priestertum als theologischer Ort der Laien in der Kirche, “Studia Missiona-
lia” 49 (2000) 55-82; R. BLAZQUEZ, Sacerdocio comun y sacerdocio ministerial en
la misién de la Iglesia, “Ius Canonicum” 84 (2002) 469-490; E. P. HAHNENBERG,
The Ministerial Priesthood and Liturgical Anamnesis in the Thought of E. J. Kilmar-
tin, ThSt 66 (2005) 253-278; N. H. MINNICH, The Priesthood of All Believers at
the Council of Trent, “The Jurist” 67 (2007) 341-363; J.M. HENNAUX, Le rapport
intrinseque du sacerdoce ministériel et du sacerdoce commun des fideles, NRTh
131 (2009) 211-224.

51 La obra reciente de B. D. DE LA SOUJEOLE, Prétre du Seigneur dans son Eglise.
Quelques requétes actuelles de spiritualité sacerdotale, Paris 2009 se caracteriza
por una insistencia especial sobre la importancia del bautismo en la vida del sa-
cerdote, hasta el punto de que en la 2* ed. se ha sentido obligado a introducir un
anexo (257-263) sobre la diferencia “esencial” y no sélo “gradual”; cf., B. XIBAUT,
Année Sacerdotale. Quatre livres. Prétre(s) du Seigneur et prétre(s) dans I’Eglise,
“Esprit et Vie” 220 (2010) 23-30.
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comunes que no los diferenciadores. Con ello, la participacion de
todos en el sacerdocio comun adquiere una prioridad neta frente
a cualquier distincién o diferencias. Y sera precisamente en el
interior de esa misma dignidad de todos los miembros del Pueblo
de Dios donde se ubique el ministerio ordenado como elemento
constitutivo e irrenunciable al servicio de la misiéon comuin de todos
los bautizados.

Esta modificacion del punto de partida y de la perspectiva es
claramente perceptible en la constitucién LG. Ya en la estructura
misma (haciendo que el capitulo sobre el Pueblo de Dios preceda al
relativo a la jeraraquia) y en lo que explicitamente afirma LG 10,1
sobre el sacerdocio comun de todos los fielesss. Pero especialmente
en LG 32, donde, exponiendo la unidad en la diversidad, recuerda
con insistencia que para todos los bautizados hay una dignidad,
gracia y vocacion que son comunes (communis dignitas, communis
filiorum gratia, communis ad perfectionem vocatio), que supera
cualquier desigualdad de tipo étnico, social o sexual (cf. Gal 3,
28) v que fundamenta una verdadera igualdad entre todos (vera
aequalitas) en lo referente a la dignidad y a la mision comun de
todos los fieles™.

El relieve que el Vaticano II otorga a la comtn dignidad de todos
los bautizados como algo previo a cualquier distincion aparece
también en el mismo decreto PO, cuya elaboracion se llevd a
cabo en estrecha relacién con los debates conciliares en torno a

52 Para la historia del decreto PO, los diversos proyectos y la prioridad dada a la mi-
sion de la Iglesia en su conjunto, cf. los analisis de P. J. CORDES, Sendung zum
Dienst. Exegetisch-historische und systematische Studien zum Konzilsdekret “Vom
Dienst und Leben der Priester”, Frankfurt a.M. 1972; recientemente, ID., Perché
sacerdote? Risposte attuali con Benedetto XVI, Cinisello Balsamo (M) 2010.

53 Cf. supra n.32.

54 “El] pueblo elegido de Dios es uno: “Un Sefior, una fe, un bautismo” (Ef 4,5); co-
mun la dignidad de los miembros por su regeneracién en Cristo, gracia comun de
hijos, comun vocacion a la perfeccién, una salvacién, una esperanza y una indi-
visa caridad. Ante Cristo y ante la Iglesia no existe desigualdad alguna en razén
de estirpe o nacimiento, condicion social o sexo, porque “no hay judio ni griego,
no hay siervo ni libre, no hay varén ni mujer. Pues todos vosotros sois “uno” en
Cristo Jesus” (Gal 3,28; cf. Col 3,11)... se da una verdadera igualdad entre todos
en lo referente a la dignidad y a la accién comun de todos los fieles para la edifi-
cacion del Cuerpo de Cristo”, LG 32.
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la constitucién sobre la Iglesiass. Los numeros de PO 2-3 son un
esclarecimiento ulterior de la relaciéon entre sacerdocio comun
y sacerdocio ministerial afirmada en LG 10. Asi resulta que PO
2 inicia su exposicion recordando que de la unciéon del Espiritu
Santo y de sus dones, asi como de la misién de Cristo participan
todos los miembros de la Iglesia®. Al exponer mas adelante (PO 3) la
condicion de los presbiteros en el mundo se recuerdan los vinculos
de “fraternidad” que los une a todos los demas hermanos®, que su
segregacion para el evangelio acontece “en el seno del pueblo de
Dios”, que no pueden permanecer ajenos a las condiciones de vida
de los demas y que han de vivir en este mundo entre los hombres?.

55 Sobre PO, ademas de P. J.CORDES, Sendung (supra n.52), cf.: Los Presbiteros.
A los diez arios de “Presbyterorum ordinis”, Teologia del Sacerdocio 7, Burgos
1975; M. CAPRIOLI, Il Decreto Conciliare “Presbyterorum ordinis”, 2 vols., Roma
1989-1990; O. FUCHS - P. HUNERMANN, Theologischer Kommentar zum Dekret
tiber den Dienst und das Leben der Presbyter Presbyterorum ordinis, en Herders
Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil, vol. 4, Freiburg
i.B. 2005, 337-579, con amplia bibl. (570-580).

56 “El Senor Jesus, “a quien el Padre santificé y envié al mundo” (Jn., 10, 36), hace
participe a todo su Cuerpo mistico de la uncién del Espiritu con que El esta ungido:
puesto que en El todos los fieles se constituyen en sacerdocio santo y real, ofrecen a
Dios, por medio de Jesucristo, sacrificios espirituales, y anuncian el poder de quien
los llamé de las tinieblas a su luz admirable. No hay, pues, miembro alguno que no
tenga su cometido en la mision de todo el Cuerpo, sino que cada uno debe glorificar
a Jesus en su corazoén y dar testimonio de El con espiritu de profecia”, PO 2.

57 “Los presbiteros, tomados de entre los hombres y constituidos en favor de los
mismos en las cosas que miran a Dios para ofrecer ofrendas y sacrificios por
los pecados, moran con los demas hombres como con hermanos. Asi también
el Senor Jesus, Hijo de Dios, hombre enviado a los hombres por el Padre, vivio
entre nosotros y quiso asemejarse en todo a sus hermanos, fuera del pecado. Ya
le imitaron los santos apostoles; y el bienaventurado Pablo, doctor de las gentes,
“elegido para predicar el Evangelio de Dios” (Rom., 1, 1), atestigua que se hizo a
si mismo todo para todos, para salvarlos a todos” , PO 3. Sobre este n° cf. el co-
mentario de O. FUCHS (supra n.55) 432-436 en el sentido de que ser “escogidos”
para el ministerio sacerdotal no implica una “separacion” sino una forma propia
de vivir la “solidaridad” con todos.

58 “Los presbiteros... son segregados en cierta manera en el seno del pueblo de
Dios, no de forma que se separen de €él, ni de hombre alguno, sino a fin de que
se consagren totalmente a la obra para la que el Sefior los llama. No podrian ser
ministros de Cristo si no fueran testigos y dispensadores de otra vida distinta de
la terrena, pero tampoco podrian servir a los hombres, si permanecieran extranos
a su vida y a su condicién. Su mismo ministerio les exige de una forma especial
que no se conformen a este mundo; pero, al mismo tiempo, requiere que vivan en
este mundo entre los hombres...”, PO 3.
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PO 9, a su vez, recuerda la condiciéon comun de discipulos del
Sefor en la medida en que todos los fieles han sido regenerados en
la fuente del bautismo y han quedado constituidos hermanos entre
hermanos®.

En muchos otros nimeros de PO podrian rastrearse referencias
a la insercion del sacerdocio ministerial en el sacerdocio comtun de
todos los bautizados (cf. 11, 12, 18, 22, 34, 41). En su conjunto
refuerzan la importancia que tiene mantener como elemento
prioritario la igualdad, vocaciéon y dignidad comunes a todos los
miembros de la Iglesia a la hora de comprender un ministerio
especifico, sacramentalmente radicado. Mediante esta ubicacion
eclesiologica el sacerdote aparece identificado “con” todos los
bautizados (“con vosotros soy cristiano”, que decia S. Agustin®),
integrado “en la comunidad cristiana” donde le corresponde ejercer
su ministerio (no por encima de ella ni al lado de ella) y compartiendo
las condiciones de vida “en el mundo” que son propias de los demas
bautizados (secularidad que le hace solidario en el ejercicio de la
caridad pastorals!).

Todo lo cual determinara el estilo de vida y el ejercicio del
ministerio, manteniendo esta estrecha relacion entre bautismo
y orden. El bautismo constituye el fundamento originario y
permanente del ser cristiano® en las distintas expresiones que la
vida bautismal pueda adquirir: vida matrimonial, vida religiosa,
ministerio ordenado. Y por ser en principio un bautizado, e.d.,

59 “Los sacerdotes del Nuevo Testamento, aunque por razén del Sacramento del
Orden ejercen el ministerio de padre y de maestro, importantisimo y necesario
en el pueblo y para el pueblo de Dios, sin embargo, son, juntamente con todos
los fieles cristianos, discipulos del Senor, hechos participes de su reino por la
gracia de Dios que llama. Con todos los regenerados en la fuente del bautismo
los presbiteros son hermanos entre los hermanos, puesto que son miembros de
un mismo Cuerpo de Cristo, cuya edificacion se exige a todos”, PO 9,1.

%0 “Si me aterra el hecho de lo que soy para vosotros, eso mismo me consuela, por-
que estoy con vosotros. Para vosotros soy el obispo, con vosotros soy el cristiano.
Aquél es el nombre del cargo; éste de la gracia; aquél el del peligro; éste, el de la
salvaciéon”, S. AGUSTIN, Serm 340,1, PL 38, 1483.

61 Cf., COMISION EPISCOPAL DEL CLERO, Presbiterado y secularidad. Simposio,
Madrid 1999.

52 Seguin el CEC 1266, “todo el organismo de la vida sobrenatural del cristiano tiene
su raiz en el bautismo”.
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alguien que ha recibido la gracia de adopcién filial y es hijo de Dios
en el Hijo Jesucristo (cf. PO 2,1), por eso su vida estara marcada
por el don y por la receptividad.

La actitud basica cristiana es la de apertura hacia esos dones
divinos, como resultado de la precedencia de Dios en el actuar de
todo bautizado, sea cual seala modalidad en que realice su existencia
bautismal. Si esta prioridad originaria no se tiene en cuenta, la
vida del ministerio sacerdotal puede terminar degradandose en una
pura funcionalidad instrumental, olvidando que toda “mision” se
funda en la “consagracion”. También el sacerdote, como todos los
demas bautizados, tiene necesidad del alimento de la Palabra de
Dios, de la oracion frecuente, de la fe recta, de la participacién en
la eucaristia, del perdon sacramental en la penitencia.

No es, por tanto, irrelevante para la persona concreta del ministro
ordenado comprender y vivir adecuadamente la relacién estrecha
entre bautismo y orden, manteniendo la conciencia clara de que
también €l es en principio un bautizado. Asi podra ser mas facilmente
el hombre de la unidad dentro de la comunion eclesial, al vivir a
fondo los elementos en los que convergen todos los bautizados. Y
asi podra aparecer de modo mas creible en su condicion de testigo
y de maestro®. Sin querer reeditar con ello actitudes neodonatistas,
quizas pocas veces como hoy la credibilidad del sacerdote dependa
tanto de la cualidad de su vida bautismal. La cual no desaparece ni se
anula, sino que queda activada con una nueva modulacién al recibir
un nuevo sacramento que hace del bautizado alguien consagrado
ministerial y personalmente al servicio del sacerdocio comun.

2.4. Sacramentalidad del ministerio ordenado
El sentido ultimo de mantener una diferencia “esencial” y

no “gradual” entre sacerdocio comun y ministerial no es otro
sino garantizar que estamos ante dos realidades sacramentales

63 También valen aqui las palabras de Pablo VI en Evangelii nuntiandi 41: “El hom-
bre contemporaneo escucha mas a gusto a los que dan testimonio que a los que
ensefian... o si escuchan a los que ensefan, es porque dan testimonio”.
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distintas: el sacramento del bautismo y el sacramento del
orden. Ahora bien, si en la época preconciliar se dio el riesgo
de acentuar unilateralmente la importancia del sacerdocio
ministerial, conduciendo a un aislamiento del sacerdote respecto
a la comunidad de los creyentes, en la época posconciliar se
han dado tendencias que llevaban a una nivelacion de este
ministerio especifico invocando el sacerdocio comun de todos
los bautizados. De ahi la necesidad de un esfuerzo ulterior por
comprender y hacer valer el alcance de la sacramentalidad del
ministerio ordenado®.

2.4.1. Precedencia de los dones divinos

Afirmar la sacramentalidad del ministerio ordenado conlleva su
vinculacion originaria y estrecha a Dios, o mejor dicho, a Jesucristo
en cuanto verdadero sacramento del encuentro con Dios. Esta
vinculacion a Jesucristo, en la verdad de su condicién humana y
divina, es decisiva, pues solamente enraizado en Jesucristo adquiere
el ministerio ordenado consistencia teologica y no se reduce a
una ocurrencia humana o a un invento eclesiastico. En rigor, la
Iglesia por si sola no tiene capacidad para crear los sacramentos
como signos eficaces de salvacién, ya que ella misma no es fuente
originaria, sino obra y creatura de Dios.

La sacramentalidad del ministerio ordenado expresa, sobre
todo, la precedencia de Dios en algo que nos viene dado. Significa
que el ministerio constituye un don del Espiritu Santo, con su
fuente ultima en la misma gratuidad divina. Surgido, insertado y
destinado, ciertamente, a la vitalidad cristiana de la comunidad
respectiva, que puede darle configuraciones distintas; pero no
reducible a simple necesidad sociologica de un grupo humano
que, institucionalizando el ministerio, busca su estabilidad y
supervivencia.

%4 Del tema me ocupo con mas extension en S. DEL CURA ELENA, Sacramentalidad
del ministerio ordenado: alcance teolégico y relevancia espiritual, RET 70 (2010)
293-332.
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Como es conocido, Lutero rechazaba la sacramentalidad del
ministerio ordenado y su fundamentacion en un acto divino,
por parte del mismo Cristo; todo bautizado tendria, en razén del
sacerdocio bautismal, las mismas potestades para el servicio de la
palabra y de los sacramentos, capacitacion radical igualitaria que
quedaria cuestionada si algunos se apropiaran en exclusiva de su
ejercicio®s. No obstante, en el pensamiento de Lutero hay matices
y se da una cierta evolucién (por la confrontacién con el ala mas
radical del protestantismo). Y, asi, aunque todo bautizado se halle
en principio capacitado para ello en razéon del bautismo, para el
ejercicio del ministerio se necesita de hecho una “llamada” por
parte de la comunidad, e.d., una “ordenaciéon”.

Que ésta pueda ser sustituida por una “delegacion” o “encargo”
(Beauftragung), tal como propone el documento mas reciente
de la VELK® (2006), es una propuesta que ha originado fuertes
discusiones intraprotestantes sobre la interpretacion correcta del
pensamiento luterano y de la Confessio Augustana®’.

La tendencia predominante en muchos didalogos ecuménicos
tenidos hasta ahora llevaba mas bien a compartir conjuntamente
que la “ordenacion” no tiene un sentido meramente juridico
de delegacion®®, pues acontece en un ambito de oraciéon y de
invocacion del Espiritu Santo. El ministerio ordenado se funda

%5 Entre los numerosos estudios sobre el pensamiento de Lutero, cf.: R. ARNAU-
GARCIA, El ministro legado de Cristo segtin Lutero, Valencia 1983; R. RITTNER
(ed.), In Christus berufen. Amt und allgemeines Priestertum in lutherischer Perspe-
ktive, Hannover 2001.

% Me refiero al siguiente documento: “Ordnungsgemdss berufen”. Eine Empfe-
hlung der Bischofskonferenz der VELKD zur Berufung zu Wortverktindigung und
Sakramentsverwaltung nach evangelischem Verstandnis, oct. 2006 (en su redac-
cion previa de 2004 llevaba el titulo de Allgemeines Priestertum, Ordination und
Beauftragung nach evangelischem Verstdndnis).

%7 Cf., p.e., el votum propio de D. Wendebourg en la versiéon de 2004 y los arts. de
U. Kortner, U. Wilckens y U. Kithn en “Kerygma und Dogma” 52 (2006). Del docu-
mento me ocuparé con mas detenciéon en mi trabajo El ministerio de la Palabra en
perspectiva ecuménica, que aparecera en las Actas del XXXI Simposio de Teologia
del Sacerdocio (Burgos 2011).

%8 Cf.,T. OCHS, Funktiondr oder privilegierter Heiliger? Biblisch-theologische Unter-
suchungen zum Verhdltnis von Person und Funktion des sakramental ordinierten
Amtstrdgers, Witrzburg 2008, 194-220.
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en Cristo y remite constantemente a él. En cuanto ministerio
“ordenado” en la comunidad y al servicio de la comunidad
constituye una “representaciéon” de Cristo en ella y frente a
ella®. Visibiliza a Cristo ante la comunidad (gegentiber), pone de
manifiesto la precedencia de Dios (voraus) y abre a la realidad
de una gratuidad divina que la comunidad como tal no puede
autodonarse (extra nos)”.

Si todo esto puede ser compartido por catélicos y protestantes,
entoncesresultainsuficiente paraamboscomprenderla“ordenacion”
s6lo como una forma de delegacién comunitaria, de colocaciéon o
de instalacién eclesial en el ministerio. La convergencia ecuménica
permitiria hablar entonces de una cierta “sacramentalidad” del
ministerio también en algunas comprensiones protestantes (o de
su realidad como un cierto “acontecer sacramental”). Asi quedaria
abierto un horizonte prometedor en perspectiva ecuménica: la
precedencia de los dones divinos como punto de partida para la
comprension teologica del ministerio ordenado.

2.4.2. Actuando “in persona Christi”: el sacerdote como “icono” de
Jesucristo

La expresion “in persona Christi” forma parte de una larga
tradicion teologica, se halla directamente relacionada con la
consideracion del ministerio como “representacién de Cristo” y es
considerada como exponente peculiar de la comprensiéon catélica.
En torno a ella puede articularse la radicacién cristolégica del
ministerio ordenado. Dejando ahora a un lado los puntos de
partida en el Nuevo Testamento que han llevado a configurar

% En qué medida también desde una perspectiva protestante puede hablarse de
una “representacion de Cristo” por parte del ministro lo confirma p.e. este texto
de la Comision Mixta Ecuménica (1986) en K. LEHMANN - W. PANNENBERG
(eds.), Lehrverurteilungen — kirchentrennend?, 1, Freiburg / Gottingen 1986, 158:
“Das kirchliche Amt ist nicht von der Gemeinde ableitbar, sondern hat seinen
Ursprung in einer gottlichen Sendung und Einsetzung... Daher handeln die Amt-
strager in Austibung ihres Auftrags auch nach reformatorischem Verstandnis
nicht in eigenem Namen, sondern repriasentieren die Person Christi...”.

70 Sobre la presencia y sentido de estas expresiones en documentos del dialogo
ecumeénico, Cf. T. OCHS, Funktiondr (supra n.68) 199-210.
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esta expresion, asi como el uso diferenciado de la misma en los
documentos magisteriales y en la teologia contemporanea™, importa
poner de manifiesto su relevancia para la comprension y la vivencia
del ministerio presbiteral.

La ordenacion capacita a los presbiteros para actuar
ministerialmente “in persona Christi (Capitis)’”>. Pero precisamente
la sacramentalidad del ministerio garantiza que siempre tenga vigor
la condicion de Jesucristo como Sacerdote definitivo y Mediador
Unico de la salvacién y que los ministros ordenados aparezcan
como signo sacramental e instrumentos vivos del Ginico Salvador y
Mediador. Es lo que se quiere decir con otras palabras cuando hoy
se habla del sacerdote como “icono” de Jesucristo™.

En la Iglesia nadie puede ocupar en rigor el lugar de Cristo,
ni sustituirlo, ni suplantarlo (en esto coincide la comprension
catolica y la protestante). Cuando el presbitero actua “in persona
Christi (Capitis)’, actiia como signo sacramental y como servidor
de una salvacién que no proviene de él. Y tanto en su ministerio
como en su propia persona ha de quedar manifiesta esta
condicion: ser transparencia y estar al servicio de una salvacion
que dimana “extra nos”. He aqui el lugar que corresponde al
ministro ordenado. Y que lo remite constantemente a Cristo y lo
presenta como servidor de una salvacion que lo transciende y que
no se identifica con él.

7 Cf., B.D. MARLIANGEAS, Clés pour une théologie du ministére. In persona Christi.
In persona Ecclesiae, Paris 1978; L. LOPPA, “In persona Christi” - “In persona Ec-
clesiae”. Linee per una teologia del ministero nel Concilio Ecumenico Vaticano II e
nel Magistero post-conciliare (1962-1985), Roma 1985.

72 Para un analisis detallado del uso y significado de la expresion en los documen-
tos magisteriales y en la literatura teologica mas reciente, cf. P. JOAO PAULO
DE M. DANTAS, In Persona Christi Capitis. Il ministro ordinato come rappresen-
tante di Cristo capo della Chiesa nella discussione teologica da Pio XII fino ad
oggi, Ed. Cantagalli, Siena 2010; también, C. GIRAUDO, “In persona Christi”,
“in persona Ecclesiae”. Formule eucaristiche alla luce della “lex orandi”, RAT 51
(2010) 181-195.

73 Sobre el fundamento de la expresion “icono de Cristo” aplicada al sacerdote, su
uso en la teologia contemporanea del ministerio y su sentido teolégico, cf. E. KE-
LLER, Der Priester als Ikone Christi (supra n. 15).
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Resulta, por ello, de gran importancia para los presbiteros
asumir vital y ministerialmente esta condicién de instrumentalidad
salvifica. Pues actuar “in persona Christi (Capitis)” no es titulo
de autoexaltacion, sino garantia de la precedencia divina y de la
fontalidad salvifica de Cristo. Ningtin pretexto, por tanto, para
autonomizar el ministerio, otorgarle un protagonismo factico
injustificado u obscurecer el primado de Jesucristo. En toda la
actividad ministerial no ha de acontecer tanto la propia epifania del
ministro, cuanto la epifania admirable, gratuita y sobrecogedora de
Dios™. Lo contrario no corresponderia al significado teolégico de la
actuacion “in persona Christi (Capitis) .

2.4.3. Vasos” del Espiritu Santo: el ministerio como don (carisma)
pneumatoldgico

La vinculacion del ministerio ordenado con el Espiritu Santo
es de importancia tanto para comprender la naturaleza del
ministerio, como para concretar la vivencia personal en cuanto
“instrumentos vivos del Espiritu”. Por ello me parece significativo
que la exhortacion “Pastores dabo vobis” exponga todo el capitulo
II, dedicado a la naturaleza y mision del sacerdocio ministerial, bajo
la guia de Lc 4, 18-21, donde Cristo aparece como ungido y enviado
por el Espiritu para el cumplimiento de una misién, que consiste en
la proclamacion de la buena nueva. Ademas, presenta al Espiritu
como el protagonista de la configuracion con Cristo, del ejercicio

7 Cf., una defensa clara de la interpretacion instrumental-apofatica de la expre-
sion por parte de D.M. FERRARA, Representation or Self-Effacement? The Axiom
‘in Persona Christi’ in St. Thomas and the Magisterium, Th St 55 (1994) 195-224;
‘In Persona Christi’: A Reply to Sara Butler, Th St 56 (1995) 81-91; ‘In Persona
Christi’: Towards a Second Naivité, Th Stu 57 (1996) 65-88; ‘In Persona Christi’:
valeurs et limites d’une formule, MD 215 (1998) 59-78. En discrepancia con
Ferrara, a favor de un concepto no solamente negativo (apofatico), sino tam-
bién positivo de la instrumentalidad sacramental del ministro sacerdote, cf. S.
BUTTLER, ‘In Persona Christi’: A Reponse to Dennis F. Ferrara, Th St 56 (1995)
61-80.

75 Para una exposicion mas detallada de este punto, cf. mi trabajo S. DEL CURA
ELENA, “En la fuerza del Espiritu Santo”: dinamismo pneumatolégico y espirituali-
dad sacerdotal, “Theologica” 45 (2010) 59-94.
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ministerial y de la vida del presbitero”. Un planteamiento que, en
sintonia con numerosos estudios sobre teologia y espiritualidad
ministerial”, contribuye a superar el déficit pneumatolégico que en
fin de cuentas no es sino un déficit trinitario.

El ministerio ordenado implica, ciertamente, una configuracion
(ontologica) con Cristo en cuanto participacion de su unico
sacerdocio y de su uncion por el Espiritu. Pero al mismo tiempo
lleva consigo un proceso (espiritual) de configuraciéon, en el que la
fuerza del Espiritu “ira convirtiendo en existencialmente sacerdote
a aquel que ya lo es sacramentalmente por la ordenacion”.

El ministerio ordenado, precisamente por ser participaciéon del
Unico sacerdocio de Cristo, se encuentra animado desde dentro por
un dinamismo pneumatologico (como lo estaba el sacerdocio de
Cristo, cf. Heb 9,14). Y la persona que ha recibido la ordenacion
es alguien de quien el Espiritu se ha posesionado para ponerla
totalmente al servicio de la mision de Cristo y de la Iglesia. De
ella se pide, en consecuencia, que se muestre disponible a sus
inspiraciones, que se deje conducir por él, que se ponga a su
escucha, que se abra a sus dones, que le sea fiel. Asi podra mantener
también la fidelidad para con los seres humanos concretos, a los
que se debe en razén de su ministerio.

Una gran ayuda para redescubrir esta vinculacion entre
el Espiritu Santo y el ministerio ordenado lo representan las
fuentes biblicas. En ellas, ademas de una estrecha relaciéon entre
pneumatologia y eclesiologia (la Iglesia como acontecimiento del

76 Cf., PDV n° 15.

77 Cf. M. CAPRIOLI, Lo Spirito Santo e il sacerdote. In margine al dibattito conciliare
sul Decreto Presbyterorum Ordinis, Teresianum 41 (1990) 589-616; A.M. TRIAC-
CA, Spirito Santo e “dinamismi” del ministero ordinato. In margine al linguaggio
della Pastores dabo vobis, Salesianum 55 (1993) 271-294; F. VALERA SANCHEZ,
El Espiritu Santo y la vida del presbitero, Murcia 2002.

7 Cf. PO, 2. Dar razon de esta configuracion con Cristo exigiria hablar aqui del “ca-
racter” sacerdotal, tema para cuya exposicion remitimos a S. DEL CURA ELENA,
Cardcter sacerdotal, art. en Diccionario del Sacerdocio, Madrid 2005, 73 — 80 (alli
bibl. ulterior).

7 1. ONATIBIA, La espiritualidad del presbitero desde la sacramentalidad de su mi-
nisterio, Surge (1989) 495s.
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Espiritu)®, el Espiritu Santo aparece como el que elige, establece
y designa a los presbiteros en cuanto responsables de la Iglesia
(Pablo les dice que “el Espiritu Santo os ha puesto como vigilantes
(episkopoi) para pastorear la Iglesia de Dios”, cf. Hech 20,28); el
mismo Pablo afirma haber llegado a ser ministro (didkonos) del
evangelio “conforme al don de la gracia de Dios, a mi concedida por
la fuerza de su poder” (Ef 3,7); en 1Ped 1,12 se afirma que es “en
el Espiritu Santo enviado desde el cielo” como los predicadores del
evangelio anuncian su mensaje; segiin 2Tim 1,6, por la imposicién
de manos (gesto epiclético) se le ha otorgado a Timoteo el don
(charisma) de Dios, que él ha de reavivar (como se reaviva por el
soplo la llama de fuego), pues “el Sefior no nos dié un espiritu de
timidez, sino de fortaleza, de caridad y de templanza”.

Igualmente son de un especial interés pneumatolégico los rituales
y las oraciones de la liturgia de ordenacion®!, donde la referencia al
Espiritu Santo es reiterada, tanto a proposito del obispo (sobre el
que se pide que descienda la fuerza que viene de Dios o Spiritus
principalis)®>, como del presbitero (cuyo interior se pide que sea

80 Cf., al respecto, los espléndidos trabajos del exégeta Th. SODING, Geist und Amt.
Ubergdnge von der apostolischen zur nachapostolischen Zeit, en Th. SCHNEIDER
— G. WENZ (eds.), Das kirchliche Amt in apostolischer Nachfolge, I: Grundlagen
und Grundfragen, Freiburg i.B. 2004, 189-263 (en el contexto de la pregunta ec-
umeénica por la sucesion apostélica); ID., Geist der Kirche — Kirche des Geistes. Zur
lukanischen Verbindung von Pneumatologie und Ekklesiologie, en G. KOCH - G.
PRETSCHER (eds.), Der Geist ist es, der lebendig macht. Vom Wirken des Geistes,
Wurzburg 1997, 19-58.

81 Cf.: B. BOTTE, L’Ordre d’aprés les priéres d’ordination, en Etudes sur le sacrement
de lordre, Paris 1957, 13-41; P.M. GY, La théologie des priéres anciennes pour
lordination des ‘evéques et des prétres, Rev Sc Ph Th 58 (1974) 599-617; G. FE-
RRARO, Le preghiere di ordinazione al Diaconato, al Presbiterato e all’Episcopato,
Napoli 1977; J. CASTELLANO, El sacerdote “homo spiritualis”, hombre del Espiritu.
De la liturgia de la ordenaciéon a la vivencia del ministerio, en Fovenda Sacra Litur-
gia. Miscelanea en honor del Dr. Pere Farneés, Barcelona 2000, 493-305; P. DE
CLERCK, La théologie des priéres d’ordination, “Prétres Diocesains” n°1280 (1990)
156-166; B. VALUET, Développement théologique et évolution liturgique. Le sacre-
ment de ’'Ordre dans le Magistére et les ordinations sacrées du rite romain, en Foi et
liturgie, Actes du septiéme colloque d études historiques, théologiques et canoni-
ques sur le rite romain, Versailles 2002, 189-272; ID., Pour une pneumatologie du
ministere eccléssial. Quelques ressources liturgiques, MD 230 (2002) 93-112.

82 Cf., PONTIFICALE ROMANUM, De Ordinatione Episcopi, Presbyterorum et Diaco-
norum, Citta del Vaticano 1990, 44.
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renovado por el Spiritus sanctitatis)®*, como igualmente del didcono
(sobre el que se pide el envio del Spiritus Sanctus)s.

La ordenacion, tanto por el gesto epiclético de la imposicion de
manos, como por los textos de las oraciones ordenatorias, aparece
como el don del Espiritu Santo a los ordenados, que los capacita
para ejercer el ministerio eclesial®®* y que los colma convirtiéndolos
en “vasos” suyos®. Asi, la precedencia de los dones divinos y de su
gratuidad marca la conciencia eclesial con tal fuerza que el hecho
de ser ordenados equivale a ser investidos del Espiritu Santo y el
ministerio ordenado puede en verdad considerarse como un don suyo,
como un “carisma” (cf. 1Tim 4,14)*. De ahi que la contraposicion
alternativa entre carisma y ministerio, convertida a veces en topico
comun, tenga fundamentos teolégicos mas bien fragilesss.

83 Cf., ibid.,73-75. Al respecto, cf. A. GARCIA MACIAS, El modelo del presbitero se-
gun la actual “Prex Ordinationis Presbyterorum”, Toledo 1995, 74-77 (epiclesis),
139-132 (sentido de Spiritus Sanctitatis).

8 Cf., ibid., 121s.

85 P. DE CLERCK, Pour une pneumatologie (supra n.81) 102 hace notar que en la ed.
typica del Pontificale de 1968 fueron suprimidas todas las formulas que comen-
zaban por “Recibe el poder de...” y sustituidas por férmulas epicléticas; conside-
ra, por ello, una paradoja que en la 2* ed. typica de 1990, justo cuando se toma
conciencia de los limites de una teologia unilateralmente cristolégica del ministe-
rio, se hayan amplificado las referencias a la misma. Sobre la nueva ed. revisada,
cf. P. JOUNEL, La nouvelle édition typique du Rituel des ordinations, MD 186
(1991) 7-22; M. VIDAL, La nouvelle priére des prétres. Réflexions théologiques, ib.
23-30; J.M. JONCAS, The Public Language of Ministry Revisited: De Ordinatione
Episcopi, Presbyterorum et Diaconorum 1990, “Worship” 68 (1994) 386-409.

86 Cf. al respecto, A.M. TRIACCA, “Presbyter: Spiritus Sancti Vas”. “Modelli” di pres-
bitero testimoniati dall’eucologia. Approcio metodologico alla “lex orandi” in vista
della “lex vivendi”, en S. FELICI (ed.), La formazione al sacerdozio ministeriale
nella catechesi e nella testimonianza di vita dei Padri, Roma 1999, 211-215.

87 En la alocucion del 17.9.1973 a los participantes en el II Congreso de Derecho
Canoénico, Milan, decia Pablo VI: “El carisma no puede ser contrapuesto al “mu-
nus” en la Iglesia, porque es el Espiritu mismo el que en primera linea actiia en el
“munus”y a través del “munus”, cf. AKKR 142 (1973) 469; distincién, pues, entre
carisma y ministerio (cf. LG 4, AG 4), pero sin contraposiciones excluyentes; cf.
O. MEUFFELS, Kirche als Volk Gottes. Ein Plddoyer fiir die Einheit von Amt und
Charisma, MThZ 50 (1999) 43-53; G. WENZ, Charisma und Amt, en ID., Grun-
dfragen ékumenischer Theologie, Géttingen 1999, 237-257.

88 La contraposicion entre carisma y ministerio es el hilo conductor del trabajo de
E. KASEMANN, Amt und Gemeinde im NT, en Exegetische Versuche und Bestim-
mungen, I, Gottingen 1960, 109-134, cuyos resultados fueron asumidos por H.
KUNG, La estructura carismdtica de la Iglesia, “Concilium” 4 (1965) 44-65. Para
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La precedencia del Espiritu Santo antecede a toda capacidad
instituyente de la Iglesia y a toda potestad otorgada al sacerdote
por la imposicién de manos. También y especialmente a la potestad
de presidir y consagrar la eucaristia. Con ello, no s6lo la plegaria
eucaristica adquiere una estructura trinitaria, sino que ademas
la fuerza santificadora del Espiritu Santo aparece como la fuerza
consecratoria decisiva, que permite al sacerdote retomar in persona
Christi las palabras del Sefior, cuyo memorial se celebra, y que
hace del mismo algo fructuoso y vivificante para todos los que en
él participan.

La precedencia del Espiritu Santo evita asi el riesgo de confundir
al ministro de la liturgia con el autor de la gracia y de identificar
al sacerdote con el verdadero dispensador de los dones divinos.
A diferencia de otras formulas sacramentales (“yo te bautizo”,
“yo te absuelvo”), en las plegarias eucaristicas no aparece puesto
de relieve el protagonismo del ministro, sino la importancia del
llamado “pasivo teologico™, en virtud del cual Dios aparece como
el verdadero autor de la acci6on sacramental y el actor litargico
como el instrumento guiado y conducido por la fuerza del Espiritu
Santo.

2.5. Al servicio del sacerdocio comin
2.5.1. Actuando “in persona Ecclesiae”

La expresion “in persona Ecclesiae” fue ampliamente usada por
la teologia escolastica y ha llegado hasta nuestros dias, si bien ha
conocido una evoluciéon historica que ha llevado a la sustitucion
progresiva del “in persona Ecclesiae” por “(in) nomine Ecclesiae”. De
hecho, en los textos conciliares del Vaticano Il y en los postconciliares
prevalece la segunda variante.

su discusion critica, cf. A. VANHOYE, El problema biblico de los carismas a partir
del concilio Vaticano II, en R. LATOURELLE (ed.), Vaticano II. Balances y perspec-
tivas, Salamanca 1989, 300-308.

8 Cf. P. DE CLERCK, Pour une pneumatologie (supra n.81) 107s (inspirandose en
un texto de S. Juan Cris6éstomo sobre catequesis bautismales).
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Con la féormula se quiere poner de manifiesto la eclesialidad
del ministerio ordenado, su radicacién eclesiolégica: la Iglesia, en
cuanto comunidad de fe, se halla representada y personificada
en el ministro; éste, a su vez, en su condicién y en su actividad
ministerial, no tiene sentido al margen de la comunidad eclesial de
fe, a la que representa y a cuyo servicio ha sido ordenado®.

Las expresiones “in persona Christi” e “in persona” o “in
nomine Ecclesiae” responden a dos aspectos de una misma accion
ministerial. La dimension cristologica y eclesiolégica se hallan
mutuamente implicadas y confluyen en la unidad organica de
una misma actuacién. Lo cual no impide que varien los modos de
justificar la implicacién reciproca.

Hay quienes retienen como omnienglobante la representacion
cristolégica, de manera que el “in nomine Ecclesiae” se halla ya
incluido en el “in persona Christi”, pues el Cristo total no puede
ser concebido adecuadamente sin los suyos. Otros explican la
doble férmula como representaciéon sacramental simultanea del
encuentro salvador acontecido en Cristo entre el si irrevocable de
Dios a los hombres (“in persona Christi”) y la respuesta afirmativa
de los hombres a Dios (“in nomine Ecclesiae”). Otros intentan
comprender la representaciéon cristolégica desde la representacion
eclesial, como algo deducible de la tradicion litargica; e.d., en la
presidencia de la comunidad que se encomienda al sacerdote en
la ordenacion (representacion eclesial) se hallaria incluida ya la
presidencia eucaristica (representacion cristologica).

Aunque diversas en su perspectiva, las distintas explicaciones
mantienen una conexion estrecha entre el “in persona Christi”
y el “in nomine Ecclesiae”. Equilibrio que no puede afirmarse de
todos los proyectos del ministerio ordenado propuestos en la época
posconciliar. En algunos, la radicacion cristologica del mismo queda
minusvalorada, mal entendida o practicamente silenciada. Tal vez
en este transfondo se expliquen la insistencia prioritaria de PDV en

% Cf., entre otros, L. SARTORI, “In persona Christi”, “in persona Ecclesiae”. Consi-
derazioni sulla mediazione ministeriale nella Chiesa”, en R. CECOLIN (a cura di),
Sacerdozio e mediazione, Padova 1991, 72-98.
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que “la referencia a Cristo es la clave absolutamente necesaria para
la comprensién de las realidades sacerdotales” (n° 12), la afirmaciéon
expresa de que “la referencia a la Iglesia es necesaria, aunque no
prioritaria” (n° 16) o la inexistencia en PDV de afirmaciones explicitas
sobre el ejercicio del ministerio como una accién “in persona o in
nomine Ecclesiae” o como “representacion de la Iglesia”.

Lo cual no significa negar la dimensiéon comunitaria del ministerio
ni su referencia necesaria a la Iglesia. Estableciendo la radicacion
cristologica como prioritaria y determinante, se esta haciendo de la
fundamentacion eclesiolégica algo cristologicamente mediado, pues
la Iglesia en cuanto tal no es una realidad auténoma al margen
de Cristo, sino que tiene en él su origen y resulta teologicamente
incomprensible sin esta referencia originaria y primigenia.

Y lo dicho previamente sobre la ministerialidad del presbitero
a proposito del “in persona Christi” sirve también para la
instrumentalidad salvifica de la Iglesia, en la que se inserta dicha
ministerialidad. La Iglesia aparece como lugar de salvacion recibida
y comunicada. De una parte, la santidad se predica de la Iglesia
histérica concreta, a la que Dios ha hecho participe y signo del
don escatologico definitivo. De otra parte, el riesgo de eliminar la
distincién entre Cristo e Iglesia, acentuando en modo exclusivo su
unidad, es un riesgo real; en cuyo caso la Iglesia traicionaria su
propia naturaleza, olvidando la receptividad que precede siempre a
su capacidad de comunicar la salvacién. Se impone, por tanto, la
necesidad de elaborar una concepcion de la institucién eclesial y
del ministerio ordenado que evite los riesgos de autonomizacion y
de autoafirmacion referencial.

2.5.2. Los tres “munera” como forma concreta de servicio al sacerdocio
comun

El ejercicio pastoral constituye, como decia S. Agustin, un
“offitium amoris™, en el que hay un vinculo intrinseco entre la misiéon
recibida (apacentar el rebafno) y el amor como condicién previa y

91 “Sit officium amoris pascere dominicum gregem”, In Joh. Tract., 123,5, PL 35, 1967.
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principio animador del ministerio pastoral (Gnicamente si se ama
pastoralmente se puede recibir y ejercer tal encargo). Se entiende asi
que, tanto por las ocasiones en que aparece como por la importancia
que se le otorga, la “caridad pastoral” constituya una clave de lectura
decisiva de “Pastores dabo vobis”, asi como un principio interpretativo
basico del ministerio presbiteral®2. Un “offitium amoris” que se ejerce
a través de tareas especificas como son el ministerio de la Palabra,
de los sacramentos y de la guia de la comunidad cristiana®.

Frente a la Palabra de Dios el presbitero no se comporta como si
fuera duenio de la misma, sino con la misma actitud que la Iglesia
en su conjunto adopta frente a ella. Se la escucha en obediencia y
respeto (ob-audire), se profundiza en su conocimiento sapiencial,
se proclama y se anuncia sin manipularla, aunque pueda resultar
incomoda o ir en contra de las tendencias imperantes en una época
respectiva. La caridad pastoral llevara al presbitero a buscar todos
los recursos necesarios para que la Palabra de Dios hable al oyente
contemporaneo como si hubiera sido escrita en nuestros dias y
directamente para él*.

Por lo que respecta al ministerio de los sacramentos, se ha de
reconocer que el presbitero concreto se halla con frecuencia en una
situacion paradéjica: siguiendo las opciones conciliares no quiere ser
exclusivamente el hombre del culto y de la sacramentalizacion; las
circunstancias concretas, especialmente la escasezy el envejecimiento
de los presbiteros, le empujan irremediablemente a serlo cada vez
mas. Y es precisamente la situacion actual la que también hace cada
vez mas urgente cuidar su preparacion y su celebracién, llevando a
cabo una auténtica mistagogia sacramental, ante el crecimiento de
las dificultades para comprender el alcance de los gestos simbélicos
y el significado profundo de las acciones sacramentales.

92 Cf.: C. DUMONT, La “charité pastorale” et la vocation au presbytérat, NRTh 115
(1993) 211-226; N. CACHIA, The Image of the Good Shepherd as a Source for the
Spirituality of the Ministerial Priesthood, PUG, Roma 1997.

9 No hay aqui espacio para una exposicion mas detallada de esta forma concreta
de servicio; cf., al respecto, A. FAVALE, I presbiteri. Identita, missione, spiritualita
e formazione permanente, Torino 1999, 151-242,

% Del ministerio de la Palabra me ocuparé con mas detenciéon en mi trabajo cit.
supra n.67.
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El ministerio presbiteral es también un ministerio de autoridad.
Y su ubicacién reviste una condicién peculiar en el interior de la
Iglesia y de las comunidades cristianas: por el hecho de ser un
bautizado, el presbitero es un miembro de la comunidad y se halla
“en” la Iglesia; por haber sido sacramentalmente ordenado ocupa
un lugar peculiar en su interior, se halla también “al frente de
la Iglesia” (coram, erga)®, sin que por esta peculiaridad termine
colocandose por encima o al margen de ella. Quizas su imagen mas
adecuada sea la que corresponde a la celebracién comunitaria de
la eucaristia, en la que, presidiendo la celebracién, lo hace vuelto
hacia la comunidad. Asi hace visible simbélica o sacramentalmente
ante la comunidad a la inica Cabeza de la Iglesia, que es Cristo.

En razén de esta ubicacion eclesial y comunitaria el presbitero
aparece dotado de una autoridad inherente al ejercicio de
sus tareas peculiares. No se trata de una autoridad propia ni
autonoma, resultado de una escalada personal o de una conquista
progresiva, sino de una autoridad que remite sacramentalmente a
la autoridad (“exousia”) del mismo Cristo. No fundada, por tanto,
en si misma, sino dependiente del tinico Senor, Cristo, y sometida
a la fuerza y al dinamismo del Espiritu. De ahi que su contraste
con otro tipo de autoridad o de formas de ejercicio sirva para urgir
el criterio evangélico de que lo primero es el servicio de todos®.
Nos encontramos de este modo con una autoridad de origen
sacramental, que lleva en si misma un principio de relativizacion
inherente, a causa de su relacion con la fuente divina de donde
procede (Cristo) y de su referencia al pueblo de Dios, al que esta
llamada a servir®.

9% No es facil encontrar una traduccién convincente al espafol de las expresiones
latinas “erga Ecclesiam” o “coram Ecclesia” (cf. PDV 16), que a su vez parecen
retraduccion al latin de expresiones frecuentes en la teologia contemporanea del
ministerio (“gegentiber” en aleman, “di fronte a” en italiano); emplear sistemati-
camente la expresion “al frente de” podria traicionar la intencionalidad originaria,
si terminara reforzando la comprension piramidal de la Iglesia o la situacion pri-
vilegiada del presbitero.

% Cf. P. DEBERGE, Il ne doit pas en étre ainsi parmi vous”. Quelques réflexions sur
lexercice du pouvoir dans I’Eglise, BLE 98 (1997) 319-333.

97 Para este apartado me inspiro ampliamente en L.M. CHAUVET, Le fondement
sacramentel de Uautorité dans I’Elgise, LumVie 229 (1996) 67-80 (esp. 70-77).
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Que en las comunidades cristianas sean cada vez mas vivos los
anhelos de una corresponsabilidad reconocida y realmente ejercida,
no soélo tedricamente enunciada, en modo alguno cuestiona el
origen sacramental de la autoridad del presbitero. Unicamente
pide que ésta se ejerza sin perpetuar minorias de edad, facilitando
la condicion de “auctores” responsables (“autorizando”, en este
sentido) de aquellos a quienes se halla referida. Para lo cual es
necesario una formacién y un aprendizaje de nuevas formas en la
tarea de presidir las comunidades cristianas®.

3. CONCLUSION

En las paginas precedentes hemos intentado precisar la
relacion existente entre sacerdocio comun y ministerio ordenado
tomando como referencia LG 10. Esto nos ha conducido a tener
en cuenta la situacién actual, para superar la ilusion de vivir en
contextos ahistoricos. Pero también a redescubrir la riqueza del
sacerdocio comun como lugar de ubicacion eclesial y teologica
del ministerio ordenado. Enraizada en el sacerdocio comun, la
condicion sacramental del ministerio ordenado permite entenderlo
mejor en clave relacional®*®, marcada por la precedencia de Dios y
por el servicio al sacerdocio comun. Su ordenamiento reciproco,
por tanto, permanece como tesis nuclear de las afirmaciones
conciliares.

9% Cf. indicaciones sobre el carisma diversificado de la presidencia en G. LAFONT,
Imaginer I’ Eglise catholique, Paris 1996, 195ss; también, R. PARENT, Prétres et
évéques. Le service de la présidence ecclésiale, Paris 1992.

99 Con mas amplitud me ocupo de este punto en mi trabajo, S. DEL CURA ELENA,
Identidad del sacerdocio ministerial: la relacionalidad como clave de comprension,
en R. PELLITERO (dir.), La misiéon del sacerdote en la Iglesia, Pamplona 2011,
37-83.
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RESUMEN / ABSTRACT

Recientemente se han ido introduciendo progresivamente en el discurso
litargico dos cuestiones que se relacionan estrechamente con la nocién
teologica de la Liturgia y con la Pastoral liturgica en acto: la cuestion del
arte de celebrar y la del arte de participar. En esta nota recojo algunas
consideraciones sobre ambas cuestiones partiendo de la nocion de
celebracién que privilegia la Constitucion de Liturgia.

Recently, two issues related with Liturgy and Pastoral have emerged: the
debate of the so called art of celebrating and the art of participating. In this
note I pick up some considerations about both questions, considering the
notion of celebration that is highlighted from the Liturgy Constitution.
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La Liturgia, aunque obra maestra de Dios, es también tarea de los
hombres, una accién del Pueblo de Dios o Iglesia; o sea, la Liturgia
se hace: es una accién, mas aun, una celebracion. De hecho, en la
tradicion cristiana la palabra liturgia significa que el Pueblo de Dios
toma parte en la obra de Dios.' Eso quiere decir, que la Liturgia
llega hasta lo mas intimo de nuestro ser cuando la hacemos entre
todos, cuando la celebramos como algo nuestro, de la ekklesia y
sentimos que nos pertenece; o sea, cuando la realizamos realmente
nosotros, aunque asombrados y convencidos de que en esa accion
nuestra intervienen ademas Cristo y la Iglesia. Por eso decimos que
se trata de una acci6én sacramental.

Pero cuando afirmamos que la liturgia es la celebracion del
misterio de Cristo, ¢qué entendemos por celebracion? ¢Qué quiere
decir para nosotros celebrar? ¢Cémo queda implicada nuestra
existencia en la celebraciéon de la Iglesia? ¢Existe un arte de
celebrar? ¢Y un arte de participar?

1. EL ACONTECIMIENTO QUE NUNCA PASA

El hecho de celebrar o hacer fiesta responde a una exigencia
natural de la persona: celebrar es ponderar la propia existencia,
rescatarla de la rutina y del sinsentido, verla s6lidamente ancorada
en el misterio de Dios, que ha entrado en nuestra historia. El motivo
de toda celebracién es siempre un acontecimiento presente o pasado
de importancia vital para quienes lo celebran. No se celebran suefios
aun por realizar, ni meras ideas; ni tampoco se celebran sucesos
corrientes o cotidianos de nuestra vida ordinaria. Sélo se celebran los
acontecimientos que han dejado una profunda huella en la propia
historia de las personas y son decisivos para su futuro.

En la Liturgia cristiana celebramos siempre el mismo
acontecimiento: el Misterio Pascual de Cristo. Ahora bien, ¢celebrar
siempre lo mismo no puede resultar demasiado tedioso? No, si
lo que celebramos es el acontecimiento mas trascendental de la
historia. No, si la Pascua de Cristo es vivida verdaderamente como

! Cfr. CCE 1069.
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el eje y centro de nuestra propia historia personal. En realidad,
como decia Origenes, “no hay un solo dia en que el cristiano no
celebre la Pascua.”

En suma, celebrar siempre la Pascua de Cristo no sera nunca
algo tedioso o monoétono a condicion de que yo la viva y experimente
personalmente como una “Pascua para mi” y, por eso, pueda repetir
con San Pablo: «El Hijo de Dios me amo y se entregoé a si mismo por mi.»
(Ga 2,20). En esta misma linea de pensamiento se sitia el Catecismo
de la Iglesia cuando afirma que la Pascua es el Ginico acontecimiento
de la historia que no pasa; todos los demas acontecimientos —precisa—
suceden una vez y son absorbidos por el pasado. El acontecimiento
de la muerte y de la resurrecciéon del Senor permanece para siempre
y es fuente de vida nueva y plena para nosotros. Por eso decimos que
el Misterio Pascual se celebra, no se repite. La Pascua de JesuUs, su
misterio, es, de esta manera, el recuerdo perpetuo, la memoria perenne,
que la Iglesia recuerda constantemente, porque la tiene grabada a
fuego en su corazén de Esposa como un tatuaje imborrable. Permea
el ano litargico, el ciclo semanal, el dia, las horas. Cada celebracion
proclama la Pascua del Sefor en la liturgia de la Palabra, la confiesa
en la profesion de fe, la hace objeto de su accion de gracias y de su
oracion, la actualiza sacramentalmente...

La celebracion se convierte asi en la manifestacion de la Liturgia,
su puesta en escena mas eficaz, la via de acceso por la cual
llegamos a la fuente viva del Misterio Pascual del Sefior, presente
en la celebracién. Es un camino que discurre en la fe, lenta y
laboriosamente, desde lo visible hasta lo invisible, desde la accion
ritual hacia la contemplacion orante del misterio, penetrando en el
sentido profundo de los signos, hasta la comunién mas acabada
con el Dios Trinidad.

