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Nota del Director

Estamos en un momento que nos desafia. Toda situacion limite,
puede dar nuevos sentidos a la vida o sumergirnos en la angustia y la
desolacién. La humanidad debe hacer memoria de estas experiencias
para transitar las cornisas existenciales.

En estos momentos no podemos olvidarnos de los que sufren
mis el estado de confinacién: los pobres, los ancianos, las personas que
estan solas.

En este nimero de nuestra revista queremos acompaiiar discer-
niendo, motivando, alentando. De alli que ofrecemos un conjunto de
textos que, desde la Biblia, la Literatura, el didlogo interdisciplinar, la
teologia sistemdtica, permiten recorrer este camino sinuoso que esta-
mos transitando y que no podemos permitirnos, como Cain, hacerlo
desentendiéndonos del destino de nuestro hermano.

Los estilos de estos textos son diversos: Estudios, ensayos,
meditaciones, trabajos que resultan de trabajos de investigacién.

Entre ellos hay dos (los trabajos de Casarotti y Moore) que
brindan un excelente marco de recepcién para este momento; en efec-
to, la hospitalidad es el desafio, estar atentos, reconocernos, no olvi-
darnos que nos salvamos juntos. Fueron expuestos en las VII Jornadas
de Didlogo entre Literatura, Estética'y Teologia, que del 7 al 9 de mayo
de 2019 se desarrollaron en nuestra Universidad.

Completan la publicacién un excelente trabajo acerca de los
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[NOTA DEL DIRECTOR]

desafios de lo comun vy lo eclesial y otro acerca de la necesidad de
reflexionar en torno a cuestiones pendientes que nos demanda Amoris
Laetitia. La primera es una investigacion acerca del “espacio” en el
pensamiento oriental. Puede ayudarnos desde la clave estética a tran-
sitar este momento. La belleza salva. La salvacién es vida y la necesi-
tamos en momentos de muerte. La segunda nos deja en evidencia que
los desafios anteriores a este contexto siguen estando vigentes aunque
deban retomar la agenda reflexiva con nuevas coloraturas.

Quiero agradecer la comprensién de aquellos colaboradores que
han visto postergada la edicidon de sus trabajos, especialmente al pro-
fesor Chitarroni, ya que en esta entrega de nuestra publicacién hubiera
sido editada la parte que completaba su trabajo presentado parcial-
mente en diciembre. En agosto saldrd la segunda parte.

Deseamos a todos un tiempo de compromiso sincero con noso-
tros mismos (dejindonos tocar el corazén) y con los demds (dirigien-
do la mirada a los que nos rodean, a los que sufren).

8 Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131 e Abril 2020: 7-8



ANDRES F. DI CIO

La gracia para los pobres en 2 Corintios 8-9

Un ejemplo tedrico-prictico de la misericordia cristiana
especialmente oportuno en tiempos de pandemia’

RESUMEN:

La colecta organizada por Pablo para los cristianos pobres de Jerusalén constituye un
ejemplo tedrico-prictico de la misericordia cristiana. Por eso el articulo ofrece un
doble acercamiento: por una parte, se ubica la colecta en el contexto mds amplio de
otras practicas solidarias de la antigiiedad; por otra parte, se profundiza la teologia que
la anima, siguiendo el testimonio de 2 Corintios 8-9.

Palabras clave: San Pablo; colecta; misericordia; gracia; pobres; antigtiedad; 2 Corintios

The Grace for the Poor in 2 Corinthians 8-9. A Theoretical-
Practical Example of Christian Mercy

ABSTRACT:

The collection organized by Paul for the poor Christians in Jerusalem is a
theoretical and practical example of Christian mercy. That is why the article
offers a double approach: on the one hand, the collection is placed in the bro-
ader context of other solidarity practices of antiquity; on the other hand, the
underlying theology is deepened, according to 2 Corinthians 8-9.

Keywords: Saint Paul; Collection; Mercy; Grace; Poor; Antiquity; 2 Corin-
thians

1. Este articulo fue escrito justo antes de la diseminacion del COVID-19. Creemos, sin
embargo, que su contenido puede resultar inspirador para este tiempo de graves consecuencias en
el ambito sanitario, economico y social. Esto explica que la pandemia s6lo sea mencionada en el
subtitulo, sin ninguna otra alusion a lo largo del articulo.

Revista Teologia ® Tomo LVII e N° 131 ¢ Abril 2020: 9-28 9



ANDRES F DI CIO

Introduccién

La fe cristiana nace en un contexto religioso-cultural de extraordi-
naria vitalidad. En primer plano se encuentra Israel, pueblo mds bien insig-
nificante en términos politicos pero dotado de una asombrosa fortaleza a
la hora de resguardar su identidad. En segundo plano estd la influencia
greco-romana, que con el paso del tiempo ird ganando cada vez mas pro-
tagonismo en la configuracién de la vida de la Iglesia. Basta recordar dos
hechos bien conocidos: por un lado, todo el Nuevo Testamento estd escrito
en griego; por otro, toda la vida terrena de Jests transcurrié bajo la autori-
dad politica del imperio romano. Esto significa que tanto Jests como sus
discipulos forman parte de una trama mds amplia, de la cual se nutren y a
la cual aportan su originalidad. De alli que una mirada atenta al cristianis-
mo de los primeros siglos deberia poder percibir el juego de semejanzas y
desemejanzas entre paganos, judios y cristianos.

Siguiendo esa consigna el presente articulo se concentra en la
colecta que san Pablo organizé para los pobres de Jerusalén, de acuer-
do con el testimonio de 2 Corintios 8-9.2 Lo interesante del caso es que
aqui la prdctica de la misericordia se cimenta en una profunda reoria de
la misericordia. En atencién a ello el estudio se desarrolla en dos tiem-
pos. En un primer momento se considera la colecta en su dimensién
prictica, relaciondndola con otras formas de beneficencia existentes en
la antigiiedad. En un segundo momento se profundiza la teologia que
respalda la colecta, en la que entra de lleno la novedad de Cristo.?

La realizacion de la colecta

Por diversos escritos del Nuevo Testamento sabemos que Pablo

2. «lLa colecta de las comunidades paulinas en favor de la comunidad judeocristiana de
Jerusalén es la accion de ayuda mas grande de los origenes cristianos (die gré8te Hilfsaktion der
Urchristenheit)», J. Gnilka, Paulus von Tarsus. Apostel und Zeuge, Freiburg, Herder, 2004, 152.
Remitimos sobre todo a D. J. Downs, The offering of the Gentiles, Michigan, Eerdmans, 2016. Este
libro ofrece un excelente estado de la cuestion junto con abundante bibliografia especifica.

3. Elangulo de nuestro estudio —teoria y practica de la misericordia— nos permite pasar por
alto la discusion sobre la unidad literaria de los capitulos 8 y 9, asi como de la totalidad de la Segun-
da Carta a los Corintios. Esta cuestion se encuentra ampliamente tratada en B.-M. Kim, Die pauli-
nische Kollekte, Tubingen, Francke, 2002, 97-136.

10 Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131 e Abril 2020: 9-28



[EL LEGADO ESPIRITUAL]

puso lo mejor de si para recaudar fondos en favor de los cristianos
pobres de Jerusalén.* La gran mayoria de los comentarios relacionan
esa colecta con el acuerdo que Pablo y Bernabé establecieron con San-
tiago, Cefas y Juan.’ En aquella oportunidad se decidié que estos ulti-
mos se ocuparian de evangelizar a los judios mientras que los primeros
se ocuparian de los paganos. El propio Pablo cuenta que estrecharon
las manos en sefial de comunién, agregando lo siguiente: «solamente
nos recomendaron que nos acorddramos de los pobres, lo que siempre
he tratado de hacer» (Ga 2,10). Sin embargo, para David J. Downs no
resulta tan claro que la colecta promovida en Corinto responda a ese
mandato recibido de labios de las «columnas de la Iglesia».® La crono-
logia podria ser diversa. Se aduce para ello el hecho de que Pablo no
menciona la obligacién contraida como un argumento de peso en
orden a justificar la colecta. También se sefiala la incertidumbre que el
ap6stol manifiesta en Romanos 15,31 sobre la buena aceptacién de la
colecta por parte de los santos de Jerusalén. ¢Podrian acaso tomar a
mal lo que ellos mismos mandaron?

Las objeciones a la cronologia tradicional son serias pero no con-
cluyentes. Tal vez debamos convivir con esta cuestion abierta. No obs-
tante, sea que la colecta emprendida entre los cristianos de Corinto res-
ponda o no al acuerdo con las autoridades de Jerusalén, lo cierto es que
Pablo estd muy interesado en ella. Sabemos, por de pronto, que implicé
diversas comunidades, como las de Macedonia, de las cuales alaba su
gran generosidad. Por otra parte, el texto de 2 Corintios 8-9 tiene la
intencién de terminar lo comenzado el afio anterior, lo cual no sélo
muestra su persistencia en el asunto sino el compromiso asumido por la
comunidad de Corinto. En el terreno prictico Pablo se recuesta en la
colaboracién de Tito y de otros dos cristianos cuyos nombres ignora-
mos (2 Co 8,16-19.22). El desafio no sélo consiste en la recaudacién sino
en la transparencia en el manejo de lo recolectado (2 Co 8,20-21).

En sintesis: estamos frente a una colecta voluntaria, no oficial, en
la que participan comunidades de diversas regiones. Podemos enton-
ces preguntarnos, ¢se trata de una novedad en el mundo antiguo?

4. Cf.Rm 15,25-31; 1 Co 16,1-4; 2 Co 8-9; Ga 2,10; Hch 11, 29ss; 24,17.
5.  Cf. Kim, Die paulinische Kollekte, 137-148; Gnilka, Paulus von Tarsus, 153.
6. Downs The offering of the Gentiles, 14, 16, 33-39, 70-72.

Revista Teologia ® Tomo LVII ¢ N° 131 e Abril 2020: 9-28 1"



ANDRES F DI CIO

Downs evita calificar la colecta como «un fenémeno tnico en la histo-
ria mundial, sea religiosa o social» (Vassiliadis). Concede, sin embargo,
que ella constituye «un tipo relativamente inusual de beneficencia,
especialmente para los paganos conversos, familiarizados con tradicio-
nes de euergetismo civico y patronatos locales».”

Numerosas inscripciones dan cuenta de una intensa actividad
solidaria en la antigliedad. La beneficencia era por entonces bien consi-
derada. Séneca, por ejemplo, la describe como aquello que «més cohe-
siona la sociedad humana: maxime humanam societatem alligat».® La
ayuda se realizaba de formas diversas: a titulo individual o a través de
asociaciones, en favor de personas o de ciudades, de manera puntual o
durable en el tiempo. Los ciudadanos mds ricos acumulaban asi presti-
gio mediante diversos mecenazgos: la construccion de edificios publicos
(v.g. templos), el sostenimiento de festivales, juegos, competencias
deportivas y banquetes, o el abastecimiento en tiempos de hambre.” El
Evangelio de Lucas nos ofrece un ejemplo en el centurién cuyo sirviente
habia enfermado gravemente. Los ancianos de Cafarnatim interceden
por ¢l ante Jests diciéndole: «El merece que le hagas este favor, porque
ama a nuestra nacion y nos ha construido la sinagoga» (Lc 7,4-5).1° Esta-
mos ante un militar romano, un pagano, que ha colaborado en la edifi-
cacién de una casa de oracién judia. La razén esgrimida no es menor
para nuestro estudio: porque ama (¢yand) nuestra nacién.

La beneficencia en la antigiiedad pagana solia estar motivada por
la bisqueda de honor. La donacién, cualquiera fuere, trafa aparejada
un reconocimiento publico por el bien realizado: decretos honorificos,
monumentos, ceremonias o regalos. Los testimonios epigraficos son
numerosos en ese sentido. Gregg Gardner hace notar que esas costum-
bres eran problematicas para los judios, empezando por la interpreta-
cién estricta de la prohibicién de erigir estatuas u otras imagenes (cf.

7. Downs, The offering of the Gentiles, 19; cf. Ibid., 22. El término «euergetismo» es un neo-
logismo acunado por el historiador André Boulanger para designar la beneficencia o la practica de
«obras buenas».

8. Séneca, De beneficiis 1,4.2.

9. Cf. G. Gardner, «Jewish Leadership and Hellenistic Civic Benefaction in the Second Cen-
tury B.C.E.», Journal of Biblical Literature 126 (2007) 327-328; Downs, The offering of the Gentiles,
85-89. Dentro de la beneficencia antigua, ciertos estudiosos distinguen el patronato (particular) del
euergetismo (social), pero tal clasificacion no parece estar suficientemente fundada.

10. Otros ejemplos a tener en cuenta: 1 Mac 14,25-49; 2 Mac 4,1-2; Rm 16,2.
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[LA GRACIA PARA LOS POBRES EN 2 CORINTIOS 8-9]

Ex 20,4). Fil6n de Alejandria denuncia el orgullo (tdgog) de las ciuda-
des, dvidas de honores, opiniones vanas (kevig 56&ag), coronas de oro
y tunicas color pirpura.!! También Flavio Josefo critica la recompensa
de la justicia en oro, plata y honores, ya que «todo buen hombre tiene
su propia conciencia (cuvelddg) que da testimonio de si misma».!? Pero
existe al respecto otro pasaje mds duro y explicito de Filon:

«Si consideras el asunto verds que todos los hombres, especialmente de los que
se dice que dan gratuitamente (yopilecOat), mis que dar venden
(mmpbhokovtog paAlov 1 dwpovpévoug); y aquellos que creemos que reci-
ben favores (xp1tag) en realidad compran los beneficios que obtienen. En
efecto, los que dan procurando el premio del aplauso, buscando una compen-
sacién por lo concedido ({nTodvteg xaptrog Avtidootv), realizan en realidad
una venta bajo el engafioso nombre de regalo; pues no otra es la norma de los
vendedores: recibir a cambio de lo que entregan. A su vez, los que reciben
beneficios, preocupandose por retribuirlos y compensando de manera adecua-
da, actdan como verdaderos compradores, ya que los compradores saben que
el recibir y el pagar van parejos. Pero Dios no es un vendedor que pregona sus
bienes, sino el dispensador de todas las cosas, que hace brotar las fuentes eter-
nas de sus gracias (yopit®v), sin desear retribucién, ya que ni El necesita nada,

ni creatura alguna es capaz de retribuir su don».!?

Este parrafo bien podria haber sido escrito por san Pablo. La pers-
pectiva de 2 Corintios 8-9 coincide con esta de Filon." Lo mismo cabe
decir de la ensefianza de Jests en el llamado sermén de la montafia. «Ten-
gan cuidado de no practicar su justicia delante de los hombres para ser
vistos por ellos: de lo contrario, no recibirdn ninguna recompensa del
Padre que estd en el cielo. Por lo tanto, cuando des limosna, no lo vayas
pregonando delante de ti, como hacen los hipdcritas en las sinagogas y en
las calles, para ser honrados (So&ucb®dcwv) por los hombres. Les aseguro
que ellos ya tienen su recompensa. Cuando ti des limosna, que tu mano
izquierda ignore lo que hace la derecha, para que tu limosna quede en
secreto; y tu Padre, que ve en lo secreto, te recompensard» (Mt 6,1-4).
Evidentemente, como dice Gardner, «los abordajes de los judios en estos
temas no eran en absoluto monoliticos, y nuestras fuentes muestran una

11.  Cf. Filon, De Decalogo 1,4.
12. Flavio Josefo, Contra Apionem 11,217; cf. I1,216.
13. Filén, De Cherubim 88122-123.

14. No obstante, «sus comprensiones de la gracia divina no son ni idénticas ni antitéticas»,
0. McFarland, God and Grace in Philo and Paul, Leiden, Brill, 2015, 9.
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ANDRES F DI CIO

variedad de reacciones, incluyendo el rechazo, la acomodacién y la acep-
tacién»."® No obstante, «la reticencia de algunos judios a respaldar la ide-
ologia de la beneficencia podria haber servido como nota distintiva entre
las asociaciones paganas y las sinagogas judias».'®

En el mundo greco-romano existian asociaciones voluntarias,
religiosas 0 no, que recaudaban dinero con diversos fines, a saber,
alquileres, banquetes, pricticas cultuales o gastos funebres. Los apor-
tes no so6lo procedian de gente rica sino también de miembros menos
acaudalados. Las sinagogas judias también conocian esa dindmica.”
Pero se discute si aquellas asociaciones eran tnicamente locales. El
tema tiene su importancia porque con frecuencia se sefiala como una
originalidad el cardcter supra-local de la colecta paulina. Estudios
recientes de Ascough y Downs sugieren lo contrario.'® Sin embargo,
los ejemplos alli aducidos son de asociaciones comerciales dispuestas a
compartir la carga de sus obligaciones, con lo cual la iniciativa de
Pablo sigue llamando la atencién por su desinteresada motivacién.!’

«Que Pablo invierta tanto tiempo y energia, recaudando fondos de las iglesias de
su mision para los santos en Jerusalén, si llama la atencién cuando se lo compara
con las pricticas pecuniarias de las asociaciones paganas. De hecho, Ascough
sugiere que las dificultades que Pablo afronta al pedir contribuciones para la
colecta (...) podrian haberse debido, en parte, a la incapacidad de los corintios de

entender sus obligaciones con una comunidad tan distante de la suya».°

Podemos concluir entonces que la colecta impulsada por Pablo
representa un caso original, aunque no sin antecedentes, dentro de la
extendida practica de la solidaridad en la antigliedad. La peculiaridad
reside fundamentalmente en el hecho de haber involucrado diferentes

15. Gardner, Jewish Leadership and Hellenistic Civic Benefaction, 329.

16. Downs, The offering of the Gentiles, 94.

17. Downs, The offering of the Gentiles, 95-99. Flavio Josefo informa que los esenios ponian
en comun sus bienes, «de tal manera que los ricos no disfrutan de sus propiedades mas que los
que no poseen nada», Antiquitates Judaicae 18,20. Esto recuerda la practica de la primera comuni-
dad cristiana (cf. Hch 4,34-35) y la exhortacion de Pablo (2 Co 8,15).

18. «La practica de transportar ayuda material de una asociacion en una ciudad a un grupo
afin en otra regién, parece, por tanto, haber sido una actividad inusual aunque no desconocida entre
las asociaciones voluntarias paganas en la antigiiedad», Downs, The offering of the Gentiles, 116.

19. Por eso no tiene mucho sentido comparar la colecta de Pablo con el impuesto que los
judios, incluidos los de la didspora, debian al templo de Jerusalén.

20. Downs, The offering of the Gentiles, 117.
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regiones, durante un tiempo considerable, sin que mediaran lazos étni-
cos o intereses laborales. Junto a ello corresponde apuntar su cardcter
eminentemente gratuito. Es imprescindible mencionar que la origina-
lidad de esta prictica de misericordia estd directamente relacionada
con la teorfa que la respalda: la teologia cristiana fundada en el amor
misericordioso de Dios.

La teologia de la colecta

En la mentalidad de Pablo, consecuente con su fe, la colecta es el
reflejo de toda una cosmovisién. Por eso no sorprende encontrar
implicados en un tema tan concreto motivos tan medulares de la teo-
logia cristiana, que confiesa a Dios «rico en misericordia», «que nos
amé con gran amor» (Ef 2,4).

2 Co 8,1. El exordio pone como ejemplo a los macedonios pero
destacando a su vez, antes que nada, que su generosidad es una gracia
(x6p1c) que Dios les ha dado (8edopévnv). De este modo, en el inicio
mismo de la seccién dedicada a la colecta ya se deja ver la [6gica del
don, tan caracteristica del cristianismo.?! No se trata de dar para recibir
sino, al contrario, de dar porque se ha recibido. O sea: no do ut des,
sino do quia mihi datum. Cabe destacar ademds, que la temprana men-
cién a la gracia sitda el aporte material en el contexto mds amplio del
amor, y mas precisamente del amor divino.

2 Co 8,2-5. La descripcién que Pablo hace de la respuesta de los
macedonios estd hecha de contrastes, o méis bien de paradojas: probados
en la tribulacién desbordaron de alegria, y de su extrema pobreza des-
bordé la riqueza de su generosidad.?? El desborde que Pablo refiere es
una nota recurrente de su escrito: la abundancia (nepicosin), entendida
aqui no tanto como posesién efectiva de bienes sino como actitud del
corazén.” Esta riqueza no es estatica sino «una plenitud que emerge, se

21. El mismo Pablo escribe en 1 Corintios 4,7: «;Y qué tienes ti que no hayas recibido?».

22. En relacion a ese hecho Teodoreto de Ciro comenta: «Pablo urdié el mayor de los elo-
gios»; Interpretacion de la Segunda Carta a los Corintios (PG 82,421), en: G. Bray, La Biblia comen-
tada por los Padres de la lglesia: Nuevo Testamento 7, Madrid, Ciudad Nueva, 2001, 371.

23. El motivo de la abundancia paradojal ya habia aparecido en otros pasajes de la carta (2
Co 1,5; 4,15). También se encuentra en la rotunda sentencia de Rm 5,20: «donde abundo (TAeovaon)
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prodiga y se difunde copiosa, no tanto en acciones conclusivas sino
como signo de su esencia».?* Pablo expresa asi la novedad del amor cris-
tiano, superadora del axioma filoséfico bonum diffusivum sui, pues «se
anade el poder misterioso de regenerarse continuamente en el dar o, al
contrario, de producir continuamente una plenitud tal que sélo sigue
idéntica a s{ misma al regalar sin parar la sobreabundancia».”® En esta
l6gica, movidos por su generosidad, sin coercién de ningln tipo
(avBaipetor), los macedonios fueron mds alld de sus posibilidades, al
punto de darse (3wkav) ellos mismos. He aqui otra paradoja: los mace-
donios pedian darse. Si, pedian participar (kowovia) en esa gracia porque
entendian que la colaboracién no era una pérdida sino una ganancia, la
de entrar en comunién con el amor de Dios.?® Pablo no sélo califica la
colecta como gracia sino como servicio (Siakovia). Por lo visto, los
macedonios entendieron bien que la ofrenda monetaria era un signo de
otra ofrenda mds profunda, a saber, la ofrenda de la propia vida, entre-
gada en el espiritu de Cristo, el servidor de Dios (cf. Mt 20,28). Sefale-
mos, por ultimo, el matiz litirgico que asoma bajo la perspectiva del ser-
vicio: en la Iglesia, honrar al hermano es una manera de honrar a Dios.”

2 Co 8,6-9. Sin mayor transicién Pablo informa el envio de Tito a
fin de que lleve a término (émiteleiv) la colecta ya empezada por los
Corintios. La gracia debe alcanzar la plenitud. Tito tiene la misién de
colmar la entrega de los corintios. En los versiculos anteriores Pablo
habia aludido a la generosidad de los macedonios, seguramente como
una forma de estimular a los corintios.”® Pero ahora les habla de modo

el pecado, sobreabundé (UTepeTEpicocuoev) la gracia». «Pero es solo en 2 Co 8,1-9,15 donde se
hacen visibles (...) las dimensiones cristolégico-trinitarias de la “sobreabundancia”», H.U. von Bal-
thasar, GloriaVIl, Madrid, Encuentro, 1998, 345.

24. Balthasar, GloriaVll, 342.

25. Balthasar, GloriaVIl, 343.

26. «Entonces “amor” estd muy cerca de lo que Pablo quiere significar con “gracia” en esa
pequena seccion de recaudacion, tensa y bien argumentada, que llamamos 2 Corintios 8-9»; N.T.
Wright, Paul and the faithfulness of God, Minneapolis, Fortress Press, 2013, 429 (Book | - Part Il).

27. «Les aseguro que cada vez que lo hicieron con el mas pequeno de mis hermanos lo
hicieron conmigo» (Mt 25,40).

28. Seria contradictorio pensar que Pablo busca la generosidad de los corintios a través de
la competencia con los macedonios. Es verdad que una rivalidad de este tipo era usual en la bene-
ficencia pagana, pero el apdstol no entra en ese esquema. «Por el contrario, en ultima instancia
Pablo esta interesado en la excelencia del amor de los corintios, aunque la autenticidad de ese
amor (aydmm) sea probado ante el “celo” (oToudn) de los macedonios (v. 8)»; Downs, The offering
of the Gentiles, 133. «... esta estrategia retdrica les recordaba a los miembros de esas congregacio-
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directo, apelando a su reconocida abundancia en el orden espiritual: fe,
elocuencia, conocimiento, solicitud y amor. ; C6mo podria tanta bendi-
cién hacer oidos sordos a la gracia de Dios? ;Qué sentido tendria inte-
rrumpir la 16gica de la abundancia? De manera sutil Pablo hace valer su
autoridad. Por de pronto, recordindoles a los corintios la parte que le
toca a él y a sus colaboradores en la abundancia de su amor (¢yamm). El
giro es interesante: sin usar verbo alguno Pablo menciona el amor «de
nosotros en ustedes».?’ Pero la autoridad del apdstol también se deja
sentir, paraddjicamente, en el hecho de negar estar dando una orden.
Porque la simple alusién a una orden, aunque mds no sea para desesti-
marla, ya deja sembrada la nocién. No obstante, Pablo prefiere apelar a
la autenticidad de la comunidad. La colecta representa una oportunidad
perfecta para probar (Soxwétew) la sinceridad del amor.*® ;Cémo no
habrian de sentirse interpelados? El amor es la suma de la identidad cris-
tiana, tal como lo expresé el propio Pablo en 1 Corintios 13.

La colecta se erige entonces como la piedra de toque de la fe de
los corintios. Se llega asi al nudo de la cuestién, al argumento central,
pues si de probar el amor se trata, no existe referencia mds luminosa
que la de Jesus, «que siendo rico se hizo pobre por ustedes a fin de
enriquecerlos con su pobreza». Pablo introduce otra paradoja, seme-
jante a la referida a los macedonios en 2 Corintios 8,2, pero de una
implicancia mucho mayor. Porque el apéstol alude al anonadamiento
(kévwoig) de Cristo, tanto en su encarnacién como en su pascua (cf. Flp
2,5-11).>! Joachim Gnilka lo explica con toda claridad:

«Con estas palabras [2 Co 8,9] no se presenta tanto a Cristo como ejemplo sino

nes que eran socios en el Evangelio, unos con otros, no menos que con los pobres entre los santos
de Jerusalén»; Ibid., 19.

29. Curiosamente laVulgata invierte el giro: «et caritate vestra in nos»; cf. R. Gryson (ed.), Biblia
Sacra luxta Vulgatam Versionem. Editio Quinta, Stuttgart, Deutsche Bibelgesellschaft, 2007, 1796.

30. La nocidn de prueba ya habia aparecido en 2 Co 8,2, en otro sentido aunque no del todo
extrafio al de 2 Co 8,8.

31. N.T. Wright vincula de manera expresa 2 Co 8,9 con el himno de Flp 2,6-11, que Pablo
introduce con el versiculo 5: «Tengan entre ustedes los pensamientos/sentimientos en Cristo
Jesusy; cf. Paul and the faithfulness of God, 688 (Book Il - Part llI). Lo mismo hace L. Alonso Schdkel,
agregando: «Conviene leer este verso junto con el himno al amor de 1 Co 13»; Biblia del Peregrino.
Edicion de estudio lll, Bilbao - Estella, Mensajero - Verbo Divino, 2002, 460. En consonancia, la litur-
gia catolica asocia este versiculo al misterio de la Navidad, tanto en el rito penitencial de la Misa
como en la Liturgia de las horas (lectura breve de las | Visperas del Domingo de la infraoctava: Fies-
ta de la Sagrada Familia; Preces de Laudes del 30 de diciembre).
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que se evoca la obra redentora en la que fueron incluidos y a la cual deben
corresponder en atencién a su estructura interna de anonadamiento y ofrenda
amorosa. Los macedonios en parte ya lo captaron, pues a pesar de su pobreza
dieron generosamente, mds atn, se dieron ellos mismos (8,2-5). En este sentido
la colecta es obediencia en la confesién del Evangelio de Cristo (9,13)».%2

Quizids llame la atencién que Pablo deslice como al pasar, sin
desarrollo alguno, una frase de tanta densidad teoldgica, pero asi ocu-
rre con frecuencia en las cartas (y no sélo en las de Pablo).

2 Co 8,10-15. Habiendo sentado el marco cristolégico Pablo
da un consejo, un juicio, un parecer. El verbo, tal vez inevitable,
refuerza la l6gica de entrega que el ap6stol quiere instalar. Pablo quiere
que los corintios terminen lo que empezaron bien, no sélo afectiva-
mente (querer) sino efectivamente (hacer).”> Se usa nuevamente el
verbo émutehely, llevar a término, cuyo significado cotidiano se ve enri-
quecido por el sentido religioso atestiguado por numerosas inscripcio-
nes griegas.** Este verbo era usado en ambientes paganos para descri-
bir la realizacién de ritos sagrados (v.g. sacrificios), juramentos y actos
religiosos de beneficencia. También Pablo lo usa en otras oportunida-
des en contexto religioso.*® Por eso cabe concluir, con Richard
Ascough, que

«la colecta debe ser realizada de la misma manera, con la misma actitud, como
uno realizaria un deber religioso en el marco de los cultos y asociaciones de las
ciudades del mundo greco-romano (...) Cuando Pablo usa esta palabra en el
razonamiento de 2 Co 8,1-5 podia apoyarse en experiencias culturales comu-
nes a su auditorio, que incluirfan el haber visto usado £mTEAE® en el contexto
del deber religioso. Por eso no es irrelevante que Pablo haya optado por
EMTELE®».

32. Gnilka, Paulus von Tarsus, 160-161.

33. Ya el ano antes los corintios se habian mostrado dispuestos a colaborar en la colecta,
entonces «Pablo sencillamente les toma la palabra, los coge en su propia trampa», Balthasar, Gloria
VII, 347.

34. Cf. R. Ascough, «The completion of a religious Duty: The Background of 2 Cor 8.1-15"»,
New Testament Studies 42 (1996) 584-588, 590-597. El autor dice que en 2 Co 8,1-15 émTeAé w hace
las veces de “verbo pivot’ Ibid., 586.

35. «Pablo usa émTeAéw otras cuatro veces, una con el sentido de observancia ritual (2 Co
7,1), dos veces en discusiones relativas a la formacion espiritual cristiana (Ga 3,3; Flp 1,6), y otra
vez en el contexto de la colecta (Rm 15,28)», Ibid., 588-589.

36. Ascough, The completion of a religious Duty, 599. El énfasis de Ascough en la obligato-
riedad de las ofrendas religiosas, aludidas con el verbo émTeAéw, no se condice con el caracter
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La idea es que la disponibilidad (mpobupia) inicial no quede trun-
ca. De hecho, Pablo parece menos preocupado por el monto que por la
actitud. Pues la actitud acaba siendo la clave de lectura de lo mucho o
poco que se da, “sin exigir lo que no se tiene”. En este tramo el apdstol
procura mostrarse razonable en su pedido, comprensivo de las posibles
estrecheces de algunos corintios, pero sin que ello quite fuerza a su
exhortacién. Con ese fin introduce la nocién clave de icomg, que pode-
mos traducir como igualdad, equilibrio o paridad. Estd claro que la
colecta se fundamenta en la igual dignidad de unos y otros (causa), pero
no resulta tan claro cémo la igualdad se verd luego reflejada (consecuen-
cia). Una interpretacion corriente supone que Pablo vislumbra un futu-
ro cercano en que los roles se invertirdn: entonces seran los corintios
quienes tengan necesidad de la ayuda de los cristianos hoy pobres de
Jerusalén. Pero también podria ser que la abundancia referida en el ver-
siculo 14 sea de orden espiritual, a saber, oraciones de intercesién o la
simple gratitud. Ellas bien podrian ser el remedio que los corintios nece-
sitan.”” No obstante, mds que optar por una u otra interpretacion, lo mds
importante de la igualdad aludida por Pablo consiste en el hecho mismo
de la reciprocidad, es decir, en la necesidad mutua.

Downs escribe que tal vez Pablo haya usado el motivo de la
igualdad apelando a «las costumbres asociadas al concepto de amistad
en el mundo greco-romano».*® Pensamos, por el contrario, que la alu-
si6n a la igualdad se explica mucho mejor desde la novedad de la fra-
ternidad cristiana (cf. 2 Co 8,1.4.22.23; 9,1.2.3.4.5), pricticamente
ignorada por quienes estudian la colecta. De hecho, es Pablo quien
acufa el concepto especificamente cristiano de hermano. Por de pron-
to, en Cristo la fraternidad adquiere densidad trinitaria.’” Ya no queda

voluntario predicado por Pablo (2 Co 8,3.10; 9,7), como sehala Downs, The offering of the Gentiles,
136-137.

37. Downs sostiene una interpretacion material, cf. The offering of the Gentiles, 137. Gnilka,
en cambio, es partidario de la interpretacion espiritual, aunque sin excluir la igualacién material,
Paulus von Tarsus, 159. En el mismo sentido Balthasar comenta: «aqui se trata de lograr un equi-
librio entre los bienes materiales de los corintios y los bienes espirituales de la comunidad madre
de Jerusalén (...) Es posible que se piense también en una justa redistribucién material entre las
comunidades», GloriaVIl, 347-348.

38. Downs, The offering of the Gentiles, 137.

39. «Dios es, en primer lugar, Padre de Cristo, pero nosotros somos «en Cristo» por el Espi-
ritu Santo», cf. J. Ratzinger, La fraternidad de los cristianos, Salamanca Sigueme, 2005, 51. Sobre
el concepto de fraternidad en el helenismo y en el Antiguo Testamento, cf. Ibid., 21-32.
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reducida a la eleccién que Dios hace en favor de los israelitas, sino que
se abre a la totalidad de los hombres. Segin Joseph Ratzinger, Pablo
«hace saltar por los aires» la doctrina de la exclusividad de Israel,
«superando el privilegio nacional, a los que tienen el espiritu de fe de
Abrahén, es decir, a los que estdn en Cristo Jesus. Es evidente que tam-
poco aqui se ha debilitado la supresion de barreras, pero en lugar de
las fronteras nacionales se levantan aqui las fronteras espirituales entre
fe e increencia».” Y de esta nueva comprension se sigue una nueva
ética. «La ética de Cristo es esencialmente la ética del Cuerpo de Cris-
to. Supone, pues, desprenderse del yo y unirse fraternalmente con
todos los que estin en Cristo»."!

La doctrina del Cuerpo no sélo es la médula de la eclesiologia
paulina, sino que ha sido predicada con claridad a los corintios, preci-
samente en el doble marco de la eucaristia y del amor (cf. 1 Co 11-13).
La fe es incorporacién a Cristo. En El los cristianos forman una uni-
dad, en El quedan relativizadas las diferencias, empezando por aquella
que era el primer motivo de divisién: la diferencia entra Israel y los
paganos.” El llamado de Pablo a la solidaridad no puede separarse de
esta nueva comprension de la fraternidad, mds honda y mas ancha a la
vez, graficada en el simil del cuerpo. «;Un miembro sufre? Todos los
demais sufren con él» (1 Co 13,26).%

En 2 Corintios 8,15 Pablo concluye su razonamiento sobre la
igualdad recurriendo a la autoridad de la Escritura. La cita de Exodo
16,18 refiere la dispar recoleccion del mand en el desierto: «el que reco-
gié mucho, no tuvo de mds; y el que recogié6 poco, no tuvo de
menos».* Sin decirlo explicitamente Pablo invita a confiar en la provi-
dencia, lo cual es coherente con su énfasis en la gracia divina. La abun-

40. Ratzinger, La fraternidad de los cristianos, 53; cf. Ibid., 63-75. «Todos los hombres pueden
ser cristianos pero sélo es hermano el que realmente lo es», Ibid., 54; cf. Ibid., 85-95.

41. Ratzinger, La fraternidad de los cristianos, 75.

42. «Ya no conocemos a nadie con criterios puramente carnales (...) el que vive en Cristo es
una nueva creatura» (2 Co 5,16-17). En este contexto la obra de Cristo es esencialmente reconcilia-
cion. Cf. Ga 3,26-29; Ef 2,12-17; 2 Co 5,18-21.

43. Pablo senala de manera expresa que Dios dispuso que los miembros fueran diferentes
para que fueran mutuamente solidarios (cf. 1 Co 13,24-25).

44. «También Fildn asocia este episodio de Ex 16,1-36 con el principio ic6Tng en Her. 191, lo
que llevo a especular que Pablo y Filon se valieron de una comun tradicién helenista-judia que aso-
ciaba Ex 16,18 con iodTng», Downs, The offering of the Gentiles, 138 (nota 62).
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dancia de la economia divina puede inspirar la generosidad humana,
dejando de lado mezquinas especulaciones, puesto que en dltima ins-
tancia todos son agraciados por la liberalidad de Dios. El apéstol res-
palda asi su llamado a la igualdad en el cuidado amoroso de Dios, que
no hace faltar a nadie su racién. En su comentario a la citacién de
Pablo, Gnilka hace ver que «con la referencia al tiempo de Moisés el
presente queda caracterizado como tiempo mesidnico, y la colecta
resulta la expresion del tiempo de salvacion».*

2 Co 8,16-24. En un giro un tanto brusco Pablo vuelve sobre la
figura de Tito, presentindolo como una gracia de Dios que suscita una
sentida accién de gracias. En efecto, es Dios mismo quien ha dado a Tito
la solicitud (cmovdn) de hacer mds de lo que Pablo le habia pedido.* Con
él viajan dos hermanos cuyos nombres no se mencionan.” El primero
de los enviados (4mdotorot) goza de gran reputacion «en el Evangelio»,
0 sea, a causa de él. Su eleccion no ha dependido sélo de Pablo sino de
todas las Iglesias. El apéstol aprovecha la ocasion para dejar en claro que
la colecta no es una empresa personal, sino una «gracia que administra-
mos para la gloria del Sefior». Con esta breve expresién Pablo resume el
espiritu de la colecta: yapig — Saxovia — 86Ea. Por eso le preocupa que su
esfuerzo sea malinterpretado como afdn de enriquecimiento propio. La
presencia de los hermanos serd entonces la garantia de su recta inten-
cién. Es menester ser transparente no s6lo delante de Dios sino también
de los hombres. El segundo de los enviados es presentado como un
hombre de solicitud probada que confia en los corintios. No se dice mds
pero eso solo basta para dar por hecho el buen dnimo que aportard su
presencia. No obstante, por encima de las recomendaciones personales
o eclesiales se impone la gloria de Cristo.* La colecta es una oportuni-
dad para que la comunidad de Corinto manifieste la calidad de su amor
(dyémm), y asi también el fundado orgullo de Pablo.

45. Gnilka, Paulus von Tarsus, 159.

46. La solicitud deTito recuerda la ensenanza de Jesus: «si alguien te exige que lo acompa-
fies un kilometro, camina dos con él» ( Mt 5,41).

47. «AparentementeTito es el lider de la delegacion maceddnica, porque es el primer reco-
mendado y el unico llamado por su nombre», Kim, Die paulinische Kollekte, 42.

48. K.J. O'Mahony senala que la mencion de la gloria de Cristo en el v. 23 «relativiza la
importancia» de los emisarios paulinos; cf. Pauline Persuasion. A sounding in 2 Corinthians 8-9,
Sheffield, Sheffield Academic Press, 2000, 130, citado en: Downs, The offering of the Gentiles, 139.
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2 Co 9,1-9. Esta seccién vuelve sobre ciertos temas: la colecta
como servicio, la solicitud de los corintios y el consiguiente orgullo de
Pablo. También se insiste en aludir a los macedonios, aunque ahora desde
otro dngulo: aqui no se los presenta como un ejemplo a seguir sino como
depositarios de una esperanza que no corresponde defraudar. En 2
Corintios 9,5 se utilizan tres términos con prefijo “pro” — mpoéAbwotv,
Tpokatopticwoty, Tpoemnyyelévny —, que dan al escrito un color apre-
miante. En ese mismo versiculo la colecta es referida como una bendicién
(eddoyia), lo cual sigue la sintonia previa de la primacia de la gracia. De
hecho, Pablo usa el motivo de la bendicién para disipar tanto reticencias
como mezquindades (mheove&ia).* La codicia no se condice con el amor,
que es bendicién y es gracia.

Con el fin de reforzar su argumento, Pablo acude a la contun-
dencia de la experiencia agricola: la cosecha guarda proporcién con la
siembra.*® En este caso la proporcién no es de orden cuantitativo sino
cualitativo, es decir, no importa tanto lo que se da sino cémo se da,
aunque ciertamente una cosa depende de la otra.’! La idea es que los
corintios participen de la colecta con espiritu fraterno, movidos por
amor, con reales deseos de ayudar a los pobres de Jerusalén. Pablo
exhorta pero no obliga. «Cada cual dé segtin lo que resolvié en su
corazdn, no con tristeza o forzadamente, porque Dios ama al que da
con alegria (hapov)». Enseguida llega el fundamento teologal de toda
liberalidad: la providencia de Dios que «abunda en toda gracia». La
frase expresa en un solo movimiento el misterio de la solidaridad cris-
tiana: Dios regala (gracia) sin medida (abundancia). Y esta abundancia
de amor es la que debe redundar en abundantes buenas obras, lo cual
queda refrendado con la cita del salmo 112,9.52 Al igual que en 2

49. El contrapunto entre eulogia'y pleonexia no es en absoluto menor, sobre todo a la luz
de Colosenses 3,56: «Hagan morir... la avaricia (m\eoveéiav), que es una forma de idolatria
(eidwAoAatpia)».

50. La idea que Pablo quiere transmitir es comun en la Escritura, aun cuando no cite literal-
mente ningun pasaje en concreto (cf. Jb 4,8; Pr 11,26; 12,14; 22,8; Si 7,3). El mismo apdstol vuelve
sobre la imagen en Galatas 6,7-8: «<Lo que uno siembre, eso cosechara: el que siembre para su carne,
de la carne cosechara corrupcién; el que siembre para el espiritu, del espiritu cosechara vida eterna».

51. Parece que la metafora de la cosecha no se aplica Gnicamente a los corintios (el sembra-
dor), sino también a los pobres de Jerusalén (la tierra sembrada), sobre todo a la luz del contexto
(2 Co 9,5-14); cf. Downs, The offering of the Gentiles, 141.

52. Sobre la ambigiiedad del sujeto en la cita del salmo 112,9, cf. Downs, The offering of the
Gentiles, 141.
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Corintios 8,1 también aqui la generosidad humana es don de Dios. La
virtud es gracia, sea de los macedonios o de los corintios.

2 Co 9,10-15. Pablo profundiza la imagen del cultivo elevando
la mirada a Dios, “que suministra la semilla al sembrador”. El recor-
datorio tiene la intencién de abrir a los corintios a la confianza en la
providencia. Pues Dios, ademds de suministrar, puede multiplicar la
semilla del pan (material) y aumentar los frutos de justicia (espiritual).
«El supuesto fundamental detrds de este imaginario es que Dios legi-
tima y sostiene el esfuerzo humano».® En la l6gica del Evangelio el
desprendimiento es ganancia. Pero todo parte de un don previo, de
una riqueza (mlodtog) que no es sélo econémica sino también espiri-
tual. Por eso la exhortacién reverbera hacia el final gratitud hacia Dios
(2 Co 9,11-12; cf. 9,15). La palabra elegida es goyapiotia. Con ello se
pone de manifiesto el cardcter especificamente teolégico de la colecta,
lo cual distingue la iniciativa de Pablo de otras obras de beneficencia
de la antigtiedad. En aquella época el reconocimiento social constitufa
una motivacion crucial para la dispensacion de bienes.

«Dada la importancia de los donantes en la antigliedad greco-romana, los cua-
les eran reconocidos con publicos agradecimientos y alabanzas por sus benefi-
cencias, tal vez uno esperaria que Pablo recordara a los corintios que su apoyo
a la ofrenda para Jerusalén resultaria en «gratitud hacia ustedes». Pero Pablo
no replica nada semejante a la recurrente inscripcion de que los corintios «reci-
birdn agradecimientos en proporcién a su beneficencia». Pablo, en cambio,
deja entender en dos oportunidades que en este contexto £0X0PLGTIN se aplica
propiamente s6lo a Dios, cuya abundante gracia hace posible esta ofrenda (...)
Esta estrategia retdrica subvierte sutilmente la ideologia dominante de la bene-
ficencia pagana, en tanto destaca que el honor, la alabanza y la gratitud se
deben a Dios, aquel de quien, en dltima instancia, nace toda beneficencia. De
alli también que [Pablo] minimice entre los corintios cualquier tipo de compe-
tencia en relacién al honor, la alabanza y la gratitud».>*

Todavia puede decirse més. En el contexto general del cristianis-
mo, asi como en el de este escrito, la gratitud expresada con el término
goyapiotio. conlleva una fuerte resonancia litdrgica de tipo cristolégico-
eucaristica (2 Co 8,6.11). No en vano el apéstol escribe que los pobres

53. Downs, The offering of the Gentiles, 142. La misma idea ya habia sido adelantada en 1
Corintios 3,7: «Ni el que planta ni el que riega valen algo, sino Dios, que hace crecer».
54. Downs, The offering of the Gentiles, 143-144.
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de Jerusalén «glorificardn a Dios» por la ayuda recibida.’® No obstante,
cabe aclarar que la perspectiva littirgica no queda confinada a los ecos de
la colecta sino que la atraviesa de principio a fin. Por eso Pablo la des-
cribe como un «servicio litirgico» (¥ dtaxovia tfig Asrtovpyiag, cf. 2 Co
8,4). Por de pronto, no era raro que el término dwakovia se usase en rela-
cién al oficio sacerdotal.®® Pero el cardcter cultual de la colecta — ya insi-
nuado por el verbo émteheiv — se torna evidente con el uso del término
«liturgia», sobre todo a la luz del pensamiento paulino.”” En griego cla-
sico Aerrovpyia se usaba para describir las obligaciones puiblicas de los
ciudadanos, incluyendo colaboraciones monetarias, aunque también,
mds especificamente, en el contexto religioso de las tareas sacerdotales.

«En la versién de los LXX, Aettovpyém y AE1TOVPYiQ son esencialmente tér-
minos técnicos asociados con el servicio sacerdotal y levitico ofrecido a Dios en
el taberniculo o en el templo (p.¢j., Nm 16,9; Dt 18,5). Por eso la mayoria de los
estudiosos sostiene que la frase 1 dwakovia Th|g Agttovpyiog en 2 Co 9,12
deberia leerse con connotaciones cultuales. Al referir de ese modo la colecta para
Jerusalén, Pablo invita a sus lectores en Corinto a mirar su participacién en ella
como un acto de servicio sacerdotal ofrecido a Dios. Una vez enmarcada como
ofrenda religiosa, Dios es quien recibe la gratitud por esta obra de caridad

(vv.12.15). Como custodios de la liturgia sacerdotal, los corintios participan en

este servicio que deriva en la adoracién y la alabanza de Dios».>

55. El vinculo entre «glorificacion» y «fructificacion», presente en diversos pasajes del
Nuevo Testamento, tiene su logica: «el hombre es una planta de Dios, cuyo fruto pertenece a Dios»,
Balthasar, GloriaVIl, 336. «El agradecimiento cristiano, la restitucion del don recibido de Dios, s6lo
es posible dentro del fructificar cristiano», Ibid., 338.

56. El AntiguoTestamento sabe usar el verbo hebreo abad para describir el oficio sacerdotal
(Nm 3,7-8; 8,25-26; cf. Nm 4,35). En la misma linea Flavio Josefo se vale del verbo griego diakoveiv
(que no figura en la versiéon de los LXX), cf. Antiquitates Judaicae 3.155; 7.365; 10.72. El judaismo
tiene en relacion a la mentalidad griega, una visidn mas positiva del servicio; cf. H.W. Beyer, «Dia-
konéd, Diakonia, Didkonos», en: G. Kittlel; G. Friedrich (eds.), Theologisches Worterbuch zum
Neuen Testament Band I, Stuttgart, W. Kohlhammer, 1935, 81-93, especialmente 81. En el Nuevo
Testamento en general, particularmente en Pablo, el servicio esta fuertemente asociado a un servi-
cio u obra de amor; cf. Ibid., 81, 86, 88.

57. Pablo presenta la vida en Cristo como una liturgia existencial. <Y aunque mi sangre
debiera derramarse como libacién sobre el sacrificio y la ofrenda sagrada, que es la fe de ustedes,
yo me siento dichoso y comparto su alegria» (Filipenses 2,17). «Por lo tanto, hermanos, yo los
exhorto por la misericordia de Dios a ofrecerse ustedes mismos como una victima viva, santa y
agradable a Dios: este es el culto espiritual que deben ofrecer» (Rm 12,1). «Yo ya estoy a punto de
ser derramado como una libacidn, y el momento de mi partida se aproxima» (2Tim 4,6).

58. Downs, The offering of the Gentiles, 144-145. Cf. G. Barbaglio, Le lettere di Paolo |,
Roma, Borla, 19902, 686-688.

24 Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131 e Abril 2020: 9-28



[LA GRACIA PARA LOS POBRES EN 2 CORINTIOS 8-9]

Finalmente, sobre el binomio servicio-liturgia de 2 Corintios
9,12, Byung-Mo Kim sostiene que responde al doble fin de la colecta:
material (duacovia) y cultual (Rertovpyia).”” Son dos caras de la misma
manera, asi como es doble el mandamiento del amor: a Dios y al pré-
jimo (cf. Mt 22,34-40).

Conclusion

La colecta en favor de los pobres entre los santos de Jerusalén
tiene origen en la misericordia de Dios, no sélo creador providente sino
ademais salvador en Jesucristo. La exhortacién de Pablo en 2 Corintios 8-
9 permite establecer semejanzas y desemejanzas con otras practicas soli-
darias de la antigiiedad. Contamos, ante todo, con la perspectiva littrgi-
ca. Pablo presenta la colecta fundamentalmente como culto a Dios, lo
cual no sélo debe entenderse a la luz de la piedad judia sino también de
la pagana. «La adoracién mediante la ofrenda sacrificial de animales, liba-
ciones e incienso sobre altares especiales en dreas consagradas y purifica-
das por sacerdotes dedicados era una conducta religiosa habitual para
casi cualquiera en el mundo antiguo».®® Sin embargo, junto con la seme-
janza aparece la diferencia, porque los cristianos no participaban de este
tipo de pricticas sino que tenfan una nocién original del culto. En efecto,
la liturgia cristiana no se reduce a determinadas celebraciones sino que
comprende la vida entera.®! Se trata de una nota peculiar del cristianismo,
ya anticipada por el profetismo de Israel: el amor a Dios se verifica en el
amor al préjimo (cf. Mt 25,31-46; 1 Jn 4,20). Por otra parte, el presentar
la colecta como culto a Dios le permite a Pablo corregir la bisqueda des-
medida de reconocimiento que solia animar gran parte de la beneficencia
greco-romana. De hecho, en ningtin momento se sugiere como incentivo
el prestigio que implicaria tener parte en la colecta. En cambio, el ap6stol
dice con toda claridad que la gloria es para Dios.

59. Kim, Die paulinische Kollekte, 95.

60. M. Goodman, «TheTemple in the First Century CE Judaism», en: J. Day (ed.), Temple and
Worship in Biblical Israel, London, T &T Clark, 2005,459, citado en: Downs, The offering of the Gen-
tiles, 157-158.

61. Sin desmerecer en nada el brillante trabajo de Downs, quisiéramos llamar la atencion
sobre un punto. Hablar de la colecta en términos cultuales no es para Pablo una metafora sino la
realidad propiamente dicha; cf. The offering of the Gentiles, 157, 163.
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Pablo también usa la imagen de la siembra y la cosecha, que tiene
la virtud de recordar que antes y después del esfuerzo humano estd el don
de Dios. Esta perspectiva destaca una idea central de la teologfa cristiana,
sobre la cual Pablo insiste de manera especial en el texto que nos ocupa:
la gracia. La densidad de esta nocién queda de manifiesto en las diversas
acepciones que recibe el término yépic. Junto con el sentido primero de
gratuito amor divino, Pablo lo usa para referir la colecta como limosna,
e incluso la gratitud que corresponde a Dios, origen y término de toda
obra buena.®? Los corintios son invitados a ser generosos con los herma-
nos de Jerusalén, asi como Dios ha sido generoso con ellos.®® En el fondo,
el discurso de la colecta no hace mas que exponer en un caso concreto la
légica misma del cristianismo. «Para Pablo no hay distincién entre la
economia de la salvacion y la economia de la colecta, ya que ambas
dependen de la actividad de Dios, cuyo gracioso poder estd detrds de
cada accién humana. Sila yépig de Dios es el primer movimiento en la sal-
vacién, también es el primer movimiento en la colecta».*

La misericordia divina mueve a replicar la experiencia de amor
inmerecido. Es cierto que Pablo alude en un momento a cierta recipro-
cidad, pero no como un deber estricto sino en el marco del amor fra-
terno. Precisamente el novedoso realismo de la fraternidad cristiana
ampliada juega un rol fundamental en la audacia de Pablo, que propo-
ne ayudar no sélo a los cercanos sino también a los lejanos. Estamos
frente a un cambio de paradigma: lejanos en la geografia, cercanos en
la fe. En relacién a esto Nicholas Thomas Wright escribe que, con el
tiempo, la colecta llegé a ser para Pablo un simbolo de su cosmovision:

«que Abraham tiene una familia, no dos, y que esa familia estd formada por
todos los que comparten la fe en el Mesias y viven bajo la ley del ayam. Por eso
la colecta estaba ligada umbilicalmente a los elementos més centrales de su cos-
movisién (y en su camino asoci otros elementos, como el magistral apuntala-
miento cristoldgico, luego teoldgico, en su exhortacion a la generosidad). Era
una expresién fundamental de sus objetivos centrales como apéstol, una con-

secuencia directa del evangelio que predicaba y vivia».%

62. Balthasar, Gloria VI, 345-346.

63. «Ustedes han recibido gratuitamente, den también gratuitamente: dwpeav éAaBeTe,
Swpedv doTen (Mt 10,8).

64. Downs, The offering of the Gentiles, 160. Cf. Ibid., 72.

65. Wright, Paul and the faithfulness of God, 454.
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Seguramente la colecta de Pablo pasé desapercibida fuera de
las comunidades cristianas involucradas. Sin embargo, es un hecho que
la lectura sostenida en el tiempo de las cartas paulinas, especialmente
de 2 Corintios 8-9, contribuyé a una insospechada transformacién
cultural. De ese modo, paulatinamente, el euergetismo clasico fue
reemplazado por la caridad cristiana, gracias a la cual los pobres gana-
ron un lugar en la sociedad. Digdmoslo otra vez: esta praxis de miseri-
cordia fue posible gracias a una teologia de la misericordia, basada en
«una comprension contracultural de Dios como fuente y protagonista
de toda beneficencia humana».%

Concluimos haciéndonos eco del magnifico trabajo de Downs,
del cual mucho hemos recibido. «La colecta de Pablo para Jerusalén no
fue un acontecimiento unico en la historia mundial ni tampoco una
mera repeticién de algtin modelo previo».*” Fue una iniciativa original
en el contexto de otras pricticas semejantes, pero con el sello novedo-
so de la figura de Jests.
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OMAR CESAR ALBADO

Teologia y pandemia: hacia un cambio de modelos
culturales

RESUMEN:

Después de la pandemia del coronavirus ya nada serd igual en nuestro mundo. Yz no
lo es. Se nos invita, con apremio, a una conversién humana, social y ecolégica sin pre-
cedentes. Se nos invita a gestar un cambio de paradigma socio- cultural en el que todas
y todos estamos llamados a ser protagonistas. Esta colaboracién nos propone algunas
lineas para vivir la oportunidad de este desafio.

Palabras clave: Cristologia; Dios; Teologia; Pandemia; Cultura

Theology and Pandemic: towards a Change of Cultural
Models

ABSTRACT:

After the Covid-19 pandemic, nothing will be the same in our world. It is not
anymore. We are invited, with urgency, to an unprecedented human, social and
ecological conversion. We are invited to create a socio-cultural paradigm shift in
which we are all called to be protagonists. This collaboration proposes some lines to
live the opportunity of this challenge.

Keywords: Christology; God; Theology; Pandemic; Culture

La pandemia del coronavirus ha tocado la fibra mis profunda
del orden social contemporineo. De pronto nos dimos cuenta de que
se puede vivir de otra manera, aunque hayamos tomado nota obliga-
dos por las circunstancias. Percibimos que no sélo la economia puede
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globalizarse, sino también un virus. Y advertimos, de hecho, que existe
otro modo de vivir, otro modo de entender la existencia. De golpe el
aire se volvié més limpio, el agua mds transparente. Como dijo el Papa
Francisco el 27 de marzo en el momento extraordinario de oracién en
tiempos de pandemia: «Nos dimos cuenta de que estibamos en la
misma barca, todos frigiles y desorientados, pero, al mismo tiempo,
importantes y necesarios, todos llamados a remar juntos, todos nece-
sitados de confortarnos mutuamente».!

Después de la pandemia del coronavirus ya nada serd igual en
nuestro mundo. Yz no lo es. Se nos invita, con apremio, a una conver-
si6n humana, social y ecoldgica sin precedentes. Se nos invita a gestar
un cambio de paradigma socio-cultural en el que todas y todos esta-
mos llamados a ser protagonistas. Después de la pandemia, los econo-
mistas no podrin seguir sosteniendo con seriedad que el tinico camino
viable es el capitalismo financiero; los politicos no podran repetir las
viejas practicas de corrupcidn y estafa moral a la sociedad; los tedlogos
deberdn revisar sus métodos y no encorsetarse en tecnicismos; la pas-
toral no podra seguir sobreviviendo de la inercia de otros tiempos y de
otros siglos. Se me objetara: ni la economia, ni la politica, ni la teologfa,
ni la pastoral son responsables de la pandemia. Me dirdn: no es nece-
sario revisar nada porque esto nos cayé como una desgracia, nos sor-
prendid sin que ninguna de estas causas actuara. Es posible. Pero la
pandemia ha mostrado que existe otro modo de hacer economia, de
hacer politica, de hacer teologia, de hacer pastoral. El presidente de
Francia, Emmanuel Macron, corrobora esta realidad al afirmar: «Lo
que ya ha revelado esta pandemia es que la salud gratuita, sin condi-
ciones de ingresos, de profesion, nuestro estado del bienestar, no son
costes o cargas, sino bienes preciosos, unas ventajas indispensables y
que este tipo de bienes y servicios tienen que estar fuera de las leyes
del mercado».? Ademads, de un momento a otro, la pandemia ha modi-
ficado nuestras précticas pastorales y ha transformado nuestros ritos

1. Francisco, Bendicion “Urbi et orbi” Momento extraordinario de oracion en tiempos de
pandemia, Roma, 27 de marzo 2020, acceso el 13 de abril de 2020, http://www.vatican.va/content/
francesco/es/messages/urbi/documents/papa-francesco_20200327_urbi-et-orbi-epidemia.html.

2. El Pais, «Macron ordena el cierre de guarderias, colegios y universidades hasta nueva
orden», 12 de marzo de 2020, acceso el 13 de abril de 2020, https://elpais.com/sociedad/2020-03-
12/macron-ordena-el-cierre-de-guarderias-colegios-y-universidades-hasta-nueva-orden.html.
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sagrados, no porque perdieron valor, sino porque deben adecuarse a
las necesidades concretas de las personas. Se multiplicaron las misas
por Facebook o Instagram, las catequesis por WhatsApp y las charlas
espirituales por YouTube. La necesidad de llevar consuelo a las perso-
nas obligé a definir, en la prictica y sobre la marcha, el concepto de
participacion en la liturgia. Quiere decir que Dios se puede hacer pre-
sente de multiples modos que antes, si bien no eran negados, eran rela-
tivizados y puestos en duda.

Si pensamos que cuando pase la pandemia volveremos a la nor-
malidad de nuestras pricticas, seria una desilusién porque significaria
que no aprendimos nada de lo vivido. Estamos ante un desafio hist6-
rico que requiere un salto audaz de nuestra libertad. Ante la Plaza San
Pedro vacia y, paraddjicamente, ante miles de ojos y oidos que lo
seguian en el mundo entero desde una pantalla, Francisco decia el
mismo 27 de marzo dialogando con Dios: «Nos llamas a tomar este
tiempo de prueba como un momento de eleccion. No es el momento
de tu juicio, sino de nuestro juicio: el tiempo para elegir entre lo que
cuenta verdaderamente y lo que pasa, para separar lo que es necesario
de lo que no lo es».? Sin duda, la pandemia no es un castigo divino. No
es la manifestacién de la ira de un Dios descontento con la humanidad.
Pero si es el momento en el que los pueblos y las personas tenemos
que decidir qué camino tomar. Estamos a tiempo. Ya no se trata sélo
de nuestra querida Amazonia, sino de nuestro amado mundo, el Gnico
que tenemos para habitar.

¢Qué aporte puede hacer la teologia y los tedlogos? ;Cémo
puede la teologia ayudar a separar lo que es necesario de lo que no lo
es? ¢Como puede la teologia ayudar a vivir este momento de muerte y
dolor? ;Cémo puede aportar un sentido al presente y una novedad
hacia el futuro? En esperanza, y retomando una reflexién que enraiza
en los primeros atisbos de cristianismo, pienso que la teologia puede
desenmascarar las representaciones idolatricas de Dios y profundizar
en la humanizacién de lo humano. Dos temas intimamente unidos.

El Dios de Jesucristo no se deja encasillar en esquemas ni crista-
lizar en instituciones. Es la vieja tentacidon de pensar que Dios se agota

3. Francisco, Momento extraordinario de oracion...
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en una cultura. El Papa Francisco lo ha dicho a su manera: «El cristia-
nismo no tiene un unico modo cultural, sino que... llevard consigo
también el rostro de tantas culturas y de tantos pueblos en que ha sido
acogido y arraigado» (EG 116). Porque el cristianismo no es una serie
de conceptos o de definiciones sobre Dios o un conjunto de normas a
seguir, sino la adhesién por la fe a la persona de Jesucristo, quien nos
ha revelado al Padre. La fe en Jesucristo es la que inspira un compor-
tamiento o la que reconoce la conveniencia de crear una institucion.
Ambas tendrin sentido mientras traslucen a Jesucristo, Hijo del Dios
vivo, y dejardn de tenerlo si se creen los primeros actores y olvidan a
su Maestro. Si esta premisa estd presente en nuestras vidas, tendremos
a mano un criterio de discernimiento claro y permanente para revisar-
nos. Serd el primer antidoto contra la tentacién de generar una repre-
sentacidn idolatrica-ideoldgica de Dios.

Las narraciones evangélicas muestran a Jests recorriendo incan-
sablemente las ciudades y las comarcas de su region. Nadie se iba de su
lado sin una palabra de consuelo o un gesto amoroso que le cambiara
la vida. Porque ese es el efecto que producen las palabras y los gestos
de Jesus: transforman la vida. No son huecos o de compromiso. Los
que se encuentran con él encuentran otro rostro de Dios y otra manera
de ser humano. Las palabras y los gestos de Jests curan a las personas
de sus enfermedades; invitan a compartir sus bienes con los pobres;
rompen las fronteras politicas, culturales y religiosas; ponen en evi-
dencia la hipocresia de la casta sacerdotal y cualquier hipocresia tras la
cual se quiere ocultar el ser humano; impelen a reconocer a los margi-
nados de la sociedad como hijos de Dios. Situaciones y actitudes pro-
vocadas por el encuentro con Jesus, el Dios hecho hombre.

Jestis se relaciona con todo aquel que se cruza en su camino.
Con los escépticos, con los que lo aman, con aquellos que lo odian
hasta matarlo. A nadie rechaza, con todos dialoga, a todos les pone el
cuerpo. Las curaciones que realizé implicaron un desgaste de energia
inusual, una entrega en cuerpo y en espiritu que no admite reservas ni
especulaciones. Los sufrimientos de su pasion y de su muerte en cruz
suponen la desazén de un cuerpo que nunca perdid su confianza en
Dios. El cuerpo de Jestis no es un accidente que podamos poner en
segundo plano. Alli estd Dios. Dios obra en él y por él, porque es el
templo del Espiritu (cf. 1 Cor 3,16; 6,19). Dios es espiritu y pone el
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cuerpo en su Hijo Jests para mostrarnos la intensa interpenetracién de
lo divino y lo humano. Sin confusién, sin cambio, sin divisién, sin
separacion, atravesado por el amor de Dios que todo lo puede y todo
lo une.

Jestis no estuvo nunca quieto. Llevé su cuerpo y su espiritu a
todos los rincones de su patria y del extranjero. Fue un peregrino que
mostrd a Dios en una humanidad concreta. Peregrinar para Jesds es un
acto de amor. No camina entre la gente reclutando prosélitos. No
busca adherentes para provocar una revolucién y derrocar al Imperio
Romano. Ni siquiera se presenta a si mismo como un reformador reli-
gioso. El centro de su mision consiste en recordarles a todas las perso-
nas, sin distincién de ninguna clase, que son hijos de Dios. Que pue-
den rezarle a Dios llamdndolo abbd y que él los escuchard. Que para
eso no tienen que pedirle permiso a nadie. Que el poder estd en la fe
de ellos, en la que se anida en su corazén y deben despertar. Una fe que
es de cada uno de ellos como sujeto y que se vuelve poder transforma-
dor cuando se expresa en el sujeto comunitario que es el pueblo. Jests
no necesita ser revolucionario o reformador religioso porque él atra-
viesa esas realidades, las sobrepuja y las transforma. Por eso Jesus es
un peregrino. Porque para contarles a las mujeres y a los hombres esta
buena noticia hay que encontrarse con ellos, mirarlos a la cara, escu-
charlos, reconocerse en sus pobrezas y en sus limitaciones. Nada de
eso se alcanza sentado en un trono o en un escritorio. Hay que ir a
proclamarlo en primera persona.

Los primeros y grandes beneficiarios de esta buena noticia son
los pobres, aquellos que viven marginados por todas las expresiones
del poder. Jesus les devolvié la fe. De ningiin modo les vendié una
resignacién barata. Eso lo hace la religion cuando alcanza su peor
expresién y con sus exigencias normativas excluye a las personas,
impidiéndoles expresar su fe personal y comunitariamente. Jesus les
mostré que Dios estd al alcance de la mano (cf. Rom 10,8-10) y que
sobre Dios ninguna institucién tiene el monopolio. En todo caso, las
instituciones religiosas deben facilitar el acceso a Dios para celebrar el
don de la fe como pueblo. [El Papa Francisco dijo: “A menudo nos
comportamos como controladores de la gracia y no como facilitado-
res. Pero la Iglesia no es una aduana, es la casa paterna donde hay lugar
para cada uno con su vida a cuestas” (EG) 47].
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Jests, el Dios encarnado, es un hombre pobre y trabajador. No
anhela las riquezas y critica el afdn de pensar sélo en el lucro econémi-
co. No porque la riqueza sea mala en si misma, sino porque ella inven-
ta argumentos “razonables” para que no amemos a Dios y al préjimo
con un corazén indiviso. En eso consiste su malicia y su engafio, su
trampa mds sutil. Jesus nunca critica que el hombre gane el pan con el
sudor de su frente, pero si ensefia que no puede servir a dos sefiores al
mismo tiempo (o se sirve a Dios o se sirve al Dinero, Lc 6,13), que el
sol sale para justos y pecadores (cf. Mt 5,45) y que todo lo que existe
en la creacién nos pertenece y ningtin bien estd privatizado (cf. 1 Cor
3,21-23).

Jests confia en las personas. Sabe que son fragiles, endebles,
egoistas, traicioneras... Pero cuando estd entre ellos ve a una multitud
que vaga por la tierra como ovejas sin pastor y se compadece (cf. Lc
9,36). Su mirada no se deja ganar por el pesimismo y apuesta por hacer
el bien, porque cada uno de los que conforman esa multitud que tiene
delante fue creado a imagen de Dios. Y Dios vio que era bueno (cf. Gn
1,26-27). Y lo que Dios vio que era bueno, ¢ por qué Jests lo va a mirar
con otros ojos? Y entonces retne a la gente, le ensefia, la cura. Confia
en las personas, pero no ingenuamente. Las llama a ser responsables, a
decidir por si mismos. No obliga a nadie a creer y nadie serd curado
contra su voluntad o recurriendo a una estrategia mégica. El dnico
argumento que atrae a las personas es que Jesus es creible. Y Jests
toma esa fe y la convierte en un acto de libertad en el que quedamos
cara a cara con nuestro creador. El tedlogo alemdn Christoph Theo-
bald dice que la credibilidad de Cristo consiste en que «tiene un res-
peto absoluto del receptor, como Pablo. Nunca dice a sus interlocuto-
res: “Soy yo quien te ha salvado”, sino “7Tu fe te ha salvado”. En el
fondo, este Jesus se deja sorprender por lo que su Evangelio produce
enel otro... El escucha el Evangelio de Dios por boca de la hemorroisa
o por los gestos mds simples de la gente que lo rodea».*

Y si Jesus confia en las personas, ¢por qué no hacer nosotros lo
mismo? ¢ Por qué no recuperamos colectivamente el estilo de Jests y
nos devolvemos la fe que nos une a Dios los unos a los otros? Esta es
una tarea que involucra a las instituciones y a cada uno de nosotros.

4. ChristophTheobald, El estilo de la vida cristiana (Salamanca: Sigueme, 2016), 21.
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No vale oponer, sino complementar. Hace afios que sabemos que la
historia entrd en una nueva etapa con un paradigma cultural inédito.
No hace falta que nos lo cuenten los libros. Lo experimentamos en
carne propia. Y entonces, ¢ por qué nos empecinamos en repetir esque-
mas viejos en un paradigma nuevo, en donde no encaja y los repele?
¢Qué seguridades defendemos al proceder asi? ;A qué le tememos
cuando sostenemos premisas espirituales que no sélo alejan a las per-
sonas, sino que las confirma en su indiferencia?

El filésofo francés Maurice Bellet ha planteado con lucidez la
necesidad de recuperar nuestra fe en lo humano. No de un modo inge-
nuo, sino reconociendo que el ser humano es imagen de Dios y que,
sin lugar a duda, Dios habita en €l. Por tanto, no serd necesario “agre-
gar” a Dios para creer en el hombre porque Dios estd en él. Dird
Bellet: «Dios esta alli; no tiene necesidad de aparecer».”> No pensamos
rapido en el peligro de caer en el panteismo. Démonos la oportunidad
de considerar a Dios y al hombre como intimos compaiieros de cami-
no. No ignoramos que en el hombre estd la causa de la violencia y de
la opresién. Pero, ¢ qué ganamos insistiendo sélo en eso? ¢ No es mejor
intentar superar la violencia con el amor? ¢ No estd dicho que “el amor
de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu
Santo, que nos ha sido dado” (Rom 5,5)? ¢ No radica alli nuestro poder
mds profundo? ¢ Por qué no potenciar esa realidad en nuestras existen-
cias concretas? ¢ Qué pasaria si, en lugar de odiar a los que nos odian
haciéndonos cémplices de su violencia, los amdramos como si se tra-
tara de nosotros mismos para que nos ayudemos mutuamente a libe-
rarnos de la violencia que los esclaviza? (cf. Mt 5,38-48).

Jests nos devuelve al Dios vivo y verdadero. Ese Dios que las
religiones y las ideologias falsearon hasta convertirlo en una caricatura
idolétrica y vacia. Ese Dios nos da otra oportunidad para que las reli-
giones y las ideologias recuperen su papel de mediacion y de sanacién.
Jests nos conduce a encontrarnos con lo humano mis humano. Con
ese préjimo que es mi hermano y con el cual debo caminar. Jests ha
dejado plantada en el centro de la historia esta certeza: me basta que
sea humano para que sea mi hermano.

5. Maurice Bellet, Nuestra fe en lo humano (Buenos Aires: Agape, 2017), 33.
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En tiempos de pandemia ya nada es igual y nos obliga a pensar
de otra manera. Como dijo el Papa Francisco, no es el momento del
juicio final de Dios, sino el tiempo de nuestro juicio, el tiempo para
elegir entre lo que cuenta verdaderamente y lo que no.

Cierro con unas palabras de Bellet:

“La fe [en lo humano] es relacidn, y esa relacién sdlo es real cuando es actual, no
a través de una imagen, sino a través de una presencia: la presencia del otro huma-
no, mi préjimo. Creer en él es percibir en el otro la existencia de lo que me permite
abandonar la violencia que hay en mi. Es verlo y escucharlo como portador de esa

humanidad que me desborda y que, sin embargo, se manifiesta en esta relacién
» 6

concreta, aqui y ahora, donde me hago préjimo del otro, mi préjimo”.
Y esto s6lo puede vivirlo quien de verdad cree en Dios y en la
humanidad.

OMAR CESAR ALBADO'
omar_albado@uca.edu.ar

FacuLtaD DE TEOLOGIA-UCA
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Reflexiones acerca del humanismo cristiano®

RESUMEN:

El autor presenta una reflexién tendiente a mostrar el desafio que significa proponer un
humanismo cristiano (HC) en el contexto cultural actual. En la primera parte pone especial
atencién en el trénsito de la Edad Media a la Edad Moderna, proponiendo una hermenéutica
de la posmodernidad en términos de “nihilismo antropolégico”. En la segunda parte centra
su reflexién en la inaudita novedad de una divinizacién del ser humano por obra del inimagi-
nable y excesivo amor de Dios Padre. El HC consistirfa entonces en una experiencia, la del
advenimiento de la divina humanidad del hombre por su insercién en Cristo y por la accién
del Espiritu. Esa experiencia se realiza a través de las virtudes teologales, que purifican idola-
trias y antropolatrias, pudiendo conducir hacia un paradojal y mistico “nihilismo creyente”.

Palabras clave: humanismo cristiano, posmodernidad, nihilismo, divinizar

Reflexions on Christian Humanism
ABSTRACT

The author of this article reflects on Christian Humanism and the challenge that is
meant when proposing this in present cultural context. The first part emphasizes the
transition from Middle to Modern Ages and suggests hermeneutics of postmodernism
as expressed by “anthropological nihilism”. The second part focuses on the unprece-
dented novelty of deifying human being, as a result of an unconceivable and excessive
love to God the Father. Then, Christian Humanism would consist of the experience
of man’s divine humanity, due to his insertion in Christ and the influence of the Spirit.
This experience lives through theological virtues, which purify idolatry and antropho-
latry, leading to a paradoxical and mystical “faithful nihilism”

Keywords: Christian Humanism; Postmodernism; Nihilism; Deifying

* Ponencia propuesta al Consejo Superior de la UCA el 13 de febrero de 2020.
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Me gustaria dar inicio a esta reflexién que tengo el gusto de com-
partir con ustedes, haciendo referencia a Hans Urs von Balthasar cuan-
do, hablando en una oportunidad acerca del humanismo cristiano
(desde ahora: HC) sefnalé —lo cito de memoria— que ese humanismo
podia verse realizado plenamente en las pinturas del Beato Angélico y
en la musica de Mozart. Acerca del primero, sabemos que el gran
Miguel Angel decia: “yo creo que este fraile va al Cielo a contemplar los
rostros bienaventurados, para luego pintarlos en la tierra”. En cuanto a
Mozart, el tedlogo Karl Barth decia que su misica hace audible “lo que
al final de los tiempos veremos, la sintesis de todas las cosas en su orde-
nacién final”. Es decir que los dos ejemplos sefialados por Balthasar tie-
nen en comun el hecho de que, en ellos, lo humano tiene algo (o mucho)
que ver con el Cielo. EIHC es lo humano visitado por lo celeste, lo divi-
no. No olvidemos estas dos evocaciones del mundo de la belleza ahora
que vamos a internarnos en nuestra reflexién. Los razonamientos podri-
an hacernos perder de vista que estamos hablando de eso, siempre.

La cuestién de lo humano estd en el corazén mismo de la univer-
sidad catélica. Fue precisamente “La universidad por un nuevo huma-
nismo” el lema con el que fueron convocadas a Roma las universidades
de todo el mundo en el Jubileo del afio 2000.Esta centralidad de la cues-
ti6n acerca de lo humano queda atestiguada con claridad en numerosos
textos del Magisterio. Elijo, entre muchos otros posibles, un pasaje de
Ex Corde Ecclesiae, de Juan Pablo II, de la cual se cumplirdn 30 afios el
préximo 15 de agosto:“El didlogo de la Iglesia con la cultura de nuestro
tiempo es el sector vital, en el que «se juega el destino de la Iglesia y del
mundo en este final del siglo XX». No hay, en efecto, mis que una cul-
tura: la humana, la del hombre y para el hombre. Y la Iglesia, experta
en humanidad, segun expresion de mi predecesor Pablo VI hablando a
la ONU, investiga, gracias a sus Universidades Catélicas y a su patri-
monio humanistico y cientifico, los misterios del hombre y del mundo

explicindolos a la luz de la Revelacién.”

Nuestra Universidad catdlica destacé siempre con sano orgullo
la importancia de cultivar en ella un “humanismo cristiano”. Podria-
mos decir que es casi un sinénimo de su identidad mds profunda, en la
que la fe teologal se articula con el interés y el cuidado por la humani-

1. Juan Pablo Il, Constitucidon Apostolica Ex Corde Ecclesiae, 15 agosto 1990, n.3
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dad del hombre. El término “humanismo” se inserta en una corriente
cultural occidental que puede remontarse hasta la antigua Grecia y que,
a partir del siglo XIV, comenz6 a vehiculizar un renovado interés por
lo humano que desembocé en el Renacimiento, donde se plasmé de
manera intensa en las artes, la filosofia, la politica, la educacién. A par-
tir de alli, el “humanismo” fue recibiendo acentos que originaron
diversos tipos de humanismos. Al renacentista le siguieron el humanis-
mo secular, el humanismo religioso, el humanismo marxista, el huma-
nismo ateo, como el que Sartre proclamé en su célebre conferencia: “El
existencialismo es un humanismo”. Todos ellos tienen en comun una
celebracion del hombre, de su grandeza y dignidad, reconocido y con-
siderado como centro y sentido del mundo y la historia.

Hoy, en la época posmoderna, que es la nuestra, el o los huma-
nismos no gozan de buena salud. Y es en ese contexto, poco favorable,
que nosotros queremos caracterizarnos por la promocién de un huma-
nismo cristiano. No podemos entonces desconocer ese contexto si pre-
tendemos que nuestra propuesta tenga fuerza y vitalidad como para ser
real, y no una mera declaracién formal a la que nos obligaria el caricter
pontificio y/o eclesial de nuestra institucién. No es una cuestién
menor. Las reflexiones que les voy a proponer tienen el inevitable limi-
te de lo personal, es decir, de reflejar la manera en la que personalmente
(aunque siempre en didlogo con otros) he llevado adelante desde hace
muchos afios —y lo sigo haciendo- la consideracién de esta temdtica.
Por otra parte, junto a dicho limite, estd el de mis propias insuficiencias
intelectuales y culturales para abordar una cuestién de tanta compleji-
dad. De alli entonces el caricter provisorio de lo que les ofrezco, y que
puede y pide ser corregido, completado y mejorado.

Las dos partes que configuran mi reflexion tienen su origen, res-
pectivamente, en una meditacién muy personal y libre de los capitulos
111 (Raiz humana de la crisis ecologica) y V1 (Educacion y espiritualidad
ecolégica) de Laudato si’.

Primera parte: situacion actual
Por eso, podemos empezar nuestra consideracidn de la situacién

actual con una breve pero sustancial cita de Francisco en la enciclica
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Laudato si’: “La humanidad posmoderna no encontr6 una nueva com-
prension de si misma que pueda orientarla, y esta falta de identidad se

vive con angustia”.?

Muy cercanas por su contenido, recordemos las palabras del fil6-
sofo argentino Enrique Valiente Noailles, quien afirmaba que el
momento actual del mundo podia caracterizarse como una:

«... época de errancia, incertidumbre y penuria espiritual (...) sucede como si el
hombre (contemporaneo) hubiese perdido la versién original de si mismo. Ante
ello, tiene la tentacién de obturar la falta, de llenar el vacio de manera artificial,

de lanzarse a generar un sustituto artificial de la especie por imposibilidad de

metabolizar metafisicamente la época».’

Se tratarfa de “una tendencia, ante lo que angustia y lo que no
comprendemos, a cerrar apresuradamente la pregunta. Paradéjicamente,
el riesgo de la época no estd en la incertidumbre, sino en su acelerada
supresion.” Aqui parece manifestarse esa angustia posmoderna de la que
habla Francisco, de la que se busca salir eliminando lo més rapido posible
la incertidumbre, aunque el precio a pagar sea el de la sustitucién de lo
verdaderamente humano por una copia artificial, buscando una certeza
apresurada que obtura la interrogacién profunda y empobrece o anula
un verdadero proceso pensante. Por eso concluye este autor diciendo:
“Parece que lo que definird el destino de la especie (humana) en las pré-
ximas décadas es el modo que encuentre el hombre para procesar la eva-
poracién del sentido que se produjo en buena parte del siglo XX”.2

Evoco ahora a otro pensador, en este caso un humanista excep-
cional, fallecido hace pocos dias: George Steiner. A este célebre intelec-
tual, escritor, tedrico de la literatura comparada y de la cultura en gene-
ral, le preguntaron: “¢Nosotros, que vivimos en la «era del Epilogo»,
sobre las ruinas de Auschwitz y del Goulag, debemos reaprender a ser
humanos? ¢Hay que inventar un nuevo humanismo?” Su respuesta fue
la siguiente:

2.  Francisco, Carta Enciclica Laudato si’, 2015, n.203.

3.  Enrique Valiente Noailles, «/Hacia una poshumanidad?», en La Nacion, Seccion Opinion,
27 de diciembre 2009.

4.  Ibid.
5. Ibid.

40 Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131  Abril 2020: 37-57



[REFLEXIONES ACERCA DEL HUMANISMO CRISTIANO]

“El siglo que acaba de terminar ha mostrado suficientemente que el modelo clé-
sico de un humanismo capaz de resistir a la barbarie, a lo inhumano, gracias a
una cierta cultura, a una cierta educacién, a una cierta retérica, era ilusorio...He
llegado a la intuicién de que un humanismo sin fundamento teoldgico es dema-
siado fragil para satisfacer las necesidades humanas, para satisfacer a la razén
misma...”.°

Mis cercano a nosotros, Santiago Kovadloff afirma algo seme-
jante al decir que: “La dimensién de lo teoldgico no es una dimensién
alternativa preexistente que volveria [hoy] a ganar actualidad. La pre-
gunta por el hombre es la pregunta por el misterio del hombre, es decir,

por lo que el hombre tiene de inconmensurable para si mismo.””

Agrego a otro autor de referencia, Ghislain Lafont. En su libro
“¢Qué nos estd permitido esperar”? dice, en apretada sintesis, que esta-
riamos asistiendo a la muerte de una civilizacién fundada sobre el pri-
mado del saber, en la que el valor supremo era el de la verdad. El
mundo occidental que se inicié con los filésofos presocraticos y que se
ha mantenido durante veinticinco siglos, a pesar de las maravillas logra-
das en el plano del conocer y del hacer, ese mundo, segin Lafont, estd
llegando a su término y el hecho nos enfrenta a cuestiones de vital
importancia. Todo, dice nuestro autor:

«pareceria culminar hoy en la desaparicién del hombre, al menos en la forma
que éste ha tenido hasta hoy. Que se acepte esta eventualidad o que se rechace,
ella sefiala un giro epocal. El remedio, si es que lo hay y si es que hace falta,
¢estard —se pregunta Lafont— en una suerte de reinyeccién (...) de humilde
humanidad?».8

¢De qué manera podrd lograrse este objetivo? Aparece entonces
la hipétesis central de su libro: propone introducir otro paradigma, dis-
tinto los anteriores, los de la primacia de la verdad, del saber y del
hacer. Este otro paradigma tiene que ver con un rasgo esencial de la
humanidad del hombre, con algo “propio del hombre”, que no se ubica
en el nivel de la palabra “considerada en su contenido, en lo que se dice,
que queda inmediatamente regido por el saber y la verdad, sino [la

6. George Steiner, «La barbarie douce», en Question de n° 123: Education et sagesse (Paris:
Albin Michel 2001), 323-324.

7 En Criterio 2289 (2003), p.687.

8. Ghislain Lafont, Que nous est-il permis d’espérer? (Paris: Cerf, 2009), 228-229.
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palabra] en su acto vivido cuyo primer efecto es poner en relacién, es

el acontecimiento de la palabra que despierta la relacién”.’

Creo que estas citas nos van haciendo sentir y comprender el
punto doliente de nuestra actual situacién como humanos. Ese punto
doliente, esa herida, es el resultado no deseado de algo que, arrancando
en las postrimerias de la Edad Media, se acentud en la modernidad. ; De
qué se trata? Del riesgo de una extincién de la humanidad del ser
humano. Volvamos a escuchar a Lafont, que estudié profundamente el
transito entre la Edad Media y el nacimiento de la Modernidad. Segtin
él, se puede hablar de Modernidad a partir del momento en que:

«el hombre y el mundo comenzaron a ser considerados en si mismos y, en cierta
medida, al margen de la condicién de mundo caido y rescatado, [que estaba]
definida por la oposicién tajante entre Cristo triunfante y el Principe de este
mundo. Se puede decir entonces que hay ‘modernidad’ cuando las coordenadas
de pecado y salvacion, de Satands y de Cristo, dejan de ser las tnicas tenidas en
cuenta para definir la existencia humana, o también, cuando se descubre que
hay una cierta gestién posible de si mismo y de los otros sin [necesidad de una]
referencia inmediata a la dramatica de la salvacién. Eso significa concretamente
que la sexualidad, el dinero, el poder, la técnica conquistan un cierto derecho a
la existencia auténoma, segun las leyes tomadas de la realidad misma de los
hombres y de las cosas [...] la raz6n humana, artesana del descubrimiento y del
uso de esos valores, adquiere entonces una importancia desconocida».!®

Con una mirada més critica, De Lubac sostiene que para muchos:

«... la modernidad comienza verdaderamente con la aplicacién exclusiva del
espiritu cientifico al estudio del hombre, es decir, con el surgimiento de las cien-
cias humanas y el advenimiento de su monopolio, con la expulsién de toda
reflexiéon metafisica como también de toda religin... y el rechazo de ver en el
hombre una aspiracién trascendente, y de admitir que el hombre supera infini-
tamente al hombre».!!

La cuestién que se planteaba a partir de aqui consistia en saber de
qué manera la imagen moderna del mundo se lograria articular, o no,
con la imagen anterior, definida por el conflicto entre dos soberanias, la
del Maligno y la de Cristo. Cuestién inevitable, ya que el mundo

9. Ibid., 232.
10. Ghislain Lafont, Imaginer I’Eglise catholique (Paris: Cerf 1995), 31-32.
11.  Henri, Cardinal de Lubac, Entretien autor de Vatican Il (Paris: Cerf 2007), 71-72.
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moderno nacié y se desarrollé primeramente en el seno de un mundo
cristiano, jerdrquicamente pensado y vivido.

Y se puede decir que, en lo concreto, ese descubrimiento de una
dimensién nueva del mundo, parece haberse realizado con una menta-
lidad y una voluntad de emancipacién, combativa, en parte provocada
y agravada porque las instituciones propias de la precedente imagen del
mundo no comprendieron ni aceptaron el advenimiento de una con-
cepcion diferente del hombre y del mundo, y defendieron dsperamente
su legitimidad pasada. Segin Lafont, no se supo pensar la autonomia
de la creacién manteniendo su dependencia del Creador. Habria sido
necesario —pero no se logré hacerlo— poder definir rapidamente una
cierta linea de pensamiento y de accién que estableciese, para el hombre
y para el mundo, una autonomia mesurada, manteniéndola dentro de la
Alianza y consciente de los riesgos del pecado. Allf estuvo quizis el
drama histérico concreto del nacimiento de la modernidad: intervino y
se desarroll6 sin ser verdaderamente pensada.

Se trataba de articular una afirmacién positiva de los valores cre-
ados, con una definicién de las justas y necesarias prohibiciones que,
limitando el deseo de absoluto que nos es propio como humanos, per-
mitiesen a esos valores desarrollarse sin lesionar al hombre, a la socie-
dad o a la naturaleza, como también se debian articular dichos valores
con una conciencia clara de las heridas que impiden o hacen dificil ese
desarrollo. Pero en vez de buscar ese sano equilibrio, el hombre moder-
no se precipitd cada vez mis en un dinamismo desmesurado de expan-
si6n, en la extensién ilimitada de su poder, con los consecuentes des-
equilibrios negativos; mientras que la Iglesia, por su parte, fortific6 sus
bastiones y se acantoné en actitudes de rechazo y de condenacién, sin
contribuir verdaderamente a la construccién de ese nuevo equilibrio.
Las autoridades de la Iglesia, acostumbradas a la gestién de un mundo
concebido de manera inmediatamente religiosa y esencialmente jerdr-
quica, no supieron reconocer la naciente autonomia, para guiarla dis-
cretamente, confiando en el hombre. Al contrario, parecen haberse rea-
firmado en su postura, alimentando asi en el hombre de la modernidad
una actitud de rebeldia, de la que se siguié un aumento de las “distan-
cias y rupturas” entre la Iglesia y el mundo.!? Cuando en nuestra Uni-

12. N. del A.: Estas ideas sintetizan LAFONT, Imaginer... 33-35.
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versidad hablamos de la promocién de un humanismo cristiano, no
podemos ignorar las circunstancias histéricas tan conflictivas en las que
nacié el humanismo moderno.

Estamos ahora tal vez en condiciones de responder a la pregunta
acerca del punto doliente, de la herida profunda que hace sufrir a la
humanidad actual: esa herida serfa el nihilismo, fruto de ese dinamismo
desmesurado de expansion, de la extension ilimitada de poder que
caracteriz6 al hombre de la modernidad. Se trata de una crisis humana
que, como sefala Francisco en el capitulo III de Landato si’, estd en la
raiz de la crisis ecoldgica actual. En ese capitulo se nos propone una
mirada ldcida acerca del paradigma tecnocritico. Se afirma por una
parte, que “no podemos dejar de valorar y de agradecer el progreso téc-
nico, especialmente en la medicina, la ingenierfa y las comunicaciones”,
como asi también los aportes del mismo “para un desarrollo sosteni-
ble”. Pero, por otra parte, se nos sefiala que “el problema fundamental”
de nuestro tiempo es “el modo como la humanidad de hecho ha asumi-
do la tecnologia y su desarrollo junto con un paradigma homogéneo y
unidimensional”, agregando que “en el origen de muchas dificultades
del mundo actual estd ante todo la tendencia, no siempre consciente, a
constituir la metodologia y los objetivos de la tecnociencia en un para-
digma de comprensién que condiciona la vida de las personas y el fun-
cionamiento de la sociedad”."?

Junto a las innegables conquistas que la racionalidad tecnocien-
tifica ha logrado, se ha sefialado que ella nos puede llevar tanto a la pro-
gresiva pérdida de una familiaridad afectiva con el mundo que habita-
mos, como también a un empobrecimiento de nuestras experiencias
humanas profundas. En este tema conviene tener en cuenta, por ejem-
plo, algunos efectos negativos de la cultura de Internet. Julia Kristeva,
entre otros,'* ha alertado acerca de ello:

«El peligro clave es el cierre de la experiencia interior: la velocidad de comuni-
car, la exigencia de ser eficaces y de adaptarnos a la utilidad de la comunidad
social han hecho que la profundidad de la experiencia humana sea olvidada. Eso
lo vemos sobre todo en ciertos excesos de Internet: nos comunicamos pero no
estamos alertas a la complejidad de la angustia, de los placeres propios y aje-

13. Francisco, Laudato si’, n.102.106.107.
14. Cf. Antoine Lachand, «Une culture née sur le weby, en Etudes, février 2014, n® 4202, 97-98.
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nos... Por eso digo: atencidn. Necesitamos proteger nuestra experiencia inte-
rior de la influencia de Internet. Es alli donde el trabajo del psicoanilisis, de la
literatura y de la filosoffa... resulta indispensable. Es el tinico antidoto que
podemos tener ante este panorama».!®

Esas pérdidas —la de familiaridad afectiva con el mundo, la de las
experiencias humanas profundas— son heridas concretas, epocales, y no
por cierto menores, puesto que lastiman la humanidad del hombre. Y asi,
casi sin que lleguemos a percibirlo, es el corazén (biblicamente entendido
como lo mds profundo del ser humano) quien se enferma, padeciendo los
devastadores efectos de la compulsién, del impulso irresistible a consu-
mir, que generan depresidn, tristeza, y, en lo mas profundo, una incon-
solable ausencia. Tal vez sea ésta —ausencia— la palabra mas adecuada para
comprender el mal epocal mayor, la herida esencial de nuestra moderni-
dad tardia. Podemos llamarla “nihilismo”, pero aclarando que no se trata
ya del nihilismo de Nieztsche o Heidegger, con su funcién desenmasca-
rante de lo inauténtico e idoldtrico del mundo moderno. Se trata, hoy, de
otra cosa: de una doble ausencia, que afecta a Dios y al hombre. En cuan-
to al hombre, empezamos apenas a descifrar las cuestiones con las que
nos enfrentamos. Todavia no tenemos nocién de la crisis antropoldgica
en la que estamos sumergidos. Se trataria de la ausencia de aquello que
hace humano al ser humano. Entonces —afirma Maurice Bellet— la huma-
nidad se hunde en la locura, y, finalmente, en “la contradiccién impensa-
ble de una presencia humana que se ausenta de su lugar propio”.'* En
cuanto a Dios el nihilismo no consiste, segtiin Jean-Luc Marion, en “la
desaparicion de Dios, sino en el descubrimiento de que la ausencia de lo
que llamamos «Dios» define la forma contemporinea de su presencia”.”
Ambas ausencias estdn vinculadas entre si, y sefalarian, segin Marion,
una crisis de la racionalidad, mds que una crisis de la fe. Y esa crisis nihi-
lista de la racionalidad estriba, segtin él, en que “la verdad ya no nos sos-
tiene mds a NOSOtros, sino que somos nosotros quienes la sostenemos —

tal es la situacidon insostenible del nihilismo™.!8

“Nos hemos transformado en nihilistas, porque no conocemos

15. Julia Kristeva, Entrevista publicada en La Nacién, ADNcultura, 6 de diciembre de 2013.
16. Maurice Bellet, L’avenir du communisme (Paris: Bayard 2013), 78-79.