2. UNA ACCION DE TODOS

“Es toda la comunidad, el Cuerpo de Cristo unido a su Cabeza
quien celebra.” Etimolégicamente celebrar es la acciéon de reunirse

2 CCE 1140.
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varias personas en un mismo lugar. Nadie celebra nada solo. “Toda
la asamblea es liturgo.” La Liturgia, en efecto, no es una acciéon
privada, pertenece a toda la Iglesia y afecta a cada uno de sus
miembros.* El Catecismo lo reconoce cuando afirma que “formando
con Cristo-Cabeza como una Unica persona mistica, la Iglesia
actua en la Liturgia como comunidad sacerdotal organicamente
estructurada.s La celebracién, por naturaleza, pide protagonistas;
no vale asistir a ella como extrafnos y mudos espectadores; ni
siquiera como invitados. Eso si, esos protagonistas tienen clara
conciencia de que son verdaderos sujetos de la celebracion debido a
su estrecha vinculacién con el acontecimiento celebrado: existimos
como Iglesia y como cristianos gracias a la Pascua de Jesucristo; es
decir, es la Pascua del Sefior la que nos constituye precisamente en
Pueblo de la Pascua y nos da parte en la celebracién.

San Juan Cris6stomo confiaba a los cristianos de su Iglesia local
que la Iglesia ha sido hecha para unir y juntar. Uno de los mejores
instrumentos para ello es la celebracion. Toda celebracion, en efecto,
es siempre una re-union de personas creyentes (una asamblea),
miembros vivos y reconocidos de la Iglesia, que tienen conciencia
de vivir como tales dispersos en lo cotidiano y en la brega del Reino
de Dios. En ese escenario, diluidos en la historia y en la sociedad,
como sal de la tierra y luz del mundo, acttian responsablemente
como testigos de Cristo dando razones de su esperanza a quienes
se las piden.

Y tras la brega del Reino se llenan de gozo y de alegria al reunirse
en asamblea convocada y presidida por el Senor Jesus, presente en
la persona del Presidente y en la asamblea misma. La celebracion
posee el poder de unificar a un grupo haciéndolo entrar en contacto
vivo con el acontecimiento celebrado, transmitido, evocado en el
lenguaje simbdblico y ritual y suscitando la comunién de todos en
torno al Ginico Senor y Pastor.

Toda la asamblea celebra, cada cual segiun su funciéon, en la

3 CCE 1144.
+  Cfr. SC 26-27.
° Cfr. CCE 1119.
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unidad del Espiritu Santo que actiia en todos. Se trata de una
asamblea abierta, signo de la universalidad y de la solidaridad del
amor del Padre; no es una masa informe ni un publico anénimo,
sino una comunidad de hermanos y hermanas, que tienen en
comun un solo Sefor, una sola fe, un solo bautismo y un sélo Dios y
Padre. Una comunidad que se siente destinataria directa del don de
la vida de la Trinidad que se despliega ante ella, y protagonista de
la celebraciéon en la que toma parte con todo su corazén y con toda
el alma. Y una asamblea articulada en los diferentes ministerios.
En la asamblea que celebra todos son iguales, pero no todos hacen
las mismas cosas ni tienen las mismas funciones.

3. ELEMENTOS DE LA CELEBRACION

La celebraciéon liturgica se lleva a cabo mediante palabras y
gestos, los mismos elementos que Dios ha utilizado en la historia
de la salvacién para darse a conocer a sus amigos los hombres e
invitarlos al didlogo y a la comunién con EL¢

a) La Palabra de Dios en la celebracién:

En primer lugar la Palabra. No hay celebracién sin proclamacion
y escucha de la Palabra de Dios. El Concilio Vaticano II atribuye
a la Palabra de Dios en la celebraciéon una importancia maxima,’
observando, con una afirmacién muy audaz, que la Iglesia ha
venerado siempre las Sagradas Escrituras al igual que el mismo
Cuerpo del Sefnor.®! Jean Corbon hablaba de la epiclesis de la
liturgia de la Palabra: ante todo el Espiritu Santo -memoria viva de
la Iglesia- recuerda a la asamblea el sentido del misterio celebrado
mediante la lectura solemne de la Palabra de Dios, que nos es dada
por el Padre jjpara ser escuchada y vivida!! «Ojala escuchéis hoy
su voz» (Sal 94,7). En efecto, en la celebracién liturgica la Palabra
sostiene y vivifica el dialogo de Dios con su pueblo. El dialogo,
como se sabe, es esencial en todo encuentro interpersonal: la

¢ Cfr. DV 2.
7 SC 24.
8 Cfr. SC 21.
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proclamaciéon de la Palabra expresa que la iniciativa la lleva Dios;
las aclamaciones, el silencio, el canto y la confesion de fe —que nos
abren a la adoracion- contienen la respuesta orante de la asamblea.
Es asi como el Espiritu Santo guia y dirige nuestra oracién en la
liturgia de la Palabra. Por eso, escuchar la Palabra jes ya rezar!

El fruto fecundo y suculento de este dialogo entre Dios y cada
uno de los miembros de la asamblea celebrante es la conversiéon y
la fe, la adhesion mas plena a la voluntad del Padre, el seguimiento
de Cristo y la docilidad al Espiritu Santo. Ello explica por qué la
liturgia de la Palabra requiere un espacio de tiempo amplio y denso,
poblado de silencio, para que la Palabra dada por el Padre en el
Hijo fructifique en nosotros y retorne nuevamente al Padre hecha
Liturgia por Cristo, con Cristo, y en Cristo, la Palabra encarnada.

Y ello explica también que cuidemos con todo respeto y cuidado
la digna proclamacion de las lecturas, a fin de que toda la asamblea
pueda acoger en su corazon el don de la Palabra de Vida eterna.
Creo que quien realiza el hermoso ministerio del lector comprendera
facilmente la importancia de proclamar como se debe la Palabra de
Dios, para despertar en la asamblea el recuerdo de todo lo que el
Senior ha hecho en la historia por nosotros y, mas en concreto, para
recordar el sentido del misterio celebrado. Es asi como se suscita la
“anamnesis” (un recuerdo que hace presente lo que se recuerda) de
las maravillas de Dios llevadas a su plenitud en Cristo, que poco a
poco se ira transformando en sincera accién de gracias y alabanza
a Dios. Sin “anamnesis” no puede haber celebracién, no hay nada
que recordar. Y sin una buena lectura no hay “anamnesis”.

Desde la primera noticia histérica que poseemos —que se remonta
a la segunda mitad del siglo segundo—, las lecturas de la Escritura
han ido adquiriendo progresivamente un esquema o sistema
ordenado articulado en cuatro momentos: 1° Lectura del Profeta
(Antiguo Testamento). 2° Lectura del Salmo. 3° Lectura del Apéstol
(Nuevo Testamento). 4° Lectura del Evangelio. El hilo conductor
que une estos cuatro momentos viene dado por el llamado sentido
tipolégico de la Escritura, o sea, aquella dinamica interna que
relaciona y orienta todos los pasajes biblicos que se proclaman
hacia Cristo: “Y empezando por Moisés y siguiendo por todos los
profetas, les explic6 lo que decian de €l las Escrituras” (Lc 24, 27).
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No hay que buscar en esta ordenacion de las lecturas del
leccionario una sucesion de conceptos siempre nuevos, sino la
profundizaciéon de verdades muy sencillas y datos muy elementales;
y también un juego de figuras y comparaciones que se aclaran unos
a otros y cuya culminacion es la llegada de Jesus en la plenitud de
los tiempos (por eso en la ordenaciéon de las lecturas el Evangelio
ocupa siempre el tltimo lugar).

Supuesta una perfecta proclamaciéon de los textos hay que
anadir que no es posible acoger la Palabra sino en el silencio. El
cardenal Martini asegura que la fuerza de la Palabra es proporcional
al silencio en el que ha sido engendrada. Por eso el silencio es la
primera condicién de toda accion litirgica: se puede afirmar del
silencio que llena la celebracion con igual vigor y densidad que
la misma divina Palabra y el canto; y presta sonoridad interior a
la voz del Sefior. Por su parte, Romano Guardini no dudaba en
sostener que la vida litGrgica comienza con el aprendizaje del
silencio: sin €l todo esta vacio y carente de seriedad. En realidad, el
silencio mas alla de ser un requisito de la celebracion forma parte
integrante de la misma, ritmando eficazmente las diferentes fases
del desarrollo de la celebracién, si bien en la liturgia de la Palabra el
“amor silencioso” —en expresion de San Juan de la Cruz- tiene una
importancia especialisima.

b) Las oraciones:

Ademas de la Palabra de Dios, que se vuelve hasta nosotros para
hablarnos al corazén, en la celebracion litargica existen nuestras
propias palabras, aquellas con las que nosotros respondemos y
nos dirigimos confiadamente al Senor: las palabras de la Esposa.
Ante todo las oraciones. En ellas se manifiesta con toda claridad
la estructura dialogal de la celebracién: Dios nos habla, como un
amigo habla a su amigo, en la liturgia de la Palabra, y nosotros, su
Pueblo, respondemos y nos dirigimos a El, con una filial confianza,
en las oraciones de la Iglesia. El monje Cipriano Vagaggini se referia
a ellas con la expresién “Palabra de Dios en clave de plegaria”; de
esta manera destacaba la intima relacién que existe entre la una
y las otras y la evidente inspiracion biblica de la mayoria de las
oraciones liturgicas.
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Desde el afno 397 (Concilio I de Cartago) las oraciones de la
Liturgia siempre se han dirigido al Padre, fuente y origen de todo
bien.® El papel de Jesucristo como tinico Mediador de sus hermanos
ante el Padre aparece en todas ellas con un relieve indiscutible. El
Espiritu Santo, el continuo inspirador y pedagogo de la oracién de
la Iglesia, se adivina detras de cada peticion. Estan redactadas en
plural, porque tienen como sujeto a toda la Asamblea celebrante.
Todo ello nos permite facilmente comprender que las oraciones
que hacemos en la liturgia, siendo verdaderamente nuestras, son
ademas participacion en la oraciéon del mismo Sefor Resucitado
—siempre intercediendo por nosotros ante el Padre—, que el Espiritu
Santo guia y que pertenecen al entero cuerpo de Cristo que es la
Iglesia.

Las oraciones litargicas las pronuncia el Presidente, en nombre
de Cristo y de la Iglesia, después de invitar a todos y a cada uno
a orar en silencio, y, tras la lectura del texto de la oracién, la
asamblea concluye con un “Amén” comun, que es en ocasiones
cantado. Este “Amén” posee una gran importancia: es expresion
cualificada del sacerdocio comun de los fieles, como el sello que
certifica la participacién de todos en la oraciéon comuin de toda la
Iglesia.

En la Liturgia romana se distinguen las oraciones presidenciales,
la mas importante de las cuales es la Anafora o Plegaria eucaristica,
centro de la celebracion de la Eucaristia, cuando la Pascua de
Jesus se imprime en nuestra vida. Otras oraciones presidenciales,
por presentar so6lo algunos ejemplos, son la Bendicién del agua
bautismal en la celebracién del Bautismo; la Bendicion de los
Esposos, en la celebracién del Matrimonio; y la Bendicién de los
Presbiteros en la celebraciéon del sacramento del Orden.

Entre las oraciones no presidenciales destaca la oracion de los
fieles y la oracion que nos enseno el mismo Sefior. La oracion de los
fieles u oracion universal —recuperada por el Concilio Vaticano II-
permite unamejor adecuacion dela plegaria ala asamblea celebrante
tanto en el lenguaje como en el estilo de la oracion. Los formularios

9 Cfr. CCE 1082.
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que se proponen en los subsidios liturgicos no son obligados, sino
sencillamente guias o plantillas en las que cada asamblea puede
inspirarse para componer su propia oraciéon universal. Respecto
a la oracién del Padrenuestro -“resumen de todo el evangelio”- y
que antes de la reforma del Concilio Vaticano II pronunciaba
Unicamente y en solitario el presidente en la Eucaristia, nos ha sido
devuelta al Pueblo de Dios por el Concilio Vaticano II, como nuestra
oracion propia, entregada por la Iglesia, como un tesoro, en nuestra
iniciacién cristiana para rezarla juntos antes de comer del mismo
Pan y beber, de la misma copa, la Sangre del Sefnor.

Un estudio meticuloso y paciente sobre las colecciones de
oraciones liturgicas contenidas en antiguos manuscritos copiados
en los diversos monasterios, ha ido seleccionando a través de los
siglos las mejores piezas de la piedad litrgica que, tras la reforma
del Vaticano II, hemos recibido en toda la pureza y esplendor de la
tradicion litargica romana. A ellas se han anadido algunos textos
de nueva composicion adaptados mejor a la presente situacion;
pero han sido pocos.

Aunque la finalidad primordial de las oraciones de la
Liturgia cristiana es tejer la comunién y el didlogo con el Padre
inmensamente amado, no podemos dejar de lado que el conjunto
de las oraciones liturgicas contiene una gran riqueza teolégica y
espiritual, que arroja mucha luz sobre los misterios que se celebran
en las diferentes fiestas del ano litargico y que nutren nuestra
espiritualidad cristiana robusteciéndola. Y ello incluso a pesar de
su lenguaje, que, a veces, puede resultar a algunos dificil o extrano.
Evitaremos que este tesoro se desperdicie haciendo siempre una
lectura previa (y tal vez meditada) de los textos biblicos y de las
oraciones antes de cada celebracion.

Estoy convencido de que también los jévenes, acompanados de
cerca, pueden encontrar en las formulas oracionales de la Iglesia
un camino seguro y no muy dificil de oracién. Para orar —recuerda
el Catecismo de la Iglesia Catdlica- es necesario querer orar y
también aprender a orar. Pues bien, la Liturgia es sin ninguna
duda una excelente escuela de oraciéon. Por eso conviene acercarse
a ella, familiarizarse con sus textos de oracién, saboreandolos y
haciéndose el gusto...
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¢) El canto y la musica:

La Palabra de Dios, cuando es cantada, alcanza mas facilmente al
corazon orante y el dialogo con Dios se hace mas fluido. Ciertamente,
el canto hace aflorar nuestros sentimientos mas hondos, facilitando
que se manifieste y exteriorice el mundo de nuestra afectividad;
por eso se dice que es el lenguaje de lo inefable. Esa es también
la razén por la que San Agustin insistia: “el que canta ora dos
veces”. El canto comun posee ademas una poderosa energia para
unir a la asamblea en la diversidad y variedad de sus miembros,
proporcionandole a la comunidad celebrante cohesion y sentido de
pertenencia. No puede haber fiesta sin canto, ni celebracién sin
musica, ya que ambos constituyen la expresion sonora y jubilosa
de la alegria pascual.

Ademas de estas consideraciones de caracter antropolégico,
compartidas generalmente por todos, es bueno recordar lo que el
Concilio Vaticano II ha aportado a esta importante componente de
la celebraciéon: que la musica y el canto no estan para amenizar o
para entretener durante la Liturgia, sino que son una parte integral
de la celebracion y desempenan en la misma una verdadera funcion
ministerial;’® que las aclamaciones, la salmodia, las antifonas y el
canto deben fomentarse para promover la participacion activa en
la liturgia;" que cuando la Iglesia ora, canta o actta, se alimenta
la fe de los que celebran;? que la Iglesia admite en su Liturgia
todas las formas de arte musical auténticas que tengan las debidas
cualidades;! que en toda celebracién con cantos los jovenes deben
poder aportar la participacion que les es propia;* que se debe dar
mucha importancia a la formaciéon musical en todos los ambitos;'s
y que es necesario cultivar un minimo repertorio de cantos en latin,
no tanto para conservar esta lengua muerta cuanto para facilitar
la participacién en asambleas litGrgicas internacionales.!¢ (SC 116).

10 Cfr. SC 112.
1 Cfr. SC 30.

12 Cfr. SC 33.

3 Cfr. SC 112.
14 Cfr. SC 114.
15 Cfr. SC 115.
16 Cfr. SC 116.
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Algunos han achacado a la reforma litargica un empobrecimiento
musical. Otros aforan la solemnidad barroca de la polifonia.
Hay también quien echa de menos el canto gregoriano. No creo
sinceramente que la ramploneria o la escasa calidad del canto de
muchas asambleas se deban atribuir directamente a la reforma
littrgica; mas bien hay que decir que la intencién clara de la reforma
era conseguir todo lo contrario. Ni es enteramente cierto que antes
de la reforma todo el canto fuese de calidad; habia de todo. Pero la
verdad es que, entre nosotros, el canto y la muisica no han encontrado
todavia en la celebracion el lugar que les corresponde. Mientras tanto
es necesario crecer en la calidad del repertorio y en la educacion
musical de las asambleas. Y seguir creyendo en la insoslayable y
necesaria aportacion de los compositores de hoy a la musica litargica.

d) Signos y simbolos:

Es, sin duda, la Palabra la que da todo el sentido al conjunto
de la celebracion. Pero la accién litirgica esta tejida también de
signos y de gestos, de ritos y de simbolos, que significan y realizan
la salvacion de Dios y con los que “la fe se alimenta, se robustece
y se expresa”. Los signos son, pues, la clave de interpretacion de
la experiencia litirgico-sacramental; ellos son como la llave que
facilita el acceso al misterio de Cristo.

El Concilio Vaticano II hablaba de “gestos y palabras”, porque —
explicaba— asi se habia expresado Dios en la historia de la salvacion.
En efecto, en las relaciones interpersonales, junto a la palabra, los
signos y los simbolos ocupan un lugar muy importante. La liturgia
“habla”, “se mueve” y “actiia” no sélo con las palabras sino también
con los signos y con los gestos. Celebramos con todo nuestro ser de
personas corporeas. Tertuliano afirmaba que nuestro cuerpo (caro)
es el eje (cardo) en torno al cual gira el orden de la salvacion (salutis);
es nuestro lenguaje primero. Por eso la Liturgia es una accién visible
y significativa que es necesario ante todo “hacer”, vivir, gustar y
experimentar intimamente mas (o ademas) que entender.

Pues bien, la persona percibe y expresa el encuentro con Dios
a través del lenguaje simbélico, utilizando elementos de su propio
mundo: agua (de la matriz materna, del oasis o de la lluvia, que
dan la vida; del diluvio o del mar embravecido, que devasta y
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destruye), el fuego (que calienta y da vigor; que quema y destruye),
aceite (perfumado o no, que penetra a través de la uncién y sana
o fortalece), pan (el pan blanco de nuestro alimento y de nuestra
saciedad; y el pan negro del dolor y del fracaso), y vino (que alegra la
mesa familiar y sella la alianza), sal, incienso, la ceniza o la tierra (la
madre tierra de nuestra subsistencia, y también la tierra sepulcral
mezclada con la ceniza de nuestros restos), luz (la que ilumina y
guia; y la que nos descubre nuestras traiciones y nos ciega), aire.

Todos estos elementos no son simples objetos rituales; son
ante todo algo perteneciente a nuestra corporeidad: son nuestro
mundo; el mundo del que todo ser humano es su sacerdote. Su
utilizaciéon simbélica no los hace morir a su condicion de realidades
subsistentes. Mas alla de la conciencia que de ellos tengamos o de
la intencion con que los carguemos simbodlicamente, nos transmiten
el eco de nuestro indisoluble matrimonio con la tierra, nos remiten
a nuestra condicién originaria de seres—en—el-mundo.

Esta caracteristica propia del hombre de estar estrechamente
vinculado al mundo y al cosmos se simboliza también a través de la
voz. La celebracion ritual actiia y desarrolla todas sus posibilidades
expresivas: desde el grito de jubilo del aleluya hasta el silencio
(que es como la plenitud de un lenguaje reducido a la respiracion),
o la escucha, que es como decir cuanta importancia le damos a
la palabra del otro, pasando por la proclamacion (lectura), la
evocacion, el canto, la aclamacion.

El lenguaje oral, al que acabamos de referirnos, se combina,
en la celebracion, con el lenguaje gestual (o postural) modulado
también éste sobre las multiples posibilidades del cuerpo: desde
el estado de trance a la danza, de la que en Occidente no queda
mas que las huellas; pasando por la genuflexion, la postraciéon, la
procesién, la manducacion, la reunién, el alzar de las manos, la
uncion, el beso, el bano...

Aunque nuestras celebraciones litirgicas no sean excesivas en
expresién corporal, esos gestos y actitudes rituales influyen en
nosotros mucho mas de lo que parece, porque provienen de un viejo
y profundo fondo de esquemas rituales que permanece todavia vivo
en nosotros y nos habla continuamente.
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La Liturgia se sirve ademas de los elementos de nuestra cultura:
la comida, el saludo, la uncién, el ayuno, la promesa, lavar los pies...
Es decir, celebramos con nuestra corporeidad, con las posturas de
nuestro cuerpo (de pie, sentados, de rodillas, postrados, yendo en
procesion, haciendo genuflexion ante el Sefior, inclinando nuestra
cabeza, juntando o extendiendo las manos, haciendo la sefial de la
cruz, imponiendo las manos, golpeandonos el pecho...).

4. CELEBRAR ES UN ARTE

La reforma conciliar —una de las senales mas claras del paso del
Espiritu por la vida de la Iglesia— ha establecido en la Constitucion
de Liturgia los principios fundamentales y las normas practicas de
la renovacion litirgica y ha puesto, a continuacién, en nuestras
manos los nuevos libros litargicos. Pero para hacer la Liturgia que
Dios quiere se necesita ademas el arte de celebrar. Este arte —que
debe poseer sobre todo quien preside la celebracion (aunque no
s6lo él)- es la llave maestra de la participacién plena en el misterio
de la Liturgia. Se adquiere poco a poco y necesita cultivo paciente,
discernimiento y sano criterio. También algunas “ideas madre”, como
puede ser el convencimiento de que la Liturgia es por naturaleza
una accion —tejida, como ya hemos visto, de signos y de simbolos,
de hechos y de palabras— que manifiesta a Dios a través de nuestros
sentidos encendidos por la fe, y no sélo a través de la razon; o sea, es
una accion que se realiza mas que un problema que se entiende o se
resuelve. El acontecimiento de Cristo “se convierte en el de la Iglesia
sélo si es realizado, y no sé6lo pensado o sentido. El pensamiento y
el sentimiento crean idolos, sélo el simbolo realizado introduce en el
Misterio.”" jLa Liturgia es para celebrarla no para explicarlal

El arte de celebrar (= Ars celebrandi)'® consiste, en sus lineas
esenciales, en saber presidir, saber animar, saber conducir el orden

17 CORBON Jean, Liturgia Fundamental. Misterio — Celebracién — Vida = Libros Palabra
37 (Madrid 2001) 128.

18 En el ultimo fasciculo de la revista Phase se publica un punto de vista sobre el arte
de celebrar, cuya lectura puede resultar ilustrativa: MARTINEZ SISTACH Lluis, «Ars
celebrandi» en la dedicacién de la basilica de la Sagrada Familia, en Phase n°® 302
(2011) 161-165.
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de los ritos de modo que en la acciéon celebrativa —sin preocuparse
por tener que responder a la pregunta sobre qué significa esta
liturgia— se vea, se escuche, se sienta el perfume, se toque con las
manos y se guste y saboree el Misterio de Cristo.

1. Saber presidir la celebracién es remitir y representar a
Jesucristo, Sefior y Servidor, con humildad, con discrecién, con
el ejemplo, con las palabras justas y medidas, con los gestos, con
la piedad sélida no improvisada, con la actitud orante. Llenar la
celebracion hasta los bordes de la Presencia del Senor. Pero, a la
par, con sencillez y autenticidad, sin afectaciones ni exageraciones.
Tomando pie de los libros litrgicos, que es necesario conocer bien
y utilizar con inteligente maestria. Presidir bien va mucho mas alla
de la mera fidelidad exterior a las rubricas. Es el servicio propio del
Presidente de la celebracion, que debera cultivar responsablemente
esta habilidad a lo largo de toda la vida, sometiéndola a controles
periédicos de calidad.

2. Saber animar el antes y el durante de la celebracién significa
ser y hacerse el alma de la Asamblea celebrante. Con muy pocas
palabras. Haciendo hablar a los ritos, a los silencios, articulando
sabiamente los ritmos de cada celebracion, seleccionando los
cantos, los diversos textos eucolégicos. Coordinando el trabajo
del equipo de colaboradores mas inmediatos y encomendando las
diversas tareas: lectura de la Palabra, musica y canto, servicio
al altar, etc. Supervisando que todo esté preparado y ensayado.
El vértice de esta animaciéon se alcanza en la celebracion de la
Eucaristia dominical que debe dejar honda huella en la experiencia
de fe de la Comunidad cristiana.

3. Saber conducir la participacién litargica, discreta pero
eficazmente; no con la técnica, sino con el testimonio, transmitiendo
interioridad y orientando hacia el misterio celebrado. Preparando
cuidadosamente el paso de la celebraciéon a la vida, y de la conveniente
relacion entre la lex orandi, la lex credendiy la lex vivendi.

5. TAMBIEN PARTICIPAR ES UN ARTE
Si la Comunidad cristiana debe celebrar bien la Liturgia no es

por puro afan perfeccionista sino para participar plenamente en
el Misterio celebrado. Dicha participacion es el ntcleo esencial del
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culto cristiano: la ofrenda de la propia existencia al Padre en la
santidad de vida y en el servicio a los hermanos por Cristo, con
Cristo y en Cristo. El arte de celebrar, como hemos visto, existe
para facilitar esta participacion en el Misterio de Cristo.

Pero se necesita también el arte de participar, que se lleva a
cabo en correspondencia con el arte de celebrar y tiene su mismo
objetivo: la participacion interior y exterior en el Misterio celebrado.
El arte de participar debe preocuparse ante todo de los cinco
sentidos del corazon, verdadera puerta de acceso al misterio de la
Liturgia celebrada:

a) “Yo era ciego y ahora veo” (Jn 9,25). “Os aseguro que muchos
profetas y justos desearon ver lo que vosotros veis y no lo vieron”
(Mt 13,17). Toda celebracién litirgica se ve; pero es necesario
aprender a ver la Liturgia con ojos nuevos. El sentido de la vista

19 En el himno Veni, Creator Spiritus, suplicamos: Accende lumen sensibus. “La sa-

biduria del antiguo himno al Espiritu Santo no deja ninguna duda acerca de la
plena insercion de los sentidos en la experiencia liturgica de la fe. El Espiritu
Santo, que acttia en la Liturgia, no apaga los sentidos del cuerpo: los enciende.
Los sentidos espirituales, sobre los que ha investigado tanto la tradicién cristia-
na, no son una alternativa a los sentidos materiales, sino la afinacién de esos
mismos sentidos, iluminados por la luz del Espiritu Santo.“: TOMATIS Paolo,
Accende lumen sensibus. La Liturgia e i sensi del corpo = BELS 153 (Roma 2010)
18.
Es el Espiritu Santo quien abre nuestros sentidos a la luz de la fe para percibir
en la Liturgia la presencia del misterio. Me parece muy importante observar sobre
este punto el rito de la signaciéon de los sentidos que se propone en el Ritual de la
Iniciacién Cristiana de Adultos. Rito que ha de ser entendido como una verdadera
apertura de los sentidos corporales del catecimeno al misterio de la Liturgia. De
este modo se convierten en los sentidos del corazén: “Recibid la senal de la cruz,
para que oigais la voz del Sefior. Recibid la sefal de la cruz en los ojos, para que
vedis la claridad de Dios. Recibid la sefial de la cruz en la boca, para que respon-
dais a la palabra de Dios. Recibid la sefial de la cruz en el pecho, para que Cristo
habite por la fe en vuestros corazones. Recibid la sefial de la cruz en la espalda,
para que llevéis el suave yugo de Cristo.” Es curioso comprobar como el Ritual
de la Uncién de Enfermos de Trento proponia también una signacién, acompa-
nada de una uncién con el 6leo de enfermos, en cada uno de los sentidos: “Por
esta santa uncion y por su piadosisima misericordia te perdone el Sefior cuanto
hubieres pecado con los ojos... Con los oidos... Con el olfato... Con el gusto y la
conversacion... Con el tacto... Con los pies. Amén.” Asi se santifican los sentidos
al inicio de la vida, para participar en la Liturgia terrestre y al final de nuestra
peregrinacién en este mundo para tomar parte en la Liturgia celestial.
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juega en la celebracion de la Liturgia un papel muy importante:
es esencial para acceder al Misterio de Cristo, que se oculta bajo
el velo de los signos y para penetrar en su interior. ¢Qué seria,
por ejemplo, de la liturgia de la Vigilia Pascual, si perdiésemos la
vista momentaneamente? Y lo mismo podriamos decir del sugestivo
rito de la dedicacién de la Iglesia o de la fascinante celebracién del
matrimonio. ¢Cémo podriamos interpretar el sentido de los colores
litargicos, el brillo de la luz del Cirio pascual en la celebracion de
las exequias, la mirada radiante de los esposos en el momento del
consentimiento? ¢:Cémo se entenderia la adoracién eucaristica sin
la posibilidad de ver o contemplar el Pan de vida expuesto en la
custodia a la mirada de fe de los creyentes? ¢No resultara mucho
mas facil escuchar la Palabra si se ve venir a nuestro encuentro,
para hablarnos, al Senor resucitado en la procesién con el libro
de los Evangelios? Como decia el antiguo adagio: per visibilia
ad invisibilia: es decir, el misterio de Dios invisible se nos hace
patente en lo que ven nuestros ojos en la celebracién. Y lo que ven
nuestros ojos nos debe conducir a la fe en el Sefior presente en
la celebracién. San Leén Magno afirmaba sin tapujos: “lo que era
visible del Senor pasé a los sacramentos.” Eso quiere decir que lo
primero es ver, después, en un segundo momento, entender. Mas
aun, si el significado de lo que se ve no nos entra por los ojos
no lo entenderemos del todo bien. Y en la accién litrgica se ven:
los signos sacramentales, el orden de los ministros, los gestos del
Presidente, la Asamblea reunida, las luces, el amboén, el pan y el vino
dispuestos sobre el altar, la sede del Presidente, la Cruz, los colores
de las vestiduras y de las flores, el humo del incienso, el adorno del
presbiterio, el lector que proclama la Palabra, las procesiones y las
posturas de los fieles... Vemos el misterio de Dios y de ahi pasamos
a su contemplacion y a la comunion.

El prof. José Aldazabal hablaba de la mirada del presidente> en
la celebracion, que hace presente la de Cristo. También hay que
referirse a la mirada de los que buscan el rostro del Resucitado bajo
el velo de los signos. O la mirada orante y suplicante que expresa la fe
y la adoracion de la Asamblea cuando en la Eucaristia se presentan

20 ALDAZABAL José, Gestos y simbolos = Dossiers CPL 40 (Barcelona 2003) 50.
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el Cuerpo y la Sangre del Sefor,> o se elevan para que puedan ser
vistos con los ojos de la fe al final de la Plegaria eucaristica.> O la
mirada del Pueblo a la Cruz en la tarde del Viernes Santo, después
que el Presidente cante por tres veces: “Mirad el arbol de la Cruz
donde estuvo clavada la salvacion del mundo. Venid a adorarla”.
El Ceremonial de obispos indica que en la Misa crismal las anforas
con los 6leos estén dispuestas “de tal manera que los fieles puedan
comodamente ver y participar”; lo mismo en la celebracion del
Matrimonio.

Interesa ademas descifrar que la mirada del creyente en la
Liturgia responde a la mirada de la Liturgia sobre el creyente y
sobre el mundo. La Liturgia posee, en efecto, un punto de vista,
un angulo de visién particular: contiene la mirada de Dios sobre
nosotros y sobre el mundo. Por eso, ademas de mirar nosotros
durante la celebracion, debemos dejarnos mirar por la Liturgia.
En las oraciones de la liturgia pedimos muchas veces a nuestro
Padre que nos mire con ojos de bondad. Sin duda ninguna Dios nos
mira complacido cuando nos ve reunidos en torno a la mesa donde
su Hijo parte para nosotros el pan de su Palabra y de su Cuerpo
entregado. O cuando nos reunimos para acoger en la comunidad
cristiana a un nuevo bautizado... Y mira el rostro de cada uno de
nosotros.

b) “Habla, Senor, que tu siervo escucha” (1S 3,10). “iEscucha,
Israel!” (Dt 5,1). La celebracién nos habla; pero hay que aprender
a hacer silencio y a escuchar en la Liturgia. Sabemos que en el
Bautismo se nos ha dado un “corazéon para entender, ojos para ver
y oidos para oir” (Dt 29,3). Escuchar la voz del Maestro es lo que
nos hace verdaderamente discipulos y orantes. Sobre todo cuando
ademas de escuchar la Palabra la ponemos en practica. La Liturgia
es una verdadera escuela donde se aprende a escuchar con el
corazoén, a acoger e interiorizar la Palabra. En efecto, en la liturgia
de la Palabra —-recordaba Jean Corbon- el Padre en un movimiento
de amor nos entrega su Palabra viva (Jesucristo); Cristo resucitado
nos habla del Padre y nos manifiesta su proyecto de amor por

21 Cf. IGMR 150.
22 Cf. IGMR 151.
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todos los hombres. El Espiritu Santo abre nuestro corazén para
que comprendamos las Escrituras. Escucharle es ya orar: pienso,
por ejemplo, como se convierte en oracion la escucha del canto de
la salmodia en la Liturgia de las Horas; o la escucha del canto de
las Letanias de los Santos en la ordenacion de los presbiteros; o la
escucha del canto del Exsultet en la gran noche de la Pascua.

Sin embargo, no pocas celebraciones nos resultan estresantes por
el exceso de las palabras, que impide el sosiego y la calma necesarias
para “conservarlas en el corazén” como Maria, hasta pronunciar
también nosotros: «<Hagase en mi segin tu palabra» (Lc 1,38). Otras
veces, quizas, una proclamacion pésima de la Palabra impide que la
tierra buena de la asamblea pueda acoger la semilla de la Vida.

La Comunidad cristiana se edifica y va creciendo por la escucha
de la Palabra2: asi se va formando la Ecclesia audiens cuyo miembro
mas excelente es Maria, la Madre del Verbo. Pero si la Palabra no
se oye, porque el micro no funciona o el lector no lo hace bien, no
tendremos Ecclesia audiens.

En la celebracion de la Liturgia también es necesario escuchar a
la Ecclesia orans?, que pronuncia en nombre de Jesucristo palabras
performativas tales como las féormulas sacramentales: “Yo te bautizo”,
“Yo te absuelvo”, “Esto es mi Cuerpo, este es el Caliz de mi Sangre”,
“Recibe por esta senal el sello del Espiritu Santo”... Y también es
necesario escuchar, para hacerlas nuestras y rubricarlas con el Amen
final, las oraciones del Presidente, bien entonadas, pronunciadas
con sentido y uncién, especialmente la Plegaria eucaristica. No
olvidemos que ello forma parte del ejercicio de nuestro sacerdocio
bautismal. Y a escuchar con humildad la homilia, sentida, fraterna,
amigable: el pan de la Palabra partido y distribuido por el ministro a
la Asamblea, para que todos tengan Vida.

c) “Somos el incienso que Cristo ofrece a Dios” (2Co 2,15). La
celebracion expande su perfume a toda la Asamblea; pero hay que
aprender a percibir en la Liturgia el buen olor de Cristo. En la Liturgia

2% Ordo Lectionum Missae 7.
2% Ambas expresiones aparecen en la Verbum Domini (n° 79).
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el perfume —del aceite, del crisma perfumado, del incienso, de las
flores, de las velas encendidas—, que posee una poderosa capacidad
de atraccién, distrae o desvia la atenciéon desde el cuerpo de los
creyentes para concentrar todo el interés de la asamblea sobre la
presencia del Cuerpo del Sehor. Quedamos envueltos, como en una
nube, por la presencia graciosa de la Trinidad, que nos hace “el
incienso que Cristo ofrece a Dios”. Asi la belleza de los aromas,
que nos acerca al cielo, nos ayuda a percibir en la Liturgia el buen
olor de Cristo. En el Nuevo Testamento el buen olor y la fragancia
estan relacionados con la ofrenda sincera de si mismo, a ejemplo de
Jesucristo. ¢Coémo no pensar en la propia ofrenda existencial que
se une a la de Cristo, cuando vemos ascender mansamente hasta
lo alto de la béveda el incienso en una nube blanca y percibimos su
perfume que llena todo el espacio donde tiene lugar la celebracién?

d) “¢Quién me ha tocado” (Mc 5,31). “Si logro tocar aunque so6lo
sea sus vestidos, quedaré curada” (Mc 5, 28). “Acerca tu dedo y
comprueba mis manos; acerca tu mano y métela en mi costado. Y
no seas incrédulo, sino creyente.” (Jn 20, 27). El Espiritu toca en la
celebracién el arpa de nuestro ser con las cuerdas de la sensibilidad;
pero hay que aprender a dejarse afinar por la Liturgia. Tocar a Dios
y dejarse tocar por El. En todas las celebraciones litlirgicas somos
tocados por la gracia:

En el Bautismo tocamos la frente de los niflos para signarlos,
ungimos su pecho y su cabeza, los sumergimos en el agua,
imponemos la mano sobre su cabeza, tocamos con el dedo sus
oidos y la boca. En la celebracién de la Liturgia el tacto tiene mas
importancia de lo que parece. En realidad, en la liturgia jtocamos
el Misterio de Dios con nuestras propias manos! Y ello no sélo en
la Eucaristia, cuando en el momento de la comunioén ofrecemos
nuestra mano abierta, como un trono, para acoger al Senor y
tocamos el Cuerpo de Cristo. La mano del presbitero, que toca la
frente del catecimeno haciendo sobre ella la sefial de la cruz, en el
rito de acogida de la celebracion del Bautismo, incorpora al neéfito
a la Iglesia a la vez que lo marca indeleblemente como propiedad
de Cristo. La mano del obispo, que toca la frente del confirmando,
ungiéndolo con el Crisma, comunica el don del Espiritu, mientras el
padrino coloca su mano derecha sobre el hombro del confirmando.
En la Eucaristia el ministro besa el altar y el evangeliario, todos son
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invitados a comer el Cuerpo del Sefor y a beber su Sangre. Antes
de la comunién los fieles intercambian la paz del Sefior con un
abrazo o estrechando las manos. En la Penitencia hay imposicién de
manos sobre la cabeza del penitente. En la Uncién de enfermos se
ungen la frente y las manos del enfermo con 6leo. En la Ordenacién
se ungen las manos con el crisma, se entregan los signos propios
de cada orden, se imponen las manos sobre la cabeza durante la
oracion de consagracion. En el Matrimonio los esposos se dan el
consentimiento mutuo mientras se toman el uno al otro entren las
manos, imponen el uno al otro la alianza y se dan el beso se paz.

e) “Tomad, comed: esto es mi Cuerpo... Bebed todos, porque esta
es mi Sangre.” (Mt 26,26-27). En la celebracién se come y se bebe;
pero hay que aprender a acoger al Sefior y entrar en comunién plena
con El en la Liturgia: Comer pan con otros y beber vino con otros
ha sido asumido por Jesucristo como signo eficaz para expresar la
donacién total de su Vida y realizar la unidad de todos los miembros
de Cuerpo. La Eucaristia es por antonomasia la Cena del Sefior, la
comida ritual que realiza la comuni6on y la unidad con el Sefior y
con los miembros de la Iglesia entre si. Los cristianos la celebramos,
desde la ultima cena del Senor, porque queremos ser fieles a
su mandato de «Tomad y comed, esto es mi Cuerpo entregado»,
«Tomad y bebed, esta es mi Sangre derramada»; y también porque
queremos vivir alimentandonos de El: «Yo soy el Pan de la vida» (Jn
0). Se trata ciertamente de una verdadera comida en comun que
contiene la donacién y la entrega del Sefior a sus amigos.

Es muy importante, desde la perspectiva de los signos en la que
se desarrolla la celebracion, que la asamblea participe “del Cuerpo
del Senor con Pan consagrado en esa misma Misa” y con el Caliz de
la Sangre del Sefior, para que la comunién aparezca mas claramente
como participacion en el sacrificio que se realiza en ese momento.
Comulgar con formas consagradas en otra Misa y conservadas en el
sagrario para la comunion de los enfermos deteriora la expresividad
simbdlica de la celebracién y la verdad del signo (de hecho, jel
sacerdote no lo hace!). E1 Misal acenttia la importancia de que el
pan “aparezca verdaderamente como alimento” (en el color, en su
consistencia, en un tamafo mas adecuado).
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6. CONCLUSION

Para concluir, es preciso hacer notar que el arte de celebrar
y participar en la Liturgia esta también muy estrechamente
relacionado con:

1° La superacion de algunas actitudes que representan un serio
obstaculo a la participacion litargica, entre las que destaco como
principal la superficialidad espiritual. Es obvio que sin una vida
interior personal de un cierto espesor las celebraciones litargicas
se vacian sin ningtn remedio y el Misterio de Cristo celebrado
no llegara a tocar el corazén y la vida del cristiano. Tendremos
celebraciones carentes de atractivo, lastradas por la rutina y sin
belleza alguna. Algunas formas de esta superficialidad pueden
ser: la escasa sensibilidad litirgica -me refiero a una sensibilidad
litGrgica sana—, que corroe en su interior una relacién con Dios que
tiene lugar per ritus et preces, o sea, a través de los simbolos.> Otra
forma de esta superficialidad puede ser la aplicacion indiscriminada
de la ley del minimo esfuerzo, que convierte en planas y sin ningin
relieve nuestras celebraciones (jde celebraciones asi nadie sentiria
nostalgia, se desearia mas bien olvidarlas o desertar de ellas!).

2. Un exacto concepto de la belleza litirgica. En efecto, la belleza
y la hondura de la celebracion litirgica, no depende tanto de los
canones de la estética cuanto de su capacidad de transparentar
el misterio de Cristo, su gesto de amor presente en la Liturgia.
Los amo hasta el extremo; Haced esto en conmemoraciéon mia. Los
discipulos y seguidores del Senor celebramos la Liturgia porque
El nos la mandé celebrar como su memorial. Repetimos en la

25 En la Liturgia el acceso al nucleo del Misterio que se celebra se hace a través de
un camino que esta hecho de pequefios detalles cada uno de los cuales es impor-
tante y abre una puerta. Los reduccionismos la desnaturalizan tanto como los
perfeccionismos. El criterio mas sano sera acudir a las indicaciones que ofrecen
los libros liturgicos.

26 En cuanto prolongacion y actualizacion de los gestos del Senor la Liturgia tiene
su belleza en si misma. O sea la verdadera belleza es el amor y la santidad. Eso
es lo que debe hacer claramente transparente nuestra celebracion. Lo cual no
significa que no debamos preocuparnos seriamente también por llevar a cabo
una Liturgia bien hecha, que entre por los sentidos, iluminados por la fe, hasta
lo mas profundo del corazoén.

- 135 -



Luis Fernando ALVAREZ GONZALEZ

celebracion de la Liturgia los mismos gestos de Jesus porque
tienen la hermosura y la belleza de quien entrega su vida por sus
amigos; porque reconocemos en la Liturgia la norma suprema para
hacer también nosotros hermosa y santa nuestra vida. Cuando
nuestras celebraciones son capaces de reproducir y expresar —en
las palabras, en los ritos, en el canto, en el orden de los elementos,
en el silencio, en la oracion sentida—, ese amor “hasta el extremo” y
ese hacer “en recuerdo y a ejemplo” del Buen Pastor que se entrega,
seran verdaderamente bellas. Esta belleza “interior”, sin embargo,
debe necesariamente hacerse visible en una liturgia bien celebrada,
que entre por los ojos hasta el corazon y facilite la mas profunda
participacién interior y exterior de los fieles en el misterio celebrado.

3. Adquirir una especial destreza en el campo de la pedagogia
litargica. En este terreno de la formacion y de la mistagogia se
requiere un esfuerzo especial en este momento. Se trata de un
reto enorme hoy. ¢Iniciamos de verdad a los mas jovenes en la
participacioén, consciente y activa en la Liturgia de la Iglesia, cumbre
y fuente de toda la vida cristiana? ¢Dedicamos personas y medios a
ello? ¢Ayuda nuestro modo concreto de celebrar a penetrar y vivir
el misterio de Cristo?

Una celebracion bien hecha favorece la participaciéon, deja
siempre su huella en nosotros, llena la vida de sentido, nos hace
santos, nos dispone para la misiéon y se convierte en evangelizadora.
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RESUMEN / ABSTRACT

La preocupacién ecolégica es hoy uno de los signos de los tiempos. Es
también un desafio a la responsabilidad humana, a las politicas sociales y
al compromiso cristiano. El autor nos presenta en este estudio un decalogo
en el que subraya los fundamentos de una ética del medio ambiente. Y
resume también los puntos fundamentales de una Ecoética cristiana, en
los que se evoca la seriedad de la fe, el dinamismo de la esperanza y la
generosidad del amor.

Ecology concerns are one of the signals of nowadays. They are also a
challenge to the human responsibility, social politics and Christian
commitment. The author of this paper shows us a set of recommendations
where the foundations of an environmental ethics are outlined. And he also
summarises the key points of a Christian Ecoethic where the seriousness
of faith, the hope dynamism and the generosity of love are evoked.
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Hoy se dice que la bioética ha venido a liberar a la ética de
su marasmo y su mutismo. La necesidad de pensar nuestra
responsabilidad sobre la vida nos ha obligado a repensar los
fundamentos y posibilidades de la moralidad. Ahora bien, junto a
la reflexién en torno a la bioética, va surgiendo, cada vez mas clara,
toda una corriente ética de reflexion sobre el ambiente o, como
empieza a llamarse, una ecoética .

Sin duda, resulta interesante la formulacion sectorial de tal
pretension moral, es decir, la enumeracion de los deberes éticos
que competen a los individuos y a las instituciones con relacion a la
naturaleza. Esas exigencias o prioridades constituyen el centro de
intereses inmediatos, y ciertamente comprensibles, cuando se trata
de formular un juicio ético sobre las manipulaciones a las que se ve
sometido el medio ambiente y sobre las necesarias intervenciones
de regeneracion que se esperan de la sociedad de este momento
hacia el planeta que constituye su casa.

En el momento presente, creyentes y no creyentes parecen
estar de acuerdo en la necesidad de conservar y proteger el medio
ambiente, ya sea para defender al mismo ser humano, ya sea para
reconocer unos pretendidos derechos auténomos de la naturaleza
no-humana. Evidentemente, esta en juego el futuro comun de la
humanidad’, pero esta en peligro hasta su momento presente.

Esa observacion y esas preocupaciones no son indiferentes para
la responsabilidad moral de los cristianos’. Aun desde la simple
constatacion de los desastres ecolégicos desencadenados sobre
nuestro mundo, son muchos los que abogan por una nueva cultura
de la verdad, la colaboracién y el amor’.

1 B. BENNASSAR, “Ecoética: la ecologia, desafio a la moral. La ética, salvacién de la
ecologia”, en Biblia y Fe 16 (1990) 265-300.

2 Recuérdese el informe Our Common Future, elaborado por la Comisiéon Mundial so-
bre Medio Ambiente y Desarrollo, presidida por Gro Harlem Brundtland, Oxford —
New York 1987.

3 Cf. J.R. FLECHA, El respeto a la creacién, Madrid, 2001, de donde se resumen la
mayor parte de las reflexiones siguientes.

4 Asi se propone en la conocida obra del Club de Roma, editada por D.H. MEADOWS,
- D.L. MEADOWS, - J. RANGERS, Mas alld de los limites, Madrid 1992, 274-276.
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INTRODUCCION

De todas formas, junto a los subrayados sobre la ética sectorial
y especifica, parece mas importante aun trazar las lineas de una
Ecoética fundamental, si se nos permite la expresion. Se trataria
de aportar algunas convicciones primarias, y a ser posible,
compartidas, que hagan posible un dialogo ético en una sociedad
plural sobre las responsabilidades del hombre hacia su entorno.

Como se puede imaginar, el problema de la Ecoética no es sé6lo
politico y economico. Es también moral. No se puede dejar de lado la
pregunta por la responsabilidad, tanto personal como estructural.

Las dos cuestiones basicas que hoy nos plantea la Ecologia
y, por tanto, también esa posible y necesaria Ecoética, podrian
formularse de esta forma: ¢Como puede justificarse una pretendida
ética ambiental? ¢ Y como puede concretarse una ética ambiental?

a. La ética medioambiental, o “ética de la tierra”, segun la
expresiéon acufiada en 1949 por Aldo Leopold’ se ha diversificado
radicalmente’. Nos encontramos hoy ante diversas posturas que
han entrado en didlogo y confrontaciéon durante estos tltimos afos.

- Los promotores de la “Deep Ecology” propugnan una igual
consideracién y respeto hacia toda la comunidad biética. Una
consecuencia inmediata es la propuesta de un cambio de
paradigma en la autocomprensioén del ser humano en el mundo.

- Por otra parte, los defensores de una linea mas humanista,
a veces descrita como “Shallow Ecology” , propugnan una
modificacion de actitudes personales, asi como una asuncion de
medidas sociales y politicas que contribuyan a respetar el medio
ambiente y a conservar unos recursos naturales cuyo deterioro
podria hacer peligrar la vida del hombre y todo género de vida.

5 Cf. A. LEOPOLD, A Sand County Almanac and Sketches Here and There, Oxford-
New York 1949. El autor ha sido reconocido como el precursor de una ética ecologi-
camente responsable.

% En ese contexto se situa la antologia de textos preparada por M. TALLACCHINI (ed.),
Etiche della Terra. Antologia di filosofia dell’ambiente, Milano 1998.

- 139 -



José-Roman FLECHA ANDRES

Tratando de superar las discusiones habituales sobre las
posibilidades y los riesgos del antropocentrismo en el discurso
ecologico, muchos abogan por una filosofia “ecocompatible” y
pacificamente complementaria, que trate de extraer y actuar las
mejores intuiciones existentes en ambas posturas.

La preocupacién ética podria articular, como ya hiciera Ian G.
Barbour, las relaciones del hombre con el ambiente a partir de las
claves del dominio, la participaciéon y la custodia del medio por
parte del ser humano. En aquel mismo estudio, el autor planteaba
ya algunas cuestiones sobre la relacion entre Dios y la naturaleza,
la actitud del hombre ante la misma, el papel de la técnica y el
problema del crecimiento y el uso de los recursos’.

b. La segunda pregunta orienta la mirada a diversos y discrepantes
centros de interés. Esa atenciéon diversificada generara una cierta
pluralidad de orientaciones. En consecuencia podria aparecer una
ética centrada en el hombre, en los animales, en la vida, en los seres
inanimados, o bien en una vision holistica de la vida y su escenario.

De hecho, no es raro encontrarse hoy con algunas ambigiiedades.
Parece como si existiera en numerosos autores y movimientos un
cierto sentido de culpa frente al predominio del ser humano. Sobre
esa inquietud se fundamenta la pretension de apoyar en este
momento una especie de alternancia valorica. Asi se escribe que
“no es correcto decir que siempre debe privilegiarse a los humanos
ni tampoco decir que preservar un ecosistema siempre es mas
importante que proteger cualquier conjunto de intereses humanos™.

Es facil descubrir el peligro que encierran afirmaciones como
estas. Cuando los seres no humanos se equiparan a la persona, ésta
corre el riesgo de ser relegada al nivel de las cosas no humanas. Los
parrafos que siguen pretenden ser solamente un breve esquema
para una posible reflexién sobre la ética medioambiental.

7 1.G., BARBOUR, “Environment and Man”, en W. T. REICH, (ed.), The Encyclope-
dia of Bioethics, New York-London 1978, 366-374.

8 R. ELIOT, “La Etica ambiental”, en P. SINGER, (ed.), Compendio de Etica, Madrid
1995, 402.
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1. ETICA Y RESPONSABILIDAD

En primer lugar, parece necesario subrayar que la eticidad
dice siempre relacion con la responsabilidad. La reflexion sobre
la responsabilidad incluye siempre cuatro elementos, al menos: a)
un sujeto; b) un objeto; ¢) un término; d) unas circunstancias’.
Una persona es responsable de la conservacion de un edificio ante
el duenio del mismo y en unas condiciones de arrendamiento, por
ejemplo.

Pues bien, la ecoética ha de articular una reflexion cuidadosa
sobre estos cuatro elementos. Ha de estudiar los hombres e
instituciones que tienen a su cuidado un ambito concreto de la
naturaleza y de la vida, asi como el titulo de su responsabilidad
sobre esa parcela. Ha de estudiar, ademas, la situacion actual y
posible, es decir, las perspectivas optimales de esa parcela de la
naturaleza, asi como de los valores que en ella se entrecruzan, es
decir, del equilibrio que en ella es preciso mantener para evitar
en lo posible su degradacion o para promover su regeneracion.
Ha de estudiar, ademas los eventuales beneficiarios de esa parte
del planeta, tanto los beneficiarios humanos, presentes y futuros,
como los beneficiarios «vivos y no racionales» que se aprovechan de
ese ecosistema. Y ha de estudiar, por fin, las circunstancias en las
cuales los diversos valores entran en conflicto: circunstancias de
clima, pero también de supervivencia para unas especies y otras.

En la enciclica Caritas in veritate, Benedicto XVI afirma que el
estado de salud ecolégica del planeta exige una honda revision del
modelo de desarrollo (CV 32). La naturaleza es un don de Dios para
todos, que exige del ser humano un uso responsable. Su destino
universal alcanza a toda la humanidad, presente y futura. Si se
pierde la vision creyente de la realidad, surgen dos tentaciones: la
sacralizacién o la profanacion de la naturaleza (CV 48).

La primera tentacion -la de la idolatria— obedece a actitudes
neopaganas o de nuevo panteismo que colocan a la naturaleza no

9 Cf. A. MOLINARO, “Responsabilidad”, en Diccionario enciclopédico de teologia Moral,
Madrid 1980, 942-950.
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humana por encima de la dignidad del ser humano. Ante ella, el Papa
recuerda que “la salvacién del hombre no puede venir iinicamente
de la naturaleza, entendida en sentido puramente naturalista”.

Lasegunda tentacion —-la del abuso-1lleva ala completa tecnificacion
de la naturaleza, como si fuera una cantera inagotable de recursos.

Esas tentaciones no so6lo generan perjuicios al desarrollo sino que
desencadenan la violencia para con el ambiente, provocando ademas
conductas que no respetan la naturaleza del hombre mismo. El hombre
ha de valorar el don de su libertad responsable y, fundamentar el
desarrollo humano integral sobre los principios de “la solidaridad y la
justicia intergeneracional, teniendo en cuenta multiples aspectos, como
el ecologico, el juridico, el econémico, el politico y el cultural” (CV 48).

2. ETICIDAD Y LEGALIDAD

La reflexibn moral ante el planeta en su globalidad, o ante
una parte concreta del mismo, no puede olvidar que la eticidad
no se puede identificar con la legalidad. Por demasiado obvia, tal
observacion puede pasar desapercibida. Algunas intervenciones
sobre el medio ambiente pueden eventualmente estar autorizadas
por los ordenamientos legales vigentes, tanto regionales o
nacionales cuanto internacionales, y, sin embargo, ser claramente
inmorales, en cuanto atentatorias contra la vida, en sus multiples
manifestaciones.

La enciclica Caritas in veritate dice que “hoy, las cuestiones
relacionadas con el cuidado y salvaguardia del ambiente han de
tener debidamente en cuenta los problemas relacionados con los
recursos energéticos no renovables. En muchos casos se encuentran
en los paises pobres, que ven dificultado su desarrollo a causa de la
explotacion de esos recursos por otros estados o grupos de poder”.

Evidentemente, la justicia no esta siendo garantizada por los
ordenamientos legales de los estados ni por las convenciones
internacional. Se impone una nueva solidaridad entre los paises
en vias de desarrollo y los paises altamente industrializados. La
mejora de las instalaciones industriales y una mayor sensibilidad
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ecologica pueden aliviar las tensiones, pero hay que mejorar la
eficacia energética, buscar energias alternativas y redistribuir los
recursos energéticos entre todos los paises (CV 49).

Esa llamada a la solidaridad se encuadra perfectamente con el
evangelio de la caridad que el Papa repite en esta tercera enciclica.
Con todo, “esta responsabilidad es global, porque no concierne so6lo
a la energia, sino a toda la creacion, para no dejarla a las nuevas
generaciones empobrecida en sus recursos”. No seria justo mirar
solamente a la poblacion actual del planeta. “Debemos considerar
un deber muy grave el dejar la tierra a las nuevas generaciones en un
estado en el que puedan habitarla dignamente y seguir cultivandola”.

Superando el nivel de la legalidad, hay que disefiar una alianza
entre ser humano y medio ambiente. Ese ideal hay que traducirlo
en pasos concretos como éstos: contrarrestar la utilizacién nociva
del ambiente; promover la transparencia en los costes econémicos y
sociales que se derivan del uso de los recursos ambientales de modo
que sean sufragados totalmente por aquellos que se benefician, y
no por otros o por las futuras generaciones; procurar la actuacién
conjunta de todos los responsables internacionales con vistas a la
proteccion del entorno, de los recursos y del clima, en el respeto de la
ley y la solidaridad con las regiones mas débiles del planeta (CV 50).

3. EL MUNDO Y SU LENGUAJE

Larelacion del hombre con el cosmos ha sido muy adecuadamente
descrita en los términos de un lenguaje, que a veces es dialogo que
revela noticias al par que desvela presencias, y a veces es discusion
e interpelacion. La creacion matrial esta dotada de una estructura
coloquial —Sprachlichkeit-. En cuanto interlocutor —sprachendes
Dasein- el mundo revela en cierto modo los rasgos del Creador y
sirve de medio expresivo para manifestarse el hombre al hombre,
al tiempo que el mundo se revela a si mismo. En cuanto oponente
—wiedersprechendes Dasein—, se presenta como antagonista, como
fuerza que trata de contradecir la fuerza de la libertad. En cuanto
mundo incompleto e indigente —beansprochendes Dasein— exige
continuamente la intervencién del Creador y reclama una postura
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de responsabilidad por parte del ser humano™. La relacién ética de
la persona con el medio ha de incluir y aceptar esa triple modalidad
del dialogo.

Para el creyente esta referencia al Creador es inevitable, como lo
ha subrayado Benedicto XVI en la enciclica Caritas in veritate:

“El ambiente natural no es s6lo materia disponible a nuestro gusto,
sino obra admirable del Creador y que lleva en si una «gramatica» que
indica ﬁnalllidad y criterios para un uso inteligente, no instrumental y
arbitrario” (CV 48).

4. EL HOMBRE EN RELACION

Por otra parte, segiin lo insinuaba Martin Buber, el ser del
hombre se realiza en la triple relacién con lo otro, con los otrosy
con el absolutamente Otro”.

Esa relacion puede ser encogida o airosa. Y de ello dependera la
misma realizacion del ser humano. Ante lo otro el hombre puede
comportarse como sefior o como esclavo, con dignidad o con el
abajamiento del ansia. Ante los otros, el hombre se relaciona con
magnanimidad o con envidia. Ante el absolutamente Otro, puede
el hombre vivir la dignidad de la religaciéon o el egoismo de la
magia.

Pero, curiosamente, la relacion con cualquiera de esas
apoyaturas del tripode, influye sobre las otras dos, como en un
proceso de recirculaciéon. Asi el que desprecia lo otro, dificilmente
podra presentarlo como dadiva a los otros. Quien desprecia a los
otros, mal podra abrirse al absolutamente Otro ni ver a lo otro
con ogjos de gratuidad. Quien no reconoce al absolutamente Otro,
tendera a despreciar a lo otro, al no considerarlo como Su huella

10 J. R. FLECHA, “Vocaci6on a la esperanza cristiana”, en Studium Legionense 28
(1979) 196-197. La referencia al lenguaje de la creaciéon se debe a G. GLOEGER,
“Schopfung”, en RGGV (3® ed.) 1488-1489.

11 BENEDICTO XVI, Carta enciclica Caritas in veritate, 48,

12 Cf. M. BUBER, Yo y Tu, Madrid 1955, 13.
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y creacion, pero dificilmente prestara atencién a la novedad e
indisponibilidad de los otros.

Tal vez quiera decir algo de esto la Escritura al invitarnos a vivir
con sobriedad o sensatez ante las cosas, con justicia y equidad
hacia los hombres, con religiosa piedad hacia Dios (Tit 2, 12).
Admirablemente lo ha resumido el Documento de Puebla:

«La libertad implica siempre aquella capacidad que en principio
ten emos todos para disponer de nosotros mismos (cf. GS 17) a fin
de ir construyendo una comunién y una participacién que han de
plasmarse en realidades definitivas, sobre tres planos inseparables:
la relacion del hombre con el mundo, como sefior; con las personas
como hermano y con Dios como hijo»13

5. TECNICA Y ETICA

Esa sobriedad y responsabilidad ante el mundo césmico se
comprende en el contexto de la dialéctica entre la técnica y la
ética. Uno de los dramas mas agudamente sentidos por el mundo
con temporaneo se juega precisamente en esa contradiccién.
Nuestra cultura contemporanea nos ha hecho creer que todo
lo que podemos -técnicamente— realizar, podemos —éticamente—
llevarlo a cabo.

Sin embargo, como ha dicho Benedicto XVI, hoy es facil comprender
que la técnica no es solamente técnica (CV 69). No podemos desconfiar
de ella por sistema, pero tampoco podemos canonizarla por sistema.
Son muchos los que se sublevan ante la mera posibilidad de que
la ética trate de aplicar un correctivo a los programas técnicos de
investigacion o explotacion de la realidad, ya sea en el terreno de la
biotecnologia o en el de la experimentacion industrial.

Y, sin embargo, la observacion mas superficial nos hace caer
en la cuenta de que los desastres ecolégicos se deben en realidad
a una aplicacion de las posibilidades técnicas sin una atencion

13 Documento de Puebla (La Evangelizacién en el presente y en el futuro de América
Latina), 322.
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a la normativa ética de la defensa integral de la vida. Todos
parecemos haber llegado a la conclusién —arduamente propugnada
o impugnada por unos y por otros— de que el poder técnico ha de
ser juiciosa y responsablemente corregido por el deber ético. No
todo lo que podemos hacer con el mundo estamos autorizados a
hacerlo ™.

6. BIOETICA Y ECOETICA

La defensa integral de la vida, se acaba de decir. La
responsabilidad moral ante el planeta no puede limitarse a defender
la casa, olvidando a sus habitantes. Pero tampoco puede limitarse
a defender a los habitantes no racionales de la casa planetaria.
Junto a la tentacién recién mencionada de convertir el cosmos en
caos, parece asomar por doquier la otra tentacion de promover la
ecoética olvidando la bioética.

En su enciclica Caritas in veritate, Benedicto XVI denuncia la
incongruencia de promover el respeto al medio ambiente cuando
se atenta contra la vida del ser humano. La tesis del desarrollo
humano integral puede resumirse en otra frase lapidaria: “El libro
de la naturaleza es uno e indivisible”. La consecuencia deberia
ser evidente: “Los deberes que tenemos con el ambiente estan
relacionados con los que tenemos para con la persona considerada
en si misma y en su relaciéon con los otros. No se pueden exigir
unos y conculcar otros” (CV 51).

7. ECOETICA Y CARIDAD

Si toda responsabilidad moral se resume, para el cristiano, en
un ejercicio de la virtud de la caridad, del mandamiento nuevo del
amor (cf. OT 16), también la ecoética ha de ser integrada en ese
marco agapico.

14 Cf. A. GASPAR]I, “L’impatto ambientale della tecnologia”, en J. THAM — M. LOSITO
(edd.), Bioetica al futuro. Tecnicizzare ['uomo o umanizzare la técnica?, Libreria Edi-
trice Vaticana 2010, 281-299.
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En primer lugar, el respeto a la naturaleza y a la vida, en todas
sus formas, es para el creyente un signo de su amor a Dios, con
el que participa en la tarea de la creacién y conservaciéon de un
mundo que revela sus huellas y es signo cuasi-sacramental de la
providencia.

Por otra parte, el respeto al ambiente es también una prueba
de amor al lugar donde se desarrolla la humana experiencia, los
encuentros humanos, las aspiraciones humanas. Cada lugar
es él y lo que significa. Y lo mismo cabe decir de cada flor, cada
arroyo, cada ciervo o la ladera de cada montana. Para el creyente la
Naturaleza —fysis— es creacion —ktisis—.

Pero el respeto hacia ella es, ademas, signo privilegiado del amor
a los otros seres humanos. Los cristianos sabemos y creemos que
la caridad nos invita a una atencién sincrénica a los hermanos
que hoy pontarten con nosotros este hogar comun. Pero la caridad
nos exhorta a descubrir y promover una esperanzada atencion
diacrénica con relacién a nuestros descendientes.

Los que ahora conviven con nosotros en el mundo tienen derecho
a un mundo acogedor. Pero también los que nos sucedan en el
mundo tienen derecho a un mundo habitable. En la enciclica Caritas
in veritate, esa doble llamada a la caridad se presenta en el doble
escenario de la responsabilidad y solidariedad intrageneracional e
intergeneracional (CV 48 y 49)

Algunos piensan que también el mismo cosmos que nos
sobreviva «tiene derecho» a ser un mundo viviente. Desde la fe
podemos decir que el mundo ha de poder ser ahora y en el futuro
un cuasi-sacramento de la presencia de Dios.

8. ECOETICA Y DERECHOS HUMANOS

Se podra preguntar si no sera una exageracion afirmar que el
mundo tiene derechos. La pregunta no es ociosa. Son muchos los
que dicen que nuestras leyes y nuestras reflexiones éticas se fijan
en el mundo que hay que defender, en cuanto que es propiedad de
alguien.
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La Ecoética parece basarse en la defensa de los derechos de los
seres humanos al medio ambiente. Tal vez por eso, parezca dificil
justificar la punibilidad de un comportamiento destructivo cuando
el objeto de tal accién, u omision, es una parcela del paisaje o de
la vida que no parece tener propietarios. No deja de ser interesante
la pretensién de reivindicar un cédigo de derechos legales para los
arboles y para los demas seres vivientes no personales”.

No es extranio que algunos traten de afrontar el tema de la
Ecoética no tanto desde una perspectiva puramente instrumental y
auxiliar del medio ambiente, como desde un sincero respeto y deber
responsable hacia la misma naturaleza (cf. CV 51).

La misma expresion «medio ambiente» les parece a muchos
equivocada y equivocadora: pareceria reflejar una actitud para la
que el planeta no cuenta moralmente, para la que la naturaleza no
tendria un valor intrinseco’.

9. LA ECOETICA Y LOS POBRES

La ecoética nos interpela todavia en un sentido nunca
suficientemente subrayado. Durante muchos tiempo nos hemos
dirigido al planeta con la codicia avariciosa del que trata de
arrebatarle sus tesoros. Nos preocupamos de su destruccion con
el gesto preocupado de los ricos que temen perder la fuente de sus
riquezas.

Benedicto XVI aniade una frase lapidaria: “El modo en que el
hombre trata el ambiente influye en la manera en que se trata a si
mismo, y viceversa”. La preocupacion ecologica no sera coherente
si no lleva a superar el consumismo abusivo y no promueve “un
cambio efectivo de mentalidad que nos lleve a adoptar nuevos
estilos de vida’.

15 CH. STONE, Earth and Other Ethics, New York 1987.
16 H. ROLSTON III, Environmental Ethics. Duties and Values in the Natural World.
Philadelphia 1988.
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La ecologia ambiental determina una ecologia humana. La
enciclica cita algunos ejemplos, como la pobreza y la guerra. Por
lo que se refiere a la primera, se dice que “cualquier menoscabo de
la solidaridad y del civismo produce dafios ambientales, asi como
la degradacion ambiental, a su vez, provoca insatisfacciéon en las
relaciones sociales”. El avance del desierto va unido a la pobreza
de los pueblos.

Con relacion a la segunda, es evidente que “muchos recursos
naturales quedan devastados con las guerras. La paz de los pueblos
y entre los pueblos permitiria también una mayor salvaguardia de
la naturaleza (...)Un acuerdo pacifico sobre el uso de los recursos
puede salvaguardar la naturaleza y, al mismo tiempo, el bienestar
de las sociedades interesadas” (CV 51).

Por tanto, no se puede ignorar el empobrecimiento de las areas
agricolas y de sus habitantes, como ha recordado Benedicto XVI
(CV 48). Por tanto, es preciso comenzar a mirar el mundo con 0jos
de pobre y a pensar en los pobres de la tierra. Los pobres esperan
desde la gratuidad y reciben con gratitud los bienes de la tierra. Y
por otra parte, los pobres son los primeros que sufren el expolio de
la tierra. Ellos son los primeros en pagar los desastres ecolégicos.
La conversion a la ecoética implica una conversion hacia el mundo
de los pobres, su cosmovision, su autocomprensioén, su actitud ante
la tierra de todos. Y, por supuesto, una conversiéon a las demandas
de la justicia'.

10. ECOLOGIA Y ESCATOLOGIA

Y, por fin, la ética del respeto a la creacién y al mundo presente
tiene mucho que ver con la esperanza escatolégica, como ya se ha
dicho mas arriba. La esperanza de una nueva tierra no aminora ni
adormece el empeno ético por edificar y respetar la actual morada
humana, como ya afirmaba el Concilio Vaticano II (cf. GS 39).

17 Cf. C. TALBOT, “Environmental Justice”, en R. CHADWICK (ed.), Enciclopedia of Ap-
plied Ethics, San Diego 1998, 2, 93-105.
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Laesperanzaultimaofreceapoyos paralasesperanzaspenultimas.
Y, al mismo tiempo, ofrece elemento para un discernimiento critico
ante unas esperanzas inmediatas de felicidad y bienestar que
terminan por ahogar al hombre al destruir su morada'.

La esperanza escatologica ejerce una funcién profética ante los
proyectos que pretendidamente tratan de ordenar el planeta. Si la
verdadera esperanza no se confunde con el prometeismo optimista
y altanero, sino que brota de la cruz, no dejara de ofrecer motivos
para una ética de la austeridad ante los bienes que nos ofrece la
tierra en que vivimos.

CONCLUSION

Ni la razén ni la fe nos llevan a mirar con desprecio a este
mundo creado. La misma condicién dialogal de la experiencia
especificamente humana nos lleva a ser responsables de la vida
y del mundo creado ante nuestros semejantes. En realidad, no
somos tan sé6lo responsables de algo ante alguien. Lo queramos
0 no, somos siempre responsables de “alguien” ante “alguien”. El
objeto de nuestra responsabilidad nunca es reducible al mundo
inanimado de las cosas.

El famoso monje trapense Thomas Merton ha escrito paginas
espléndidas sobre la adecuada relacion entre el contemplativo y el
mundo. He aqui un breve pero significativo ejemplo:

“Tratar al mundo como una mera aglomeracion de objetos y bienes
materiales externos a nosotros y rechazar esos bienes y objetos para
buscar otros que son ‘interiores’y ‘espirituales’, es de hecho no entender
el sentido del arduo enfrentamiento del mundo y Cristo (...) El mundo
en si no constituye problema alguno, pero nosotros somos un problema
para nosotros mismos porque estamos enajenados de nosotros mismos
y esta enajenacion se debe precisamente a un habito inveterado de

18 Cf. J. R. FLECHA, “Escatologia y ecologia: desafios éticos de la esperanza”, en O
Cristdo e o desafio ecolégico. Jornadas de Teologia, Coimbra, Instituto Superior
de Estudios Teolégicos 1993, 127-141: ID., “Escatologia cristiana y ecologia”, en
Corintios XIII 125 (2008) 167-192.
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division, por el cual hacemos pedazos la realidad y, después de haberlo
hecho, nos preguntamos por qué nos hallamos sin contacto con la vida,
con la realidad, con el mundo y, sobre todo, con nosotros mismos”

No podemos olvidar que para la fe cristiana, el compromiso moral
ante el mundo creado nace de la misma vocacion humana al amor.
Somos responsables del proyecto de Alguien frente a Alguien. Entre
el logosy el telos se nos ofrece la grandeza invitante del nomos, que,
por venir de quien viene y por ir a quien va, no puede menos que
presentarse como agape. A lo largo de ese itinerario que va desde
la fuente hasta el mar discurre el rio de la caridad. El amor es la
fuente y razén de nuestra responsabilidad ante la vida humana y
ante el hogar cosmico en el que la vida se aloja.

Ahora bien, la caridad nos invita a una atencion sincrénica a
los hermanos que hoy conviven con nosotros, pero también a una
esperanzada atencion diacrénica a los que nos sucedan en el mundo.
También el mismo cosmos que nos sobreviva «tiene derecho» a ser
un mundo viviente. Desde la fe podemos decir que el mundo ha de
poder ser ahora y en el futuro un cuasi-sacramento de la presencia
de Dios.

Esa responsabilidad bioética y ecoética, compartida con nuestros
vecinos no cristianos, es para los cristianos fruto de las mas hondas
raices de la fe. Y testimonio y demanda de una esperanza que se
abre al futuro de Dios, que ha de ser un futuro mas humano para
el hombre.

La Ecologia es hoy, en consecuencia, una preocupacion universal,
tanto desde el punto de vista socio-filosé6fico, como teolégico o ético.

«Salvar la Tierra» o «promover la paz con la Creacién» no son
sélo lemas del momento. Son un gesto del amor que, en su doble
dimensién diacrénica y sincronica, trata de hacer del mundo un
hogar —oikds— para el hombre y para la vida. La Ecologia no es so6lo
una moda. Ni una reivindicaciéon politica. Es una tarea moral.

19 TH. MERTON, Accién y contemplacién, Barcelona 1982, 84-85; véase su reflexion
sobre el valor simbélico de la creacién, como se recoge en los salmos: Pan en el
desierto, Buenos Aires 1962, 70-80.

- 151 -



José-Roman FLECHA ANDRES

Ya no se oye la vieja acusaciéon de que a fuerza de esperar el
mundo del mas alla, los cristianos suelen despreciar el mundo del
mas aca. Pero aquella acusacién resurge a veces con otro lenguaje.
En este momento hay quienes repiten que, a fuerza de pensar en
un mundo eterno, los cristianos se habrian desentendido de este
mundo terreno. Su fe en la gracia habria en cierto modo favorecido
el desprecio -la depreciacién, al menos- de la naturaleza. La
naturaleza humana y la naturaleza césmica.

Esta acusacion no respeta la verdad. La fe trinitaria no es
compatible con una postura de evasion ante el mundo creado,
como no nos exime de prestar atenciéon a la realidad social. Los
creyentes en un Dios creador saben y confiesan que han de amar el
universo por El creado. Los seguidores de Jesucristo saben que su
redencion llega hasta un mundo elevado por su entrega personal a
la categoria cuasi-sacramental de la salvacion. Los movidos por el
Espiritu profesan su fe y su compromiso con la fuerza que da vida.

«Tanto el desprecio del mundo creado como el abuso del mismo que
no tiene en cuenta una minima responsabilidad ecologista denotan y
denuncian una comprensiéon del hombre que se compagina mal con
la imagen de Dios que se sitiia ante el mundo desde la libertad, nada
magica o encogida, de quien se sabe sefior de un mundo desnuminizado,
pero también desde la responsabilidad, contemplativa y activa, de
quien se sabe con—creadQ(gr y administrador de un mundo en trance de
evolucion y finalizacién»

El amor al mundo creado forma parte, por tanto, del tesoro de la
fe cristiana, de la esperanza escatologica y del humilde compromiso
del amor a Dios y a sus hijos. Por consiguiente, el respeto a la
creacion otorga credibilidad al ministerio de la evangelizacion que
ha sido confiado a la Iglesia y a cada uno de los creyentes™.

20 J.R. FLECHA, “A imagen y semejanza de Dios”, en Moral fundamental. La vida segtin
el Espiritu Salamanca 2005, 145-162.

21 Cf. E. LOPEZ AZPITARTE. “Perspectivas morales en torno a la ecologia”, en Misién
Abierta 2 (1990) 61-70; J.R. FLECHA, “Ecologia y fe cristiana”, en Moral social. La
vida en comunidad, Salamanca 2007, 481-507.
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RESUMEN / ABSTRACT

El antiguo convento del Carmen calzado de Sevilla fue uno de los edificios
religioso mas paradigmaticos de su ciudad. No ya sé6lo por sus dimensiones
o por el enorme patrimonio artistico que llegé a albergar (del que hoy nos
queda in situ sé6lo buena parte de su arquitectura), sino también por su
amplio significado devocional. En él llegaron a establecerse en el s. XVI
y hasta el s. XIX numerosas hermandades y cofradias. En este articulo
no se pretende simplemente resumir la historia de dichas corporaciones
durante ese periodo carmelitano, sino ahondar en sus relaciones con
respecto a los frailes que los acogian, y reflexionar sobre el estrecho
paralelismo que hubo entre la evolucion y posterior decadencia de esta
comunidad religiosa con respecto a esas hermandades.

The former convent shoes Carmen of Sevilla was one of the most
paradigmatic religious buildings of their city. And not only because of
its size or the huge artistic heritage who came to collect (which remains
in place today we only much of its architecture), but also for its broad
meaning of devotion. It came to settle in the S. XVI and up XIX many
sororities and fraternities. This article is not to simply summarize the
history of these corporations during this period Carmelite, but deepen its
relations with respect to the Friars who welcomed them, and reflect on
the close parallels that existed between the evolution and subsequent
decline of this religious community with respect to these fraternities.
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1. INTRODUCCION: LOS ORIGENES DE LAS HERMANDADES Y
COFRADIAS

Las hermandades y cofradias, tanto penitenciales como
gloriosas, han estado muy unidas desde el principio a algiin gremio
de la ciudad, o a una orden religiosa, parroquia u hospital. En este
sentido, éstas surgieron en Andalucia, y en particular las sevillanas,
de la miscelanea de manifestaciones religiosas y profanas. Las
diferentes asociaciones (gremiales o no) comenzaron a erigir
magnificos santuarios con la intenciéon de mostrar publicamente
su sentido piadoso de las maneras mas exageradas, e incluso de
rivalizar con las demas mediante el ornato y la vistosidad. De esa
quiza inocua emulacion entre ellas han salido como resultado
innumerables y significativas obras de arte. Pues con la intencion
de tener en cada cofradia a las mejores expresiones artisticas con
el fin de procurar una actitud misericordiosa, en cada una de ellas
se ha ido renovando y aumentando con el tiempo un patrimonio
cada vez mas importante. En este sentido, muchos consideran que
una de las mejores maneras museologicas de mostrar esas obras
de arte religiosas a la ciudad ha sido y sera sin duda mediante las
procesiones.

En muchas ocasiones las hermandades se han fundado en el
interior de un convento, teniendo su capilla propia bien dentro
de la propia iglesia, en el compas o en una capilla aledafia a su
claustro o al propio convento. Por tanto, las historias de estas
corporaciones estan muy ligadas a las de las propias comunidades
religiosas.

Las cofradias mas antiguas de Sevilla se fundaron sobre todo
en la segunda mitad del s. XVI, salvo otras mas vetustas, como
la Vera-Cruz, que se instituyé en la centuria anterior. E1 hecho
de que fuera en las ultimas décadas del siglo XVI cuando se
promovié la formacion de las hermandades, fue en parte debido
a las conclusiones que surgieron del Concilio de Trento (1545-
1563). Este trascendental conclave para el devenir de la iglesia
catolica recomendaba la estacion publica, exponiendo la necesidad
y ventajas que se derivaba del culto a las imagenes, al contrario que
los protestantes. Se pens6 desde entonces que las efigies de JesUis y
de su Madre debian salir a la calle para que, el que por su voluntad
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no entrara en la iglesia, al encontrarse con ellas reflexionara sobre
el momento de la Pasién de Cristo. El Concilio de Trento dice lo
siguiente sobre las imagenes:

«..se deben tener y conservar, principalmente en los templos, las
imdgenes de Cristo, de la Virgen madre de Dios, y de otros santos, y que
se les debe dar el correspondiente honor y veneracién: no porque se crea
que hay en ellas divinidad, o virtud alguna por la que merezcan el culto,
o que se les deba pedir alguna cosa, o que se haya de poner la confianza
en las imdgenes, (...) sino porque el honor que se da a las imdgenes, se
refiere a los originales representados en ellas; de suerte, que adoremos a
Cristo por medio de las imdgenes que besamos, y en cuya presencia nos
descubrimos y arrodillamos; y veneremos a los santos, cuya semejanza
tienen».!

Que el arte sevillano fuese en una gran parte sacro en todas sus
disciplinas entre los siglos XVII y XVIII, se debe a dicho concilio
tridentino,

«..porque se exponen a los ojos de los fieles los saludables ejemplos
de los santos, y los milagros que Dios ha obrado por ellos, con el fin de
que den gracias a Dios por ellos, y arreglen su vida y costumbres a los
ejemplos de los mismos santos; asi como para que se exciten a adorar, y
amar a Dios, y practicar la piedad».?

En la segunda mitad del siglo XVIII, tal como cuenta Arana,?
habia en Sevilla 31 cofradias que salian en la Semana Santa,
que es curiosamente casi el mismo numero que a finales del s.
XVI, aunque algunas desaparecieron desde entonces y otras se
fundaron durante esos dos siglos. En el momento que cuenta
ese historiador local, las diferentes estaciones de penitencia de
las hermandades de penitencia se repartian entre el Domingo de
Ramos (3), Miércoles Santo (1), Jueves Santo (12), y Viernes Santo
(15). Hoy seria impensable que salieran a la calle tantas cofradias
en un s6lo dia, como ocurria en ese tiempo durante los Jueves
y Viernes Santo. Sin embargo, antiguamente en cada cortejo no

1 Concilio de Trento. Sesion XXV, 04-12-1563.

2 Idem.

3 ARANA DE VARFLORA, Femin; Compendio histérico descriptivo de la muy noble y
muy leal ciudad de Sevilla metrépoli de Andalucia. Sevilla, 1789, T. II, pp. 103-106.
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habia mas de 250 nazarenos, por lo que en la Semana Santa no se
contemplarian las bullas que se ven en tiempos modernos. También
como anécdota, el mismo Arana sefnala que en algunas cofradias
los nazarenos iban con las caras tapadas, por lo que a diferencia de
lo que estamos acostumbrados a ver, muchos irian por tanto con el
rostro descubierto, tal como a su vez se puede apreciar en algunos
ejemplos pictoricos de la época.

Entre los siglos XVI y XIX, el lugar de Sevilla en donde mas
se congregaron diferentes hermandades de manera estable fue
en el antiguo convento Casa Grande del Carmen. En él estaba
la hermandad de “las Antiguas, y Descendimiento de la Cruz”, la
del “Santo Cristo de las Siete Palabras” (ya desde el s. XVIII se
aludia de forma reducida al Cristo titular), y la de la “Soledad”. Pero
incluso durante las dos primeras décadas del s. XVII el nimero de
hermandades que hubo en el Carmen, en concreto de penitencia,
era de cuatro, pues hasta entonces las Siete Palabras no era atiin
una Unica corporacion.

Pero retrocedamos en el tiempo. A finales del s. XVI las cosas
fueron cambiando en cuanto a la cada vez mas proliferaciéon de
cofradias de penitencia en Sevilla. Ante eso, las autoridades civiles
y religiosos hicieron un primer intento por reducir el nimero de las
mismas. Un hermano tanto de la hermandad de la Soledad como
de la Quinta Angustia, Francisco de Siglienza, escribié al fiscal
de la Audiencia su disconformidad al respecto.* Pero las mismas
medidas de fusionar algunas hermandades se agudizaron en 1623.
Eso afect6 a la hermandad de la Cabeza y a la hermandad de los
Santos Clavos y San Juan, por lo que ambas tuvieron que hacer
una primera fusion, y que mucho tiempo después se llamaria
popularmente como hermandad de las Siete Palabras.

Sea como sea, bien tratandose de cuatro como de tres
hermandades, acercarse en esos siglos al convento del Carmen

4 GARCIA DE LA CONCHA DELGADO, Federico; Traslacién de la imagen de Nues-
tra Seniora de los Reyes y cuerpo de San Leandro y de los cuerpos reales a la Real
Capilla de la Santa Iglesia de Sevilla (1579). Sevilla. Editado por Federico GAR-
CiA de 1a CONCHA DELGADO, 1996. p. 78.
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durante la Semana Santa, y sobre todo los Jueves y Viernes Santos,
seria una experiencia placentera para los sentidos, ademas de para
los sentimientos mas devotos.

Vamos a centrarnos en las primeras etapas de esas tres
hermandades de penitencia que estuvieron en el antiguo convento
de Carmen, ademas de incluir al final también una de gloria, la
del propio cenobio. No nos vamos a detener en aspectos artisticos
sobre el riquisimo patrimonio de estas hermandades, pues se
saldria con creces de nuestro proposito para este articulo. Antes
vamos a delimitar territorialmente este edificio segiin el callejero
antiguo.

2. EL CONVENTO DEL CARMEN Y SU UBICACION EN EL BARRIO

El antiguo convento del Carmen, con mas de siete mil metros
cuadrados construidos, es el edificio mas grande del barrio de San
Vicente, y uno de los cenobios sevillanos que mayor extensiéon
edificada tuvo a partir del s. XVII. Este conjunto arquitecténico
esta delimitado por las actuales calles Banos, Goles, Pascual de
Gayangos, y un callejon cerrado desde finales del s. XVIII, y que unia
esta ultima con Bafios. Como suele ocurrir en muchas ocasiones
con respecto a los callejeros, algunas de estas vias citadas tuvieron
un nombre diferente en otros tiempos.

Este ex convento Casa Grande Nuestra Senora del Carmen que
relatamos tenia su tapia de entrada ocupando casi toda la antigua
calle Carmen, que corresponde actualmente con la parte de la
calle Banos que va desde el cruce con la calle San Vicente hasta
el cruce con Goles, por donde pasaba la antigua muralla. Como
dice Gonzalez de Leédn, «la calle es la misma de los Banos aunque
toma el nombre del Carmen desde las cuatro esquinas de la calle
Ancha de San Vicente, hasta salir al muro».’> La actual calle Banos
tenia el nombre exacto de Baros de la reina Mora, pues en ella

5 GONZALEZ DE LEON, Félix; Noticia histérica del nombre de las calles de esta
ciudad de Sevilla. Sevilla, 1839, p. 224.
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estaba la casa palacio de los reyes moros.c Tras la exclaustracion
del convento, esta calle dej6 de llamarse Carmen, pasando a ser
calle Bafios en toda su longitud.” En la otra parte contraria a la
fachada principal del convento, habia otra calle con una alusién a
su advocacion, y que se llamaba calle de la Hondonada del Carmen,
o también del Dormitorio del Carmen, y corresponde con la mitad
de la actual calle Pascual de Gayangos.? Son rotulados asi en su
momento, segin Gonzalez de Leén por lo siguiente:

«porque pasa o estd en ella el dormitorio de este convento; y hondonada,
porque estd bastante bajo su piso. Pasa de la calle Ancha de San Vicente,
al muro de la puerta de San Juan»’

A su vez, un antiguo callején circulaba de forma paralela a la
parte mas oriental del convento, y que unia las actuales calles
Banos y Pascual de Gayangos. En el padron de 1533 se llamaba
este callejon sélo Carmen, y desde 1665 Carmen de los Cordoneros.
Esta calleja fue cerrada en 1781 en ambos extremos por su
insalubridad, su angostura y por darse lugar a «escenas de mal
géneror. Este trayecto se llamo también durante el s. XVII callejon
del Carmen de los Cordoneros.™®

La tnica calle que rodeaba este convento que no cambi6 de
nombre para referirse a la congregacion carmelita, es la calle Goles.
Su nombre es una derivacion o disminucion del nombre “Hércules”,
ya que la calle desemboca en la antigua Puerta de Hércules o de
Goles, que ya después se llamaria Puerta Real.

¢ Tras la reconquista, y tras el repartimiento hecho por el Rey San Fernando, esta
y otras casa importantes pasaron a la reina Dia. Juana, viuda del Rey. Posterior-
mente el lugar pasé al Cabildo hispalense, y este lo vendié en 1542. Tras pasar
por varios particulares, mediante donacién el palacio formé parte del reciente
Convento del Dulce Nombre de Jesus. De este convento queda actualmente la
iglesia, en la que esta la Hermandad de la Vera-Cruz.

7 Aun asi, hubo un periodo en la segunda mitad del s. XIX que la calle Banos se
llegé a llamar con el nombre de Marqués de Tablantes, en memoria del que fue
alcalde de esta ciudad.

8 La continuacion de esta calle se llamaba de los Espejos.

9 GONZALEZ DE LEON, Félix; Noticia histérica...,op. cit., p. 331.

10 Actualmente ese callejon esta cerrado por una verja en la desembocadura con la
calle Pascual de Gayangos. Su otro extremo, en la calle Bafos, lo ocupan vivien-
das particulares.
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No ha desaparecido del todo del callejero sevillano las menciones
al antiguo convento del Carmen, pues hay una calle muy corta
llamada Carmen que desemboca de forma perpendicular a la
fachada trasera del afejo convento del Carmen. Antiguamente se
llamaba esa calle de las Maravillas (aunque habia otra similar en
la collacion de S. Marcos), y segin el mismo Gonzalez de Ledn, «es
estrecha y escusada, pasa de la calle Ancha [de San Vicente] al muro
de la puerta de San Juan, con otra vuelta al dormitorio del Carmenn.
Suponemos que se referiria a la actual calle Castillo Lastrucci (o
incluso a la de Juan Rabadan) unida en forma de recodo con la
presente calle Carmen.

Hemos delimitado el espacio en donde este antiguo convento
carmelita se desarrollo durante casi cinco siglos (1358-1835),
y en donde se establecieron varias hermandades, sobre todo a
partir del s. XVI. Vamos ahora a hablar de estas corporaciones
devotas, cuyo desenvolvimiento fue muy paralelo a la del convento.
De este modo, por ejemplo el s. XVII fue una época de esplendor
desde el punto de vista artistico para todas estas instituciones,
aunque todo lo contrario en cuanto a las numerosas epidemias y
desgracias naturales que fueron devastando la ciudad. Después,
conforme avanzaba el siglo XVIII se fue consumando muy poco a
poco la progresiva decadencia y deterioro del convento del Carmen,
incluyendo de este modo a las capillas y dependencias en donde
estuvieron instaladas esas hermandades, aunque dos de ellas
tuvieron su espacio independiente aunque dentro de los muros
conventuales.

3. LA QUINTA ANGUSTIA: LA PRIMERA HERMANDAD EN
INSTALARSE EN EL CARMEN

La cofradia del Sagrado Descendimiento de Nuestro Senor
Jesucristo y Quinta Angustia de Maria Santisima se fundé en el
convento del Carmen en 1540, aunque segin otros se remontaria
a los inicios de esa misma centuria. Y es que al parecer, a
principios del siglo XVI unos hombres piadosos de la collaciéon de
S. Vicente decidieron reunirse en cada una de las fiestas mayores
en el atrio conventual del Carmen, para meditar y rememorar
las Angustias de Maria cuando vio descender el cuerpo sin vida
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de su Hijo. Sus primeras Reglas datan del 5 de febrero de 1541,
cuyo ejemplar original ha quedado hasta nuestros dias. Es posible
que la hermandad llegara a hacer estacién de penitencia incluso
antes de tener las primeras Reglas, pues no era necesario tenerlas
aprobadas para ello. En ellas se recuerda como «deberan hacer
su disciplina el Jueves de la Cena del Serior y cémo andando cinco
estaciones deberan meditarse en ellas las Angustias de la Virgen y
como antes, en el Cabildo del Domingo de Ramos, sus cofrades sean
confesados y se pidan perdén unos a otros».’* Las cinco estaciones
de penitencia que hacia esta hermandad durante el Jueves Santo
mientras estaba en el convento del Carmen eran las siguientes: los
templos de S. Vicente, el Salvador, la catedral, convento de S. Pablo,
y convento de la Merced, para regresar a su cenobio carmelita. Es
la cuarta hermandad mas antigua de Sevilla, tras la ya citada Vera-
Cruz; la del Santo Crucifijo de San Agustin, del antiguo convento de
Agustin; y la de la Santa Verénica, del convento del Valle.

La primitiva capillita de la Quinta Angustia estaba dentro del
propio claustro principal del Carmen. Estando ahi de manera
mas bien provisional, el 22 de abril de 1608 los hermanos de esta
corporacion solicitaron al prior del convento poder trasladarse
a otra capilla mas amplia, ofreciendo a cambio la que hasta ese
momento tenian en el claustro. El 6 de mayo el provincial de la
orden, fray Alonso de Bohoérquez, dio licencia para labrar una
nueva capilla dentro del templo por los propios frailes, vendiéndose
después a la hermandad por 400 ducados. Ademas, la hermandad
se comprometia a pagar 7915 maravedies de censo perpetuo en
cada ano.” El nuevo espacio estaba situado en concreto a los pies
de la nave de la epistola. Ahi se llegaba mas directamente tras
cruzar el desaparecido atrio de entrada del convento, acceder por
la fachada lateral del templo y dirigirse hacia la izquierda.

11 ABC de Sevilla, 22-03-1991, p. 73.

12 Cfr. BERMEJO Y CARBALLO, José; Glorias Religiosas de Sevilla o Noticias his-
toricas descriptivas de todas las Cofradias de penitencia, sangre y luz, fundadas
en esta ciudad. Sevilla, 1882, pp. 449-450. El documento se complementa en el
Archivo Histérico Provincial de Sevilla (a partir de ahora A.H.P.S.), Protocolo No-
tariales, legajo 7931, folios 35r.-46v.

13 Durante la etapa conventual de este edificio, es decir desde 1358 hasta 1835, su
Unico acceso al cenobio propiamente dicho se hacia desde un portalén situado en
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En la normativa nacida en 1623 con la finalidad de que se
redujera el nimero de hermandades y cofradias, a la de la Quinta
Angustia se uni6 la del Sagrado Lavatorio, que estaba en Santa
Maria la Blanca.

Dada las estrechas relaciones entre los frailes de este convento
y la Quinta Angustia, los carmelitas concedieron prerrogativas y
privilegios agradecidos por la ayuda recibida en la feroz epidemia
de peste de 1649, durante la cual ambas instituciones se auxiliaron
mutuamente. Otra muestra de esa vinculacion entre los carmelitas
y esa hermandad es el hecho de que el hermano mayor tuviera
voto, celda y racion en los capitulos provinciales de los religiosos,
a la vez que a las funciones y actos de la hermandad concurrieran
también frailes del convento.

En los primeros tiempos, la Quinta Angustia sacaba ademas del
Misterio un paso alegoérico, con el Sol eclipsado y otros jeroglificos.
Se ignora cuando dej6 de salir dicho paso, ni su destino. Este tema
del Sol eclipsado era muy frecuente en los Calvarios medievales,
y simboliza el dolor que siente toda la Creacion por la muerte de
Cristo. Ya en los Sinépticos se nos habla del eclipse que se produjo
tras la muerte del Salvador.

En el siglo XVIII, como la mayoria de las hermandades, la Quinta
Angustia decay6 mucho, haciendo pocas y alternadas estaciones
de penitencia. El Ultimo afio que lo hizo ese siglo fue en 1786,
siendo notoria su falta de hermanos y de recursos, coincidiendo
con las nuevas reglamentaciones que experimentaron las cofradias
durante el periodo monarquico de Carlos III. Al no haber estacion de
penitencia, apenas habia cultos, y a comienzos del siglo siguiente su
decaimiento era total. Mas si cabe con el hundimiento del almacén
en donde estaba el paso del misterio destrozado, las imagenes sin
ropas dignas, muchos de sus alhajas de plata perdidas, y la capilla

la actual calle Banos, estando constituido todo el frontal por una tapia de siete
metros de altura. La fachada exterior que conocemos actualmente de este edificio
es producto de las reformas que se hicieron en el ultimo cuarto del s. XIX para
adaptar el inmueble a las necesidades militares. De este modo, el antiguo templo
carmelita fue fragmentado a su mitad en dos partes por un gran pasillo o nuevo
eje que da al claustro principal, permitiendo un acceso directo a éste.
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abandonada. En 1806 unos devotos hermanos restablecieron la
hermandad, se fabricé un nuevo y hermoso paso de madera de
cedro, se costearon nuevas vestiduras para las imagenes, y al
afio siguiente, volvieron a hacer una nueva estacién de penitencia
con la mayor solemnidad. Sobre los ultimos momentos de esta
hermandad y las siguientes en el Carmen los comentaremos en un
apartado posterior.

4. LAS SIETE PALABRAS: FUSION DE VARIAS CORPORACIONES

La que hoy conocemos como hermandad de las Siete Palabras,
es la union principalmente de dos que se alojaban en el convento
del Carmen. La mas antigua de éstas era la de la Virgen de la
Cabeza, cuya advocacion proviene de la tradicién segin la cual
Maria aparecié en el afno de 1227 a unos pastores en un cerro
de Sierra Morena llamado de la Cabeza, cerca de Anduyjar.
Desde entonces se crearon numerosas hermandades, no sélo en
esa comarca, sino que como comentamos una se fundé en este
sevillano convento carmelita. Esta hermandad de luz aprobé sus
primeras reglas el 6 de abril de 1564. La comunidad carmelita le
concedi6 practicamente a esta hermandad las mismas condiciones
y facilidades que a la Quinta Angustia. Por ejemplo, los monjes
carmelitas estaban igualmente obligados a participar en algunos
actos religiosos de la corporacion. En concreto, debian concurrir
a la fiesta principal de la hermandad y a sus procesiones. Era
asi mismo de sus incumbencias el decir la misa cantada que
se acostumbraba en cada mes, y celebrar la honra general que
la corporacion hacia todos los anos, con visperas, vigilia, misa,
responsorio y sermén. También debian asistir los frailes a los
hermanos enfermos de las Siete Palabras, ayudandoles a bien
morir, y doblando campanas en su fallecimiento.

A cambio, la hermandad debia pagar la cantidad de 7356
maravedies anuales y una ternera en pie de sesenta libras el dia de
la fiesta principal. Estos tributos se mantendria igual hasta, que
sepamos, el s. XVIII. La hermandad, a su vez, por pacto especial
tenia obligacion de asistir a la procesion de Corpus que se hacia en
el convento del Carmen, con el Estandarte y cera, y a los entierros
de los religiosos.
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Por otra parte, mediante escritura publica firmada el 7 de mayo
de 1564, los frailes le concedieron el uso del coro bajo de la iglesia
para que en él celebrasen sus juntas. Unos afios mas tarde, el 1 de
agosto de 1582, la hermandad adquirié en el compas un corralén,
contiguo a la cabecera del templo del convento, para en ese espacio
labrar su capilla y sus correspondientes dependencias. Alli podrian
desarrollar las actividades propias de la corporacién, asi como
enterrar a sus propios hermanos. La cesién fue aprobada en 25 de
abril de 1584 por fray Angel de Salazar, Vicario General y Comisario
Apostélico de la Orden del Carmen, en las provincias de Espafna y
demas definidores, en Capitulo Provincial celebrado en la villa de
Utrera, y confirmado en Sevilla el 11 de junio de 1595 por el general
de la Orden: Chizzola.

La capilla de la Virgen de la Cabeza (después mas conocida como
de las Siete Palabras) se situaba en la parte oriental del compas
del convento del Carmen. Desde ese patio conventual se apreciaba
una galeria de cinco pequenos arcos que lo separaba de algunas
dependencias de un cuerpo de altura situadas ante esa capilla.
Esta era de una sola nave y su entrada principal se hacia desde la
antigua calle Carmen (hoy calle Banos). A los pies se situaba el coro
o tribuna que descansaba sobre el atrio propio, que precedia a la
entrada situada en el sotocoro. En esta misma entrada habia otra
puerta, que comunicaba con el compas de la iglesia.

Se acordé en 1598 tomar como patron de la hermandad al
martir cordobés San Zoilo.*Esta hermandad llegé a tener una gran
devocion entre los sevillanos, como lo demuestran las donaciones
de que fue objeto, algunas reconocidas por Bermejo y Carballo.'s

Otra hermandad que conformé junto con otras la actual
hermandad de las Siete Palabras es la de los Sagrados Clavos de
Nuestro Redentor Jesucristo, Nuestra Senora de los Remedios.
Se establecié en el Carmen en la ultima década del siglo XVI. En

14 Desde ese momento la corporacion pasé a ser nombrada como de Nuestra Sefiora
de la Cabeza y San Zoilo.

15 BERMEJO Y CARBALLO, José. Glorias religiosas de Sevilla..., op. cit., pp. 313-
316y 321-324.
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concreto, unos lo sitian en 1590 y otros en 1595, en cuyo afo se
aprobaron nuevas reglas.'c Segiin Bermejo, impulsador de las Siete
Palabras en el s. XIX, su fundacién se hizo a mediados de ese siglo
XVI en la cercana parroquia de San Vicente. Pero es mas probable
que sus origenes fuesen en el convento carmelita descalzo de los
Remedios. Con las reglas de esta hermandad se marcaba el régimen
y las multas en que incurrian los congregados, bien por falta de
asistencia o por otras causas. La cofradia procesionaba normalmente
el Miércoles Santo, aunque sin embargo en el siglo XVIII lleg6 a salir
el Viernes Santo, segiin Arana.’” Los hermanos vestian de ttinicas
blancas de lienzo con capirotes romos y escapularios colorados y
su escudo. Llevaban un paso del Apocalipsis, con los tres clavos,
un Cristo Crucificado, y una imagen de la Virgen vestida de negro,
«y los demds pasos e insignias», segun dice el capitulo VI de las
primitivas reglas de 1595. No es de extranar, deduciendo de esas
ultimas palabras, que hubiera incluso algin que otro paso mas.
Con el regreso de la procesion al Carmen, se hacia el Lavatorio por
personas ajenas a la hermandad, lo cual era extrafo, pues no era
lo habitual en las otras corporaciones.

Cuando esta hermandad se instalo en el cenobio carmelita, se
tuvo que ubicar en la capilla de la Virgen de la Cabeza por razones
circunstanciales, que no eran otras que la terminacion de las obras
que se estaban haciendo en el propio convento. En particular,
durante los Gltimos anos del s. XVI se estaba procediendo a hacer
la mayor remodelacién del inmueble, para adaptarlo al estilo
protobarroco propio del momento, aprovechando ademas sin duda
una época de bonanza. Tras concluirse las obras principales del
templo del convento en 1609, la hermandad de los Sagrados Clavos
y la Virgen de los Remedios permaneci6 en esa capilla de la Virgen
de la Cabeza.'® Al imponer el Real Consejo de Castilla la ya aludida
reduccion de las cofradias de penitencia, a la de los Sagrados

16 Para el primer caso, ver: SANCHEZ HERRERO, José. La Semana Santa de Sevilla.
Madrid. Ed. Silex, 2003, p. 173. Para el segundo: FERNANDEZ ROJAS, Matilde.
Patrimonio artistico de los conventos masculinos desamortizados en Sevilla duran-
te el siglo XIX. Sevilla. Diputacién de Sevilla, 2006, p. 376.

17 ARANA, pag. 105.

18 SANCHEZ HERRERO, José. La Semana Santa de Sevilla. Madrid. Ed. Silex, 2003,
p. 173.
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Clavos se le uni6 la de San Juan Evangelista. Pero mas importante
fusién fue la que se produjo entre éstas dos y la Virgen de la Cabeza
el 30 de agosto de 1629. Sin tener porqué establecer unas nuevas
reglas, el nuevo titulo de la corporacion era el de “Cofradia de San
Juan Evangelista, Clavos de Nuestro Sefor Jesucristo y Madre de
Dios de la Cabeza”.'® Décadas mas tarde, en 1677 se les agreg6 el
gremio de los impresores de la ciudad, segin documento fechado
el 28 de mayo de ese mismo afno. Esta cofradia tenia el mismo
titular de San Juan Evangelista, pero no poseia capilla propia.*
Con las posteriores Reglas aprobadas en 1778, ya se podia hablar
oficialmente de la fusién entre todas esas cofradias.>

Otro gremio asociado a esta hermandad, aunque en este caso
de una manera no oficial, fue la de los plateros. Bien es verdad que
éstos habian fundado la cercana hermandad del Santisimo de la
Expiracion,mas conocida como la del “Museo”, por su ubicacién.
Pero durante el s. XVIII numerosos plateros sevillanos se fueron
adscribiendo a la hermandad de las Siete Palabras, ocupando
ademas muchos de ellos cargos importantes. Si bien podria ser
que estos artesanos de la plata se fueran desvinculando de aquella
hermandad del Museo en algin momento, quiza es mas probable
que, al igual que ocurria en otras hermandades, se permitiera la
adscripcion de hermanos pertenecientes a otro oficio diferente. De
hecho, quien doné en el s. XVI la primitiva Virgen de la Cabeza era
un platero.