17.  Jean-Luc Marion, «Foi et raison», en Etudes, février 2014, n°4202, 68.

18. Ibid., 71.
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mis que objetos”.”” Podemos preguntarnos si también Dios corre el
riesgo de transformarse para nosotros, creyentes contaminados por el
nihilismo actual, en objeto, un Objeto eminente, por cierto, pero
“ausente” —aunque hablemos de El. Conviene ser conscientes de este
posible riesgo que sefiala con lucidez un sugestivo texto de Corona:

«S6lo un pensamiento objetivante y separado puede preguntarse por la presencia
o no de Dios. La cuestién no es entonces cémo se prueba la existencia de Dios,
sino més bien cémo es que se ha producido su eclipse o, mis bien, cémo es que
el hombre no ha notado su presencia y se ha visto llevado a alzarse hasta confiar
en que su razén conceptual, légica, demostradora, tenida por instancia tltima de
juicio, prueba la existencia de algo a lo que da el nombre de Dios... Las preguntas
se alzan: ¢aquella razén que prueba, es instancia tltima?, ¢el Dios que asi aparece
existiendo, es Dios, esto es lo Insuperable para el hombre en su vida?, ¢es ese un
Dios divino?, ¢quién ha actuado el ocultamiento del Dios divino»?*

Demos un tltimo paso. El discernimiento de la herida epocal
nihilista, como crisis antropoldgica profunda, nos lleva inevitablemen-
te a replantearnos nuestra manera de ser humanos. De alli la importan-
cia que adquiere, hoy mds que nunca, la interpretacién que el hombre
hace de si mismo. Esta interpretacion se encuentra en una especie de
punto muerto. Se dice que ya no sabemos qué es el hombre, y es evi-
dente que esto se debe, en buena medida, al hecho decisivo de que el
“sujeto” moderno, el hombre de la modernidad, ese arquetipo humano
que se considerd a si mismo como casi omnipotente, sefior de todo y
de si mismo, como alguien que sabia y que podia todo, ese sujeto
moderno, junto con sus ilusiones mds caras (como la del progreso inde-
finido) estd en crisis y, para muchos, en vias de extincién. Rémy Brague
lo afirma de manera lapidaria: “El proyecto ateo de los tiempos moder-
nos ha fracasado”. El “humanismo exclusivo” en el que el hombre
moderno se consideré “el ser més elevado, que no tolera a nadie por
encima de é1”;, ese humanismo termina siendo imposible. Y no tanto,
como pensaba De Lubac, porque harfa inhumano al hombre, sino por-
que, simplemente, lo destruye.?! Volvemos a encontrar ese nihilismo

19. Henri-Jérome Gagey, «Une crise sans précédent», en Trouble dans la definition de I'hu-
main, Révue Transversalités, Supplément N°1, (Paris: Desclée de Brouwer 2014), 26.
20. Néstor Corona, Verdades y sentido, texto inédito, 2013.

21. Rémy Brague, Le propre de I’lhomme. Sur une légitimité menacée (Paris: Flammarion
2013), 35, 21, 36.
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antropolégico. También Fabrice Hadjadj apunta en esta direccién
cuando se pregunta:

«¢cudl es la especificidad de nuestra época? El progresismo se ha hundido. Ya
no creemos mis en un futuro feliz. Es un hecho. Y el catastrofismo tiende a

generalizarse... Se trata, pues, del fin del humanismo progresista. Y todo parece

tender, hoy, hacia lo que podria llamarse lo anti-humano o lo post-humano».??

Las lecturas de la crisis antropoldgica son convergentes, y plan-
tean el siguiente interrogante: al eclipsarse el sujeto moderno, ¢quién
ocupara ese lugar vacio? ; Qué nueva comprension e interpretacion del
hombre? Dirfa, con Francisco, que la posmodernidad no la ha encon-
trado aln y que, bajo el predominio de la racionalidad tecnocientifica,
esa ausencia de interpretacidn se intensifica y se instala culturalmente
como dolorosa y profunda ausencia de identidad, sofiando tal vez —
¢pero no se trata acaso de una pesadilla?—con suefios transhumanistas
o poshumanistas, en el hombre-robot, un “casi humano”, o también...
con la extincién absoluta de la humanidad, para asi liberar al planeta de
su implacable e imperdonable predador.

Nuestro HC tiene que salir al encuentro, con respeto y humil-
dad, de este nihilismo contemporineo, mirarlo con misericordia —
como hizo el Buen Samaritano— e intentar establecer con él un didlogo
inaudito, inaudito también para el propio humanismo cristiano, que
podria reconocer en ese nihilismo... cierto parentesco paradojal.

Segunda parte: Introduccion al humanismo cristiano

El humanismo cristiano (HC) tiene que ver con Jesucristo. El es el
humanismo cristiano. Y podemos ya vislumbrar algo muy importante: el
HC no es una idea, no son determinados valores, es #na persona que
tiene que ver con nosotros, con nuestras vidas. El HC es una experiencia,
y esa experiencia es un acto. Vamos por partes. ¢ Por qué no recordar bre-
vemente el sentido de la palabra experiencia? Segin Heidegger:

22. Fabrice Hadjadj, en AAVV: Regards sur notre temps, Entretiens avec Anne Christine
Fournier, (Paris: Mame 2013), 103.
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«Hacer una experiencia (Erfahrung) con algo —sea una cosa, un ser humano, un
dios— significa que algo nos acaece, nos alcanza, que se apodera de nosotros, que
nos tumba, que nos transforma. Cuando hablamos de hacer (machen) una expe-
riencia, esto no significa precisamente que nosotros la hagamos acaecer; hacer
significa aqui: sufrir, padecer, tomar lo que nos alcanza receptivamente, aceptar,

en la medida en que nos sometemos a ello. Algo se hace, adviene, tiene lugar».?>

El HC, tal como quiero presentarlo, tiene que ver con este sen-
tido fuerte de la experiencia. Pero dado que incluye una dimensién
trascendente —Jesucristo es el HC— tenemos que dar un paso hacia una
comprensién no ya solo filoséfica sino teolégica de la experiencia.

En este sentido, H.U.von Balthasar nos ofrece una ayuda invalo-
rable al decirnos que:

«si ya en el dmbito intramundano, la experiencia no es un estado sino un proceso
(a ello alude el prefijo ex), entonces no es la entrada del hombre en si mismo, en
sus mejores y mds altas posibilidades,sino la introduccién en el Hijo de Dios,
Jesucristo —que le es inalcanzable en el plano natural- la que se convertird en una
experiencia que es la Ginica que puede reclamar su entera obediencia [...] sila fe es
participacién otorgada en la perfecta fidelidad de Jesucristo a la alianza, entonces
la fe, en su origen y en su centro, no me pertenece propiamente a mi, sino a Dios
en Cristo. Cristo es, por asi decirlo, la planta madre, y yo s6lo soy su sarmiento,
y tampoco puedo cerrarme sobre la realidad sobrenatural de la fe como algo pro-
pio, sino que en y a través de la fe estoy abierto y expropiado de mi mismo. Lo
importante es el movimiento que me saca de mi mismo. Considerada asi, la expe-
riencia cristiana sélo puede significar el crecimiento de la propia existencia en la
existencia de Cristo sobre el fundamento de la creciente formacién de Cristo en
el creyente (cf.Gal 4,19) [...] No obstante, el vuelo desde si mismo hacia Dios no
tiene el sentido de un «olvidarse a si mismo» (Flp 3,13), como si el hombre se per-
diera a si mismo. Mds bien, en la experiencia del Espiritu se le comunica la més
profunda experiencia de si mismo, porque el Espiritu Santo es un Espiritu de

revelacion, habla al espiritu humano, le es inmanente y lo ilumina en su ser».*

Podrfamos decir, sintetizando, que el HC, en cuanto experiencia,
consiste en el transito, por obra de le fe y del Espiritu que nos une a Jesu-

cristo, que conduce del “yo” (el ego centripeto y cerrado) hacia una
dimensién més profunda, que podemos llamar el “Si mismo” (centrifu-

23. Martin Heidegger, De camino al habla (Barcelona: Ediciones del Serbal-Guitard 1987), 143.
24. H.U.von Balthasar, Gloria. Una estética teoldgica, V.1 (Madrid: Ediciones Encuentro
1985), 203ss.
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go, extatico y abierto), alli donde cada uno de nosotros “es” verdadera-
mente: “Ya no soy yo quien vive, es Cristo quien vive en mi” (Ga 2,20).
Esto lo puede afirmar todo bautizado, y es el don por excelencia que nos
regala el Padre: “desde ahora somos hijos de Dios, y lo que seremos no
se ha manifestado todavia. Sabemos que cuando se manifieste seremos
semejantes a €l porque lo veremos tal cual es” (1 Jn 3,2). Dios, nuestro
Padre, ha querido regalarnos esa divina humanidad que es su Hijo hecho
hombre, y que es, a su vez, el secreto y mds profundo anhelo del corazén
humano. Cur Deus homo? Ut homo Deus: con esa férmula y otras seme-
jantes, algunos santos Padres de la Iglesia (Ireneo, Atanasio, Agustin) se
atrevieron a expresar su fe en la divinizacién cristiana del ser humano. A
mi juicio, es posible pensar, a modo de hipétesis, que el hecho de haber
descuidado u olvidado estas afirmaciones del Nuevo Testamento es una
de las causas del nihilismo contemporineo. Quiero decir, a la luz del
proceso que hemos sefialado en la primera parte con Lafont, que pudo
darse entre los creyentes —los de ayer pero también los de hoy—una espe-
cie de reserva o temor ante esta inaudita e inconcebible transformacién —
querida y regalada por Dios mismo— del hombre en Dios: “seremos
semejantes a E1”. Tal vez como reaccién a un proyecto de autodiviniza-
cién por parte del hombre moderno, una cierta teologia se fue alejando
de esa inimaginable proximidad entre lo divino y lo humano que consti-
tuye el corazén mismo de la fe y del Evangelio, y prefirié pensar lo
humano y lo divino no tanto a partir del Evangelio, sino de una cierta
metafisica, y con mentalidad cartesiana y dualista. No lleg6 a percibir
que, de ese modo, tanto Dios como el hombre se transformarian final-
mente en meros “objetos” o “conceptos” separados; ni tampoco que en
la fe cristiana ya no se trata de la antigua representacion religiosa del
Cielo para Dios, separado de la Tierra, lugar para los hombres, ya que
con Cristo habfa aparecido algo nuevo: el Cielo en la Tierra, lo divino en
lo humano. Maurice Bellet ha llamado, a esa separacion Cielo-Tierra, la
“ruptura de Cristo”,”
religioso, en el surgimiento de la modernidad. Allf estarfa la raiz de la
ruptura y del divorcio entre Evangelio y mundo moderno; no en el ate-
ismo, sino en la “ruptura de Cristo”, la ruptura de lo inefable hecho por
Dios, generando un “hombre sin Dios” y un “Dios sin el hombre”. Una

y que seria el hecho mayor, desde el punto de vista

25. Maurice Bellet, L’extase de la vie (Paris: Desclée de Brouwer 1995), 58-60, 120, 129.
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vez separados, y aunque se haya pretendido unirlos, el resultado ya no
fue mds el Cristo viviente, ya no se trat6 de lo inefable capaz de renovar
divinamente la vida humana. Surgié asi la imagen de un “Dios sin el
hombre”, es decir de un Dios sin verdadero amor por el hombre, el Gran
relojero del cosmos, el garante de la armonia de las leyes cosmicas, un
Dios reflejo de nuestra idea de lo perfecto. A partir de esa imagen, y
como su dramdtica consecuencia, se dio la aparicion “moderna” del
“hombre sin Dios”, su inevitable reflejo, es decir, un hombre ajeno a ese
Dios abstracto, desinteresado efectiva y afectivamente de su destino.
Entonces, no pudiendo ya encontrar en el dmbito vital religioso al “Dios
con el hombre”, el hombre de la modernidad fue perdiendo progresiva-
mente la experiencia cristiana de si mismo, la experiencia del don de su
propia divina humanidad. Pero dado que el deseo de [ser] Dios es el
deseo mds profundo del hombre, no renuncié a él, sino que buscé su rea-
lizaciéon —muchas veces como autodivinizacién— fuera de la Iglesia, al
margen o en contra del cristianismo, en los dmbitos del arte, de la cultura,
de la politica, de la ciencia y finalmente, hoy, de la tecnociencia. Ambitos
de los que la Iglesia fue quedando paulatinamente excluida.Asi, la dificul-
tad para promover un HC no proviene ya solamente del mundo en el
que vivimos, sino de las propias carencias de nuestra manera de com-
prender nuestra fe cristiana en lo que tiene de més revolucionario y espe-
ranzador, a saber, la unidén inefable de lo divino con lo humano. Se trata
de una cuestién absolutamente vital de la que no estoy seguro de que
hayamos tomado plena conciencia. Ahora bien, para superar estas caren-
cias, dejemos que el Evangelio nos descubra nuevamente la maravilla, el
secreto unico que sdlo él nos revela. Deciamos que el HC es experiencia
(ya lo hemos desarrollado), y acto. ¢(De qué acto hablamos? No puede
ser otro que el del advenimiento de nuestra divina humanidad. No se
trata por cierto del suefio moderno, y posmoderno, del hombre prome-
teico, del superhombre o del robot, maneras humanas y antropoldtricas
de querer satisfacer el deseo absoluto de lo divino. Se trata de otra cosa,
que el mundo (y que un cierto cristianismo) no puede entender: nuestra
divina humanidad adviene en la recepcion del Don que nos recrea perdo-
nandonos. En el HC, el ser humano que Dios ama y quiere divinizar es
el hombre concreto, pecador, mortal, finito, polvo,* llamado a ser divi-

26. Francisco, Homilia del miércoles de ceniza 2020. “Somos el polvo amado por Dios [...]
Por eso somos polvo destinado a vivir para siempre. Somos la tierra sobre la que Dios ha vertido
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namente humano no en la expansién ilimitada, infinita, de si mismo por
si mismo (autodivinizacién), sino por medio de algo mucho mas hermo-
so y radical: por la unién de amor con el Dios que él, el humano, no es,
y que sin embargo, por puro amor, estd llamado a ser, porque Dios nos
lo quiere regalar, transformandonos en El (“seremos semejantes a EI”).
Es un Dios “nuevo”, el Padre del que nos hablé Jests, el Dios que no
quiere ser Dios sin el hombre, el Dios que no quiere ser Dios sin ser
hombre, y sin que el hombre sea Dios. Este es el Misterio por excelencia,
y deberiamos ser sensibles al mismo: «Hay un sentido de la palabra mis-
terio arraigado en la realidad de la fe. Se trata de comprender de qué
manera Dios nos aprecia, nos ama, por qué desea habitar en nosotros. Tal
es el corazén, la verdad del misterio, més alld de toda especulacion teo-
16gica: el porqué del amor de Dios, la manera en la que El se dona y nos
necesita... Enunciar asi la fuerza de la gratuidad de Dios, equivale a decir,
en otras palabras, que El existe para nosotros, es atribuirle una relacién
con nosotros que lo condiciona. Hay una dimensién de “locura” en este
amor, seglin la expresién de san Pablo, la locura de Dios que se revela en
el Crucificado... Aqui estd su misterio».”” El HC, en cuanto acto, consis-
te en un estilo de vida: unidos a JC, y animados profundamente por el
Espiritu, ser humanamente divinos y divinamente humanos. “Ustedes
son [ya] sal de la tierra y luz del mundo” (cf. Mt 5,13-16). Se trata de una
manera o estilo de vivir: animados por el Espiritu actuamos a Jesucristo,
lo protagonizamos. Y en esa actuacién adviene a nosotros y en nosotros
ese estilo, esa calidad humana indefinible, ese perfume inefable de lo
teandrico, de lo divino-humano. Es como una nueva personalidad, la del
“Si mismo”, precisamente. ¢ Cémo aprendemos este HC? No puedo sino
sugerir lo que, a mi juicio, son los elementos esenciales de dicho apren-
dizaje. Se trata de las virtudes teologales: fe, esperanza y caridad. Ya su
nombre indica el poder divinizante que habita en ellas. Nadie mejor que
San Juan de la Cruz ha percibido y expresado el dinamismo aniquilante
y vivificante que ellas imprimen en nuestra humanidad para divinizarla.
Nos sumergen en la Noche pascual de Jesucristo: morimos a lo viejo y
resucitamos a lo Inaudito de una Vida que nos es dada ya desde ahora,

su cielo, el polvo que contiene sus suenos. Somos la esperanza de Dios, su tesoro, su gloria”
https://www.vaticannews.va/es/papa/news/2020-02/miercoles-de-ceniza-papa-francisco-cuaresma-
homilia.html [consulta: 27 de febrero2020]

27. Joseph Moingt, Les trois visiteurs (Paris: Desclée de Brouwer 1999), 81-83.
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hic et nunc. Sin entrar en las abismales consideraciones del santo doctor
carmelita, podemos esbozar la accién de cada una de ellas en la génesis
del HC.Nos preguntamos entonces: ¢qué figura de la humanidad del
hombre disefa la fe teologal? En la fe la humanidad del hombre adviene
ante todo como la de un “td”, un “t@” convocado, llamado y amado
incondicionalmente por un “Yo” divino cuyo Deseo es la donacién de la
Vida. La humanidad del hombre no se declina cristianamente en la sole-
dad “cartesiana” del Cogito, de la primera persona del singular, sino
dindmicamente en la gozosa apertura de un “yo” que es, originaria e
intrinsecamente —“desde antes de la creacién del mundo” (Ef 1,3-4) —
también un “ti”, el “ti” de Dios. La fe nos ubica ante un Dios que cele-
bra con intensa alegria nuestra existencia, y nos une a El: “Hay mds ale-
gria en el cielo por un pecador que se arrepiente que por noventa y nueve
justos que no necesitan conversiéon” (Lc¢ 15,7). Comenta Corbin:«Si la
‘alegria en el cielo’ es la alegria misma de Dios, entonces la palabra de
Jesus dice que su Dios y Padre (...) recibe un exceso de gloria y de ser
cuando volvemos a El de todo corazén. Esto modifica sustancialmente
cierta imagen de Dios que ha pasado de la filosofia griega a la teologia clé-
sica. La perfeccién de lo Divino, suele afirmarse alli, es tan plena, tan
totalmente presente a si misma, que no puede haber en El verdadero
lugar para otros, verdadero amor que los ame [a esos otros] gratuitamen-
te, verdadero deseo que corresponda al [deseo] de otros».28 Las dltimas
lineas de este texto admirable hacen referencia a ese “Dios sin el hom-
bre”, que ya he mencionado. Pero Dios, el Dios de Jesucristo, nos ama
verdaderamente, es el Dios herido de amor por nosotros. Se trata de un
amor sin condiciones: nos ama porque nos ama, no para que lo amemos.
¢ Creemos en este Dios, o preferimos un Dios més exigente en su justicia
ante el pecador, més severo con los que no cumplen sus preceptos, un
Dios que pondria exigencias para comenzar a amarnos? La fe, como
puerta de entrada en el HC, es la que nos hace descubrir maravillados
con qué amor excesivo somos amados. Pero si nos acostumbramos a ese
amor infinito e incondicional (incondicional incluso —jy especialmente!-
cuando nos reconocemos pecadores), o si lo cambiamos por una idea
nuestra de lo que serfa un amor “razonable” de Dios por nosotros, no
podremos jamds ser iniciados en el verdadero HC, y haremos de él un

28. Michel Corbin, Louange et veille IV (Paris: Cerf, 2015), 82.
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mero elenco de valores que deberfan plasmarse en nuestras vidas y en
nuestras profesiones. El HC adviene en el amor como comunién, la de
un “nosotros” nuevo que nos ha sido dado en la amistad del Dios-Alian-
za, quien nos ha dicho su Nombre en la revelacion insuperable del “Yo
soy” (Ex 3,14), Nombre divino que ahora, en Jests, nos incluye entrafia-
ble y amorosamente: “Yo —con ustedes— soy” (eyd —e’ vpdv— eipr) (Mt
28,20). Advenimiento de divina humanidad, de HC: aprender a vivir
también nosotros —llamados a la semejanza divina (1 Jn 3,2)- del mismo
deseo inclusivo de Dios, diciendo y actuando la divina humildad del “yo
con ustedes soy”, del siguiente modo: yo quiero ser con ustedes, no sin
ustedes.“Desafio del hermanamiento”, como afirma José Caamafio.? En
cuanto a la esperanza, ella busca enamoradamente el advenimiento de la
divina humanidad del hombre —el Reino- en la historia, pero a la vez
ahonda la tensién del deseo hacia la futura bienaventuranza definitiva. El
Dios que ella tiene en cuenta y con el que cuenta para alcanzar lo prome-
tido — “ser semejantes a E1”— es el Dios del que la Biblia y especialmente
el Evangelio dan testimonio, el Dios de la iniciativa creadora y recreado-
ra, el Dios que lucha hasta dar su vida para rescatar al hombre del mal, el
Dios de la locura del Amor mis grande, ese amor que consiste en dar la
vida —su Vida— por sus amigos los hombres y para ellos. Es el Dios que
se parece al hombre de la pardbola, que encuentra un tesoro escondido
en un campo y que vende todo lo que posee para comprar ese campo. Es
el Dios que se parece a un negociante que se dedica a buscar perlas finas;
y que al encontrar una de gran valor, fue a vender todo lo que tenfa y la
compré (cf. Mt 13, 44-46). El tesoro, la perla, somos nosotros; asi nos
hace sentir Dios ante El, porque él es “amor a los hombres” (Tito 3,4).
La esperanza teologal soporta abnegadamente la contradiccién entre lo
que es y lo que deberfa ser la humanidad del hombre revelada por la fe e
iniciada en la caridad. Pero esa abnegacion se resuelve siempre en canto
nuevo, que resurge victorioso de toda muerte y de toda desilusion, y
resurge porque la esperanza conoce —aunque no domina- el secreto de la
promesa que le da vida, secreto que se llama resurreccién. Si el HC
puede ser sintetizado con la férmula de Pascal: “el hombre supera infini-
tamente al hombre”, también puede decirse, parafraseando y a la vez
apartindonos de Nietzsche, con la férmula: “humano, pero nunca dema-

29. José Carlos Caamano, «Aspectos de la cultura popular en la cultura urbana», Teologia
112 (2010): 101-115.
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siado humano”. Las virtudes teologales son el lugar donde estos hermo-
sos excesos se realizan, y donde el dinamismo pascual imprime en lo
humano la divina paradoja de encontrar la Vida plena entregindola por
amor en la vida cotidiana. Finalmente, la pregunta que podria estar en el
inicio del HC: “;Quieres ser mds humano?” Y también, “;Quieres ser
divinamente humano?”. Divinizacién del hombre entendida como el
don gratuito de una realizacién plena de lo humano, como “posibilidad
de desplegar todo su ser y conferir a los valores humanos su méxima rea-
lidad”.?® Me gustaria cerrar esta reflexiéon presentando algunos rasgos
que podrian ayudar a discernir, en lo concreto de la vida universitaria, ese
estilo de vida propio del HC tal como lo he presentado:“(1) El cristiano
no debe ser tanto un modelo a imitar como un compaiiero de ruta que
llega a tocarnos por su misma humanidad, en la medida en que es capaz
de transformar lo cotidiano como un “alquimista”. Realizandolo, ade-
mds, gracias a una neta actitud de humildad y sencillez (...).(2) El cristiano
no puede ser una “vedette”, actuando como una “star”, de acuerdo a las
leyes del “show-business” y de su légica de la superficialidad. Debe ser,
mds bien, un hombre de perfil bajo, serio en la busqueda de la calidad
profesional pero sin tomarse demasiado en serio, ni profesional ni sobre
todo personalmente (...).(3) Un cristiano no debe aparecer como un
héroe sino como el testigo de un acontecimiento que sobreviene al pro-
pio quehacer, que lo traspasa, lo desborda, pero que es inseparable del
mismo (...) En el acontecer adviene algo del orden del “misterio” (...). A
ese algo, sin embargo, hay que prepararse con el mayor amor y respeto
para disponerse a que se produzca sabiendo que no lo conquistamos ni
lo poseemos, y teniendo también conciencia de que asi solamente pode-
mos transmitirlo a los demds, es decir dejar que pase por nuestro inter-
medio hasta los otros (...).(4) El cristiano no debe aparecer como un sabio
(a la manera de Sdcrates el justo, o de Séneca el estoico), sino como un
hombre abierto a la esperanza, a la confianza, tanto en lo humano como
en lo profesional. En él la confianza como apertura al Don que introduce
al misterio debe vislumbrarse como un relampagueo de lo invisible que
atraviesa su misma actividad cotidiana. Por eso puede aparecer como un
alquimista de lo cotidiano. Para decirlo cristianamente como un signo de
la gratuidad evangélica (...).(5) El cristiano no debe ser, en fin, un espec-

30. Charles Moéller, Humanismo y santidad (Barcelona: Juventud 1960), 15.
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tador pasivo de lo que acontece sino, a la manera del Samaritano, un cre-
ador, un artista que crea con sus manos, con sus sentimientos, con sus
talentos, con lo que posea. S6lo asi la apertura al Don se hace tarea, sélo
asi el sentir profundo del hombre se transforma en la “piedad del espiri-
tu” que modela toda su actividad permitiendo la irrupcién de los reldim-
pagos de lo invisible”.*! Como conclusién de las ideas de esta segunda
parte de mi exposicion, dirfa que el HC, o mejor, la fe que actda en el
coraz6n del mismo, es una fe viva, inquieta, preocupada por purificarnos
de las idolatrias y antropolatrias que empafian nuestra comprensién y
vivencia del Evangelio y arruinan la posibilidad del advenimiento de
nuestra humanidad verdadera. Esa purificacién obrada por la fe, que
podemos denominar fe critica, puede llegar a la deconstruccién de todo
nuestro imaginario religioso. Esa benéfica deconstruccién deja tal vez en
el creyente la experiencia de haber perdido su fe. Pero se trata de lo con-
trario, es decir, de la mdxima participacién concebible en la fe y en la
Cruz de Ciristo, en su grito abismal “Dios mio, Dios mio, ¢por qué me
has abandonado”? Muchos santos y santas han sido llevados a ese punto
extremo, donde parece no quedar nada mds que un puente tendido hacia
el vacio, sin conocer si hay Alguien del otro lado. Experiencia que pode-
mos calificar de nihilista, pero, paradoja extrema e insoluble para nues-
tras mentes, se trataria de un nihilismo creyente, ya que la fe critica ha lle-
gado a su mdxima madurez. Lo “Unico” que nos queda como presencia
de Dios es el dgape, el amor fraterno. “El amor fraterno no sélo proviene
de Dios, sino que es Dios”, nos ensefia San Agustin. Al amor fraterno no
hay que “agregarle” a Dios ¢ Podremos comprenderlo alguna vez? Aun-
que no nos sea dado vivir esa dimensién nocturna extrema de la fe teolo-
gal, su consideracion al menos tedrica podria abrirnos un canal de
encuentro con el nihilismo antropoldgico al que me referi en la primera
parte. Me animo a plantearlo del siguiente modo. Jean-Luc Marion decia
que “para vivir humanamente, hay que vivir un poco divinamente”.
Admirable coincidencia con lo que hemos entendido por HC. Y conclu-
ye Marion: “El amor no es algo que tengamos que defender nosotros, es
algo que nos va a defender a nosotros... Es asi como se sale del nihilis-

31. Eduardo Briancesco, “;Qué teologia moral para el siglo XXI? Hacia una moral teologal
fundamental”, en La Iglesia de cara al siglo XXI (Buenos Aires: Ed.San Pablo 1998), 157-160. Su
reflexion se inspira en Figures de sainteté, en Etudes 3885 (Paris: 1998), 655-670.
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mo”.*? Si en la experiencia de ese nihilismo creyente “sélo” nos queda el
amor fraterno como lugar y presencia del verdadero Dios, entonces,
felizmente despojados —jpor la fe!- de toda representacién idoldtrica de
Dios, podremos dedicarnos a lo esencial: amar, amar a este mundo nihi-
lista, amar a nuestros hermanos que lo sufren. Eso es ser divinamente
humanos, y ademds... “es asi como se sale del nihilismo”.
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Dracén, Melanchton y el Coronavirus

RESUMEN:

Este ensayo pone en didlogo la teologia, la historia y la literatura para pensar lo que
nos acontece. Su contenido ofrece una modalidad de construccién literaria como apor-
te metodoldgico a la narratividad teoldgica de la realidad.

Palabras clave: Dracén; Suda; Melanchton; Leonardo da Vinci; Coronavirus; Cultura

Dracon, Melanchthon and the Covid-19
ABSTRACT:

This essay puts into dialogue theology, history and literature to think about what
happens to us. Its content, it offers a modality of literary construction as a
methodological contribution to the theological narrative of reality.

Keywords: Dracon; Suda; Melanchton; Leonardo da Vinci; Covid-19; Culture

La Suda, aquella antigua enciclopedia bizantina escrita hacia el
siglo décimo, consigna que en el teatro de Egina, bajo capas, vestiduras
y distintos tipos de gorros, murié Dracén. El saludo de sus entusiastas
seguidores cerr6 su vida.

En efecto, alli vivia el arconte griego, luego de que el descontento
popular —debido a la severidad de sus leyes— lo obligara a escapar de
Atenas. Ante la extendida arbitrariedad de las leyes, Dracén impuso un
c6digo en el cual, se decia, todo se castigaba con la muerte. Hacia el s.
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VII antes de Cristo, los nobles ricos y aristécratas tenfan el monopolio
de la interpretacion de las leyes. Estas, resguardadas en cédigos a los
que nadie accedia, quedaban en manos de aquellos que las interpreta-
ban a su beneficio. Por ello, Dracén publicé las leyes de su cddigo
haciéndolas esculpir en piedra, en el 4gora, para que todos los ciudada-
nos las conocieran y cumplieran. Para no fallar en la aplicacién de las
penas se dice que unificé el castigo: todo delito era penado con la muer-
te. Se cuenta que hasta sentencié a una estatua a ser arrojada al mar
luego de que al caerse matara a un hombre. El “se cuenta” siempre es
una advertencia de que lo que “se dice” debe ser tomado con pinzas.

La dureza de Dracon lo expulsé de Atenas a Egina donde, vene-
rado por sus seguidores, murié victima del entusiasta afecto.

Pero el valor de Dracon reside para muchos estudiosos en haber
dado origen al estado de derecho promoviendo la aplicacién de una ley
no arbitraria para la Polis Griega. Antes de él las cuestiones eran
resueltas, fundamentalmente, a través de la venganza. Esta llevaba a
arbitrariedades y sobre todo al triunfo de la posicién del poderoso.
Luego de él se establece lo que serd llamado el cédigo penal.

En realidad, ademds, no obstante la severidad de las leyes, es
posible que no fuera cierto que la muerte fuera la tnica pena prevista.
Ni siquiera que Dracén hubiera hecho todas. Habia una serie de cas-
tigos que mostrarian una cierta elaboracién de la cuestion de la aplica-
cién de las penas por parte del Estado. Imposiciones que inclufan la
muerte, pero también el exilio, a la vez que contemplaban la posibili-
dad de condonacion de la pena en caso de reconciliacién entre los
enfrentados.

No muy distante a este tiempo, en el antiguo Israel se habla de
afo jubilar (por el yobel, el cuerno de macho cabrio con el que se lo
convocaba), y de tiempo de salvacion y reconciliacién. Este afio de
jubileo en el cual cada uno recobraba su propiedad y volvia a su familia
hace recordar a aquellas leyes draconianas del retorno del exilio del
arrepentido que, ademds, al no haber perdido su propiedad puede
recobrarla.

Con Dracén se da un salto cualitativo: el paso de las aplicaciones
de leyes consuetudinarias, aristocraticas, poseidas por las clases privi-
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legiadas, a la ley del Estado, que viene a garantizar también derechos
para los plebeyos. Ciertamente era una “exageracién”. En el fondo, el
uso peyorativo del adjetivo “draconiano” se debe quizd a una interpre-
tacion desarrollada por quienes perdieron privilegios ejercidos de
modo arbitrario. Pues se pueden poseer privilegios en funcién de ser-
vir a los demds de un modo mas efectivo.

Draconiano, quizd, podria haber significado “igualador”, volvién-
dolo un verdadero elogio. El sentido profundo de esas leyes desmedidas
era igualar ante la ley a los de toda condicién. Ademds, estas medidas de
Dracén dieron origen a lo que en Occidente se llama el Estado. Un sis-
tema que tiene por objetivo limar los desequilibrios que se dan en la
convivencia humana generando igualdad a la vez que oportunidades al
alcance de todos. De hecho, Solén —uno de los siete sabios de Grecia y
sucesor de Dracén— otorgard ciudadania a los plebeyos.

Una cuarentena significa un mundo que se detiene, y que debe
reconocer que para quien no tiene reservas o respaldo, frenarse es sumar-
se problemas. Es muy distinta una cuarentena para el pobre que para el
que no lo es. Sobran los relatos de la época de la peste negra en los que
se da cuenta de las rifias, las trampas y las transgresiones de diversas for-
mas para obtener alimento. La solidaridad deberd expresarse en la res-
ponsabilidad frente a la transmision del virus, pero también en la com-
prension de las consecuencias para aquellos que son mads frigiles y des-
provistos de posibilidades, por vivir al dia de su cartoneo y otras empre-
sas de sobrevivencia. En fin, medidas draconianas. ;Qué pasari con las
deudas de aquellos que deban bajar sus persianas? Cuando todo vuelva a
la normalidad, ¢c6mo se reclamaran los pendientes?

Un breve relato de Jorge Luis Borges, de 1935, da cuentas de que
cuando murié Melanchton “le fue suministrada en el otro mundo una
casa ilusoriamente igual a la que hab{a tenido en la tierra”. Vale de paso
recordar que Felipe Melanchton fue un reformador —fiel amigo de
Lutero—a quien su tio, el hebraista Johannes Reuchlin, le aconsejé que
cambiara su apellido Schwartzerdt precisamente por Melanchton para
que, como se acostumbraba en los circulos “helenistas” tuviese una
sonoridad y etimologia de procedencias griega. En efecto, traduce al
griego Schwartzerdt, su apellido alemdn, que significa “tierra negra”.
Fue el hombre que unié el humanismo a la Reforma, por haber sido
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también admirador de Erasmo. Este tltimo resisti6 hasta el fin de sus
dias tanto sumarse a la Reforma como aceptar ser cardenal, honor que
se le quiso conceder por haberse negado a sumarse a la Reforma. Le
interesaba lo auténtico.

Pero el pobre Melanchton de Borges enoja a los dngeles por no
hablar de la caridad e insistir con la fe, de modo que aquellos seres
sutiles lo abandonan y su casa del mds alld comienza a volverse fantas-
mal. Aquella cotidianeidad sin amor se volvié fria, oscura y pobre. De
vez en cuando interrumpida, narra Borges, por simulacros de esplen-
dor que procedian de arreglos que habia hecho con un brujo.

El Melanchton histérico, antes del martillo de Wittemberg, crefa
en el triunfo de la libertad, poseia un optimismo antropolégico raro en
los circulos luteranos. Intentard, luego de la proclamacion de los gran-
des principios de Lutero, reconciliar el humanismo con la critica de la
Reforma precisamente a esta perspectiva del mundo.

Posiblemente la conexién entre el Melanchton histdrico y el de
Borges estd en el engafioso pensamiento de que podemos manejar todo.
Y que si no lo manejamos podemos hacer su mimesis. Quizd esa recon-
ciliacién de los dos mundos aparentemente opuestos ha llevado a Borges
a mostrar un mds alld gris en su relato Un Tedlogo en la muerte.

En todo caso, me interesa rescatar, o quizd forzar, una ensefianza
en este texto borgeano: si queremos manejar todo pues entonces todo
se vuelve gris y, especialmente, resistiremos a lo cotidiano creando fic-
ciones. Una cuarentena es un tiempo excepcional de cotidianeidad, de
estar siempre ante los mismos muebles, lugares y personas. De guardar
mejor la comida y no desaprovechar las sobras. Aquellos que reencon-
tramos luego de la jornada de trabajo y nos dan alegria y reposo, pue-
den volverse el mds alld del personaje de Borges: un lugar que poco a
poco se vuelve pobre, deforme y fantasmal. Todo el dia y todos los
dias se repetird lo mismo, a menos que dejemos espacio al infinito
espacio interior. Puede ensombrecerse lo que era luminoso. A menos
que se llene de amor, de juego, de alegria, de creatividad, de reconoci-
miento, al fin, de que ha sucedido el hecho de encontrarnos con la evi-
dencia de nuestra limitacién y que le tenemos miedo a la muerte.

Podemos también permanecer encerrados para seguir en la
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misma. Un aislamiento también puede servir como excusa para con-
servar viejas mafas y, aiin peor, para el desarrollo de nuevos gérmenes.
Virus “intrahospitalarios” que pueden ser también nuevos procesos
éticos. ¢Por qué no seguir encerrados en adelante para prevenirnos de
un futuro siniestro? ¢Y si fuera mejor vivir aislados? La humanidad
sabe de cracks que parecen un fin y en realidad son un fortalecimiento
mads concentrado de aquello que aparentemente habia muerto. La cri-
sis del 30 es un ejemplo notable. No fue una pandemia, pero si un
hundimiento econémico que arrastrd todas las latitudes y permitié
reconfigurar, luego de la segunda gran guerra, las 16gicas de concentra-
ci6n del capital de un modo més exitoso y sin tanto margen de error...
hasta ahora.

También un ejemplo interesante es la gran peste negra. Maté a
un tercio de la poblacién europea en los siglos XIV y XV. Esperaria-
mos luego de ella una nueva visién de la humanidad con renovadas
formas de convivencia. Pero a partir del siglo XV comienza un nuevo
movimiento de expansidn, sin precedentes por su alcance y sus conse-
cuencias para la historia posterior: la unificacion peninsular y el impe-
rio espafiol. Innumerables ejemplos hay en la humanidad de salir de
una crisis a través de una reproduccién en mayor magnitud de lo que
hubo. Luego de la Revolucién Francesa, en 1789, hubo que esperar
poco tiempo hasta la expansién del poder de Napoledn, que fue cénsul
vitalicio desde el 2 de agosto de 1802 hasta su proclamacién
como emperador de los franceses el 18 de mayo de 1804, y su corona-
cién el 2 de diciembre. Durante poco més de una década, tomé el con-
trol de casi toda Europa Occidental y Central mediante una serie de
conquistas y alianzas.

Toda crisis es una oportunidad de recrear nuestras pautas de
convivencia, pero también para prestar atencién y estar alertas. Las
propuestas extraordinarias parecen ser nada mds que pautas de sensa-
tez cotidiana: acompafiarnos, estar despiertos a las necesidades de los
demds, no invadir los espacios, no amontonarnos ni empujarnos, ser
higiénicos, acostarnos medianamente temprano, no estornudar ni
toser en la cara de los otros, respetar la casa del otro y su espacio, cui-
dar a los mayores y a los nifios, descansar mejor. Podemos hacer colas
sin empujarnos ni amontonarnos, ni ndmero hay que sacar pues se
paran todos en la vereda y preguntan quién es el tltimo quedando
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claro el orden de los turnos. Nadie se abalanza pues si lo hace corre la
amenaza de linchamiento. Esta situacién me hace acordar a un peque-
fio y risuefio librito de Leonardo Da Vinci titulado Apuntes de Cocina.
Si bien se discute la autoria de ese librito encontrado en el llamado
Codex Romanoff, cierto es que el gran genio del Renacimiento fue, de
joven, aprendiz de cocina en la taberna Los Tres Caracoles, en el Ponte
Vecchio de Florencia, y luego abriria una posada con su amigo Sandro
Boticelli llamada Las Tres Ranas de Sandro y Leonardo. Su gusto culi-
nario se deja ver en su magna obra La #ltima cena, donde hay servidos,
por ejemplo, puré de nabos con rodajas de anguila, huevos cocidos con
rebanadas de zanahoria y muslo de pato con flores de calabacin.

Leonardo es invitado por Ludovico Sforza (el moro) a su corte en
Milan, donde escribe este librito, en el cual, ademas del recetario culina-
rio, hay algunas normas para sentarse a la mesa. En ellas se deja entrever
la barbarie en la que vivian. Vuelve cosas elementales (como no orinar
en la mesa, no escupir sobre el plato, ni tocar indecorosamente a los sir-
vientes, o no dormir sobre la comida) reglas que deben aprenderse para
poder convivir con cierta humanidad. Una de ellas resuena especial para
este momento: «INo ha de escupir ni hacia delante ni hacia los lados».
Hoy también las normas excepcionales, draconianas, que nos proponen
dejan en evidencia un mundo acostumbrado al dominio, al ruido y al
abuso en un arcoiris de matices. Estamos muy lejos de la cuarentena
medieval, y no s6lo porque el virus nuestro posee un periodo de catorce
dias y no de treinta y nueve como el de la peste bubénica, sino porque
abrimos la canilla y tenemos agua potable. Al menos un grupo bastante
amplio. Nada mds y nada menos... Ademds de tener farmacias y alma-
cenes abiertos con algo mds que granos de trigo.

Podemos aprender mucho del momento, pero debe haber una
decision ética de hacerlo. De lo contrario todo volverd fortalecido.
También puede retornar la “normalidad” en nuevas formas de poder
global que serdn mds invisibles, poderosas y capaces de anular toda
intimidad. Nunca hay que olvidar, en definitivas, que «a rio revuelto,
ganancia de pescadores».

Hace rato sabemos que las redes son parte de nuestra realidad,
pero hoy son casi toda nuestra realidad: en ellas estamos programando
las clases, haciendo las compras, entreteniéndonos y desplegando una

1% y despleg
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amplia vida social. Su poder es inconmensurable ya que han pasado de
ser un medio a ser una auténtica condicién de la existencia. Casi una
metafisica. La realidad, por un tiempo, serd nuestro pequefio universo
de convivencia directa, lo que guarda nuestra memoria de los tiempos
antiguos de libertad y las redes. De nuevo, como en épocas de Dracén,
el Estado serd fundamental

Su decisiva intervencién, en este momento, regulando nuestra
vida —con firmeza y con respeto— hace que nos animemos a una discre-
ta esperanza.

Jost CARLOS CAAMANO
josecarcaa@uca.edu.ar
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La santidad sin Dios!
La Peste de Albert Camus

RESUMEN:

Este texto propone una clave de lectura de La peste de Camus que se vuelve particu-
larmente elocuente en este momento que estamos viviendo.

Creemos que puede ser un instrumento para meditar acerca de este momento de la
humanidad, para recorrer los caminos de silencio, de aprendizaje y de muerte que
suceden en nuestras vidas.

Palabras clave: santidad; Dios; duda; condicién humana

Holiness without God
The Plague of Albert Camus

ABSTRACT:

This text proposes a key to reading The Plague of Camus that becomes particularly
eloquent at this moment we are living. We believe that it can be an instrument to

1. Parte de este texto acerca de “La peste’] de Albert Camus, aparecié hace algunos anos
en la revista Criterio. La he querido ofrecer ahora, con algunas modificaciones, como un simple
aporte ante la reaparicion y notable difusion de la novela de Camus. Se trata de un punto de vista
entre otros. Pero me alienta la conviccidn de la grandeza literaria y de la nobleza ética del texto del
argelino, del bien enorme que puede hacer ante el miedo, la negacién, la trivialidad que pueden
acometernos ante la irrupcion de lo amenazador, inesperado y desconocido. Es, sencillamente, un
libro de importancia espiritual. No seria honesto si no dijera que también me ha impulsado el dis-
gusto que me produjo leer que Vargas Llosa, hace poco, ha calificado a “La peste” como /la peor
novela de Albert Camus y como libro mediocre. "La peste” es una de las mejores novelas de la
segunda mitad del siglo XX. Su autor, uno de los artistas que ha sintetizado de modo excepcional
algo sumamente dificil: una escritura pasional, hecha con sangre, con una cuidadosa arquitectura.
Y Vargas Llosa, cuya despareja obra he leido detenidamente, y que ya cargo contra Camus en tex-
tos de hace muchos afnos, es, acaso, un superficial brillante.
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meditate on this moment of humanity, to walk the paths of silence, learning and death
that occur in our lives.

Keywords: Holiness; God; Doubt; Human Condition

Ninguna palabra, por més significativa y profunda que sea, ten-
drd jamds cardcter de respuesta, de verdadera respuesta, si no es pro-
nunciada ante una gran pregunta.

También la palabra de Dios, que ha querido hacerse respuesta en
Jests, halla su mejor lugar cuando es ofrecida al hombre desgarrado
por sus preguntas.

Es obvio que aqui no nos referimos a preguntas triviales, sino a
aquellas que surgen como honda certeza de que el propio espacio inte-
rior ha sido invadido por lo excesivo e inmanejable, por algo ante lo
cual uno se daria por vencido si no existiera la posibilidad de pregun-
tar, de requerir. Toda pregunta fundamental es una convocatoria, y el
espacio interior que ha sido horadado por lo nuevo e inquietante se
sabe, a la vez y por eso mismo, necesitado de comunién, de otro fami-
liarizado con lo amenazador o extrafio que ha motivado la pregunta.
Si uno, pues, es capaz de escuchar esta voz de sus zonas mds profun-
das, serd capaz también de tornar a ese inquietante espacio interior,
que lo ha desconcertado, dmbito hospitalario. Y, desde la otra parte,
aquel que, porque ha tenido la experiencia y puede reconocerla, se ha
hecho capaz de oir preguntas extremas, sabe que estd siendo reclama-
do por la interioridad de alguien que quizds, mucho mas que respues-
tas, lo que necesita es que su pregunta sea comprendida con toda su
carga de dolor y de dudas. La mejor respuesta serd, pues, muchas
veces, el silencio, un silencio también hospitalario en el que largos ecos
hagan posible una mejor resonancia de la pregunta del hermano, un
silencio que no estd exento de palabras, pero que sélo deja aflorar
aquellas que expresan que uno es, en ese momento, pura disponibili-
dad y presencia, conocedor solidario de las preguntas que justifican
aquella frase de Jesus: «uno solo es el Maestro y todos ustedes son her-
manos» (Mt. 23,8). Y esto es asi porque, en ultimo término, nadie
como Cristo ha cargado sobre si la pregunta humana que surge desde
la mis profunda impotencia e infortunio: «Dios mio, Dios mio, ¢por
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qué me has abandonado» (Mt. 27,46; Mc. 15,34). Su respuesta es la
vida que ha vivido, y no puede entregarla a los hombres si no la ofrece
al Padre: «en tus manos encomiendo mi espiritu» (Lc. 23,46). Sélo
cuando la Palabra se torne Silencio, el mas oscuro de los silencios, el
del Sdbado Santo, podra transfigurarse también en luminosa respuesta.
Sélo asi serd posible la Resurreccién como palabra del Padre a Cristo
y don del Espiritu al hombre; s6lo en ese extremo serd verdadero
decir: «todo estd cumplido» (Jn. 19,30).

Santidad: Honestidad o “Caso dudoso”

— En resumen -dijo Tarrou con sencillez-, lo que me interesa es
saber cémo se hace uno santo.

— Pero usted no cree en Dios -le respondié Rieux-.

— Justamente. ;Puede uno ser santo sin Dios? Es el tinico pro-
blema concreto que admito actualmente.

Este breve texto, del cuarto capitulo de La Peste, de Albert
Camus, es uno de los pasajes emblemdticos de una de las novelas mds
significativas del siglo veinte. En ella se relata el surgimiento sorpresi-
vo de una epidemia bubénica en la ciudad argelina de Oran, en el norte
de Africa. Y la peste es eso: una enfermedad que empieza a matar
gente; pero también una metéfora de la guerra, un simbolo de la mal-
dad moral, una alusién al mal metafisico... y muchas otras cosas. Den-
tro de este marco de la peste van surgiendo todas las formas posibles
del mal: la muerte de los seres queridos (o la propia), la injusticia y la
indiferencia, la separacion de los amantes, la crueldad y la mentira, el
miedo y la estupidez, el sufrimiento de los inocentes, la ausencia del
trabajo y la miseria, el encierro y el aislamiento, la duda, el exilio, el
quebranto de la esperanza. Y es ante esto que los personajes deben
plantearse sus actitudes. Camus logra, de varias maneras, que toda la
novela sea, entre otras cosas, una gran interrogacion, explicitamente
formulada, por la posibilidad de la santidad, de un tipo de santidad. (Y
ademds logra, con gran habilidad, que sea una figura cristiana levanta-
da contra cierto tipo de cristianismo.)

El protagonista principal es un médico: Bernard Rieux, y su
situacion es compleja: €l es un hombre de accién al que le ha tocado un

Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131 e Abril 2020: 67-78 69



IGNACIO J. NAVARRO

papel intransferible. Hay peste, él es médico y por tanto debe actuar.
Pero ademds ird consignando (en tercera persona) una reflexion acerca
de su accidn, con la intencién, no de dejar una mera resefia, sino un
testimonio:

«testimoniar en favor de los apestados, para dejar por lo menos un recuerdo
de la injusticia y de la violencia que les habia sido hecha y para decir simple-
mente algo que se aprende en medio de las plagas: que hay en los hombres més
cosas dignas de admiracién que de desprecio. Pero él sabfa que, sin embargo,
esta cronica no puede ser el relato de la victoria definitiva. No puede ser mas
que el testimonio de lo que fue necesario hacer y que sin duda deberian seguir
haciendo contra el terror y su arma infatigable, a pesar de sus desgarramientos
personales, todos los hombres que, no pudiendo ser santos, se niegan a admitir
las plagas y se esfuerzan, no obstante, en ser médicos».

Camus no es ingenuo al invertir los términos e ir presentando,
poco a poco, a su protagonista como al verdadero santo. El doctor
Rieux es un hombre apasionado en su corazén y sereno y decidido en
sus acciones. No puede aceptar que la santidad sea «un conjunto de
costumbres», como le sefiala en un momento su amigo Tarrou, el per-
sonaje que estard mds cercano a él, refiriéndose a la modalidad de un
enfermo al que han ido a asistir.

Al culminar el capitulo segundo, el doctor Rieux tiene un
pequefio didlogo con otro personaje, el periodista Raymond Rambert:

«Se trata solamente de honestidad. Es una idea que puede que le haga reir, pero
el inico medio de luchar contra la peste es la honestidad”. “; Qué es la hones-
tidad?” -dijo Rambert, poniéndose serio de pronto-. “No sé qué es, en general.
Pero, en mi caso, sé que no es mis que hacer mi oficio».

Pero en realidad, la honestidad de Rieux (que no es creyente) va
mucho mais lejos. Mientras desempeiia su oficio, éste es constantemen-
te confrontado con la posibilidad de una santidad; pero ninguna de las
formas que le salen al encuentro parecen satisfacerlo. Por eso, al hablar
justamente acerca de este tema con Tarrou, dird en un momento deter-
minado: «yo me siento mds solidario con los vencidos que con los san-
tos». Una sola cosa impulsa el corazén de Rieux y sostiene y justifica
ante él mismo su actitud: «saber qué es lo que se ha respondido a la
esperanza de los hombres».
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Pero el trazo grueso de la novela y la indagacién mds profunda
acerca de la posibilidad y estilo de la santidad estarin dados por el con-
traste entre el doctor Rieux y otro personaje: el Padre Paneloux.

Es interesante la primera aparicién del sacerdote, en la que ya se
percibe una divisién interior. Es en el comienzo de la novela. Todavia
no han aparecido muchos enfermos. (Lo que si ha llamado la atencién
de todos es la irrupcidn de algunas ratas que han empezado a salir y a
morir a la vista de los habitantes de la ciudad). En un momento dado,
el doctor Rieux ve venir por la calle a un viejo que camina y respira con
dificultad: «venia apoyado en el brazo de un cura que el doctor reco-
nocié. Era el padre Paneloux, un jesuita erudito y militante con quien
habia hablado algunas veces y que era muy estimado en la ciudad,
incluso por los indiferentes en materia de religion». Es la “parte
buena” de Paneloux: hombre sabio, estimado, activo, que, luego de
Rieux, es el primero en aparecer asistiendo a un enfermo. El médico,
luego de auscultar brevemente al paciente, «pregunté al padre Pane-
loux qué pensaba ¢l de ese asunto de las ratas. “;Oh -djjo el padre-,
debe ser una epidemia” -y sus ojos sonrieron detris de las gafas redon-
das-!» El renglon es inquietante. El significado de la sonrisa de esos
ojos se comprenderd mds adelante. Pero uno siente ya algo semejante
a lo maligno (la “parte mala” de Paneloux). El contraste se agudizard
cuando, ya declarada la peste por las lentas autoridades de la ciudad, el
padre Paneloux pronuncie un sermén en la iglesia, a la que asiste “una
multitud considerable”. También estdn alli Rieux y su amigo Tarrou,
que tampoco es creyente; han sido invitados por Paneloux. El entu-
siasmo retérico del sacerdote va muy lejos: «Hermanos mios, habéis
caido en desgracia; hermanos mios, lo habéis merecido». A partir de
aqui la peste serd diagnosticada como un castigo de Dios, y deberd ser
entendida como una forma benéfica que Dios tiene para revelar su
Verdad, Verdad que es, a la vez, su manera de amar. La misericordia de
Dios con la ciudad ha sido larga. «jPues bien!, esto no podia durar.
Dios, que durante tanto tiempo ha inclinado sobre los hombres de la
ciudad su rostro misericordioso, cansado de esperar, decepcionado en
su eterna esperanza, ha apartado de ellos su mirada». Después de haber
demostrado el origen divino de la peste, y, por lo tanto, la inutilidad de
cualquier esfuerzo contra ella, Paneloux invita al auditorio a reflexio-
nar y a volverse nuevamente a Dios. Todo esto es desarrollado por el
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sacerdote a partir de citas (mal interpretadas y mal manejadas) del
Antiguo Testamento, y de algunas referencias historicas mds bien cer-
canas a la leyenda piadosa. Ni una sola vez es pronunciado el nombre
de Cristo. Ante esto, el resultado es un general ensombrecimiento de
la poblacién y, dado que se ha cometido una falta gravisima que nadie
puede saber cudl es, todos intentan, en vez de volverse a ese Dios inex-
plicable o de luchar contra una peste penitencial insuperable, evadirse
de la mejor manera posible.

Hay luego una escena, narrada sélo en cuatro o cinco paginas,
que estd estructurada mencionando la luz o a la sombra que, segtn la
posicién de los interlocutores, ilumina u oscurece sus rostros. Tarrou
y Rieux conversan acerca de las acciones que es necesario disponer
para luchar contra la peste. En un momento, Tarrou pregunta:

«“;Qué piensa usted del sermén del padre Paneloux, doctor?” La pregunta
habia sido formulada con naturalidad y Rieux respondié con naturalidad tam-
bién. “He vivido demasiado en los hospitales como para que me guste la idea
del castigo colectivo. Pero, ya sabe usted, los cristianos hablan asi a veces, sin
pensar nunca realmente. Son mejores de lo que parecen».

Laluz y la sombra de las que se habla en esta escena son, obvia-
mente, fisicas. Pero expresan también, explicitamente, estados espiri-
tuales. Tarrou y Rieux comienzan su conversacién en una habitacién
con una Unica ldmpara entre ellos, que los ilumina por igual. Termina-
ran de hablar, ya en la calle, iluminados por los faroles ptblicos y por
un curioso resplandor del cielo (es de noche). Todo el tramo interme-
dio estard marcado por un ensombrecimiento, que ocurre inmediata-
mente después de que las actividades que estin programando sean
puestas a la “luz” del serm6n de Paneloux. (Del mismo modo, al final
del sermén que habia pronunciado el jesuita, uno de los tres efectos
que se mencionan sobre los ciudadanos es el ensombrecimiento. Los
otros dos son el panico y la evasion). Luego de mencionar el sermén
de Paneloux, Rieux manifiesta un punto de acuerdo con el sacerdote:
que la peste, «como todas las enfermedades de este mundo, abre los
0jos»; pero inmediatamente agregard (a diferencia de Paneloux) que
«hay que ser ciego o cobarde para resignarse a la peste». Inmediata-
mente Tarrou le preguntard: «¢Cree usted en Dios, doctor?» Y Rieux
responderd: «No, pero, eso ¢qué importa? Yo vivo en la noche y trato
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de ver claro». Esa claridad que Rieux intenta se manifestard ahora jus-
tamente como luz en medio de la sombra del sermén de Paneloux, de
cuyo Dios parece hablar el médico por un momento: «¢No es cierto,
puesto que el orden del mundo estd regido por la muerte, que acaso es
mejor para Dios que no crea uno en él y que luche con todas sus fuer-
zas contra la muerte, sin levantar los ojos al cielo donde El esti calla-
do?» Hay que destacar que este es el inico momento durante toda la
conversacion, que transcurre en medio de sombras, en el que se aclara
que Rieux «vuelve a la luz». Acto seguido, «Rieux parecié ponerse
sombrio». Esta claro, es la luz del “credo” de Rieux: si Dios es el de
Paneloux, el oscuro y silencioso espectador distante del dolor humano
que él mismo causa, no estd mal ser ateo de ese Dios, cuya imagen ha
sido forjada a partir de una abstraccion inepta surgida de una lectura
incompleta y distraida del Antiguo Testamento, volcada luego en el
molde de una leyenda mistificada, de cuya forma final Jesds ha sido
cuidadosamente excluido. Y ¢qué santidad podrd surgir, como res-
puesta humana seria, a la “luz” de ese Dios “revelado” por la predica-
cién de esa Iglesia? Rieux (y los que lo acompafian o secundan en el
planteo del problema) se verd obligado a ser santo de otro modo y en
otro lugar: por ejemplo, como médico en medio de una peste. Es nece-
sario otro Dios.

Enlanovela, el climax de esta confrontacién estard dado, sin lugar
a duda, a partir de la descripcién terrible y conmovedora de lo tnico
indiscutiblemente injusto y sin sentido: el sufrimiento, agonia y muerte
de un nifio. Un nifio que es el primero al que le han aplicado un suero
que han logrado obtener, con el que comenzarin a salvarse los demds.
Rieux no se separard de él ni un segundo y lo contemplard como al cen-
tro en el que misteriosamente confluye el sufrimiento de todos: «la boca
se abrié de pronto, dejando escapar un solo grito sostenido que la res-
piracién apenas alteraba y que llend la sala con una protesta monétona,
discorde y tan poco humana que parecia venir de todos los hombres a la
vez». Y unos renglones mds abajo: «esa boca infantil ultrajada por la
enfermedad y llena de aquel grito de todas las edades». El nifio es, pues,
“todos los hombres”, “todas las edades”. Buena parte de los personajes
principales estdn presentes, «y, sin duda, el dolor infligido a aquel ino-
cente nunca habia dejado de parecerles lo que en realidad era: un escin-
dalo. Pero hasta entonces se habian escandalizado, en cierto modo, en
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abstracto, porque no habfan mirado nunca cara a cara, durante tanto
tiempo, la agonia de un inocente». Y es aqui, en la escena mds importan-
te de la novela, en el momento previo a la muerte mds terrible, donde
Camus propone un simbolo central:

«el nifio tomé en la cama la actitud de un crucificado grotesco. [...] Rieux,
que de cuando en cuando le tomaba el pulso, sin necesidad, mis bien para
salir de la inmovilidad impotente en que estaba, sentia al cerrar los ojos que
aquella agitacién se mezclaba al tumulto de su propia sangre. Se identificaba
entonces con el nifio supliciado y procuraba sostenerlo con toda su fuerza
todavia intacta. Pero, reunidas por un minuto, las pulsaciones de los dos
corazones se desacordaban pronto, el nifio se le escapaba, y su esfuerzo se
hundia en el vacio».

El médico se identifica, hasta en el latido de su sangre, con el
nifio crucificado, con la inocencia y el escindalo. Y aqui ocurre la gran
confrontacion con Paneloux. Rieux no acepta el sufrimiento, se rebela
y hace lo imposible para combatirlo; pero, mientras el sufrimiento estd
ahi, late con él. El sacerdote, que ha tratado de colaborar, quiere sim-
plemente que el dolor no esté, quiere que meramente se pase, y no
logra entregarse completamente ya que entiende que ese padecimiento
es, de algin modo, causado por Dios y, por lo tanto, no tiene suficien-
tes fuerzas para actuar en contra de eso con el vigor necesario. Se acen-
tda su division: ni puede comulgar con el sufrimiento ni puede rebe-
larse contra él. Rieux hace las dos cosas con pasién; no ve contradic-
cién, sino una tension insuperable, y eso lo acepta: se rebela contra el
dolor y, a la vez, lo abraza. Paneloux, llegado este extremo, se va para-
lizando, a tal punto que parece querer paralizar la vida misma y ante-
poner la muerte a las duras acciones que se ejecutan para combatir el
dolor. Y mientras el nifio, sostenido por el suero, se debate en su ago-
nia, le dice a Rieux: «Si tiene que morir, esto lo habra hecho sufrir mds
largo tiempo». El médico, que siente odio por cualquier tipo de vio-
lencia, «se volvié bruscamente hacia él y abri6 la boca para decir algo,
pero se calld, hizo un visible esfuerzo por dominarse y de nuevo llevé
la mirada hacia el nifio. La luz crecia en la sala». (Es importante sefialar
que, en el dmbito sombrio de esta novela, la presencia de Rieux coin-
cide muchas veces con la aparicién o el aumento de la luz). Pero donde
Rieux ya no podrd dominarse ante Paneloux (y ante el telén de fondo
de su sermén) es en el momento en el que el niflo muere. El sacerdote,

74 Revista Teologia ® Tomo LVII » N° 131 e Abril 2020: 67-78



[LA SANTIDAD SIN DIOS. LA PESTE DE ALBERT CAMUS]

por otra parte, hace lo que tiene que hacer: estd al lado del nifio, y reza.
En el momento en el que se produce “el grito de todas las edades”,

«se dejé caer de rodillas y a todo el mundo le parecié natural oirle decir con
voz ahogada pero clara a través del lamento anénimo que no cesaba: “Dios
mio, salva a esta criatura”. Pero el nifio siguié gritando y los otros enfermos se
agitaron [...] una marea de sollozos estallé en la sala cubriendo la plegaria de
Paneloux».

La voz de la plegaria del sacerdote es cubierta, sofocada, por la
voz del dolor.? Y no porque esté mal que Paneloux rece, ni porque el
sufrimiento sea necesariamente mds fuerte que la oracién, sino porque
en la escandalosa agonia del “inocente crucificado grotesco” estd cla-
mando otra voz mds potente: la del sufrimiento de Dios, drama que el
sacerdote no parece entender, y con el que Rieux, aunque tampoco
entiende, se ha identificado, se ha hecho “consanguineo”. Rieux, en
definitiva, es alguien cuya santidad estd apoyada en la figura de Cristo,
cuya misteriosa respuesta ante el dolor consiste en ir a situarse en él.
Rieux estd, acaso, psicoldgicamente lejos de Dios; pero teolégicamen-
te, existencialmente estd muy cerca.

Cuando muere el nifio, el primero en retirarse es el sacerdote. Y
en el momento en que Rieux,

«como borracho de cansancio y de asco, se alejaba de la sala con un paso tan
precipitado y con tal aire que cuando alcanz6 a Paneloux y pasé junto a él, éste
alargé el brazo para detenerlo. “Vamos, doctor” -le dijo-. Pero con el mismo
movimiento arrebatado Rieux se volvié y lo rechazé con violencia, diciéndole:
“;Ah, este, por lo menos, era inocente; bien lo sabe usted!”».

Luego de esto el médico sale al patio y se sienta, agobiado. El

2. Algo que hay que hacer notar aqui: el sollozo y el grito son, ante el Dios biblico, dos
hechos superiores. Es natural que cubran la plegaria de Paneloux, no porque ese horror triunfe de
ella sino porque son una plegaria mejor. Jesus elogia las lagrimas de amor de la pecadora que
bana con ellas sus pies (Lc. 7,38.44). El episodio termina asi: Tu fe te ha salvado, vete en paz (50).
Hay otro encuentro cuyo final alberga palabras semejantes: Mujer, jqué grande es tu fe! jQue se
cumpla tu deseo! (Mt. 15, 28). Pero aqui ya no se trata de lagrimas, sino de gritos que consiguen
la atencion de Jesus (15,22-23). Y es curioso que los discipulos, al igual que con los nifos que se
acercaban al Maestro, se fastidien con los gritos de esta mujer que se dirige a Jesus. (Es una cana-
nea, una pagana; los que estan lejos se ven siempre obligados a gritar). No podemos dejar pasar
que el mismo Senor, ante el Padre, llora (Jn. 11,35) y grita (Lc. 23,46; Mc. 15,37).
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sacerdote lo sigue. Cuando se reencuentran alli, el médico le pide per-
dén (Paneloux no pedird perdén en ningin momento). Por toda res-
puesta, el sacerdote le dice al doctor que «es posible que debamos amar
lo que no podemos comprender». Acto seguido,

«Rieux se enderezd de pronto. Mird a Paneloux con toda la fuerza y la pasién
de que era capaz y movid la cabeza. “No, Padre -dijo-. Yo tengo otra idea del
amor y estoy dispuesto a negarme hasta la muerte a amar esta creacién donde
los nifios son torturados”».

A partir de aqui, algo se modifica (aunque ligeramente) en Pane-
loux. Tres aspectos se subrayan de él como consecuencia inmediata de
la declaracién de Rieux: «turbacién, titubeo», y el hecho de que «pare-
cia emocionado». En el momento en el que el sacerdote hace ademdin
de retirarse, el médico vuelve a pedirle perdén. Paneloux le ofrece su
mano e insiste: «jY, sin embargo, no lo he convencido!». Rieux, que ha
tomado la mano del sacerdote, dice: «“;Eso qué importa? Lo que yo
odio es la muerte y el mal, usted lo sabe bien. Y quiéralo o no estamos
juntos para sufrirlo y combatirlo”. Rieux retenia la mano de Paneloux.
“Ya ve usted -le dijo, evitando mirarlo-, Dios mismo no puede sepa-
rarnos ahora”». El sacerdote, a partir de la asistencia al nifio y de este
encuentro con el médico, sentird un cambio, incluso profundo, pero
que no serd suficiente para sacarlo de su estupidez ilustrada. Esto se
reflejard en un segundo sermén en el que, aunque pronunciado “con
un tono mds dulce”, y diciendo “nosotros” en vez de “vosotros”, rea-
firmara los principios del primero, s6lo aclarando que “lo habia dicho
sin caridad”. Una vez mds, estard ausente lo que serfa un verdadero
significado cristiano. Hay, en un momento, una mencién a Cristo y a
su padecimiento, pero es al pasar y nada se concluye de ahi.®> El sermén
no surgird desde la palabra de Jesus, sino desde una especulacién ted-
rica que, aunque serd més ductil ante el drama humano que le ha toca-
do vivir, dejard a Dios distante y sobrevolando ese drama sin que
quede alli un lugar real para que pueda protagonizar verdaderamente
algo dentro de él. Hacia el final, al igual que en el primer sermén, el

3. El unico momento en toda la novela donde la verdadera y evangélica figura de Cristo es
mencionada con seriedad y donde tiene importancia es en la agonia del nino, a cuyo sufrimiento
aparece asociada, y solo Rieux puede verla e identificarse con ella.
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discurso vuelve a crecer en un delirio inexplicable.* Cuando luego
Rieux y Tarrou comentan el sermén, éste le dice al médico que él

«conocia a un cura que habia perdido la fe durante la guerra al ver la cara de
un joven con los ojos saltados. “Paneloux tiene razén -dijo Tarrou-. Cuando
la inocencia puede tener los ojos saltados, un cristiano tiene que perder la fe o
aceptar tener los ojos saltados. Paneloux no quiere perder la fe: ird hasta el
final. Esto es lo que ha querido decir”».

Lo que Paneloux no termina de entender desde su confusién y
marafia dogmatica (a la que confunde con la fe y con un saber cierto)
es que su anterior afirmacion, «es posible que debamos amar lo que no
podemos comprender», es justamente lo que el médico cumple y vive
de manera cabal, aunque lo exprese desde otro universo mental, que el
sacerdote, desde el marco de un espiritu mds amplio, deberia poder
traducir en categorias evangélicas. No puede. Desde este momento las
cosas se precipitardn para Paneloux: enferma y se pone muy mal, aun-
que no todos los sintomas indican la peste. Una vieja feligresa lo asiste
y debe escuchar de boca del sacerdote algo que le resulta incompren-
sible: «que el Padre rehusaba la consulta médica porque no estaba de
acuerdo con sus principios». Haciendo caso omiso, la sefiora llama a
Rieux, que se apresura a ir a visitar al sacerdote, y cuya presencia hace
que Paneloux, que se ha agravado, parezca reanimarse un poco. Rieux
«se qued6 mirando al Padre. “Yo estaré con usted” -le dijo con dulzu-
ra-». Luego hay un breve didlogo en el que, mientras el médico se hace
solidario con el sacerdote, éste parece firme en su posicién de aisla-
miento. «A la mafiana siguiente lo encontraron muerto, medio caido
fuera de la cama; sus ojos no expresaban nada». Esta dltima afirmacién
resulta penosisima. ¢Hasta dénde ha llegado Paneloux? No a tener
“los ojos saltados”, como habia dicho Tarrou. Rieux habia dicho que
«hay que ser ciego para resignarse a la peste, y también: yo vivo en la

4. Camus interpola, durante todo el sermon, algo profundamente inquietante: hay un vien-
to que parece querer entrar por la puerta del templo. Esto coincide con la llegada del médico a la
iglesia: «Cuando llego Rieux, el viento que se infiltraba en réfagas cada vez que se abria la puerta
de la entrada circulaba libremente por entre los oyentes». En un momento dado alguien se levanta
para trabar la puerta, y Rieux parece ser el Unico que atiende mas al viento que al sofocante sermén
del cura. Por fin, cuando Paneloux se esta expresando con mas insensibilidad y necedad: «Rieux
oyd en ese momento, por debajo de la puerta, los quejidos del viento que parecian redoblarse». El
“soplo” se deja sentir, estd, insiste; el sacerdote es ajeno a él.
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noche y trato de ver claro». Todo retrotrae al comienzo de la novela, a
la misteriosa frase: «sus ojos sonrieron detras de las gafas». La historia
de Paneloux en La Peste termina asi: «Se inscribié en su ficha: “Caso
dudoso”».

Al contrario, el doctor Bernard Rieux sabe que no se trata de no
tener dudas, sino de situar las certezas en el mejor lugar del corazén.
Tener honestidad y tener un oficio. Lo que mantiene en pie a Paneloux
es un arrevesado andamiaje que apenas puede sostener o disimular
todas sus limitaciones. Rieux no tiene apoyo; lo que lo mantiene firme
es la consciencia de su fragilidad y su compasién, y una fina clarividen-
cia acerca de la condicién humana.

En el didlogo que Rieux tiene con el periodista Rambert, con quien
conversa acerca de permanecer en el aislamiento de la ciudad o escaparse
para reunirse con los seres queridos, se lee en un momento: «“...estoy
harto de la gente que muere por una idea. Yo no creo en el heroismo: sé
que eso es muy facil, y he llegado a convencerme de que en el fondo es
criminal. Lo que me interesa es que uno viva y muera por lo que ama.”
Rieux habia escuchado a Rambert con atencién. Sin dejar de mirarlo, le
dijo con dulzura: “El hombre no es una idea, Rambert”».
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Francisco de Asis: hospedar al leproso, encontrar la
salvacion

RESUMEN

El presente estudio se propone mostrar la hospitalidad con el leproso como experien-
cia fundante en la vida de Francisco de Asis. Situado en los inicios de su proceso de
conversién tal como lo narra en su Testamento , el encuentro y la praxis de misericor-
dia con los leprosos permiten al insatisfecho joven asisiense hacer un quiebre con las
anteriores busquedas de sentido, a la vez que abren un nuevo horizonte de vida resig-
nificado desde las fragilidades propias y ajenas que piden ser reconocidas, asumidas y
abrazadas. En el dinamismo de donacién y recepcidn, serd el mds vulnerable el lepro-
so quien realizard la mds significativa donacién/revelacién; en efecto, en la carne heri-
da del leproso, Francisco “entiende” lo que es la encarnacién: la kénosis de un Dios
que se manifiesta de un modo especial en la carne destrozada de la humanidad. Asi, el
huésped revela algo que cambiard el sentido y el destino de su vida: los préximos y
ultimos veinte afios de Francisco quedaran indeleblemente sellados por ese encuentro.
En adelante, el desafio que se le presentara al Pobre de Asis serd el conmemorar esa
experiencia primerisima como catalizador para poder “hospedar fructuosamente” las
heridas y angustias que le vendrin de sus hermanos de Orden, de su cuerpo mal heri-
do y de un Dios (aparentemente) ausente... en el silencio de su dltima gran noche.

Palabras clave: Francisco de Asis; hospitalidad; Theobald; salvacién; misericordia;
leprosos

Francis of Assisi: hosting the Leper, finding Salvation
ABSTRACT

This essay aims to show hospitality to the leper as a foundational experience in the life
of Francis of Assisi. Located at the beginning of his conversion process —as conveyed
in his Testament- the encounter and the practice of mercy with the lepers allowed the
dissatisfied young man to break with his previous searches for meaning. At the same
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time, they revealed a new horizon of life remedied from his own frailties and the frail-
ties of others which ask to be recognized, assumed and embraced. In the dynamism of
giving and receiving, the most vulnerable —the leper— will be who will experience the
most significant donation/revelation; indeed, in the wounded flesh of the leper, Fran-
cis comes to «understand» what the incarnation is: the kenosis of God that manifests
itself in a special way in the shattered flesh of humanity. Thus, the guest reveals some-
thing that will change the meaning and destiny of Francis’s life: the next and final
twenty years of his life will be indelibly sealed by that encounter. Going forward, the
challenge that will be presented to the poor man of Assisi will be to commemorate this
very first experience as a catalyst to be able to “fruitfully host” the wounds and anx-
ieties that he will receive from his brothers in the Order, his infirm and wounded body
and from an (apparently) absent God... in the silence of his final great night.

Keywords: Francis of Assisi; Hospitality; Theobald; Salvation; Mercy; Lepers

Introduccién
«3 Qué Francisco ain os besa?
5Qué Clara os sienta a la mesa?
s Qué Iglesia os hace de hogar?»
P. Casaldiliga!

El tema de la hospitalidad, tan recurrente en las Escrituras
judeo-cristianas y en la posterior espiritualidad, ha sido dltimamente
puesto en el centro de la reflexién por el te6logo Ch. Theobald,* den-
tro de su propuesta del «cristianismo como estilo».> Tomando sélo
como provocacién y punto de partida esa clave —no pretendemos aqui
entablar un didlogo entre el santo italiano y el teélogo alemdn-—, la pre-
sente reflexién se propone mostrar la hospitalidad con el leproso como
experiencia fundante en la vida de Francisco de Asis.* Situado en los

1. P Casaldaliga, Sonetos neobiblicos precisamente (Buenos Aires: Claretiana, 1996), 20.

2. Cf. Ch.Theobald, «ll cristianesimo come stile. Fare teologia nella postmodernita», Teolo-
gia 32 (2007): 284-286; Id., El estilo de vida cristiana (Salamanca: Sigueme, 2016), 73-84.

3. Cf. Id., Le christianisme comme style. Une manieére de faire de la théologie en postmo-
dernité (Paris: Les éditions du Cerf, 2008), esp. 16-197.

4. Para todos los escritos y biografias antiguas del santo usaremos —por comodidad para
los lectores de lengua espanola- la traduccion de la B.A.C: J.A. Guerra, ed., San Francisco de Asis.
Escritos, biografias, documentos de la época (Madrid: B.A.C, 2013); y citaremos segun las abrevia-
turas y siglas que figuran alli, en paginas XXI-XXIl. Han sido muy inspiradores de nuestras refle-
xiones los estudios de P. Maranesi sobre el tema, especialmente: Facere misericordiam. La conver-
sione di Francesco d’Assisi: confronto critico tra il Testamento e le Biografie (Assisi: Porziuncola,
2007); «ll servizio ai lebbrosi in san Francesco e nei francescani», Franciscana 11 (2009): 1-63; y «La
conversione di Francesco: racconti di una (doppia) identita», Vita minorum 3-4 (2008): 65-108.
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inicios del proceso de conversién —tal como lo narra en su Testamen-
to—, el encuentro y la praxis de misericordia con los leprosos permiten
al insatisfecho joven asisiense hacer un quiebre con las anteriores bus-
quedas de sentido, a la vez que abren un nuevo horizonte de vida
resignificado desde las fragilidades propias y ajenas, que piden ser
reconocidas, asumidas y abrazadas.

Asi, el huésped revela algo que cambiard el sentido y el destino
de su vida: los préximos y tltimos veinte afios de Francisco quedardn
indeleblemente sellados por ese encuentro originario y originante. Y
en adelante, el desafio que se le presentard al Pobre de Asis serd el con-
memorar esa experiencia primerisima como catalizador para poder
«hospedar fructuosamente» las limitaciones, heridas y angustias que le
vendrdn de sus hermanos de Orden, de su cuerpo enfermo y mal heri-
do y de un Dios (aparentemente) ausente... en el silencio de su tltima
gran tentacion.

1. Hospedar al leproso: Una experiencia fundante

Los cambios existenciales (los procesos de conversién) son
mucho menos espectaculares y puntuales de lo que cierta hagiografia
tradicional ha pretendido mostrar: un gran pecador que se ve derriba-
do de su caballo por una irrupcién de la gracia —jque entonces no
supone la natural- y comienza, como por arte de magia —jque no de
gracial—, a ser un gran santo. Los bigrafos primitivos de Francisco de
Asis no se vieron exentos de esa tentaciéon. De todas maneras, si nos
permitimos una mirada sindptica de dichas hagiografias, intentando
evitar lo que C. Vaiani llama una «lectura concordista de las fuentes»,®
podriamos identificar una serie de encuentros que jalonan la vida del
hijo de Pedro Bernardone como un proceso de conversién. Asi, F.
Uribe habla de seis encuentros determinantes: consigo mismo; con los
pobres; con el leproso; con el Crucifijo; con el Evangelio; y con los
hermanos.®

5. Cf. C. Vaiani, Teologia e Fonti Francescane. Indicazioni di metodo (Milano: Edizioni
Biblioteca Francescana, 2006), 56-59.

6. Cf. F Uribe, «El proceso vocacional de Francisco de Asis», Selecciones de Franciscanis-
mo 88 (2001): 44-69.
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Y si preguntamos a los conocedores no-especialistas de la vida
del santo acerca del momento crucial de su conversién, muy probable-
mente nos refieran el episodio en San Damiin, donde el crucificado le
«habl6» y le mand6 reconstruir la iglesia’. Una experiencia que podri-
amos calificar de mistica —una locucién divina— y eclesial —en cuanto
acontece en un lugar sagrado y en tanto tiene como contenido la vida
de la iglesia que debe ser purificada. Toda una teologia implicita...

Pero este es sélo uno de los episodios que relatan las biografias,
aunque también es el que mds suceso ha tenido a nivel literario y pic-
térico (recordemos el gran ciclo de Giotto en la Basilica San Francisco,
en Asfs). Sin entrar en la discusién de la llamada «cuestién francisca-
na», resulta evidente a cualquier lector informado que, al momento de
una reconstruccién histérica del evento, no pueden considerarse a un
mismo nivel un escrito autobiogrifico y una biografia realizada por
otra persona, més alld de la cercania en el tiempo que pudiera ostentar.
La distancia entre el acontecimiento y el texto es considerablemente
mayor cuando dicho texto proviene de manos que escriben desde con-
textos, intereses e intencionalidades cuya fidelidad a la historia debe
ser finamente tamizada por la razén histdrico-critica. Aceptado este
principio base de la Hermenéutica contemporinea y ateniéndonos
entonces a las palabras del mismo Francisco, esto es, al Testamento
como escrito autobiografico, los resultados respecto la historia de su
conversion, son otros®. Y la importancia de este breve texto, amén de

7. «Cuando caminaba cerca de la iglesia de San Damian, le fue dicho en el espiritu (dictum
est illi in spiritu) que entrara a orar en ella. Luego que entr6 se puso a orar fervorosamente ante
una imagen del Crucificado, que piadosa y benignamente le habl¢ asi: “Francisco, ;No ves que mi
casa se derrumba? Anda, pues, y reparala”Y él, con gran temblor y estupor, contestd: “Con gusto
lo haré, Senor” Entendio que se le hablaba de aquella iglesia de San Damian, que, por su vetusta
antigiiedad, amenazaba inminente ruina. Después de esta conversacién quedo iluminado con tal
gozo y claridad, que sinti6 realmente en su alma que habia sido Cristo crucificado el que le habia
hablado» (TC 13,6-10). Notese la expresion: «sintio...en su alma...que le habia hablado».

8. En un iluminador estudio de P. Maranesi, donde compara la narracién sobre la conver-
sion de Francisco en las biografias con la del Testamento, el estudioso italiano concluye con estas
palabras: «Se i lebbrosi danno a Francesco la capacita di ascoltare la voce della Croce, € vero anche
I'inverso, che, cioe, I'esperienza davanti al crocifisso di San Damiano dona a Francesco una chiari-
ficazione e una forma teologica compiuta a quanto intuito esistenzialmente con quei malati. In qual-
che modo, mediante la Croce, Francesco riesce ad aprire e capire fino in fondo il dono gia ricevuto
dai lebbrosi: essa gli svela quale significato ha avuto per la sua vita il periodo trascorso nel lebbro-
sario, perché gli mostra lo stesso mistero impresso sul volto lebbroso di Cristo, rivelando fino in
fondo quanto vissuto da Francesco tra quei malati. Nella rivelazione-intuizione teologica offertagli
dalla fede adorante della Croce, il giovane acquisisce una comprensione nuova e definitiva della
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ser de su autoria —dictado por él mismo— reside en que, cercano a la
muerte, ofrece -en la primera parte- una mirada retrospectiva de su
vida, centrada en momentos que é/ individualiza como fundantes y
que, por tanto, sus hermanos no deberdn olvidar; es cuanto les lega:
«recordacién, amonestaciéon y exhortacion» (Tes. 34) que deberin
conservar y observar, a la par de la Regla (Tes. 34-39). El texto en cues-
t16n comienza asi:

'El Sefior me dio a mi, el hermano Francisco, el comenzar de este modo a hacer
penitencia: pues, como estaba en pecados, me parecia extremadamente amargo
ver a leprosos; ?pero el Sefior mismo me llevé en medio de ellos, y practiqué con
ellos la misericordia. *Y, al separarme de ellos, lo que me parecia amargo, se me
convirti6 en dulzura del alma y del cuerpo; y, después de un poco de tiempo, sali
del siglo (Tes 1-4).

De un modo tan sintético como preciso, Francisco refiere lo que
nosotros hemos llamado la experiencia fundante en su proceso de con-
version: el encuentro con los leprosos y la consiguiente praxis de mise-
ricordia. Notemos que esta referencia al comienzo no tiene primaria-
mente un significado cronoldgico sino teologal-originante.

Pero detengdmonos antes un momento en la situacién existen-
cial previa, descrita por él como «estar en pecados». Francisco no espe-
cifica a qué se refiere’. En la linea de refelxion que estamos siguiendo,
esto es: un hombre en busca de su salvacidn, podemos asociar esa etapa
a las busquedas anteriores del joven asisiense, que lo llevaron a perma-
necer en el sin-sentido, en la no-salvacién (en el «pecado», obviando
toda connotacién moralista del término). Nos referimos en concreto a
su apuesta por la vida caballeresca-militar empujada por el deseo de,

rivelazione-intuizione esistenziale vissuta nella misericordia servizievole con i lebbrosi. Nel volto
del Crocifisso e nel volto dei lebbrosi, vi € la stessa notizia nascosta dietro lo scandalo della poverta
reietta: il primo compie e radicalizza il mistero dei secondi, confermando a Francesco che la vita
diventare “fratello di misericordia», una scelta che costituisce il vero atto eroico, la vera investitura

a «cavaliere di Cristo”»: «La conversione di Francesco: racconti di una (doppia) identita»: Vita mino-
rum 3-4 (2008), 108.
9. «Los uUnicos datos que tenemos para esclarecer “la vida en pecados” de que nos habla

el Testamento son los de los bidgrafos, y con ellos -dado el caracter didactico de las biografias- no
podemos concluir nada. Simplemente que, desde la madurez de su itinerario espiritual, Francisco
valora su juventud como un tiempo sin sentido»: J. Micd, «Reflexiones sobre el Testamento de San
Francisco», Selecciones de Franciscanismo 28 (1981), 8. Celano, su primer bidgrafo, lo sintetizara
en los pecados de vanagloria (1 C) y de sensualidad (2 C).
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por esa via, llegar a ser noble; lo cual no era mds que un suefio de un
joven un tanto autoreferencial y vanidoso. Lo cierto es que ya en su
primera concrecién desemboca en la prision de Perusa y la enfermedad
que alli contrae (cf. TC 4; TC 5,3-8; AP 5,1-5; 1C 5; 2C 6,1-4; LM 1,3,
1-4). Estas situaciones limites, sin duda, obligaron al buscador a
replantearse el horizonte de su busqueda.

Desde esta atmdsfera vital de pecado, Francisco no «ve» bien:
«pues, como estaba en pecados, me parecia extremadamente amargo
ver a leprosos» (Tes1). En un primer nivel de lectura el rechazo a los
leprosos seria la actitud comtn a la mayoria de sus contemporaneos,
dado que la enfermedad era considerada como un castigo divino, amén
de ser sumamente contagiosa. Por eso, los leprosos eran excluidos —
fisica, moral y juridicamente- de la sociedad, al punto de ser conside-
rados «muertos en vida».!° Pero el afiadido «pues estaba en pecados»
abre a un segundo nivel de interpretacién: esa situacién espiritual
puede interpretarse como una causal. Esto es: porgue estaba nublado
por el pecado no pedia ver en verdad/profundidad, descubrir lo huma-
no (y divino) en esa situacién de des-humanizacién. Serd luego de
practicar con ellos la misericordia que podrd sentir y juzgar distinto,
cambiar de parecer: «lo que me parecia amargo, se me convirtié en
dulzura...» (Tes 3). Podriamos decir que esa praxis le permiti6 superar
su anterior mirada superflua, porque, como afirmard en una de sus
admoniciones: «Donde hay misericordia y discrecidn, alli no hay
superfluidad ni endurecimiento» (Adm 27,6).

En medio de la angustia, la incerteza y la insatisfaccidn, el Sefior
lo condujo hacia aquella experiencia que le cambiaria la vida: «pero el
Sefior me llevé en medio de ellos» (Tes 2). No estd de mds recordar que
esta afirmacién proviene de una lectura de fe retrospectiva —20 afios
después—, que le permite individuar la mano de Dios que lo acompaia
y conduce; en ese momento, muy probablemente, no lo experiment6
como una intervencion sobrenatural salvadora ni lo que lo motivé fue
la conviccidn religiosa previa de que los leprosos eran una imagen viva
del Crucificado. Lo cierto es que, cuando relea su itinerario, serd la
praxis de misericordia lo que recuerde como hito que le permitié que

10. M.A. Lavilla, «<La misericordia en San Francisco de Asis», Selecciones de Franciscanismo
77 (1997), 265.
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lo amargo se transforme en dulce, que su existencia opaca y condena-
da, adquiera sentido y salvacién.! En lo des-humanizado, descubre su
posibilidad de humanizacién.

Aunque no podemos precisar con exactitud cronoldgica, si
podemos afirmar que Francisco, durante al menos un par de afios
(¢1204-1206?) pasa largos periodos sirviendo a los leprosos: vive «con
ellos» y «entre ellos».!> Y mientras las biografias destacan el encuentro
puntual con un leproso, poniendo el acento en lo espectacular, lo mila-
groso, lo heroico... en el Testamento, en cambio, Francisco alude a un
estar entre ellos, durante un tiempo, seguramente con idas y venidas,
en la cotidianeidad gris de la hospitalidad. Es lo extraordinario versus
lo ordinario; son los leprosos como «medios» para encontrarse con y
servir a Dios, o como «fines» en si mismo, por su condicién de hom-
bres y mujeres excluidos y sufrientes.

Por otra parte, cabe notar que este servicio, ademds de una obra
de caridad y misericordia implicé un modo de ser y estar en el mundo
(v en la Iglesia), desde los margenes, con los excluidos e indefensos...
intuiciones que quedardn plasmadas en el nombre que le dard a su fra-
ternidad: «<hermanos menores». En efecto, la minoridad incluye inse-
parablemente una significacién espiritual y social."” El cambio de lugar

11.  En esta linea, resultan iluminadoras las palabras de F de Aizpurua: «El vocablo conver-
sion hace parte casi exclusivamente del mundo religioso. Si se lograra darle algun tipo de conteni-
do social, mostraria el vigor de su verdad. Si se lo reduce exclusivamente al mundo religioso, es
cuando se corre el riesgo de dejarlo vacio de sentido (...) Aunque nadie duda que textos como
el Testamento dibujan un auténtico itinerario de conversion, es preciso caer en la cuenta, ya de
entrada, que el hermano Francisco no usa jamas el término conversio. Por alguna razén, el azaroso
proceso de su acercamiento a la vida evangélica no ha sido entendido por él como conversion en
sentido religioso, siendo asi que este tema pertenece al acervo comun de la espiritualidad de la
época, desde san Bernardo a Ricardo de San Victor, pasando por Guillermo de Saint-Thierry»: F Aiz-
puruda, «“Lo amargo, se me torné en dulzura” La conversion del hermano Francisco como conver-
sion social», Selecciones de Franciscanismo 89 (2001) 180-181; cf. también R. Manselli, Vida de san
Francisco de Asis (Onate: Ediciones Franciscanas Arantzazu, 1997), 44-70.

12. Asi lo confirman sus biografos: «se fue donde los leprosos; vivia con ellos y servia a
todos» (1 C 17); «convivid con ellos» (LM 6,2); «entre ellos moraba» (TC 11); «Y deben gozarse,
cuando conviven con personas viles y despreciables, con pobres y débiles y enfermos y leprosos
y los mendigos del camino» (1R 9,2).

13. «Este ejercicio de la misericordia es el momento mas decisivo de la conversion de Fran-
cisco, causa y fruto de la misma. Francisco tras convivir con los leprosos sirviéndolos, se detuvo
en reflexionar (después me detuve un poco)y cambio de vida (y sali del siglo). Un cambio de optica
y de comportamiento con el cual Francisco abandona tajantemente los valores y la logica corrien-
tes en su tiempo. La alteracion de valores ante los leprosos significaba mas que una transforma-
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social le abrird las puertas a un nuevo lugar teol6gico desde el cual ini-
clar una nueva experiencia y un nuevo juicio de fe: «lo que antes me
parecia...» (Tes 3).

2 ... Encontrar la salvacién

Practicando la misericordia (cf. Tes 2) Francisco encontrd un sen-
tido nuevo y definitivo a su vida. Practicando la misericordia fue descu-
briendo a un Dios que desde siempre lo habia sostenido y conducido
con manos de misericordia y que mucho antes que se acercara a los
leprosarios, habia practicado la misericordia con él (cf. Tes 2). Practican-
do la misericordia pudo «escuchar y entender» al Cristo de San Damidn
que le pedia que reparase una iglesia decadente... pero que lo hiciera
misericordiosamente (cf. Tes 6-9). Practicando la misericordia, gratuita
y desinteresadamente, Francisco salié beneficiado porque, mientras esos
leprosos morirfan inexorablemente (aunque quizd mds dignamente), él
viviria... y de una manera nueva, encontrando en la carne herida y vul-
nerada de esos excluidos la respuesta a su pregunta orante y constante:
«¢Quién eres Tu y quién soy yo?» (LI 3).

Esa experiencia fundante de praxis de hospitalidad con los
leprosos -que sin duda tiene que entenderse en relacién con otros
momentos concomitantes e importantes en la vida del santo- dejard en
su memoria afectiva y efectiva una impronta que lo marcard de por
vida y lo ayudard a afrontar futuros momentos dificiles. Queremos
ahora concentrarnos en tres de esas situaciones, donde la memoria de
aquella praxis de misericordia -ejercida y gozada- interpelar su liber-
tad para dar respuestas evangélicas: la experiencia del pecado, del
rechazo y de la muerte."

cion espiritual, pues se trataba de una opcion de vida social, de un cambio de «estado social», que
comportaba situarse al margen de la sociedad, junto con aquellos que eran excluidos por ésta, los
leprosos, ayudandolos y participando de su sufrimiento y de su desdicha. Una opcién social con-
sistente en pasar de una posicion legalmente precisa, la de mercader, a la condicion de aquellos
que carecian de un “status” regularmente reconocido, y que, por lo tanto, eran los no “protegidos’
los indefensos de la autoridad»: M.A. Lavilla, «La misericordia en San Francisco de Asis», 267.