En 1691 comenzaron unas obras en el abside de la iglesia
conventual, de las cuales se rescaté una pintura mural en el
que habia una Virgen Rocamador, y de la que no se supo nada
en tiempos modernos.2 Con esas obras se demolié el techo de la

19 SANCHEZ HERRERO, José, op. cit.

20 Es curioso que en Madrid, el mismo gremio tuviera su capilla en el convento del
Carmen calzado desde 1651.

21 PEDRAGAL SALMANTINO, Luis J. “Una cofradia sevillana”, Archivo Hispalense,
105. Sevilla, 1961, pag. 88.

22 HARO, Fr. José de, Descripcion histérica a favor de la antigtiedad de la Sacratisi-
ma Imagen de Santa Maria de Roca-Amador descubierta en el Convento de Nues-
tra Senora del Carmen, de la antigua regular observancia, casa grande de Sevilla,
el dia 8 de octubre de 1691 arnos. Sevilla, 1691.
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sala de cabildos de esta hermandad, que estaba contiguo a dicha
cabecera de la iglesia, y se sustituyo por otra techumbre de menor
calidad. Eso provocé un largo pleito que duré hasta 1707, entre la
corporacién y la comunidad. Con ese siglo comenzaba un periodo
de decadencia para esta hermandad.

En agosto de 1721, y por acuerdo con la hermandad, el Maestro
Mayor de Sevilla reconoci6é que la capilla de la hermandad estaba en
estado ruinoso. Aunque el dia 15 de ese mes se procedi6 a derribar
la parte mas peligrosa, en la noche del dia siguiente se hundié
toda ella, arrastrando parte de la casa contigua, perteneciente a la
misma corporacion. Seis anos mas tarde, D. Luis Salcedo y Azconar,
arzobispo de Sevilla, concedia cuarenta dias de indulgencias a
quien diera limosna para sufragar las obras de aquella capilla de la
Virgen de la Cabeza. A pesar de este apoyo por parte del arzobispo
hispalense, la hermandad se vino abajo. Se reorganizé en 1742,
pero no pudo salir del declive. Las obras en su capilla se dilataron
hasta 1752, tal como dicen los historiadores. Como cuenta Pedregal
Sanmartino, «por el celo y el de otras personas se logré habilitar la
Capilla y se restablecié el culto, colocando nuevo altar mayor por
haberse vendido el que antes tenia la Esclavitud de la Santisima
Trinidad de San Vicente, que lo poseia».? El principal bienhechor de
esta nueva capilla fue Rafael Manso, ya Marqués de Rivas.

También tenemos mas informacion sobre esta hermandad por lo
siguiente. El conde de Aranda le pidi6 el 28 de septiembre de 1770
al Asistente de Sevilla, Pablo de Olavide, que hiciera un informe
de todas las «<Hermandades, Cofradias, Congregaciones, Gremios y
cualesquiera otra especie de Gente Colegialas que celebren una o
mads Fiesta en el ano, ya con la Funcién de Iglesia, ya con otras
exteriores de gasto y profusién».>* Era un claro ejemplo de resoluciéon
absolutista, y que ya por esas décadas el control del poder va
pasando progresivamente de la Iglesia al Estado. El caso es que
mediante aquella ordenanza algunas hermandades y cofradias

23 PEDREGAL SANMARTINO, Luis J., Historia y grandeza de la Orden del Carmen
Calzado en Sevilla. Jerez de la Frontera, 1943, pp. 24-25.

2% Parece que las cofradias en general se negaron a contestar, por lo que el conde
de Aranda tuvo que reiterar la orden el 30 de abril y el 13 de septiembre del ano
siguiente.
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desaparecieron. A pesar de la crisis, la hermandad de las Siete
Palabras pudo seguir adelante. En 1777 se acord6 restaurar la
imagen del Cristo, al que en el acta correspondiente se le nombra
por vez primera como “el Cristo de las Siete Palabras”. A pesar de
los intentos, a finales de 1786 esta hermandad tuvo que celebrar
su ultimo Cabildo durante esa etapa, intentando efectuarse, sin
éxito, otro cabildo en 1790.

Sin embargo, poco tiempo habria de transcurrir para que
la hermandad experimentase un nuevo auge. Este se produjo a
partir del siguiente hecho. En 1797, habiendo estado en el templo
del convento del Carmen el Jubileo de las Cuarenta Horas, los
celadores de la Congregacion de Luz y Vela, entraron en la capilla de
la hermandad a recoger los cirios que habian depositado alli. Tras
reparar en la hermosura de las imagenes, decidieron reorganizar
la corporaciéon al unirse a los hermanos que todavia vivian, para
lo cual comenzaron a celebrar ejercicios todos los viernes del ano.
A partir de entonces, la hermandad resurgié notablemente al
incorporarse a ella la hermandad del Sagrado Corazon de Jesus,
la segunda de este culto que habia en Sevilla, y que procedia de la
vecina parroquia de S. Vicente. Se hicieron nuevas reglas, segiin
recientes normas de Carlos III mediante las cuales se intentaba dar
una justificacion util a las cofradias. Finalmente las nuevas reglas
fueron aprobadas por el Real Consejo de Castilla el 24 de marzo
de 1798, y se restableci6 el culto a sus imagenes, y se inscribieron
numerosos hermanos, algunos de la alta nobleza y jerarquia, lo que
supuso todo esto en principio el impulso de la corporacién. Como
principal novedad de aquellas reglas, se acordd que el titulo por el
que se habria de nombrar a la hermandad debia ser el de “Ilustre
y Antigua Archicofradia y Congregacion de Nuestra Sefiora Santa
Maria de la Cabeza, Corazon y Clavos de Jesus y Santo Cristo de
las Siete Palabras”.

Sin embargo, en 1805 comenzé de nuevo a declinar esta
hermandad, y mas si cabe con los avatares politicos de esa mitad del
siglo que supusieron para la Iglesia, y en concreto para el convento
del Carmen, es decir, con la invasién napolednica y décadas mas
tarde la desamortizacion de Mendizabal. En esos afnos apenas hubo
alguna reunion de ninguna especie en esa cofradia. Estos tltimos
temas lo desarrollaremos mas adelante.
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5.LA SOLEDAD Y LA IMPORTANTE VINCULACION AL
CONVENTO DEL CARMEN

La hermandad de la Soledad, arraigada al sevillano barrio de
San Lorenzo desde el siglo XIX, estuvo casi 250 anos asentada en el
convento del Carmen. Por tanto, al igual que las otras hermandades
ya tratadas anteriormente, la vida y el desarrollo de la Soledad
estuvieron muy ligados a los carmelitas calzados. No obstante, la
fundacion oficial de esta hermandad no se realizo en este convento,
pues antes estuvo entre 1549 y 1561 en el monasterio sevillano
de Santo Domingo de Silos,* que posteriormente seria el templo
y la parroquia de San Benito. La hermandad de la Soledad se
trasladé después al monasterio de Santiago de la Espada, situado
entre las calles de San Vicente y Guadalquivir.>® Alli permanecio
hasta 1568, pues por posibles conflictos con los frailes de la orden
militar de Santiago, se mudé por primera vez al convento del
Carmen en 1569, no sin antes estar de manera provisional en el
hospital del Amor de Dios. El primer testimonio de la presencia de
esta hermandad en el Carmen es un contrato del 20 de enero de
dicho afio de 1569. En €l la comunidad carmelita se comprometia a
ceder «un solar que es dentro del dho. monasterio en el primer patio
e compads del frontero de la porteria del dho. monasterio que tenga
veinte pies de ancho y sesenta de largo hacia la pared que sale a
la calle».”® La calle a la que se refieren es a la actual calle Banos, si
bien no seria éste su emplazamiento definitivo dentro del convento
carmelita. No obstante, de este primer contrato podemos saber
algunos aspectos sobre la relacion entre el convento del Carmen
y dicha hermandad. Por ejemplo, los frailes se comprometian a
permitir la disciplina y lavatorio a los cofrades en un sitio reservado
en los claustros el Viernes Santo, desde el mediodia hasta las dos
de la noche. También a celebrar una misa cantada los terceros

25 Este monasterio sevillano ubicado extramuros, dependia del de Silos hasta 1593.

26 Es el actual convento (muy remodelado) y colegio de la Asuncion, de las merceda-
rias calzadas.

27 DELGADO ABOZA, Francisco Manuel; “Historia de la Hermandad de la Soledad y
el convento Casa Grande del Carmen”, en Boletin de las Cofradias de Sevilla, N°
517. Sevilla. Marzo 2002, pp. 90-92.

28 Archivo Historico Provincial de Sevilla (a partir de ahora: A.H.P.S.). Seccién de
Protocolos Notariales, Legajo 14253, f. 275.
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domingos de cada mes, «y salir con su responso en el cuerpo de la
iglesia y con doble de campana por los hermanos de la dha. cofradia
vivos y muertos».?* También se comprometia la comunidad carmelita
a decir misa con sermon en otras fechas sefaladas, como en la
«octava de los reyes del nifio perdido», ademas de por la festividad
de la Asuncién, sacando ese dia la imagen de la Soledad por las
naves de la iglesia y los claustros del convento. Asi mismo, los
frailes convenian «predicar un sermon de la soledad de nra. Seriora
en cada un ano el viernes santo en la tarde» y luego a «salir con vra.
cofradia e disciplina veinte frailes de este dho. Convento siguiendo
la procesion».®

Por otra parte, en el Corpus Christi la cofradia se comprometia
a costear un carro con la representacion de algun pasaje de las
Escrituras,® a honrar el fallecimiento de los frailes «acompanando la
cruz con la dha. cera hasta la puerta de la calle del dho. monasterio,
y que en la fiesta de San Alberto sean obligados los dhos. hermanos
y cofrades de acompanar con la cera en la dha. fiesta».>> También
estan obligados a dar al convento el tercio de la limosna que se
obtuviere en los jubileos, ofreciéndose los monjes a que se pudieran
guardar los bienes de la corporacién en la bodega del convento
mientras se construia su capilla.

Esta bien documentado que en la primera mitad del mes de mayo
de 1570, Felipe II, en su tinica visita a Sevilla, fue a orar a la Virgen de
la Soledad, de la cual era gran devota de esta iconografia sobre todo su
tercera esposa, Isabel de Valois. Tal como se indica en una copia del s.
XVIII que esta dentro del gran legado documental del conde del Aguila,

«Visité esta Soberana Imagen el Sefior y Prudente Rey Don Phelipe
segundo, y fue uno de sus primeros devotos, y asi mandaba que en todas
las ocasiones que las armadas y ejércitos pudieran tener conflictos se
hiciesen especiales rogativas a esta Seriora».>?

2 Idem, f. 276.

30 Idem, f. 277.

31 Idem, ff. 274r-279v.

32 Idem., f. 277-278.

33 Archivo Municipal de Sevilla (a partir de ahora: A.M.S.). Papeles del Conde de
Aguila, Seccién XI, Tomo 15, p. 373.
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Por esas fechas, esta hermandad de la Soledad llevaria s6lo muy
pocos meses en el convento del Carmen, pues se sabe que un ano
antes, en 1569, estuvo en el Hospital del Amor de Dios un tiempo
corto mientras negociaba con los carmelitas su mudanza.* Esto da
una idea tanto de la devocién que suscitaba ya por esas fechas ese
Virgen, como la importancia que cobraria el convento tras la visita
del Rey. Bien es verdad que Felipe II visité6 también otros conventos
de la ciudad, y tuvo tiempo incluso para retirarse tres dias en el
monasterio cartujo de Santa Maria de las Cuevas.

En los primeros cinco anos de estancia de la hermandad de la
Soledad en el convento del Carmen, no se procedié a edificar su
futura capilla. Es evidente el cierto distanciamiento que hubo entre
esta hermandad y los carmelitas. Tanto es asi, que los soleanos
decidieron regresar al convento de Santiago de la Espada, ya que
en el Carmen «no tenian lugar decente como ellos querian».>> Este
desacuerdo entre ambas corporaciones lo confirma el carmelita
fray Vicente de la Trinidad, que revel6 el 19 de julio de ese mismo
ano de 1575 que «el sitio que se le adjudicé para la dicha capilla
no habia ni hubo efecto».** Pero en una semana se solucioné el
problema, y el 26 de julio de 1575 se hizo el acuerdo definitivo. El
resultado principal fue la cesion por parte del convento del Carmen
de una parcela mucho mayor que la que inicialmente acordaron
cinco anos antes. El solar era muy espacioso para ser una capilla,
«un sitio que comienza en la puerta Reglar del dho. monasterio hasta
la pared de la huerta que esta junto al muro».’” Este “muro” seria
sin duda la muralla almohade, que pasaba por toda la calle Goles.
Los carmelitas adjudicaron ademas a esta hermandad el uso del
refectorio, la sala de Profundis, la escalera y la bodega por cierta

34 En el articulo “La Soledad y Felipe II”, de Alvaro Pastor Torres (ABC de Sevilla,
Sevilla, 14 de marzo de 1994, p. 56), se dice que Felipe II rez6 ante la Virgen de
la Soledad en el convento de Santiago de los Caballeros (o de la Espada). Sin
embargo, anos después se modificé algo la cronologia de esta hermandad de la
Soledad, pues se encontraron fuentes que adelantaban en cinco afios la llegada
de esta Corporacién al convento del Carmen. Ver: CANIZARES JAPON, Ramoén,
La Hermandad de la Soledad. Sevilla. Almuzara, 2007, p. 47.

35 Idem.

36 A.H.P.S. Seccion Protocolos Notariales, Legajo 13562, ff- 318r-324r.

37 Idem., ff. 337r-345r-
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cantidad de ducados.®® En ese afno todavia no se habia comenzado
a hacer la gran reforma arquitecténica del convento, por lo que
cuando se referian al refectorio, éste estaba situado en la zona
occidental del edificio, cerca por tanto de la capilla de la Soledad.

Ademas del espacio liberado para esta hermandad, la ubicacion
de la futura capilla permitiria cierta independencia con respecto al
convento, al estar junto a las huertas conventuales, y poder disponer
de acceso desde la calle Goles. Por otra parte esta hermandad se
obligaba a dar cada ano y perpetuamente como limosna 9500
maravedies. Esta cantidad era siete veces superior a la del primer
lugar establecido y que no se llego a hacer. Eso significa que aquel
primer emplazamiento era exiguo en comparacion con el definitivo.

El Papa Gregorio XIII aprobé en 1579 una bula concediendo
indulgencias plenarias a quienes visitasen la capilla de la Soledad
en determinados dias. Por esas fechas, dicha capilla seria cualquier
otra que hubiera en el convento carmelita, pues todavia no se habia
edificado su definitiva estancia. Al ano siguiente, en el Capitulo
General de los carmelitas de Roma se autorizé la cesion de los
terrenos para la construccién de aquella capilla. Este tramite se
culminé con la bula aprobada por el mismo Papa Gregorio XIII en
1584, en la que se aprobaba dicho acuerdo entre esta hermandad
y el convento carmelita. Las obras de la capilla supusieron un gran
esfuerzo econémico para la corporacion penitencial, debiendo a la
comunidad carmelita entre 1593 y 1595 un total de 28500 mrs.
Esta gran cantidad endeudada no se resolvié del todo en 1596.%
Por esos anos, en concreto en 1594, la capilla se habia agregado a
la romana Basilica de San Juan de Letran.

Segun las primeras descripciones de esta cofradia, la procesion
salia el Viernes Santo del convento del Carmen por la tarde, después
de las cinco de la tarde.* En el siglo XVIII, cuando el Asistente Pablo

38 A.H.P.S. PN. Leg. 13562, ff. 318r-324r.

39 Archivo de la Hermandad de la Soledad (a partir de ahora: A.H.S.). S. 3.1.1. 116r-
116v. En 1596 quedaba todavia pendiente por pagar 1732 maravedies.

4 Los horarios de salida de las procesiones no eran muy fijos del todo, pues al me-
nos hasta el siglo XVIII se anunciaban casi de un dia para otro. Con la llegada de
la prensa a Sevilla en el s. XIX, todo esto cambiaria.
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de Olavide oblig6 a que todas las cofradias terminasen su estacion
de penitencia «antes de las oraciones», la Soledad se neg6 a salir,
al tener por ello que cambiar su horario habitual. Al afio siguiente,
esta hermandad sali6 a la hora a la que estaba acostumbrada a
hacerlo los Viernes Santo.*

La mejor descripcion de la procesion de la hermandad de la
Soledad a principios del siglo XVII es la del abad Gordillo, que
de paso nos puede dar una idea de como seria aproximadamente
la Semana Santa sevillana por esa época, aunque cada cofradia
tuviera su personalidad:

«Iba delante una cruz con su ornato que llevaba un hermano de la
cofradia en hdbito de penitencia y cubierto el rostro. Luego un infinito
numero de mujeres cubiertas con sus mantos negros Yy honestos y
candelas en las manos. Luego seguia el estandarte de la cofradia de
color negro acompanado con sus luces y hachas grandes de cera blanca
con la insignia de la cofradia puesta en ellas, que es una cruz grande
de color negro. Luego seguian en unas andas sobre su calvario una cruz
desnuda, llevada en hombros de sus cofrades y acompariada con muchas
luces en seguimiento de ella todos los hermanos y cofrades de disciplina
que ordinariamente pasaban de 250. Al fin de la disciplina venia en
su sepulcro portdtil en hombros de los mismos hermanos la imagen de
Jesucristo Nuestro Sefior amortajado y con mucha comparnia de hachas
blancas encendidas. Alrededor del sepulcro iban muchos hermanos de la
cofradia por penitencia voluntaria, armados de todas armas con viseras
y celadas para no ser conocidos, con partesanas y alabardas, y otras
armas semejantes e las manos, representando la guardia que los judios
pusieron al sepulcro de Jesucristo Nuestro Serior. Luego venia el convento
de religiosos con sus luces y candelas en las manos...».*?

Esa imagen se trataba de un Santo Entierro, y que en otros
lugares era habitual preceder a una Virgen con la advocacion de la
Soledad. Apunta Ortiz de Zuniga que, «...acompanarla en el dolor
mueve extraniamente las almas desde su capilla en el Convento
Casa Grande del Carmen».®

1 AH.S. 166v-168r.

42 SANCHEZ GORDILLO, Alonso; Religiosas estaciones que frecuenta la religiosidad
de Sevilla. Sevilla. 1632, pp. 169-171.

43 ORTIZ DE ZUNIGA, Diego; Anales eclesidsticos y seculares, op. cit., p. 242.
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Terminaba la procesion con la imagen de esta Dolorosa, que
tanta devocion provocaba ya desde entonces en Sevilla. De vueltas,
de la catedral al convento, el cortejo dejaba el paso del sepulcro en
el convento del Dulce Nombre (que estaba entre las calles Bafos y
actual Jesus de la Vera-Cruz, y del que hoy sé6lo queda el templo),
llegando al Carmen con el paso de la Virgen de la Soledad. Ya
en el Domingo de Pascua, «con los clérigos y cruz de la parroquia
llevaban con mucha solemnidad la imagen de Jesucristo Resucitado
y lo ponian junto a su Madre preciosa y todo se hacia con notable
devocién, reverencia, frecuencia y estimacion que de ello se hacia».*
Esto se hacia practicamente desde que se fundé la hermandad,
veinte aflos antes incluso de que en 1595 se asentaran esas monjas.
El Resucitado lo llevaban en andas por toda la collacién, y no se
trataba por tanto de un mero traslado de un convento a otro.*

También comenta sobre la procesion de esta hermandad un
siglo mas tarde Arana lo siguiente, y como glosa a unas palabras
del propio Gordillo:

«...nada tiene de ilicito el volver las santas Imdgenes hacia las personas
principales, pues esto se ordena a que las dichas adoren aquellas
sagradas Efigies, y se queja de que ya en las Cofradias se trate mds de
la gala que de la devocién».*®

En el recorrido de ida a la catedral, el paso de la Virgen de
la Soledad era acompanada por agrupaciones musicales de
diferentes parroquias, como la de San Miguel, San Isidoro, Santa
Ana, El Salvador o la de San Pedro.* De vuelta, alguna de estas
agrupaciones iba tras el paso de la Santa Cruz, y la capilla musical
de la catedral tras el palio, hasta su llegada al convento del Carmen.
En alguna ocasioén, concretamente en 1707, por escasez de limosna
esta capilla musical no sali6 en el cortejo procesional.*

4 Idem.

% AH.S.S.2.23.

4 ARANA DE VALFLORA, Fermin; Compendio histérico descriptivo..., op. cit., p. 48.

47 CANIZARES JAPON, Ramén; La Hermandad de la Soledad. Sevilla. Ed. Almuza-
ra, 2007, pp. 112-113. En este libro se especifica las agrupaciones musicales que
procesionaron con esta hermandad entre 1679 y 1804.

4% AH.S.S.1.3.1. 103r-104r.
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Por otra parte, damos por hecho que la capilla de la Soledad
tuviera un Maestro de Capilla. No ya por el hecho de disponer esa
capilla del espacio adecuado para ello, sino porque consta en actas
que, en 1768 se instara a aquel a que buscara 4 o 6 voces, para que
junto a los Misereres asistieran a la Soledad durante la estaciéon de
penitencia. Ese ano, al parecer, el coro de la catedral estaba «pobre
de voces».®

Se aprecia como muchas cosas que nos describen los antiguos
cronistas de la ciudad no coinciden con la Semana Santa en la
que nosotros estamos acostumbrados a ver. Es interesante decir
algo que si ha perdurado en el tiempo para esta hermandad y que
tiene que ver con los propios carmelitas, y es lo siguiente. Desde
las primeras estaciones de penitencia de la Soledad, a finales del
s. XVI, los hermanos vestian tunica blanca y escapulario negro, en
honor a la Virgen del Carmen y al convento que los acogia. Y es que,
los carmelitas vestian con este indumentaria desde sus inciertos
inicios hasta finales del s. XVI. Aunque hubo desavenencias en unos
primeros momentos entre el convento del Carmen y la hermandad
de la Soledad, tal como ya sefalamos (ademas de un roce que
comentaremos poco mas adelante), lo cierto es que la relacion entre
ambas corporaciones en general seria muy cordial. Y es que parece
que como reconocimiento y confraternidad de esta hermandad de
la Soledad con respecto al convento del Carmen, qué mejor manera
que imitar los atuendos de los propios carmelitas. Otro buen gesto
de cordialidad entre ambas instituciones era el hecho de que la
Soledad continuara pagando al convento la misma cantidad de 279
reales (o lo que es lo mismo, los 9500 maravedies que ya dijimos en
su momento) del acuerdo original del afio 1575, por el tributo por
el alquiler de la finca. Por tanto, el precio no se modific6 al menos
en dos siglos, tal como ocurria con las otras dos hermandades
comentadas, por lo que ya en el siglo XVIII en la practica seria algo
mas bien simbdlica.®

Era logico también que el capellan de la capilla de la Soledad
fuera un fraile del convento. Ya que hubo un robo en dicha capilla

49 Idem., 165v-166v.
50 AH.S. S. 1.3.1. 162v-163v.
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en la noche del 9 de enero de 1764, se decidi6 pagar 30 reales
mensuales para que el capellan o algin otro compafiero de la
comunidad pernoctaran en ella.® Sin embargo, esta especial
vigilancia nocturna en la capilla sélo se lleg6 a hacer cuatro o cinco
noches. De esto se quejaron los miembros de la hermandad de
la Soledad en una carta que le enviaron al prior del convento del
Carmen. En dicha carta ademas le informaban oficialmente y con
detalle de la plata robada, valorada en unos 6000 pesos, y que el
incidente no sé6lo afecté a la corporacion, «sino a todo este Pueblo
de Sevilla, por la devocion universal que se le tiene a esta ssma.
Imager».>

El hecho de que se alojase en la capilla de la Soledad un capellan
no era nada nuevo. Por ejemplo, en 1651 se contraté al clérigo
Cristobal Pérez para que viviera, cuidara y limpiara dicha capilla,
debido al estado de abandono desde que en 1649, ano de la gran
peste, muriera su anterior capellan, Alonso Nunez de Guzman, que
ocupo6 varios cargos durante lustros en la Soledad, destacando el
de mayordomo durante las obras de embellecimiento de la propia
capilla. Las secuelas de la peste de ese fatidico anio de 1649 duraron
incluso hasta el ano siguiente, muriendo por lo mismo bastantes
hermanos soleanos. No sabemos si por esa razéon o por otra
que desconocemos, pero en contra de su obligacion ha quedado
constancia de que en el Domingo de Resurreccion de 1650 no hubo
misa cantada en el convento.?® Suponemos que el terror a que se
revirtiera de nuevo el mortal contagio del ano pasado, hicieran que
los carmelitas tomaran medidas de precaucién.

En el siglo XVIII, al igual que el convento del Carmen y las
otras hermandades que estaban alli ubicadas, la Soledad paso6
momentos de cierta insuficiencia econémica. La techumbre de su
capilla tuvo que ser aderezada practicamente cada poco tiempo.
En concreto, en 1722, 1731, 1747, y en 1757 su capilla sufrio
reiteradas goteras.** Es curioso que tuvieran que pasar hasta dos

51 Idem, 155r, 159r-160v. El robo, que sucedio6 el 9 de enero de ese afio de 1764, se
trataba de alhajas y plata.

52 Idem, 156r-157v.

58 Idem, 032v-033r.

5% Idem., 060r-061r, 076r; 147r-1409r.
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anos tras el famoso terremoto de 1755 para que se hicieran las
reparaciones. La poca solvencia de esta hermandad por esas fechas
se confirma a su vez por lo siguiente. Por un lado sus hermanos
decidieron sufragar ellos mismos el capital que se les debia a los
monjes carmelitas, que suponemos que seria importante. Por otro
lado, en 1775 el estado de la capilla volvia a estar un poco ruinosa,
«pues cuando llovia era con tal exceso en las goteras que es incapaz
de asistir nadie».

La 1Ultima vez que hizo estacion de penitencia la Soledad desde
su capilla del Carmen, acompanada de la capilla musical de la
catedral, fue en 1804. Después ya no salié de su capilla en la Casa
Grande del Carmen, aunque si tuvo cultos en ella los Viernes
Santos de 1807 y 1808. Dos anos mas tarde, la capilla fue destruida
totalmente por las tropas napolednicas, convirtiéndose ese espacio
después en las letrinas y caballerizas de los militares (tanto de los
franceses como de los que transformaron el edificio en cuartel en el
ultimo tercio del s. XIX).

6. LA HERMANDAD DEL SANTO ESCAPULARIO

En el convento del Carmen se fundé también a finales del siglo
XVI otra hermandad, pero que desapareci6 en el s. XX, y es la del
Santo Escapulario de Nuestra Senora del Carmen de Sevilla. Es la
hermandad de gloria que realmente fue fundada por los propios
carmelitas, al igual que los mercedarios hicieron lo mismo con
Nuestra Senora de la Merced, y los franciscanos con la de la Vera-
Cruz.

Por disposicién y privilegio del Papa Paulo V, no podia existir
en la misma ciudad mas de una cofradia con este nombre del
Santo Escapulario.ss La fecha concreta en la cual se constituy6
esta cofradia en la Casa Grande de los carmelitas calzados es la de
1586. Tenia su capilla propia en la nave de la epistola de la iglesia
de este convento.

5 Idem., 174v.
56 En 1791 se fund6 una con el mismo nombre en EL Puerto de Santa Maria (Cadiz).
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En una ciudad tan sensible como Sevilla a los ritos, y en especial
a la devocién mariana, sea cual sea su advocacién, pronto surgio
el fervor por la Virgen del Carmen, asi como celo por el Santo
Escapulario. Segiin la tradicién medieval recogida entre otros en
el Exordium Magnum Cisterciense, el fragmento del habito colgado
al cuello siempre facilitaria la entrada al Cielo, segiin la creencia.
La devocién por el Santo Escapulario se arraigd profundamente en
toda Espana con el nombre especifico de Escapulario del Carmen.
Lo cierto es que, no hay un testimonio verificable que pruebe que el
Escapulario fuera conocido desde la segunda mitad del s. XIII, y que
fuera entregado a la Orden de los Carmelitas.s” Sin embargo, hay
quienes piensan que el pequenio escapulario, tal como lo conocemos
hoy en dia y la forma que tenia desde el s. XVI, tiene un origen
bastante posterior a la Edad Media. En todo caso, el Escapulario
fue muy difundido por Europa a finales del s. XVI, como quedo
plasmado en La crénica Carmelita del P. Joseph Falcone.® No se
promulgaba el Escapulario sélo dentro de los conventos carmelitas,
sino también en las diferentes cofradias que tuvieran como titular
a la Virgen del Carmen.

De todas maneras, no todos defendian el Santo Escapulario.
En concreto, la abstinencia de carne ciertos dias de la semana (en
concreto los miércoles y los viernes) para ganar el privilegio sabatino
perjudicaba directamente a los carniceros. Fue tal el ntmero
de cofrades del Carmen, que prescribian en sus estatutos dicha
abstinencia, que aquel gremio en Sevilla mandé un memorando al
propio rey Felipe III, quejandose de la disminucion de sus ventas y
de la merma de los derechos del monarca por la carne vendida. El
rey contestoé al parecer diciendo que preferia tener vasallos devotos
de la Virgen, antes que el aumento de sus rentas.

57 No obstante, segiin la bibliografia carmelitana, la devocién a la Virgen del Esca-
pulario nacié a mediados del siglo XII con la visién y promesa del Santo Escapu-
lario, hecha, segtin la tradicién, a San Simoén Stock, superior general de la orden,
el 16 de Julio de 1251. Segun la tradicién, mientras este carmelita suplicaba a
la Virgen la ayuda para su orden, que estaba duramente atacada, se le aparecio
ésta, acompanada de multitud de angeles, llevando en sus benditas manos el
Escapulario de la orden y diciendo estas palabras: «Este serd el privilegio para ti
y para todos los carmelitas: quien muriere con él no padecerd el fuego del infierno,
es decir, se salvar d».

58 FALCONE, Joseph (O. Carm.); La crénica Carmelita. Piacenza, 1595.

- 177 -



Alberto J. ALVAREZ

Hemos encontrado algunas anécdotas referidas aesta hermandad
del Escapulario. Sevilla siempre ha sido una ciudad muy fiel al
gobernante que estuviera en el poder central. En este sentido, con
la llegada de la nueva dinastia de los Borbones en 1700, desde el
principio los sevillanos quisieron mostrarle su simpatia hacia el
rey entrante. Por eso, con motivo de la sublevacién de Catalufia
y Valencia, algunas hermandades sacaron sus imagenes en 1706
con la intencién de desearle buen viaje y suceso al rey con su
ejército. Se iba a enfrentar el monarca no sélo con los insurrectos,
sino también con las naciones que apoyaban a éstos, como era
Inglaterra, Holanda y Portugal. En este contexto, el 2 de febrero de
ese aflo la hermandad del Escapulario sacé su imagen en procesion.
La marcha fue del convento del Carmen al no muy lejano convento
carmelita de las monjas de Santa Ana, para después visitar el
convento de Santa Maria la Real.®

Avanzando durante ese siglo XVIII, segtin el informe de Pablo de
Olavide de 1770 sobre las hermandades y a peticion de la Corte, tal
como ya llegamos a hablar, se dice lo siguiente:

«Hermandad del Escapulario del Carmen sita en el Convento de este
nombre. Tiene aprobacién del Ordinario Eclesidstico. Posee un tributo
que produce 20 rs. Cada ario los que invierte, con las limosnas que junta,
en funciones de Iglesia».®°

Esos 20 reales se tratarian del tributo que tendrian que pagar al
convento del Carmen por el uso de una capilla.

El informe del conde Aranda se convirtio trece anos mas tarde,
en 1783, en una Real Orden de Carlos III. Con el deseo de reducir
el gran ntimero de hermandades y cofradias que habia en Sevilla,
o también para adaptarlas a los nuevos tiempos, todas tenian que
hacer nuevas reglas y justificar sus actividades. Lo cierto es que
muchas de ellas mantenian unas reglas que databan del s. XVI,

5 Ese mismo dia salié también en procesion en este caso a la catedral la imagen de
la Virgen del Subterraneo, que se veneraba en ese momento en la parroquia de
San Nicolas.

60 A.M.S. Cofradias y Hermandades. Papeles del Conde de Aguila, tomo IX, vol 11,
f. 76r
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es decir de su fundaciéon. Con esta orden se redujo el ntimero
de cofradias y hermandades, algo que por otro lado tampoco era
nada nuevo, pues algo parecido ocurrié en 1623, cuando la Real
Audiencia de Sevilla pidié que se fusionaran dentro de lo posible
algunas hermandades proximas.

Elinforme notarial en nombre de esta hermandad del Escapulario
dice lo siguiente:

«(...) Que ella esta dando un continuo culto a Ntra. Sra. y su Imagen
con el buen ejemplo y fervor de que nadie duda. Que sus Cofrades en
la mayor parte son Personas del primer cardcter, distincién y virtud del
Pueblo a cuyos vecinos no molestan con Péstulas y Demandas como
otras.

Que tantos anos de antigtiedad jamds se ha oido un litigio ni
discordia con otra Hermandad porque siempre ha tenido a la vista el
fin de su ereccion que es el culto de Dios y su Sma. Madre, honrar a los
Hermanos difuntos y concurrir a sus alivios por ser muchas las gracias
concedidas a la Hermandad {(...) por los Sumos Pontifices, y los Fieles
aspiran a lograrlas con ayunos dos dias a la semana y otros rezos en
que, ocupando el tiempo con fruto, y en las frecuentes funciones de
Iglesia que costea y el Jubileo Circular a que concurre inmenso Pueblo,
que se aplica y ejercitan en servicio de Dios, corrigiendo las costumbres y
separdndose de distracciones poco seguras, por cuyas razones y demds
que son notorias, lejos de incurrir gravamenes a este Vecindario, le es
utilisima la Hermandad».%!

La hermandad fue aceptada por el Real Consejo en 1787 una vez
hecho modificaciones en las reglas. En ellas vamos a decir algunos
puntos que hemos considerados interesantes o curiosos. Sobre
las fiestas, todos los Ultimos domingos de mes, salvo en julio, se
celebraria una misa cantada solemne «por el buen suceso de esta
Monarquia, por los Hermanos y bienhechores de esta Hermandad»,*
y por la tarde, tras cantar las Visperas votivas y sermoén, se haria
una procesion claustral con la Sta. Imagen en andas, portando

61 Archivo General del Arzobispado de Sevilla. Sec. III, ser. Hermandades, leg. 30
Hermandad del Sto. Escapulario de Ntra. Sra del Carmen de Sevilla.

62 Cit. en MARTINEZ CARRETERO, Ismael; Los Carmelitas en Sevilla..., op. cit.,
pp- 311-319.
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velas encendidas todos los concurrentes. Se haria otra procesiéon
en la fiesta del Carmen, el 16 de julio. Durante el mes de noviembre
se pedia que se celebrasen todas las misas posibles en sufragio de
los hermanos difuntos.

Era costumbre que sus cofrades difuntos vistiesen el habito
carmelita, para ser enterrados portando el escapulario que se
les entregaba en el momento de su acogimiento como hermanos,
cubriéndose su féretro con un manto negro bordado en oro propiedad
de la hermandad. Los hermanos y hermanas que quisieran entrar
debian ser cristianos viejos, y de buenas costumbres, «sin dar
detalles concretos de su vida».®

En cuanto a los hermanos eclesiasticos, dice el capitulo noveno:

«No se les podra nombrar empleo en esta Hermandad a ningtn
Hermano Ecco. para evitar las faltas de respeto que a su cardcter se le
debe en los casos que se hallen encontrados los dictamenes y con los
seglares».%*

Una bula declarada por el Papa Pio VII el 15 de mayo de 1801,
concede perpetuamente un Jubileo de cuarenta horas para los
tres Ultimos dias de la Novena de la Virgen del Carmen; y otra
de la misma fecha privilegia el altar de su capilla para todas las
misas que celebre cualquier sacerdote por las almas de los cofrades
fallecidos.®s

7. DESALOJO DEL CARMEN Y SU INMEDIATA OCUPACION POR
LOS MILITARES FRANCESES.

Con la invasién de Sevilla por los franceses en 1810, los frailes
de la Casa Grande del Carmen fueron expulsados, asi como las
hermandades que en dicho edificio residian. A pesar del saqueo del
convento por las tropas napolednicas, las imagenes que estaban alli
asicomo las de las hermandades se pudieron trasladar a otros sitios.

63 Idem.
%+ Idem.
65 Idem.
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La Quinta Angustia se trasladé a la cercana parroquia de San
Vicente, y al afno siguiente decidi6 mudarse a la iglesia de San
Pablo, templo de la Casa Grande de los dominicos,* y desde donde
llegd a ser de las pocas cofradias que hizo estaciéon de penitencia
durante la ocupacion francesa.

La hermandad de las Siete Palabras tuvo que refugiarse
igualmente en la misma iglesia de San Vicente, con el infortunio de
perder la imagen del San Juan Evangelista justo con el apresurado
traslado.

Segun las croénicas, la hermandad de la Soledad pudo poner a
salvo sus enseres, aunque no asi nunca mas su capilla en el Carmen.
Reunidos sus hermanos el 22 de marzo de 1810 en su propia capilla,
intentaron conseguir de las nuevas autoridades un indulto para
que se pudiera salvar la integridad de su capilla. Pero s6lo dos dias
después, esta hermandad se tuvo que alojar en la parroquia de San
Vicente, ante la ya clara imposibilidad de que volvieran al Carmen.
En la parte trasera de esta capilla, lo que era su propia sacristia,
tuvieron que dejar el paso de la Cruz, que era de Alonso Cano.*
Es posible que a finales de ese mes de marzo se produjera el atroz
arrasamiento de la capilla de la Soledad, destruyendo todo. En esto
se incluia también el ya citado paso de Alonso Cano. Pero podrian
haber ido peor las cosas aun para la Soledad. Y es que, en septiembre
de 1810, el gobierno afrancesado exigi6 que se cumpliera el decreto
que habia promulgado en Madrid el 27 de septiembre de 1809 el
nuevo rey José I, por el cual se confiscaban los bienes y propiedades
de las hermandades que residian en conventos.s Esto sin embargo
no se produjo, o al menos en la hermandad de la Soledad, segun
informé el Diputado Francisco Rodriguez de Carasas, ya que «se
habian liberado los efectos que ésta tenia en su Capilla hoy Caballeria
de orden del gobierno».®

%6 MONTOTO, Santiago; Cofradias sevillanas. Sevilla. Universidad de Sevilla, 1976,
p. 120.

67 CANIZARES JAPON, Ramén y PASTOR TORRES, Alvaro; “Un paso procesional de
Alonso Cano para la cofradia sevillana de la Soledad”. Laboratorio de Arte, N° 13.
Sevilla. Universidad de Sevilla, 2001, pp. 341-346.

%8 A.H.S., Sevilla. Seccion 1.3.3. Actas, Sevilla, 1810-1815, ff. 35r-35v.

6 CANIZARES JAPON, Ramoén; Hermandad de la Soledad..., op. cit., p. 200.
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En septiembre de 1811, la hermandad de la Soledad trasladé
sus enseres, que estaban repartidos entre casas particulares y un
almacén del convento de San Pablo, a la parroquia de S. Miguel, y
poco después y hasta la actualidad en San Lorenzo. A mediados de
ese siglo, esta hermandad estaba en un profundo estado decadente,
casi a punto de desaparecer, tal como cuenta Gonzalez de Leoén:

«Los demds efectos perecieron por no haber donde conservarlos,
y las pinturas se colocaron en los claustros del Carmen cuando
se restaurd el convento, sin que sepamos cudl ha sido después su
destino. Sus papeles y libros también se extraviaron, y la hermandad
se ha concluido; y de esta corporacién tan antigua y brillante sélo ha
quedado la memoria, la Imagen y algunos hermanos».”

Intentamos buscar un fundamento racional por la cual los
franceses demolieron esa capilla de la Soledad en el Carmen,
aunque desde luego nunca justificable. Por un lado, es posible
que la capilla estuviera en un estado ruinoso, tal como estuvo
ocurriendo durante todo el siglo anterior. Quiza por seguridad y al
no poder ser aprovechable para otros usos, se decidi6 destruirla. A
esto se le podria unir el anticlericalismo de los invasores. El arrasar
esa capilla daba ademas una entrada y una salida lateral al edificio,
sobre todo para el transito de caballos y carros. Ademas siendo
la calle Goles mas amplia que la calle Banos, esto nos da mayor
posibilidad a esa hipoétesis.™

La hermandad de la Quinta Angustia hizo una particular estacion
de penitencia en 1815, ya que salié del convento de San Pablo, y
tras la salida de la catedral se dirigi6 al convento del Carmen, al que
regresaba tras cinco anos de ausencia por la guerra. Ya instalandose
de nuevo en la iglesia de este convento carmelita, no ocuparon su
anterior capilla, sino que trasladaron sus titulares a un altar dentro
del presbiterio, en el lado del evangelio. Sigui6 haciendo estacion
de penitencia unos cuantos anos mas desde alli, pero debido a

70 GONZALEZ DE LEON, Félix; Historia critica y descripcién de las cofradias de pe-
nitencia..., op. cit., 1852.

71 Probablemente la puerta grande que actualmente queda en la calle Goles seria la
misma que se construy6 para esa ocasion por esas fechas, y tras haberse destrui-
do la capilla de la Soledad.
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desavenencias con la comunidad de frailes, esta hermandad se fue
desvinculando de este convento, y progresivamente quedandose en
un total abandono, llegando a perder sus alhajas.

La hermandad de las Siete Palabras volvio al convento carmelita
en 1818, cuatro anos mas tarde que la reapertura del convento.
Se sumo6 dicha hermandad a la profunda labor de reconstruccion
del convento del Carmen, colocando en su capilla nuevos altares
y retablos, gracias al celo del marqués de Rivas de Jarama. Este
noble llegd de Ameérica tras la Guerra de la Independencia, y se
encontro la capilla de las Siete Palabras cerrada y vacia.

8. TRAS LA EXCLAUSTRACION DEL CONVENTO DEL CARMEN
Y EL MANTENIMIENTO DE SU IGLESIA HASTA 1868

EnSevilla, traslaexclaustracion de 1835los numerosos conventos
tuvieron destinos diferentes, asi como por tanto las hermandades
que estaban alli acogidas. La decisién de Hacienda suponia para
la Iglesia el cierre de todos los conventos, el hundimiento total de
las Ordenes, y un futuro inmediato muy incierto para un grupo
social de miles de personas.” Por hablar sélo de algunos, el cenobio
mas grande, el de San Francisco, se convertiria en una gran plaza
publica (la actual Plaza Nueva); la iglesia del Populo pasaria en 1837
a ser la carcel; la iglesia de la Trinidad se convertiria en Cuartel de
Caballeria; y el convento de la Merced en el Museo de Bellas Artes
de la ciudad.

El desalojo del convento del Carmen se produjo el 30 de agosto

72 Con esas leyes desamortizadoras, los bienes y propiedades de las instituciones
eclesiasticas pasan al estado, con toda la documentacién de incalculable valor
histoérico en ellas conservada. Y por Real Orden de 18 de agosto de 1850 se dis-
pone de toda la documentacién de los archivos de las Ordenes monasticas para
que pasaran a la Real Academia de la Historia. Este va a ser el primer depésito
documental de estos fondos eclesiasticos. La Academia capta muy pronto los
enormes problemas que se plantean para controlar y organizar tan valiosa docu-
mentacion. Por ello, sus académicos solicitan del Ministro de Fomento la crea-
cion de un archivo que sirva para recoger tan importantes fondos documentales.
Finalmente, el Real Decreto de 28 de marzo de 1866 crea el Archivo Histérico
Nacional.
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de 1835. Muchos de sus monjes estaban sufriendo con ello la
segunda exclaustraciéon en 25 afios (la primera fue llevada a cabo
por los militares franceses), siendo en este caso la definitiva, o al
menos para esa y varias generacion.”

La iglesia del convento exclaustrado se mantuvo abierta al
culto hasta 1868, ocupandose de las funciones de capellanes
algunos antiguos carmelitas. Estos pocos frailes, aunque con una
circunstancia muy diferente, al menos pudieron seguir dentro
de los muros de su antigua Casa Grande. Pero no sabemos si
precisamente por eso mismo, su permanencia seria mas dolorosa
aun, por lo que seguidamente fue pasando.

El enorme edificio en el que hasta hace poco tiempo habia tenido
plena vida conventual, ciertamente no se habia recuperado del
todo de los destrozos hechos por los invasores franceses apenas
tres décadas antes. Tras ello, se estaba deteriorando a pasos
agigantados. A su vez, comenzaron a venderse progresivamente
diferentes estancias del antiguo convento. Por ejemplo, en el afio
de 1841 los claustros pasaron oficial y definitivamente al Ramo de
la Guerra, segiin Real Orden de 27 de junio. La Quinta Angustia y
las Siete Palabras estuvieron unos anos mas en el Carmen, a pesar
de la exclaustracién de este convento. Después, ambas cofradias
tuvieron diferentes derroteros. Pero en general, en la primera mitad
del siglo XIX todo indicaba que las cofradias estaban en las puertas
de su desaparicion definitiva, tras el decaimiento econémico,
demografico y religioso del siglo XVIII, la invasiéon francesa o la
desamortizacion.

Tras varios anos sin hacer estacion de penitencia, un nuevo
impulso hace que la Quinta Angustia salga en procesion en 1840.
Pero dado el mal estado en el que se encontraba la iglesia del
Carmen, la hermandad tiene que deambular entre 1841 y 1843
por varios lugares, como el Sagrario de la catedral, la Iglesia de los
Menores, y la de San Buenaventura. En julio de ese afio de 1844 esta
hermandad decide sin embargo volver de nuevo al Carmen. Pero el

78 Los carmelitas calzados de Sevilla fueron reorganizados en 1896 y reubicados en
el convento del Buen Suceso, en donde siguen actualmente.
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cada vez mayor estado ruinoso en el que estaba la iglesia paralizo
su evolucion. Y mas cuando, tras s6lo haber pasado nueve anos
después del cierre definitivo de este convento, el 4 de julio de 1845
«a las dos de la tarde», buena parte de la techumbre de su iglesia se
vino abajo. La parte hundida correspondia a 30,37 metros de largo
por 15 de ancho. En ese momento, las imagenes pasaron a otras
iglesias, y los frailes capellanes junto con la imagen de alabastro
del Carmen, se fueron provisionalmente al cercano y ya también
exclaustrado convento de monjas agustinos del Dulce Nombre.™
El presbiterio del convento del Carmen quedé intacto, y por eso se
procedié a unir esa parte con la capilla de las Siete Palabras situada
en el lado de la epistola, demoliéndose el muro que las separaba.
Se sumo6 también a este nuevo espacio creado la antigua capilla de
Santa Teresa, que estaba a la derecha del originario presbiterio, y
que ahora hacia forma de “ele” con la reformada capilla de las Siete
Palabras. A los pies de la capilla de esta hermandad es por donde
se accedia desde entonces al improvisado templo. De este modo
se mantuvo la iglesia del Carmen hasta su cierre definitivo, con
incluso la parte siniestrada intacta mas de tres décadas.

En 1849 la Quinta Angustia restaur6 su paso que estaba
destrozado, suponemos que por la caida de la techumbre del
templo carmelita. Se hicieron nuevas insignias, ropas de imagenes
y otros enseres, y vuelve a procesionar en la Semana Santa del ano
siguiente. En 1851 se estrend un altar portatil y al no caber en la
menguada iglesia del Carmen, la Quinta Angustia se trasladé a la
también carmelita iglesia de S. Alberto, «donde tuvo la honra de
que se recibieran por sus hermanos los sefiores Infantes Duques de
Montpensier aumentando el que antes tenia de ser hermana mayor
la Reina nuestra Senora por lo que se titula [esta hermandad] Real».”

Al ano siguiente, en 1852, se fundé esta hermandad con
la del Dulce Nombre de Jesus, que estaba en la iglesia del
antiguo convento de San Pablo (hoy conocida como iglesia de la

% GONZALEZ DE LEON, Félix; Noticia artistica..., op. cit., T. II, p. 367.
s GONZALEZ DE LEON, Félix; Historia critica y descriptiva de las cofradias de pe-
nitencia..., op. cit., p. 180.
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Magdalena).” Los angeles de Roldan que estaban en la antigua
iglesia del Carmen, se colocaron en el altar de esta hermandad.

Aunque lleva ya la Quinta Angustia desde mediados del s. XIX
en la Magdalena, lo cierto es que sus origenes y buena parte de
su historia esta ligada al convento del Carmen durante ni mas ni
menos que tres centurias.

Lo mismo puede decirse de las Siete Palabras, que estuvo ademas
en el Carmen hasta el altimo instante.”” En 1850 algunas personas
devotas de esta hermandad comienzan a restablecerla tras varias
décadas de abandono, como la anterior hermandad. Se reciben
nuevos hermanos, se hace eleccién de junta y comenzaron a hacer
algunas actividades. Compran la parihuela y peana que desecho la
cofradia de las Tres Caidas.” En 1858 inician los cultos de nuevos a
sus imagenes, las cuales van renovandose poco a poco hasta 1866.7
Mientras, la hermandad hace estacion de penitencia en 1864, tras
muchos anos de ausencia. Para ello incluyen como Virgen en el
Misterio a la Dolorosa que estaba en la hermandad Sacramental de
la parroquia de San Vicente,* que luego seria la Virgen titular de las
Penas de S. Vicente, que se fundaria una década mas tarde.

Finalmente, el 2 de noviembre de 1868 la hermandad de las
Siete Palabras es expulsada de su sede por la Junta Revolucionaria,
trasladandose una vez mas a San Vicente, donde se mantiene.

76 Aun siendo ya como una Unica hermandad, los cultos del Dulce Nombre desapa-
recieron al poco tiempo.

77 Estamos seguro que algo parecido le hubiera ocurrido a la hermandad de la Soledad
de no haber sido destruida totalmente su capilla por los franceses napoleénicos.

78 Ya estando en la Parroquia de San Vicente, el actual crucificado de esta herman-
dad procedia de del antiguo convento de San Francisco de Paula y que después
paso6 en 1868 a José Maria Cisneros y Lanuza. Estando ya este difunto, se le
concedi6 también en clase de depodsito a la hermandad de las siete palabras el 31
de octubre de 1881. CARRERO RODRIGUEZ, Juan; Anales de las Cofradias...,
op. cit., p. 261

7 Primero le encargaron el San Juan en 1859 al imaginero José Sanchez, y en
1864-66 la Virgen de los Remedios y las Tres Marias a Manuel Gutiérrez-Cano.

80 Concretamente, la Hermandad Sacramental de Nuestra Sefiora del Rosario y Ani-
mas Benditas del Purgatorio, que es la fusion de dos hermandades desde 1766.
Ya en 1966, a su vez, se unieron a las Siete Palabras.

81 BERMEJO Y CARBALLO, José; Gloria religiosas de Sevilla..., op. cit., pp. 322-335.
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La hermandad del Santo Escapulario también se trasladé a
la misma parroquia, pasando sus imagenes a un altar del propio
presbiterio del templo de San Vicente. Tras terminar la reforma
integral hecha en este templo parroquial a principios de este siglo
XXI, la imagen de la Virgen del Carmen con San Simén Stock
rogando a sus pies, como de un donante medieval se tratase, esta
colocada en una fria hornacina en la nave de la epistola del citado
templo de S. Vicente.®2 Han quedado documentos y noticias de culto
en los archivos de esta parroquia hasta las primeras décadas del
s. XX.