14. Estudiando el Cdntico del hermano sol, hemos analizado esas tres situaciones en: M.
Moore, «”;Dénde estas?”: la pregunta de Dios, del hombre y de la creacion. Una respuesta desde el
Cantico de las creaturas de Francisco de Asis», en ;Ddnde estds? Ser humanos en este mundo. Teo-
logia, humanidad y cosmos, ed. Sociedad Argentina deTeologia (Buenos Aires: Agape, 2018), 199-205.
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2.1. La hospitalidad cotidiana: hospedar al pecador

Sin duda, para Francisco de Asis, los hermanos significaron desde
el inicio de su itinerario un don de Dios: «Y después que el Sefior me dio
hermanos, nadie me mostraba qué debia hacer...» (Tes 14). La llegada de
los primeros hermanos parece marcar un punto de inflexién en su bus-
queda puesto que entonces queda constituida la fraternidad. Pero al
mismo tiempo que don y, sobre todo en los tltimos afios de su vida, los
hermanos significaron para Francisco su gran cruz. Y entonces hubo de
recurrir al poso de su memoria afectiva donde se le recordaba que prac-
ticando aquel amor misericordioso se le habia revelado cudnta miseri-
cordia habia tenido el Sefior con él. Desde este contexto podemos enten-
der uno de los escritos mas conmovedores de la espiritualidad francisca-
na y medieval: la llamada Carta a un ministro (:1218/1221?), donde
nuestro santo despliega una verdadera pedagogia de la misericordia.
Nos permitimos citar 2 extenso la primera parte:

'Al hermano N., ministro: El Sefior te bendiga. ?Te digo, como puedo, respecto
al caso de tu alma que todas las cosas que te son obsticulo para amar al Sefior
Dios y quienquiera que te ponga obsticulo, sea de los hermanos o de cuales-
quiera otros, aunque te azotaran, debes tenerlo por gracia. *Y quiérelo asi y no
otra cosa . .. °Y ama a los que esto te hacen. °Y no quieras de ellos otra cosa,
sino lo que el Sefior te dé. 7Y dmalos precisamente en esto, y no quieras que
sean mejores cristianos. *Y sea esto para ti mejor que vivir en un eremitorio. °Y
en esto quiero conocer si amas al Sefior y me amas a mi, siervo suyo y tuyo, si
procedes asi: que no haya en el mundo ningtin hermano que, habiendo pecado
todo lo que pudiera pecar, se aleje jamés de ti, después de haber visto tus ojos,
sin tu misericordia, si es que busca misericordia. '°Y, si no buscara misericor-
dia, preguntale td si quiere misericordia. 'Y, si mil veces volviera a pecar ante
tus propios ojos, amale mids que a mi, para atraerlo al Sefior; y compadécete
siempre de los tales (CtaM 1-11)

Francisco le estd respondiendo a un ministro ante una situacién
extrema planteada por éste —cuyo contenido concreto desconocemos—,
donde el pecado de uno o varios hermanos le impiden, incluso, «amar al
Sefior Dios» (v.1). Pero él no responde -como seria lo mas corriente-
diciendo que esa situacién es una tentacién del demonio, sino que es jun
don de Dios! (vv.2.6)."* De este modo, intenta que el ministro caiga en la

15. Hijo de la teologia de su tiempo hoy practicamente superada Francisco -siguiendo a
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cuenta que adn esa situaciéon —todo lo que la vida nos presenta— puede ser
ocasion de gracia, de crecimiento. Situacién que debe ser vivida gratuita-
mente, sin pedir nada a cambio... |ni siquiera exigir su conversién!
(vv.3.6-7); y que debe ser aceptada en toda tu tension, sin pretender eva-
dirse a una vida de oracién, «separado del mundo» (v.8). Y con esto lle-
gamos al corazén de este breve y maravilloso escrito, donde Francisco
hace ver que no se trata de indiferencia ante el pecado sino de plantear la
estrategia més eficazmente evangélica para que el hermano pecador vuel-
va al Sefior (v.11). Esto es: la praxis de misericordia; la oferta —una y mil
veces— de la mirada y el abrazo misericordioso que hospeda sin juzgar,
sin exigir conversion, sin exigir examen de conciencia. S6lo amor compa-
sivo hacia la fragilidad del otro. Como en la pardbola del Lc 15 donde el
padre vuelve a hospedar al hijo ingrato e injusto, sin reproche alguno, sin
necesidad de escuchar la confesion arrepentida, sin medir atricién ni con-
tricién, sin advertencias y sin penitencias.

Podemos imaginar que, al momento de escribir la carta, Francis-
co tenia presente —aunque fuera de modo inconsciente— su experiencia
anterior de «estar en pecados» y cémo entonces la misericordia divina
de un amor abajado que acompaiia y espera, le permitié quebrar ese
circulo infernal de culpa y pecado que lo sumergia en una amargura
existencial (cf. Tes 1). En la carne deshumanizada del leproso, Francis-
co habria reconocido, espejada, su carne sinsentido; y mientras lavaba
las llagas de esos enfermos, se irfa percatando que con esa misma
maternal ternura el Altisimo habia curado su vacio. Y en la figura
bizantina del Cristo de San Damidn habria intuido que esos brazos tan
abiertos como sus ojos —es un crucificado-resucitado— eran los de un
Dios humanado que se abajaba para abrazarlo en su radical fragilidad.

Ahora era el momento de aconsejar, desde su background per-
sonal, a ese ministro desorientado. Y desde ese mismo poso exhortara,
en otra carta, a todos los fieles: «Y practique y tenga con cada uno de
los hermanos la misericordia que quisiera que se tuviera con ¢él si estu-
viese en una situacion semejante» (2CtaF 43).

San Gregorio Magno- afirma en la primera Regla: “Y ruego al hermano enfermo que por todo dé
gracias al Creador; y que desee estar tal como el Senor le quiere, sano o enfermo, porque a todos
los que Dios ha predestinado para la vida eterna «los educa con los estimulos de los azotes y de
las enfermedades y con el espiritu de compuncién», como dice el Sehor: «Yo, a los que amo, los
corrijo y castigo» (1 R 10,3).

88 Revista Teologia ® Tomo LVII e N° 131 e Abril 2020: 79-97



[FRANCISCO DE ASiS: HOSPEDAR AL LEPROSO, ENCONTRAR LA SALVACION]

2.2. La hospitalidad negada: hospedar al ingrato

El conflicto entre Francisco y un grupo numeroso de hermanos
al que hacfamos referencia en el nimero anterior hay que encuadrarlo
dentro del proceso de institucionalizacion de la fraternidad... que
llega a ser una Orden y donde, por muchos aspectos, la institucién
tiende a sofocar la intuicién.!® Representa, sin duda, el momento mis
oscuro de la vida de nuestro santo puesto que se ve cuestionada —ni
mds ni menos— su opcién fundamental de vida, plasmada en un pro-
yecto evangélico alternativo que él habia llevado adelante como res-
puesta a una clara revelacion de Dios... ¢o habria sido todo un auto-
engafno?"’

Esta gris etapa en la vida de Francisco —y de la fraternidad primi-
tiva— queda magistralmente retratada en la conocida paribola de la Ver-
dadera alegria. Retéricamente, le pregunta al hermano Ledn si sabe en
qué consiste la verdadera y perfecta alegria. Y él mismo se adelanta

16. Cf.Th. Desbonnets, De la intuicion a la institucion. Los franciscanos (Onate: Ediciones
Franciscanas Arantzazu, 1991).

17. Asi resume esta compleja problematica F de Aizpurua: «La dialéctica intuicion-institu-
cion no solamente ha sido una pregunta constante en los estudios del franciscanismo, sino que ha
sido una herida siempre abierta en la vida franciscana, herida, quiza imposible de cerrar. Lo cierto
es que el problema se planted, con toda su crudeza, ya desde el comienzo y tuvo apariencia de con-
solidacion con la obra reformadora de san Buenaventura, aunque la posterior historia de la Orden
mostro que la herida se habia cerrado totalmente en falso. Nadie duda que la vivencia de la frater-
nidad fue el gran regalo de Dios para el hermano Francisco: los hermanos son don de Dios (Test
14). Pero no se puede obviar la realidad de que esa vivencia, sobre todo la ultima época de su vida,
ha sido su mayor dificultad y ha motivado la mas honda crisis de su existencia. La vida del herma-
no Francisco, como la de los grandes buscadores de Dios, ha estado siempre marcada por la pre-
gunta de todo buscador: ;Qué quiere Dios que haga? (OrSD). En los ultimos afos de su vida esta
pregunta ha cobrado una fuerza casi angustiosa . . . El hermano Francisco reacciona alejandose de
la direccion y haciendo toda una labor profética desde «fuera» de la organizacion. El retiro anterior
a las llagas, en 1224, marca el hito de su “gran tentacién” y como la manera de superarla fue el afe-
rramiento creyente al valor de la cruz y de la entrega como cauce de salvacion y de vida. La para-
bola de la Verdadera alegria, en su aparente ingenuidad, refleja bien la situacidon de esta época: el
éxito del camino cristiano es mantener el equilibrio vital cuando los caminos son oscuros o, mas
sencillamente, vivir en amor y fraternidad por encima de cualquier rechazo, aunque el tal rechazo
afecte a las mas queridas opciones personales. Es Unicamente asi como la Orden podra seguir
siendo fraternidad»: F de Aizurda, «“Lo amargo, se me torn6 en dulzura”...»186-187. Dentro de la
abundantisima bibliografia sobre el proceso de institucionalizacién de la Orden, puede verse el cla-
sico: K. Esser, La Orden Franciscana. Origenes Ideales (Onate: Ediciones Franciscanas Arantzazu,
1976), 185-267; y mas recientemente: G.G. Merlo, En el nombre de Francisco de Asis. Historia de
los hermanos menores y del franciscanismo hasta los comienzos del siglo XVI (Arantzazu: Edicio-
nes Franciscanas Arantzazu, 2005), 32-49 y 153-225.
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advirtiendo que no pasa por el éxito estrepitoso, aun cuando pueda
tener visos de evangélico: no consiste en que grandes tedlogos, jerarcas
de la iglesia o reyes vengan a formar parte de la Orden; tampoco pasa
por el que se realicen grandes tareas evangelizadoras ni obras milagrosas
(VerAl 4-6). Situaciones todas que tienen referencia directa a lo que
estaba sucediendo, como histérica serd la escena del rechazo —en su sig-
nificacion— a partir de la cual ensefiard donde reside la verdadera alegria.
Imagina que, llegando a la Porcitncula desde Perusa, luego de caminar
15 kilémetros en la noche y bajo un frio aterrador —condiciones que
reflejan su interior—, es rechazado por el hermano hospedero por tres
veces, es decir: totalmente. La razén esgrimida por el portero es con-
tundente: «Tu eres un simple y un inculto. Ya no vienes con nosotros.
Nosotros somos tantos y tales, que no te necesitamos» (VerAl 11). Es
que, como resume en frase lapidaria un gran franciscanista, se ha pasado
«de la practica de la pobreza a la teoria de la pobreza, de la pobreza vivi-
da a la pobreza pensada».'® Y para pensar y escribir, Francisco no hacia
falta. Francisco, que habia parido maternalmente ese proyecto y mater-
nalmente habia cuidado y hospedado a cada uno de los hermanos, ahora
era declarado «huésped no grato» en su mds amada casa, donde todo
habia comenzado: la Porcitincula.

¢Cémo reaccionar ante tamafia injusticia? Nuevamente deberd
rememorar y conmemorar aquella experiencia vivificante cuando,
mientras practicaba la misericordia con los leprosos, habia descubierto
cudnta mds misericordia habia tenido el Sefor con él... y estarfa
teniendo ahora cuando era tratado como un leproso por sus mismos
hermanos. A eso parece aludir la exclamacion que Francisco pone en
los labios del hospedero hostil: «Vete al lugar de los cruciferos y pide
alli» (VerAl 14). Los cruciferos, una Orden hospitalaria de su tiempo
que atendia varias de las leproserias existentes en los alrededores de
Asis, y donde seguramente él habia hecho sus experiencias veinte afios
atrds. Volver a ese lugar fisico era volver a un lugar teologal.

Retroalimentado y revivificado, entonces, podra afirmar como
resolucion de esa paraddjica situacién: «Te digo que, si he tenido

18. G.G. Merlo, «Historia del hermano Francisco y de la Orden de los Menores», en: A. Rigon
et al., Francisco de Asis y el primer siglo de historia franciscana (Onate: Ediciones Franciscanas
Arantzazu, 1999), 4.
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paciencia y no me he turbado, en esto estd la verdadera alegria, y la
verdadera virtud y la salvacién del alma» (VerAl 15). Pero esto no sig-
nifica ataraxia ni indiferencia ante el conflicto, ni un posicionarse més
alld del bien y del mal; es la conviccién que nace del estar enraizado en
un amor irrevocable que ninguna situacion externa podrd arrebatar ni,
por tanto, quitarle la paz. Porque, en verdad, «el siervo de Dios no
puede saber cudnta paciencia y humildad tiene mientras se le da gusto.
Mis, cuanta paciencia y humildad muestra en el momento en que le
contrarian quienes debieran darle gusto, tanta tiene y no mis» (Adm
13; cf. Adm 15).

En la linea de lo que venimos reflexionando, podemos concluir
afirmando que la verdadera alegria consiste en acepar humildemente la
hospitalidad negada, aunque debida. Y hacerse hospitalario con el
ingrato. Setenta veces siete. Gratuidad tan pura como desestabilizante.

2.3. La hospitalidad ultima: hospedar al enfermo y a la muerte

Sin duda, uno de los momentos mis desconcertantes en la vida
de Francisco fue —paradéjicamente— su muerte. Cémo la esperd, cémo
la acogid, cémo la hospedd. Pero antes de focalizarnos en ese hecho,
digamos una palabra sobre aquella realidad que, de alguna manera, es
su causa inmediata, esto es, la fragilidad fisica y, mas concretamente, la
enfermedad. Junto a las heridas en el alma y la ilusién a que haciamos
referencia en el punto anterior, habrd entonces que considerar las
enfermedades en el cuerpo que lo afligieron sobre todo en los altimos
afios."

Dos de sus admoniciones pueden servirnos de punto de partida:
«Dichoso el hombre que, en su fragilidad, soporta a su préjimo en
aquello que querria que le soportara a él si se estuviera en una situa-
ci6én semejante» (Adm 18; cf. 1R 10,1; 2R 6,9); y «Dichoso el siervo
que ama tanto a su hermano cuando estd enfermo y no puede corres-
ponderle, como cuando estd sano, y puede corresponderle» (Adm 24).
Empatia y gratuidad son las dos notas que nos interesa resaltar de esos

19, Cf. O. Schmucki, «Las enfermedades de San Francisco durante los ultimos anos de su
vida», Selecciones de Franciscanismo 48 (1987), 403-436.
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textos. Y nos surge la pregunta ¢no aprendié Francisco eso sirviendo
a unos leprosos que lo impelian a salir de su autoreferencialidad, lo
invitaban a ponerse en su lugar y que, desde su lugar de marginacién e
impotencia, no reclamaban nada? ¢no comprendié Francisco que esa
donacidn gratuita que él estaba realizando estaba precedida por la gra-
tuita misericordia que Dios estaba teniendo con él? La misericordia
implica volver el corazon al miserable, sentir con él; y se embellece con
la gratuidad cuando lo hecho es sin esperar recompensa, porque el
otro nada tiene que ofrecer, ni siquiera la gratificacién de su sanacién
para quien lo ayuda, porque «i lebbrosi restarono lebbrosi».* Quiza
fueron estos marginados quienes le ensefiaron a hospedar de tal modo
esas dolencias al punto que Francisco llegé a llamarlas «hermanas
enfermedades» (cf. 2 C 212). %

Dirigiendo ahora nuestra mirada hacia el dltimo acto de la vida
del Pobre de Asis, su disposicién puede resumirse en las palabras con
que la recibe, segtin el testimonio de sus biégrafos: «Bienvenida sea mi
hermana muerte» (2 Cel 217), y que qued6 plasmada en la dltima
estrofa del Cantico de las creaturas, anadido pocos dias antes de morir:
«Loado seas mi Sefior, por nuestra hermana la muerte corporal» (Cédnt
12) ;Cémo alguien puede hospedar a este huésped tan temido de esa
forma: con los brazos abiertos y cantando? (cf. Moore 2018 202-205).
Sobre todo, teniendo en cuenta que las narraciones de sus bidgrafos
distan bastante de la dramaticidad de los relatos evangélicos sobre los
ultimos momentos de Jests.?

20. P. Maranesi, «La conversione...», 24.

21. «El hermano Francisco ha entendido que la manera evangélica de situarse en la realidad
es hacerlo en modos curativos. De ahi que el texto de Mt 9,12: “No tienen necesidad de médico los
que se sienten fuertes sino los que se encuentran mal’, ha sido una certeza vivida para él, como lo
muestran sus escritos (1 R 5,8; CtaM 15).Y ha querido hacer constar de modo explicito en sus dos
Reglas que los hermanos enfermos son parte valiosa de la fraternidad (1 R 10; 2 R 6), sintetizando
esta certeza en aquel axioma siempre elocuente: “Dichoso el siervo que ama tanto a su hermano,
cuando esta enfermo y no puede corresponderle como cuando estad sano y puede corresponderle”
(Adm 24). Desde aqui ha entendido Francisco que no se puede curar mas que desde dentro. Curar
desde fuera es hermoso, pero curar desde dentro es liberador»: F de Aizpurua. «“Lo amargo, se me
torn6 en dulzura”..», 185.

22. Resulta estimulante el estudio de P. Maranesi que compara distintas fuentes francisca-
nas para concluir que hay dos modelos distintos de presentar la pascua de Francisco: como la
muerte de un hombre «muy humano», y como la muerte de un héroe, de un santo cristiforme. Cf.
P. Maranesi, «La morte di un uomo cristiano. Gli ultimi anni di vita di Francesco di Assisi», Misce-
Ilanea Francescana 112 (2012), 581-599.
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Y dentro de la gran teatralizacion en medio de la cual Francisco se
prepara a morir, queremos concentrarnos en un solo dato, que reviste
visos de historicidad y es profundamente simbdlico: el pedido de ser
colocado desnudo sobre la tierra antes de recibir la Hermana muerte...
en la pequefia iglesia de la Porciuncula. Queria irse desde donde —segtin
el relato de la Verdadera alegria— en los ultimos tiempos, no lo habian
recibido. Queria acabar donde todo habia comenzado. Queria acabar
como todo habfa comenzado: con el gesto de desnudez. Veinte afios
atrds, frente al obispo, su familia y sus conciudadanos; ahora, frente a
sus hermanos. Ayer, ante el palacio episcopal, ahora, dentro de su
pequefia capilla. Desnudez ante y dentro de dos simbolos eclesiales.
Interpelacién hoy hacia un modo de habitar la Iglesia, a un modo de
hospedar en la Iglesia. Y antes, a un modo de habitar la tierra, «nuestra
hermana la Madre tierra, que nos sustenta y gobierna» (Cant 9): la pri-
mer y gran hospedera, que lo despide del mismo modo en que lo habia
recibido: desnudo. También ahora nos surge la pregunta ¢habra apren-
dido a andar desnudo contemplando a los leprosos, tantas veces solo
vestidos con sus llagas? Aunque no tenga respuesta certera, creo que es
una pregunta licita. Y, quiza también, esa experiencia de haber hospeda-
do tantas veces antes a la Hermana muerte entre sus brazos abrazando a
los leprosos moribundos, le facilité el poder extender libremente sus
brazos ahora, cuando a él lo visitaba.

Conclusién

El autor de la Carta a los hebreos nos aconseja: «no olvidéis la
hospitalidad, pues gracias a ella algunos hospedaron, sin saberlo, inge-
les» (Heb 13,2). Francisco de Asis, sabiéndolo, en los inicios de su
aventura evangélica, practicé la hospitalidad con los leprosos que,
antes, lo hospedaron a él (en el leprosario). Pero no se traté de una
praxis con la belleza angélica dei-forme sino en la carne herida y de-
forme. Y lo que no sabia Francisco es que esa experiencia de miseri-
cordiosa hospitalidad le cambiaria el presente y el futuro. Lo primero,
porque le permitiria hacer el quiebre en su proceso de bisqueda voca-
cional y, lo segundo, porque esa experiencia fundante le posibilitaria,
en adelante, enfrentar y resolver situaciones traumdticas (el pecado, la
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ingratitud, la enfermedad, la muerte...) de un modo evangélico y
jesudnico.

Asi, en el dinamismo de donacién y recepcion que define toda
hospitalidad serd el mds vulnerable —el leproso— quien realizard la més
significativa donacién/revelacion. Porque en esa carne des-humaniza-
da, Francisco «comprenderd» —aunque caiga en la cuenta tiempo des-
pués— lo que es la encarnacion: la kénosis misericordiosa de un Dios
que se manifiesta de un modo especial en la carne destrozada de la
humanidad. Un Dios que, en Jests, lava esos pies, se hace menor (el
Deus semper maior se trastoca en el Deus semper minor); un Jesds que
seduce a Francisco de tal modo que también él querrd ser hermano y
menor; y desde ese lugar social y teologal, hospedar a todos, de un
modo particular a los pobres y excluidos. Con lo cual se rompe «la
simetria, ley fundamental de todo encuentro auténtico»,” desde la
doble asimetria que supone la encarnacién: la de un Dios que se hace
Hombre y la de un Hombre que se hace menor; y desde ahi lava, sirve,
hospeda. El pobre de Asis —como el profeta de Nazaret— hospeda
«desde abajo».

Sin duda, «Dios se manifiesta en el encuentro, por el hecho de la
encarnacién . . . El habita entre nosotros, no en un templo»;* pero hay
que dar un paso mds, porque «dado que la encarnacién no es aséptica,
desde el momento en que Dios elige entrar a la historia desde los mér-
genes, se nos revela su opcién por las victimas. Por la encarnacidn,
Dios, de algtin modo, se une a todo hombre (cf. GS 22) pero esa unién
con todos la realiza y revela desde algunos: desde el lugar del pobre,
de quien no tiene una vida digna asegurada».” Francisco descubrié —a
nivel intuitivo— esta verdad fundamental del Cristianismo practicando
la hospitalidad y la misericordia con los leprosos: los pobres y victimas
por excelencia de su tiempo. El, hospedando al leproso, encontré la
salvacién; a nosotros, nos queda alguna cuestion, porque

23. Ch.Theobald, El estilo..., 75-76.

24. Id., 83.

25. Cf. M. Moore, «Esperar con los desesperanzados a la luz del misterio pascual. Medita-
cion teoldgican, en: En el camino de Emaus. Esperanza que fecunda la historia, ed. Sociedad
Argentina de Teologia, (Buenos Aires: Agape, 2017), 393.
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Eran diez leprosos. Era
esa infinita legién
que sobrevive a la vera
de nuestra desatencién.

Te esperan y nos espera

en ellos Tu compasién.

Hecha la cuenta sincera,
fcuantos somos?, ¢cuantos son?

Leproso Tt y compaiiia,
carta de ciudadania
nunca os acaban de dar.

¢ Qué Francisco atin os besa?
¢Qué Clara os sienta a la mesa?
¢ Qué Iglesia os hace de hogar??
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Querer vivir juntos en un mundo plural
Reconocimiento y hospitalidad en Paul Ricceur

RESUMEN:

En el afio 2004 sale a luz la dltima publicacién de Paul Ricceur, titulada Sobre la traduc-
cion, que recoge diversos textos sobre el acto de traducir, entendido como simbolo de
encuentro y reconocimiento més alld de la diferencia, incluso en la misma diversidad. El
régimen de las lenguas concretas, en su multiplicidad y dispersion, dice que la humanidad
se ha configurado en modalidades histéricas finitas —incluso cerradas— en el espacio
geogréfico y en el tiempo histdrico. Sin embargo, la traduccidn, en su realidad efectiva,
atestigua que la humanidad estd llamada a ser una. Con estas ideas de fondo, Ricceur se
orienta a pensar las condiciones de posibilidad de la traduccidn, en lo que él denomina el
«régimen de hospitalidad lingtiistica»: acoger otra lengua es también reconocer la alteri-
dad de mi propia lengua. Sin embargo, este régimen tiene una significacidn antropoldgica
mds profunda en la medida que sirve de modelo para otras formas de hospitalidad, en par-
ticular éticas y politicas. Ricoeur sugiere asi ampliar el espiritu de la traduccién y su préc-
tica, para comprender las modalidades del querer-vivir-juntos en un mundo diverso y
plural. Colocado en esta perspectiva ético-politica, el paradigma de la traduccién permite
vislumbrar que la fraternidad no es algo ya dado, sino una tarea a realizar a través de pric-
ticas concretas, asociadas al deseo de entenderse y al didlogo y a la deliberacién como
actitudes y como método. Estas practicas no suprimen —por exclusién o por uniformi-
zacién— la alteridad de las otras culturas, sino que la asumen en un proyecto mas amplio
y profundo, que constituye su horizonte de sentido.

Palabras clave: hospitalidad; reconocimiento; traduccién; Ricceur

Wanting to Live together in a plural World
Recognition and Hospitality at Paul Ricoeur

ABSTRACT:

In 2004, Paul Ricceur’s latest publication, On Translation, which includes various
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texts on the act of translating, understood as a symbol of encounter and recognition
beyond differences and diversity, comes to light. The regime of concrete languages, in
its multiplicity and dispersion, states that humanity has been configured in finite —
and even closed— historical modalities both in geographical space and in historical
time. However, translation, in its effective reality, attests that humanity is called to be
one. With these basic ideas, Ricceur thinks about the conditions of possibility of the
act of translating, in what he calls the “regime of linguistic hospitality”: welcoming
another language also implies recognizing the otherness of my own language. How-
ever, this regime has a deeper anthropological significance to the extent that it serves
as a model to other forms of hospitality, particularly ethical and political ones. Ricoeur
thus suggests expanding the spirit of translation and its practice, in order to under-
stand the “will of living together” in a diverse and plural world. Placed in this ethical-
political perspective, the translation paradigm allows us to discern that fraternity is
not something already given, but a task to be performed through concrete practices,
associated with the desire to understand each other and embrace dialogue and delib-
eration as a method and approach. These practices do not suppress —by exclusion or
by standardization— the otherness of other cultures, but instead assume it in a broad-
er and deeper project, which constitutes their horizon of meaning.

Keywords: Hospitality; Recognition; Translation; Ricoeur

1. Introduccién

Permitanme comenzar recordando un momento en la vida de
Paul Ricceur, que nos puede ayudar a comprender mejor las reflexio-
nes que desarrollaré en las pdginas que siguen. En el afio 1957, Ricceur
se instala con su familia en la comunidad de Les Murs Blancs, a unas
decenas de kilémetros al sur de Paris. Este lugar, marcado por la fuerte
presencia de Emmanuel Mounier que habia fallecido algunos afios
antes, alberga a numerosas familias que tienen en comun una perte-
nencia intelectual al personalismo, y que pretenden vivir una vida dife-
rente, mas comunitaria, més fraterna, mds abierta y hospitalaria, «lejos
del egoismo de la pequefia burguesia urbana».! Instalado en ese lugar,
Ricceur participa, domingo a domingo, en los encuentros de su parro-
quia de la Iglesia Reformada de Francia, a la cual pertenece y donde
toma contacto con Louis Simon, un pastor cuyas predicaciones atraen
a un nucleo importante de intelectuales franceses.

1. Francois Dosse, Paul Ricceur. Los sentidos de una vida (1913-2005) (Buenos Aires: Fondo
de Cultura Econdmica, 2013), 269.
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Estas predicaciones seran recopiladas y publicadas algunos afios
mis tarde, en un libro al cual el propio Ricceur le hace un Prefacio;? él
que habia formado parte activa de los intercambios que suscitaban
dichas meditaciones. Entre ellas se encuentra una pequefa joya titula-
da: «Cristo nacié donde los paganos», cuyo contenido expresa en bre-
ves imagenes el sentido antropoldgico profundo de la problemitica de
la hospitalidad en el pensamiento de Ricceur.

Se trata de una meditacién sobre el conocido pasaje de la cura-
ci6n de la hija de una cananea. Para Louis Simon, este texto relata
c6mo la identidad de Jests se configura en didlogo/confrontacién con
la alteridad que representa esta mujer pagana, en cuanto figura de lo
otro, de lo ajeno, de lo extranjero. Recordemos el pasaje. A los gritos
que profiera la cananea de que cure a su hija atormentada por un
demonio, Jests comienza por hacerse el sordo. Louis Simon comenta:

«¢Cémo hacerse el sordo ante los gritos estremecedores de una madre y seguir
siendo todavia alguién? ;Nunca Jesus se habia compartado asi! ;Qué estd
pasando? Y la cosa se agrava. Jests le dice: “No he sido enviado mis que a las
ovejas perdidas de la casa de Israel”. ;Qué dura respuesta al dolor de una
madre! ¢ Cémo podriamos calificar a Jests? ¢de parroquiano? ¢de nacionalista?
La madre, sin embargo, sigue insistiendo, lucha por su hija, se pone a sus pies,
suplica: “;SGcorreme, Sefior!”. ; Qué otra cosas podria hacer para conmoverlo
y hacerse escuchar? Y Jests (qué cruel que parece, que insoportable que es), le
espeta (a una mujer que llora, arrodillada, a sus pies): “No se debe tirar a los
perros el pan de los hijos”. ... Esta salida del territorio no comenzé bien...
Jests se muestra mds judio que nunca, nacionalista peor que un fariseo, racista
peor que un esenio. (Dénde estd el profeta de los humildes y los pequefios de
Galilea? ... ;Cémo entender lo que dice? Pero se trata de un relato de naci-
miento: de una auténtica transfiguracion, de un verdadero pasaje fuera de las
fronteras. Aqui Jesus nacerd como Cristo. Eso ocurre cuando la pagana logra
ser esuchada: “Es verdad Sefior, pero los perritos comen de las migajas que
caen de la mesa de los patrones”... [Haciéndose escuchar] la pagana ... lo con-
vierte, lo transfigura, le ofrece ... una nueva identidad. En el sentido propio de
las palabras: lo pone en el mundo. Madre de Cristo, mujer anénima y pagana.
.. Es gracias a esta madre pagana que nace el Cristo universal. El nacimiento de
‘Cristo’ es, por lo tanto, aqui, no en Belén o en Nazaret. Es aqui: donde los
otros, en el pais de los paganos, fuera de las fronteras. Tenemos que recordarlo
siempre: Cristo ha nacido, dolorosamente, donde los paganos. Hermanos:

2. Paul Ricceur, Prefacio a Louis Simon, "Mon’ Jésus. Méditations sur des textes d’EvangiIe
(Paris: Les Bergers et les Mages, 1998).
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Cristo naci6 fuera de las fronteras, es este el corazén del evangelio. Mientras
estaba en su nacién, era sélo Jesus’, el otro Juan Bautista’, o ‘uno de los pro-
fetas’. Pero, naciendo al mundo de los otros, se constituye y se transfigura en
‘el Cristo universal’. Nosotros, que estamos en busqueda de nuestra identi-
dad, tendrfamos que tenerlo siempre presente: no hay identidad eclesial, no
hay identidad parroquial, ... sino somos conducidos de entrada hacia un soli-
daridad total, loca, radical, con todos los ninivitas de nuestra generacién. Si,
todo lo que somos y todo lo que nos proponemos hacer juntos, todo eso no
tiene ningun sentido si no nos desplaza fuera de nuestras fronteras a una alegre
solidaridad con los otros delante de Cristo.»>

Creo que este concepto de un nuevo nacimiento fuera de las
fronteras, de alcanzar lo mds profundo de la propia identidad saliendo
hacia la alteridad que nos confronta, late detrds de las ideas de recono-
cimiento y hospitalidad que atraviesan el pensamiento de Ricceur, y
que se hacen mds explicitas en dos de sus tltimas grandes obras: Si
mismo como otro (1990) y Caminos de reconocimiento (2004).

Nos acercaremos a algunos ntcleos de esta problemaitica
comentando para ello dos textos de nuestro autor. En el primer apar-
tado profundizaremos el sentido del titulo de nuestra exposicién
(«Querer vivir juntos en un mundo plural»), analizando para ello el
articulo «Civilizacién planetaria y culturas nacionales», que Ricceur
publica en la revista Esprit en octubre de 1961.* El segundo apartado
(«Del acto de traducir a la hospitalidad lingtiistica»), mostraremos
c6mo el paradigma de la traduccidn, y el regimen de la hospitalidad
lingtiistica que de él emerge, puede ayudarnos a pensar los importantes
desafios que ese querer vivir juntos nos plantea. Alli trabajaremos
sobre todo algunas de las principales ideas de Sobre la traduccion. El
tercer apartado («La accién que conviene») no hard mds que enumerar
algunos textos de Ricaeur donde se esbozan ciertas lineas de accion éti-
cas y politicas convergentes con el paradigma de la traduccién.

3. Louis Simon, «Le Christ est ne chez les paiens. Predication de Louis Simon (Matthieu
15/21-28 et Marc 7/24-30) », rev. Autres Temps. Les cahiers du christianisme social. 15 (1987): 100.

4.  Paul Riceeur, «Civilizacion universal y culturas nacionales» (1961) en Etica y cultura (Bue-
nos Aires: Prometeo, 2009), 41-54. Citaremos en adelante con la sigla EC. Ver también sobre este
tema los siguientes articulos de Ricoeur: «El cristiano y la civilizacién occidental» (1946), EC, 71-84;
«Por la coexistencia pacifica de las civilizaciones» (1951), EC, 85-95; «De la nacién a la humanidad:
la tarea de los cristianos» (1965), EC, 55-70.
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2. Querer vivir juntos en un mundo plural

En «Civilizacién universal y culturas nacionales» Ricceur se plan-
tea, por primera vez y con gran lucidez, los desafios que laten detrds del
anhelo del querer vivir juntos en un mundo plural que recién estd inician-
do el proceso de globalizacién y que se hard explicito algunas décadas
mds tarde.> En este temprano articulo, nuestro autor percibe que la uni-
dad planetaria que se estd gestando, y que el caracteriza como una «inte-
gracion abstracta», se realiza exclusivamente a favor de la «difusion del
progreso tecno-cientifico y de un tipo de vida universal», pero pagando
el precio de una progresiva y sutil destruccion de las culturas nacionales
concretas, que son sin embargo «el nicleo creador de las grandes civili-
zaciones» (EC, 48).° Una integracién de este tipo, que conduce a las dis-
tintas comunidades lingtiisticas y culturales a renunciar a sus valores par-
ticulares, se terminard realizando, pronostica Riceeur, en la superficie de
lo propiamente humano de cada cultura. Nuestro autor teme que este
proceso, conduzca a una progresiva deshumanizacién de los vinculos y,
por esa pendiente, nos lleve a la violencia y a la guerra. Un sintoma de ese
proceso lo percibe en el hecho que nuestro mundo se esté convirtiendo
en una especie de museo planetario, en el cual las culturas concretas y sus
valores empiezan a ser simples muestras de un pasado perimido, para ser
visitadas por turistas apresurados.” Las culturas se convierten asi en sim-
ple especticulo y no en matrices nutrientes, capaces de darle sentido al
proceso de integracion que se estd incoando.

Ricceur vislumbra asi la importancia de un auténtico encuentro
entre las culturas en su diversidad para que la humanidad del futuro siga

5. «El problema aqui evocado es comun tanto a las naciones altamente industrializadas y
regidas por un Estado nacional antiguo, como a las que salen del subdesarrollo y estan dotadas de
una independencia reciente. El problema es el siguiente. La humanidad, tomada como un uUnico
cuerpo, entra en Unica civilizacion planetaria, que representa a la vez un progreso gigantesco para
todos y una tarea aplastante de supervivencia y de adaptacién de la herencia cultural en ese nuevo
marco. Experimentamos todos, en grados diferentes y en modos variables, la tension entre la nece-
sidad de este acceso y de este progreso, por una parte, y, por la otra, la exigencia de salvaguardar
nuestros patrimonios heredados» (EC, 41).

6. «En este punto extremo, el triunfo de la cultura del consumo, universalmente idéntica e
integralmente anénima, representaria el grado cero de la cultura de creacidn; seria el escepticismo
en escala planetaria, el nihilismo absoluto en el triunfo del bienestar. Hay que confesar que este
peligro es por lo menos igual al de la bomba atémica, y tal vez, el mas probable» (EC, 48).

7. Cf.EC, 48.
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siendo tal. Para que este encuentro se realice es necesario salir de la alter-
nativa ruinosa en la que parece estar oscilando, por ejemplo, la integracién
europea: una especie de cultura universal igual para todos, que es lo que
late detrds del proyecto de la burocracia de Bruselas, o una alteridad radi-
cal entre las distintas culturas nacionales, que se cierran defensivamente en
su historia y en su territorio.® Ricoeur entiende que la salida a esta alterna-
tiva reside en aquellas culturas capaces de exponerse al encuentro con
otras culturas, incluso al riesgo de transformarse en lo mas profundo de
su propia identidad, sin perder por eso pie en el suelo nutriente de su his-
toria y de su tradicion. Este «exponerse» es, sin embargo, «una aventura
temible en que todas las herencias culturales corren el riesgo de naufragar»
(EC, 52) en un «sincretismo vago e inconsistente» (EC, 53). Pero nada
estd mas alejado de un auténtico encuentro que los sincretismos, que «son
siempre fenénemos de recaida» y «no implican nada que sea creador»
(EC, 53). A estas falsas soluciones, hay que oponer el didlogo auténtico,
la comunicacién profunda, la creacién de puentes asentados en verdade-
ros pilares, «es decir una relacién dramadtica en la que -una y otra vez- me
afirmo en mi origen vy, saliendo de mi mismo, «me entrego en imaginacién
al préjimo» en su cultura diversa (cf. EC, 53).

«S6lo una cultura viva, a la vez fiel a sus origenes y en estado de creativi-
dad... es capaz de soportar el encuentro con las otras culturas, no sélo de
soportarlo sino de dar un sentido a este encuentro» (EC, 52).

«Cuando el encuentro es una confrontacién de impulsos creadores... es cre-
ador en si mismo» (EC, 53).

Por consiguiente, nada mds alejado de un auténtico encuentro,
«que el desapego desengafiado de nuestro propio pasado» (EC, 48), es
decir, de un cierto resentimiento con nosotros mismos y con nuestra
tradicién.’

8. Se puede leer al respecto, el siguiente texto de Ricceur, escrito 30 anos mas tarde: «Quel
ethos nouveau pour I'Europe? », en Koslowski, P. (dir), Imaginer I'Europe. Le marche interieur europeen,
tache culturelle et economique, Paris, Du Cerf, 1992, 107-116. Disponible en el sitio web del Fonds
Ricceur. http://www.fondsRicceur.fr/uploads/medias/articles_pr/quel-ethos-nouveau-pour-l-europe.pdf.

9. Ricceur expresa como sintoma preocupante de esta actitud la de aquellos cristianos que,
por excesivo espiritu critico, son incapaces de nutrirse de su propia historia para hacerla fecunda
en el presente. «Uno de los signos mas inquietantes de nuestro tiempo es ver a algunos de los
mejores cristianos entre los primeros en ser atacados por enfermedad que denuncian brillantemen-
te en otros, y que es la impotencia de inventar. En ellos parece que el cristianismo se hubiera con-
vertido en un poder de diagndstico y de critica, mas que de creacién o recreacion» (EC, 71).
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«La verdad humana sélo se encuentra en ese proceso en que las civilizaciones
van a enfrentarse cada vez mas desde aquello que en ellas es lo mas vivo, lo mds
creador. La historia de los hombres serd cada vez més una vasta explicacién, en
que cada civilizacién desarrollard su percepcién del mundo en el enfrenta-
miento con todas las demds» (EC, 53).

«Ahora bien, ese proceso apenas comienza. Probablemente es la gran tarea de
las generaciones venideras. Nadie puede decir lo que ocurrird con nuestra civi-
lizacién [occidental] cuando haya encontrado otras civilizaciones de un modo
distinto al choque debido a la conquista y a la dominacién. Pero es necesario
reconocer que es encuentro no se ha producido todavia al nivel de un verda-
dero didlogo. Por tal motivo, estamos en una especie de intermedio, de inte-
rregno, en el cual ya no podemos practicar el dogmatismo de la verdad tnica
pero tampoco somos ain capaces de vencer el escepticismo en el que nos
encontramos. Estamos atin en el tinel: en el crepusculo del dogmatismo, en el
umbral de los verdaderos didlogos» (EC, 53).

«En consecuencia, si bien vemos el problema, no estamos ain en condiciones
de anticipar ... el fruto ... de la historia de los hombres que emprenderan este
temible debate» (EC, 54).

¢Cémo realizar ese horizonte de una humanidad una integrando
en ese proceso la diversidad y la pluralidad cultural? ;Con qué instru-
mentos contamos para ayudarnos, y ayudar a las futuras generaciones,
a tener éxito en este temible debate? Es a estas preguntas que el acto de
traducir ofrece algunas herramientas, y que por eso se convierte en
paradigma.

3, Del acto de traducir a la bospitalidad lingiiistica

Sobre la traduccion'® se inicia con una constatacion a todas luces
evidente: el hecho irreductible de la pluralidad y la diversidad de las
lenguas en el mundo. Esta realidad que se impone es también un enig-
ma: «gpor qué no hay una sola lengua? », «gpor qué tantas lenguas,
cinco o seis mil, segtin los etnélogos? » (ST, 32). Segin un criterio sim-
plemente utilitarista de eficacia y adaptacién de la especie en su lucha
por la sobrevivencia esta multiplicidad parece no sélo inutil, sino per-

10. Paul Ricceur, Sur la traduction (Paris: Bayard, 2004). Trad. de Patricia Willson (Buenos
Aires: Paidos, 2009). Este pequeno volumen recoge los siguientes textos: «Desafio y felicidad de la
traduccion» (1997); «El paradigma de la traduccionn» (1998); «Un pasaje: traducir lo intraducible»
(1999). Citaremos en adelante la traduccion castellana con la sigla ST.
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judicial: una «prodigalidad nefasta», afirma Ricceur citando a Steiner
(cf. ST, 32). Por otro lado, este enigma de la diversidad, de la disper-
si6n e incluso de la confusion de lenguas, se contrasta con otro hecho
notable: «Todos los hombres hablan; ese es un criterio de humanidad,
junto con la herramienta, la institucién y la sepultura» (ST, 33). El len-
guaje es asi una competencia universal desmentida por sus desempe-
flos locales en una realizacién que es fragmentada, diseminada, disper-
sa, confusa e, incluso a veces, clausurada en si misma.

Esta doble situacién, que opone la universalidad del lenguaje y
la pluralidad de las lenguas se acompafia de una tercera constatacién:
«el hecho mismo de la traduccién». «Es porque los hombres hablan
lenguas diferentes que la traduccion existe» (ST, 32). «Siempre se ha
traducido», «se trata de una realidad tan notable» como las otras dos
(cf. ST, 34). Hay que confesarlo: de una lengua a otra, la situacién es la
de dispersién y de confusion. Y, sin embargo y a pesar de todo, la tra-
duccién existe y es posible (cf. ST, 41).

¢Qué revela esta triple constatacion a la reflexién? ; De qué huma-
nidad nos habla? ;Hacia dénde nos conduce? Por un lado, la heteroge-
neidad de lenguas nos habla de la humanidad que somos, que no se ha
constituido de hecho bajo un solo estilo cultural sino que se presenta
abierta, diseminada y dispersa en una multitud de culturas, en figuras
histdricas finitas -incluso cerradas- en el espacio geogrifico y en el tiem-
po histérico. Pero, por otro lado, la realidad de la traduccién atestigua
que esa humanidad que somos esta llamada a ser una y nos invita asi a
ser creativos en la construccion de esa unidad, que no se impone desde
fuera de la diversidad sino que se edifica en la misma pluralidad.

Que el acto de traducir tiene implicaciones éticas vinculadas con la
hospitalidad lo muestra el sugerente titulo del ensayo de Antoine Ber-
man: La prueba de lo ajeno, bajo la égida del cual Ricceur realiza su pro-
pia reflexion sobre la traduccion." ¢En qué reside la prueba en cuestién?
En la dificil tarea de acercar lo otro [lo ajeno] a lo propio, de alojar lo
extranjero en lo nuestro. En efecto, dos términos son puestos en relacién

11.  «Me gustaria... ubicar mis observaciones dedicadas ... a la traduccion bajo la égida del
titulo La prueba de lo ajeno, que Antoine Berman dio a su notable ensayo sobre la cultura y la tra-
duccién en la Alemania romantica» (ST, 17). Cf. Antoine Berman, L’épreuve de I'etranger (Paris:
Gallimard, 1995).
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por el acto de traducir: lo extranjero -término que abarca la obra, el autor,
su lengua- y lo propio, es decir el lector destinatario de la obra traducida.
Y, entre ambos, el traductor que se encuentra como mediador entre uno
y otro. «<En esa incémoda situacion de mediador reside la prueba en cues-
tién» (ST, 18). Traducir supone asi un doble descentramiento, que queda
bien resumido en la sugerente férmula: «Traducir es servir a dos amos, al
extranjero en su extranjeridad, al lector en su deseo de apropiacién» (ST,
48), a riesgo de servir y traicionar a los dos. El trabajo del traductor es asi
ambivalente, en la medida en que se experimenta forzando ambos lados
de la alternativa: fuerza su propia lengua (la lengua de llegada) con el ries-
go de alterarla para que pueda «cargar el lastre de lo extranjero»; fuerza
la otra lengua (la lengua de partida), con el peligro de desterrarla a la len-
gua materna en su afdn de apropiacién (cf. ST, 24).

Cuando este doble desplazamiento entre lo otro y lo propio
quiere ser comprendido desde una perspectiva puramente tedrica se
termina -entiende Ricoeur- en un callején sin salida, en una estéril y
«ruinosa alternativa de la que es necesario liberarse» (ST, 35).