A la misma parroquia se reubicé el Cristo de las Penas, imagen
que perteneci6é al convento y que se encontraba en la capilla del
Comulgatorio o capilla Sacramental, que era la mas espaciosa del
templo carmelita. A esta imagen le tenian una gran devocion los
propios frailes del convento. Por ejemplo, el que seria tltimo prior
de esta Casa Grande del Carmen, fray José Lopez Gir6n, le dedico
a este Cristo las oraciones de un devoto quinario y los ejercicios que
se practicaban todos los viernes del afnno.s* Unas décadas mas tarde,
otro carmelita de la misma comunidad ya exclaustrado, Rafael
Alba, fue concretamente quien traslado el Cristo de las Penas a la
parroquia de San Vicente, para que alli recibiera culto. Pero desde
que se cerr6 definitivamente la antigua iglesia del Carmen hasta
que se trasladoé esa imagen a la parroquia, el Cristo permanecié en
su antiguo emplazamiento durante mas de dos anos en el absoluto
abandono del templo, y con medio techo al aire libre. Finalmente,
aquel citado ex-carmelita colocé el Cristo de las Penas a los pies
de la nave de la epistola de dicha parroquia. Al poco tiempo, en
1875 se fundé6 la hermandad de Las Penas, teniendo como titular
ademas del Cristo del mismo nombre, a la Virgen de los Dolores.
Esta Dolorosa pertenecia a la propia parroquia, pero que en 1864
estuvo en el Misterio de las Siete Palabras mientras se hacia una
nueva imagen para esta ultima cofradia, como hace poco relatamos.
Se da la curiosidad de que las imagenes titulares de la hermandad

82 Al menos esta colocacion podria recordar a donde estuvo en la iglesia del conven-
to del Carmen: en la nave de la epistola.

88 CARRERO RODRIGUEZ; Juan; La Hermandad de las Penas. Sevilla. Editorial
Castillejo, 2000, p. 31.
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de las Penas coincidieran por diversas casualidades en la antigua
iglesia del Carmen en ese momento: el Cristo porque pertenecia al
antiguo templo y convento, y la Virgen porque estaba como decimos
a modo de préstamo en el paso de las Siete Palabras.

Alvarez-Benavides, en su Explicacién del plano de Sevilla titula
a este circunstancial templo como “Iglesia Antigua del Carmen”,
o “Capilla del Carmen”. En ese plano de 1868 se aprecia que el
antiguo compas conventual no habia sido modificado atn. El atrio
cubierto, ademas de mantener uno de sus originarios fines, que
era hacer de transito hacia la antigua capilla del Comulgatorio y
al primer claustro, era también utilizado como calabozo y sala del
Brigadier, al ir convirtiéndose poco a poco el edificio en cuartel. El
solar de la antigua capilla de la Soledad fue acondicionado para los
retretes de la tropa y los oficiales. La sacristia y la planta baja de la
escalera imperial eran ya de propiedad militar. De la planta alta del
edificio no podemos decir nada, pues Benavides no comenta nada
al respecto. Quiza se encontraria en abandono, por las reformas
que se hicieron poco después. El callejon del Carmen, que como
ya dijimos era la parte lateral oriental del edificio y esta cerrado
desde el s. XVIII con una verja, fue utilizado como cocinas para los
sargentos. De esta manera, el antiguo refectorio conventual seguia
teniendo su mismo uso, aunque con otros usuarios, al igual que lo
fue durante la ocupacion francesa.

En el Boletin Oficial de Propiedad de la Provincia de Sevilla,
el 23 de febrero de 1871, se publicé en el anuncio n°® 2322 que
salia «a segunda subasta la Ex iglesia del Carmen, de esta Ciudad,
cuya superficie es de 1152 metros cuadrados y 87 centimetros
cuadrados tasados en venta en 46820 pts. y en 2190 pts. en renta
que capitalizada por la administracién corresponden a 39420 pts. Y
no habiendo tenido efecto la primera subasta anunciada para el 29
de Diciembre de 1870 sale de nuevo en el tipo de 39797 deducido el
descuento del 15 por cientor. De la subasta se exceptuaba el local
que para guardar sus pasos y enseres mayores tenia la hermandad
de la Quinta Angustia. Dicha hermandad hizo valer la propiedad
de su capilla la antigua iglesia conventual. Sin embargo, luego lo
adquirié por gestion directa el Estado a través de la Comandancia
de Ingenieros, una vez que se quedo con la referida Iglesia por falta
de postor en la subasta.
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Por disposicion del Presidente de la Republica de fecha 5 de marzo
de 1874, la antigua iglesia del Carmen y la casa del capellan, situada
en el compas del exclaustrado convento, pasaron al Ramo de la Guerra.
Cuatro afios mas tarde, el 30 de abril de 1878 se hizo la compra de
la capilla de la Quinta Angustia, y corroborado ese afio por la Real
Orden de 18 de junio. Con esto se completaba la adquisicién por el
Estado de todo el espacio conventual del Carmen, pasando totalmente
a fines militares, y en el que durante once meses estuvo instalado un
Hospital Militar. Con esto se terminaban los cuatro siglos de historia
de este edificio religioso. Durante las generaciones posteriores y hasta
el afio de 1978 seria llamado como el Cuartel del Carmen, quedando
en desuso durante mas de dos décadas. Actualmente es la sede del
Conservatorio Superior de Musica y Arte Dramatico, tras una profunda
restauracion realizada en la tltima década del siglo anterior.

9. CONCLUSIONES

En la Casa Grande del Carmen de Sevilla, uno de los antiguos
conventos mas grandes de la ciudad, hasta su exclaustracion y
durante unos tres siglos convivieron las hermandades de penitencia
y gloria que hemos comentado en estas anteriores paginas. Durante
ese largo tiempo, la vida del convento propiamente dicha y la de las
hermandades alli establecidas estuvieron en muchos de los casos muy
ligadas entre si. Es normal también que en tantos afnos de convivencia
hubiera algunos roces puntuales entre los devotos hermanos y los
frailes, como hemos senalado. Pero en general las relaciones eran
de una absoluta confraternidad, participando tanto los monjes en
los momentos de culto mas importantes de las hermandades, como
viceversa. Por otra parte, las hermandades no podrian estar al margen
de los cultos mas cotidianos, en los que también participarian algunos
carmelitas. Desde el principio los carmelitas de ese convento actuaron
en general con bastante generosidad a la hora de cederles terrenos
dentro de los limites conventuales para que esas hermandades
tuvieran sus propias capillas. Por ser la Quinta Angustia la primera
en instalarse en el Carmen, aunque con pocos anos de diferencia,
no fue con ello la que obtuvo el mejor lugar. Las hermandades de las
Siete Palabras y de la Soledad tuvieron por el contrario una cierta
independencia en sus capillas propias con respecto al resto del
cenobio, teniendo incluso una tribuna para coro aparte cada una.
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En todo ese tiempo compartieron momentos de esplendor la
comunidad y los hermanos cofrades, como cuando a principios del
s. XVII se lleg6 a completar el magnifico y compacto edificio, con
dos claustros protobarroco dignos de elogio, y que en gran parte
podemos contemplar hoy en dia. Pero también hubo momentos de
epidemias, terremotos, derrumbes que afectaron igualmente a todos
los que estaban entre los muros de aquel convento carmelita. De las
enormes dimensiones del Carmen salié perdiendo con el tiempo la
Soledad, quien tenia una de las capillas mas espaciosas de la ciudad.
Al ser usada este espacio como improvisado cuartel por parte de las
tropas napolednicas, su capilla fue destrozada para tener un mejor
y nueva entrada y salida por la calle Goles de caballos y material de
artilleria. Quiza la propia capilla ya se encontraria en mal estado.
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5. Capilla de la Quinta Angustia, 6. Coro Bajo, 7. Atrio, 8. Capilla de la Soledad,
9. Huerto, 10. Sala de recepeion y porteris, 11, Oficinas, 12. Claustro, 13. Sacristia,
14, Capilla del Npviciads, 15. Cocina, 16. Trdnsitos, 17. Sala de trabajos o
donmatorios, 18. Refectorio, 19. Entrada al Convento

11.1. Plano anénimo del antiguo convento Casa
Grande del Carmen de Sevilla en el S. XVIII.
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11.2. Detalle del antiguo Cristo titular de la hermandad de las Siete
Palabras, y que desde 1937 se encuentra a modo de préstamo en la
Iglesia parroquial de Cartaya (Huelva). Durante el largo periodo en
el que estuvo esta hermandad en la Casa Grande, esta imagen era
la que presidia su capilla, y no la que estamos acostumbrados a ver
en la Semana Santa de Sevilla. Foto del autor.
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11.3. Durante el periodo de rehabilitacion de este edificio del Carmen
realizado en la ultima década del siglo anterior, se encontré buena
parte de la antigua capilla de la Soledad. En esta foto se aprecia el

inicio de su arco toral (que daba acceso a su presbiterio), ademas de un
rico lienzo de azulejos que cubria sus paredes. Foto del autor.
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RESUMEN / ABSTRACT

Estearticulo planteaun estudio comparado entre las cofradias carmonenses
y las personas que las integraban. Pese al gran numero de institutos, mas
de una treintena, solamente una pequena parte de la poblacion estuvo
vinculada a ellos. La mayoria, sobre todo las sacramentales y las de
animas, estaban auspiciadas y dirigidas por presbiteros. También tenian
una participacion muy activa tanto la élite local como algunas personas
acomodadas del Tercer Estado. En cambio, una parte considerable de la
clase subalterna permaneci6 al margen: la mayor parte de los campesinos,
los jornaleros y, por supuesto, los pobres de solemnidad y las minorias
étnicas. Las mujeres por su parte estuvieron marginadas de los 6rganos
de decisién y cuando, en el siglo XVIII aparecieron las primeras cofradias
de féminas, éstas estuvieron controladas y supervisadas en todo momento
por hombres, sobre todo por el clero del templo en el que residian. En
definitiva, pese a las prestaciones espirituales y asistenciales que
brindaban, solamente afectaron a una parte de la sociedad.

This paper studies a comparison between the fraternities from Carmona
(Seville) and their members. In spite of their number (about 30) a little
amount of people were enrolled on them. Fraternities dedicated to the pray
to the Holy Communion and Dead people were mainly managed by priests
and rich people. The main part of population: landsmen, workers, poorest
people and ethnic minorities. Women were not taking into account for
decision making and —when the first women fraternities appear in the 18th
Century- such fraternities were under control of men, specially the priest
of their churches. In summary, fraternities only favor a part of society, in
spite of the spiritual and supporting services provided.
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1. INTRODUCCION

Hace algunos anos publicamos un trabajo en que especificamos
que en la Carmona de finales del siglo XVIII habia unas 33 cofradias,
de un total de 19.024 que habia en todo el reino de Castilla. Por
ello, teniendo en cuenta que en Carmona vivian por aquel entonces
unas 15.703 personas, concluimos que habia una cofradia por
cada 475,84 habitantes!. De ahi dedujimos una amplia presencia
de estos institutos, pues, servian no solo como nucleos de devocion
sino también como mutuas de seguros.

Sin embargo, tras una investigaciéon que nos ha llevado varios
anos de trabajo queremos matizar esa afirmacion y proponer
nuevas reflexiones. El gran numero de institutos existentes en
la Carmona Moderna y, por supuesto, en todo el reino de Sevilla,
puede hacernos creer que practicamente toda la poblacion estaba
implicada en ellos. Pero no es cierto, como demostraremos en
este trabajo se trataba de un fenémeno mas o menos elitista que
abarcaba a los sectores acomodados de la sociedad pero que, en
general, no llegaba a la base social, es decir, a la masa de campesinos
y jornaleros del Tercer Estado. Tampoco a los llamados pobres de
solemnidad, que fundamentaban su supervivencia en la caridad
cristiana de los pudientes, pero eso es algo que ya sabiamos.

2. MUCHAS COFRADIAS PERO POCOS HERMANOS

Efectivamente Carmona en el momento mas algido del fen6meno
cofradiero debi6 acercarse a las cuarenta cofradias. Sin embargo, no
podemos olvidar que el numero de hermanos de la mayoria de ellas
era muy reducido, siendo pocas las que superaban el centenar. Eso
era algo frecuente en muchos lugares de Espafia, pues, por ejemplo,
en un estudio sobre las cofradias de Avila en la Edad Moderna
se afirma que la media de hermanos por cofradia era de medio

! Esteban MIRA CABALLOS: “Hermandades en Carmona a finales de la Edad Mo-
derna: una analisis global”, Boletin de las cofradias de Carmona (2006) Carmona,
27-32. Con posterioridad hemos verificado la existencia de cuatro o cinco her-
mandades mas, por lo que la cifra en realidad estaria mas cercana a una cofradia
por cada 400 habitantes.
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centenar?, cifra muy similar a la que encontramos en Badajoz y su
partido®. La media de hermanos no debié ser mucho mas alta en
Carmona, aunque obviamente habia muchas diferencias de unas
hermandades a otras, e incluso, dentro de una misma hermandad
habia altibajos. Por ejemplo, entre el 25 y el 28 de marzo de 1758
cuatro hermandades carmonenses levantaron actas notariales de
sus respectivos cabildos: La cofradia de la Expiracién, la de Nuestra
Seniora de Belén, la de la Veracruz y la de Nuestra Sefiora de las
Angustias. Pues bien, a las tres primeras asistieron siete hermanos
y a la Gltima ocho*. Por poner otro ejemplo mas, el 8 de diciembre
de 1787 hicieron cabildo los hermanos de Animas de la iglesia de
Santiago y solo hicieron acto de presencia quince personas, cuatro
de ellas, pertenecientes al clero parroquial>. Con total seguridad,
en ninguno de estos casos eran todos los hermanos, pero no da la
sensacion que estuviesen sobradas de cofrades. Ademas, muchos
de esos hermanos lo eran simultaneamente de tres, cuatro, cinco,
seis y hasta de siete corporaciones.

Eran los mismos presbiteros los que las auspiciaban, pues
suponia un prestigio para la parroquia que residiesen hermandades,
maxime si éstas eran populosas. Como tendremos ocasiéon de

2 Ana Maria SABE ANDREU: Las cofradias de Avila en la Edad Moderna. Avila,
Diputacion Provincial, 2000, 293.

3 En Badajoz habia muchas cofradias que se mantenian gracias a la devociéon de
un punado de personas, a veces de uno o dos mayordomos. La media de herma-
nos por cofradias en Badajoz es de 43,54, mientras que en los pueblos de su par-
tido es de 57,57, siendo la media global de 54,21. En la mayor parte de los casos,
esa corta cifra de miembros no se debia a los numeros clausus que imponian las
hermandades sino a falta de devotos. Esteban MIRA CABALLOS: Hermandades y
cofradias en Badajoz y su Partido a finales de la Edad Moderna. Badajoz, Conse-
jeria de Cultura, 2002, 29-30.

4 Cabildo del Santisimo Cristo de la Expiracion, Carmona, 25-V-1658; cabildo de
la cofradia de Belén, 26-I11-1758; Cabildo del Cristo de la Veracruz, 27-111-1758
y Cabildo de Nuestra Sefiora de las Angustias, 28-I1I-1758. A.P.C. Manuel de la
Rua Morillo 1758, foliacién perdida.

5 Los comparecientes fueron Ignacio de Araos, presbitero y hermano mayor salien-
te, Pedro cansino presbitero, Mateo del Pino presbitero y hermano mayor entran-
te, Francisco de Rueda Vilches clérigo de menores, Marcos Cansino, Antonio de
Santaella, Manuel Diaz, Juan Gémez, Juan Rodriguez Pefia, Manuel Talavera,
Antonio Alvarez, Francisco Pérez, José Navarro, Francisco Sanchez y Juan Pefa.
Cabildo de las Benditas Animas de la iglesia de Santiago, Carmona 8-XII-1787.
A.P.C. Manuel Rodriguez 1787, fols. 249r-251r.
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demostrar en este articulo, aunque las cofradias proliferaron
por doquier en las parroquias, conventos, ermitas y hospitales
lo cierto es que nunca llegaron a ser un fenémeno de masas. El
clero parroquial y las élites locales eran los impulsores del mundo
cofradiero. De hecho, casi todas las cofradias estaban tuteladas por
religiosos, en el caso de las ubicadas en parroquias por presbiteros,
y en el caso de conventos por los priores o las abadesas.

CUADRO I
RELACION DE PERSONAS QUE PERTENECIAN
A CUATRO O MAS COFRADIAS®

FECHA HERMANO COFRADIAS N°

12-I-1703 | Sebastian de Paez | Orden Tercera de Nuestra Sefiora del Carmen, Nuestro Padre Jesus | 7
Nazareno, Santa Veracruz, Virgen del Rosario, Santisimo Sacramento
Animas Benditas y Santo Cristo de la Humildad, estas tres dltimas del
templo parroquial de San Pedro

14-1I-1614 | Alvaro Méndez Santisimo y Animas de Santa Marfa, la Veracruz de San Francisco, | 6
Animas, Santisimo y Jesus Nazareno de la iglesia de San Bartolomé

14-1-1679 Nicolas de Bordas | Santisimo, Animas y Humildad del templo de San Pedro, de la Veracruz, | 6
de Nuestra Sefiora del Rosario y de la Santa Misericordia y Caridad

4-IX-1723 Teresa de Adalid Animas, Sacramental y Jests Nazareno en el templo de San Bartolomé, la | 6
del Rosario del convento de Santo Domingo, la del Carmeny la de la Orden
Tercera radicada en la iglesia conventual de San Francisco.

6

Las fechas las hemos tomado de sus testamentos. La mayor parte de los documen-
tos proceden del archivo de protocolos, menos un par de ellos que los localizamos
en el archivo de la Misericordia. Las referencias topograficas son las siguientes:
A.P.C. Escribanias de Alonso Sanchez de la Cruz 1603, fols. 873r-875r; Nufro Gar-
cia de Linan 1614, fols. 423r-425v; Alonso Escamilla 1614; Alonso Nunez 1615,
fols. 143r-148v,y 1616, fols. 519r-522r. Antonio Benitez 1685, fols. 307r-308v; José
Ruiz Bravo 1702, fols. 154r-155vy 1703, fols. 43r-46r, 53r-54v. 122r-123vy 142r-
143v; Roque Jacinto de Santiago 1722, fols. 389r-393v; Manuel Rodriguez 1679,
fols. 25r-26v; Alonso Sanchez de la Cruz 1600, foliacién perdida; Nicolas de Ortega
y Morillo 1722, fols. 96r-99r; Nicolas de Ortega y Morillo 1722, fols. 212r-213v.
Alonso Sanchez de la Cruz 1600, fols. 4335r-443r. Escribania de José Ruiz Bravo
1702, fols 203r-204v; Diego Garcia de la Cruz 1705, fols. 324r-352v; Nicolas de Or-
tega y Morillo 1723, fols. 222r-229v; Manuel Rodriguez 1679, fols. 679r y ss; Juan
de Medina 1594, fols. 81v-85r; Alonso Sanchez de la Cruz 1600. fols. 295r-296v;
Bartolomé Guerra 1793, fols. 134r-135v; Juan de Medina 1594, fols 86v-89r; José
Ruiz Bravo 1705, fols. 135r-136v; Alonso Sanchez de la Cruz 1603, fols. 339r-344r.
Manuel Rodriguez 1679, fols 620r y ss; Juan Antonio Benitez 1685, fols. 299r-300v;
José Ruiz Bravo 1696, fols. 376r-377r; José Ruiz Bravo 1696, fols 421r-422r; José
Ruiz Bravo 1692, fols. 88r-89v; Nicolas de Ortega y Morillo 1722, fols 129r-131v.
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FECHA HERMANO COFRADIAS N°
24-II-1722 | Maria de Nava Santisimo Sacramento y Animas de Santa Marfa, y a las de Jests Naza- | 6
Montenegro reno, Nuestra Sefiora del Rosario, Nuestra Sefiora del Escapulario y la de
la Soledad
31-VII-1615 | Axenxo ()fiiguez Santisimo Sacramento, Animas Benditas y San Blas en la iglesia de este | 5
(ltimo santo, la de Nuestra Sefiora del Rosario y San Jacinto
19-V-1615 | Diego de la ) Santisimo, Benditas Animas y Jests Nazareno de la iglesia de San Barto- | 5
Barrera del Aguila | lomé, La Soledad del Carmen y la Santa Misericordia
8-1-616 Leonisa de Herrera | Soledad, Angustias de la madre de Dios, Veracruz, Nombre de Jests y | 5
Humildad y Paciencia de Nuestro Sefior Jesucristo
27-VII-1703 | Manuela de Hermandad de las Angustias,, en cuya bdéveda se enterrd, a la her- | 5
Romera Espinosa | mandad del Santisimo y de Animas Benditas de San Pedro, a la del
Escapulario, sita en el Carmen, y a la Orden Tercera ubicada en el
templo franciscano de San Sebastian
2-VII-1597 | Juana de Rojas cofradias de San Bartolomé y Santisimo Sacramento y las Animas del | 5
Purgatorio y de San Andrés y Santa Lucia todas de la iglesia de San Bar-
tolomé.
7-VI-1600 | Luis de Hinestrosa | Santisimo y de Animas de la iglesia de Santa Marfa, de la Misericordia, | 5
Bordas de la Concepcion en Nuestra Sefiora de Gracia (sic) y de la de San Miguel
10-VI-1685 | Marfa de Espejo Santisimo Sacramento, Benditas Animas y Humildad y Paciencia, las tres | 5
sitas en la iglesia de San Pedro, la Veracruz del templo de San Francisco y
la del Escapulario del convento del Carmen
17-1-1703 | Ana Garcia Santisimo Sacramento, Animas Benditas y Humildad y Paciencia de la | 5
iglesia de San Pedro al Rosario y escapulario de Nuestra Sefiora de la
iglesia del Carmen y a la de la Santa Veracruz del templo de San Sebastian
30-XI-1722 | José de Noia Animas, Sacramental y Santisimo Cristo, las tres en San Felipe, del | 5
Nifio Jess de los Dolores que estaba en el convento de San José y
del Dulce Nombre de Maria que estaba en El Salvador
8-XI-1614 Antonio de Romera | Nuestra Sefiora Santa Maria y Santisimo Sacramento de la iglesia Prio- | 4
Caro, regidor ral, y las de Animas de San Pedro y San Felipe
31-V-1722 | Ana de Romera Santisimo y Animas Benditas de San Pedro, de Nuestra Sefiora del es- | 4
capulario, sita en el Carmen, y de la cofradia de la Santisima Trinidad,
radicada acaso en el convento de las Agustinas Descalzas
8-1X-1600 Juan de Humanes | Santa Marfa de la Asuncion, San Miguel y las del Santisimo y Animas | 4
de EI Salvador
13-XI-1603 | Ana de Ojeda Nuestra Sefiora de la Soledad, Nuestra Sefiora del Escapulario, San | 4
Roque y San Jacinto
11-IV-1702 | Maria Mufioz Sacramental, Animas y Humildad de la iglesia de San pedro y la de | 4
Jesuis Nazareno en cuya boveda se enterrd.
3-V-1685 Maria Tomasina Santisimo Sacramento, Animas Benditas y Virgen de los Reyes de Santa | 4
Maria, asi como a la de Nuestra Sefiora de la Concepcion
17-X1-1702 quan Martin del Santisimo Sacramento, Benditas Animas y Humildad de la iglesia de | 4
Alamo San Pedro, y a la del Rosario del convento de Santo Domingo
27-1-1600 Leonor Romero Dulce Nombre de Jesus, Soledad de Nuestra Sefiora, la Misericordiay | 4

Benditas Animas de la iglesia de San Blas
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Como podemos observar, casi todas las personas acomodadas
estaban suscritas a mas de un instituto’. Lo mas normal era que
si un parroquiano era minimamente pudiente fuese hermano de
dos o tres cofradias establecidas en su templo, casi siempre la
Sacramental, la de Animas y alguna otra rosariana o de penitencia.
También hubo hermanos vinculados a varias hermandades
que ademas estaban radicadas en diferentes templos. Los que
pertenecian a dos o tres hermandades fueron tantos que ha sido
imposible incluirlos en el cuadro I. Y ello porque de esta forma
se garantizaban unos sufragios adecuados por sus almas, un
enterramiento acorde con su rango social y una prestancia publica
que reforzaba su posicién dentro de la estructura estamental.

Sin embargo, habia muchas personas pobres en la localidad
que no estaban afiliados a ningun instituto. Y no lo estaban por
varias circunstancias: primero, porque sus economias apenas les
daban para sobrevivir fisicamente. Y segundo, porque muchas
hermandades habian perdido su perfil asistencial de antafo y
sb6lo cubrian el entierro y los sufragios. Para un jornalero, que se
limitaba a malvivir y a sobrevivir, no le compensaba cotizar en una
hermandad simplemente por un entierro con casullas y cera.

3. LAS ELITES COFRADIERAS

Las hermandades y cofradias no sé6lo dejaron fuera a amplios
sectores no privilegiados de la sociedad sino que la mayoria estaban
auspiciadas, dirigidas y controladas por las élites eclesiasticas y civiles.
Las hermandades vinculadas a las parroquias estaban controladas
por el clero secular, como podemos comprobar en un pequeno
muestreo que hemos realizado sobre los hermanos de las cofradias

7 Hubo casos de personas pudientes que so6lo pertenecieron a una hermandad pero
no fue lo comun, probablemente porque ello significaba mas prestigio social en vida
y unas honras fanebres mas pomposas. Fue el caso de Gabriela Caro de Cea, viu-
da del jurado del cabildo Gonzalo Bejines de los Rios, que manifesté ser hermana
exclusivamente de la hermandad de Nuestra Sefora del Rosario, con sede en Santa
Ana. Sorprende que siendo parroquiana de El Salvador y enterrandose en la capilla
de Nuestra Sefiora de Gracia de Santa Maria no fuese hermana de ninguna de las
cofradias ubicadas en estos dos templos. Testamento de Gabriela Caro de Cea. Car-
mona 9 de mayo de 1782. A.P.C., Antonio Sanchez Nunez 1782, fols. 125r-132v.
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de la Humildad, Santisimo Sacramento y Animas Benditas de la
iglesia parroquial de San Pedro de Carmona. La primera comparativa
la haremos cruzando los hermanos de la cofradia de la Humildad y
Paciencia con los del Santisimo Sacramento en el afio de 1687:

CUADRO 11
COMPARATIVA DE LAS HERMANDADES DE LA
HUMILDAD Y DEL SANTISIMO DE SAN PEDRO (1687)¢

HERMANO HUMILDAD SANTiSIMO
Simon Diaz X (prioste) X

Diego Guillen X

Fernando Romero

Miguel de Montoya

X
X
X
X

Francisco de Fuentes

X
X (prioste)
X

Antonio Nufiez Parrilla

Miguel Mufioz

Luis de la Barrera

Antonio Cansino

Juan del Trigo

Francisco Manuel

Francisco Canelo

Cristdbal Jiménez

Juan Cabezas

NI X XXX [ XX | X|X|X|X|Xx

Alonso Nufiez Parrilla®

Jerénimo Juan Cansino

Juan de Navarra

Juan Manuel Martinez

XX | X [ X

Alonso Jiménez

8 Fuentes: Cabildo de la cofradia del Santisimo de San Pedro, Carmona, 6 de enero
de 1687. A.P.C., Escribania de Alonso Nunez de Parrilla 1687. Cabildo de la cofradia
de la Humildad y Paciencia, Carmona, 18 de mayo de 1687. A.P.C., Escribania de
Alonso Nufiez de Parrilla 1687, fols. 185r-185v. Marcamos con una cruz los que
eran hermanos de esa cofradia.

9 No era de la hermandad del Santisimo pero si de la del Escapulario en el Carmen
y de la de Nuestra Sefiora de Concepcion, sita en el convento de dicho nombre.
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HERMANO HUMILDAD SANTISIMO
Bernabé Roales -- X

Juan de Cabrera -
Luis Ortiz Bonilla --

Antonio Mufioz --

Salvador de Ubeda Cansino X

Francisco del Raso X

Alonso Fajardo --

Diego Lopez --

Francisco de Robledo' X

Juan Navarro'' -

Antonio Felipe de la Barrera --

Miguel Sanchez -

XX X[ XX | X |X|X|X|X|XxX|Xx

Hernando Romero de Ojeda -

Los datos son significativos, de los 32 hermanos que aparecen

en las escrituras, 11 de ellos pertenecen a ambas corporaciones, es
decir, mas de la tercera parte. Pero hay mas datos de consideracién:
primero, sus respectivos hermanos mayores lo son de ambas
corporaciones. Y segundo, todos los presbiteros de la iglesia de San
Pedro, es decir, Luis Barrera, Juan Cansino, Francisco Romero
y Juan de Navarra, estan implicados en algunas o en todas las
corporaciones. Por cierto, quede constancia que también habia
hermanas de nuimero pero no acudian a los cabildos o al menos
sus nombres nunca aparecen reflejados en las actas'.

No aparecia reflejado en el cabildo de la Humildad, pero en su testamento, fe-
chado en Carmona el 17 de mayo de 1702 declaré ser hermano del Santisimo
Cristo de la Humildad, del Santisimo Sacramento y de Animas Benditas, las tres
ubicadas en el templo de San Pedro. A.P.C. Escribania de José Ruiz Bravo 1702,
fols. 90r-91r.

Fue prioste de la cofradia de la Limpia Concepciéon hasta el 27 de diciembre de
1689 en que se nombré a Manuel de Maqueda. Cabildo de la hermandad de la
Concepcion, Carmona 27 de marzo de 1689. A.P.C., Escribania de Alonso Nunez
de Parrilla 1689. Asimismo fue hermano de la cofradia de las Angustias de la
iglesia de San Francisco.

Nos consta por los testamentos en los que cientos de mujeres testamentarias decla-
raron pertenecer a una o a varias hermandades.
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Pero analicemos algunos documentos mas; concretamente
hemos estudiado varios cabildos celebrados entre 1696 y 1697 por
las hermandades del Santisimo, Benditas Animas y Humildad y
Paciencia, las tres ubicadas en el templo parroquial de San Pedro:.
Los datos que presentamos a continuacion ratifican esta idea que
queremos demostrar de la pertenencia de los mismos hermanos a
varias corporaciones diferentes.

CUADRO III
COMPARATIVA DE LAS HERMANDADES DE LA HUMILDAD, EL
SANTISIMO Y ANIMAS DE LA IGLESIA DE SAN PEDRO (1696-1697)

HERMANO HUMILDAD SANTISIMO ANIMAS
Luis de la Barrera (presbitero) X X X
Juan de Ubeda Navarro (presbitero)'* X X X
Miguel Mufioz'® X X (Prioste 1686-1687) X
Francisco Antonio de la Barrera (Sacristan) X X X
Francisco de Robledo'® X X X
Francisco Nufiez X X -
Juan del Trigo X -- X
Fabian de Luna (Presbitero)'” - X X
Antonio de Aguilera X -- X
Antonio Alcaide X X --
Juan de la Barrera'® -- X (prioste saliente 1696) X

13 Hemos analizado comparativamente los siguientes cabildos: Cabildo de la herman-
dad de Animas del 22 de enero de 1696. Cabildos de la hermandad del Santisimo, del
20 de mayo de 1696, 8 de julio de 1696 y 6 de enero de 1697 y 20 de enero de 1697. Y
cabildos de la Humildad del 10 de junio de 1696. Todos ellos localizados en el Archivo
de Protocolos de Carmona, en la escribania de José Felipe Ruiz Bravo 1696-1697.

14 También era hermano de la cofradia de Santa Barbara de Santa Maria. Cabildo
de la hermandad de Santa Barbara, 28 de abril de 1698. A.P.C. Escribania de
Roque Jacinto de Santiago 1698.

15 Miguel Munoz también era hermano de la hermandad de la Virgen de Rosario. Ca-
bildo del 4-XI-1696. A.P.C. Escribania de José Ruiz Bravo 1696, fols. 421r-422r).

16 También era hermano de la hermandad del Santisimo Sacramento de la Prioral
de Santa Maria. Véase la nota 18.

17 También era hermano de la cofradia de Santa Barbara.

18 Era hermano, asimismo de la hermandad del Santisimo de la iglesia mayor de San-
ta Maria. Cabildo de la hermandad del Santisimo de Santa Maria, Carmona 4 de
julio de 1694. A.P.C. Escribania de Diego Garcia de la Cruz 1694, fols. 543r-543v.
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HERMANO HUMILDAD SANTISIMO ANIMAS
Diego Guillén - X X
Francisco del Raso X (prioste saliente) X
Salvador de Ubeda Cansino X X
Salvador Martin X (prioste entrante)
Diego Alcaide X
Pedro Nieto de Morales X
Juan Cabezas X
Francisco de Fuentes X
Luis Garcia X
Francisco Duarte X
Juan Gonzélez X
Juan de Cea' X
Jerénimo Cansino de la Barrera X
Salvador Diaz X
Francisco Jiménez X
Juan Guillén®
Juan Navarro® X X
Antonio Gonzélez X
José de Luna X
Miguel de Montoya X X
Felipe de Pedrosa (Preshitero) X
Francisco de Pedrosa (Presbitero) X
Pedro Ignacio Vidal X
Cristobal Roales (regidor) X (prioste entrante)
Manuel Antonio Morillo (gscribano) X
Pedro Morillo (regidor) X
Sebastian Roales - X

19 También era hermano de la cofradia de Jestis Nazareno. MIRA CABALLOS, Es-

teban y Fernando de la VILLA NOGALES: Carmona en la Edad Moderna. Sevilla,
Munoz, Moya, 1999, 72.

20 Juan Guillén, u otra persona de su mismo nombre, también era hermano de la

21

hermandad de las Angustias de la iglesia de San Francisco. Cabildo de la her-
mandad del 30 de marzo de 1687. A.P.C. Escribania de Alonso Nunez de Parrilla
1687, fols. 139r-139v.

En la hermandad de las Angustias figuraban dos hermanos con este mismo
nombre de Juan Navarro. Es posible que uno de los dos sea el hermano de la
Humildad.
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Como puede observarse, de los 38 hermanos, cinco de ellos
pertenecian a las tres corporaciones, y otros once al menos a dos de
ellas. Es decir, mas de un tercio de los hermanos estaba implicado
en mas de una de las cofradias radicadas en su templo. El caso
mas llamativo era el de Miguel Munoz, que no s6lo pertenecia a las
tres hermandades de la parroquial de San Pedro sino también a
la del Rosario del templo conventual de Santa Ana. Por lo demas,
los presbiteros solian militar en la mayor parte de las cofradias
radicadas en su templo. La de Santa Barbara, con sede en la
Prioral de Santa Maria, era casi obligatoria porque era su mutua,
pero solian estar afiliados también al menos a la Sacramental y a
la de Animas Benditas del templo parroquial en el que tuviesen
destino. Asi, por ejemplo Juan de Torres aparecia como hermano
en la de Santa Barbara y el Santisimo Sacramento de la iglesia
de Santa Maria». La situacién no cambi6é en los afios sucesivos
pues en el primer cuarto del siglo XVIII hemos verificado que casi
todos los presbiteros del templo de San Pedro eran miembros de
las hermandades de las Benditas Animas, Santisimo Sacramento
y Humildad y Paciencia. Hay varios casos muy llamativos, como
el de Juan Caro Mancera, beneficiado de la iglesia de San Pedro,
que fue sucesivamente hermano mayor de la Sacramental,
Benditas Animas y Humildad y Paciencia. Asimismo, Juan de Sosa
fue propuesto como prioste de la Sacramental en 1719, aunque
finalmente no salié elegido, por lo que se presenté al mismo cargo
en la de Animas, el cual desempefio al menos entre 1720 y 17212,

Por citar otro ejemplo, veamos a los hermanos que comparecieron
en un cabildo de la Sacramental de San Pedro celebrado el 13 de
junio de 1757:

22 Véase los cabildos de la hermandad de Santa Barbara, 28 de abril de 1698. A.P.C.,
Escribania de Roque Jacinto de Santiago 1698. Y cabildo de la hermandad del San-
tisimo de Santa Maria, Carmona 9 de junio de 1698. A.P.C., Escribania de Juan
Antonio Benitez 1698, fols. 184r-184v.

23 Cabildo de la hermandad del Santisimo de San Pedro, Carmona 29 de junio de
1719. A.P.C. Francisco Gonzalez Flores 1719, fols. 142r-142v. Cabildo de la her-
mandad de Animas, Carmona 2-1I-1721. A.P.C. Francisco Gonzalez Flores 1721,
fols. 572r-572v. También era hermano de la cofradia de San Antonio sita en el con-
vento de San Francisco. Véase, por ejemplo, Cabildo de la citada cofradia, Carmona,
25-VII-1721. A.P.C. Escribania de Juan Navarro 1721.
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CUADRO IV

MIEMBROS DE LA HERMANDAD DEL SANTISIMO DE
SAN PEDRO EN UN CABILDO CELEBRADO EN 17572

NOMBRE

CARGO

Juan Caro Mancera

Preshitero beneficiado

Felipe Nieto y Luna®

Preshitero vice-beneficiado

Manuel Antonio Razo

Presbitero y cura mas antiguo de San Pedro

José Garcia Juzgado

Preshitero cura

Juan Dana Montero

Preshitero, servidor de cura

Francisco de Aguilera y Salas®

Presbitero, prioste entrante.

Jerdnimo Bravo de Navas

Presbitero, servidor de cura

Pedro Navarro®

Presbitero

Antonio de Bares

Preshitero, colector de la parroquia

Adrian Maria Murillo

Clérigo de Menores

Diego Gonzalez Flores

Preshitero, notario de la Inquisicion

Lorenzo Alcaide

Clérigo de Menores

Manuel Gonzélez

Clérigo de Menores

Francisco Dominguez del Raso

Jurado de la ciudad y prioste saliente

Pedro Dominguez de Castro

Familiar de la Inquisicion

Otros hermanos: Pedro Francisco Raso, Pedro Marcial Gomez, José Navarro, Pedro Antonio Martinez, Francisco
Benitez de la Milla, Pedro Salvador de la Cuesta, José Nieto Figueroa, Cayetano Navarro, Pedro Francisco Raso,
José Séanchez, Antonio Jiménez, Juan Pacheco, Alonso de la Barrera, Pedro Lorenzana, José Ortiz, Manuel
de Avila, Francisco Gutiérrez, Antonio Martin, José Gil, Pedro Fernandez, Manuel Sanz, Juan Barrera, Antonio
Fuentes, Alonso Pérez, Melchor Guerrero, Antonio Reyes, Juan de Prados, Francisco Jiménez Plata, José Martin,
Manuel de Prados, Antonio Carrero, Francisco de Castro, Juan Zapata, Blas Carrera, Pedro Criado, José Navarro,
Luis Garcia, Salvador de la Piedra, Juan de Aguilera, José Vazquez, José de Fuentes, Antonio Chamorro, José
de Cea, Cristobal del Barco, Domingo Rodriguez, Blas Alvarez, Francisco Camacho, Andrés de Algeciras, Joaquin

Cansino, Antonio Algeciras, Juan Mateo de la Piedra, Lorenzo Fernandez y Domingo de Retes.

24

25

26

27

Cabildo de la cofradia del Santisimo de San Pedro, Carmona 13 de junio de 17567.
A.P.C., Escribania de Alonso Nunez de Parrilla 1757, fols. 497r-498v.Y Cabildo de
15 de agosto de 1757. A.P.C. Escribania de Alonso Nunez de Parrilla 1757, fols.
683r-690v. Estan todos o casi todos los hermanos porque era una refundacion y
fueron convocados en cabildo general.

Este presbitero de San Pedro también era hermano de la cofradia del Buen Suceso,
sita en el Angostillo. Cabildo de la cofradia del Buen Suceso, Carmona, 28 de agos-
to de 1757. A.P.C., Escribania de Alonso Nufiez de Parrilla 1757, fols. 704r-705v.
En 1759 fue reelegido como prioste de la corporacion. Cabildo de la hermandad
de Santisimo de San Pedro, Carmona, 15 de agosto de 1759. A.P.C., Escribania
de Alonso Nunez de Parrilla 1759, fols. 666r-669v.

En un cabildo de la hermandad de la Expiraciéon del 19 de abril de 1772 también
figuraba como hermano de dicha corporacion. A.P.C., Manuel de la Rua Morillo,
1772, fols. 60r-61v.
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Nuevamente observamos la participaciéon de todo el clero en la
hermandad del Santisimo, copando no sélo el cargo de hermano
mayor sino también los demas oficios del cabildo, como las alcaldias
y las contadurias. Por otro lado, los hermanos asistentes al cabildo
general fueron 68, de los que en torno al 22% pertenecian al clero
parroquial. Obviamente, no eran todos los hermanos pues, incluidas
las hermanas, superaban por poco el centenar de hermanos y ello
pese a ser una de las corporaciones mas sefieras de la ciudad.
¢Podemos extrapolar la situacion de las hermandades de la iglesia
de San Pedro al resto de las parroquias de intramuros? Todo parece
indicar que si. Veamos ahora los hermanos presentes en un cabildo
de la hermandad de Animas de la iglesia de Santiago

CUADRO V
MIEMBROS DE LA HERMANDAD DE ANIMAS DE LA IGLESIA
DE SANTIAGO EN DOS CABILDOS DE 1772 Y 1774

NOMBRE CARGO
Isidoro Diaz de Ojeda Presbitero vice-beneficiado
Teodomiro Montero Preshitero vice-beneficiado
Pedro Cansino y Osorno Preshitero vice-beneficiado
Ignacio de Araos y Cabrera Presbitero hermano mayor saliente y entrante,
en 1774 fue reelegido
Felipe Antonio Canelo y Malo Preshitero
Bartolomé Rodriguez Clérigo subdiacono

Juan Antonio Rueda Vilches, Francisco Diaz de Ojeda, Manuel | Sin cargos eclesiasticos
Talavera, Vicente Fernandez, Joaquin Garcia, Juan de Silva,
Cristobal Cebredo, Francisco Falcon, Juan Rodriguez, Manuel
de Campos, Diego Gonzalez, Bartolomé Cueva, Eusebio
Alvarez, Francisco Barba, Salvador Rodriguez, Juan Garcia,
Antonio Montes, Juan y José Lépez y Juan José de Barros

Mientras en 1772 sb6lo comparecieron 11 hermanos, mas de
la mitad de ellos religiosos del templo parroquial, en 1774 hubo
una mayor concurrencia, la cuarta parte de ellos presbiteros

28 Cabildo de la hermandad de Animas de Santiago, Carmona 20-XII-1772. A.P.C.
Escribania de Manuel de la Rua Morillo 1772, fols. 252r-253v. Cabildo de la misma
hermandad, Carmona 30-1-1774. A.P.C. Manuel de la Rua 1774, fols. 474r-475v).
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beneficiados del citado templo. Nuevamente apreciamos el control
que ejercian sobre la cofradia los religiosos, siendo el alma de la
misma el presbitero Ignacio de Araos. Por cierto que ese ultimo asi
como Isidoro Diaz de Ojeda también eran hermanos de la Columna,
residente asimismo en dicho edificio®. De los restantes miembros,
al menos uno de ellos era hermano de uno de los presbiteros.

Analicemos ahora una comparativa entre las cofradias del
Santisimo y de Animas de la iglesia de San Blas. Como podemos
comprobar, los datos vuelven a ser elocuentes.

CUADRO VI
COMPARACION DE LAS COFRADIAS DEL SANTISIMO Y DE
ANIMAS DE LA IGLESIA DE SAN BLAS (1685-1686)®

NOMBRE CARGO ANIMAS SANTISIMO
Francisco de la Barrera Montes de Oca | Presbitero X (prioste difunto | X (prioste difunto en
en 1684) 1684)
Lic. Agustin de Biedma y Osorio Beneficiado X X
Lic. Lorenzo de Villarreal Presbitero vice-beneficiado | X X
Lic. Juan de Carmona Hidalgo Presbitero vice-Beneficiado | X X
Lic. Juan Antonio de Cabrera Presbitero vice-Beneficiado | X X
Lic. Gonzalo de Torres Cura presbitero X X
Pedro Bernal Sacristan mayor X (prioste en X
1686)
Francisco Pacheco Clérigo de menores X X (prioste entrante)
Juan Antonio Thomé de Palma 0? X X
Juan Rodriguez Castellanos 7 X X
Teodomiro Ignacio Pacheco o? X (prioste en
1685)
Francisco de Palma o7 X

29 Cabildo de la hermandad del Santisimo Cristo de la Columna, Carmona 15 de abril
de 1770. A.P.C. Manuel de la Rua Morillo 1770, fols. 344r-344v.

30 Fuente: Cabildo de la hermandad de las Benditas Animas del Purgatorio de la iglesia
de San Blas, Carmona 1 de julio de 1685. A.P.C. Escribania de Juan Antonio Benitez
1685, fols. 314r-314v. Cabildo de la misma hermandad, Carmona, 26 de agosto de
1686. A.P.C. Escribania de Juan Antonio Benitez 1686, fols. 943r-943v. Cabildo de
la cofradia del Santisimo de San Blas, Carmona 1 de julio de 1685. A.P.C. Escribania
de Juan Antonio Benitez 1685, fols. 315r-315v.
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Diego de Olivares 07 X
Andrés de Barrios 07 X
Alonso Cordero o? X
Sebastian Barroso o? X

Esta clara la vinculacién que existia entre las hermandad
de Animas y la Sacramental de la iglesia de San Blas, ambas
participadas, dirigidas y controladas por el clero parroquial. No
dejaba de ser algo compatible pues, mientras la de Animas se
dedicaba mas al enterramiento, la Sacramental se centraba en
la adoracion del Santisimo. Pero habia algo mas, el presbitero
Francisco de la Barrera fue el prioste de ambas hasta su fallecimiento
en 1684. Tras el o6bito, los hermanos de dichas corporaciones
acudieron juntos al notario, protocolizando el mismo dia sendos
cabildos. Eso si, en esta ocasion decidieron nombrar dos priostes
diferentes aunque, por supuesto, ambos estaban vinculados a las
dos hermandades.

También el clero de la iglesia de San Bartolomé controlaba no
sélo la hermandad Sacramental y la de Animas sino también la de
Jesus Nazareno. No obstante, dada la popularidad de esta ultima,
encontramos entre sus hermanos a presbiteros de diversos templos
de la ciudad. Concretamente en 1718 figuraban entre sus hermanos
Juan de Torres, presbitero de la iglesia de San Bartolomé, Juan
Antonio del Hierro, de la Prioral de Santa Maria y Tomas Jiménez
del Hierro, de la de Santiago. Ellos aparecen en primer lugar en los
cabildos, denotando el control que ejercian sobre dicho institutos.

Esta bien claro que el clero parroquial auspiciaba, controlaba
y dirigia las hermandades Sacramentales y las de Animas. Pero
cabria preguntarse si también ejercian su influencia sobre las
demas cofradias. El control era menor, pues la mayoria de ellas
estaban dirigidas por la élite economica y politica de la ciudad
aunque, obviamente, vigiladas en todo momento por el clero. Los
presbiteros supervisaban hasta donde podian las ubicadas en las
parroquias mientras que las que residian en los conventos estaban

31 Cabildo de la cofradia de Jestis Nazareno, Carmona 18-IV-1718. A.P.C. Roque Ja-
cinto de Santiago 1718, fols. 118r-118v.
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mas o menos fiscalizadas por el Abad o la Madre Superiora. Cuando
se localizaba en algtn hospital o ermita propia, ésta gozaba de una
independencia mucho mayor aunque, en cualquier caso, seguia
estando supeditada a las visitas del arzobispado.

Entre esas cofradias mas independientes, por poseer hospital
propio y porque sus miembros pertenecian a la nobleza local,
figura la de la Misericordia y Caridad, fundada a principios del siglo
XV=. Desde muy pronto se fue poblando de miembros de la élite
cabildante. Y es que con frecuencia estas asociaciones caritativas
solian estar integradas por las personas mas pudientes de cada
villa, pues, se suponia que tenian una obligacion moral con los
grupos sociales mas desfavorecidos.

4.-COFRADIAS DE NOBLES

En Carmona encontramos algunas que estuvieron copadas
y controladas por las grandes familias nobiliares de Carmona.
No obstante, conviene insistir que legalmente nunca fueron
corporaciones cerradas. Hay tres en las que se observa muy
claramente esta vinculacién: la ya citada cofradia y hospital de la
Misericordia, la del Dulce Nombre de Jesuis del convento de Santa
Ana y la de Nuestra Sefiora de la Soledad del Carmen. En lo que
respecta al Dulce Nombre, en un cabildo de 1705 figuraban los
siguientes hermanos:

32 Un golpe de suerte hizo que en el testamento de la Duquesa de Arcos, protocoli-
zado el 5 de abril de 1511, ante Alonso de Baeza, escribano publico de Carmona,
se dotase a esta cofradia y hospital de un considerable legado. Dicho testamento
y su codicilo se protocolizaron el 5 y el 6 de abril de 1511 respectivamente, ante el
escribano Alonso de Baeza. Posteriormente, se hicieron los siguientes traslados:
el 22 de octubre de 1591, ante Juan Gutiérrez de Mendoza; el 5 de junio de 1683,
ante Manuel Rodriguez; y el ultimo, el 15 de junio de 1774, ante José Geroénimo
Gutiérrez, escribano publico y del cabildo. Dicho testamento y sus traslados se
conservan en el Archivo de la hermandad de la Misericordia. Un estudio del mis-
mo puede verse en Juan Luis CARRIAZO RUBIO: “Carmona en el testamento de
Beatriz Pacheco, Duquesa de Arcos”, I Congreso de Historia de Carmona. Sevilla,
1998, 351-362. Como es bien sabido, en el testamento se nombraba a la cofradia
y al hospital de la Misericordia como heredero universal de sus bienes, con el
objetivo expreso de que se reciban y provean y curen y remedien trece pobres.
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CUADRO VII

HERMANOS DE LA COFRADIA DEL DULCE
NOMBRE DE JESUS (1705)*

HERMANO

RANGO SOCIAL

CARGO EN LA HERMANDAD

Teodomiro de Briones Quintanilla

Alférez Mayor de la ciudad

Alcalde entrante

Bartolomé de Briones Quintanilla

Caballero de la Orden de Calatrava

Prioste saliente

Juan Eusebio de Briones Quintanilla

Francisco de Briones Quintanilla

Juan de Briones Quintanilla

Caballero de la Orden de Calatrava

Fernando de Briones Escobedo

Alcalde entrante

Andrés de Briones de los Rios

Juan Tamariz Bordas y Guzman

Antonio Merino de Arévalo

Juan Péez Cansino

Caballero de la Orden de Calatrava

Luis de Castafieda Ponce de Ledn

Antonio de Cervantes Barba

Caballero de la Orden de Santiago

Antonio Gerénimo Barba de Rueda

Prioste entrante

Fernando Agustin Barba y Rueda

Alcalde entrante

Pedro de Rueda y Porres

Caballero de la Orden de Alcantara

Alcalde entrante

Alvaro de Nava

Antonio Bernal

Esta bien claro que la hermandad estaba en poder de la
familia Briones Quintanilla que, dicho sea de paso, también
copaban la hermandad de la Soledad del convento del Carmen?.
Como puede observarse, a ella estaba vinculada lo mas granado
de la nobleza local: Briones, Quintanilla, Barba, Tamariz, Rueda
o Cansino. Por ejemplo, en 1714 el prioste saliente era Alonso
de Romera Tamariz y Barba y el entrante Diego de Rueda y

33 Cabildo de la cofradia del Dulce Nombre de Jesus, Carmona 1 de enero de 1705.
A.P.C., Escribania de Diego Garcia de la Cruz 1705, foliacién perdida.
3% El 25 de marzo de 1714 compartieron el cargo de prioste las cuatro personas que se
ofrecieron para asumir el cargo, entre ellos Teodomiro de Briones Quintanilla. Tam-
bién formaban parte de la corporacién José de Briones y Monsalve y Juan Hipélito
de Briones. A.P.C. Diego Garcia de la Cruz 1714, fols. 158r-159v.
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Porres®. Es decir, se trataba de una cofradia elitista, compuesta
por personas pertenecientes a las familias mas lustrosas de la
ciudad. Una corporacion casi nobiliar, pues, la mayoria de estas
familias estaban vinculadas al instituto desde su fundaciéns.
Afios después se terminaria fusionando con la no menos linajuda
cofradia del Rosario, ubicada en el mismo templo conventual.

La de la Soledad también tenia entre sus hermanos a miembros
de familias linajudas. En un cabildo de 1714 comparecieron Gonzalo
de Tamariz Nestares, Marqués del Valle de la Reina, Pedro José de
Rueda y Porres, caballero de la Orden de Alcantara, Teodomiro de
Briones Quintanilla, alférez mayor y hermano también del Dulce
Nombre de Jesus, Fernando Luis de Ruda y Porres, José de Briones
y Monsalve, Juan Lasso de la Vega y Porres y Juan Alvarez de Nava
Castellanos entre otros¥. Es decir, nuevamente lo mas granado de
la élite nobiliar carmonense.

5.-COFRADIAS DE MUJERES

No cabe duda que el fenémeno cofradiero era genuinamente
masculino. De hecho, los miembros de estas corporaciones eran
mayoritariamente hombres, pues, como escribi6 José Sanchez
Herrero, en la cofradia barroca la mujer tiene cabida pero como una
hermana de segunda®. Y obviamente no debemos sorprendernos
por esto, pues, las cofradias eran una manifestacion mas de una
sociedad en la que las mujeres estaban injustamente relegadas.

En la mayor parte de las cofradias de laicos habia mujeres,
casi siempre hijas de..., o la mujer de..., delatando abiertamente

35 Cabildo del Dulce Nombre de Jesus, Carmona 1-1-1714. A.P.C. Diego Garcia de la
Cruz 1714, foliacion perdida.

36 De hecho, conocemos testamentos, como el de Juan Barba, otorgado el 30 de abril
de 1571 en que donaba 4 reales de limosna a dicha cofradia. A.P.C. Gémez de Hoyos
1571, s/f.

37 Cabildo de la Soledad, Carmona 25-11I-1714. A.P.C. Diego Garcia de la Cruz 1714,
fols. 158r-159v.

3 José SANCHEZ HERRERO: “Las cofradias de Semana Santa de Sevilla durante la
modernidad”, en Las cofradias sevillanas en la Edad Moderna. Sevilla, Universi-
dad, 1999, 95.
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su dependencia con respecto al hombre. De hecho, en muchos
testamentos, sobre todo del siglo XVI encontramos casos de mujeres
que solicitaban ser enterradas por una determinada hermandad
como a mujer de hermano que soy®. Desde los origenes se vio privada
de los 6rganos de decision de las cofradias, e incluso, marginada a
lugares concretos en los desfiles procesionales*®. Desde el siglo XVII
y, sobre todo, en la siguiente centuria las hermandades se abrieron
a la incorporacién de hermanas en las mismas condiciones de
enterramiento que los hermanos de nimero. Pese a ello, en ningtin
momento formaron parte de los 6rganos de decisiéon y prueba de
ello es que no las encontramos nunca en las listas de asistentes a
los cabildos generales*.

Dicho esto, mencionaremos la existencia de algunas cofradias
de mujeres. Estas tenian su importancia pues constituian una de
las pocas formas que tenian las féminas de participar en la vida

39 Testamento de Inés Enriquez, Alburquerque, 1 de junio de 1767. Archivo Histo-
rico Provincial de Badajoz, Leg. 4919.

Esta practica estd documentada en muchas cofradias. Conocemos el caso de la
Hermandad de Jests Nazareno de Carmona en la que el cabildo de la ciudad
informo6 de la necesidad de mantener una tradicion discriminatoria. Asi, propu-
sieron que, si alguna mujer quisiera acudir a la procesion de penitencia, no podra
ir interpolada entre los nazarenos sino detras de dicha procesién, sin insignia
ni otra cosa que mire a otro objeto mas que acompanar a la Virgen. Informe del
cabildo de Carmona sobre las reglas de la Hermandad de Jestus Nazareno, Car-
mona, 20 de julio de 1786. Esteban MIRA CABALLOS: “El informe del cabildo
de Carmona sobre las reglas de la hermandad de Jestis Nazareno de Carmona”,
Boletin de la Hermandad de Jestuis Nazareno de Carmona (2001), Carmona.

De hecho, encontramos decenas de testamentos en las que las otorgantes decla-
raron ser hermanas de numero de diversas cofradias. Sin embargo, en las dece-
nas de cabildos generales que se protocolizaron no hemos encontrado la presen-
cia de ninguna mujer. No puede ser casualidad; estaban apartadas de todos los
organos de decision, incluso del cabildo general. En Espana se conocen algunos
casos de integracion igualitaria de la mujer en las hermandades pero se trata de
excepciones que no hacen otra cosa que confirmar la regla. Por ejemplo, en los es-
tatutos de la hermandad de la Veracruz de Rute se especificaba la igualdad entre
los hermanos de ambos sexos, prohibiendo sin embargo a las mujeres discipli-
narse en la procesion. Igualmente en la hermandad de la Veracruz de Villabuena
del Puente se les otorga a los hombres y a las mujeres las mismas condiciones,
incluso la posibilidad de participar en el desfile penitencial en idéntica situacién.
Pedro GARCIA ALVAREZ: “Mujeres disciplinantes en una cofradia zamorana de la
Vera Cruz en el siglo XVI: Villabuena del Puente”, Actas del IIl Congreso Nacional
de hermandades y cofradias, T. I. Céordoba, Cajasur, 1997, 514.

40

41
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publica. Por ello, jugaron un papel destacado a lo largo de la Edad
Moderna. Nos referimos especialmente a las congregaciones de
mujeres de la Orden Tercera que estaban formadas exclusivamente
por personas de este sexo. En estas asociaciones religiosas era
frecuente que las mujeres nombraran a su mayordoma, hermana
mayor o hermana superiora asi como a los demas cargos del cabildo.
La mayoria de estos institutos se dedicaban a la oracién o a lo sumo
al rosario publico. Pero, en general, eran mucho mas interioristas
que las de hombres, es decir, se dedicaban mas a la oracién, a
la meditacién y a los ejercicios espirituales. Sin embargo, hubo
algunas que adoptaron el papel penitencial, sacando sus imagenes
titulares en Semana Santa de la misma forma que lo hacian las
demas cofradias*. Estas congregaciones proliferaron desde el siglo
XVIII, siendo la mayor parte de ellas rosarianas*. Ahora bien, todas
ellas estaban supervisadas cuanto menos por el clero parroquial,
es decir por hombres*.

En Carmona tenemos constancia de la existencia de varias
corporaciones femeninas, todas ellas fundadas en el siglo XVIII.
Entre ellas debemos destacar a las Esclavas de la Virgen de los
Dolores que formaban, al menos en 1744, una hermandad aparte
aneja a la hermandad de Jestis Nazareno, sitas ambas en la iglesia
parroquial de San Bartolomé. Fruto de una segregacion de las

42 Asi ocurria en la congregacion Servita de Nuestra Sefiora de los Dolores de Feria
que sacaba el Viernes Santo a la Virgen de la Soledad en estacion publica de pe-
nitencia.

4 Inicialmente las mujeres se integraron en los cortejos rosarianos con los hom-
bres, segtin Carlos José Romero Mensaque habra que esperar a la segunda déca-
da del siglo XVIII para que encontremos los primeros cortejos rosarianos exclusi-
vos de féminas, especialmente desde las misiones de fray Pedro Vazquez Tinoco
O. P. Carlos José ROMERO MENSAQUE: “La cofradia del Rosario de Zufre. Una
aproximacion a la historia del fenémeno rosariano en la Sierra”, Actas de las XXII
Jornadas del patrimonio de la Comarca de la Sierra. Higuera de la Sierra, Diputa-
cion Provincial 2009, 183-199.

* Asi ocurria, por ejemplo, en la cofradia de mujeres de San Agueda de Barcelo-
na, cuyas finanzas eran administradas por hombres nombrados para tal efecto.
Inmaculada ARIAS DE SAAVEDRA y Miguel Angel LOPEZ MUNOZ: “Cofradias y
ciudad en la Espana del siglo XVIII”, Studia Historica, Historia Moderna N° 19.
Salamanca, 1998, 208. Reproducido en su libro: La represion de la religiosidad
popular. Critica y accién contra las cofradias en la Espafa del siglo XVIII. Grana-
da, Universidad, 2002, 103-150.
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Esclavas, un grupo de mujeres formalizaron la ereccién de una
hermandad Servita en el vecino templo de El Salvador en 1786%.
Ambos institutos se enzarzaron en un litis cuando la segunda quiso
intitularse de la misma forma que la primera. Estos dos casos son
muy conocidos en Carmona, entre otras cosas porque perviven
ambas corporaciones, las Esclavas integradas en la cofradia de
Jesus Nazareno y, las Siervas como instituto independiente.

Sin embargo, hubo otras, a saber: en la iglesia de San Pedro tenia
su residencia canonica la congregacion rosariana de Nuestra Sefiora
de las Mercedes, formada exclusivamente por féminas*. Ahora
bien, como no podia ser de otra forma, estaban tuteladas por los
presbiteros de San Pedro, quienes ostentaban la presidencia de los
cabildos. Y por supuesto las escrituras otorgadas ante escribano las
hacian siempre con testigos masculinos, en algunos casos los mismos
religiosos de su templo parroquial. Pese a esta tutela, supervision
y proteccion clerical, la cofradia permitia a las mujeres una cierta
participacion publica propia. La citada congregacion disfruté de una
gran actividad desde el ultimo cuarto del siglo XVIII y en el XIX.
Finalmente, disponemos de algunas referencias esporadicas a otra
cofradia rosariana de mujeres, fundada en 1739 en la iglesia de San
Blas, bajo los auspicios de la Marquesa del Saltillo+.

4 El Curioso Carmonense (Edicion de Antonio Leria) Carmona, S&C Ediciones,
1997, 117y 119.

% Conocemos varios cabildos para la eleccion de esclava mayor; en 1780 lo fue
donia Petronila Talavera, en 1781 Gertrudis Beltran y en 1782 Maria Rodriguez
de Molina. Cabildo de la cofradia de Nuestra Seniora de las Mercedes, Carmona,
4 de noviembre de 1781. A.P.C. Escribania de Agustin Lopez Cebreros 1781, fols,
242r-242v. Cabildo de la misma cofradia, 29 de diciembre de 1782. A.P.C. Agus-
tin Lopez Cebreros 1782, fols. 337r-338r. Entre las hermanas asistentes a estos
cabildos se mencionan lo siguientes nombres: dofia Gertrudis Beltran, dofia Rosa
Roa, donia Ramona de la Barrera, dofia Antonia Vazquez, dona Rosalia Gutiérrez,
dofia Ana Vazquez, dofia Maria Martinez, doia Severina Duarte, dofia Maria de
Gracia Vazquez, dona Ignacia de los Rios, dofia Antonia de Prados, dofia Isabel de
Prados y donia Maria de Prados, dofia Josefa Velazquez, dofia Petronila Talavera,
dona Ana Talavera, dona Ramona Barrera, dona Maria Martin, dofia Antonia
Serrano, dofia Barbara Alcaide, dofia Gabriela de Acevedo, dona Maria Rodriguez
y Molina y dofia Francisca Viso, dofia Antonia Dominguez, dofia Isabel de Cota,
dofia Ana Garcia y dohia Maria Garrido.

47 ROMERO MENSAQUE, Carlos José: “El fenomeno rosariano en la ciudad de Car-
mona. Apuntes para su estudio”, Boletin del Consejo de Hermandades y Cofra-
dias de Carmona (2008), Carmona, 49.
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Las mujeres también tuvieron una participacion destacada como
camareras de virgenes algo que fue muy comun a lo largo de la Edad
Moderna y Contemporanea. No en vano, se consideraba que era
una actividad tipicamente femenina por lo que las imagenes mas
devotas solian contar con una camarera, oficio que en algunos casos
se heredaba de madres a hijas*. Caso muy significativo es el de dona
Beatriz de Barrientos y Villafuerte, mujer de Cristébal Antonio Barba
de Mendoza que, hasta 1685, estuvo mas de treinta afios ejerciendo
de camarera de la Virgen de Gracia, custodiando en su casa las
alhajas de la imagen®. Por su parte doha Teresa Maraver Ponce
de Ledén y sus descendientes fueron las camareras perpetuas de la
Virgen de los Reyes de la iglesia Prioral de Santa Maria®. También la
titular de la hermandad de Nuestra Sefiora del Escapulario, con sede
en el templo conventual de Nuestra Sefiora del Carmen, dispuso de
una camarera propia encargada de su aseo. Tras la exclaustraciéon
de los frailes su ultima camarera, doia Manuela Iglesias, deposito
las alhajas de la titular en la iglesia Mayor de la localidads:.

En lineas generales el caso de la mujer carmonense no difirié
en absoluto del que sufri6 en el resto de Espana. Es decir, padecio
la discriminacion propia de la época, viviendo o sobreviviendo en
todo caso a la sombra del varon. No obstante, en estas paginas se
entrevén no pocos casos de mujeres que, por distintos motivos,
destacaron en aquel mundo hostil. Pese a las ideas discriminatorias

4 Se trata de ocupaciones comtinmente reservada a mujeres, como las tareas del ho-
gar, el aseo de las imagenes, la asistencia en el parto o el amortajamiento de fina-
dos. Conocemos muchos casos de matronas que llegaron a gozar de gran prestigio.
Segun El Curioso Carmonense, el convento de Santa Clara fue fundado en 1463
por dos honestas matronas. El Curioso Carmonense..., Ob. Cit., 97. En relacioén a su
labor en el amortajamiento de cadaveres también disponemos de sobrados testimo-
nios. Por citar s6lo uno, en septiembre de 1563, murié un transeunte en el mesén
los Leones de Carmona y las autoridades llamaron a unas mujeres para que amor-
tajaran su cuerpo. A.P.C., Escribania de Pedro de Hoyos 1563, fols. 1080r-1081v.

4 El 16 de abril de 1685 hizo entrega a los frailes Jeronimos de todas las alhajas de
la Virgen, ante el escribano Juan de Santiago, alegando problemas graves de salud.
MIRA CABALLOS: Carmona en la Edad Moderna..., 27-29.

50 Expediente sobre un vestido nuevo para la Virgen de los Reyes que habian costeado
los feligreses con la ayuda del concejo que puso los 1.800 reales que faltaban, Car-
mona, 13 de mayo de 1772. Archivo Municipal de Carmona, Leg. 1061.

51 Asi consta en un inventario de la iglesia del Carmen, formalizado el 16 de enero de
1876. MIRA CABALLOS: Carmona en la Edad Moderna..., 294.
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de la época, muchas féminas encontraron sus propios cauces de
participaciéon publica, sobre todo a través de las hermandades y
de la Iglesia. Siempre estuvieron tuteladas y vigiladas de cerca por
varones: hermanos, maridos, padres o, simplemente, su confesor
o su parroco. Muchas de ellas hicieron donaciones, fundaron
cofradias, establecieron memorias y obras pias o financiaron obras
de arte. A través de ese pequeno espacio que la sociedad de la época
les dejo asoman los nombres de un pufiado de mujeres carmonenses
que gozaron de una cierta capacidad de decision y de libertad. Casi
todas ellas, como no podia ser de otra forma, pertenecieron a la
élite local, siendo su dinero y el prestigio de sus respectivos linajes
los que les permiti6 mantener ese grado de independencia.

6.-CONCLUSIONES

Los datos presentados en este articulos son elocuentes y
demuestran nuestras hipoétesis iniciales, quedando claras varias
cuestiones: primera, que el fenomeno cofradiero en Carmona
abarcaba a las familias de los estamentos privilegiados y a las
acomodadas del Tercer Estado pero dificilmente a las familias
jornaleras y menos aun a los pobres de solemnidad. Dicho sea
de paso que no hemos encontrado ninguna cofradia de negros en
Carmona, como ocurria en Cadiz, El Puerto de Santa Maria, Sevilla,
Malaga, Jerez de la Frontera, Badajoz, Jerez de los Caballeros,
Denia y otras muchas ciudades y villas de la geografia espanola.
Por tanto, no s6lo no estaban implicadas todas las personas o todas
las familias, sino que me atreveria a decir que ni tan siquiera la
mayoria. Muy probablemente las pechas de ingreso y las cuotas
anuales que debian pagar, ademas de las limosnas y las derramas
extraordinarias, eran lo suficientemente gravosas como para
disuadir a las familias de mas baja extracciéon social.

Segundo, era un reducidisimo grupo de hermanos los que
llevaban el peso de cada una de las corporaciones. Los demas se
limitaban a acudir a los cultos a que les obligaban los estatutos y a
pagar sus correspondientes cuotas.

Tercero, estas corporaciones estaban impulsadas, auspiciadas y
controladas en primera instancia por la autoridad arzobispal y, en
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ultima instancia, porel clerolocal, es decir, beneficiados, presbiteros,
clérigos, sacristanes, priores, etc. Por poner un ejemplo concreto, a
finales del siglo XVIII y primera mitad del XIX el presbitero de San
Bartolomé, Juan José Freire y Armijo, se mantuvo como hermano
mayor de la cofradia de Jestuis Nazareno por espacio de 21 afos,
mientras que otros afnos pertenecié a su junta de gobierno siendo,
sin duda, el alma de esta corporacion durante décadass2.

Y cuarto, las cofradias en cuanto que instituciones de su
época fueron manifestaciones genuinamente masculinas.
Muy tardiamente encontramos algunas cofradias de mujeres,
participadas por personas de linaje o al menos bien ubicadas social
y economicamente. Ademas, como no podia ser de otra forma
en aquella sociedad, estuvieron en todo momento controladas y
supervisadas por hombres.

La conclusién final es que, pese al gran nimero de hermandades
y cofradias, éstas nunca fueron un fenémeno de masas. En realidad,
tampoco nos sorprende demasiado, pues no es tan diferente a
lo que ocurre en la actualidad. De hecho, aunque en el siglo XX
las hermandades experimentaron un enorme auge, lo cierto es
que son unos pocos hermanos los que llevan el peso de cada una
de ellas. Las procesiones de Semana Santa son multitudinarias,
pero no el movimiento cofradiero que fue, es y probablemente
sera un fenémeno elitista en el mejor de los sentidos. Nuestro
reconocimiento a esos hermanos implicados de verdad, que todavia
hoy mantienen vivas esas genuinas instituciones. Un fenémeno
que nos enriquece a todos, pues, estimula los sentidos de los no
creyentes y la espiritualidad de los creyentes.

52 Y ello lo simultane6 con el cargo de presbitero, examinador sinodal del arzobis-
pado y vicario economo de Carmona. También desempei6 el cargo de adminis-
trador del hospital de San Pedro entre 1820 y 1826. Pese a sus multiples oficios
ello no impidi6 que ademas desempenara una amplia labor en la hermandad de
Jestis Nazareno de Carmona, corporacién que presididé como hermano mayor
durante nada menos que veintiin afos. Esteban MIRA CABALLOS: “Juan José
Freire: un personaje ilustre del siglo XIX hermano de Nuestro Padre”, Boletin de
la hermandad de Jesus Nazareno, N° 17. Carmona, 2000, 18.
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RESUMEN / ABSTRACT

En este articulo ofrecemos la historia de Magisterio de “Santa Ana”,
erigida en 1962 en el colegio de San Ana de Sevilla y fusionada con
la del “Cardenal Spinola” de las Esclavas del Divino Corazén y con la
de “San Rafael” de los Salesianos. La primera parte, escrita por los
profesores Holgado Barroso y Marquez de la Plata, esta dedicada al
estudio de la creacion de las Escuelas de Magisterio de la Iglesia, a
la ley de educacion primaria de 1945 y al plan de estudios de 1950.
En la segunda parte, el profesor Martin Riego nos ofrece una vision
histérica de la Escuela de Magisterio de “Santa Ana”: creacion de la
misma, edificio, profesores, alumnos, etc.

We offer in this paper the history of the Teaching School “Santa Ana”
from the Charity Sisters in 1962 and the School “Cardenal Spinola” from
the Holy Core Slavers congregation and the School “ST. Rafael” from the
Salesian. The first part of this paper, written by professors Holgado and
Marquez, is dedicated to the study of creation of Church Teaching Schools,
and the Education Law of 1945 and Studies Plan of 1950. The second
part, written by professor Martin Riego, offers a view of the School “Santa
Ana”: its foundation; building, scholars, alumni...etc.
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1. INTRODUCCION

El 19 de enero de 1906 fallecia en la ciudad de Sevilla, en su
palacio arzobispal, el cardenal Marcelo Spinola y Maestre, arzobispo
de la archidiocesis hispalense. Con motivo de esta efeméride los
profesores del CES “Cardenal Spinola” José Manuel Marquez de la
Plata y Manuel Martin Riego presentaron en la obra Marcelo Spinola.
Estudios en un Centenario (1906-2006), un capitulo con el titulo
Historia de la Escuela de Magisterio “Cardenal Spinola” de Sevilla
(1957-1972). En este capitulo se abordo por primera vez la historia
de esta Escuela de Magisterio de la Iglesia desde su ereccion en
1957 hasta su instalacion en el Palacio de San Telmo en 1972, tras
su fusion con la de Santa Ana de las Hermanas de la Caridad de
Santa Ana de la beata Rafols, creada en Sevilla en 1962, y la de
San Rafael, erigida por los Salesianos en San José del Valle (Cadiz)
y trasladada a Sevilla en 1969!. Se unieron tres de las cuatro
Escuelas de Magisterio de la Iglesia existentes en la archidiécesis
hispalense. Solamente permanecié una sin fusionarse: la de
“Monsenor Cirarda”, erigida en 1969 en Jerez de la Frontera (de
la diocesis de Sevilla antes de su creacion como nueva diécesis en
1980). Esta Escuela de Magisterio dejé de funcionar en 1990.

También en 2007, con motivo del centenario de su muerte se
cre6 la Catedra “Beato Marcelo Spinola” de Historia de la Iglesia
Andaluza. Se trata de una institucion del Centro de Estudios
Teologicos de Sevilla, bajo el patrocinio de las Esclavas del Divino
Corazon. Desde esta Catedra se potencia todos los estudios
relacionados con la figura del cardenal Spinola y con sus obras.
Entre los trabajos publicados figura el de los doctores José-
Leonardo Ruiz Sanchez y Manuel Martin Riego, Iglesia y educacion
en Andalucia. Las érdenes y congregaciones de religiosas en la
Edad Moderna y Contempordnea, en el volumen II del Anuario de
Historia de la Iglesia Andaluza?. En este articulo hemos incorporado

1 José Manuel MARQUEZ DE LA PLATA.-Manuel MARTIN RIEGO, “Historia de la
Escuela de Magisterio “Cardenal Spinola” de Sevilla (1957-1972)”, en Marcelo
Spinola. Estudios en un Centenario (1906-2006), (Sevilla 2007) 203-384.

2 Manuel MARTIN RIEGO.-José-Leonardo RUIZ SANCHEZ, “Iglesia y educacién en
Andalucia. Las érdenes y congregaciones religiosas en la Edad Moderna y Con-
temporanea”, en Anuario de Historia de la Iglesia Andaluz. Vol. III (2009) 11-242.
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un apartado dedicado a las Escuelas de Magisterio de la Iglesia
existentes en 1962 en Andalucia’.

Una vez realizado el primer trabajo sobre la Escuela de Magisterio
de la Iglesia Cardenal Spinola, tres profesores del CES Cardenal
Spinola, Juan Holgado Barroso, José Manuel de la Plata y Manuel
Martin Riego, comenzamos un proyecto de investigaciéon con el
objetivo de ofrecer una radiografia de la Escuela desde 1957 hasta
el dia de hoy. En definitiva, mas cincuenta anos de historia: de
1957 a 1972 como entidad gobernada por las Esclavas, de 1972
a 1994 como Escuela Diocesana de Magisterio y desde 1994 al
dia de hoy como entidad de la Fundaciéon San Pablo Andalucia-
CEU, integrada desde 2004 a 2009 en el proyecto de la Universidad
Privada Fernando. Una vez disuelto el proyecto en 2009, la Escuela
de Magisterio contintia siendo un Centro Adscrito a la Universidad
de Sevilla. Al ser profesores de distintas especialidades y proyectos
de investigacion, se le ha querido dar a esta obra un caracter
historico, didactico, pedagobgico, etc. En definitiva, interdisciplinar.
Este proyecto esta en su fase de redaccién.

Esta obra, después del capitulo de fuentes, aparece dividida
en tres partes. La primera, Tres Escuelas de Magisterio, contiene
cinco capitulos. De la primera parte de esta obra hemos extraido
el capitulo quinto, dedicado a la Escuela de Magisterio de Santa
Ana de Sevilla. En un primer momento, después de un apartado
dedicado a las fuentes y a la metodologia, abordamos las primeras
Escuelas de Magisterio de la Iglesia en Espana en 1948 y las de
Andalucia (1949-1968). En un segundo momento, ofrecemos
el Plan de estudios de 1950 para las Escuelas de Magisterio
estatales y aprobado por la Comisién Episcopal de Ensenanza
para las Escuelas de Magisterio de la Iglesia y el Plan de estudios
para maestras de Escuelas Maternales y de Parvulos (aprobado
por la Comision Episcopal de Ensenanza en 1958). También el
Reglamento de las Escuelas de Magisterio de la Iglesia de 1958.
Por 1ultimo, en un tercer momento, nos acercamos a la historia
propiamente dicha de la Escuela de Magisterio de Santa Ana de
Sevilla: breves notas sobre la Congregacion de las Hermanas de

3 Ibid. 128-130.
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la Caridad de Santa Ana y su llegada y expansién por Andalucia,
fundaciéon de la casa de Sevilla, donde se instalara el colegio
de Santa Ana en el barrio de los Remedios. Sobre la Escuela
ofrecemos los siguientes datos: descripcién del edificio, gestiones
para la creaciéon de la misma, claustro de profesores, medios de
sostenimiento, practicas de la ensefianza, biblioteca y laboratorios,
alumnado, titulos concedidos y fusion de la misma con las de
“Cardenal Spinola” y “San Rafael”.

2. FUENTES Y METODOLOGIA
2.1. Fuentes archivisticas

Para este trabajo de investigacibn hemos consultado los
siguientes archivos:

FUENTES ARCHIVISTICAS

SIGLAS ARCHIVOS
ACEE Archivo de la Conferencia Episcopal Espafiola
AGAS Archivo General del Arzobispado de Sevilla: histérico, intermedio y corriente

ACESCSS Archivo del Centro de Ensefianza Superior “Cardenal Spinola” de Sevilla

ACSAS Archivo del Colegio de Santa Ana de Sevilla

AEMS Archivo Histérico de la Facultad de Ciencias de la Educacion de la Universidad de Sevilla (antes
Escuela de Formacion del Profesorado de E.G.B.)

AHUS Archivo Historico de la Universidad de Sevilla

2.1.1. Archivo de la Conferencia Episcopal Espariola (ACEE)

El archivo de la Conferencia Episcopal Espafnola nace con la
Conferencia en 1966 como fruto del Concilio Vaticano II. En €l
se recogen todos los documentos producidos o recibidos por los
diversos organismos de la Conferencia Episcopal Espafnola en el
ejercicio de su actividad pastoral, juridica y administrativa. El
archivo esta clasificado organicamente, por lo que el fondo consta
de tantas secciones como 6rganos, departamentos y oficinas tiene
la Conferencia.
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En julio de 1982, al trasladarse todas las dependencias de la
Conferencia Episcopal de la calle Alfonso XI de Madrid, a su actual
sede, numero 1 de la calle Aflastro, también se agruparon todos los
archivos de las diversas comisiones en uno nuevo, construido para
dicho fin.

Podemos hablar de nueve secciones con varias series cada
una. Las nueve secciones son las siguientes: asamblea plenaria;
presidencia; comision permanente; comité ejecutivo; comisiones
episcopales —apostolado seglar, clero, doctrina de la fe, ensefianza
y catequesis, liturgia, medios de comunicaciéon social, migracion,
misiones, pastoral, relaciones interconfesionales, seminarios y
universidades, mixta y patrimonio cultural-; secretariado general
del episcopado; juntas asesoras; organismos mixtos (relaciones
Iglesia-Estado) y varios. Como no podia ser de otra manera, la
seccion mas rica en fondos documentales es la de las comisiones
episcopales, ya que actualmente existen catorce.

No obstante, antes de la creacion de la Conferencia Episcopal, ya
existian, ademas de las reuniones de metropolitanos (35 carpetas)
y el secretariado del episcopado, varias comisiones episcopales.
Entre ellas figura la de Ensefianza, creada el 30 de enero de 1948.

Toda la documentacién anterior a 1982 se ha conservado segiin
los criterios de clasificacién de cada organismo®. La consultada
para nuestro trabajo se sitia en el periodo comprendido entre 1957
y 1972, gran parte de ella producida unos anos antes de la creacion
de la Conferencia Episcopal Espanola.

Para el estudio de las tres Escuelas de Magisterio que se
fusionaron formando una nueva con el titulo de Cardenal Spinola,
hemos consultado ocho cajas: cuatro sobre la de Cardenal Spinola,
dos sobre la de San Rafael y dos sobre la de Santa Ana. En estas cajas
aparece toda la documentacion enviada a la comisién episcopal de
ensefanza y catequesis para la creacion de las mismas.

4+ ARCHIVO DE LA CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANOLA (Sigla = ACEE). Desde
esta paginas nuestro publico agradecimiento a Maria del Carmen del Valle San-
chez, directora del Archivo de la Conferencia Episcopal Espafiola.
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En relacion a la Escuela de San Rafael hemos analizado la
documentacion de dos cajas. En una encontramos todos los datos
relacionados con los requisitos exigidos para la creaciéon de la misma:
solicitud del provincial de los Salesianos al presidente de la comision
episcopal de ensefianzay al obispo de Cadiz-Ceuta, informe del inspector
de ensefianza de la Iglesia, descripcién de edificio, resefia historica de
la congregacion y de la casa donde se va a crear la Escuela, certificado
del inspector de sanidad, claustro de profesores, copias autentificadas
de los titulos del profesorado, matriculas de alumnos, reglamento,
medios de mantenimiento, plan de estudios, horarios, practicas de
ensenanza, biblioteca, libros de textos, laboratorios de fisica, quimica
y ciencias naturales, planos, fotos, etc. Parte de esta documentacion
del archivo de la Conferencia Episcopal Espafiola manejada para el
estudio de la Escuela de Magisterio de San Rafael se encuentra en el
archivo de la Inspectoria de Maria Auxiliadora de Sevilla.

No podemos silenciar las dificultades encontradas en nuestra
busqueda de las fuentes archivisticas, ya que la mayor parte de
la documentacion, aunque sea simplemente administrativa y de
estadisticas, no esta disponible a los investigadores por su cercania
en el tiempo.

2.1.2. Archivo General del Arzobispado de Sevilla (AGAS)

El Archivo General del Arzobispado, por su antigiedad y
documentacion, es uno de los mas ricos de Sevilla y de Andalucia.
Es fundamental para el estudio de la ciudad y de las localidades que
integraban o actualmente integran la didcesis, coincidente en otra
épocaconelReinode Sevilla. Para otros trabajos de investigacién hemos
consultado varias secciones: libros de visita, curatos, expedientes de
ordenes, capellanias, administracion, asuntos despachados, 6rdenes
y congregaciones masculinas y femeninas, etc. Para la historia de la
Escuela solamente hemos trabajado en la seccién II, bajo el nombre
Gobierno. Y de de esta seccion en dos series: Asuntos Despachados y
Ordenes y Congregaciones Religiosas Femeninas®.

5 ARCHIVO GENERAL DEL ARZOBISPADO DE SEVILLA (Sigla =AGAS). El Archivo
del arzobispado contiene 11 fondos con 4 secciones: Vicaria, Gobierno, Justicia y
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La documentacion conservada en Gobierno-Ordenes y
Congregaciones Religiosas Femeninas es muy rica. Se trata de una
masa documental de 500 cajas que van del siglo XIX hasta el XX.
La disponible a los investigadores es la anterior a 1909, aunque
en algunas cajas, junto a documentacién anterior a esta fecha,
podemos encontrar papeles sueltos de los aflos cuarenta y cincuenta
del siglo XX. Con el estudio de esta ingente documentacién hemos
publicado en 2009 en el volumen II del Anuario de Historia de la
Iglesia Andaluza un extenso trabajo, ya citado y titulado Iglesia y
educacion en Andalucia. Las érdenes y congregaciones religiosas en
la Edad Moderna y Contempordnea.

La documentaciéon recogida en Gobierno-Asuntos Despachados
contiene informaciéon de los mas variados aspectos de la vida
cotidiana de la dibécesis, ya que la mayor parte se refiere a la
correspondencia remitida a la secretaria de camara y contestada por
el arzobispo o su provisor. Aqui podemos encontrar documentacion
relacionada con la aspectos demografico, econdémico, social, politico,
religioso, eclesiastico, etc. También un ingente material en torno a
la educacion y la ensenanza.

Las cajas estudiadas para esta época no forman parte del archivo
histoérico. Se encuentran provisionalmente en depésito en el historico
del arzobispado. En la ciencia archivistica a este archivo se le llama
intermedio. Al ser de época reciente, su documentacién no esta
disponible para los estudiosos e investigadores. Para su consulta
hemos necesitado una autorizacién especial que generosamente
nos concedi6 Antonio Dominguez Valverde, por entonces vicario
general. Sin la informacion ofrecida por estas cajas, quedarian
aspectos muy importantes sin dilucidar.

Son pocas las cajas consultadas, ya que la época de la que
hacemos memoria es muy corta. En definitiva, desde 1957, ano
de la creaciéon de la Escuela, hasta 1972, afno de la fusiéon de las
tres Escuelas de Magisterio que la Iglesia tenia en la ciudad de

Administracion, ademas de la seccion O dedicada a los Medios de Informacion. El
archivo, después de unos anos de remodelacion, fue abierto al publico en enero
de 2007 y contiene el fondo arzobispal y el fondo catedralicio.
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Sevilla: “Santa Ana”, “San Rafael” y “Cardenal Spinola”. Estamos
hablando de un total de 41 cajas consultadas, aunque no en todas
hemos encontrado datos, ya que esta seccién esta organizada
cronolégicamente y no por temas, siendo necesario analizar papel
por papel, lo que dificulta la labor de investigacion.

La documentaciéon mas relevante aparece en las nueve cajas
siguientes: n. 5 (1959), n. 7 (1964), n. 5 (1966), n. 6 (1967), n. 6
(1968), n. 6 (1969), nn. 6y 7 (1970), n. 7 (1972). En esta cajas
encontramos papeles muy variados: informes de la directora de
la Escuela dirigidos al arzobispo; propuestas de nombramiento
de directoras, secretarias y profesores de la Escuela; solicitudes
de dispensa de escolaridad y bachillerato para alumnas libres;
propuestas de vocales para la prueba de madurez del plan de
1967; nombramiento para los tribunales; titulos para firmar
—magisterio y parvulos-; solicitudes de dispensas para el magisterio;
propuestas de vocales para la revalida; informacion sobre el estado
de la Escuela de Magisterio San Rafael, fusionada con Spinola en
1972; decreto de erecciéon de la Escuela de Magisterio Santa Ana,
fusionada con la de Spinola en 1972; informes de la Comision
Episcopal de Ensefianza; cartas con la Direccion General de
Ensenanza Primaria; informes y noticias sobre los distintas
ubicaciones de la Escuela, etc. Esta informacién ha sido de gran
utilidad, sobre todo para contrastar con los datos ofrecidos por
otras fuentes escritas y orales.

1.1.3. Archivo de la Facultad de Ciencias de la Educacion de Sevilla.
Escuela de Formacién del Profesorado de E.G.B.

En este Archivo se encuentra los expedientes de aquellos alumnos
de la Escuela de Magisterio Cardenal Spinola que aspiraban a
realizar las pruebas finales que establecia el Reglamento de las
Escuelas del Magisterio de 1950 con el fin de obtener el titulo de
Magisterio del Estado y los expedientes para la convalidacion de los
estudios en establecimientos de la Iglesia por los correspondientes
al Magisterio del Estado.
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1.1.4. Archivo Histérico de la Universidad de Sevilla

La Escuela Cardenal Spinola es desde 1980 un centro
universitario adscrito a la Universidad de Sevilla segin un
Decreto de 1973 que regula la transformacion de las Escuelas
Normales de Magisterio no estatales en Escuelas Universitarias
del Profesorado de E.G.B. y la adscripcién de dichas Escuelas
a la Universidad. El ser un centro adscrito genera una serie de
documentacién relativa a todos los aspectos académicos y a
las relaciones entre la Universidad, a través de su Rectorado,
y la Escuela y de ésta con el Ministerio de Educacién y Ciencia
mediante el Rectorado como o6rgano de recepcién y gestion
de todos los documentos destinados a la sede ministerial de
Madrid (planes de estudios, titulaciones, calendario académico,
memorias, profesorado, etc.).

2.2. Otras fuentes
2.2.1. Boletin Oficial del Arzobispado de Sevilla (BOAS)

También hemos contado con una fuente édita de capital
importancia: los boletines oficiales del arzobispado de Sevilla. Como
es bien sabido por los estudiosos de la historia de la Iglesia espafiola,
los boletines eclesiasticos de las distintas di6cesis iran apareciendo
en la segunda mitad de siglo XIX, siendo la archidiocesis de Toledo
la pionera. El boletin eclesiastico es el medio oficial de comunicacién
entre el prelado y sus diocesanos.

El primer boletin del arzobispado de Sevilla lleva fecha de 15
de marzo de 1854, bajo el pontificado de Judas José Romo y
Gamboa. El boletin se publicaba los dias 15 y 30 de cada mes
y dejo de publicarse el 30 de mayo de 1855. Con fecha 15 de
julio de 1858 aparece de nuevo, siendo arzobispo de Sevilla
Manuel Joaquin Tarancén y Morén, siguiendo su publicacién
interrumpidamente hasta el dia de hoy. Para el estudio de la
Escuela de Magisterio de Santa Ana, desde su creacion en
1962 hasta su fusién en 1972, hemos consultado 120 boletines
oficiales del arzobispado.
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1.1.2. Fuentes bibliogrdficas

Entre las fuentes bibliograficas relativas a la formacion del
magisterio en Espanay a las Escuelas de la Iglesia se han consultado
y analizado una serie de textos que aparecen al final de este articulo
bajo el epigrafe de “Bibliografia” y que en este apartado podemos
agrupar de la siguiente manera: en primer lugar nos planteamos el
estudio de la educacion espanola desde la segunda mitad del siglo XX,
concretando en la ensefanza primaria por ser aquel nivel donde tiene
un lugar preferente la actividad docente del maestro; a continuaciéon
dedicamos nuestra atencion a aquellos trabajos generalistas que
estudian la evolucién de esta modalidad educativa en Espana y
muy especialmente los que se ocupan del periodo comprendido
en la historia de nuestra Institucién; en un tercer momento nos
hemos ocupado de investigaciones de caracter local sobre escuelas
concretas para analizar sus consecuencias formativas, tanto en sus
aspectos convergentes como en sus elementos diferenciadores. Y
por ultimo, hemos manejado una serie de monografias destinadas al
estudio de diversas escuelas del Magisterio de la Iglesia, desde sus
respectivas creaciones hasta el presente.

2.2.3. Fuentes legislativas

Otra de las fuentes documentales ampliamente consultadas han
sido los repertorios legislativos que comprenden los afios estudiados
y especialmente el Boletin Oficial del Estado (B.O.E.). Aqui hemos
localizado y analizado los diferentes planes —desde el de 1950 hasta
el afio 1967- y todas las disposiciones relativas a las Escuelas del
Magisterio en cuanto a organizaciéon, funcionamiento académico,
personal docente, alumnado, horarios, convalidaciones, aspectos
especificos de los centros religiosos, etc. En el primero se consultaron
los afios comprendidos entre 1950, aflo en el que aparece la Ley
de Educaciéon Primaria, donde se hace referencia a la creacion de
Escuelas del Magisterio de la Iglesia, y 1972, cuando desaparece esta
Escuelay se fusiona con la “Cardenal Spinola” y con la de “San Rafael”.
En la revision y analisis de esta fuente legislativa se han recogido
todas las disposiciones referidas a la formacién inicial y permanente
del magisterio primario y a un nivel mas especifico, las relativas a la
funcion educativa de las Escuelas del Magisterio de la Iglesia.
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3. LOS PRIMEROS PASOS PARA LA CREACION DE LAS
ESCUELAS DEL MAGISTERIO DE LA IGLESIA: LA LEY DE
EDUCACION PRIMARIA DE 1945

El primer paso para la constitucion de las Escuelas del Magisterio
de la Iglesia sera la Ley de Educacion Primaria de 1945 auspiciada
por el entonces ministro de Educacion Nacional Ibanez Martin,
cuyas palabras de presentacion a las Cortes (14 de julio de 1945) no
dejan lugar a dudas sobre la orientacion catédlica de la institucion
escolar y de la formacién del maestro. Los pilares de esta formacion
seran cuatro: ampliacion cultural de algunas disciplinas; doctrina,
practica y metodologia de la Religion, principios inspiradores de la
historia nacional y conocimiento técnico y practico de las ciencias
pedagogicas.

Adentrandonos en el articulado especifico referido a las
Escuelas del Magisterio, diremos que su funcién aparece
claramente reflejada en el Articulo cincuenta y nueve:

“Son las instituciones docentes dedicadas a la formacién del
Magisterio ptiblico y privado llamadas a despertar y vigorizar las
dotes vocacionales de los alumnos, a infundirles el espiritu de su noble
profesién y el sentimiento religioso y humano propio de todo educador,
a capacitarle en las técnicas y conocimientos cientificos de orden
psicolégico y pedagdgico, a formar un auténtico espiritu nacional en
servicio de la unidad de la Patria”.

Para la consecucion de tal fin, se consagra el principio de
la separacion de sexos (Escuelas del Magisterio masculinas y
femeninas), por lo que la instalacion, organizacion y disciplina
seran distintas para cada uno. El ingreso se fija, mediante
examen, a los catorce anos, exigiéndose como requisito previo
los estudios correspondientes al bachillerato elemental y, tras
la realizacion de tres cursos, era necesario superar una prueba
final para la obtencion del titulo. Igualmente se introduce la
iniciaciéon profesional mediante la organizaciéon de cursos de
especializacién, segiin las modalidades de ensenanza primaria
(Escuelas de Patronato, instituciones para ninos sordomudos,
ciegos y deficientes fisicos, hogares infantiles, etc.).
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También la ley de 1945 reconoce el derecho de la Iglesia y de su
jerarquia para crear sus propios centros formativos y con capaci-
dad para reglamentar todo lo relativo al sistema docente, organiza-
ciéon interna, gobierno, concesiéon de titulos, formacién pedagoégica
y nombramiento del profesorado pero igualmente podra organizar
escuelas del magisterio con la cooperacion del estado. para que los
titulos expedidos por dichas escuelas tuvieran un valor profesional
a los efectos de la docencia en las escuelas primarias nacionales y
en las de patronato no religioso, los titulados debian superar un
examen de conjunto ante un tribunal constituido por miembros
nombrados por el ministerio de educaciéon nacional y por la jerar-
quia eclesiastica.

La creacion de los centros de la Iglesia se haria por decreto del
Prelado de la Diécesis aunque la tramitacién del expediente ante
el Ministerio de Educaciéon Nacional se gestionaria a través del
Secretariado de la Comision Episcopal de Enseflanza Religiosa y
Catequistica (C.E.E.). Esta Comisién, formadas por un numero
determinado de Prelados, se cre6 en 1942 y tenia funciones
asesoras (estudiar los asuntos propios de su competencia e
informar al Episcopado) y ejecutivas en todo lo que se referia a
la ensenianza religiosa en los centros oficiales y particulares, a
toda la enseflanza en los centros propios de la Iglesia para los
seglares, a todos los problemas de la ensefianza oficial o libre que
fuera materia mixta y a la ensenanza catequistica en todos sus
aspectos. En cualquier caso se considera la formacion del maestro
como persona de ejemplar conducta moral y social, en posesion
de una preparacion profesional competente y de un titulo que
lo acredite ante la sociedad, y la exigencia de una cooperacion
estrecha con la familia, la Iglesia, las instituciones estatales y del
Movimiento.

Con el fin de organizar la puesta en marcha de las Escuelas
del Magisterio de la Iglesia de acuerdo con la Ley de Educacion
Primaria de 1945, la Comision Episcopal de Ensefianza Religiosa
y Catequistica aprueba un Anteproyecto de bases para la creaciéon
y funcionamiento de dichas Escuelas (1946). No pretendia ser
un reglamento ni un plan general de estudios sino unas normas
generales que deberian inspirar y regular el régimen formativo. De
acuerdo con ello se crea la primera Escuela en Palma de Mallorca,
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proyecto presentado por las Religiosas de la Pureza de Maria
en 1948, que recibe el informe favorable de la citada Comision
Episcopal. Esta Escuela tuvo su origen en 1872, promovida por la
Diputaciéon Provincial de Baleares y dirigida por las HH. Pureza de
Maria, siendo la primera institucién balear dedicada a la formacion
de maestras. En 1912 la direccién y gestién de la Escuela pasa a
ser asumida directamente por el Ministerio de Instruccion Publica
y Bellas Artes.

En el citado anno de 1948 se fundan otras en Valencia, Tarragona,
Castellon de la Plana, Zaragoza, Bilbao, Burgos y Tenerife. Genoveva
Toledo establece varias etapas en la evolucion de estas instituciones,
de manera que en una primera, que va de 1948 a 1968, se produce
la creacion y difusién de ciento dieciocho pequefios centros pero
con una matricula escasa aunque cumplieron un papel social
importante ya que facilito el estudio de la carrera a jovenes de clase
modesta y residentes en zonas rurales. Desde el punto de vista
académico fueron unos centros modestos y con unas exigencias
minimas de acceso. Una segunda fase se iniciaria en el curso 1968-
1969 bajo una politica de fusiones orientada a disminuir el nimero
de establecimientos para potenciar la calidad exigida por los nuevos
planes de estudios.

En los primeros momentos de la creacion de centros, la C.E.E.
remite a todos los Institutos religiosos interesados las condiciones
y requisitos exigidos para dicha creacion. Para ello, deberian
presentar los siguientes documentos:

1. Solicitud del Ordinario correspondiente.

2. Autorizacion del Ordinario para la tramitaciéon a la C.E.E.

3. Descripcion del edificio de la Institucién docente, con sus
planos y fotografias de los locales de principal interés, como
aulas, laboratorios, salas de estudio, parque, instalaciones
higiénicas y sanitarias.

4. Certificacion del Inspector de Sanidad por la que se acrediten

las debidas condiciones de salubridad e higiene, ubicacion,
ventilacion, luz, etc.
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5. Resena historica de la Institucion.

6. Plan de Estudios generales con la distribucién y horario de
las diversas ensefnanzas y relacion de libros de texto y otros
elementos de trabajo, como biblioteca, laboratorios, escuela
de practicas, etc.

7. Cuadro de profesores.
8. Alumnado en la actualidad y perspectivas de matricula.
9. Medios de sostenimiento de la Institucion.

Para el seguimiento y asesoramiento de las Escuelas se crea
una Comisién Orientadora formada por Don Antonio Martinez
(Marianista), Don Rodolfo Fierro Torres (Sacerdote Salesiano) y
Don Marcelino Reyero Riano (Inspector de Ensefianza Primaria).
Ademas debia informar a la Comision Episcopal sobre los siguientes
aspectos: edificio e instalaciones, Claustro de profesores, Alumnado,
Cuadro de asignaturas, métodos de ensefianza, examenes y pruebas
y Administracion.

En la fundaciéon y consolidacién del proyecto de Escuelas de
Magisterio de la Iglesia destaca la fuerte presencia de los centros
femeninos mientras que fueron muy pocos los de caracter
masculino, tan solo siete instituciones religiosas decidieron crear
estas instituciones: Hermanos de las Escuelas Cristianas (cinco
escuelas), Salesianos (cuatro) y con una estarian los Padres
Escolapios, Los Hermanos Maristas, Compania de Jesus, Padres
Franciscanos Conventuales y Padres Misioneros del Inmaculado
Corazon de Maria. Este hecho tiene su explicacion en la necesidad
de las congregaciones y de las instituciones religiosas de contar con
miembros titulados para poder ejercer el magisterio en sus propios
establecimientos de ensenanza, por lo que evidentemente habia
mas demanda en los de titularidad femenina de cara a la actividad
docentes en sus escuelas infantiles y primarias.
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PRIMERAS ESCUELAS DEL MAGISTERIO DE LA IGLESIA (1948)

Tenerife.

Auxiliadora

P APROBACION RECONOCIMIENTO
DENOMINACION Y .
CIUDAD TITULARIDAD COMISION EPISCOPAL MINISTERIO DE
DE ENSENANZA EDUCACION NACIONAL
Escuela “La Pureza”. Palma Religiosas de I'fl 02-04-1948 15-01-1949
de Mallorca Pureza de Maria
Esouda"Santa Mariaa | pycecana 21-04-1948 15-01-1949
Mayor”. Burgos
Escuela “San Narciso”. Hijas de M§r|a de las 91-04-1948 15-01-1949
Gerona Escuelas Pias
Escuela “Virgen de la Compafiia del
Academia”. Lérida Salvador 21-04-1948 06-05-1949
Escuela “Balmes”. Vich Religiosas melmcas 16-09-1948 15-01-1949
(Barcelona) de la Anunciata
Escuela “Santa Ana”. Hermanas de la
Zaragoza Caridad de Santa Ana 16-09-1948 15-01-1949
Escuela ”Beata Jgaquma de Carmelltas dela 16-09-1948 15-01-1949
Vedruna”. Valencia Caridad
Esct{ela Padrg Enrique de Compariia de Santa 16-09-1948 15-01-1949
0ssd”. Valencia Teresa de JesUs
Escuela “Domus”. Valencia Diocesana 16-09-1948 15-01-1949
Escueﬁla” Nl,JeStra Sefiora de Institucion Teresiana 16-09-1948 15-01-1949
Begona”. Bilbao
Escuela “Nuestra Sefiora del Hermanos de la
Juncal y San Juan Bautista ) L 16-09-1948 15-01-1949
, ) Doctrina Cristiana
de La Salle. Irin (Guipuzcoa)
Escuela "Nuestra Senorade | s de Maria 16-09-1948 15-01-1949
Aranzazu”. San Sebastian
Escuela "Nuesira Seflorade | oo 60 Teresiana 16-09-1948 15-01-1949
la Aimudena”. Madrid
Escuela “San Juan Bautista Hermanos de las
de La Salle”. Grifion (Madrid) | Escuelas Cristianas 16-09-1948 15-:01-1949
Escuela ”Beata Joaquina de Carmel|tas de la 16-09-1948 15-01-1949
Vedruna”. Tarragona Caridad
Escugyla Padre Enrique de Compania de santa 16-09-1948 15-01-1949
0ss6”. Tarragona Teresa de Jesus
Escuelfa Sagrado Corazon”. Esclav)as del Sagrado 97-11-1948 15-01-1949
Valencia. Corazon
Escuela “Maria Auxiliadora”. | Hijas de Maria 97-11-1948 11-05-1949
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El desarrollo inicial de la Ley de Educacién Primaria imponia la
necesidad de ejecutar —provisionalmente— un plan de estudios para
ensayar los nuevos principios y contenidos, a cuyo fin respondia el de
1945. Ademas, hacia falta una reorientacion de las propias Escuelas del
Magisterio, de su organizacion y funcionamiento en todos y cada uno de
sus componentes formativos, académicos y administrativos, incluso de
su finalidad, aspectos en los cuales todavia seguia en vigor la normativa
del periodo republicano. Pero, sobre todo, se precisaba llevar hasta sus
ultimas consecuencias el ambito catélico de la Ley en el sentido de aplicar
“los principios cristianos de libertad de ensefianza, merced a los cuales
encuentran ancho cauce para su expansion las Escuelas de la Iglesia y
las privadas, con lo que se amplia en cantidad y calidad la formaciéon
del Maestro en Espana’. Es decir, no sélo bastaba con la orientacion
religiosa, sino que la influencia se tenia que dejar notar en aspectos
mas tangibles, con repercusiones en la propia actividad educadora
de la Iglesia. Realmente lo que se viene a reforzar es el principio de
subsidiariedad (ya consagrado por la Ley de Educacion Primaria de
1945), mediante el cual, el Estado limita su actuacién a situaciones
de necesidad, estimulando la creacién de centros y reconociendo
el derecho de la Iglesia a intervenir en los asuntos educativos. Unos
anos mas tarde se reconoceran las causas que motivaron esta actitud,
reflejada en una acusada escasez de recursos presupuestarios, en un
cierto inhibicionismo del Estado en materia educacional y en el error de
considerar la ensefianza como un gasto improductivo.