«Esta alternativa paralizante es la siguiente: o bien la diversidad de lenguas
expresa una heterogeneidad radical -y entonces la traduccion es tedricamente
imposible, pues las lenguas son @ priori intraducibles entre si-, o bien la traduc-
cién se explica mediante un fondo comin que vuelve posible el hecho de la tra-
duccidn. Pero entonces uno debe poder o bien reencontrar ese fondo comin,
y seguir la pista de la lengua originaria, o bien reconstruirlo 16gicamente, y
seguir la pista de la lengua universal. Originaria o universal, esa lengua abso-
luta debe poder ser mostrada» (ST, 35).

Pero la busqueda de ese fondo comin, que subyace a numerosos
trabajos tedricos, es imposible de alcanzar. Es justamente frente a esta
dificultad que la reflexién se inclina hacia el lado de la heterogeneidad
radical de las lenguas. ; Cémo salir de esa ruinosa alternativa que opone
lo traducible vs. lo intraducible? La respuesta de Ricceur es acorde a
toda su linea de pensamiento. Detrds de ambas posiciones tedricas late
un mismo y falso anhelo: el ideal de la traduccién perfecta, que unos
declaran imposible de alcanzar y que otros denodadamente buscan
encontrar. Pretender ese ideal es no reconocer plenamente «la diferencia
insuperable de lo propio y lo extranjero» (ST, 27). En otras palabras, es
anhelar un tipo de universalidad, que suprime «la memoria de lo extran-
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jero», que «borra su propia historia», y que por eso nos convierte a
todos en «apdtridas del lenguaje»; en resumen, «en némades errantes»
(ST, 27). No existe «una racionalidad totalmente liberada de restriccio-
nes culturales y de las limitaciones comunitarias» (ST, 26). Ese ideal, nos
dice Ricceur, no es méds que un puro fantasma'? y s6lo expresa «el recha-
zo desesperado de la condicién humana real, que es la pluralidad en
todos los niveles de la existencia; pluralidad cuya manifestacién més per-
tubadora es la diversidad de las lenguas» (ST, 65).

Para salir, por tanto, de esa ruinosa alternativa es necesario aban-
donar la cara superficial del acto de traducir (lo noematico) y elucidar
dicho acto en su dinamismo intencional (lo noético), es decir com-
prenderlo desde el deseo de traducir que lo sostiene.” En efecto, el
acto de traducir no es solamente un oficio movido por determinadas
necesidades o intereses. Es cierto que los primeros traductores -que
son negociantes, embajadores e, incluso, espias- estin movidos por
intereses muy concretos; es verdad que la necesidad de entender una
obra, estd detrds de la construccidn de determinadas herramientas pro-
pias al arte de traducir. Sin embargo, a este nivel mds operativo le sub-
yace el plano de los deseos y las convicciones profundas: quien traduce
implicitamente afirma que por debajo de la diversidad de lenguas exis-
te una Unica humanidad que se expresa en esa pluralidad. Estamos en
el régimen de verdad que Ricceur denomina con la palabra attestation,
que viene del verbo francés attester, que podemos traducir por ‘dar
testimonio’ y que estd vinculada al registro del creer -en el sentido de
‘creer en’ el otro.!

12. Endistintas partes de Sobre la traduccion Ricceur aborda este problematica. Cf. p.ej: «un
fantasma de traduccién perfecta reemplaza...» (ST, 20), «bajo todas esta figuras el suefio de la tra-
duccion perfecta equivale...» (ST, 27), «;no es este ideal de la traduccién perfecta el que ... mantie-
ne la nostalgia de la lengua originaria...?» (ST, 49), «abandonar el suefo de la traduccién perfecta
es la confesion de la diferencia insuperable entre lo propio y lo extranjero. Es la experiencia de lo
extranjero» (ST, 49).

13. «Para hablar de la tarea de traducir, quisiera evocar con Antoine Berman en La prueba
de lo ajeno, el deseo de traducir. Este deseo va mas alla de la necesidad y la utilidad. Hay por cierto
una necesidad: si se quiere viajar, negociar, etc, es necesario disponer de mensajeros que hablen
la lengua de otros. En cuanto a la utilidad esta es evidente... Asi es como hemos tenido acceso a
los tragicos, a Platon, Shakespeare, Cervantes, Petrarca y Dante, Goethe y Schiller, Tolstoi y Dos-
toievski. Necesidad, utilidad, jde acuerdo! Pero hay algo mas tenaz, mas profundo, mas oculto: el
deseo de traducir» (ST, 45-46).

14. En Si mismo como otro, Ricceur aborda explicitamente la tematica de la attestation. Lee-
mos, por ejemplo, en el Prélogo de dicha obra: «La atestacion se opone primordialmente a la
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A este nivel, la traduccién no se funda en una identidad de sen-
tido demostrable, sino que simplemente apunta hacia una equivalencia
que presume (cf. ST, 67). «Una equivalencia sin identidad» (ST, 67) la
denomina Ricceur y agrega: «esta equivalencia sélo puede ser buscada,
trabajada, presupuesta» (ST, 69). En este régimen, no hay traducciones
verdaderas y falsas, sino traducciones mejores y peores, es decir que
son mais fieles al texto de partida, o que lo traicionan.”® En este plano,
la alternativa ya no es entre traducible vs. intraducible, sino entre fide-
lidad y traicién. Este dilema (fidelidad/traicién) se plantea justamente
cuando se ha renunciado a fundar la traduccién en un criterio absoluto
externo, que «seria el mismo sentido, escrito en alguna parte, por enci-
ma y entre el texto de origen y el texto de llegada» (ST, 67).'° Al poner-
nos en esta nueva perspectiva, descubrimos que la naturaleza verdade-
ra de esta equivalencia sin identidad es un acto de creacién, de produc-
cién; se trata de una verdadera poiesis (palabra tan querida a Ricceur):
la dificil tarea de construir comparables entre mundos que, de hecho,
son incomparables (cf. ST, 69-70).

‘Construir comparables’, ‘tender puentes’: 7 al plantearlo desde

nocion de episteme, de ciencia, en la acepcion de saber ultimo y autofundamentador. ... La atesta-
cion, efectivamente, se presenta primero como una especie de creencia. Pero no es una creencia
‘doxica’, en el sentido en que la doxa —la creencia— tiene menos grado que la episteme —la cien-
cia, o mejor dicho, el saber. Mientras que la creencia doxica se inscribe en la gramatica del ‘creo
que’, la atestacion depende de la del ‘creo-en’. En esto se aproxima al testimonio, como indica la
etimologia, en la medida en que se cree precisamente en la palabra del testigo.» (Paul Ricceur, Si
mismo como otro, México, Siglo XXI, p. xxxv).

15. Criticar una traduccion no es decir que es falsa, implica «proponer otra, presuntamente
mejor o diferente» (ST, 48).

16. En sintesis, renunciar a la traduccién perfecta es salir de la alternativa traducible vs.
intraducible, asumiendo «la problematica bien conocida de la fidelidad y la traicion: deseo [de tra-
ducir]/sospecha [de haberlo hecho realmente] » (ST, 25). «Una problematica sin par, sancionada
doblemente por un voto de fidelidad y una sospecha de traicion» (ST, 19).

17. ‘Construir comparables’, ‘tender puentes’ tal es la tarea del traductor entre fuerzas que
lo exigen. Esta construccion, es fruto de la innovaciéon y de la creatividad, y solo pueda hacerla
aquel que, siendo un bilingle cultural, es decir, aquel que habitando ambas orillas, imagina crea-
tivamente como es posible tender un puente entre ambas que sea a la vez practico y bello; y lo
construye realmente. ;No es esta produccién y esta creacion, se pregunta Ricoeur, lo que ocurrié
cuando los Setenta tradujeron al griego la Biblia hebrea, o cuando San Jerénimo, con la Vulgata,
construy6 un nuevo comparable, no griego sino latino? (cf. ST, 72). «Para seguir en el campo biblico
-agrega nuestro autor-, puede decirse que Lutero no solamente construy6 un comparable al tradu-
cir al aleman la Biblia, ‘germanizandola’, como llega a decir frente al latin de San Jerénimo, sino
que creo la lengua alemana, como comparable del latin de la Vulgata, del griego de la Setenta 'y
del hebreo de la Biblia» (ST, 72).
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ahi descubrimos que la renuncia al ideal de la traduccién perfecta,
viene ahora acompafiada de una ganancia:

«Confesando y asumiendo la irreductibilidad del par de lo propio y lo extran-
jero, el traductor encuentra su recompensa en el reconocimiento del estatuto
insuperable de dialogicidad del acto de traducir como el horizonte razonable

del deseo de traducir» (ST, 27).

Este estatuto de dialogicidad es la otra cara del cardcter drama-
tico que presenta el acto de traducir: siempre es posible traducir mejor,
siempre es posible retraducir lo ya traducido. Se trata de un proceso,
de un trabajo, de una busqueda titubeante, que, aceptando la irreduc-
tibilidad de lo propio y lo extranjero, no renuncia a construir un puen-
te, una correspondencia, una equivalencia (cf. ST, 28).

Comprender el acto de traducir supone por tanto comprender el
deseo de comunicacién y de encuentro subyacente que lo nutre, es
decir comprender la pretension que tiene el traductor de poner dos
mundos distintos y distantes en conjuncién. Esta pretensién es, al
mismo tiempo, una conviccidén y una apuesta. La conviccidn es que el
otro que estd frente a mi y que habla una lengua que no entiendo!® es
un hombre como yo y la apuesta es que los signos que emite puedo
comprenderlos en la medida que expresan la misma humanidad que
nos constituye. «Creer que la traduccién es posible hasta un cierto
punto, es afirmar que el extranjero es un hombre» (EC, 52) como nos-
otros, y es apostar, por tanto, que la comunicacién con él es realizable.

El acto de traducir expresa esta conviccidn y esta apuesta. Pero
lo hace asumiendo, al mismo tiempo, la fragilidad inherente a este acto
de comunicacién. La traduccidon nunca es perfecta, es una construc-
cién que queda siempre inconclusa, abierta, perfectible. Es, incluso,
una tarea penosa, al filo de experimentar que se estd traicionando lo
que se busca traducir (traductor/traidor). Pero es justamente en esa
fragilidad, y no por fuera, que algo pasa de una lengua a otra y que la
comunicacién efectivamente se realiza.

El acto de traducir afirma asi que la humanidad es una, pero en

18. Y a quien inicialmente consideramos un ‘barbaro’ que apenas ‘balbucea’ la humanidad
que si somos nosotros.
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sus modalidades concretas y operativas, nos muestra que esa unidad
no se impone desde fuera, en lo que seria una traduccién universal y
abstracta (y por lo tanto falsa y violenta), sino que, respetando lo con-
creto de cada lengua, perfila esa unidad como tarea dificil, siempre en
construccion, siempre frigil. Afirma que la humanidad es una, pero
no pretende fundar esa unidad en el ideal de una lengua perfecta y
tampoco se resigna a aceptar una heterogeneidad radical de las lenguas
entre si.

Es justamente ese estatuto insuperable de didlogo animado por
una esperanza invencible de unidad,"” que late detrds de los esfuerzos
titubeantes y mejorables propios a la traduccién, que configura lo que
Ricceur llama el régimen de ‘hospitalidad lingtistica’.?® «Hospitalidad
lingtiistica -nos dice- donde el placer de habitar la lengua del otro es
compensado por el placer de recibir en la propia casa la palabra del
extranjero» (ST, 28). Dos movimientos, entonces, la definen:

1°) «Habitar la lengua del otro». En efecto, la necesidad de cons-
truir una «equivalencia sin identidad», propia al acto de traducir, con-
duce al traductor a salir de su propia lengua para habitar, en imagina-
cién y simpatia, donde el otro habita. En esa proximidad buscada, hay
siempre, sin embargo, una distancia irreductible, inalcanzable («dis-
tancia en la proximidad» ST, 58). El traductor debe asi desplazarse de
sus propias seguridades lingiiisticas si quiere ser fiel al otro en su alte-
ridad, asumiendo que ese movimiento nunca serd total, que siempre
podrd hacerse mejor. En ese movimiento, el traductor trabaja la lengua
del otro «sobre si misma» (cf. ST, 58), construyendo comparables, de
lo que en realidad es incomparable. Un doble esfuerzo realiza enton-
ces: al mismo tiempo que saca «a la luz del dia la cara oculta de la len-
gua de partida de la obra a traducir» (ST, 26), preserva «en el amor y
en la amistad» la irreductible alteridad del otro.

2°) «Recibir la palabra del extranjero en la propia casa». El
extranjero, poniendo a prueba la lengua del traductor, le hace descu-

19. «Es en esperanza que todas las cosas son una». («Note sur le voeu et la tache de I'unité»,
en Paul Ricoeur, Histoire et vérité, Paris: Du Seuil, 1995, 224. Traduccion del autor).

20. «Me parece, en efecto, que la traduccion no plantea Gnicamente un trabajo intelectual,
tedrico o practico, sino un problema ético. Llevar al lector al autor, llevar al autor al lector, a riesgo
de servir y traicionar a dos amos, es practicar lo que doy en llamar hospitalidad lingliistica. Ella es
modelo para otras formas de hospitalidad con las que esta emparentada...» (ST, 50).
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brir la alteridad de su propia lengua. La lengua materna es asi condu-
cida a desprovincializarse, es decir es «invitada a pensarse como una
lengua entre otras, y en tltima instancia, a percibirse también ella
como extranjera» (ST, 26). Este descubrimiento, revela recursos laten-
tes de la lengua de llegada, que habian quedado en barbecho (cf. ST,
47). Asi, al contacto con el otro, se amplia el horizonte de la lengua
materna (cf. ST, 46) y, en cierto modo, nosotros nos descubrimos, gra-
cias a los otros, en una perspectiva nueva. Esta apertura es, al mismo
tiempo, un redescubrimiento. Encerrarse en la propia lengua y cultura
es es asi, en cierto modo, segar el acceso a lo mis hondo de uno mismo.
La fidelidad y la traicién no solo son, entonces, al otro, sino también
a lo més propio de nosotros mismos (cf. ST, 57).2!

4. La accion que conviene®

Si el didlogo y el encuentro son el horizonte que dinamiza el
deseo de traducir, este tltimo se sostiene y se inscribe en la problemadtica
més amplia del reconocimiento mutno, a la que Ricceur le dedica el Ter-
cer estudio de Caminos de reconocimiento. Vista desde esa perspectiva,
«la traduccidn no plantea tGnicamente un trabajo intelectual, tedrico o
préctico, sino un problema ético» (ST, 50). En efecto, este frigil régimen
de «tender puentes», propio a la busqueda de una «equivalencia sin
identidad» que el acto de traducir construye, funciona para Ricceur
como paradigma del encuentro de hombres y mujeres entre si, en la
diversidad de sus culturas y de sus religiones. Colocado asi en esta nueva

21. «Sin la experiencia de lo extranjero, jseriamos sensibles a la extranjeridad de nuestra
propia lengua? Finalmente, sin esa experiencia, ;no correriamos el riesgo de estar encerrados en
la acritud de un mondlogo...? Honremos, entonces, la hospitalidad lingtistica» (ST, 58).

22. Tomo este subtitulo del Tercer estudio de Caminos de reconocimiento, en donde Rico-
eur nos invita a vivir en un mundo plural, sin renunciar a nuestras convicciones mas profundas,
pero también, sin encerrarnos, frente a la ausencia ‘de una posicion dominante que derima todos
los arbitrajes’, en la oscilacion peligrosa entre un ‘relativismo desilusionado’ y la ‘acusacion pan-
fletaria’. El hombre (y la mujer) de accion debe ser, en este mundo conflictivo y plural, alguien a la
vez sabio y prudente, en el sentido del phronimos aristotélico, es decir alguien que sabe hacer lo
que conviene en el momento adecuado a la situacion concreta a la que se enfrenta. «En este sen-
tido, nada dispensara a los actores sociales de contar con la sabiduria phronetica, que no separa la
justicia de la precision en la busqueda, en cualquier situacion, de la accion que conviene.» (Paul
Ricceur, Caminos del reconocimiento. Tres estudios, México: Fondo de Cultura Econdmica, 20086,
266-267).
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perspectiva ético-politica, la traduccidén permite vislumbrar, a través de
su espiritu y su practica efectiva, que la fraternidad no es algo ya dado,
sino una tarea a realizar a través de practicas concretas, asociadas al
deseo de entenderse y al didlogo y a la deliberaciéon como actitudes y
como método. El paradigma de la traduccién permite asi aceptar la
diversidad de hecho sin renunciar al proyecto de una humanidad una.

En particular, el régimen de hospitalidad lingtiistica, que emerge
de dicho paradigma, permite pensar otras formas de hospitalidad, en
particular politicas. No podemos en este momento describir las distin-
tas modalidades de acciones concretas que convienen a este régimen.
Todas ellas estdn articuladas por la misma conviccion: la humanidad en
su diversidad es una sola. Apostar a esa humanidad desde el paradigma
de la traduccidn, supone asi la creatividad y el esfuerzo incansable por
«tender puentes», una y otra vez, alli donde la pluralidad y la diversi-
dad parecen imponerse en una heterogeneidad radical. Diversos textos
de Ricceur apuntan a mostrar como es posible realizar esta tarea, tanto
a nivel de la accién politica concreta, de la educacién ética de los ciu-
dadanos o desde el suelo nutricio de las convicciones religiosas. Estas
propuestas podemos leerlas en textos antiguos como «Por un cristia-
nismo profético» (1948), «El hombre no-violento y su presencia en la
historia» (1949), «El cristianismo y el sentido de la historia» (1951),
«Tareas del educador politico» (1965).2 Ricceur desarrolla también
estas ideas en los distintos foros en que su palabra es requerida para
pensar el proceso de configuracién de una Europa diversa y plural:
«iQué éthos para Europa? » (1992), «La condicién de extranjero»
(1996).* Podemos también encontrar reflexiones muy fecundas para
poner por obra el régimen de hospitalidad lingtiistica en las paginas de
La historia, la memoria vy el olvido (2000), donde se elaboran las herra-
mientas para el didlogo, la reconciliacién y el perdén politico, en socie-

23. Todos estos textos estan publicados en Ricoeur, Etica y cultura, Buenos Aires, Prometeo, 2009.

24. Paul Ricceur, «La condition d’'étranger», rev. Esprit 3 (2006) 264-275. Ricoeur redacta
estas paginas en continuidad con su participacion en los trabajos de la Comisién Hessel sobre los
extranjeros y la nueva Europa que tuvo lugar en 1996. Este texto sera publicado diez anos mas
tarde en la revista Esprit. Disponible en https://www.cairn.info/revue-esprit-2006-3-page-264.htm,
acceso el 22 de abril 2019.
Con respecto a estos temas, se puede ver: «Résister aux passions de |'appartenence», en Pierre-Oli-
vier Monteil, Ricceur politique, Rennes, Presses Universitaires de Rennes, 2013, 312-329; Jacques
Ricot, «Paul Ricoeur. Peut-on penser I'étranger comme un hoéte?»; Peter Kemp y Noriko Hashimoto,
On Paul Ricceur. Part Ill, en Ethics and Justice (Berlin: Lit Verlag, 2017), 213-275.
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dades fracturadas por la violencia y por el odio.? Pero el desarrollo de
toda esta perspectiva exigiria una tarea que no podemos realizar en
este articulo.

5. Conclusion

A modo de conclusién provisoria, vuelvo al punto de partida y
al encuentro de Jesus con la cananea. Es en el momento que Jesus deja
de ser ‘de Nazaret’, es decir cuando, saliendo de sus fronteras, escucha
y responde al llamado de esta extranjera que lo conmina (injoint), que
nace como ‘el Cristo universal’. Es justamente en esa salida que
encuentra lo méds profundo de su propia identidad, es decir, la identi-
dad de quien, por su propia confesién, no ha venido a abolir la Ley,
sino y a pesar de todas las apariencias en contrario, a llevarla a su ple-
nitud (cf. Mt 5, 17).

EDUARDO CASAROTIT
ecasarot@gmail.com
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Lo comun y lo eclesial. Apuntes sobre la concepcién
del espacio en el pensamiento cristiano oriental

RESUMEN:

La teologia ortodoxa ha conocido un importante renacimiento a partir del siglo XX,
inducido por la relectura de los padres griegos y el redescubrimiento de la tradiciéon
del icono. La revaloracidn de estas dos fuentes, que ha tenido un impacto significativo
en el mundo occidental, estd en estrecha relacidn a su vez con los procesos de moder-
nizacién cultural de los paises de tradicién ortodoxa. Este ensayo aborda la concep-
cién del espacio en el pensamiento cristiano oriental a partir de una breve exposicién
de sus presupuestos ontoldgicos, asi como algunas implicancias epistemoldgicas y
socio-culturales. En alguna medida, este texto intenta mostrar un lado oriental del
asunto.

Palabras clave: Teologia ortodoxa; individuo; persona; espacio; perspectiva

The Common and the Ecclesial. Notes on Conception of
Space in Eastern Christian Thought

ABSTRACT:

Orthodox theology has had an important development since the twentieth century,
induced by the rereading of Greek Fathers and the rediscovery of the icon’s tradition.
The revaluation of these two sources, which has had a significant impact on the west-
ern world, is closely related to the processes of cultural modernization in Eastern
European countries. This essay approaches the conception of space in Eastern Chris-
tian thought from a brief exposition of its ontological presuppositions, as well as its
some epistemological and socio-cultural implications. To some extent, this text
attempts to show an eastern side of the matter.

Keywords: Orthodox Theology; Individual; Person; Space, Perspective
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1. A modo de introduccién

La tradicién cultural del Oriente cristiano —de la Iglesia Orto-
doxa, en su dimensién institucional— reconoce un florecimiento a
partir de finales del siglo XIX. En paises como Rusia, Grecia o Ruma-
nia, dicha tradicién cultural asumird un rol activo en el proceso de
modernidad cultural, convirtiéndose en correlato objetivo del mismo
e involucrdndose en el nacimiento de las Vanguardias artisticas. A tra-
vés de la didspora, la semilla de este florecimiento se trasladard al cora-
z6n de Europa y a EEUU, floreciendo a su vez en la obra de destaca-
dos artistas y pensadores occidentales, tales como Rainer Maria Rilke,
Hugo Ball o Vasili Kandinski.!

Durante todo el siglo XX, el hallazgo de esta especificidad
oriental seguird operando en el desarrollo de la cultura contempori-
nea, a veces explicitamente —como en el caso de diversos pensadores
ortodoxos contemporineos—, a veces implicitamente —como en el
caso del “personalismo”, del “existencialismo” o, més recientemente,
del denominado “giro teolégico” de la fenomenologia.?

Las dos principales fuentes de este descubrimiento son, por una
parte, la tradicion patristica griega y, por otra, la tradicién pictérica del
icono. En la actualidad, ambas tradiciones —que en el fondo son una
y la misma tradicién— concitan creciente interés al revelarnos el lado
oriental de la cultura occidental —a veces de manera excesivamente
confrontacional y desconociendo la indole moderna de este proceso.’
En lo que sigue presentamos una reflexién en torno a la nocién de lo
comun a partir de lo eclesial. Una reflexién que intenta situarse en la
parte oriental del asunto.

2. Lo comun: el ambito del individuo

La palabra “comin” significa “lo que es de todos, pero no es de

1. Para una resena historico-hermenéutica del proceso en cuestién vid. Aguirre 2018: 19-43.
2. Vid. Restrepo 2010.

3. Pienso en algunos pasajes de la obra de Leonidas Uspensky o Vladimir Lossky, entre
otros (Vid. Uspenski 2013 y Lossky 2009).
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nadie”. En este sentido, lo comun es lo que estd ahi, a la vista y al
alcance de todos, pero sin reivindicar ninguna relacién con nadie. De
aqui su acepcién de “ordinario”, “corriente”, “sin gracia”, que se ha
convertido en su sentido dominante. Aun cuando pertenezca al mismo
campo semdntico de palabras como “comunidad”, “comunién” o
“comunicacién” —palabras que presuponen una relacién vinculante—,
lo comin pareciera haber perdido toda especificidad comunional, y
esto debido precisamente a su falta de cardcter. Y es que la relacion
presupone el caricter y la libertad. De lo contrario hablamos simple-
mente de tolerancia, yuxtaposicion.

En las antipodas de lo comun pareciera situarse el individuo, en
tanto que unidad irreductible e irrepetible. Si bien suele asociarse el
individuo con el dmbito de lo privado, sdlo la presencia del individuo
da lugar a lo comtn. En el fondo, su particularidad extrema y autorre-
ferente es la que origina el mundo indiferenciado de lo comun, de
donde resulta lo privado como una mera parcelacién. No es casual que
la palabra individuo se emplee para referirse a alguien de quien no se
sabe mucho o a quien no se quiere aludir de manera directa, que puede
ser todos, pero no es nadie.

El individuo y lo comun, pues, definen un modo de concebir las
dos esferas en las que se desenvuelve el quehacer humano: lo pablico
y lo privado. El drama de nuestra época en gran medida pasa por la
oposicion de estas dos esferas, por la ofuscacion del individuo moder-
no, sus instituciones y su cultura.* El resultado: la objetividad indife-
renciada de lo comun y el solipsismo extremo del individuo. ¢Pero de
dénde tal confrontacién?

3. La esencia (ovaia) y la hipéstasis (dndoracic)

En términos de la metafisica tradicional, lo comin es la “esen-
cia” (1 odoia), el género més general (70 yevikdraro yévog), aquello que
queda una vez despejado todo accidente de la existencia concreta o

“hipéstasis” (dxdoracig). El individuo (70 drouov) es la unidad irreduc-
tible de lo comun, la especie més especifica (70 ¢idikéraro eldog). Sécra-

4. Vid. Gadamer 1991: 51-52.
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tes es un individuo perteneciente a la especie humana. Asi, al decir «El
hombre es un animal racional» estamos hablando de la esencia; al decir
«Sécrates es un hombre» estamos hablando del individuo; al decir
«Sécrates es taciturno» estamos hablando de la hipéstasis. En cada
caso estamos hablando del ser (70 év), sélo que en el primero y en el
segundo lo hacemos desde lo comun de la esencia y el individuo, y en
el tercero desde lo caracterizante de la hipdstasis.®

El pensar entendido como un hablar del individuo y lo comtin
da lugar a una ontologia de la esencia, donde lo caracterizante cons-
tituye un obsticulo para la dilucidacién de la verdad, entendida
como lo general. Lo real de verdad (70 vrag év), en este caso, no es
aquello que se puede ver, oler, oir y tocar, sino aquello que puede ser
concebido por el entendimiento. El origen de este modo de pensar
se suele situar en la Grecia cldsica y su acabamiento en la Tlustra-
cién, cuando se sientan las bases de la epistemologia moderna y se
impone la matriz gnoseoldgica sujeto-objeto. Visto como una tota-
lidad, el pensar de la esencia constituye la denominada tradicién
metafisica occidental.®

4. La perspectiva matematica

Existe una relacion directa entre los presupuestos gnoseoldgicos
de una civilizacién determinada y su manera de concebir el espacio.
Esta es la tesis de base del estudio de Erwin Panofsky titulado La pers-
pectiva como forma simbdlica (1927), donde se vincula el surgimiento
de la perspectiva matematica durante el Renacimiento con el desarro-
llo de la ciencia moderna.” Siguiendo a Panofsky, podriamos aventurar
que la férmula gnoseolégica sujeto-objeto, aun cuando se consolidard
mds tarde durante la [lustracidn, se encuentra ya prefigurada en la pin-
tura del Renacimiento —e incluso antes.® Sélo el sujeto pensante (res

5. Para una exposicion mas detallada de esta terminologia vid. Aguirre 2018: 250-287.

6. Vid. Heidegger 2012: 157-198.

7. «[...] el “espacio estético” y el “espacio tedrico” traducen siempre el espacio perceptivo
sub specie de una Unica y misma sensibilidad, la cual en el primer caso aparece simbolizada y en
el segundo caso sometida a las leyes logicas.» (Panofsky 2010: 28).

8. Yadesde el siglo IX en el incipiente arte carolingio (vid. Panofsky 2010: 32). Entonces, se
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cogitans), asépticamente aislado de todo lo que le rodea, puede conce-
bir el espacio como una extensién infinita (ves extensa) e indiferenciada
donde aislar sus objetos de estudio a través de la fantasia matemadtica o
la fantasta artistica (fig. 1).

Este modo de pensar y la concepcién del espacio que resulta
de él, aun cuando en alguna medida se considere superado, sigue
regentando las epistemologias de nuestra época. La muerte de Dios,
que se promulga como la superacion de toda metafisica normativa,
en muchos casos ha dado lugar a un pensamiento que simplemente
invierte los términos de la ontologia de la esencia, donde la prepon-
derancia de lo objetivo sencillamente se extrapola en la autonomia
del arte.’

De este modo, el Nihilismo y el Suprematismo —que surgen
como una reaccién al pensar esencialista y a la pintura naturalista—
han resultado muchas veces en un paroxismo de la esencia y de la pers-
pectiva matemadtica, respectivamente. En este sentido, en las antipodas
de lo objetivo no se encuentra el sujeto, del mismo modo que en las
antipodas de lo comun no se encuentra el individuo. Aquello que en
verdad plantea una alternativa al pensar de la esencia y, concecuente-
mente, a la concepcidn lineal del tiempo y el espacio es el pensar enten-
dido como un hablar de la hipdstasis.

5. Lo eclesial: el &mbito de la persona

El pensamiento cristiano se fundamenta en la siguiente premisa
gnoseoldgica: todo lo que se puede conocer se conoce en parte (¢«
uépovg) o, lo que es lo mismo, todo conocimiento es relativo.!® Esta
premisa no supone que el conocimiento sea una empresa destinada al
fracaso, sino que establece una clara diferenciacion entre la verdad, que
siempre es una experiencia —vy, por lo tanto, se da en lo particular—,

reconoce una clara voluntad de recrear una tradicién de pensamiento propiamente “latina” que
otorgue al nuevo Imperio una impronta que lo distinga de Bizancio.

9. Vid. Heidegger 2012: 11-62.

10. 1 Cor 13, 12.
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y la formulacién de la misma —que tiende a la generalizacién.!! En
pocas palabras: no hay conocimiento sin relacién personal. Conozco
en parte hasta que puedo ver —experimentar— cara a cara (mpdowmov
mpog mpéowmov). Entonces, ademds de conocer, soy conocido
(émyvadoopar kabag koi émeyvaradnv), es decir, me relaciono. Y asi sucesi-
vamente, como en el caso de un circulo hermenéutico.'?

Ahora bien, la premisa en cuestién no constituye un a priori sino
que surge de la experiencia directa y siempre actual del Evangelio,
experiencia registrada en las Escrituras y transmitida de generacién y
generacion por la tradicién eclesial.

En el Oriente cristiano esta premisa dara lugar a un sistema de
pensamiento caracterizado como “apofitico” (droparixég), un pensar
que desiste de la definicién generalizante de la esencia en vistas de lo
caracterizante de la hipdstasis.”® Y es que tal como se ha dado a cono-
cer en la experiencia eclesial, Dios no permanece aislado en una tras-
cendencia autorreferente sino que irrumpe en la historia como una
existencia concreta. En otras palabras: Dios no es Dios por una sim-
ple necesidad l6gica —no es una mera causa primera— sino que es
Dios porque es Padre, porque en un acto de infinita libertad y dona-
cién engendrd al Hijo y envié al Espiritu. Dios, en definitiva, no se
da a conocer como esencia sino como persona (mpdowrov), cOMO
relacién.

En vistas de despejar toda confusién entre los términos “esen-
cia” (odoia) e “hipdstasis” (dmdoraoic), los cuales muchas veces se
confunden en la terminologia metafisica tradicional, en el contexto
del pensamiento cristiano oriental se empleard el término “persona”
(mpdowmov) para referirse a la “hipdstasis” en el sentido descrito
hasta aqui. A su vez, no obstante, el término “persona” aporta una
fuerte significacién antropolégica, de la cual carece el término
“hipostasis”

11.  Vid. Felmy 2002: 27-55.

12. Es decir, el circulo descrito por el conocimiento y la experiencia: siempre que voy a cono-
cer algo ya lo he experimentado en alguna medida. Sdlo que éste no se trata de un circulo “vicioso’,
cerrado sobre si mismo, dado que entre el haber conocido y el volver a experimentar se produce un
“incremento” del conocimiento. ;Cabria hablar, si acaso, de un “espiral” hermenéutico?

13. Sobre el término “apofatismo” en la teologia ortodoxa contemporanea Vid. Felmy 2002:
57-74, Lossky 2009: 175 y Aguirre 2018: 238-250.
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En este punto vale la pena fijarse en el paralelismo presente entre
el individuo y la persona. El individuo constituye la unidad irreducti-
ble de lo comun, la especie no caracterizada de la esencia, la res cogi-
tans ante la res extensa. La persona también constituye la unidad irre-
ductible de lo comun —Padre, Hijo y Espiritu son las hipéstasis o per-
sonas en las que se da a conocer la esencia divina comtin—, sélo que
lo es inicamente a partir de lo caracterizante de su existencia concreta:
el Padre no es Padre por definicién, porque es “Dios”, sino que es
Padre primeramente porque es Padre del Hijo. A diferencia del indi-
viduo, en el caso de la persona lo comtn tiene un caricter eminente-
mente relacional —comunional—, dado que el Padre no puede —no
quiere— ser Padre sin el Hijo y sin el Espiritu, y ambos de modo reci-
proco. Lo comun, pues, en el caso de la persona se da al modo de una
relacién y no de una mera contraposicién.'

El cardcter comunional que asume lo comun en el caso de la per-
sona se expresa histéricamente con el término “Iglesia”. Iglesia
(éxxinaio) quiere decir asamblea del pueblo. La Iglesia de Cristo no se
limita, ni mucho menos, a ser una tipologia arquitectdnica, la estampa
institucional de una idea de Dios o la extensién de su poderio despo-
tico sobre la tierra. Ante todo, esta asamblea llamada «Iglesia de Cris-
to» define el dmbito en el que tiene lugar la experiencia fundacional del
ser personal. Aquello que vincula a sus miembros no es un determina-
do atributo aplicable a cada uno de ellos, ni siquiera un sentir comtin
o un estar de acuerdo, sino un evento: el dgape o convite comunional.
En él las personas comulgan, y no por arte de magia sino a través de
dos actos muy concretos: el comer y el beber. Sélo que este comer y
este beber no apuntan a satisfacer simplemente una necesidad de la
naturaleza sino que transforman dicha necesidad en libertad de rela-
ci6n, en amor."

6. La perspectiva relacional

Poco mis de un lustro antes de la aparicién del estudio de

14. Vid. definicion del término “persona” ( )en 2006: 21.
15. 2010: 46.
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Panofsky sobre la perspectiva como forma simbdlica, el tedlogo y
matematico ruso Pavel Florenski redacta el ensayo titulado La pers-
pectiva invertida. Este trabajo, cuya primera redaccién se remonta a
1920, estd intimamente relacionado con el surgimiento de los «Talleres
Superiores Artisticos y Técnicos del Estado» (VKhUTEMAS), utopia
artistica y pedagdgica rusa semejante a la Bauhaus alemana. En esta
escuela, Florenski estuvo a cargo durante cuatro afos del seminario
«Teorfa del espacio».

En una primera instancia, en el texto de Florenski se constata
lo mismo que en el de Panofsky: la perspectiva matemadtica es sélo
“una” manera de representar el espacio, pero no la unica ni la mds
exacta respecto a la percepcion psicofisiolégica del hombre.’® A dife-
rencia del cardcter estdtico y unifocal de la perspectiva matemadtica, la
visién humana es bifocal y mévil, y se encuentra integrada a un sis-
tema perceptivo que cuenta con otros cuatro sentidos a lo menos. Si
reconocemos la imposibilidad de trasladar todos los puntos de un
espacio tridimensional a un espacio bidimensional y si consideramos
ademds el hecho de que la percepcion humana se consuma siempre
en una experiencia —el hecho de que no hay comprensién sin pro-
yeccién mental, sin imaginacidon—, nos daremos cuenta de lo limita-
do que resulta plantear la perspectiva matemdtica como dnico prin-
cipio de verosimilitud y, por extensién, como dnica “construccién
correcta”.

Ahora bien, como destacan ambos autores, el recurso de la
proyeccidn perspectiva fue conocido y empleado ya desde los albo-
res de la Antigiiedad. Durante la época del Renacimiento sélo se sis-
tematizard y, lo mis determinante, adquirird un cardcter normativo
—es decir, se estatuird como premisa de verosimilitud. En este sen-
tido, la adopcién de la perspectiva matemdtica como tnico modo
valido de representacion no “simboliza” sencillamente un “nuevo”
modo de pensar y concebir el espacio sino también —y sobre
todo— intenta establecer de modo aprioristico el caricter absoluto
del mismo. En este punto, Florenski asumird una postura mds critica
que Panofsky, dedicando la mayor parte de su ensayo a denunciar
esta tendencia absolutista del pensamiento occidental —en particu-

16. Vid. Florenski 2005: 54 y ss. y Panofsky 2010: 12-13.
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lar de Kant— a través de una apologia de la perspectiva invertida del
icono bizantino.

Aqui, no obstante, cabe ser muy cauteloso para evitar caer en un
simple paroxismo. La perspectiva del icono no es una mera inversién
de la perspectiva matemadtica como tampoco la ontologia de la persona
constituye una antitesis de la ontologia de la esencia. De hecho, lo
determinante en el caso del icono no es tanto la inversién como la mul-
tifocalidad. Es decir, ademds de una inversién del punto de fuga de la
imagen —la imagen no se proyecta al infinito de un espacio matemd-
tico puro sino al espacio del espectador—, en el icono se observa la
existencia de multiples puntos de fuga, como si cada elemento de la
composicién dispusiera de su propio espacio, como si el espacio no
fuera un mero recipiente sino un espaciar, un modo de ponerse en rela-
cién, propio de los cuerpos (fig 2).

Es este espaciar el que configura tanto el espacio del espectador
como el espacio pictérico. Y este espaciar no se agota ni en la subjeti-
vidad del espectador ni en la objetividad de la cosa representada, sino
que debe ser entendido sobre todo como un relacionar. Dicho de otro
modo: cada cuerpo no estd en el espacio de manera auténoma sino
heter6noma, espacia en la medida en que adquiere un punto de refe-
rencia concreto, en la medida en que se encuentra, es mirado, se toca,
se relaciona con otro.

Por su parte, la ontologia de la persona no se limita a contrapo-
ner lo particular de la existencia concreta a lo comtn de la esencia, no
plantea una disyuntiva entre Nominalismo y Realismo, sino que des-
taca el hecho de que la esencia siempre se da en una existencia concre-
ta, poniendo de relieve el cardcter eminentemente relacional del ser y
el conocer. El Padre es Padre porque es Padre del Hijo, y viceversa.
Conocemos al Padre a través del Hijo, en el Espiritu. Cada uno de
ellos existen al modo de una wepiydpnois o “compenetracién mutua”.”
Y dado que la Iglesia constituye en la creacidn el dmbito de la persona,
la mepiycopnoic o “compenetracién mutua” también define el modo en

el que acontece la comunién eclesial. Esta comunién, como hemos

17. Eltérmino griego también se emplea para describir la relacion en la que se
encuentran las dos naturalezas que constituyen la existencia concreta de Cristo, humana y divina,
ambas perfectas y sin confusién.
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destacado con anterioridad, no se da a un nivel puramente psicolégico
o sentimental sino a un nivel ontoldgico: constituye el modo de ser del
ser personal.

La concepcidn del espacio que se plasma en la pintura de ico-
nos estd directamente relacionada con esta ontologia existencial. En
efecto, la palabra mepiydpnoic tiene una connotacién eminentemente
espacial: de la preposicién nepi, que significa “alrededor” y el verbo
xopd, que significa “caber”, “espaciar”. Asi, a diferencia de la con-
traposicién entre sujeto y objeto inherente al espacio de la res exten-
sa, el espacio de la mepiydpnoic se configura sélo en virtud de una
compenetracién, de modo que aquello que da lugar no es el vacio
sino el contacto. Por esta razdn, el espacio litirgico de la Iglesia en
estricto rigor es un espacio no-dimensional (ddidorarog), un espacio
que revoca (évaipei) la distancia espacial por la inmediatez de la rela-
cién personal.'s

7. A modo de conclusién

La persona y lo eclesial, al igual que el individuo y lo comtn,
definen un modo de concebir las dos esferas en las que se desenvuelve
el quehacer humano: lo publico y lo privado. Es en esta dimensién
pragmitica, en efecto, donde se juega la Salvacién del hombre para el
cristiano: «Si alguien dice que ama a Dios y odia a su hermano es un
mentiroso; pues el que no ama a su hermano, a quien ha visto, no
puede amar a Dios, a quien no ha visto».!” En este sentido, en la misma
medida que la Iglesia constituye la posibilidad objetiva del conoci-
miento personal de Dios, este modo de conocer —que no es otro que
la relacién personal— da lugar a un auténtico “proyecto social”.?°

18. «El culto es la posibilidad de manifestacion, pero también la medida de la dimension
personal del espacio, del no dimensional y el unitario “delante’ de la referencia personal, la reali-
zacion de la unidad erética del espacio mundano, de la referencia erotica del mundo que responde
a Dios.» ( 2006: 172).

19. 1 Juan 4, 20.

20. Cf. Schonborn 1999: 45: «la Trinidad es el arquetipo de la comunion personal, o como
dicen de buen grado los filésofos rusos de la religidn, el arquetipo de todo programa social. Ya que
aqui, en el modelo arquetipico de laTrinidad divina, se ve claramente que igualdad y orden van de
la mano y en armonia».
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Esta dimensién “comunional” de la existencia, que se encar-
na en una determinada comprensién del espacio, constituye el
ntcleo de la Revelacién cristiana y, consecuentemente, el corazén de
la vida de la Iglesia. Se podran construir templos suntuosos, siste-
mas teoldgicos, realizar liturgias imponentes y estatuir todo tipo de
jerarquias, pero si se ausenta la comunién como realidad de vida,
Iglesia no habri. Cercenada de su centro vital, la institucién ecle-
sidstica no es mds que una cdscara, un espasmo, una neurosis colec-
tiva. Asi, podriamos decir que la Iglesia no existe sin el mundo. La
Iglesia es una transfiguracién del mundo. Es el mundo en su dimen-
sién comunional.

Planteamos, pues, esta descripcidn de lo eclesial como una ten-
tativa de retrotraer lo comtn al campo seméntico de lo comunional. A
través de este ejercicio hermenéutico, a su vez, intentamos poner de
relieve la dimensidén epistemoldgica —y en ultimo término ontoldgi-
ca— que entrafia a toda concepcion del espacio. De este modo, el espa-
cio eclesial no es sélo el espacio de la Iglesia, en tanto que tipologia
arquitecténica: es, ante todo, el espacio de la comunién personal. Y
todo acto del hombre conlleva la posibilidad de la comunién —todo
acto del hombre conlleva la posibilidad de transformar la necesidad en
libertad de relacion—, de donde la comunién se llegaria a constituir en
horizonte de toda forma arquitectdnica.
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8. Figuras

1. Piero della Francesca, La citta ideale, s. XV

2. San Lucas pinta el icono de la Virgen, icono ruso del s. XVI
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«Los ancianos son la reserva sapiencial

de nuestro pueblo»

Algunos aspectos del envejecimiento en el magisterio
del Papa Francisco

RESUMEN:

Este articulo se propone indagar a cerca de la visién sobre el envejecimiento en el
Magisterio del Papa Francisco. Para ello se profundizari en sus ensefianzas en lo rela-
tivo al trato de las personas de la tercera edad, su vinculo con las nuevas generaciones
y su lugar en esta sociedad en donde impera la cultura del descarte. Finalmente se
abordara la tematica de la sabiduria de los/as ancianos/as, sobre todo en la transmisién

de la fe a los j6venes y el valor de su oracién.

Palabras clave: envejecimiento, anciano/a, cultura del descarte, fe, oracién.

«The Elderly are the Reservoir of Wisdom for our People»
A few Aspects of Pope Francis’ Teachings on Ageing

ABSTRACT:

The aim of this paper is to explore Pope Francis’ vision with regard to ageing through-
out his magisterium. In other to do so, it will delve into his teachings on the treatment
of the elderly, the relationship with younger generation and the part they play in a
society in which the culture of waste prevails. Lastly, it will deal with the issue of the
wisdom elderly men and women possess, their role in the transmission of the faith and

the value of their prayers.

Keywords: ageing, elderly men and women, culture of waste, faith, prayer.
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Estamos como sociedad enfrentando una nueva realidad
demogrifica: existe un aumento cada vez mds acentuado de personas
mayores respecto al volumen total de poblacién. El envejecimiento
poblacional estd teniendo con mayor énfasis consecuencias en el
mercado laboral y financiero, las viviendas, los transportes, la pro-
teccién social y en especial, en la estructura familiar y los lazos inter-
generacionales.

«Segun datos del informe «Perspectivas de la poblacién mundial 2019», en
2050, una de cada seis personas en el mundo tendrd més de 65 afios (16%), més
que la proporcién actual de una de cada 11 en este 2019 (9%). Para 2050, una
de cada cuatro personas que viven en Europa y América del Norte podria
tener 65 afios o mas. En 2018, por primera vez en la historia, las personas de
65 afios 0 mds superaron en niimero a los nifios menores de cinco afios en todo
el mundo. Se estima que el ntimero de personas de 80 afios o mds se triplicard,
de 143 millones en 2019 a 426 millones en 2050».!

La reduccién de la fertilidad y el incremento de la longevidad
son factores claves en esta situacion. «Los avances cientificos y tecno-
16gicos de los tltimos tres siglos han modificado de una manera radical
la existencia humana».? La gerontologia —con sus diferentes ciencias
asociadas: la biologfa y la medicina (en un primer momento), la psico-
logia y la sociologia (sumadas mds tardiamente, dando al estudio del
envejecimiento un caracter més interdisciplinario)- intenta investigar
cientificamente los diferentes procesos y las condiciones que se dan en
la dltima etapa de la vida, el envejecimiento.’

Toda esta realidad no permanece ajena a la preocupacion del
Papa Francisco. Su pensamiento y reflexion saben recoger los temas y
las inquietudes propias de nuestra época. En términos de la Gandium
et Spes, es capaz de percibir «el gozo y la esperanza, el dolor y la
angustia de este tiempo, sobre todo de los pobres y de toda clase de
afligidos»;* sabe «escrutar a fondo los signos de los tiempos y de inter-

1. «Envejecimiento», Naciones Unidas, forjando nuestro futuro juntos, acceso el 14 de
octubre de 2019, https://www.un.org/es/sections/issues-depth/ageing/index.html.