En cuanto a las Escuelas del Magisterio estatales, se necesi-
taba ante todo poner en practica el Reglamento aprobado por D. de
7 de julio de 1950, donde se regulan todos los aspectos concer-
nientes a la capacitacion del maestro: ingreso, alumnos, profesores,
matricula, ejecucion del plan de estudios, recursos docentes, 6rganos
personales y colectivos, practicas de ensefnianza, etc. A partir de dicho
Decreto “las Escuelas del Magisterio seran no sélo Centros docentes,
sino fundamentalmente formativos y educativos, donde el alumno
encuentre como otro hogar en que se forme y capacite para la vida social
y profesional. La educacion fisica, intelectual, moral y religiosa, politico-
social, patridtica, artistica, profesional y cultivo y fomento de la educacion,
debe ser la gran tarea de estos Centros, a los que Espania encomienda
mision tan trascendental como lo es la de moldear a los que han de ser, a
su vez, educadores de la niniez’. En este Reglamento se hace referencia
a las Escuelas del Magisterio de la Iglesia en todos los elementos
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referidos a los examenes de conjunto establecidos por el articulo 62 de
la Ley de Educacion Primaria para los maestros titulados en aquellas
instituciones (convocatorias, tribunales, calificaciones, fechas, etc.).

ESCUELAS DEL MAGISTERIO DE LA IGLESIA EN ANDALUCIA

CIUDAD DENOMINACION TITULARIDAD FUNDACION
Almeria Escuela “Stella Maris” Hijas de Jesus 1951
Algeciras (Cadiz) Escuela “Jestis Maestro y de la Misioneras de la Inmaculada 1963

Inmaculada Concepcion” Concepcion
La Linea de la Escuela “Providencia del Sagrado Hijas de la Caridad 1961
Concepcion (Cadiz) | Corazon”
Cordoba Escuela “La Inmaculada” Esclavas del Sagrado Corazon 1949
Priego de Cordoba | Escuela “Sagrado Corazdn” Padres Salesianos 1964
(Cérdoba)
Granada Escuela “La Inmaculada Concepcion” Siervas de San José 1951
Granada Escuela “Santa Luisa de Marillac” Hijas de la Caridad 1962
Granada Escuela “Nuestra Sefiora de las Hermanas Mercedarias de la 1966
Mercedes” Caridad
Baza (Granada) Escuela “Maria Madre de la Iglesia” Presentacion de Nuestra 1966
Sefiora
Guadix (Granada) | Escuela “Presentacion de Nuestra Religiosas de la Presentacion 1960
Sefiora” de Nuestra Sefiora
Huelva Escuela “Nuestra Sefiora de los Angeles” | Santo Angel de la Guarda 1965
Linares (Jaén) Escuela “Presentacion de Nuestra Religiosas de la Presentacion 1963
Sefiora” de Nuestra Sefiora
Ubeda (Jaén) Escuela “Sagrada Familia” Compafiia de Jests 1949
Malaga Escuela “Santa Maria de la Victoria” Hijas de Jesus 1953
Malaga Escuela “Sagrada Familia” Sagrada Familia de Burdeos 1957
Malaga Escuela “Virgen Nifia” Presentacion de Nuestra 1964
Seriora
Antequera Escuela “Marfa Inmaculada” Terciarias Franciscanas de los 1966
(Mélaga) Sagrados Corazones de Jesus
y de Maria
Sevilla Escuela “Cardenal Spinola” Esclavas Concepcionistas del 1957
Sagrado Corazon
Sevilla Escuela “Santa Ana” Hermanas de la Caridad de 1961
Santa Ana
San José del Valle | Escuela “San Rafael” Padres Salesianos 1962
(Cédiz)
Sevilla Escuela “Nuestra Sefiora de los Angeles” | Santo Angel de la Guarda 1968
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El protagonismo de la Iglesia en la formacion del magisterio
primario se vera reforzado por el Concordato de 27 de agosto de
1953 (firmado por el ministro de Educacién Nacional Joaquin
Ruiz-Giménez y bajo el papado de Pio XII), que viene a regular la
ensenanza confesional por cuanto en todos los centros docentes
de cualquier orden y grado, sean estatales o no estatales, la
enseflanza se ajustara a los principios del dogma y de la moral
de la Iglesia catélica, concediéndole la vigilancia en los aspectos
relacionados con “la pureza de la fe, las buenas costumbres y
la educacién religiosa”. El Concordato desarrolla y consolida el
Convenio de 1941, firmado por la Santa Sede y el Gobierno espafiol
el 7 de junio y que en sus primeros articulos ya reconoce la religién
catolica como Unica de la nacién espanola, con todos sus derechos
y prerrogativas. Ademas la ensefianza, en todos los grados y
centros, seria conforme a la doctrina de la religién catélica. Por
su parte, el Estado se compromete a garantizar la ensefianza de la
religiéon catélica como materia ordinaria y obligatoria en todos los
establecimientos educativos de cualquier orden, grado y titularidad.
Ademas, en las escuelas primarias, la ensefianza de la Religiéon sera
impartida por los propios maestros y en las universidades y en
los centros asimilados se dara por eclesiasticos en posesion del
grado de Doctor, obtenido en una Universidad eclesiastica, o del
equivalente en su Orden, si se tratase de religiosos. Ademas de
esto, los programas de Religiéon para las escuelas tanto estatales
como no estatales, seran fijados de acuerdo con la competente
Autoridad eclesiastica y para la ensefianza de esta materia, no
podran ser adoptados mas libros de texto que los aprobados por
dicha Autoridad.

En estos afios comienza a ser realidad el proyecto de Angel Herrera
Oria sobre la construccion de 250 escuelas rurales en la diécesis de
Malaga dentro del Plan Quinquenal de Educacién Primaria conforme a
la Ley de 16 de diciembre de 1954, que se acompanaba de un plan de
formacion de maestros y maestras a cargo de los Hermanos Maristas,
la Institucién Teresiana, las Hermanas Terciarias Franciscanas y
las Hijas de Jesus. Con anterioridad, en 1951, funda el Patronato
Diocesano de Ensenanza, que supone el origen de su obra educativa
y con una finalidad primordial: “crear Escuelas de Ensenanza
Primaria, cooperar en la camparnia contra el analfabetismo y fomentar
obras, a partir de la escuela y postescolares de cardcter pedagdgico
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y benéfico social, formando la conciencia de los catdlicos en materia
de ensernianza, conforme a los derechos de la Iglesia”. En 1954 el
Cardenal Herrera crea el Patronato Mixto de las Escuelas Rurales
como 6rgano encargado de dirigir todo lo relativo al funcionamiento y
organizacion de dichas escuelas al igual que la puesta en marcha de
cuatro centros de formacion del magisterio -en régimen de internado
y durante tres cursos-, ubicados en las siguientes localidades: Malaga
(Hijas de Jesus), Antequera (Franciscanas), Nerja (Teresianas) y
Alora (Maristas). También se formaban a los llamados “maestros
itinerantes”, que ejercian su actividad docente en condiciones
adversas y con una situacion econémica precaria, mediante cursos
de capacitacion profesional con el fin de mejorar su nivel pedagoégico
y atender a su espiritualidad.

ESCUELAS DEL MAGISTERIO DE LA IGLESIA CREADAS EN 1957

APROBACION RECONOCIMIENTO

DE':OCI:\:III:\II)IXSON TITULARIDAD COMISION EPISCOPAL MINISTERIO DE

DE ENSENANZA EDUCACION NACIONAL
Escuela "LaMedala | -6 de fa Caridad 22-02-1957 27-05-1957
Milagrosa”. Zamora
Es?ueIa”“Car(IienaI Esclavas Concepcignistas 24-04-1957 30-10-1957
Spinola”. Sevilla del Sagrado Corazon
Esculejla}’ “Sagrada Hermanas Sagrada 24-04-1957 10-01-1958
Familia”. Malaga Familia de Burdeos
Escuela “La Religiosas
Inmaculada”. Concepcionistas de la 30-11-1957 10-01-1958
Ponferrada (Ledn) Ensefianza
Escuela 'Sa0rado | poriosas Filipenses 30-11-1957 10-01-1958
Corazon”. Palencia

Para terminar el estudio de este periodo es necesario
destacar la aparicién del Reglamento de las Escuelas del Magisterio
de la Iglesia, aprobado en 1958 por la Comision Episcopal de
Ensenanza, donde dichas instituciones se definen como centros
para la formacién de maestros, organizados, sostenidos y regidos
por la Iglesia o por sus Instituciones docentes canodnicamente
aprobadas, y cuya misién sera la formacién de sus alumnos en
todos los érdenes: religioso y moral, cultural o cientifico, politico-
social, fisico y profesional. Las Escuelas tendran la facultad de
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expedir titulos de Maestro de Enserfianza Primariay de Maestra de
Escuelas Maternales y de Parvulos, habilitando para el desempefio
de la funcién docente en establecimientos de la Iglesia o de patronato
de caracter religioso.

Al final podemos decir que la aportacion de las Escuelas del
Magisterio de la Iglesia presenta un balance positivo por cuanto
cumplieron una importante mision educativa y social de ayuda y
complemento a la labor formativa del Estado. Estas instituciones
capacitaran para ejercer el magisterio en la ensefianza primaria a
un total de 23.043 profesores, que poseen el titulo oficializado a
todos los efectos. En cuanto a la situacion de los establecimientos,
y segun los datos facilitados por las memorias e informes de los
inspectores, se constata la existencia de bibliotecas y laboratorios,
y de un ambiente y clima intelectual y de trabajo, con una
organizacion seria, la aceptable profundidad en los estudios y una
orientacion plenamente pedagbgica basada en la programacion de
una diversidad de actividades para alumnos y profesores (visitas a
centros, seminarios, cursillos, preparacion de clases, publicaciones,
gabinetes psicotécnicos, etc.).

4. LOS INICIOS DE LA INSTITUCION BAJO EL PLAN DE
ESTUDIOS DE 1950

El plan de estudios ha sido el medio y la plasmacion de los
elementos formativos en la formacion del maestro, de tal manera
que cada momento histérico-educativo ha demandado un modelo
de capacitacion expresado a través de la ordenacion de las distintas
ensefianzas y practicas que deberian adquirir y realizar los futuros
docentes. Por lo tanto, el plan de estudios ha pretendido recoger de
manera logica y ordenada todos los componentes que integran dicha
capacitacion y conforme a los rasgos de un determinado ideario
pedagogico. Todos los componentes formativos se aglutinaran en
torno al plan de estudios, proyecto a partir del cual se desarrollan
cada uno de los elementos integrantes del curriculum normalista
(programas, titulos, horarios, materiales, etc.), influenciados -como
cualquier otra accion educativa- por factores sociales, politicos,
ideolégicosy culturales, sin olvidar que esta ordenacién de contenidos
y actividades conlleva un modelo especifico de maestro/a.
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Tradicionalmente han existido dos orientaciones basicas: la
culturalista o tradicional, mas centrada en elevar la formacion
general, cultural y enciclopedista del alumno como consecuencia
del bajo nivel instructivo con el cual accede a la carrera y la
profesional o renovadora, preocupada por su capacitacién docente
y pedagégica. Segin el rol del futuro maestro, las funciones de la
escuela y las interconexiones con el entorno, hablamos de un plan
de estudios tradicional cuando se busca una institucién educativa
uniformizadora, adoctrinadora, reproductora o aislacionista,
siendo el fin bastante sencillo: mantener el orden y transmitir
conocimientos, actitudes y valores.

Por su parte, uno de caracter renovador pretende una institu-
cion transformadora, educadora, creativa e interrelacionada con
su entorno, ante lo cual se debera incidir en la incorporacion de
aspectos formativos pedagogicos, profesionales y socioeducativos. A
partir de este planteamiento se explican toda una serie de elementos
curriculares: los cuestionarios y programas, el examen, tildado por
los movimientos y personalidades reformistas como el medio mas
antieducativo, el tiempo normalista (construccion social, subjetiva,
cultural y fisica con capacidad de incidir en los componentes oficia-
les, institucionales, colectivos e individuales de la ensefianza) y los
recursos y materiales curriculares, entendidos como el conjunto
de medios educativos y docentes coadyuvantes en el proceso de
ensenanza-aprendizaje.

El profesor Bernat Montesinos considera que la existencia
de unos planes contradictorios y ambiguos se debe a los mitos
o falsas creencias generalizadas que existen en la formacién del
profesorado y que condicionan el planteamiento del curriculum.
En primer lugar tenemos la justificaciéon de la oposiciéon entre
lo cultural y lo pedagégico, que segiin este autor es mas formal
que real puesto que es evidente la necesidad de una formacion
teorico-practica de las ciencias de la educacién, pero también lo
es el dominio cultural a un alto nivel. Un segundo mito seria la
posibilidad de disociacién de la teoria y la practica, lo que viene a
evidenciar la minusvaloraciéon de las practicas de ensefnanza. La
separacion esta relacionada con dos aspectos: la estratificacion
docente en cuanto al centro educativo ya que mientras que en
las Escuelas de Magisterio predomina una ensefnanza teorica, en
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las primarias estariamos hablando de un centro de aplicacion;
ademas, por otro lado, implica un juicio de valor favorable a la
teoria, en perjuicio de la practica, sin entenderse que ambas son
las dos caras de una misma moneda.

Un tercer mito hace referencia a la validez del enfoque tradicional
del curriculum sin tener en consideracion que las instituciones
para la formacion de los maestros deben ser ademas educativas,
destinadas a desarrollar la personalidad de los alumnos y despertar
en ellos ideales de confianza en el poder y las posibilidades de la
educacion. En cuarto lugar, el planteamiento fundamentalmente
técnico de la capacitacion de los docentes, olvidando que también
se debe contemplar un caracter politico y social de las escuelas de
formacion de profesores.

Como consecuencia de la aplicacion de la reforma de la
ensefnanza primaria de 1945 tiene lugar la aparicion del Plan de
estudios de Magisterio de 1950, del cual el ministro Ibanez Martin,
en su presentacion a las Cortes, exponia los elementos rectores
de la formacion del maestro y consecuentemente los contenidos
de su ensenanza: “Ampliacién cultural de algunas disciplinas,
intensificacion de la doctrina y de las prdcticas religiosas y
metodoldgicas de la Religién, formacién sélida en los principios
que han inspirado la historia nacional y conocimiento técnico y
prdactico de las ciencias pedagégicas en sus diversas ramas”. A
pesar de este rasgo dominante, se aprecia cierto interés por la
aplicacion practica de los conocimientos ya que el docente debe
saber transmitir los valores y principios que el sistema educativo
intenta inculcar en el nifo. Para ello se atiende a un conjunto
de aspectos relacionados con la ensefianza: el conocimiento de
las técnicas pedagobgicas y de sus aplicaciones en la metodologia
y organizacion escolar, la historia de los principales sistemas
educativos. las practicas escolares y la ampliacién o formacion
en materias impartidas en las escuelas.

En consonancia con estos elementos, se publicaran, entre
los anos 1945 y 1947, los cuestionarios correspondientes
a los tres cursos de la carrera. Con respecto al Plan anterior,
los contenidos seran menos extensos, al apuntarse temas mas
amplios en cada disciplina, reduciéndose ademas su numero.

- 244 -



ESCUELA DE MAGISTERIO DE “SANTA ANA” DE SEVILLA (1962-1972)

Faltan las orientaciones practicas y metodolégicas, observandose
en algunas materias una atencion a los contenidos pedagbgicos
y didacticos.

El Reglamento de 1950 exigira para el ingreso en las Normales
los estudios del Bachillerato elemental (cuatro cursos primeros),
por lo cual el nivel formativo general del alumnado continuara
siendo bajo. Se mantiene la preocupacion por elevar la preparacion
cultural (especialmente determinadas asignaturas como Lengua
y Literatura espanolas, Geografia e Historia) en detrimento de los
conocimientos pedagobgicos y profesionales. Consecuentemente,
se produciran pocos cambios con respecto a los contenidos del
plan antiguo. Si a ello anadimos la importancia concedida a las
“disciplinas especiales”: educacion politica, religiosa y fisica, cuyos
cuestionarios seran elaborados por la jerarquia eclesiastica, el
Frente de Juventudes y la Secciéon Femenina, comprenderemos la
escasa atencion recibida por las materias profesionales.

De acuerdo con estas coordenadas, se publican los cuestionarios
de los diferentes cursos con una excesiva acumulacion y
pormenorizaciéon de contenidos, dejando poco margen de maniobra
al profesorado, el cual se limitara a desarrollarlos en clase.
Abundan los conocimientos especificos relativos a las distintas
materias. Nos encontramos con asignaturas como Matemdticas:
Aritmética y su Metodologia; Algebra (primer curso) donde no hay
ninguna referencia a cuestiones didacticas; Historia de la Litera-
tura espanola; Metodologia de la Lengua (tercero) con sé6lo cuatro
temas, de veintidos, dedicados a su practica escolar. Otro bloque de
contenidos lo constituyen las Ensenanzas de Iniciacion Profesional,
en las que se debe capacitar al maestro para impartirlas en las
escuelas primarias. De esta forma, la Comisiéon Episcopal de
Ensefianza aprueba una serie de materias trimestrales para
los maestros: Historia de las profesiones, Artes de la madera y
Contabilidad comercial (primer curso), Mecanica, ajuste y forja,
Electricidad y radio y Arboricultura (segundo curso), Mecanografia
y Taquigrafia, Apicultura y Encuadernacion (tercer curso). Mientras
que para las maestras seran: Historia de las profesiones y oficios de
caracter femenino, Corte y Confeccion e Historia del traje (primero),
Mecanografia y Taquigrafia, Jugueteria y Apicultura (segundo),
Repujado, Tejidos de punto en telares y Encuadernaciéon (tercero).
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PLAN DE ESTUDIOS DE 1950 PARA LAS ESCUELAS DE
MAGISTERIO ESTATALES Y APROBADO POR LA COMISION
EPISCOPAL DE ENSENANZA PARA LAS ESCUELAS DEL
MAGISTERIO DE LA IGLESIA

PRIMERO -Religion y su Metodologia.

-Lengua espafiola: Gramética, Andlisis 16gico, gramatical, Metodologia de la Lengua.
-Matematicas: Aritmética y su Metodologia, Algebra.
-Geografia e Historia de Espafa y su Metodologia.
-Filosoffa: Psicologfa, Lgica y Etica.

-Fisiologia e Higiene.

-Labores o Trabajos manuales.

-Caligrafia.

-Educacion fisica y su Metodologia.

-Practicas de ensefianza.

-Formacion politico-social.

-Ensefianzas del Hogar y su Metodologia (alumnas)

SEGUNDO -Religion y su Metodologia.
-Matematicas: Geometria, ampliacion y Metodologia, Trigonometria.
-Fisica y Quimica y su Metodologia.
-Filosofia: Ontologia general y especial.
-Psicologia: pedagdgica y paidologica.
-Pedagogia: Educacion y su Historia.
-Labores o trabajos manuales.

-Dibujo y su Metodologia.

-Musica.

-Caligrafia.

-Préacticas de ensefianza.

-Educacion fisica y su Metodologia.
-Formacion politico-social.
-Ensefianzas del Hogar (alumnas).

TERCERO -Religion y su Metodologia.

-Historia de la Literatura espafiola. Metodologia de la Lengua.
-Geografia e Historia de Espafia y su Metodologia.
-Historia Natural y su Metodologia.

-Pedagogia: Metodologia general y organizacion escolar.
-Agricultura e Industrias rurales.

-Musica: Cantos.

-ldioma extranjero.

-Dibujo del natural.

-Educacion fisica y su Metodologia.

-Préacticas de ensefianza.

-Formacion politico-social.

-Ensefianzas del Hogar y su Metodologia (alumnas).
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La edad de ingreso en las Escuelas de Magisterio se fijaba
en los catorce afios, previa superacion de un examen y de los
cuatro primeros cursos del Bachillerato (nivel elemental), acredi-
tando “buena conducta moral y patriética”. Las ensefianzas se
reparten en tres cursos y, tras finalizar el segundo y tercero, sera
obligatoria la asistencia a campamentos o albergues organizados
por el Frente de Juventudes o la Seccion Femenina. Se pretenden
introducir en las materias de estudio contenidos didacticos y
metodolégicos de acuerdo con la formacién profesional, pero
si se observan los manuales del momento podemos comprobar
que estos aspectos ocupan soélo las ultimas paginas. Los
componentes pedagdgicos se completan con la formaciéon
practica, aunque en este caso se orienta fundamentalmente al
fomento de la vocacién. Segun el articulo 39 del Reglamento,
“se considera indispensable que el alumno aspire a ser Maestro,
viva todo el tiempo en estrecha relacion con la escuela primaria y
que aspire a familiarizarse con los nifios y con los problemas que
su educacion plantea”. Durante el primer ano, la actividad se
limitara a la observacion y orientaciéon general, mientras que en
el segundo tomara parte activa mediante explicacién de leccio-
nes, direccién de juegos y recreos, servicio de comedor, etc. En el
tercero la implicacién se extendera a todas las manifestaciones
escolares. Tan importante finalidad entra en contradiccién con el
tiempo destinado a las practicas de ensefianza, reducido a una
hora semanal en cada curso, por lo que no se podian esperar
resultados muy satisfactorios.

Un ultimo aspecto a destacar seria la superacion de una prueba
final para obtener el titulo de maestro de escuela primaria, con el
fin de que “el alumno muestre su grado de madurez, sobre todo en
cuanto a los conocimientos y formacién que debe poseer en el aspecto
técnico profesional’ (art. 94 del Reglamento de 1950). Se proponen
tres ejercicios: escrito, oral y practico, pero incluye el caracter
eliminatorio, de tal forma que no se puede pasar al segundo sin
aprobar el primero, ni al tercero sin haber superado el primero
y el segundo. Igualmente se reduce el nimero de miembros del
tribunal, pasando a tres: un profesor numerario de la Seccioén de
Letras, uno de Ciencias y otro de Pedagogia.
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PLAN DE ESTUDIOS PARA
MAESTRAS DE ESCUELAS MATERNALES Y DE PARVULOS
(aprobado por la Comisién Episcopal de Ensefianza en 1958)

PRIMER CURSO -Religion

-Lengua Castellana
-Mateméticas
-Pedagogia General
-Organizacion escolar
-Musica

-Puericultura
-Trabajos manuales
-Dibujo

-Educacion Fisica
-Précticas de Ensefianza

SEGUNDO CURSO -Religion y su metodologia

-Geografia e Historia de Espafia

-Ciencias Naturales

-Psicologia de la edad pre-escolar

-Pedagogia del parvulo

-Metodologia especial de Escuelas Maternales y de Pérvulos
-Juegos dirigidos

-Musica

-Dibujo

-Préacticas de Ensefianza

Con respecto a las Escuelas del Magisterio de la Iglesia, y ante
la proliferacion de estos centros, se producen algunos hechos y
acontecimientos que son necesarios resaltar por su influencia
en el plan de estudios vigente y, en general, en la formacion del
maestro. El primero de ellos es la constitucion, a iniciativa de la
Comision Episcopal de Ensenanza, de la Comisioén Inspectora de
dichos establecimientos (1949), la cual, tras realizar varias visitas,
elabora una serie de recomendaciones relativas a la realizacion,
organizacion y temporalizaciéon de las practicas escolares, el
desarrollo por escrito de temas sobre diversas asignaturas,
la insistencia en la idea de las Escuelas de Magisterio como
instituciones destinadas a “ensefnar a ensenar”, acorde con la
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tarea educativa de la escuela primaria, por lo que en cada centro
deberia haber un Doctor o Licenciado en Pedagogia; la creacion
de un modelo Ginico de Diploma o certificado del titulo de Maestro
y la utilizacién de libros de texto capaces de responder al nivel
formativo, invitando al profesorado a redactarlos.

Otro acontecimiento de importancia seran las Jornadas
Pedagobgicas de los Inspectores y Directores de las Escuelas del
Magisterio de la Iglesia celebradas en 1954. Entre sus conclusiones
se deben destacar las siguientes:

12 Impulsar la creacion de estas Escuelas en dos ramas,
femenina y masculina, especialmente esta ultima.

2% Considerar suficientes los anos de formacion
contemplados en los planes actuales, cuatro de bachillerato
y tres de magisterio.

32 Intensificar la formacién practica, dando mas importancia
y dedicacion a las ensefianzas de practicas en las escuelas.

4% Establecer en toda Escuela talleres de distintas
especialidades manuales para completar la formacién de
los alumnos.

5% Crear en cada centro un laboratorio de psicologia aplicada
para practicas.

6% Establecer para el ingreso un certificado psicologico de
nivel mental, dandole su valor esencial en el estudio de la
carrera.

7% Fijar para el ultimo afo de carrera la ejecuciéon de un
trabajo personal de estudio e investigacién, dirigido por
el profesorado y llevado a cabo por el alumno con criterio
personal.

8% Dar durante los aflos de carrera gran importancia a los

estudios sociales de orden internacional, nacional, regional
o local.
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92 Relacionar las Escuelas entre si, con las similares del
extranjero para fines culturales y de intercambios diversos.

10* Adaptar toda la organizacion de las Escuelas a las
nuevas estructuras actuales de la sociedad, armonizando
su desarrollo y sus fines.

Por ultimo, es necesario destacar la aparicion del Reglamento
de las Escuelas del Magisterio de la Iglesia (1958), donde se recogen
los elementos formativos basicos. Asi, se adopta el Plan de estudios
de 1950 aprobado por el Ministerio para los centros estatales y
los programas de las materias aunque la Conferencia Episcopal
de Ensefianza se reserva la publicacion de los cuestionarios
correspondientes a la carrera de Maestra de Escuelas Maternales y
de Parvulos. Ademas toda Escuela de Magisterio tendra una Escuela
graduada de tres grados como minimo para que los alumnos
aspirantes a maestros realicen las practicas de ensefnanza, que
comenzarian observando los trabajos y las actividades escolares
para pasar a la preparacién y explicacion de lecciones, y finalmente
elaborar una Memoria.

La labor docente en el aula se completara con lecturas,
ejercicios dirigidos, conferencias, cursos breves, trabajos de
seminarios, etc., por lo que cada establecimiento debia contar
con museos, laboratorios y bibliotecas. También se defiende el
desarrollo de actividades educativas extraescolares referidas a los
ambitos naturales, sociales, cientificos, culturales y artisticos al
igual que una proyeccioén social practica mediante la organizacion y
ejecucién de acciones religiosas, de cooperacién escolar, literarias,
deportivas, etc. Con respecto a la formacion religiosa se hacen las
siguientes recomendaciones: habra cada afio, como se expresa en
el plan de estudios, una disciplina de ese caracter explicada por
un profesor sacerdote, todas las ensehanzas de la Escuela deberan
tener una firme orientacién catélica y religiosa, inculcandose a
los alumnos un acendrado espiritu de sumisién y acatamiento
a las ensenanzas de la Santa Sede y del Prelado respectivo.
Ademas, anualmente se organizaran ejercicios espirituales, como
preparacion al cumplimiento pascual y se procurara que en
la Escuela haya una capilla y que un sacerdote se ocupe de la
direccion espiritual.
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5. LA ESCUELA DE MAGISTERIO DE SANTA ANA (1962-1972)

5.1. Breve reseiia de la Congregacion las Hermanas de la Caridad
de Santa Ana

La congregacion de las Hermanas de la Caridad de Santa
Ana fue fundada en Zaragoza en 1804 por el sacerdote catalan
Juan Bonal Cortada (1781-1853)° y la beata Maria Rafols Bruna
(1781-1853)7 en el Hospital Real y General de Nuestra Sefora de
Gracia de Zaragoza. La finalidad del instituto es la atencién a
los enfermos y ancianos en sanatorios y hospitales, leproserias
y hospicios y la educacién de la juventud. Las hermanas hacen
un voto especial de hospitalidad. En las constituciones de 1824
se llamaban Hermanas de la Caridad, pasando a ser Hermanas
de la Caridad de Santa Ana en 18658 La congregacién obtuvo
la aprobacién pontificia en 1898. Sus constituciones fueron
aprobadas temporalmente el 3 de agosto de 1901 y definitivamente
el 11 de marzo de 1904. Es la primera instituciéon femenina de
caridad fundada en Espafia. La misién educadora de las Hermanas
de la Caridad de Santa Ana se perfila desde los primeros tiempos
con la dedicacion de las primeras religiosas a la formacion de los
ninos de la Inclusa de Zaragoza y en la Misericordia de Huesca®.
Las religiosas se distinguieron particularmente durante el asedio
francés a Zaragoza en 18081°.

6 Rosario AZNAR, Juan Bonal. Héroe de la Caridad, Fundador de las Hermanas
de la Caridad de Santa Ana. Segunda edicién con motivo del bicentenario de la
fundacién de la Congregacién, 28 de diciembre (1804-2004).

7 Rosario AZNAR, Maria Rafols. Heroina de la Caridad, fundadora de las Hermanas
de la Caridad de Santa Ana. Tercera edicién, con motivo del bicentenario de la
fundacién de la Congregacién, 28 de diciembre (1804-2004).

8 Constituciones y Reglas de Vida de la Congregacién de Hermanas de la Caridad
de Santa Ana de Zaragoza, Zaragoza, 1982.

9 Cardacter propio de las Hermanas de la Caridad de Santa Ana. Sector de Edu-
cacién, Zaragoza, 2004. Se trata de un documento sobre el caracter propio del
modelo y estilo educativo de la comunidad educativa de todos los colegios de la
congregacion. Es una excelente propuesta educativa.

10 Jgnacio TELECHEA IDIGORAS, Las Hermanas de la Caridad de Santa Ana en el
Hospital de Nuestra Seriora de Gracia de Zaragoza. Documentos histéricos III: el
primer decenio (1804-1814), Zaragoza, 1984.
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La congregacion se fue extendiendo por todo el mundo. En
1973 estaba dividida en 7 provincias y una delegacion. Contaba
con 220 casas!!. Esta presente en todos los continentes. Segin
los datos ofrecidos por la comunidad del colegio de Santa Ana de
Sevilla, en 2008 el instituto estaba dividido en 9 provincias y 2
delegaciones.

5.2. Llegada de las Hermanas a la diocesis de Sevilla

En 1949 una comunidad de hermanas se hace presente en el
Sanatorio Antituberculoso “El Tomillar” de Dos Hermanas. En
1953 se establece otra comunidad en Huelva para la “Residencia
Sanatorial del Seguro de Enfermedad”. En 1951 una comunidad
se hace presente en Alosno (Huelva) para dirigir una residencia.
Actualmente siguen en una casa, propiedad del obispado de Huelva,
como comunidad de insercién colaborando con la parroquia.
También una comunidad atendi6 la Residencia Garcia Morato
(actual Virgen del Rocio), otra la clinica del doctor Dorronsoro y
otra el Seminario Metropolitano, ubicado entonces en el palacio de
San Telmo. Las religiosas ya no estan en estos centros!?.

En 1975 se inaugura el Centro de dia “Madre Rafols” en la
barriada de San José de Palmete de Sevilla. Las religiosas atienden
una guarderia no propia de la congregaciéon. Se trata de una
comunidad de insercion.

5.3. Fundacion del colegio de Santa Ana en los Remedios

En 1957 una comunidad inaugura un colegio en el barrio de Los
Remedios de Sevilla. Este barrio, de clase acomodada, no contaba

11 G. ROCCA, “Suore di Carita di Sant’Anna”, en GUERRINO PELLICIA.-GIARCAR-
LO ROCCA (dir.), Dizionario degli Istituti di Perfezione (DIP). Vol. II, (Roma 1975)
379-380.

12 José-Leonardo RUIZ SANCHEZ.-Manuel MARTIN RIEGO, “Iglesia y educacién en
Andalucia. Las 6rdenes y congregaciones religiosas en la Edad Moderna y Contem-
poranea”, en Anuario de Historia de la Iglesia Andaluza. Vol. II (Sevilla 2009) pp. 109-
111.
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con ningun colegio de religiosas. Este arzobispo manifesté a las
hermanas que otras religiosas tenian también la idea de instalar
un colegio de sus respectivas congregaciones en dicho barrio. En
mayo de 1955 la madre provincial Matilde Carbonell firmaba la
escritura de compra-venta autorizada por la madre general Eladia
Magafia y su consejo. Grandes fueron las dificultades econémicas.
Se hicieron muchas gestiones, solicitandose permiso a la Santa
Sede para aceptar los préstamos concedidos por la Caja de Ahorros
y Monte de Piedad de Aragén, Zaragoza y La Rioja por un valor de
10 millones de pesetas en condiciones muy ventajosas de pago y
crédito. Se compro6 un solar de 5.575 m?. Las obras comenzaron el
17 de agosto de 1955 y el 26 de mismo mes el arzobispo coadjutor
José Maria Bueno Monreal bendijo la primera piedra del colegio. El
arquitecto Alberto Balbentin trazo los planos y dirigié la obra. Las
hermanas procedian de Zaragoza. La hermana Antonia Heredero
fue la gran impulsora de la construcciéon del colegio!s.

La primera directora del colegio fue la hermana Florencia
Conget, que lleg6 a Sevilla el 17 de julio de 1957 y permanecio en la
comunidad hasta 1967. Venia del colegio de Valencia. En su primera
andadura la comunidad del colegio fue ayudada por las hermanas
de la clinica doctor Dorronsoro, las del seminario metropolitano
y las de la residencia Garcia Morato. El colegio comenz6 el curso
1957-58 con una matricula de 200 ninas.

En el acto de inauguraciéon, presidido por el cardenal Bueno
Monreal, y al que existi6 la madre general, la madre Flor Godoy,
directora general de estudios, expuso los motivos de la fundacion
del colegio y los programas y lineas pedagogicas de estudios propios
de la congregacion.

13 En el archivo del colegio se conserva la correspondencia entre la hermana An-
tonia Heredero y la madre general. En estas cartas y comunicaciones podemos
ver las dificultades econémicas a las que las hermanas tuvieron que enfrentarse.
Pero también se nota en esta correspondencia una gran ilusién y un espiritu de
servicio y superacion.
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El arzobispo de Sevilla, juntamente con sacerdotes del seminario y de
la parroquia y religiosas, visitando el colegio tras su inauguracion

El cardenal visitando todas las dependencia del colegio

La primera comunidad estaba constituida por las siguientes
religiosas: Felisa Solanes, superiora; Josefina Segura; Florencia
Conget, directora de estudios; Josefina Navarro; Manuela Landa;
Concepcion Mazcon; Amparo Monserrat; Catalina Fontcuberta;
Josefa de la Corte; Maria Millan, y las hermanas Gloria Serrano y
Cristina Campos, estudiantes de la universidad de Sevilla.
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La segunda superiora de la comunidad fue la hermana Lucia
Carrilla, quien tuvo que luchar para que las obras siguieran
adelante. Con ella se fundé la Escuela de Magisterio de la Iglesia
de Santa Ana en 1962, como veremos mas adelante. En esta
fecha, con caracter gratuito, se impartia en el colegio los cursos de
preparacién para la obtencion del certificado de estudios primarios
y del antiguo ingreso, en la escuela nocturna femenina para obreras
y empleadas de hogar. También se cre6 un bachillerato nocturno
para todas aquellas jévenes que, por causas laborales, econémicas
o de limitacién de plazas escolares normales, no habian podido
ampliar sus estudios!*.

Como hemos descrito anteriormente, el actual colegio de Santa
Ana se fundé en 1957 y se inauguré el 7 de octubre de 1958. En 1957
comenzaron las clases con alumnos de parvulos, primera y segunda
ensenanza. La de parvulos siguiendo el método onomatopéyico de
Matias Sanchez, siendo el primer colegio que lo habia adoptado en
Sevilla y con excelentes resultados.

El mismo curso en que se iniciaron las clases el colegio obtuvo la
aprobacion del expediente de ensennanza media, siendo clasificado
en la categoria de “reconocido de grado superior”.

En 1961, el mismo ano en el que se solicita la creacion de la
Escuela de Magisterio, el colegio contaba con 600 alumnas, de las
que 500 pertenecian a la primera ensefianza y las 100 restantes a
la media.

Las mejores alumnas que habian cursado este afio cuarto de
bachillerato esperaban con ilusién la implantaciéon de Magisterio en
el colegio para poder llegar a ser maestras de primera ensehanza,
sin tener que abandonar su colegio.

4 Debemos estos datos a la generosidad de la hermana Pilar Omella Grifién, di-
rectora titular o general del colegio de Santa Ana, en nuestra entrevista del 30
de abril de 2009. Desde estas paginas le agradecemos su colaboracion y gene-
rosidad.
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Fachada principal del actual Colegio Santa Ana

5.4. La Escuela de Magisterio de Santa Ana
5.4.1. Gestiones

En 1961 las Hermanas de la Caridad de Santa Ana solicitan
al cardenal Bueno Monreal, arzobispo de Sevilla, la creacién de
una Escuela de Magisterio de la Iglesia, bajo el nombre de Santa
Ana, para la formacion de sus religiosas y de las jovenes de su
colegio ubicado en el barrio sevillano de Los Remedios, segun
consta en el expediente presentado por Lucia Carrilla, superiora de
la comunidad del colegio. En una carta enviada al presidente de la
Comision Episcopal de Ensenanza le informa de los siguientes!®:

- Esta Congregacion religiosa, aparte de las diferentes
ensenanzas de parvulos, primaria y media, ha preparado
desde casi su fundacién a un gran nimero de alumnas para

15 ACEE. Seccion: Comision Episcopal de Ensefianza y Catequesis. Expediente
2096/1.
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estudio de Magisterio, teniendo reconocidas desde 1948 en
Zaragoza, desde 1956 en Valencia y desde 1958 en Calatayud,
las Escuelas de Magisterio de la Iglesia, con numeroso
alumnado y excelentes resultados, habiendo conseguido en
varias oposiciones celebradas en Zaragoza, Teruel y Valencia
la aprobacion de todas las alumnas preparadas.

- El colegio esta enclavado en uno de los barrios de Sevilla
en pleno crecimiento. Cuenta cada dia con mayor numero
de alumnas que estudian bachiller y que desean cursar los
estudios de Magisterio a través de este colegio de Santa Ana y
obtener en el mismo el oportuno titulo de maestro de primera
ensenanza.

- La Escuela de Magisterio de Santa Ana debe crearse en el
numero 14 de la calle Béjar (Los Remedios).

- La Escuela tendria por directora a la hermana Florencia
Conget Fuertes y estaria administrado por las religiosas de la
Congregacion.

Con fecha 26 de julio de 1961 el cardenal Bueno Monreal,
arzobispo de Sevilla, comunica a la hermana Lucia que, vista su
instancia de peticion de una Escuela de Magisterio de la Iglesia,
da su autorizacién para que se forme el expediente pertinente.
Anteriormente, con fecha 24 de julio de 1961, Bueno Monreal,
como presidente de la Comision Episcopal de Ensehanza, habia
informado positivamente para la creacién de dicha Escuela de
Magisterio. He aqui su informe:

“Las religiosas de la Congregacion de las Hermanas de la Caridad
de Santa Ana disponen y ofrecen suficiente personal, en gran parte
religiosas de la misma Congregaciéon, con los titulos académicos
oportunos; que el edificio en que se proyecta la Escuela es de
gran amplitud y dispone de cuantas instalaciones se precisan;
que el prestigio docente de la Congregacion permite esperar que
la Escuela gozara de la debida altura cultural y formativa; que
existen numerosas alumnas en su colegio de Ensefianzas Medias
que desean cursar los estudios de Magisterio y para ello seria muy
oportuno la creacién de la Escuela; que la magnitud de la poblacion
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y diécesis y la distancia que media hasta la Escuela “Cardenal
Spinola”, ya existente, hacen estimar que la nueva Escuela no
causa perjuicio alguno a aquella”!®.

El 6 de noviembre de 1961 el inspector central de las Escuelas
de Magisterio de la Iglesia, emite un informe favorable para la
creacion de dicha Escuela, ya que el expediente estaba completo.
Las religiosas habian mandado todos los requisitos: autorizacion
del cardenal de Sevilla, descripcion del edificio, certificacion de
sanidad, resena histérica de la institucion, plan de estudio, cuadro
de profesores y copia de los titulos de los mismos. Segliin los planos
enviados, el edificio dispone de los locales correspondientes para el
funcionamiento completo de la Escuela.

EL 24 de noviembre de 1961 en la reunién de la Comision
Episcopal de Ensenanza se habla de la creacién de la Escuela y
se envia un oficio al ministro de Educaciéon Nacional. El 13 de
diciembre de 1961 el padre jesuita Luis Fernandez, subdirector
del secretariado de la Comisién Episcopal de Ensenanza, envia a
las religiosas de la Caridad de Santa Ana un oficio en el que les
manifiesta que deben “solicitar del Prelado la ereccién de dicha
Escuela... y enviar dos ejemplares del correspondiente Decreto”!’.

5.4.2. Decreto de ereccion

Con fecha 7 de enero de 1962 el cardenal Bueno Monreal, emite
el decreto de ereccién de la Escuela de Magisterio de la Iglesia de
“Santa Ana”:

“Habiendo sido informado favorablemente el referido expediente
por la Comision Episcopal de Ensenanza en sesion del 13 de
diciembre de 1961;

16 ACEE. Seccion: Comision Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente n.
2096/1.

17 ACEE. Seccion: Comision Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente
n. 2096/1.
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Teniendo en consideracion que en esta Archidiécesis la referida
Escuela de Magisterio de la Iglesia es en alto grado conveniente
y aun necesaria para la formaciéon y adquisicién del competente
titulo profesional que habilite para regentar Escuelas de la Iglesia
y de Patronato religioso a las Religiosas y aun a las jovenes que
busquen esta formacién al amparo de la Iglesia, por el presente, y
en uso de Nuestra jurisdicciéon ordinaria

ERIGIMOS Y CREAMOS en Sevilla una Escuela de Magisterio de
la Iglesia a cargo del Instituto de HH. de la Caridad de Santa Ana y
en su edificio propio, calle M. Rafols, 14.

La referida Escuela se denominara “Escuela de Magisterio de la
Iglesia SANTA ANA” y se sometera a todas las disposiciones legales
y vigentes o que se dictaren, asi como al Reglamento promulgado
por la Comision Episcopal de Ensenanza para las Escuelas de
Magisterio de la Iglesia y bajo Nuestra Autoridad!®”.

Seguin la documentacion conservada, hasta el momento de
la fusién habian pasado por sus aulas 271 alumnas y habian
concedido 152 titulos de Magisterio de la Iglesia segun el plan
de 1950. A partir del curso 1969-70 las religiosas de Santa Ana
enviaron a sus pocas alumnas a la de “Cardenal Spinola” que
acababa de instalarse en el niimero 22 de la calle Luchana.

5.4.3. Descripcién de Edificio

El colegio estaba ubicado en el barrio de Los Remedios (uno de
los barrios de Sevilla que dia a dia crecia de manera considerable).
Tenia su entrada por la calle Madre Rafols y estaba rodeado por las
calles Virgen de la Antigua, Turia y Padre Damian.

El edificio, inaugurado en 1958, era de nueva planta con una
extension de 5.575 metros cuadrados.

18 AGAS. Seccion II: Gobierno-Asuntos Despachados. Afio 1962. Cajan. 7

- 259 -



Juan HOLGADO BARROSO - José Manuel MARQUEZ DE LA PLATA - Manuel MARTIN RIEGO

Fachada principal (sin terminar)
Planta del Semisétano
En esta planta se encontraban las siguientes dependencias:

cocina, despensa, comedor de las ninas, clases de parvulos,
servicios higiénicos y un hermoso patio rodeado de porches.

Clase
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El cardenal visitando la cocina del colegio

Vista general de un interior del colegio
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Planta Baja

En esta planta estaban ubicados los siguientes servicios: capilla,
salas de visitas, gabinete de fisica, las clases numeros 1, 2, 3y 4,
servicios higiénicos y gabinete para el reconocimiento médico de las
alumnas, cuyas fichas se archivaban en el colegio.

Capilla provisional

Primera Planta

Laprimeraplantaestabaformadaporlassiguientes dependencias:
saléon de estudio, biblioteca con estanterias metalicas, las clases
numeros 5, 6, 7 y 8, servicios higiénicos y despachos de la direccién.

Salon de estudios
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Biblioteca

Despacho de la direccion
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Segunda Planta

Esta planta contenia las siguientes dependencias: clases de
dibujo y de piano, laboratorio de quimica, escuela hogar, dormitorio
de internas con cabinas individuales con agua corriente en cada
uno de ellas, servicios de lavabos y duchas para las alumnas.

Coronaba el pabellébn una amplia terraza cercada para la
expansion y recreo y alli se encuentran los lavabos y cuarto de
plancha.

Para salas de clase de la Escuela de Magisterio se destinaban las
senaladas en el plano en la planta primera.

El edificio poseia un patio con espacios suficientes para campos
de deporte y juegos.

Segun el informe enviado a la Comisiéon Episcopal de Ensefianza
y Catequesis, el funcionamiento de la Escuela de Magisterio,
cuya creacién se solicitaba, seria totalmente independiente del
bachillerato, no solo en las dependencias, sino también en toda la
organizacion de clases y trabajos practicos.

Cuadro de Profesores

En el siguiente cuadro ofrecemos la relacion de profesores
enviada a la Comision Episcopal de Ensenanza y Catequesis por
la hermana Lucia Carrilla. Junto a los nombres de los profesores
incluimos sus titulaciones y las asignaturas que impartian tanto de
los titulares como de los auxiliares!®.

19 ACEE. Seccion: Comision Episcopal de Ensenianza y Catequesis. Expediente 2096/ 1.
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PROFESORADO

PROFESORES TITULARES

TITULOS

ASIGNATURAS

Campo Lacasa, Cristina

Maestra1? Ensefi.

Practicas de Ensefianza

Conget Fuertes, Florencia

Lda. en Fil. y Letras

Lengua Espafiola; Andlisis logico gramatical;
Metodologia de la lengua e Historia de la literatura

Garcia Maestre, Alicia

Maestra 12 Ensefi.

Musica y Cantos

Gomez Francés, Teresa

Maestra 12 Ensefi.

Labores y Trabajos manuales

Gonzalez de Castro, Amalia

Lda. en Pedagogia

Ontologia; Pedagogia y Paidologia; Metodologia
general y Organizacion escolar

Guglieri Campiiia, Rosa

Instructora hogar
Seccion Femenina de
FET y de las JONS

Ensefianza de hogar y su metodologia; Educacion
Fisica y su metodologia

Guillén Torralba, Juan

Ldo. en Teologia
Ldo. en Sagradas
Escrituras

Religion y su metodologia

Lajusticia Beltran, Teresa

Lda. en Fil. Y Letras

Filosoffa; Psicologfa; Légica y Etica; Educacion y su h

Lama Pardo, Pilar

Lda. en C. Quimicas

Fisiologia e Higiene; Agricultura e Industria rurales

Morano Rodriguez, Dolores

Lda. En Fil. Y Letras

Caligrafia y Francés

Navarro Correa, Josefina

Maestra 12 Ensefi.

Dibujo

Ortiz Rizo, Manuel

Dr. en C. Quimicas

Matematicas; Aritmética y su metodologia; Algebra;
Fisica; Quimica y su metodologia

Pabon, Purificacion

Instructorade la S. F.
de FET y JONS

Politica y Formacion Social

Serrano Aguilar, Gloria

Lda. Fil. y Letras

Geografia e Historia de Espafia y su metodologia;
Historia universal y su metodologia

PROFESORES AUXILIARES

TITULOS

ASIGNATURAS

Campo Lacasa, Cristina

Maestra 12 Ensefi.

Gramatica y Pedagogia

Martinez Goiii, Crescencia

Maestra 12 Ensefi,

Mateméticas y Ciencias

Mazén Gémez, Goncepcion

Maestra 12 Ensefi.

Historia Natural

Morano Rodriguez, Dolores

Lda. Fil. y Letras

Gramética y Literatura espafola

El claustro de profesores estaba formado por 14 titulares y 4
auxiliares —de las que 2, Cristina Campo Lacasa y Dolores Morano
Rodriguez , eran también titulares.

Entre las 14 titulares tenemos las siguientes titulaciones

académicas: un doctor en ciencias quimicas; un licenciado en
teologia y sagradas escrituras; 4 licenciadas en filosofia y letras;
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una licenciada en pedagogia; una licenciada en quimica; 4
maestras de primera enseflanza. También figuran como titulares
dos instructoras de la Secciéon Femenina. Entre las 4 auxiliares,
3 tienen el titulo de maestra de primera enseflanza y una la
licenciatura de filosofia y letras.

Tenemos noticias de estas titulaciones?’: Florencia Conget
Fuertes, licenciada en filosofia y letras, pertenecia al colegio oficial
de doctores y licenciados de la universidad de Sevilla con el n. 523
y antigliedad del 27 de agosto de 1957; Teresa Lajusticia Beltran,
licenciada en filosofia y letras (seccion historia), con el n. 637 y
antigliedad del 22 de octubre de 1957; Gloria Serrano Aguilar,
licenciada en filosofia y letras (seccion historia de América) con el n.
722 y antigiedad 9 de marzo de 1961; Dolores Morano Rodriguez,
licenciada en filosofia y letras (seccion historia) con el n. 714 y
antigiedad 10 de diciembre de 1960; Manuel Ortiz Rizo, doctor
en ciencias (seccion quimica) con el n. 512 y antigiedad 29 de
julio de 1957; Maria del Pilar Lama Pardo, licenciada en ciencias
(seccion quimica) con el n. 578 y antigliedad 11 de marzo de 1957.
Amalia Gonzalez Castro, nacida en Oviedo el 19 de agosto de 1924,
licenciada en filosofia y letras (seccion de pedagogia) desde el S de
julio de 1954.

Sobre estos profesores hemos conseguidos algunos rasgos
biograficos de cuatro de ellos: Juan Guillén Torralba y las hermanas
Crescencia Martinez Goni, Cristina Campo Lacasa y Concepcion
Mazon Gomez.

20 ACEE. Seccion: Comisiéon Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente
2096/1.
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Juan Guillén Torralba

Nacido en La Roda de Andalucia (Sevilla) el 4 de marzo de
1933, en el seno de una familia humilde, cristiana y numerosa. En
1944 ingres6 en el seminario menor de Sanlicar de Barrameda.
Realizados sus estudios humanisticos, filosoficos y parte de los
teologicos, en 1955 fue enviado a Roma para finalizar la teologia.
Aqui frecuent6 la universidad gregoriana y el pontificio instituto
biblico. Ordenado de sacerdote en Roma el 19 de marzo de marzo
de 1956, en 1957 obtuvo la licenciatura en teologia y en 1959 la de
sagrada escritura.

En 1959 es nombrado coadjutor de la parroquia de Nuestra
Seniora de los Remedios de Sevilla y profesor del seminario y desde
su fundacion en 1969 en el Centro de Estudios Teologicos hasta su
fallecimiento en diciembre de 2003. Profesor del teologado salesiano
de Sanlucar la Mayor (1966-1970).
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Sin dejar sus clases, en 1974 obtiene por oposicion la canonjia
lectoral de la catedral de Coérdoba. En 1977, previa oposicion,
lectoral de la catedral de Sevilla. Doctor en teologia en 1981,
obtiene en 1982 la licenciatura en filologia semitica trilingle en la
complutense. Director de la Biblioteca Capitular y Colombina, en
1995 es nombrado miembro ntimero de la Real Academia Sevillana
de Buenas Letras. Fallecio en Sevilla el 29 de diciembre de 2003.
Tiene una decena de libros publicados, la mayor parte de sagrada
escritura, y numerosos articulos en revistas especializadas. Como
director de la Biblioteca Capitular y Colombina ha algunos trabajos
sobre dicha institucion, entre ellos la historia de la Colombina y de
sus directores.

La hermana Cristina Campo Lacasa naci6 en Sesa (Huesca)
el 16 de noviembre de 1921. Maestra y licenciada en filosofia y
letras. En la Escuela de Magisterio de la Iglesia de Santa Ana
de Sevilla era profesora titular de las practicas de ensefanza y
auxiliar de gramatica y pedagogia. Estuvo destinada en los colegios
de Algemesi (1948-1954) y Alcaniz (1954-1955). En septiembre
de 1955 pasa a formar parte de la comunidad de religiosas que
atiende al seminario metropolitano de Sevilla y abril de 1956 pasa
al colegio de Sevilla, donde reside hasta septiembre de 1972, que
pasa al colegio de Santa Ana de Valencia hasta septiembre de 1989,
que sera destinada al colegio de Sevilla, hasta 1995 que pasa al
colegio de Santa Ana de Algamesi. En 1998 es destinada al colegio
de Santa Ana de Utiel y desde septiembre de 2004 vive en la casa
de salud de Valencia.