2. Alfons Auer, Envejecer bien. Un estimulo ético-teoldgico (Barcelona: Herder, 1997), 15.

3. Cf. Ibid, 16.

4. Concilio Vaticano Il, Constitucion Pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual Gaudium
et Spes, 1 (Buenos Aires: Paulinas, 1999%).
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pretarlos a la luz del Evangelio»;® como también, poner en la cima de
las prioridades el respeto por la persona humana aun cuando se trate
«de un anciano abandonado por todos».®

«Gracias a los progresos de la medicina la vida se ha prolongado: jpero la
sociedad no se ha “prolongado” a la vida! El nimero de los ancianos se ha
multiplicado, pero nuestras sociedades no se han organizado suficientemente
para hacerles lugar a ellos, con justo respeto y concreta consideracién por su
fragilidad y su dignidad. Mientras somos jévenes, tenemos la tendencia a igno-
rar la vejez, como si fuera una enfermedad, una enfermedad que hay que tener
lejos; luego cuando nos volvemos ancianos, especialmente si somos pobres,
estamos enfermos, estamos solos, experimentamos las lagunas de una sociedad

programada sobre la eficacia, que en consecuencia, ignora a los ancianos. Y los

ancianos son una riqueza, no se pueden ignorar».”

En los siguientes parrafos iremos dando a conocer algunas aris-
tas del pensamiento del Sumo Pontifice sobre la ancianidad agrupan-
dolas en torno a tres temas que consideramos fundamentales en su
magisterio y que, si bien tratamos por separado para analizarlos, estin
intimamente vinculados unos con otros: en primer lugar, el didlogo
intergeneracional, es decir, el vinculo entre jévenes y ancianos/as;
luego, lo que se ha dado en llamar la cultura del descarte y, finalmente,
la sabiduria que reside en la ancianidad, que se expresa en la transmi-
sién de la fe y se corona en la actitud de oracién.

1. Jovenes y ancianos

«Honra a tu padre y a tu madre, para que prolonguen tus dias en la tierra,
que el Serior, tu Dios, te va a dar» (Ex 20, 12)

Los dos extremos de la vida han sido una preocupacién en la
ensefianza de nuestro Papa. El cuidado por los/as nifos/as y la aten-
cién de los/as ancianos/as han constituido una constante en su magis-
terio. A solo cuatro meses de su asuncién al papado, en la Jornada

5. Ibid., 4.
6. Ibid., 27.
7.  «Papa Francisco, audiencia general», La Santa Sede, acceso el 14 de octubre de 2019,

http://w2.vatican.va/content/francesco/es/audiences/2015/documents/papa-francesco_20150304_
udienza-generale.html.
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Mundial de la Juventud en Rio de Janeiro, decia durante el rezo del
Angelus:

«Los nifios y los ancianos construyen el futuro de los pueblos. Los nifios por-
que llevardn adelante la historia, los ancianos porque transmiten la experiencia
y la sabiduria de su vida. Esta relacidn, este didlogo entre las generaciones, es
un tesoro que tenemos que preservar y alimentar».®

Ya en el documento conclusivo de Aparecida estaba presente
este pensamiento que hoy el Papa transmite a nivel mundial: «Nifos y
ancianos construyen el futuro de los pueblos. Los nifios porque lleva-
ran adelante la historia, los ancianos porque transmiten la experiencia
y la sabiduria de sus vidas».?

En la Exhortacién Apostdlica Evangelii Gandinm (2013),
hablando de las tentaciones de los agentes pastorales, nos recuerda
también el rol de jévenes y ancianos/as:

«Como ya dije, no he intentado ofrecer un diagndstico completo, pero invito
a las comunidades a completar y enriquecer estas perspectivas a partir de la
conciencia de sus desafios propios y cercanos. Espero que, cuando lo hagan,
tengan en cuenta que, cada vez que intentamos leer en la realidad actual los sig-
nos de los tiempos, es conveniente escuchar a los jévenes y a los ancianos.
Ambos son la esperanza de los pueblos. Los ancianos aportan la memoria y la
sabiduria de la experiencia, que invita a no repetir tontamente los mismos erro-
res del pasado. Los jévenes nos llaman a despertar y acrecentar la esperanza,
porque llevan en si las nuevas tendencias de la humanidad y nos abren al futu-
ro, de manera que no nos quedemos anclados en la nostalgia de estructuras y
costumbres que ya no son cauces de vida en el mundo actual».!°

También en sus signos tan caracteristicos y tan ricos, el Papa no
deja de recordarnos el valor evangélico que tiene el cuidado y el servi-
cio por los/as desprotegidos/as, los/as jovenes y los/as ancianos/as.
Asi el Jueves Santo de 2014 le lavé los pies a 12 discapacitados/as y

8. «El Papa Francisco dice que los nifios y los ancianos construyen el futuro de los pue-
blos», ElI Universo, acceso el 16 de octubre de 2019, https://www.eluniverso.com/noticias/
2013/07/26/nota/1210546/papa-francisco-dice-que-ninos-ancianos-construyen-futuro-pueblos.

9.  «V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y del Caribe. Documento Conclusi-
vow, Vida Nueva Digital, 447, acceso el 16 de octubre de 2019, https:/www.vidanuevadigital.com/wp-con-
tent/uploads/2013/04/Documento_Conclusivo_Aparecida.pdf.

10. Papa Francisco, Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium, 108 (Buenos Aires: CEA Ofi-
cina del libro, 2013). En adelante EG.
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personas de la tercera edad. Los/as elegidos/as fueron nueve italianos,
un musulman libio, un joven de Cabo Verde y una mujer etiope. Teni-
an entre 16 y 85 afnos."

El 28 de septiembre de 2014, en la Jornada de la Tercera Edad, La
bendicion de la larga vida, el Santo Padre concelebré una Eucaristia
con cientos de sacerdotes ancianos procedentes de distintas partes del
mundo. También estuvo presente el Papa emérito Benedicto XVI,
sobre quien dijo las famosas palabras: «He dicho siempre que me gus-
taba mucho que él habitase aqui, en el Vaticano, porque era como tener
el abuelo sabio en casa».”? En la homilia del encuentro en la Plaza de
San Pedro, el Papa llama la atencidn sobre varios aspectos de la ancia-
nidad como la falta de contacto entre generaciones. Decia al respecto:

«Existen a veces generaciones de jévenes que, por complejas razones histéricas
y culturales, viven de modo mas fuerte la necesidad de independizarse de sus
padres, casi de «liberarse» del legado de la generacién precedente. Es como un
momento de adolescencia rebelde. Pero, si luego no se recupera el encuentro,
si no se encuentra un equilibrio nuevo, fecundo entre las generaciones, lo que
deriva de ello es un grave empobrecimiento por el pueblo, y la libertad que
predomina en la sociedad es una libertad falsa, que casi siempre se transforma

en autoritarismo».'?

Y continuaba poniendo al mismo Jesucristo y a San Pablo como
modelos de este mensaje de unién intergeneracional:

«El mismo mensaje nos llega de la exhortacién del apdstol Pablo dirigida a
Timoteo vy, a través de él, a la comunidad cristiana. Jests no abolié la ley de la
familia y el paso entre generaciones, sino que la llevé a su cumplimiento. El
Sefior formd una nueva familia, en la que por encima de los vinculos de sangre
prevalece la relacién con El y el cumplimiento de la voluntad de Dios Padre.
Pero el amor por Jests y por el Padre lleva a cumplimiento el amor por los
padres, por los hermanos, por los abuelos, renueva las relaciones familiares con

11.  Cf. «<El Papa lavo los pies de discapacitados y ancianos», La Gaceta, acceso el 16 de octu-
bre de 2019, https://www.lagaceta.com.ar/nota/587082/mundo/papa-francisco-lavo-pies-discapaci-
tados-ancianos.html.

12. «Encuentro del Papa con los ancianos, discurso del Santo Padre Francisco», La Santa
Sede, acceso el 17 de octubre de 2019, http://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/
2014/september/documents/papa-francesco_20140928_incontro-anziani.html.

13. «Santa Misa con los ancianos, Homilia del Santo Padre Francisco», La Santa Sede, acce-
so el 17 de octubre de 2019, https://w2.vatican.va/content/francesco/es/homilies/2014/documents/
papa-francesco_20140928_omelia-anziani.html.
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la savia del Evangelio y del Espiritu Santo. Y asi, san Pablo recomienda a
Timoteo, que es pastor y por lo tanto, padre de la comunidad, tener respeto
por los ancianos y los familiares, y exhorta a hacerlo con actitud filial: el ancia-
no «como si fuera tu padre», «las mujeres ancianas como madres» (cf. 1Tm 5,
1). El jefe de la comunidad no estd exento de esta voluntad de Dios, mis bien,
la caridad de Cristo lo apremia a hacerlo con un amor mis grande».!*

En esta misma homilia, el Papa pone a Maria como icono, mos-
trandonos el camino de esta unidn entre jovenes y ancianos/as que se
enriquecen mutuamente:

«Podemos pensar que la Virgen Marfa, estando en casa de Isabel, habré escuchado
a ella y al marido Zacarias rezar con las palabras del Salmo responsorial de hoy:
«Porque td, Dios mio, fuiste mi esperanza y mi confianza, Sefior, desde mi juven-
tud... No me rechaces ahora en la vejez, me van faltando las fuerzas, no me aban-
dones... Ahora en la vejez y las canas, no me abandones, Dios mio, hasta que des-
criba tu poder, tus hazafias a la nueva generacién» (Sal 71, 5.9.18). La joven Maria
escuchaba, y guardaba todo en su corazén. La sabiduria de Isabel y Zacarfas enri-
queci6 su dnimo joven; no eran expertos en maternidad y paternidad, porque
también para ellos era el primer embarazo, pero eran expertos en la fe, expertos
de Dios, expertos de esa esperanza que viene de El: es de esto lo que el mundo
tiene necesidad, en todos los tiempos. Marfa ha sabido escuchar a esos padres
ancianos y llenos de estupor, tomé en cuenta su sabiduria, y esta fue preciosa para
ella, en su camino de mujer, de esposa, de madre».!®

Otro texto biblico que Francisco rescata es el momento en que
José y Maria llevaron al Nifio Jesus, que tenia 40 dias, al templo y alli
encontraron a Simeén y Ana: «Estos abuelos eran la sabiduria del pue-
blo; alababan a Dios porque la sabiduria podia ir adelante con ese
Nifio. Son los abuelos, no el sacerdote, los que reciben a Jesus en el
templo: el sacerdote llega luego. Los abuelos. Leedlo en el evangelio de
Lucas. Es bellisimo».'¢

Pero hay un texto que se dedica de modo especial al tema de la
unién intergeneracional y es la Exhortacién Apostélica Postsinodal
Christus Vivit (2019). En ella se habla de «el respeto hacia los ancia-

14. Ibid.

15. Ibid.

16. «Francisco: Frente al mito de la apariencia los ancianos testimonian los valores que per-
manecen», La Santa Sede, acceso el 17 de octubre de 2019, https://press.vatican.va/content/salas-
tampa/es/bollettino/pubblico/2016/10/15/fran.html.
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nos»," se alerta sobre el «culto a la juventud»'® reinante en la cultura
actual y se rescata una pastoral que sale al encuentro de ancianos/as y
enfermos/as'” arraigindolo todo en la Sagrada Escritura:

«La Palabra de Dios recomienda no perder el contacto con los ancianos, para
poder recoger su experiencia: «Acude a la reunién de los ancianos, y si encuen-
tras a un sabio juntate a él [...]. Si ves a un hombre prudente, madruga para
buscarlo, que tus pies desgasten el umbral de su puerta» (Si 6,34.36). En todo
caso, los largos afios que ellos vivieron y todo lo que han pasado en la vida,
deben llevarnos a mirarlos con respeto: «Ponte de pie ante el hombre de canas»
(Lv 19,32). Porque «la fuerza es el adorno de los jévenes, las canas son el honor
de los ancianos» (Pr 20,29)».%°

En Christus Vivit se destaca también la profecia de Joel cuando
dice: «Derramaré mi Espiritu sobre toda carne y sus hijos y sus hijas
profetizardn, y sus jévenes verdn visiones y sus ancianos soflaran sue-
flos»;?! porque «los ancianos tienen suefios construidos con recuerdos,
con imédgenes de tantas cosas vividas, con la marca de la experiencia y
de los afios [...] pero si los ancianos no suefian, los jévenes ya no pue-
den mirar claramente el horizonte».?

«Si caminamos juntos, jévenes y ancianos, podremos estar bien arraigados en
el presente, y desde aqui frecuentar el pasado y el futuro: frecuentar el pasado,
para aprender de la historia y para sanar las heridas que a veces nos condicio-
nan; frecuentar el futuro, para alimentar el entusiasmo, hacer germinar suefios,
suscitar profecias, hacer florecer esperanzas. De ese modo, unidos, podremos
aprender unos de otros, calentar los corazones, inspirar nuestras mentes con la

luz del Evangelio y dar nueva fuerza a nuestras manos».2*

Finalmente, para resaltar la promocién de la unién intergenera-
cional, citaremos aquello que el Santo Padre recuerda en una de las
catequesis que dio sobre los/as ancianos/as y la familia:

17. Papa Francisco, «Exhortacion Apostdlica Postsinodal Christus Vivit», La Santa Sede, 16,
acceso 17 de octubre de 2019, http://www.vatican.va/content/francesco/es/apost_exhortations/docu-
ments/papa-francesco_esortazione-ap_20190325_christus-vivit.html. En adelante CV.

18. Ibid.

19. Cf., Ibid., 171.

20. Ibid., 188.

21. JI31.

22. CV 193.

23. Ibid., 199.
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«Nosotros podemos recordar a los jévenes ambiciosos que una vida sin amor
es arida. Podemos decirles a los jévenes temerosos que la angustia del futuro
se puede vencer. Podemos ensefiar a los jévenes demasiado enamorados de si
mismos, que hay mds alegria en dar que en recibir».?*

2. Cultura del descarte

«Ti, Dios mio, fuiste mi esperanza y mi confianza,

Serior, desde mi juventud. ..

No me rechaces ahora en la vejez,

me van faltando las fuerzas, no me abandones» (Sal 71, 5.9)

Hay una leyenda con la cual Henri Nouwen comienza su libro
sobre el envejecimiento que nos puede ilustrar bien a qué nos estamos
refiriendo cuando hablamos de la cultura del descarte:

«Se cuenta que, en una aldea montafiesa distante, los habitantes acostumbra-
ban sacrificar y devorar a sus ancianos. Lleg6 el dia en que ya no quedaba un
solo anciano vivo y se habian perdido todas las tradiciones y leyendas. En un
momento dado, los pobladores quisieron construir un gran edificio para las
reuniones del consejo pero al echar un vistazo a los troncos que habian
hachado con tal propésito, no pudieron determinar cudl era la parte inferior
y cudl la superior. Si colocaban las vigas al revés, las consecuencias serian
nefastas. Un hombre joven les anuncié que podia hallar una solucién, siem-
pre que prometiesen que dejarian de devorar a sus ancianos. Ellos lo prome-
tieron. Entonces el joven trajo consigo a su abuelo, que habia mantenido
oculto, y éste supo decir a la gente como se distinguen los extremos superio-

res de los inferiores».?

La cultura del descarte tiende a dejar atrds aquello que no sirve,
que no rinde, que no produce. En este grupo estin hoy los/as ancianos/as

que ya no son rentables en términos de calculos financieros. Y contra esta
cultura arremeti6 en varias oportunidades el Papa Francisco.

En la homilia del 19 de noviembre de 2013 en Santa Marta, el
Santo Padre destacaba que: «vivimos en un tiempo en el que los ancia-

24. «Segunda Catequesis del Papa Francisco sobre los ancianos», Aciprensa, acceso el 17 de
octubre de 2019, https://www.aciprensa.com/noticias/texto-completo-segunda-catequesis-del-
papa-francisco-sobre-los-ancianos-23127.

25. Citado por Anselm Griin, E/ arte de envejecer (Buenos Aires: San Pablo, 2017), 5.
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nos no cuentan. Esta feo decirlo, pero se descartan, ¢verdad? Porque
molestan».?

Es en la Exhortacién Apostélica Evangelii Gaudinm donde se
declara abierta y contundentemente en contra de esta cultura domi-
nante:

«Asi como el mandamiento de «no matar» pone un limite claro para asegurar
el valor de la vida humana, hoy tenemos que decir «<no a una economia de la
exclusién y la inequidad». Esa economia mata. No puede ser que no sea noticia
que muere de frio un anciano en situacién de calle y que si lo sea una caida de
dos puntos en la bolsa. Eso es exclusién. No se puede tolerar mas que se tire
comida cuando hay gente que pasa hambre. Eso es inequidad. Hoy todo entra
dentro del juego de la competitividad y de la ley del mds fuerte, donde el pode-
roso se come al mas débil. Como consecuencia de esta situacién, grandes masas
de la poblacién se ven excluidas y marginadas: sin trabajo, sin horizontes, sin
salida. Se considera al ser humano en si mismo como un bien de consumo, que
se puede usar y luego tirar. Hemos dado inicio a la cultura del «descarte» que,
ademds, se promueve. Ya no se trata simplemente del fendmeno de la explota-
cién y de la opresidn, sino de algo nuevo: con la exclusién queda afectada en
su misma raiz la pertenencia a la sociedad en la que se vive, pues ya no se estd
en ella abajo, en la periferia, o sin poder, sino que se estd fuera. Los excluidos

no son “explotados” sino desechos, “sobrantes”».%”

En forma indubitada en el discurso al Movimiento Italiano por
la Vida el 11 de abril de 2014 manifestaba:

«La vida humana es sagrada e inviolable. Todo derecho civil se basa en el reco-
nocimiento del primer y fundamental derecho, el de la vida, que no estd sub-
ordinado a alguna condicidn, ni cualitativa ni econémica, ni mucho menos ide-
olégica... hoy tenemos que decir ‘no’ a una economia de la exclusién y la
inequidad. Esa economia mata... Se considera al ser humano en si mismo
como un bien de consumo, que se puede usar y luego tirar. Hemos dado inicio

ala cultura del “descarte” que, ademds, se promueve. Y asi se descarta también
la vida».?8

26. «Homilia del Papa Francisco sobre los abuelos», Infovaticana, acceso el 17 de octubre de
2019, https://infovaticana.com/blogs/adelante-la-fe/homilia-del-papa-francisco-sobre-los-abuelos/.

27. EG 53.

28. «Discurso del Santo Padre Francisco al Movimiento por la Vida italiano», La Santa Sede,
acceso el 17 de octubre de 2019, http://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2014/april/
documents/papa-francesco_20140411_movim-per-la-vita.html.
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Asi como el Papa habla en contra de la cultura del descarte, tam-
bién la relaciona con lo que llama eutanasia escondida: «También exis-
te la realidad del abandono de los ancianos: jcudntas veces se descarta
a los ancianos con actitudes de abandono que son una verdadera euta-
nasia escondida! Es el efecto del descarte que tanto dafio hace a nues-
tro mundo».”? Asimismo, en la Exhortacién Apostdlica Gaudete et
Exsultate (2018), refiere: «[...] Igualmente sagrada es la vida de los
pobres que ya han nacido, que se debaten en la miseria, el abandono,
la postergacion, la trata de personas, la eutanasia encubierta en los
enfermos y ancianos privados de atencidn, las nuevas formas de escla-
vitud, y en toda forma de descarte».*

Hay un libro que queremos especialmente mencionar: La sabi-
duria de los arios. Papa Francisco y amigos.*' Este texto es el producto
de una seleccién de més de doscientas cincuenta personas entrevistadas
de todo el mundo. El Papa contribuy6 de tres maneras a la elaboracién
del libro. En su prélogo, en donde expone las razones por las que
desea que se forme esta coleccion de historias de sabiduria y los movi-
mientos que espera que impulse. En segundo lugar, como un anciano
mds, recordando un episodio de su propia vida en el comienzo de cada
capitulo.? 'Y con el estilo sabio y compasivo que le es propio, sirve
como pastor espiritual, comentando muchas de las conmovedoras his-
torias recogidas en el libro.*®

En el prélogo de una manera clara y contundente nos dice:

«Nuestra sociedad ha silenciado las voces de los abuelos. Los sacamos del
camino. No les ofrecemos la oportunidad de compartir sus experiencias, de
contar sus historias y de hablar de sus vidas. Los ponemos aparte, y de esa
manera hemos desperdiciado el tesoro de su sabidurfa. Deseamos evitar el
miedo que nos produce nuestra debilidad y vulnerabilidad; pero, al hacer esto,

29. «La vejez es un tiempo de gracia, dijo el Papa ante 40 mil ancianos», El pueblo catdlico,
acceso el 17 octubre de 2019, https://elpueblocatolico.org/la-vejez-es-un-tiempo-de-gracia-dijo-el-
papa-ante-40-mil-ancianos/.

30. Papa Francisco, Exhortacion Gaudete et exsultate, 101, (Buenos Aires: PPC, 2018).

31. Papa Francisco, La sabiduria de los anos. Papa Francisco y amigos (Bilbao: Ediciones
mensajero, 2018).

32. El libro consta de cinco temas, en torno a los cuales se van exponiendo las diferentes
experiencias de los ancianos/as, acompanados de reflexiones del Papa Francisco. Estos temas son:
trabajo, lucha, amor, muerte y esperanza.

33. Cf. La Sabiduria de los anos... Nota de editores, 6-7.
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incrementamos el sufrimiento de nuestros ancianos, que se ven privados de
nuestro apoyo y terminan sintiéndose abandonados».**

A la vez que los incentiva a tener un rol activo en esta sociedad
y en beneficio de los mis jévenes:

«Pero os llamo también a tomar iniciativas. Por ejemplo, que hagamos retro-
ceder, de todas las maneras posibles, la “cultura del descarte” que se nos ha
impuesto a escala mundial. Hay algo terriblemente equivocado en esta adic-
cién a la cultura del descarte. Al envejecer, reconocemos los vacios y las caren-
cias de una sociedad tan obsesionada por la eficacia. Como ancianos, podemos
dar gracias a Dios por los muchos beneficios que hemos recibido. Podemos
llenar el vacio de la ingratitud que nos rodea. No solo eso: podemos honrar la
memoria y los sacrificios del pasado. A los jévenes de hoy dia que viven su
propia mezcla de ambiciones heroicas y de inseguridades, podemos recordar-
les que una vida sin amor es una vida infecunda. A los jévenes temerosos pode-
mos decirles que la ansiedad frente al futuro puede ser vencida. Y a los jévenes
excesivamente preocupados de si mismos podemos ensefiarles que se experi-
menta mayor alegria en dar que en recibir, y que el amor no se demuestra solo
con palabras, sino también con obras. Claramente, en esta época y en este
momento de nuestras vidas, los ancianos necesitamos reinventarnos a nosotros
mismos, porque la ancianidad, tal como se vive hoy dia, es un fenémeno

nuevo. Esto es lo que nos obliga a ser creativos».>®

Una mencidn especial requiere la atencién en las instituciones
para ancianos/as que no tengan una familia para acogerlos/as, estas
deben ser «verdaderos hogares, y jno prisiones! ;Y que sean para los
ancianos y no para los intereses de otras personas! No debe haber ins-
titutos donde los ancianos vivan como olvidados, como escondidos,
descuidados!».*

En la Exhortacién Apostdlica Postsinodal Amoris Laetitia
(2016) también se hace referencia a estos desafios que afronta el
mundo actual y citando a la catequesis del 11 de marzo de 2015 nos
dice: «jcudnto quisiera una Iglesia que desafia la cultura del descarte
con la alegria desbordante de un nuevo abrazo entre jévenes y ancia-

34. Ibid., Prélogo del Papa Francisco, 11.

35. Ibid., 12-13.

36. «Lavejez es untiempo de gracia, dijo el Papa ante 40 ancianos», El pueblo catdélico, acce-
so el 17 de octubre de 2019, https://elpueblocatolico.org/la-vejez-es-un-tiempo-de-gracia-dijo-el-
papa-ante-40-mil-ancianos/.
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nos».”” Aqui, en este texto, vemos cémo el Papa relaciona el didlogo
intergeneracional con la cultura del descarte, dando un remedio, un
camino para transitar juntos/as: lo que se ha dado en llamar la cultura
del encuentro.

En la Carta Enciclica Laudato Si (2015), el Papa hace alusién
también a una cultura relativista que instrumentaliza a la creacién
entera en contra de la degradacién ambiental y el cambio climitico. En
este contexto menciona a los/as ancianos/as, que ya no producen o no
son utiles a un tipo de sociedad corrupta que propone instrumentali-
zar al ser humano en post de ciertos intereses:

«La cultura del relativismo es la misma patologia que empuja a una persona a
aprovecharse de otra y a tratarla como mero objeto, obligindola a trabajos for-
zados, o convirtiéndola en esclava a causa de una deuda. Es la misma légica que
lleva a la explotacién sexual de los nifios, o al abandono de los ancianos que no
sirven para los propios intereses. Es también la l6gica interna de quien dice:
“Dejemos que las fuerzas invisibles del mercado regulen la economia, porque
sus impactos sobre la sociedad y sobre la naturaleza son dafios inevitables”. Si
no hay verdades objetivas ni principios sélidos, fuera de la satisfaccién de los
propios proyectos y de las necesidades inmediatas, ¢qué limites pueden tener
la trata de seres humanos, la criminalidad organizada, el narcotréfico, el comer-
cio de diamantes ensangrentados y de pieles de animales en vias de extincién?
¢No es la misma l6gica relativista la que justifica la compra de érganos a los
pobres con el fin de venderlos o de utilizarlos para experimentacién, o el des-
carte de nifios porque no responden al deseo de sus padres? Es la misma 16gica
del «usa y tira», que genera tantos residuos sélo por el deseo desordenado de
consumir mis de lo que realmente se necesita. Entonces no podemos pensar
que los proyectos politicos o la fuerza de la ley serdn suficientes para evitar los
comportamientos que afectan al ambiente, porque, cuando es la cultura la que
se corrompe y ya no se reconoce alguna verdad objetiva o unos principios uni-
versalmente validos, las leyes s6lo se entenderdn como imposiciones arbitrarias

y como obsticulos a evitar».*®

El Sumo Pontifice en una homilia nos recuerda el valor de la
vejez y nos invita a cuidar a los/as abuelos/as comentando el pasaje
biblico del anciano Eleazar del libro de los Macabeos:

37. Papa Francisco, Exhortacion Apostdlica Postsinodal Amoris Laetitia, 191, (Buenos Aires:
CEA Oficina del libro, 2016). En adelante AL.

38. Papa Francisco, Carta Enciclica Laudato Si, 123, (Buenos Aires: CEA Oficina del libro,
2015).
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«La coherencia de este hombre, la coherencia de su fe, pero también la respon-
sabilidad de dejar una herencia noble, una herencia verdadera. Nosotros vivi-
mos en un tiempo en el cual los ancianos no cuentan. Es feo decirlo, pero se
descartan ¢eh? Porque molestan. Los ancianos son los que nos traen la historia,
nos traen la doctrina, nos traen la fe y nos la dejan en herencia. Son los que,
como el buen vino envejecido, tienen la fuerza dentro para darnos una heren-
cia noble».*?

También pone de resalto tantas instituciones y dmbitos sociales
que pueden contribuir a revertir estos signos de muerte: «Los respon-
sables publicos, las realidades culturales, educativas y religiosas, asi
como todas las personas de buena voluntad, estin llamados a compro-
meterse en la construccién de una sociedad cada vez mis acogedora e
inclusiva».*

3. Sabiduria en la transmision de la fe, la oracion

«No te apartes de la conversacion de los ancianos,
porque ellos mismos aprendieron de sus padres:

de ellos aprenderds a ser inteligente y a dar una respuesta
en el momento justo» (Ecl 8,9)

El tercer y tltimo punto que queremos poner de resalto en este
pequefio escrito es el valor que da el Papa al rol de los/as ancianos/as
en la transmision de la fe. Son ellos/as quienes hablan a sus nietos/as
de Jesucristo, quienes traspasan a las nuevas generaciones oraciones y
practicas de piedad que de lo contrario quedarian en el olvido vy, en
casos extremos de persecucion religiosa, son ellos/as quienes llevan a
bautizar a escondidas a sus nietos/as aun a costa de sus propias vidas.

En un encuentro que ha tenido con ancianos/as, abuelos/as, die-
ron su testimonio algunos/as que lograron huir de la persecucién del
Estado Islimico en Irak. Al respecto el Papa Francisco recalcaba:

«La vejez, de forma particular, es un tiempo de gracia, en el que el Sefior nos

39. «Los ancianos son el tesoro de la sociedad», Catholic.net, acceso el 18 de octubre de 2019,
https://es.catholic.net/op/articulos/52447/cat/276/los-ancianos-son-el-tesoro-de-la-sociedad.html#modal.

40. « Francisco: Frente al mito de la apariencia los ancianos testimonian los valores que per-
manecen», La Santa Sede, acceso el 18 de octubre de 2019, https://press.vatican.va/content/salas-
tampa/es/bollettino/pubblico/2016/10/15/fran.html.
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renueva su llamado: nos llama a custodiar y transmitir la fe, nos llama a orar,
especialmente a interceder; nos llama a estar cerca de los necesitados [...] a los
abuelos, que han recibido la bendicién de ver a los hijos de sus hijos, se les ha
confiado una gran tarea: transmitir la experiencia de la vida, la historia de una
familia, de una comunidad, de un pueblo; compartir con sencillez una sabidu-
ria, y la misma fe: jel legado més precioso! Felices esas familias que tienen a
los abuelos cerca! El abuelo es padre dos veces y la abuela es madre dos veces.
Y en aquellos paises donde la persecucion religiosa ha sido cruel, pienso por
ejemplo en Albania, donde estuve el domingo pasado; en aquellos paises han
sido los abuelos los que llevaban a los nifios a bautizar a escondidas, los que les
dieron la fe ;Qué bien actuaron! ;Fueron valientes en la persecucién y salvaron

la fe en esos paises!».*!

En la catequesis del 4 de marzo de 2015 sobre los temas de la
familia, el Papa nos habla de esta sabiduria escondida en los/as ancia-
nos/as, aportando una anécdota que llama a despertar conciencias:

«{Los ancianos son la reserva sapiencial de nuestro pueblo! Con qué facilidad,
cuando no hay amor, se adormece la conciencia!» (Sélo el amor nos puede sal-
var, Ciudad del Vaticano 2013, p. 83). Y esto sucede. Recuerdo cuando visitaba
las casas de ancianos, hablaba con cada uno de ellos y muchas veces escuché
esto: “Ah, ¢como estd usted? ;Y sus hijos? - Bien, bien - ¢Cudntos tiene? -
Muchos. - ¢Y vienen a visitarla? - Si, si, siempre. Vienen, vienen. - ;Y cuindo
fue la tltima vez que vinieron?” Y asi la anciana, recuerdo especialmente una
que dijo: “Para Navidad”. ;Y estibamos en agosto! Ocho meses sin ser visitada
por sus hijos, {Ocho meses abandonada! Esto se llama pecado mortal, ¢se
entiende?».*

En su segunda catequesis sobre los ancianos, el 11 de marzo de
2015, el Papa cita a un gran creyente del siglo pasado de tradicién orto-
doxa, Oliver Clément, quien decfa: «Una civilizacién en la que ya no se
ora es una civilizacién en la que la vejez carece de sentido. Y esto es ate-
rrador, tenemos necesidad de ancianos que oren porque la vejez se nos da
para esto». Vejez, ancianidad y oracidn, son tres realidades que no sole-
mos poner juntas, pero que el Papa Francisco sabiamente sabe rescatar.

41. «Lavejez es un tiempo de gracia, dijo el Papa ante 40 mil ancianos», El pueblo catolico,
acceso el 19 de octubre de 2019, https://elpueblocatolico.org/la-vejez-es-un-tiempo-de-gracia-dijo-
el-papa-ante-40-mil-ancianos/.

42. «Papa Francisco, audiencia general», La Santa Sede, acceso el 19 de octubre de 2019,
http://w2.vatican.va/content/francesco/es/audiences/2015/documents/papa-francesco_20150304_
udienza-generale.html.
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«No se puede educar sin memoria»* dice en Amoris Laetitia, a
que recuerda lo siguiente:

«Muchas veces son los abuelos quienes aseguran la transmisién de los grandes
valores a sus nietos, y “muchas personas pueden reconocer que deben precisa-
mente a sus abuelos la iniciacién a la vida cristiana” (Relacién final 2015, 18).
Sus palabras, sus caricias o su sola presencia, ayudan a los nifios a reconocer
que la historia no comienza con ellos, que son herederos de un viejo camino y
que es necesario respetar el trasfondo que nos antecede. Quienes rompen lazos
con la historia tendrin dificultades para tejer relaciones estables y para reco-
nocer que no son los duefios de la realidad. Entonces, “la atencién a los ancia-
nos habla de la calidad de una civilizacién. ;Se presta atencién al anciano en
una civilizacién? ¢Hay sitio para el anciano? Esta civilizacién seguird adelante
si sabe respetar la sabiduria, la sabiduria de los ancianos” (Catequesis, 4 marzo
2015: L’Osservatore Romano, ed. semanal en lengua espafiola, 6 de marzo de
2015, p. 12)».4

En el libro al que mds arriba hacfamos referencia, La sabiduria
anos, recalca el valor del testimonio de los/as ancianos/as en

relacidn a la transmision de la fe a generaciones mds jovenes:

«Las palabras de nuestros abuelos contienen un mensaje especial para los jéve-
nes. De esta manera se transmite la fe: a través del testimonio de los ancianos
que han hecho de su la levadura de sus vidas. Os digo esto por experiencia.
Adn llevo conmigo las palabras que mi abuela Rosa me escribié el dia de mi
ordenacién sacerdotal. Siempre las llevo guardadas en el breviario. La leo a
menudo, y me hacen bien [...] Asi pues, ¢qué pido a los ancianos, entre los
cuales me cuento yo mismo? Nos pido que seamos guardianes de la memoria
(memoriosi della storia) Los abuelos y las abuelas necesitamos formar un coro.
Me imagino a los ancianos como el coro permanente de un importante santua-
rio espiritual, en el que las oraciones de suplica y los cantos de alabanza sos-
tienen a la comunidad entera que trabaja y lucha en el terreno de la vida».*

En Christus vivit se detiene especialmente en varios apartados

para poner de resalto la relacion entre jévenes y ancianos/as, rescatan-

do el «bagaje cultural»* que proviene de los dones que les han trans-
mitido padres y abuelos.

43.
44,
45,
46.

AL 193.

Ibid., 192.

Papa Francisco, La sabiduria de los anos..., 11-12.
CV 187
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«Ayudar a los jévenes a descubrir la riqueza viva del pasado, haciendo memo-
ria y sirviéndose de este para las propias decisiones y posibilidades, es un ver-
dadero acto de amor hacia ellos, en vista de su crecimiento y de las decisiones
que deberan tomar» (Documento Final de la XV Asamblea General Ordinaria
del Sinodo de los Obispos, 35)»."

A continuacién observa que esto no significa que jévenes y ancia-
nos/as deban estar siempre de acuerdo, sino que «se trata simplemente
de estar abiertos para recoger una sabiduria que se comunica de genera-
cién en generacién, que puede convivir con algunas miserias humanas,
y que no tiene por qué desaparecer ante las novedades del consumo y
del mercado».*® Con un hermoso refrin se ilustra este vinculo «Si el
joven supiese y el viejo pudiese, no habria cosa que no se hiciese».*

Algunas observaciones finales

Como hemos visto, el envejecimiento constituye una etapa lla-
mada a ser vivida en plenitud, para ser aprovechada y compartida. Hay
tantas y tan variadas maneras en que los/as ancianos/as pueden contri-
buir a la sociedad que no seria justo desdediarlas: cultivar las valiosas
relaciones humanas, estar dispuestos/as a prestar servicios de benefi-
cencia o de otro tipo, colaborar de un modo adecuado y constante en
la construccién del futuro de las generaciones venideras,*® sumado a
todo lo ya expuesto y aportado por el Magisterio de Papa Francisco.
Es por estos motivos que no estamos justificados/as a caer en un pesi-
mismo estéril que vea solo a la ancianidad como una etapa de muerte
social,’! condenada al aislamiento, la enfermedad y el deterioro.

«Nosotros los cristianos, junto con todos los hombres de buena voluntad,
estamos llamados a construir con paciencia una sociedad diversa, mds acoge-
dora, mds humana, més inclusiva, que no tiene necesidad de descartar al débil
de cuerpo y de mente, es mds, una sociedad que mide su “paso” precisamente
en estas personas.

47.  Ibid.

48. Ibid, 190.

49. Ibid., 191.

50. Cf. Alfons Auer, Envejecer bien..., 75.
51. Ibid., 57.
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Como cristianos y como ciudadanos, estamos llamados a imaginar, con fanta-

sfa y sabiduria, los caminos para afrontar este desafio. Un pueblo que no cus-

todia a los abuelos y no los trata bien es un pueblo que jno tiene futuro!».>

VERONICA L. MASCIADRO'
veronicamasciadro@yahoo.com.ar

PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA
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La Cuestion de Género en Amoris Laetitia.
Aproximacién a un tema complejo

RESUMEN:

en este trabajo se analiza de qué forma aparece la cuestién de Género en Amoris Laeti-
tia. Partiendo del concepto de familia que utiliza la Exhortacién, hace un anilisis del
texto y problematiza sobre la recepcion en nuestro pais. El articulo termina plantean-
do el tema del lugar de las mujeres en la Iglesia y toma el encuentro de mujeres de bar-
rios populares que se realiz6 el 20 de junio de 2019, como evento inspirador para una
presencia mds incisiva de las mujeres en la Iglesia.

Palabras Clave: Género; Mujer; Familia; Iglesia.

The Gender Question in Amoris Laetitia.
Approach to a Complex Subject

ABSTRACT:

this text analyzes how the issue of Gender appears in Amoris Laetitia. Based on the
concept of the family he uses, it analyzes the text and problematizes the reception of
the exhortation in our country. The article ends by raising the topic of the place of
women in the Church and takes the meeting of women from popular neighborhoods
that took place on June 20, 2019, as an inspiring event for a more incisive presence of
women in the Church.

Keywords: Gender; Woman; Family; Church

Desde el debate sobre la despenalizacion del aborto que ha
tenido lugar en nuestro pais en 2018, la temdtica de género ha llamado
la atencién de la opinién ptiblica en Argentina. Esa inquietud, tiene su
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paralelo en la comunidad eclesial. De hecho, en muchos creyentes, la
sola palabra “género” despierta resquemores, sino abiertos temores.
Teniendo presente este contexto y con el deseo de hacer un aporte, en
estas lineas voy a presentar de qué modo ha aparecido el tema
“género” en la exhortacidn postsinodal Amoris Laetitia'. Pienso que
puedo decir algo de la cuestién, ya que conozco las discusiones sin-
odales que precedieron a su publicacién.?

De la familia, a las familias

Antes de comenzar con el tema en si, tal vez sea conveniente
hacer un breve comentario acerca de la caracterizacién de familia que
se hace en AL. Respecto a la nocion de familia que se hace en AL, creo
que este texto Francisco ha dado un paso desde una percepcidn algo
estatica de la familia cristiana, que tendia a idealizarla, hacia una visién
més dindmica: no hay un solo tipo de familia, se empieza a hablar de
“las familias”,* sin que ello implique renunciar al ideal cristiano.

El debate sinodal en las dos asambleas (2014 y 2015), asi como
sus documentos finales y la exhortaciéon Amoris Laetitia, dan cuenta
del hecho de que no hay un solo tipo de familia en la actualidad y que
muchas de ellas desde su configuracion diversa, intentan vivir el evan-
gelio con seriedad y sinceridad (Cf AL 57).

Respecto del ideal, se ha hecho una opcién por plantearlo
como un punto de llegada, mis que como una base o punto de par-
tida. Se ha seguido la 16gica de la ley de la gradualidad, que no es
gradualidad de la ley,* un concepto tomado de Familiaris Consortio
34° y que sirve como clave para escuchar, acompaiiar y discernir las

1. «Exhortacién Apostolica Postsinodal Amoris Laetitia. Sobre el amor en la familia», Fran-
cisco, acceso el 10 de septiembre de 2019, http://w2.vatican.va/content/francesco/es/apost_exhorta-
tions/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20160319_amoris-laetitia.html A partir de ahora
AL, cuando me refiera eventualmente a América Latina pondré las palabras completas.

2. Asisti como auditora a la XIV Asamblea General Ordinaria del Sinodo de Obispos se
celebré del 4 al 25 de octubre de 2015 y versé sobre el tema «La vocacién y la mision de la familia
en la Iglesia y en el mundo contemporaneon.

3. Notese que el plural es habitual desde el n° 1 del documento.

4. AL 295.

5. «Exhortacion Apostolica Familiaris Consortio. Sobre la mision de la familia cristiana en el
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nuevas realidades familiares, sin dejar de invitar continuamente hacia
la plenitud. Asi, AL hace entrar en didlogo los ideales con la realidad,
en un interesante ida y vuelta, que le da un talante dialogal a todo el
texto. Dicho talante se puede visualizar en la misma estructura del
documento: se alternan los capitulos que miran la realidad, con los
que proponen el ideal® y atin en el interior de cada capitulo hay una
interesante aproximacién a la vida concreta de las personas que
dialoga con la propuesta evangélica.”

A la luz del mencionado didlogo, encontramos entonces una
teologia y una pastoral propositivas, de hecho Francisco dice que
recordar la doctrina no alcanza:

«Durante mucho tiempo creimos que, con sélo insistir en cuestiones doctri-
nales, bioéticas y morales, sin motivar la apertura a la gracia, ya sostenfamos
suficientemente a las familias, consolidibamos el vinculo de los esposos y
llendbamos de sentido sus vidas compartidas. Tenemos dificultad para presen-
tar al matrimonio méds como un camino dindmico de desarrollo y realizacién
que como un peso a soportar toda la vida». AL 37

Ese planteo de una nueva pedagogia del amor,® que parte de la
realidad, pero que invita a la plenitud, es una clave importantisima
para leer AL, que también ilumina el tema que queremos tratar aqui.

Mujeres y género en Amoris Laetitia

La Exhortacién aborda el tema de las mujeres en la Iglesia y en

mundo actual», Juan Pablo Il, acceso el 10 de septiembre de 2019, http://w2.vatican.va/content/john-
paul-ii/ es/apost_exhortations/documents/hf_jp-ii_exh_19811122_familiaris-consortio.html

6. Cf. Maria Marcela Mazzini, «Una Introduccion a AL a la luz del Sinodo de la Familia», en
Para leer Amoris Laetitia. Hablemos de amor, ed. por Carlos Avellaneda et al., (Buenos Aires:
Agape, 2016) 15-43, en especial ver 32-35.

7. Tomemos un ejemplo del capitulo 1: «A la luz de la Palabra», alli se sefala que la Biblia
es un libro que relata historias de familias con luces y sombras: «La Palabra de Dios no se muestra
como una secuencia de tesis abstractas, sino como una companera de viaje también para las fami-
lias que estan en crisis o en medio de algun dolor, y les muestra la meta del camino» (AL 22).

8. Cf Comisién Episcopal de Laicos y Familia, «Una nueva pedagogia del Amor», en Apor-
tes para la Pastoral Familiar de la Iglesia en Argentina, ed. por la Conferencia Episcopal Argentina
(Buenos Aires: Oficina del Libro, 2009) 67-86.
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la sociedad en linea con las intervenciones de los anteriores pontifices,
basicamente en la linea de Mulieris Dignitatem.’

El acercamiento a la cuestidn es, en general, empdtico e incultur-
ado, cercano a las realidades concretas y dolorosas de las mujeres: por
ejemplo cuando se condena la violencia contra ellas, asi como los abu-
sos de las culturas patriarcales: 155, 156, o se habla de las madres que
crian solas a sus hijos: 49, 197.

El tema género aparece en la exhortacién explicitamente en los
ndmeros 54 a 57, pero implicitamente estd presente en muchos otros
lugares de la exhortacidn, por ejemplo en los parrafos antes citados o
en la seccion en la que se habla de varones y mujeres en rol de padres
y de madres 172-179.

Para comprender cémo el Papa toma el tema género en AL, ten-
emos que pensar por un lado, en la dindmica explicito-implicita y por
otro lado, perspectiva de género e ideologia de género.

Francisco hablard del tema género en pocos lugares del texto de
manera directa o explicita, pero indirecta o implicitamente lo hard en
muchos mds pasajes. Respecto de la dupla conceptual perspectiva de
género-ideologia de género, aunque no utilice la expresion, Francisco
sostiene a lo largo del texto una perspectiva de género y dejard para el
n° 56 las criticas que la Iglesia ha venido haciendo a la ideologia de
género. ¢ A qué me refiero? A que utiliza la categoria “género” como
clave de anilisis de la sociedad en general, de la familia en particular, y
también de la Iglesia.

Ya cuando en Evangelii Gaudium Francisco hablaba de «una
presencia mds incisiva de las mujeres en la Iglesia» estaba adoptando
una perspectiva de género, por el mismo hecho de reclamar la men-
cionada “presencia incisiva” (esto es: en lugares de influencia visible)

9. En octubre de 2013, durante una audiencia concedida a los participantes del seminario
organizado por el Pontificio Consejo de Laicos, que conmemoraba el 25 aniversario de la carta
apostélica Mulieris Dignitatem escrita por Juan Pablo Il, el Papa manifestd su intencion de poten-
ciar el papel de las mujeres en la Iglesia. Ese discurso tiene parrafos de gran valoracion al aporte
de las mujeres: «Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes en el seminario organizado
por el Consejo Pontificio para los laicos con ocasion del xxv aniversario de la “Mulieris Dignita-
tem”», Francisco, acceso el 24 de agosto de 2019, https://w2.vatican.va/content/francesco/es/spee-
ches/2013/october/documents/papa-francesc de agosto de o_20131012_seminario-xxv-mulieris-dig-
nitatem.html

154 Revista Teologia ® Tomo LVII ¢ N° 131 * Abril 2020: 151-169



[LA CUESTION DE GENERO EN AMORIS LAETITIA. APROXIMACION A UNTEMA COMPLEJO]

de algunas personas en razon de su género, en este caso por ser
mujeres.

Francisco siempre ha manifestado esta inquietud de mayor par-
ticipacién de las mujeres en la Iglesia, no sélo como “servidoras” o
espectadoras, sino como miembros activos y protagonistas de la vida
eclesial.

Serd ttil detenernos en los niimeros 54 a 57, para comprender
c6mo aparece el tema en este lugar que es donde se lo desarrolla de un
modo mds explicito y directo.

El texto y su contexto

El tema aparece en la exhortacion en el capitulo 2, que trata
sobre la realidad y los desafios de la familia. Ese capitulo se divide en
dos partes, una primera: «Situacién actual de la familia» (32-49) en la
que hay una especie de catilogo de situaciones, realidades, valores,
desvalores, etc. El texto es de anilisis complejo. Esa primera parte del
segundo capitulo intenta retratar una situacién a grandes rasgos,
mostrando la variedad y amplitud de cuestiones a considerar.