La hermana Concepcion Mazon Gémez fue profesora auxiliar de
historia natural de la Escuela de Magisterio de la Iglesia de Santa
Ana de Sevilla. Era licenciada en ciencias. Destinada a Alcaiiz
en 1952, pasa al colegio de Sevilla en octubre de 1957, siendo
destinada a la Sagrada Familia de Valencia para estudiar ciencias.
En 1962 vuelve al colegio de Santa Ana de Sevilla y concluye su
carrera de ciencias. En octubre de 1964 es destinada al colegio de
Santa Ana de Valencia y en septiembre de 1972 es elegida consejera
provincial, pasando en 1978 al colegio de Santa Ana de Utiel, donde
fue directora. En septiembre de 2006 es destinada al colegio de
Jumilla como titular del centro.
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La hermana Crescencia Martinez Goni fue profesora auxiliar de
matematicas y ciencias. En la Escuela de Magisterio de la Iglesia
de Santa Ana de Sevilla. Era licenciada en ciencias. En septiembre
de 1946 llega al colegio de Santa Ana de Valencia, procedente del
noviciado de Zaragoza donde fue profesora de segunda ensefianza
hasta septiembre de 1959 que paso al colegio de la Sagrada Familia
de Valencia. En octubre de 1959 es trasladada a Sevilla, donde estara
hasta septiembre de 1968 en que llega al colegio de Alcafiz como
profesora de segunda ensefianza. Destinada en 1970 de Algemesi,
falleci6 en la casa de salud de Valencia el 4 de noviembre de 1971.

Horario

Para la obtencion del titulo de maestra de Ensefnanza Primaria,
esta Escuela de Magisterio de la Iglesia adopta como minimo el plan
de estudios de las Escuelas de Magisterio del Estado, pudiendo
ampliarlo cuando las circunstancias lo aconsejen.

Se adopta el siguiente plan que queda reflejado en la horario
académico?!.

PRIMER CURSO
9-10 10-11 11-12 15-16 16-17 18-19

Lunes Religion - Matematicas | Filosofia E. Fisica
Martes Lengua Practicas Geo-Historia Politica Manual.
Miércoles | Religion Matematicas | Filosofia Caligrafia E. Fisica
Jueves Lengua Geo-Historia

Viernes Religion Mateméticas | Filosofia Fisiologia E. Fisica
Sébado Lengua Geo-Historia | Politica Politica Manual.

En el primer curso figuran con tres horas semanales las
siguientes materias: religion y su metodologia; lengua espafiola
-gramatica, analisis l6gico gramatical y metodologia de la lengua-;
matematicas —aritmética y su metodologia, algebra-; geografia e
historia de Espafna y su metodologia; filosofia —psicologia, légica y
ética-; educacion fisica y su metodologia.

21 ACEE. Seccion: Comision Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente 2096/ 1.
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Con dos horas semanales tenemos dos asignaturas: trabajos
manuales y formacion politico social y ensefianzas del hogar y su
metodologia.

Por ultimo, tres materias con una hora semanal: fisiologia e
higiene; caligrafia y practicas de ensenanza.

SEGUNDO CURSO

9-10 11-12 13-14 15-16 16-17 17-18 18-19
Lunes Mateméticas | Religion Labores Caligrafia | Politica
Martes F-Quimica Préacticas | Pedagogia | E.Fisica
Miércoles | Matematicas | Religion Labores Caligrafia
Jueves F-Quimica Filosofia Pedagogia
Viernes Matematicas | Religion Labores E. Fisica
Sabado F-Quimica Filosofia Pedagogia | E.Fisica Paidologia

En segundo curso con tres horas semanales figuran las
siguientes materias: religion y su metodologia; fisica y quimica y su
metodologia; matematicas —geometria, ampliaciéon y metodologia,
trigonometria—; pedagogia —-educacién y su historia—; labores y
trabajos manuales; educacién fisica y su metodologia.

Con dos horas semanales tenemos dos asignaturas: filosofia
—ontologia general y especial-; caligrafia. Con una hora y media
solamente una materia: formacion politica y ensefianzas de hogar
y con una hora semanal dos disciplinas: psicologia pedagogica y
paidologia y practicas de ensenanza.

TERCER CURSO

9-10 10-11 12-13 15-16 16-17 17-18
Lunes Literatura Pedagogia Religion Musica Educacion Fisica
Martes Practicas | Geografia-Historia | Historia Natural | Agricultura | Lengua Extr. | Politica
Miércoles | Literatura Pedagogia Religion Musica Educacion Fisica
Jueves Geografia-Historia
Viernes Literatura Pedagogia Religion Educacion Fisica
Sabado Geografia-Historia | Historia Natural | Agricultura | Lengua Extr.

Con tres horas semanales en tercero de Magisterio figuran
las siguientes materias: religién y su metodologia; historia de la
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literatura espafola y metodologia de la lengua; geografia e historia
universal y su metodologia; pedagogia —-metodologia general y
organizaciéon escolar; educacion fisica y su metodologia.

Con dos horas semanales tenemos cuatro asignaturas: historia
natural y su metodologia; agricultura e industrias rurales; musica;
idioma extranjero.

Por tltimo, con una hora semanal figuran dos materias: practicas
de ensenanza y formacion politico social y ensefianza del hogar y
su metodologia.

El reglamento especifica el comienzo del curso escolar (1 de octubre)
y la entrega de las notas (segunda quincena de junio).Las horas de
clase serande 9 a 13 y de 15 a 18, con un descanso de 30 minutos en
cada sesion. Se destinara, ademas, una hora diaria por la tarde para
el repaso de las lecciones. La asistencia a clase sera obligatoria

Seran dias no lectivos los domingos y fiestas de precepto, las
vacaciones de Pascua de Navidad y Semana Santa y los dias que
determine en Ministerio de Educacion Nacional.

Biblioteca y Material Pedagégico

Parala mayor eficiencia de los estudios y mejorarlos en lo posible,
este Colegio cuenta con una nutrida biblioteca, cuyo inventario se
acompana, como asimismo con el material pedagoégico que también
que se detalla??.

El catalogo contiene una relacion de 507 libros, figurando entre
ellos enciclopedias, diccionarios de lengua espanola, francesa,
inglesa, latina y griega, manuales de ortografia, caligrafia, varias
colecciones de libros de historia de la literatura universal y
espanola, de historia universal, de América, de Espana y del arte,
de historia de la filosofia. El catalogo incluye una coleccion de
clasicos castellanos con un total de 137 libros.

22 ACEE. Seccion: Comisiéon Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente
2096/1.
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Biblioteca

El material escolar

La relacion del material escolar y pedagégico recoge la existente
en el salén de estudios y en ocho clases. Entre este material se
enumera los siguientes objetos: crucifijos, imagenes de la Virgen
y cuadro de Franco —en el saléon de estudio y en cada una de las
clases-; relojes de pared; mesas de las profesoras; sillones; 294
mesas individuales de las alumnas -74 en el salén de estudios
y 220 entre las 8 clases-; el mismo numero de sillas; encerado;
armarios para los materiales -2 en el salén de estudio y 2 en cada
una de las ocho clases-; papeleras; soportes para los mapas y
laminas.

Material cientifico

En la relacion del material del gabinete de fisica aparecen, entre
otros, los siguientes objetos: esferas de Cavendich, pirémetros,
botella de Leyden, espejos, amperimetros, aparatos de cufa,
electroforos, calorimetros, turbina de Arquimedes, electroscopio,
brujulas, microscopios, caleidoscopio, espectroscopio, baréometros,
termometros, coleccion de pesas y medidas, densimetros, plomada,
vasos comunicantes, transformadores, imanes, linternas, plano
inclinado, campana donde hacer el vacio, varios tubos de goma,
series de pesas, etc.
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Laboratorio

Laboratorio
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En la relacién del material del gabinete de quimica, entre otros,
aparecen los siguientes objetos: balanzas, hornos, morteros,
sopletes, tripodes, quemadores, pinzas, rodetes. También la
instalacién de gas. Contiene esta relaciéon el material de vidrio:
frascos surtidos, embudos, picnéometros, pipetas, matraces,
embudos de vidrio surtidos y tubos y varillas de vidrio surtidos.
Entre el material de porcelana y otros aparecen los siguientes:
capsulas y crisoles de porcelana, crisoles de hierro, tapones de
corcho y de goma surtidos, taladra-tapones, papel de filtro y tubos
de goma surtidos.

La relacién del material del gabinete de quimica contiene los
siguientes productos quimicos: aceite de parafina, acetona, acido
citrico, clorhidrico, nitrico y sulfarico, fenoltaleina, agua oxigenada,
alcohol, amoniaco, azufre, bario, cobalto, cobre metal en polvo,
estafio, fosforo blanco y rojo, hierro férrico y ferroso, magnesio,
mercurio, plomo metal, potasio clorato y cloruro, sodio, sodio
sulfato y sulfuro, cinc en granalla y nitrato y yodo.

Material especial de 75 minerales ordenados segin su
composicion quimica

Los 75 minerales aparecen ordenados segin su composicion
quimica. El material de los elementos esta formado por 14 minerales;
el de los 6xidos por 16 minerales; el de las sales haloideas por 4
minerales; el de los carbonatos por 9; el de los sulfatos, tungstatos
y molodatos por 7; el de los fosfatos por 2; el de los silicatos por 17
y el de los compuestos organicos por 6 minerales. En la relacion de
cada uno de los minerales se incluye la localidad de procedencia
del mismo.

Coleccién de rocas

El catalogo incluye también una coleccién de rocas, Entre ellas
figuran las siguientes: granito, sienita, norita, aplita, poérfido,
pegmatita, riolita, pémez, obsidiana, andesita, diabasa, basalto,
toba, brecha, conglomerado, glauvvaka, arenisca, marga, caliza,
sal gema, dolomia, caliza fosilifera, anhidrita, yeso, neis, micacita,
cuarcita, pizarra y pizarra bituminosa.
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1. Reglamento

Con fecha 10 de julio de 1961 se presenté en la Comisién
Episcopal de Ensefianza y Catequesis el reglamento de la Escuela
de Magisterio de Santa Ana. Consta de doce articulos?*. En el
primero se recoge la finalidad de esta Escuela de Magisterio:

“Siendo el fin primordial de esta Institucion la formacién de
mujeres Catoblicas, la ensenanza de la Sagrada Religion es la base de
toda cultura, iniciandose en los parvulos por medio de las practicas
piadosas y continuando en los demas grados con los libros de texto
aprobados por el Diocesano, la practica de los Mandamientos y
Sacramentos de la Santa Madre Iglesia y la asistencia anual de los
Ejercicios Espirituales”*.

Los padres y tutores estaran informados de la aplicacion y
comportamiento y se les entregara una libreta donde se consignaran
las notas mensuales, los resimenes trimestrales y las calificaciones
definitivas de fin de curso. Para fomentar la constante comunicacion,
los padres y tutores de las alumnas podran ser recibidos por la
hermana directora en las horas determinadas.

En relacion a las clases la asistencia era obligatoria, pudiendo
ser sancionadas las alumnas que faltaran sin justificacién. Si las
faltas injustificadas pasase de 15, perderian la escolaridad.

El reglamento contempla tres tipologias de alumnas: internas,
medio-pensionistas y externas. El horario sera el mismo para todas.

Los honorarios por cada clase de alumnas seran fijados por la
direccién al principio del curso escolar. Se concederan matriculas
gratuitas al principio de cada curso a las alumnas externas que lo
soliciten por estar comprendidas en los casos que determinan las
leyes vigentes.

28 ACEE. Seccion: Comisiéon Episcopal de Ensenanza y Catequesis. Expediente
2096/1.

2% ACEE. Seccion: Comisiéon Episcopal de Ensenianza y Catequesis. Expediente
2096/1.
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Al final de cada curso académico se concederan matriculas
de honor a aquellas alumnas que por su aplicaciéon y buen
comportamiento se hagan acreedoras a ello.

Los libros de texto serian elegidos por los profesores encargadas
de cada asignatura, debiendo ser aprobados por el Ministerio de
Educacion Nacional.

Los dos ultimos articulos (12 y 13) del reglamento estan dedicados
al comportamiento y buenas costumbres. Se concreta la tipologia
de faltas graves, siendo sancionadas segun la gravedad, pudiendo
llegar a la expulsion en faltas muy graves. Las hermanas seran
las encargadas de vigilar para que las alumnas cumplan todos los
articulos del reglamento.
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ISIDORIANUM 39 (2011) 279-281

ENCUENTRO INTERNACIONAL
POR LA PAZ DE SANT’EGIDIO

Lideres religiosos auspician
una década de paz, didlogo y esperanza

Barcelona 3 al 5 de octubre de 2010

Manuel Portillo Gonzalez
Delegado Diocesano de Ecumenismo
y Dialogo Interreligioso - Sevilla

Que ésta sea la década de la paz, el didlogo y la esperanza, es el
llamamiento de unos 500 representantes de diferentes religiones y
politicos y personalidades de la sociedad civil y la cultura reunidos
del 3 al 5 de octubre en Barcelona para el Encuentro Internacional
por la Paz organizado por la Comunidad de San Egidio en
colaboracion con el arzobispado de Barcelona.

El Encuentro Internacional por la Paz, que en esta ocasion lleva
el lema «Convivir en tiempos de crisis», comenzé el domingo con una
misa conjunta entre cristianos y ortodoxos en la iglesia de Santa Maria
del Mar. El cardenal arzobispo de Barcelona, Lluis Martinez Sistach,
presidio la eucaristia a la que acudieron mas de 3.000 personas
catodlicas junto a diversos cardenales, patriarcas, arzobispos y mas de
150 sacerdotes. Los representantes Ortodoxos y Protestantes estaban
a la derecha del altar, y los Judios, Musulmanes y otras religiones, a
la izquierda. Procedian de los cinco continentes. Habia presentes en la
ceremonia representantes de una treintena de tradiciones catélicas.

El Cardenal Sistach destacé en sus palabras lo fructifero que han
resultado los encuentros religiosos iniciados desde 1986 y definié a
todos los participantes como «servidores humildes de la convivencia
y la paz». Tras escuchar el evangelio, el Metropolita Filaret, del
Patriarcado de la Iglesia Ortodoxa Rusa, de Moscu, experto en
ecumenismo (movimiento que intenta la restauracion de la unidad
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entre todas las iglesias cristianas), pronunci6é una homilia centrada
en la fuerza de la plegaria en el mundo. Después de las homilias hubo
un abrazo fraterno de paz entre el Metropolita Filaret y el Cardenal
Sistach y todos los asistentes rompieron en un aplauso.

Benedicto XVI bendijo a los participantes en esta Eucaristia,
a través de un mensaje leido al final del acto, en el que hizo un
llamamiento a «no desfallecer en el diadlogo, que definitivamente
elimine malentendidos y desconfianza», y alentando el progreso en
el camino ecumeénico.

A continuacién, tuvo lugar el acto inaugural en el Palau de la
Musica, que cont6 con la asistencia de destacadas personalidades
religiosas y politicas, entre ellas el presidente de la Generalitat, José
Montilla y el alcalde de Barcelona, Jordi Hereu. Sistach subrayo,
en el acto del Palau de la Musica, que «urge trabajar» para lograr
la paz entre arabes e israelies. Para demostrar la importancia que
tiene este conflicto para los organizadores del congreso, este afio
la Comunidad de Sant’Egidio rompi6é con el protocolo habitual e
hizo del acto inaugural un foro de debate, en el que participaron el
ministro de los Awqaf y de los Asuntos Religiosos de la Autoridad
Nacional Palestina (ANP), Mahmoud Al-Habash, y el ministro
de Relaciones Diplomaticas y de la Diaspora de Israel, Yuli Yoel
Edelstein. Ambos defendieron la necesidad de retomar el proceso
de paz auspiciado por EE.UU.

Continué el lunes y el martes con veinticuatro mesas redondas
que abordaron diversos temas, como el diadlogo entre israelies
y palestinos para lograr la paz en Tierra Santa, la ética de la
globalizacion, la convivencia con el fenomeno de la inmigraciéon y el
combate contra el racismo, los pobres como tesoro de la Iglesia, la
importancia de respetar la vida y el dialogo interreligioso.

Sigui6 el martes por la tarde con intensos momentos de oracion
compartidos por los participantes de las distintas confesiones
religiosas en seis lugares del barrio Gético de Barcelona, que
después se dirigieron en procesién a la plaza de la catedral.

Alli, al anochecer, concluyé el Encuentro con un acto lleno de
fuerzay simbolismo, en el que algunos de los participantes destacaron
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los aspectos principales del manifiesto, asi como la importancia de
las religiones y del compromiso para mejorar el mundo.

Un momento especialmente emotivo llegd cuando nifios de
distintas razas se acercaron hasta el estrado donde se encontraban
algunos lideres religiosos y recogieron de sus manos unos pequenos
rollos en los que estaba escrito el manifiesto.

Después, las autoridades religiosas fueron encendiendo unas
velas de un gran candelabro y firmaron un manifiesto, proclamado
en el acto conclusivo del encuentro, reconociendo que la anhelada
paz -en el corazén de cada persona, entre los pueblos y en el mundo
entero- necesita didlogo y oracién.

Al acabar el acto, se anuncié que el proximo Encuentro
Internacional por la Paz se inaugurara el 11 de septiembre de 2011
en la ciudad alemana de Munich.

Peticion de una década de paz en este Tercer Milenio

La Comunidad de Sant’Egidio es la organizadora del Encuentro
Mundial por la Paz. Fundada en Roma en 1968, a la luz del Concilio
Vaticano II, esta comunidad es un movimiento de laicos al que
pertenecen mas de 50.000 personas centrado en la evangelizacion
y la caridad en mas de 70 paises. Quiere remarcar la importancia
de ayudar a los pobres y los necesitados, ahora mas que nunca. De
hecho, ésta es la vocaciéon de la comunidad, que esta en Barcelona
desde 1989, ayudando a gente que vive en la calle. Su reto de paz
los ha llevado a hacer de mediadores en los conflictos.

Todos los participantes en este Encuentro Ecuménico e
Interreligioso, a los 25 del Encuentro de Asis, convocado por
Juan Pablo II, pudimos experimentar en Barcelona que habiamos
avanzado en el camino de la unidad plena y visible de los Cristianos
y en el didlogo con las otras religiones.

La primera década del tercer milenio han sido anos de guerra,
terrorismo (Torres Gemelas, atentado de Atocha, secuestros...).
Todos deseabamos y nos comprometiamos a una década de paz.
Con frecuencia repetiamos el nombre de Dios en la paz.
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Anuario de Historia de la Iglesia Andaluza, Vol.lll. Centro de Estudios
Teoldgicos de Sevilla. Catedra “Beato Marcelo Spinola”, Sevilla 2010.
[281 pdginas, 16,5 x 24 cm, ISSN 1888-7368]

La Cdtedra “Beato Marcelo
Spinola”, institucién académica
del Centro de Estudios Teoldgicos
de Sevilla y dedicada a la histo-
ria de la Iglesia andaluza, ha pu-
blicado en junio de 2010 el volu-
men Il del Anuario de Historia de
la Iglesia Andaluza. En el mismo se
recoge el ciclo de conferencias
organizado por la Cétedra y ce-
lebrado en el Centro de Estudios
Teolégicos de Sevilla del 18 al 21
de enero de 2010, con el nombre
Los Mozdrabes en Andalucia. Es
este el escenario en el que se es-
tudia de una forma pormenoriza-
da la presencia mozdrabe en An-
daluciay, de una forma especial,
la situacion de la Iglesia andaluza
en esta época.

El presente volumen, siguiendo
el modelo de los dos Anuarios an-
teriores, estd estructurado en tor-
no a un bloque, titulado Dossier, y
a otro en el que aparecen los ar-
ticulos enviados y aprobados por
la Cdatedra. El Dossier recoge dos
frabajos del ciclo de conferen-
cias, junto al bloque de los articu-
los que contiene 10 frabajos. En la
presentacion de este Il volumen,
los miembros de la Catedra men-
cionan los temas fratados en el ci-
clo de conferencias y comentan,
de una forma breve, los articulos

del Dossier mds los diez trabajos.

El primer articulo del Dossier,
La sociedad mozdrabe, del cate-
drdtico emérito de la Universidad
de Sevilla doctor Juan Gil Fer-
ndndez, es un estudio exhaustivo
sobre los diversos estamentos de
la sociedad mozdrabe en Anda-
lucia: nobleza, Iglesia, burguesia,
obreros, labriegos y esclavos. El
segundo trabaqjo, La Iglesia an-
daluza bajo el Islam: entre la resis-
tencia y la integracion, del doctor
Pedro Rolddn Herrera, nos ofrece
una excelente radiografia de la
situacién de la Iglesia andaluza
fras la conquista musulmana de
711, las condiciones que les fue-
ron impuestas y los conflictos que
la misma tuvo que afrontar hasta
mediados del siglo Xll: herejias,
conversiones al Islam y los famo-
sos martirios voluntarios.

La segunda parte del Anua-
rio confiene diez frabagjos. Los
dos primeros son el resultado de
una completa investigaciéon en
torno a la situacion de la Igle-
sia en la época de la Guerra de
la Independencia y la invasién
francesa (1810-1812). Los dos ar-
ticulos recogen las conferencias
pronunciadas por los autores en
la catedral de Sevilla dentro del
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ciclo En torno a 1808. La catedral
y la invasién francesa, organizado
por la Catedra de San Isidoro con
motivo de la ocupaciéon france-
sa. En el primero, La intromisién
francesa de 1808 y las secuelas
para la Iglesia,, del doctor José-
Leonardo Ruiz S&nchez, catedrd-
fico y director del departamento
de Historia Contempordnea de la
Universidad de Sevilla y secretario
de la Cdtedra Beato “Marcelo
Spinola”, podemos ver el influjo
que los sucesos en torno a la Gue-
rra tfuvieron en los sectores confe-
sionales de la siguiente centuria.
En el segundo, La Iglesia y el clero
de Sevilla durante la ocupacion
francesa (1810-1812), del doc-
tor Martin Riego, catedrdtico de
Historia de la Iglesia en el Centro
de Estudios Teoldgicos y director
de la Cdtedra, se nos ofrece la
reaccion del clero hispalense -je-
rarquia, catedralicio, parroquial
y regulares- ante la invasién. De
una forma pormenorizada estu-
dia dicha invasién a través de
un manuscrito de 1817, obra del
padre Lucas de Tomds y Asensio,
prepdsito del Oratorio de San Feli-
pe Neri de Sevilla.

Nuestro amigo Carlos Ladero
Ferndndez, con su estudio Sem-
blanza de un arzobispo de Se-
villa: Francisco de Solis Folch de
Cardona (1755-1775), nos traza el
gobierno del arzobispo en sus di-
ferentes manifestaciones. Se frata

de uno de los obispos hispalenses
del siglo XVIII que la historiografia
considera como uno de los mds
inferesantes de dicha centuria,
sobre el que Ladero hace su te-
sis doctoral. En el cuarto articulo
de esta segunda parte, La fami-
lia Garcia Merchante: una familia
al servicio de la Iglesia de Sevilla
en el siglo XVIll, la doctora Isabel
Maria Gonzdlez Muhoz, nos brin-
da la semblanza de una familia
de Alcald del Rio (Sevilla): los her-
manos Garcia Merchante, sobre
todo de Marcos, de quien hizo su
tesis doctoral.

El mundo de los regulares estd
representado en el trabagjo de
Jorge Alberto Jorddn Ferndndez,
con el estudio de un capuchino
exclaustrado: Vicisitudes y colo-
cacién de un capuchino: el P.
Francisco de Estepa. En este tra-
bajo, el doctorando Jorddn Fer-
ndndez aborda la vida de este
religioso exclaustrado.

El mundo artistico es el mds
representado en este Il volumen
del Anuario de Historia de la Igle-
sia Andaluza con cuatro frabajos.
La profesora de la Universidad de
Cérdoba, Elena Carmona Me-
dieros, en su estudio El antfiguo
Oratorio de San Felipe Neri de
Cdrdoba: aproximacioén histérica
y andlisis artistico, analiza la crea-
cion del Oratorio de Cérdoba por
el cardenal Belluga, junto a los
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bienes del mismo y su destino tras
el proceso desamortizador y la
consiguiente exclaustracién. Por
otfra parte, David Chilldn Raposo,
con su trabajo Nuevas aportacio-
nes sobre el Hospital de los Vene-
rables Sacerdotes de Sevilla, nos
traza la labor de mecenazgo cul-
tural y artistico de Jaime de Pala-
fox y Cardona (1686-1701), arzo-
bispo de Sevilla. Macarena Mora-
lejo Ortega, de la Universidad de
Cdrdoba, en su estudio Amigos e
interlocutores de Pablo de Céspe-
des en Roma: nuevos datos, nos
ofrece lainfluencia que los artistas
italianos de la corte de Alejandro
Farnese ejercieron sobre la obra
artistica de Pablo de Céspedes,
prebendado de la catedral de
Cérdoba. El Ultimo de los articulos
de temdtica artistica, La recrea-
cién de la celebraciéon del Corpus
Christi en la exposicion: “Fiesta y
Simulacro”, de la doctora Reyes
Escalera Pérez, profesora titular
de la Universidad de Mdlaga, nos
acerca el espacio destinado a la
festividad del Corpus, solemnidad
clave en la espiritualidad barroca
y de la Iglesia catdlica. Este traba-
jo recoge piezas que se exhibie-
ron en la exposiciéon “Fiesta y si-
mulacro” en el palacio episcopal
de Mdlaga del 19 de septiembre
de 2007 al 6 de enero de 2008,
dentro del proyecto Andalucia
Barroca 2007, que fue organizado
por Consejeria de Cultura de la
Junta de Andalucia.

El Anuario se cierra con el ar-
ticulo El Archivo de la real parro-
quia de Santa Ana de Sevilla (Tria-
na), obra de Amparo Rodriguez
Babio, bibliotecaria del Centro
de Estudios Teolégicos de Sevilla.
AqQui nos describe la importancia
de los archivos parroquiales para
la historia de la Iglesia y, de una
manera minuciosa, nos presenta
el cuadro de clasificaciéon de los
fondos de este importante archi-
vo parroquial a partir de la reor-
denacién actual, emprendida
esta en 2001.

En definitiva, nos encontramos
ante un nuevo y excelente nuU-
mero del Anuario de Historia de
la Iglesia Andaluza que, como
los anteriores, nos ofrece un pa-
norama de lo que ha sido y es
esta institucion en nuestra Comu-
nidad Auténoma. A través de es-
tas pdginas podemos conocer en
profundidad la larga historia del
cristianismo en Andalucia, desde
su llegada hasta su posterior im-
plantacion y expansion. Por todo
ello, esta iniciativa de la Catedra
Beato Marcelo Spinola estd con-
siguiendo ano fras ano lo que sus
miembros han pretendido desde
su creacion: convertir el Anuario
en referencia obligada para los
historiadores y estudiosos de esta
temdtica.

Felicitamos a cada uno de los
autores y miembros que compo-
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nen esta Cdtedra por poner en
nuestras manos este excelente y
cuidado material de frabajo que
incentiva, posibilita y facilita ulte-
riores investigaciones. Felicitaciéon
que hacemos extensible a las Es-
clavas del Divino Corazén, que un
ano mds patrocinan este Anuario

junto alas actividades que realiza
dicha Cdtedra. Sin su generosi-
dad no hubiera sido posible este
Il volumen del Anuario de Historia
de la Iglesia Andaluza.

Mauvricio Carrillo Cabeza

Antonio DE SOLIS, S. J., 7. Transcripcion, edicién y notas de Leonardo
Molina Garcia S. J. Sevilla, Fundacién Focus-Abengoa y Compania de
JesUs de la Provincia de Andalucia, 2010 (492 pdginas, 5.5 x 67.5 cm.

ISBN 978-84-89895-26-3).

Este volumen, presentado el
19 de noviembre de 2010 en el
Hospital de los Venerables, sede
de la Fundacién Focus-Abengoa,
nos ofrece una obra del padre je-
suita Antonio de Solis que recoge
la historia de la Casa Profesa de
la Compania de Jesus en Sevilla
desde 1550 hasta 1767, fecha de
la expulsion. El autor del manuscri-
to es el jesuita Antonio de Solis. La
transcripcion, edicidon y notas son
del P. Leonardo Molina Garcia S.J.

El libro se abre con una infro-
duccidén de Antonio Nava S.J., pro-
fesor de Historia de la Iglesia en la
Facultad de Teologia de Granada.
Seguida de una del autor del libro.
Leonardo, en su introduccién, nos
presenta al autor, el padre Antonio
de Solis (1679-1764), que desarrolld
su vida apostdlica desde 1721 a
1764 en la ciudad de Sevilla: 1721-
1725 rector del colegio irlandés de

Sevilla, residiendo en la Casa Pro-
fesa desde 1725 a 1764, fecha de
su muerte. Nos comenta también
las obras de Antonio de Solis.

El doctor Molina Garcia, entre
las observaciones que nos ofrece
en su infroduccién, nos aclara su
objetivo: "Me limitaré a transcribir
el manuscrito, cotejando varias
versiones y anotando aquellos
acontecimientos mds notables a
los que se alude en esta Historia de
la Casa. Por ello creo que también
es intferesante en toda la historia
de Sevilla. Al final, en la Bibliogra-
fia, se podrdn abrir otros horizontes
mds amplios, por lo que procuraré
que sea lo mds completa posible”,
(p. 11). La franscripcién de Leonar-
do Molina se basa en una copia
mecanografiada en 1935y que se
conserva en el Fondo Jesuitico de
la Facultad de Teologia de Gra-
nada (FHJS) y ofra copia de 1907
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conservada en el Fondo Antiguo
de la Universidad de Sevilla. El ori-
ginal se encuentra en el Archivo
de la Provincia jesuitica de Toledo,
en Alcald de Henares. El autor ha
cotejado, letra por letra, las tres
versiones.

Leonardo Molina Garcia es je-
suita y autor de numerosos libros y
articulos de investigacion centra-
dos en la historia de sus colegios y
determinadas figuras de jesuitas,
preferentemente de la provincia
de Andalucia. Su labor en este
libro ha consistido en la franscrip-
cion del original, cotejando las
tres versiones que se conservan y
modernizando la ortografia. Hay
que subrayar las interesantes 1.201
notas a pie de pdgina. Estas notas,
por cierfo muy cuidadas y exhaus-
tivas, nos ilustran sobre los persona-
jes que aparecen en el manuscri-
to y sobre las instituciones con las
gue se relacionaron.

El padre Antonio de Solis nos
comenta lo que serd la materia
de esta obra. En cada uno de los
espejos el ilustre jesuita estudia “los
sujetos que aqui dejaron los des-
pojos de su mortalidad y las mds
reparables noticias del tiempo de
cada uno”, (p. 21). Por estas pdgi-
nas aparecerdn los que moraron
en la Casa: superiores, subditos,
varones de oracion, insignes misio-
neros, predicadores, confesores,
maestros, catequistas, escritores,

enfermeros, porteros, limosneros,
sacristanes y un largo etcétera.
La causa estd muy clara: “Porque
en todos suministra esta Casa en
sus canas y olvidadas memorias,
exemplos ilustrisimos que pondrdn
a la vista estos Espejos”, (p. 22).
Como vemos, la finalidad es mds
ejemplarizante que histérica. Se
escribe para que las generaciones
futuras vean el ejemplo de los je-
suitas de esta comunidad. Se trata
mds de una literatura edificante y
hagiogrdfica, no con finalidad his-
térica. Lo que no significa que no
pueda ser utilizada como fuente,
ya que nos ofrece numerosos do-
tos que pueden ser contfrastados
con oftras fuentes. En palabras de
Leonardo Molina, “el fin es diddcti-
co, sélo dirigido a jesuitas. No pre-
tendié su publicacion, por lo me-
nos al publico en general”, (p. 11).

También aparecerdn los nom-
bres de personas que no pertene-
cieron a la Compania pero que
tuvieron relacién con la Casa. Sin
olvidar en esta historia o crénica,
las pinturas, alhajas y prendas “de
que se ha ido adornando nuestra
Casay cémo y cuando se coloca-
ron y otras noficias dignas de fijar-
se en la memoria...”, (p. 22).

El Espejo Primero (o siglo pri-
mero de esta Casa), pp. 27-230,
recoge los acontecimientos de la
Casa Profesa desde 1550, ano pri-
mero de la Casa, hasta 1649, ano
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cien de la misma. Por cierto, entre
estos anos figura el de 1649, el ano
de la famosa peste de Sevilla en
la que fallecieron 25 miembros de
la comunidad de la Casa Profesa
entre padres y coadjutores. Por
este primer espejo han pasado las
imdgenes de 138 jesuitas. Termina
el primer espejo con la noticia de
la muerte de Agustin de Spinola
(1645-1649), cardenal arzobispo
de Sevilla.

El Primer Espejo finaliza con va-
rias relaciones de gran interés para
la historia de la Compania o de
la Casa: padres prepdsitos de la
Compania que gobernaron este
primer siglo; superiores de esta
Casa en su primer siglo; imdagenes
de nuestros difuntos en este primer
siglo; escritores de esta Casa en
este primer siglo; congregaciones
provinciales celebradas en esta
Casa en su primer siglo; benefac-
tores de esta Casa en su primer si-
glo. También nos ofrece un indice
de lo mds notable de este primer
espejo, un suplemento a lo mds
memorable y un suplemento a los
anos del primer siglo o espejo pri-
mero.

El Segundo Espejo comienza
también con una introducciéon del
padre Antonio de Solis. La primera
imagen que recoge este segundo
espejo es la del padre Joan Mén-
dez en 1650 y finaliza en 1750 con
la noticia de la eleccion del Pre-

pdsito General en Roma el 20 de
noviembre en la persona del P. Luis
Centurién. El segundo espejo fina-
liza con el famoso A.M.D.G. Por Ul-
timo tenemos un apéndice de seis
anos, desde 1750 a 1755. Un Post
Scriptum pone punto final a esta
obra con dos noticias de 1755:
la Procesion del Santisimo Sacra-
mento de la Colegial del Salvador
el 14 de junio y que pasd por la
Casa Profesa y la celebracion de
la fiesta de San Luis Gonzaga.

En resumen, nos encontramos
ante un libro que reproduce un
manuscrito en el que se nos ofre-
cen muchos datos de jesuitas que
vivieron en la Casa Profesa y de
gran canfidad de datos sobre la
misma ciudad de Sevilla. También
de personas que, sin ser jesuitas,
tuvieron relaciéon con la Casa o
la Compania. Creemos que este
trabajo de Leonardo Molina dard
paso a futuras investigaciones so-
bre la historia de la Compania de
JesUs en Sevilla y sobre la propia
ciudad. Felicitamos a nuestro ami-
go Leonardo Molina Garcia por
este excelente trabajo y a Fundo-
cién Focus-Abengoa y a la Com-
paia de Jesus de la Provincia de
Andalucia por poner a nuestra dis-
posicién una fuente de tal enver-
gadura para la historia de Sevilla
y la presencia en la misma de los
hijos de San Ignacio.

Manvuel Martin Riego
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José Julidn HERNANDEZ BORREGUERO. La Catedral de Sevilla: Eco-
nomia y Esplendor (Siglos XVI'y XVII) Ayuntamiento. ICAS, Sevilla. Institu-
to de la Cultura y de las Artes, Sevilla 2010 (222 pdginas).

La materia decimal ha sido
tratada por juristas, canonistas y
tedlogos. Después tocd a los his-
toriadores. En los Ultimos anos la
investigacién en la historia eco-
némica moderna, utilizando la
documentacién preferentemen-
te eclesidstica, se ha centrado
en la reconstruccion del PIB y ma-
cromagnitudes econdmicas para
la Espana del Antiguo Régimen.
Muchos de estos frabajos han diri-
gido sus pasos a la reconstruccién
de la produccién agraria a partir
de la documentacién decimal. La
profundizacién en la historia eco-
némica vy social ha tenido como
consecuencia la buUsqueda de
las series decimales y los libros de
tazmias.

A partir de la informacién so-
bre precios y salarios, recabada
en hospitales dependientes en
su mayor parte de instituciones
religiosas, y en libros de las fabri-
cas catedralicias y parroquiales
se estdn llevando a cabo estu-
dios que abordan temas como el
cambio en la fiscalidad y en los
niveles de vida de la poblacién.
También se estdn elaborando
indices del coste de la vida. La
renta de la tierra es ofro de los te-
mas que estd teniendo bastante
importancia.

Por Ultimo, la historia de la con-
tabilidad es ofro aspecto al que
estdn dedicando sus esfuerzos los
investigadores. La documentacién
eclesidstica estd jugando un papel
relevante dentro de esta reciente
disciplina. En el sistema contable
del cabildo de la catedral de Sevi-
lla ha centrado su tesis doctoral el
profesor José Julidn Herndndez Bo-
rreguero. También contamos con
los trabajos de Gonzdlez Mariscal y
Herndndez Ruiz.

El libro del profesor Herndndez
Borreguero, siguiendo la linea de
su tesis doctoral defendida en
2003 sobre la organizacién vy sis-
tema contable del cabildo de
la catedral de Sevilla, nos ofre-
ce una verdadera sintesis sobre
todo el conjunto de la actividad
contable del cabildo hispalense.
En palabras del profesor Antonio-
Miguel Bernal, catedrdtico de la
universidad de Sevilla y autor del
prélogo, esta obra “nos ofrece un
espléndido mosaico que partien-
do del estudio de la economia
de la institucion eclesial deriva,
finalmente, hacia el terreno de
la contabilidad ofreciéndonos
como ejemplo sintético del fun-
cionamiento del sistema conta-
ble el balance correspondiente al
ano de 1644”, (p. 17-18).
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El autor ha pasado muchas
horas y anos en el archivo de la
catedral de Sevilla, centrdndose
en el estudio y andlisis de los libros
de cuentas. Como nos comenta
el mismo profesor Herndndez Bo-
rreguero su libro se vertebra en
tono a tres bloques temdticos:
el primero dedicado a la estruc-
tura y organizacién del cabildo
catedralicio, el segundo analiza
las dos fuentes principales de in-
gresos del cabildo —diezmos y pa-
frimonio inmobiliario- y el tercero
dedicado al destino de dichas
rentas: reparto entre los preben-
dados, retribucién de los asalaria-
dos, fdbrica, patronatos, subsidio
y excusado, efc.

En el primer bloque, El Cabildo
de la catedral: Organizacion, el
autor nos ofrece una breve des-
cripcién del cabildo de la cate-
dral de Sevilla con el estudio del
conjunto de los derechos y obli-
gaciones comunes a todos los
capitulares -derechos econdmi-
cos, obligaciones econdémicas vy
espirituales y derechos politicos-.
También hace alusién al personall
subalterno de la catedral y a la
estructura administrativa con sus
siete contadurias, a partir de un
valioso documento de 1645 de
Juan Gémez Bravo. Por Ultimo, el
autor hace un repaso por las diez
secciones del archivo catedrali-
cio y las relaciones existentes en-
tfre el cabildo vy la ciudad.

El segundo bloque estd forma-
do, al igual que el primero, por
un solo capitulo. En este bloque
el profesor Herndndez Borreguero
estudia, de una forma muy deto-
llada, los ingresos del cabildo que
provenian de dos fuentes: las ren-
tas obtenidas del arrendamiento
de sus bienes inmuebles —fincas
rusticas y urbanas- y las obtenidas
en la percepcion del diezmo ecle-
sidistico que le correspondia. Tam-
bién nos ofrece en este capitulo
la gestion econdmica de estos in-
gresos y el funcionamiento de las
contadurias encargadas de esa
tarea. Entre los dos apartados de-
dicados a estos ingresos merece
destacar el dedicado a los diez-
mos (pp. 60-96) con todo el largo
proceso que se generaba para la
percepcién de los mismos.

El tercer blogue, el mds exten-
so, contiene seis capitulos. A tra-
vés de los mismos se nos ofrece,
de una forma pormencrizada, el
destino de estos bienes: reparto
entre sus miembros, retribucién de
asalariados, obras en el templo,
patronatos. De aqui que el autor
se acerque a las contadurias en-
cargadas de dichas tareas: Ma-
yordomia o Mesa Capitular, “la en-
cargada de gestionar los bienes y
las rentas que permitian retribuir
a candnigos y demds prebenda-
dos"”, (p. 96). Fdbrica de la Cate-
dral, con mds de 1.700 libros del ar-
chivo, era "el ofro gran negociado
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del Cabildo, dedicado a todo lo
referente al templo”, (p. 117) tanto
desde la perspectiva del edificio
como de la vida liturgica.

Dentro de este tercer bloque
aparece la Contaduria Mayor,
el negociado econdmico mds
poderoso del Cabildo, “desde
el cual se dirigia y supervisaba el
funcionamiento de todo el apa-
rato administrativo, ademds de
reservarse para si una serie de
tareas relacionadas con la insti-
tucién en su globalidad”, (p. 131).
Aqui encontramos el andlisis de
los libros de esta Contaduria o re-
lacionados con la misma: proto-
colos, cuadernos de contaduria,
autos capitulares, libramientos y
libros de caja y de cuentas par-
ticulares. Formaba parte de esta
Contaduria la llamada Diputa-
cion de Negocios.

Los impuestos del Subsidio y
del Excusado también son trata-
dos en este libro. Después de de-
finir dichos impuestos, el profesor
Herndndez Borreguero nos ofrece
el reparto del excusado en 1643
y 1644, segun los contribuyentes
que estaban obligados a pagar:
cabildo catedral, arzobispo, pa-
rroquias urbanas, entidades rura-
les, monasterios y nobles. También
el reparto del Subsidio de los anos
1643 y 1644 con un cuadro de la
distribucién agrupada de los con-
tfribuyentes.

El capitulo octavo del libro
estd dedicado a los Patronatos,
cuyas cuentas eran revisadas por
el Cabildo. Con este nombre se
conoce una “gran cantidad de
fundaciones y obras pias que se
instituian para dotar cultos... y en-
tidades benéficas tales como co-
legios, hospitales, dotes de don-
cellas, o becas para estudiantes”,
(171). En este capitulo el autor
estudia el hospital de Santa Marta
con sus ingresos y gastos, el cole-
gio de San Isidoro y la capilla del
obispo de Scalas.

Este tercer bloque finaliza con
un capitulo titulado A modo de
balance. En él el autor nos ofre-
ce algunas conclusiones en tor-
no a los siguientes apartados: el
cabildo y los capitulares con su
gran influencia en la sociedad
de su época y su poder econd-
mico y financiero; las figuras de
los contadores y mayordomos
con sus respectivos salarios; el sis-
tema contable y la organizaciéon
econdmica. Para el autor, nos en-
conframos ante una organizacién
con un gran poder econdmico y
politico.

El libro finaliza con una cuida-
da vy selecta relacién de fuentes
bibliogrdficas y otra sobre las
fuentes documentales del archi-
vo de la catedral. Por Ultimo, el
autor nos ofrece tres interesantes
anexos: una pdgina del libro de
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Mayordomia de 1644; una rela-
cién de los miembros del cabildo
en 1644 y la relacién de inmue-
bles de la Fdbrica con sus arren-
datarios y rentas en 1642 con un
fotal de 489 bienes inmuebles
con sus respectivos arrendatarios
con un total de 8.714.084 mara-
vedies.

En definitiva, un excelente libro
gue nos da una vision general de
la actividad contable del Cabildo
y nos acerca al funcionamiento
del sistema contable con el bao-
lance del ano correspondiente a
1644. Hay que destacar la canti-
dad de horas pasadas en el archi-
vo andlizando, relacionando do-
cumentos y el esfuerzo y trabajo
que el autor ha dedicado a este

estudio. También nos alegramos
de que a partir del andlisis de la
documentacién conservada en
el archivo catedralicio de Sevilla
se publique un libro tan interesan-
te sobre el funcionamiento finan-
ciero del Cabildo. Por Ultimo, hay
que agradecer la valoracion que
el profesor Herndndez Borreguero
hace de la tradicional politica de
la conservacion de sus documen-
tos por parte de la Iglesia y de la
labor de la Institucién Colombi-
na en los archivos cenfrales de
la Iglesia de Sevilla —diocesano y
catedralicio- y en las bibliotecas
Capitular y Colombina. Siempre
en colaboracién con el cabildo
catedral.

Manuel Martin Riego

Juan Luis RAVE PRIETO, San Luis de los Franceses, Sevilla, Coleccién
Arte Hispalense. Diputacion de Sevilla, 2010 (233 pdginas, ISBN 978-84-

7798-287-6).

Estamos ante un libro que ana-
liza, desde diversos puntos de vis-
ta, el templo jesuitico de San Luis
de los Franceses, segun el autor,
“el monumento mds unitario y de
mds calidad que conservamos
del Barroco pleno en Sevilla. Su
interés excepcional estriba en la
coherencia entre su diseno, su
funcion y su alto contenido ideo-
l6gico, todo lo cual es conse-

cuencia de la eficacia diddctica
y de la elocuencia de sus promo-
tores”, (p. 11).

El autor de la obra es nuestro
amigo Juan Luis Ravé Prieto, li-
cenciado en historia del arte, pro-
fesor de Ensenanza Secundaria y
coordinador del Gabinete Pedao-
gdgico de Bellas Artes de Sevilla.
Ha intervenido en trabagjos relo-
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cionados con la conservacién
del patrimonio histérico como el
Inventario Histdrico Artistico de la
Provincia de Sevilla y al asesora-
miento en la proteccién y puesta
en valor de conjuntos histéricos
de Bienes de Interés Cultural. Es
autor de varias monografias sobre
el patrimonio de Marchena (Sevi-
lla). Ha participado en numerosos
congresos con comunicaciones
sobre el patrimonio. También es
coautor de numerosas publico-
ciones dirigidas a la difusion del
patrimonio histérico de la provin-
cia de Sevilla en el dmbito docen-
te tanto para profesores como
para alumnos.

El libro se estructura en torno
a siete capitulos. En el primero,
El Noviciado y la casa de proba-
cion de San Luis Rey de Francia,
el autor describe la expansion de
las fundaciones jesuiticas en la
ciudad de Sevilla, a la vez que
analiza la formacién interna de
los miembros de la Compania de
Jesus, la fundacién del de San
Luis en 1609 por Juan Ferndndez
de Castro y su mujer Luisa de Me-
dina, aunque los primeros padres
tomaron posesion de la casa el
7 de enero de 1602, comenzan-
do su andadura el noviciado en
1603. Los primeros novicios llega-
ron el 21 de enero de 1610, pro-
cedentes del de Montilla. Aqui
enconframos el enriquecimiento
de la casa gracias a los donati-

vos de la fundadora y de ofros
particulares con ornamentos vy
obras artisticas, la creacion de la
actual iglesia con su consagrao-
cion el 25 de enero de 1733 y su
posterior historia desde la expul-
sibn de los hijos de San Ignacio
en 1767.

En el segundo, Los Fundamen-
fos, el autor nos ofrece el papel
que desarrollaron los promotores
de este templo que fueron los
rectores del propio noviciado que
"desde su posicién jerdrquica son
los encargados de coordinar la
obra con los recursos, elegir tro-
zas, artistas y temas”, (p. 40). En
este mismo capitulo nos habla de
los principales mecenas: tfres arzo-
bispos de Sevilla -Manuel Arias y
Porres (1706-1717), Felipe Antonio
Gil de Taboada (1720-1722) y Luis
Salcedo y Azcona (1722-1741)-, el
candnigo Francisco Lelio Levanto
y Mateo Pablo Diaz de Lavande-
ro y Martin de Cdérdoba, marqués
de Torre Nueva. La Ultima parte
de este capitulo estd dedicada
a cuatro aspectos importantes
del templo: financiacién, memo-
ria de su construccion, los desen-
cuentros de la Compania con los
Figueroas —-Leonardo y Matias- vy
los artistas y artesanos.

En el capitulo tercero, El Tem-
plo, Juan Luis Ravé nos introduce
en el mismo edificio: fachada,
planta, espacio y luz y la labor
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de Figueroa entre la creacién vy
la interpretacion. Para el autor,
“la originalidad de San Luis estd
precisamente en la conjuncion
de rasgos propios de la arqui-
tectura andaluza con los carac-
teristicos del barroco europeo”,
(p. 102).

El estudio propiamente dicho
sobre el templo es el tema del co-
pitulo cuarto, titulado Arquitectu-
ra e Iconografia. Aqui nos brinda
el autor del libro los contenidos
simbdlicos y figurativos con el es-
tudio del programa iconogrdfico
unido a la estructura del templo
y con reflejo en el edificio y en
todos los elementos decorativos.
Estos contenidos ideoldgicos han
sido analizados en profundidad
por los historiadores Antonio de la
Banda, Santiago Sebastidn, Juan
Antonio Ramirez y Rosario Cama-
cho, citados con frecuencia por
Ravé Prieto alo largo de su traba-
jo. En este programa la iglesia es
presentada como el viejo templo
de Jerusalén y templo de la sabi-
duria cristiana.

El siguiente capitulo lleva por
nombre Los Retablos y las Escultu-
ras, Aqui se nos brinda el estudio
del retablo mayor con el esque-
ma iconogrdfico de las imagenes
mds importantes. También los re-
tablos de los jesuitas San Estanis-
lao de Kostka y San Francisco de
Borja con sus respectivos esque-

mas iconogrdficos. También los
retablos menores: San Ignacio en
la cueva de Manresa, San Fran-
cisco Javier, San Luis Gonzaga y
San Juan Francisco Regis.

En el siguiente capitulo, Deco-
racién, Pintura y Artes Suntuarias,
el autor se acerca a la pinfura
mural de la bdoveda y de los db-
sides laterales y a la pintura de
caballete. Incluso a la pintura
perdida tras las desamortizacio-
nes consiguientes a la expulsion
de 1767. También nos ofrece un
estudio sobre las artes suntuarias:
puertas, ventanas, rejas y mobi-
liario litUrgico. Como Ultimo apar-
tado de este capitulo, siguiendo
el inventario realizado tras el robo
de 1773, se acerca a los relicarios,
adornos de los sagrarios principa-
les de las dos capillas, cruces de
plata, candelabros, y piezas pro-
pias del ajuar del altar. Hemos de
recordar que buena parte de la
plata del noviciado se habia en-
viado a las nuevas poblaciones
de Sierra Morena, a las capilla de
Tetudn, Tanger y Larache y a la
capilla real del palacio del Lomo
del Grullo, como han puesto de
manifiesto, entre ofros, el profesor
Martin Riego en su trabajo Cargas
y dotaciones espirituales de los
colegios de los jesuitas en el Rei-
no de Sevilla en 1767, en Sevilla y
América en la Historia de la Com-
pania de Jesus (Coérdoba, 2009)
395-458.
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El Ultimo capitulo estd dedica-
do alaiglesia doméstica, conclui-
da con anterioridad a la finalizo-
cion del templo principal y ben-
decido el 23 de junio de 1712 y
gue recuerda a la del palacio de
San Telmo. Hay que subrayar su
decoracién a base de reliquias,
fruto de la voluntad de su rector
Acevedo que las trajo de Roma.
El retablo, la bdoveda del presbite-
rio, las pinturas de la capilla y las
de la sacristia son aspectos estu-
diados en este Ultimo capitulo.

La obra contfiene un total de
16 selectas ilustraciones, de las
que 12 son del templo: 6 dedi-
cadas a planos, fachada y cam-
panario, 3 a retablos -mayor, San
Estanislao y San Ignacio-, una a la
cUpulainterior, una a la pintura de
la Apoteosis de San Ignacio y otra
ala escultura de Ecce Homo. La 4
restantes son de la capilla domés-
tica: visién general de la misma, la
Asuncion y Coronacion de la Vir-
gen de la béveda del presbiterio,
bdéveda de la nave y el retablo.

Finaliza el libro con una relacion
bibliogrdfica, otfra de fuentes im-
presas anfiguas y otra de fuentes
manuscritas.

En definitiva, un excelente li-
bro que nos acerca a la iglesia
de San Luis de los Franceses, au-
téntica joya del barroco andaluz.
La aportacion de Juan Luis Ravé
a un edificio tan estudiado por
prestigiosos historiadores, es res-
ponder a los muchos interrogan-
tes planteados por los visitantes
y que guardan relaciéon con los
promotores y mecenas, con las
motivaciones ideoldgicas que
sustentan el edificio y con los
responsables de la eleccién de
los arfistas. Felicitamos a nuestro
amigo Juan Luis Ravé Prieto por
este excelente trabagjo de gran
utilidad para el estudio de este
edificio, considerado “como la
mdaxima expresiéon de la formula-
cion del Barroco europeo en cla-
ve hispdnica”, (p. 11).

Manvuel Martin Riego
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