La segunda parte del capitulo 2, se llama “Algunos desafios” y
pretende hacer foco sobre algunas situaciones que a juicio de los sin-
odales, revisten complejidad (50-57). En el 50 se habla sobre la edu-
cacién y la perplejidad que experimentan padres y educadores en esta
tarea; en el 51, el tema de las adicciones; en el 52 la funcién social de la
familia en orden a la salud y cohesién de las comunidades; en el
ndmero 53 se habla de la poligamia y la deconstruccién juridica de la
familia, sin embargo termina con una nota optimista: «La fuerza de la
familia “reside esencialmente en su capacidad de amar y ensefiar a
amar. Por muy herida que pueda estar una familia, esta puede crecer
gracias al amor”».!1° NGtese que aqui se retoma una idea de la Relacién

10. «La vocacién y la mision de la familia en la Iglesia y en el mundo contemporaneo. Rela-
cion final del Sinodo de los Obispos al Santo Padre Francisco», Sinodo de los Obispos, acceso el 11
de septiembre de 2019, http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_
20151026_relazione-finale-xiv-assemblea_sp.html. Relatio Finalis 10.
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Final del Sinodo,!" es decir, no es sélo Francisco quien tiene una mira-
da esperanzada de las familias mas alld de sus crisis de todo tipo. Atn
con matices, la asamblea que aprobé por dos tercios la RE, ha avalado
dicha perspectiva.!?

En el 54, se comienza a hacer foco sobre el tema de la mujer y
los roles en la familia y la sociedad, se denuncia la situacién de violen-
cia contra las mujeres, y «los excesos de las culturas patriarcales», se
defiende la equidad de género y tal como habia aparecido en Evangelii
Gandium 103-104," se reclama una mayor participacién de las
mujeres en la Iglesia, incluso en el lugar de las decisiones. En este
ndmero, la cuestion de género aparece explicitamente, adoptando
incluso un vocabulario afin: se habla en términos de feminismo,
machismo, emancipacién, equidad en cuanto a derechos entre varones
y mujeres, discriminacién hacia las mujeres, violencia contra ellas.
Hay un anilisis y un planteo de la situacion desde la perspectiva de
género.

El niimero 55 sigue en dicha perspectiva, siguiendo el paradigma
de complementariedad que plantea el documento en general entre
var6n y mujer. El rol del varén que alli se sefiala, podria servir para
desarrollar el tema de las nuevas masculinidades, que el Papa sefiala de
algin modo, aunque no desarrolla.

Sobre este marco, aparece el nimero 56, en el que la temdtica de
género aparece explicitamente tratada. Se advierte sobre los errores a
los que podria inducir la ideologia de género (gender), a la que se com-
prende en bloque, retomando la discusidon que se tuvo en el aula y en
los circulos menores, situacién en la que resulté evidente que no habia

11. A partir de aqui RF.

12. La primera de las tres partes del Instrumentum Laboris (nGmeros 6-36), estd dedicada al
tema de la «lglesia a la escucha». Alli el planteo antropoldgico es mas amplio que en la RF y la pers-
pectiva de género estd, a mi modo de ver, mejor integrada a ese planteo. En el Instrumentum Laboris
no hay menciones a la ideologia de género. Cf. «La vocacion y la mision de la familia en la Iglesia y
en el mundo contemporaneo. Instrumentum Laboris», Sinodo de los Obispos, acceso el 11 de sep-
tiembre de 2019, http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20150623_ ins-
trumentum-xiv-assembly_sp.html

13. «Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium. Sobre el anuncio del Evangelio en el
mundo actual», Francisco, acceso el 11 de septiembre de 2019, http://w2.vatican.va/content/frances-
co/es/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gau-
dium.html
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claridad en la mayoria de los sinodales sobre la diferencia entre per-
spectiva de género e ideologia de género.

En las discusiones sinodales, la palabra “género” suscitaba una
especie de escozor y la necesidad de sefialar inmediatamente los
errores a los que podria inducir la ideologia de género.'* Algunos esta-
ban mas radicalizados en esta postura, el resto de la asamblea escuch-
aba las advertencias."”

Pocas voces, especialmente en los circulos menores, (que eran
foros de debate de unas 20 personas en promedio), querian matizar las
afirmaciones y explicar los malos entendidos (por ejemplo, entre ide-
ologia de género y género como categoria de andlisis cultural), creo
que apenas si eran escuchadas y no eran demasiado tenidas en cuenta,
aunque esas opiniones se visibilizaban cuando en el aula se ponian en
comtn los trabajos de los circulos menores.'

¢Cuil es el principal temor acerca de la ideologia de género que
se ve en nimero 56?2 Por las exposiciones en el aula, las conversaciones
en los circulos menores, el texto del instrumentum laboris y el de la RF
(tnica fuente que se cita en el 56), el temor principal es el de separar
sexo y género, negando la diferencia varén-mujer al punto de desaten-
der el dato bioldgico. Al negar esa diferencia, segtn el texto se niega
también la reciprocidad natural var6n-mujer. También se separaria la
dimension procreativa de la dimensién unitiva del acto sexual. Pensar
que la condicién de varén y de mujer se pueden construir o deconstru-
ir, para el texto implica caer en el «pecado de pretender sustituir al
creador» (AL 56)."7

Puede decirse que la critica hacia la ideologia se encuentra
fuertemente en este nimero, pero también concentrada casi solamente

14. Algo similar sucedia con la homosexualidad.

15. Cf. Lucceta Scaraffia, «La altima de la fila», Vida Nueva 2963 (2015): 8-13.

16. Para tener una idea del trabajo que alli se realizaba, cf. «Presentacion de la relacion de
los circulos menores», L Osservatore Romano, acceso 10 de septiembre de 2019, http://www.osser-
vatoreromano.va/es/news/presentacion-de-las-relaciones-de-los-circulos-men Asi como otras
notas de los dias del sinodo en los sitios web de Rome Reports o Vatican Insider.

17. Los textos de la RF que se citan en AL 56 corresponden a los n° 8 (la ideologia de género
niega la diferencia y reciprocidad varon-mujer); al n° 58 (distinguir pero no separar el sexo biologi-
co y el papel socio cultural de sexo, al que se llama género) y al n° 33 (importancia de no separar
el acto generativo de la relacion sexual).
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en este texto. De hecho, a pesar del caricter contundente de las expre-
siones, el texto es menos denso y mds breve que la RE. Nos hace pen-
sar en aquella formulacién del parrafo 40 del documento conclusivo de
la conferencia de Aparecida.'®

El acercamiento es empitico, al sefialar que se comprenden algu-
nas posturas aunque no se avalan ni se justifican.

El nimero 57 completa el contexto, cierra esta segunda parte
del capitulo y todo el capitulo dos, con una expresién muy “Papa
Francisco™

«Doy gracias a Dios porque muchas familias, que estdn lejos de considerarse
perfectas, viven en el amor, realizan su vocacién y siguen adelante, aunque
caigan muchas veces a lo largo del camino. A partir de las reflexiones sinodales
no queda un estereotipo de la familia ideal, sino un interpelante “collage” for-
mado por tantas realidades diferentes, colmadas de gozos, dramas y suefios».
(AL 57)

El Papa termina este capitulo con dos ideas muy reconciliadoras:
se puede no ser perfecto y sin embargo vivir en el amor (segin el
Nuevo Testamento la plenitud de la ley, cf Gal 5,14), realizar la propia
vocacion (en términos de un documento magisterial es responder al
llamado de Dios) y avanzar aunque en el camino no siempre se acierte.
Segunda afirmacién: no buscamos algo ideal, porque eso es buscar un
estereotipo inexistente. Idea interesante, porque como sefialé Luccetta
Scaraffia, en el aula sinodal a veces se hablaba de una familia tan ideal-
izada que no se encuentra en la realidad."”

18. «Entre los presupuestos que debilitan y menoscaban la vida familiar, encontramos la
ideologia de género, segun la cual cada uno puede escoger su orientacion sexual, sin tomar en
cuenta las diferencias dadas por la naturaleza humana. Esto ha provocado modificaciones legales
que hieren gravemente la dignidad del matrimonio, el respeto al derecho a la vida y la identidad
de la familia» (DA 40). «<Documento de Aparecida», V Conferencia General del Episcopado Latinoa-
mericano y del Caribe, acceso el 24 de agosto de 2019, http://www.caritas.org.pe/documentos/
documento_conclusivo_aparecida.pdf Ver al respecto un interesante comentario de Olga Consuelo
Vélez Caro, «Mujer, discipulado y mision. Una reflexion a propdsito de laV Conferencia de Apare-
cida», Teologia 94 (2007): 463. 457-471.

19. Scaraffia, «La ultima de la fila», 8-13. Scaraffia profundiza el argumento en su libro apa-
recido el ano pasado: Luccetta Scaraffia, Desde el dltimo banco. Las mujeres en la Iglesia, (Madrid:
PPC, 2016)
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El tema del género en la logica del “poliedro”

El Papa tiene un acercamiento a las realidades humanas en gen-
eral y a la familia en particular, en el que se rehusa a los juicios rigidos
y en bloque o a opinar antes de escuchar. Se encuentra a gusto entre
los matices y se arriesga a caminar en un paisaje heterogéneo, eventual-
mente riesgoso, pero negandose a cortar la cizaia cuando es pequeiia,
por no matar el trigo (Cf Mt 13, 29-30). La imagen del collage (AL 57)
con la que termina el capitulo 2, como la del “precioso poliedro” (AL
4), incluso la del candelabro (AL 7) dan idea de belleza y complejidad.
Francisco asume un paradigma complejo para pensar una realidad
familiar que presenta “fenémenos ambiguos” (AL 33).%° Es intere-
sante, porque respecto del collage dice que es “interpelante”, como si
se sintiera invitado, desafiado por la realidad colorida, diversa. La
diversidad parece no amenazar a Francisco.

En EG 236, en el capitulo 4, sobre la dimensién social de la
evangelizacién, ya habfamos visto aparecer al poliedro como imagen:

«El modelo no es la esfera, que no es superior a las partes, donde cada punto
es equidistante del centro y no hay diferencias entre unos y otros. El modelo
es el poliedro, que refleja la confluencia de todas las parcialidades que en él
conservan su originalidad. Tanto la accién pastoral como la accién politica
procuran recoger en ese poliedro lo mejor de cada uno...»

«Recoger en el poliedro lo mejor de cada uno», es ir en busca de
lo positivo, de las «semillas de evangelio de la familia» que hay en
todas las familias (AL 76) y que buscan crecer. Es algo tipico del méto-
do evangelizador del Papa Argentino, que entusiasma a los alejados e
intranquiliza a muchos catdlicos que buscan seguridades.

El tema género no escapa a esa légica. Segtin mi opinién el Papa
acompaiia el sentir de los sinodales que en su mayoria sefialan los peli-
gros de la ideologia de género,”! pero matiza el asunto y lo asume al
hablar de muchos temas. Acepta que es una cuestién compleja, pero la

20. Lareferencia ala “dramatica belleza” de la familia que aflora en los momentos de crisis,
dice algo de este modo de acercarse a la realidad. Lo humano es dramético y bello al mismo tiem-
po. (Cf AL 232)

21. Cf. Scaraffia, “La ultima de la fila’ 8-13
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aborda como aborda el tema de la familia en general «no como un
problema, sino como una oportunidad» (AL 7).

La cuestién vuelve a reaparecer de alguna manera en el capitulo
5, «Amor que se vuelve fecundo», al hablar (sin usar la expresion) de
roles de género en los numeros 175-177. Con amplitud, desde 172 va
delineando la presencia de varones y mujeres en la paternidad-mater-
nidad. Otra vez utiliza la [6gica del poliedro al razonar con la sensibil-
idad que tenemos hoy hacia muchos temas, aunque lo hace con cate-
gorias o palabras de la cultura eclesial en la que estd inserto. Por ejem-
plo, en el n°173 habla de las aspiraciones de las mujeres y también de
su papel de madres; aun invitindolas a asumir su maternidad y a estar
presentes en la crianza, visibiliza los otros roles que las mujeres desar-
rollan en la sociedad.

La recepcion local de Amoris Laetitia

La Iglesia argentina en general, ha valorado Amoris Laetitia, se
han realizado numerosos encuentros y cursos para conocerla y pro-
fundizarla. Los Obispos han hecho una recepcion local del tema de los
divorciados en nueva unidn, elaborando una pauta para el proceder
pastoral,? tal como lo pide el documento.?

En 2016, la entonces Comision Episcopal de Laicos y Familia de
la Conferencia Episcopal Argentina, publicé un documento, que
intenta hacer una recepcién local de Amoris Laetitia, en términos de
pastoral familiar.?* Si bien el texto aclara que es un «subsidio que no
agota todos los temas de matrimonio y familia»,?* llama la atencién
que el tema género no se trate en ninguno de sus aspectos.

22. La declaracion es de septiembre de 2016. Acceso el 24 de agosto de 2019, «Obispos de
la region Buenos Aires dan criterios pastorales para los divorciados en nueva union», Agencia Infor-
mativa Catolica Argentina, acceso el 11 de septiembre de 2019, http://www.aica.org/25025-obispos-
de-la-region-buenos-aires-dan-criterios-pastorales-sobre.html

23. AL3.

24. El documento se llama: Comision Episcopal de Laicos y Familia, Acompanar, cuidar e
integrar a las familias. Hacia una pastoral familiar a la luz de Amoris Laetitia, (Buenos Aires: Oficina
del Libro, 2017)

25. Comisién Episcopal de Laicos y Familia, Acompanar, cuidar e integrar a las familias...,
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El debate por la despenalizacién del aborto, trajo consigo la
reflexién sobre la vida, la familia y también sobre la cuestiéon de
género. Destaco especialmente el comunicado sobre educacién sexual
de las Comisiones Episcopales de Laicos y Familia y de Educacién, de
la CEA (3 de octubre de 2018),% la declaracién titulada «Distingamos
sexo, género e ideologia»?” de las mismas comisiones a las que se sumé
la de pastoral de la salud (26 de octubre de 2018) y las dos declara-
ciones del dia de la mujer de 2018 («Vida plena para todas las
mujeres»)*® y 2019 («Un clamor por la vida»)? del drea de las mujeres
del departamento de laicos de la CEA.

En la linea del texto «Distingamos sexo género e ideologia», se
encuentran varias de las afirmaciones del documento «Varén y Mujer
los cre6», de la Congregacion para la Educacion Catdlica aparecido el
2 de Febrero de 2019.° Una cierta continuidad vemos en el reciente
documento de la Comisién de Laicos, Familia y Vida de la CEA, «El
Dios de la Vida y del Amor Humano», aparecido el 10 de Septiembre
de 2019.%

Podemos decir que se ha acusado recibo de la exhortacién en
general y del tema de los divorciados en nueva unién, en particular.’
Varias miradas sefialan el cambio de perspectiva, la centralidad del
amor y el acento en el discernimiento. Esa apertura se enmarca dentro
de la “Iglesia en salida” de Iglesia abierta y cercana a las necesidades de
la gente,* promovida por Francisco.

26. «Comunicado de las Comisiones Episcopales de Educacion de Laicos y Familia: Si a la
educacién sexual», Conferencia Episcopal Argentina, acceso el 11 de septiembre de 2019,
https://www.episcopado.org/contenidos.php?id=1800&tipo=unica

27. «Distingamos: Sexo, Género e Ideologia», Conferencia Episcopal Argentina, acceso el 11
de septiembre de 2019, http://episcopado.org/contenidos.php?id=1818&tipo=unica

28. «Reclaman vida plena para todas las mujeres», Agencia Informativa Catdlica Argentina,
acceso el 11 de septiembre de 2019, http://www.aica.org/32617-reclaman-vida-plena-para-todas-las-
mujeres.html

29. «En el dia de la mujer, un clamor por la vida», Conferencia Episcopal Argentina, acceso
el 11 de septiembre de 2019, https://www.episcopado.org/contenidos.php?id=1945&tipo=unica

30. «“Varéon y mujer los cre6”: documento del Vaticano sobre la cuestion de género en la
educacion», Agencia Informativa Catolica Argentina, acceso el 11 de septiembre de 2019,
http://www.aica.org/39542-varon-mujer-los-creo-documento-del-vaticano-sobre-la-cuestion.html

31. Texto completo, Agencia Informativa Catoélica Argentina, acceso el 17 de septiembre de
2019, http://www.aica.org/subidas/6457.pdf

32. Cf. El interesante acompanamiento que se hizo de todo el proceso sinodal, (incluida AL)
desde Chile en el Centro Manuel Larrain: «Nueva mirada a la realidad de las familias Conversacién
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De hecho, se suele sefialar que el sinodo de la familia ni en su
sesién ordinaria, ni en su sesién extraordinaria, traté a fondo el tema
de los anticonceptivos, el aborto o el matrimonio entre las personas
del mismo sexo, mds que para repetir sucintamente la doctrina cono-
cida y eso mismo se refleja en AL

Algunos comentaristas alegaban que era ya demasiado tema con
la cuestion de los divorciados en nueva unién. Esto es cierto, pero no
s6lo. La Iglesia tiene una agenda atrasada en este tema, los te6logos
acusan recibo de ello.

En su articulo «Amoris Laetitia, jun documento de transi-
cién?», Gustavo Irrazibal habla de tres tipos de novedades: el estilo y
el lenguaje que corresponden a un registro existencial y espiritual; el
método que AL define como «analitico y diversificado» (AL 32),
reforzando el recurso a la induccién y finalmente en el cambio de
tono, frente a lo que Francisco definfa como «pastoral defensiva», hay
un acercamiento mds inspirador y positivo, que va a la escucha en
lugar de ir a las preocupaciones disciplinares.*®

Otro tanto opina F Javier Elizari,* reflexionando sobre los dos
sinodos sobre la Familia de 2014 y 2015, el autor habla de una doble
herencia. La primera, obvia, es el intento de decir una palabra nueva
para las familias de hoy. La segunda, marca del papa Francisco, con-
siste en el intento de generar un clima de Iglesia mds sinodal.

Es decir: Asi como AL no pudo profundizar en todos los temas
relativos a la familia, la recepcion también se va dando en la medida del
interés de los diversos auditorios, que en general acompaiian la actual-
idad que van tomando los temas.

sobre Amoris Laetitia del papa Francisco», Centro Manuel Larrain, acceso el 11 de septiembre de 2019,
http://www.centromanuellarrain.uc.cl/images/pdf/SinodoFamilia/AmorisLaetitia.Del%20Ro.pdf

33. Asilo expreso El PTony Mifsud sj en una conferencia ofrecida en la Facultad de Teologia
de la UCA, el 11 de mayo de 2017. Puede verse también: «Una primavera eclesial», Tony Mifsud,
acceso el 11 de septiembre de 2019, https://territorioabierto.jesuitas.cl/una-primavera-eclesial/

34. Basicamente en el capitulo 3 (58-88). También encontramos referencias al aborto y la
anticoncepcion en el 44 y una ratificacién en cuanto que ninguna unién homosexual puede ser
equiparable al matrimonio (250-251).

35. Gustavo lIrrazadbal, «Amoris Laetitia, ;un documento de transicién?» Moralia 49-153
(2017): 29-51. 31.

36. Francisco Javier Elizari, «Impresiones y reflexiones de un proceso sinodal», Moralia 39-
149 (2016): 47-87.
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Una de las cuestiones de fondo: el lugar de las mujeres en la Iglesia

Lucetta Scaraffia, en el articulo antes citado, retrata con una cierta
ironia la situacién de las mujeres en el Sinodo. Cuando lo lef la primera
vez y recién llegada de la Asamblea, sonrei y pensé que Lucetta era
demasiado exigente, que dada la historia de la Iglesia no le podiamos
pedir tanto. Le mostré el articulo a un obispo amigo quien después de
leerlo, me dijo: «senti vergiienza por nosotros» (se referia a los obispos).
A él le pareci6 justo el sentir de la auditora italiana y ahora, con algo de
distancia, a mi también. Sonreir frente al tema y negarlo era un modo de
defenderme del dolor que me causa la situacion.

El Papa Francisco ha llamado la atencién sobre el escaso papel de la
mujer en lugares de decisién dentro de la Iglesia en numerosas ocasiones.
La primera vez que se refirié a ello fue en su viaje de regreso de la Jornada
Mundial de la Juventud en Rio de Janeiro en septiembre de 2013.%

Francisco quiere dar lugar, ofrecer mis protagonismo y poder
de decision a las mujeres en las estructuras de la Iglesia. Es verdad que
su acercamiento al tema plantea dudas: ;Qué es para él la teologia de
la mujer, de la que habla? Este acercamiento ¢es el mismo de Juan
Pablo II o Benedicto XVI?, ¢no refuerza los antiguos estereotipos de
género? ¢O Francisco estd queriendo decir otra cosa sin dominar bien
la terminologia especifica? Creo que sus pricticas, sus gestos, hablan
de un cambio, de un proceso que él valientemente ha comenzado.

En octubre de 2013, Francisco aseguré que la Iglesia debe pre-
guntarse por la presencia que le otorga a la mujer, el Papa lamentd que
se confunda en ocasiones el “servicio” con la “servidumbre” en la fun-
cién que le toca desempeiiar a las mujeres en la Iglesia: «Sufro, lo digo
de verdad, cuando veo en la Iglesia o en algunas organizaciones ecle-
siales que la funcion de servicio de la mujer, que todos tenemos y
debemos tener, se transforma en un papel de servidumbre».*

37. «Viaje Apostélico a Rio de Janeiro con ocasion de la XXVIIl Jornada Mundial de la
Juventud. Conferencia de prensa del Santo Padre Francisco durante el vuelo de regreso a Roman,
Francisco, acceso el 11 de septiembre de 2019, https://w2.vatican.va/content/francesco/es/spee-
ches/2013/july/documents/papa-francesco_20130728_gmg-conferenza-stampa.html

38. Cf. nota 9: «Discurso del Santo Padre Francisco a los participantes en el seminario orga-
nizado por el Consejo Pontificio para los Laicos con ocasion del XXV aniversario de la “Mulieris
Dignitatem”».
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Francisco ha dado ejemplo incorporando mujeres a la Comisién
Teoldgica Internacional, a las comisiones que investigaron las finanzas
vaticanas, a la Comisién Pontificia de Proteccién de Menores y ha
designado mujeres en lugares estratégicos e la Curia Romana.

Creo que, para comprender a Francisco hay que mirar sobre
todo lo que hace y las decisiones que toma. Ampliar la participacién
de las mujeres en la Iglesia, en lugares incisivos, parece una decisién
tomada.

En tanto, el “dltimo banco” es un lugar que nos resulta famil-
iar a las mujeres y, desde ahi, se ven y se sienten las cosas de una man-
era muy diferente a como son percibidas desde el altar. Tal como sefiala
Scaraffia en su libro antes citado y de dénde tomo la metifora, las
mujeres ya no aceptan estar al servicio de la comunidad, sin tener par-
ticipacién activa en ella. Reclaman la posibilidad de salir de la invisi-
bilidad. No me refiero al acceso a las 6rdenes sino a aquella presencia
incisiva y decisiva de la que antes hablamos.

Leyendo recorridos histéricos sobre el tema de las mujeres
en la Iglesia,’” vemos que una cultura androcéntrica y clerical carac-
teriz6 a la institucién en muchos momentos de su devenir histérico.
Pero al principio no fue asi, ése no es el proyecto de Jests. La reali-
dad bautismal hace de la Iglesia una comunidad de iguales. La con-
tradiccién consiste en que la misma institucién eclesial que en
muchos lugares hace una magnifica promocién de las mujeres, din-
doles educacién y defendiendo sus derechos, es la que no las deja
ocupar lugares de decisién en la propia comunidad. Es algo que pro-
pone a las culturas con las que se encuentra pero que ella misma fue

dejando de lado.

Coincido con la afirmacién de Dolores Aleixandre:

«Cuando el siglo XX afirmé la emancipacién femenina, la Iglesia se qued al
margen como Unica institucién en el mundo occidental que tiene a las mujeres

39. Entre otros, Giulia Galeotti, «Donne e Chiesa», en Papa Francesco e le Donne, ed. por
Giulia Galeotti y Luccetta Scaraffia, (Milano: Il Sole 24 Ore, 2014), 7-139; Cettina Millitello, «\Women
in Church. Models of the past- Challenges for today» en Catholic Women Speak. Bringing Our Gifts
on the Table, ed. Catholic Women Speak Network (New York; Paulist Press, 2015): 7-10; Marta Zubia
Guinea, Para Nuestra Memoria Histdrica. Las mujeres en la voz de los Papas (Navarra: Verbo Divi-
no, 2011): 281-283.
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relegadas en papeles marginales y subordinados, sin abrirse a la escucha de su
voz en los momentos de las decisiones importantes. Las presiones que ahora
recibe desde fuera no son mds que consecuencia de una transformacién que
ella misma habfa promovido».*

Uno de los verbos fuertes del sinodo y de AL es “integrar” y uno
de los propésitos del actual pontificado es salir a las periferias. Las
mujeres estamos aun en las periferias eclesiales, deseosas de inte-
grarnos.

Un testimonio profético

En este contexto, deseo comunicar un testimonio que viene
desde las mujeres de los barrios populares de Buenos Aires. En un
encuentro realizado el pasado jueves 20 de Junio de 2019, en el que se
reunieron cerca de 1000 mujeres, dos imdgenes, metiforas o afirma-
ciones atravesaron toda la jornada, transcurrida en Lujdn, en un clima
de fe, de fiesta y de compromiso con la realidad.

La primera imagen es la del abrazo a la vida y a la vida como
viene. Qued6 de manifiesto el abrazo a la vida no solo en el acom-
pafiamiento que se lleva adelante en los “hogares del abrazo maternal”
a las mujeres que esperan un hijo en situacién de vulnerabilidad, sino
también el abrazo a la vida en la contencién a las personas adictas a
sustancias problemadticas, a los adultos mayores, a los enfermos. Los
relatos de estas mujeres dan cuenta de su conviccion acerca de la dig-
nidad de la persona humana, sea cual sea la etapa de la vida y la condi-
cidn en la que se encuentre.

La segunda imagen-metafora-simbolo fue la de la trama, la del
tejido. Tejido que se vuelve mds hermoso cuanto mis diverso. Me
parecid un potente simbolo de catolicidad, que significa universalidad.
Una Iglesia en salida, como propone Francisco, es una Iglesia que no
le teme a lo diverso, a los temas nuevos aunque sean dificiles de abor-

40. Dolores Aleixandre, «Desde el ultimo Banco. Las mujeres en la Iglesia», recension de
Desde el ultimo Banco. Las mujeres en la Iglesia, de Luccetta Scaraffia, Vida Nueva Digital 3008,
PPC, acceso el 24 de agosto de 2019, http://www.vidanuevadigital.com/libro/desde-el-ultimo-
banco-las-mujeres-en-la-iglesia-lucetta-sacaraffia-ppc/
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dar y requieran discernimiento. «La belleza de la trama le viene de lo
complejo», decian ellas evocando un conocido poema.*!

Estas mujeres que pelean su dignidad todos los dias en condi-
ciones desfavorables y de gran vulnerabilidad, me dieron una leccién
de empoderamiento, de coraje, de evangelio. Ellas estin tomando en
sus comunidades esa presencia incisiva a la que nos invita Francisco y
nos inspiran para seguir pensando las cuestiones de género dentro de
la Iglesia y en comunidad.

M. MARCELA MAZZINT
mmazzini@uca.edu.ar
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Sopa de Wuhan, Pensamiento
contemporaneo en tiempos de
Pandemias, Giorgio Agamben,
Slavoj Zizek, Jean Luc Nancy,
Franco “Bifo” Berardi, Santiago
Lopez Petit, Judith Butler, Alain
Badiou, David Harvey, Byung-
Chul Han, Raul Zibechi, Maria
Galindo, Markus Gabriel, Gus-
tavo Yanez Gonzalez, Patricia
Manrique y Paul B. Preciado.
Buenos Aires: ASPO (Aisla-
miento Social Preventivo y
Obligatorio), 2020, 288 pp.

Sopa de Wuhan es una
recopilacién de textos que circul6
de manera casi simultinea a la
extensién de la pandemia del
COVID 19. Su inmediatez se
refleja en el soporte: es probable
que la mayoria de las personas
que accedieron al PDF donde
estd plasmada la hayan recibido
en un programa de mensajeria
movil vy, claro, casi seguro serd
WhatsApp. El soporte no es
menor. Ni sus nombres: formato
de documento portable, y una

aplicacién que pregunta, colo-
quial pero algoritmicamente:
“sComo wva?”. Son textos de
quince autores, todos mayor-
mente del norte y especialmente
de Europa, aunque se encuentran
entre los ellos un norteamericano,
una boliviana, un uruguayo, y un
chileno. Recoge ensayos y sobre
todo algunas columnas de opi-
nién “urgentes”, ordenados cro-
nolégicamente entre el 26 de
febrero y el 28 de marzo de 2020.
Podria decirse que, durante la
cuaresma, si acaso los autores
registraran algo de los tiempos
litirgicos. Son los principales
referentes del pensamiento del
centro, ensayistas y filésofos,
algunos activistas y un economis-
ta que, cOMO conjunto encuen-
tran -probablemente no ellos
mismos, pero si en la lectura de
esta compilacién- algo muy pare-
cido a su limite. Puede leerse, aca-
so, como un posible y largo
“miércoles de ceniza”.

Comienza la serie con una
temprana intervencion de Gior-
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gio Agamben que no duda en en-
contrar -y en esto se adelanta a
practicamente todo el conjunto-
en la pandemia y sus efectos, cau-
sas y motivaciones que ya cono-
ce: todos los elementos de su pro-
duccién y sus categorias. Estado
de excepcidn, deseo de seguridad,
sin dejar de mencionar una y otra
vez al fenémeno como la “su-
puesta” epidemia: “en primer lu-
gar, hay una tendencia creciente a
utilizar el estado de excepcion co-
mo paradigma normal de gobier-
no (...) es el estado de miedo que
evidentemente se ha extendido en
los ultimos anos en las conciencias
de los individuos y que se traduce
en una necesidad real de estados
de panico colectivo”. En primer
lugar, si: pero a lo largo de todo
su razonamiento esto es lo que
sostiene: No hay otro matiz. Su
amigo Jean Luc Nancy le respon-
de brevemente un dia después, in-
dicando que se equivoca porque
no entiende que “la excepcién es
la regla” y que el problema no se-
ria la limitacién de las libertades,
sino la deformacién de las rela-
ciones entre humanos que se deri-
van de ellas. Concluye con un pe-
quefio reproche al italiano, cuan-
do en su momento el francés se
tenia que hacer un trasplante de
corazén. Aunque los autores no
dialogan necesariamente entre s,

no deja de ser sintomatico el mo-
do en que la lectura de este con-
junto tiene algo de conversacién
tacita, coro o incluso tertulia en-
tre viejos amigos.

Slavoj Zizek y Byung
Chul Chan oponen, sin nom-
brarse en este caso, la esperanza
de una nueva forma - o pensa-
miento- de comunismo que suri-
girfa en el movimiento que va de
evitar el totalitarismo chino a en-
contrar el punto débil que de-
rrumbard al capitalismo- lo que
sostiene el esloveno- vy el escep-
ticimso del coreano residente en
Berlin, que teme y al mismo
tiempo de algin modo asegura,
que “China podra vender ahora
su Estado policial digital como un
modelo de exito contra la pande-
mia. (...) Es posible que incluso
nos llegue ademas a Occidente el
Estado policial digital al estilo
chino.” Optimismo y escepticis-
mo casli simétricos, con un punto
en comun: es el tono esperable
de estos dos pensadores con am-
plia llegada, best sellers ambos,
que no decepcionarin a sus lec-
tores, a los que no es impropio ni
despectivo llamar fans.

Aunque varios de los auto-
res pueden denominarse activis-
tas, especial atencién merecen
Maria Galindo, feminista radical
boliviana y el uruguayo Radl Zi-
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bechi, de amplia lectura entre
movimientos alternativos y alter-
nativistas en todo el continente, y
en espacios de la cooperacion in-
ternacional europea. La primera
hace una invitacién a exponerse al
contagio, considerando que las
propuestas llamadas de cuidado
son en realidad solamente de con-
trol, de lo cual se permite realizar
preguntas del tipo: “s Que pasa si
decidimos preparar nuestros cuer-
pos para el contagio?(...)s Que pa-
sa si ante la absurda, autoritaria e
idiota respuesta estatal al corona-
virus nos planteamos la autoges-
tion social de la enfermedad, de la
debilidad, del dolor, del pensa-
miento y de la esperanza”. Y pro-
pone como salida: “t0d@s en una
gran mesa en la plaza a compartir
un banquete colectivo de resisten-
cia. Asi que nos encuentre el coro-
navirus, listas para el contagio”.
Raul Zibechi sefala que quienes
mejor preparados estardn son los
movimientos autogestivos, aun-
que de manera despareja: “Los
pueblos originarios y negros de
America Latina, con destaque del
zapatismo, los nasa-misak de Co-
lombia y los mapuche, estan en
mejores condiciones. Algo similar
puede suceder con los proyectos
autogestionados, las huertas o los
espacios colectivos con posibilida-
des de cultivar alimentos”. Sin
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embargo, prudente, advierte: “En
todo caso, el militarismo, el fascis-
mo vy las tecnologias de control po-
blacional son enemigos poderosos
que, aunados, pueden hacernos
un dano inmenso, al punto de re-
vertir los desarrollos que han teji-
do los movimientos desde la ante-
rior crisis”. Diriase que lo que en
el pensamiento critico del centro
es una identificacién casi entre
estado y control, o al menos una
desconfianza basica, en los latino-
americanos toma un tono de
franco redoblamiento. Son pro-
puestas para o desde los actores.
Su consistencia es discutible co-
mo todsas las demds. Sus conse-
cuencias, sin embargo, suenan
atrevidas, por no decir franca-
mente riesgosas.

Del conjunto,cuatro arti-
culos destacan por el modo en
que contrastan las cuestiones que
la pandemia y las medidas toma-
das para combatirla o mitigarla,
con sus posibles consecuencias
politicas.[S1] Ya sea en el plano
del pensamiento, ya sea de cara a
las coyunturas especificas de pai-
ses, actores o instituciones. Son
los de Judith Butler, Patricia
Manrique, David Harvey vy
Alain Badiou. A diferencia del
resto, que mayormente dedican
la escritura a confirmar sus tesis
de siempre, ahora con oportuni-
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dad y con las coordenadas de la
pandemia[S2] , hay en estos un
esfuerzo mayor para contrastar
el “efecto pandemia” no una
manera no confirmatoria sino,
en todo caso, asumiéndola como
catalizadora o sintomdtica de lo
que ya sucede. Pero abriendo
nuevos interrogantes. Judith
Buttler, recogiendo sus tesis fe-
ministas sobre la desigualdad
desplegada entre las dimensiones
de distribucion y reconocimien-
to, sefiala las diversas maneras en
que el virus, que “por si solo no
discrimina”, lo hard dado que los
humanos lo hacemos “modela-
dos como estamos por los pode-
res entrelazados del nacionalis-
mo, el racismo, la xenofobia y el
capitalismo”. Patricia Manrique,
activista y filésofa espafola, hace
un reflexion ético-préctica con la
hospitalidad como motivo cen-
tral, con referencias a Roberto
Espésito y sus nociones de in-
munidad y communitas, articula-
das en torno alos modos de res-
ponder al-por el extranjero co-
mo figura general del otro. En el
mismo movimiento, advierte - y
se advierte, siendo la inica en ex-
plicitar esto- sobre el riesgo de
que frente a la pandemia, pense-
mos lo mismo, como mera iner-
cia y con apuro, ya que “la prisa
esta ligada al productivismo, a la
obsesion por mantener el ritmo

productivo que caracteriza al ca-
pitalismo, y no solo al sistema
economico sino, sobre todo, a las
subjetividades modeladas para
sostenerlo“ David Harvey pre-
senta un analisis de base marxista
de la situacién del trabajo y los
trabajadores en la pandemia, cu-
yo efecto se monta sobre el capi-
talismo realmente existente, y re-
plantea el funcionamiento y el
destino de las desigualdades al
interior de la clase trabajadora, y
el modo en que, en la crisis “Ha
quedado mellado el impulso ha-
cia lo que Andre Gorz describe
como “consumismo compensato-
rio” (en el que se supone que los
trabajadores alienados recobran
su animo gracias a un paquete de
vacaciones en una playa tropi-
cal).” Recalca asi el modo en que
el capitalismo contemporineo
esta sostenido finalmente por el
consumo y que, por eso, en el fu-
turo “La unica cosa que puede
sal-varlo es un consumismo masi-
v0 financiado e inducido por los
gobiernos conjurado de la nada.
Esto exigira la socializacion del
conjunto de la economia de los
Estados Unidos, por ejemplo, pe-
ro sin llamarlo socialismo”.

Alain Badiou es quizds
quien sefiala con mds firmeza
que no hay especial novedad en
la pandemia ni en las conductas
que surgen como respuesta a la
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misma. Quizds sus afos, pero
sobre todo su filosofia enraizada
tanto en la militancia como el
pensamiento estricto de la politi-
ca le permite afirmar por un lado
la necesaria responsabilidad para
con los otros, especialmente los
ancianos y los trabajadores de la
salud. A la vez, la invitacién sim-
ple y légica a cumplir las politi-
cas de distanciamiento social no
le impide advertir que, excep-
tuando los casos de Rusia y Chi-
na en el siglo pasado, nunca una
guerra ha sido especialmente fa-
vorable a cambios sociales eman-
cipadores. Y que, en los casos
nombrados, esto se debid a la
presencia y sobre todo a la inter-
vencién de elites politicas forma-
das y dispuestas en ese sentido o,
en el caso de Rusia, a la marcada
inadecuacién del poder reinante
alallegada de la crisis. Condicio-
nes que no ve a priori en la esce-
na actual, particularmente fran-
cesa o europea. Por mds, lo de-
mas, en estas circunstancias: “/os
Estados nacionales intentar hacer
frente a la situacion epidemica
respetando al maximo los meca-
nismos del Capital, aunque la
naturaleza del riesgo los obliga a
modificar el estilo y los actos del
poder”, generando exigencias no
s6lo para los sectores populares
sino también para las burguesias.
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Badiou es escéptico o, mds preci-
samente, muy realista. Invita a
dar crédito a la verdades de la
ciencia y “a las perspectivas fun-
dadas sobre una nueva politica,
de sus experiencias localizadas 'y
de su objetivo estrategico”.

Bifo Berardi y Paul Precia-
do discuten cada uno a su mane-
ra en la relacién entre la biopoli-
tica y la hiperconexién. Uno se
pregunta por la reaccién de la
mente hiperconectada, mientras
el otro propone desconectarse.

Agamben, en una segunda
aparicion, sefiala la emergencia o
la nueva constancia de la dimen-
sién religiosa en la catdstrofe,
acorde a algunas de sus lineas de
pensamiento y fuentes habituales.
Menciona que la Iglesia ha claudi-
cado a sus deberes de cercania y
misericordia al obedecer y some-
terse a las indicaciones y manda-
tos de la ciencia, y se lamente de
que la fe comtn sélo crea en la
necesidad de resguardar la vida
desnuda. Dicho esto, un breve
apartado para hacer presentes dos
menciones directas a la religion, la
fe o la Iglesia y, en todo caso, para
invitar a leer en paralelo estos tex-
tos con las intervenciones de
Francisco en estos mismos dias de
cuaresma-cuarentena. Al paso, se
puede decir: la mayoria de las per-
sonas que reciban este compilado
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lo reenviaran ripidamente des-
pues deslizar las paginas con el
pulgar en su mévil y de algin
modo lo darin por leido, como
esos cilindros tibetanos que reci-
tan oraciones de solo girar. Por
otro lado ,es muy improbable que
los lectores de la Sopa de Wuhan
o a sus compiladores, se les hu-
biera ocurrido incluir una inter-
vencién de un tedlogo y muchos
menos, por ejemplo, del Papa en
esta serie. Esto viene a cuenta de
que Francisco ha intervenido
profusamente a lo largo de este
tiempo paraddjicamente litdrgico
que es de algun modo la pande-
mia - cuarentena. Sin embargo,
probablemente suceden dos co-
sas: algunos dudarfan entre situar
su planteos como los de un inte-
lectual, y otros, en reconocerlo
entre las filas de los lideres que
tienen a cargo estados, por lo me-
nos en este contexto. Le teologia
pastoral, de presencia-interven-
cién del Papa - puesto aqui como
primus interpares de los enuncia-
dores ante la pandemia y la crisis-
puede decirle algo a estos textos?
De la posible lectura contrastada
de los mismos, por ejemplo , con
las intervenciones hechas desde
Santa Marta, Santa Maria la Ma-
yor o San Pedro, basilica o plaza-
bajo la lluvia, acaso puede darsele
alguna proyeccion de pasion a es-

tos textos. Es una pregunta, una
hipétesis de lectura. Proyectable
a lo que pueda ser el discurso te-
6logico o mds ampliamente la pa-
labra articulada de la fe en este es-
cenario. Y las resonancias de “pa-
sion” que pudieran tener, acaso
atravesarian las acepciones colo-
quiales, religiosas, politicas y teo-
légicas de la palabra: Contacto y
experiencia dEl dolor-padeci-
miento. Paciencia, espera y tiem-
po. Consumacién de cara a con-
secuencias costosas. Y garra, cos-
to politico e implicancias de inter-
vencién. En el fondo es una pre-
gunta sobre la parresia del pensa-
miento, en medio de la ironia
neutralizadora que ya desde el
mismo titulo de la antologia aso-
ma y tifle.

Fin del recorrido. Los dias
contindan. Las opiniones tam-
bién, los escritos, las entrevistas.
Zizek dice que la pandemia puede
ser el golpe llamdo de “tecnica del
corazon explosivo de la palma de
cinco puntos”, el mas mortal en
todas las artes marciales. Como es
su costumbre, lo toma de un
film, en este caso,Kill Bill de
Quentin Tarantino. El golpe mata
a su receptor no en el momento:
éste no siente nada, pero al poco
tiempo, cae muerto porque le es-
talla el corazén. Alguien podria
arriesgar que la Sopa de Wuban

176 Revista Teologia ® Tomo LVII ® N° 131 * Abril 2020: 171-178



muestra mansa, homogéneamen-
te y de un sélo pantallazo que
quizis ese golpe ya llegé a no po-
ca parte del pensamiento llamado
critico de la vieja Europa y sus
ecos globales. Que su corazdn ex-
plota un tiempo después de reci-
bido el golpe, quizis sea mucho
decir. Pero no es dificil en cambio
ver el poder catalizador -pero no
muy conmovedor- de la pande-
mia y sus cuarentenas, que deja a
la vista lo que tiene para aportar el
elenco central -y estable- de los
pensadores contemporaneos. Los
del centro y los que desde la peri-
feria le hacen la segunda voz. Los
que hay, y circulan veloces, tienen
lo que tienen para ponerla sobre
la mesa o mds precisamente las
pantallas: otra vez sopa, y proba-
blemente “sopa de otra vez”.

NESTOR BORRI

Roderick Strange, John Hen-
ry Newman: A Mind Alive.
Darton: Longaman & Todd,
London 2017, 162 pp.

El P. Roderick Strange,
que fue rector del Pontifico Co-
legio Beda de Roma, ha sido ca-
pelldn catélico en la Universidad

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

de Oxford. El libro John Henry
Newman: Una mente viva, con-
tiene once capitulos, y es una re-
copilacién de articulos publica-
dos en revistas inglesas entre
1983 y 1990. En el prefacio da
cuenta de la influencia funda-
mental que Newman ha tenido
en su vida desde que comenzé a
leerlo a los dieciocho afios. El
trabajo, intenta ser una introduc-
cién a la vida y obra de New-
man. El capitulo 1: ‘¢Has leido a
Newman?’ al parecer més actual
(dado el uso de algunas fuentes),
esta concebido como una ‘auto-
biografia’ introductoria del au-
tor, donde narra su ‘encuentro’
con la persona y obra de New-
man. El capitulo 2: “El recorrido
de una vida’, nos ofrece una sem-
blanza biografico-teolégica bas-
tante lograda dado su cardcter
sintético. El autor destaca he-
chos, personas e ideas claves, que
caracterizaron el ‘desarrollo’ es-
piritual y doctrinal de Newman,
para lo cual se vale de la periodi-
zacién que él mismo traza en su
Apologia. El capitulo 3 que
Strange concibe como ‘central en
su libro’, intenta presentar un
mapa de su pensamiento, desta-
cando una de sus caracteristicas
mds asombrosas y es, que su in-
teligencia no es la de un frio ra-
zonador, sino ‘una mente viva’
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que alcanza a tocar el corazén y
su entera persona. Esta unién de
‘pensamiento, corazén y perso-
na’ se hacen evidentes en los ca-
pitulos sucesivos, donde aborda
cuestiones como: ‘autoridad in-
falible’ (4), ‘Maria la madre de
Jests® (5), al ‘servicio de los lai-
cos’ (6), ‘buscando la unidad de
la Iglesia’ (7), temas todos ellos,
que responden a ‘circunstancias
vitales’, a partir de las cuales
Newman ha gestado muchas de
sus grandes intuiciones teoldgi-
cas que cristalizaron luego en sus
obras. En los capitulos 8 (‘una
extrafia providencia’), 9 (‘predi-
car una fe viva’) y 10 (‘testimo-
nio de santidad’), el autor ensaya
una ‘inclusién’, sirviéndose de
tres ‘temas-argumentos’ que
configuran tanto la vida como el
pensamiento de Newman. En
efecto, la conciencia que tuvo so-
bre la accién providente de Dios,
jalona los momentos mas decisi-
vos de su itinerario cristiano, pe-
ro se vuelve al mismo tiempo ob-
jeto de predicacidn, constituyén-
dose en tema dominante de su
arte homilético; a la vez que da

cohesién a su fe, convirtiéndolo
en modelo y testimonio lumino-
so de santidad. El dltimo capitu-
lo: ‘la llama del amor’, que el au-
tor introduce haciendo mencién
de la muerte de Newman, en re-
alidad es un comentario a su fa-
moso poema el ‘Suefio del ancia-
no’ (The Drean of gerontius) en
el que puede verse sintetizada su
escatologia. El libro, en una mi-
rada global, estd marcado por el
profundo afecto que el autor tie-
ne hacia la persona de Newman
y que ha fraguado al contacto
con grandes newmanistas con-
temporineos, como el oratoria-
no (+) Stephen Dessain durante
muchos afios custodio y editor
del archivo de cartas de New-
man. Con todo, su intento de
ofrecer una ‘introduccién’ no
termina de satisfacer, dada la ca-
rencia de unidad temitica, en
gran parte justificada por la pro-
cedencia dispar de los articulos
que no terminan de ensamblar en
el conjunto.

RICARDO M. MAUTI
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