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LA MAGNITUD UNIVERSAL DE
SAN BASILIO

Reflexiones sobre la carta apostolica
“Patres Ecclesiae” con ocasion
del XVIC centenario de la muerte del santo

La grandiosa figura moral de San Basilio, llamado “Magno”,
no cesO jamas de dominar la vida eclesial del Oriente cristiano,
del cual el Santo es considerado como el més grande Patriarca
espiritual. La conmemoracién del décimosexto centenario de su
muerte, s una feliz ocasidn que se presenta a toda la Iglesia para
contemplar su grandiosa personalidad, sus grandes ejemplos de
cristiano, de monje y de Pastor de la Iglesia y para conocer sus
ensefianzas, ya que San Basilio es Doctor de la Iglesia, y el maxi-
mo luminar entre los Doctores del Oriente. En efecto, la palabra
de San Basilio tiene para los cristianos orientales la autoridad
del legislador que, inspirado en el Evangelio, dictd normas seguras
para la vida cristiana de los fieles, para la vida consagrada de los
monjes y para el desarrollo de la vida litirgica de las comunidades
eclesiales. De este modo, San Basilio fue el gran organizador de
la vida espiritual de los fieles, el pedagogo y legislador de la vida
mondstica, el Maestro inspirado de la Revelacién, el Pastor de la
Grey de Cristo y el ordenador de la vida litargica de las Iglesias
del Oriente.

1. Carta apostdlica sobre San Basilio

La conmemoracién del XVI centenario de la muerte de San
Basilio ofrecid al Papa Juan Pablo II la feliz ocasion de dar a cono-
cer una Carta Apostolica, intitulada “Patres Ecclesiae’, con fecha
del 2 de enero del corriente afio, para presentar a la veneracion
de la cristiandad de hoy a uno de los mas grandes colosos de los
primeros tiempos de la Iglesia, llamados “Padres de la Iglesia, que
con la fuerza de la fe, con la profundidad y riqueza de sus ense-
fianzas, la engendraron y formaron en el transcurso de los primeros
siglos” (Carta Apost. - Introd. )*.

El documento papal consta de una breve Introduccion y dos
partes o capitulos. En la Primera Parte, dedicada a la “Vida y
Ministerio de San Basilio”, el Papa concentra la atencion en el
momento de la conversidon de San Basilio, cuando iluminado por
la luz de Cristo es “arrastrado irresistiblemente hacia E1”, apar-
tandose del mundo y de sus vanidades.

* Texto completo en L 'Osservatore Romano (ed. castellana), Nro. 578 (27 de enero
de 1980).
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Con mayor extension Juan Pablo II presenta a San Basilio como
monje y Pastor de la Iglesia. ‘“uno de los mas grandes monjes-
pastores de la Iglesia. Una figura singularmente perfecta de Obispo
y un ejemplar promotor y legislador de la vida monastica”. El Papa
corrobora en su Carta la opinion de aquellos, que afirman que la
contribucion de San Basilio a la vida monastica fue decisiva en
toda la Iglesia, tanto en el Oriente como en el Occidente.

De las actividades pastorales de Obispo, el Papa destaca en San
Basilio su obra de caracter litirgico como ‘“‘recopilador de preces”
segun la expresion de San Gregorio Nacianceno—, mencionando su
Anifora como ‘“la mas hermosa entre las mejores preces litargicas’.

Finalmente, ¢l Papa Juan Pablo II expresa en su Carta Aposto-
lica el gran amor de San Basilio a la Iglesia, su vigilancia sobre
la integridad de la fe, segiin las formulaciones del Concilio de Ni-
cea, las luchas que le toco afrontar por la Iglesia contra las here-
jias, contra los tiranos y contra todas las desviaciones en la Iglesia
de Cristo. “En esa actividad y en esa lucha, aspera, dolorosa, inin-
terrumpida, Basilio ofreci6é su vida y se consumoé en holocausto”,
Concluye el Papa la Primera Parte de su Carta.

En la Segunda Parte de la Carta Apostélica, dedicada al Magis-
terio de San Basilio, Juan Pablo II presenta una sintesis de “la
riquisima herencia” de los escritos del Santo y de las ensefianzas
de cardcter teologico contenidos en ellos. En primer lugar la
doctrina de la Iglesia sobre la Santisima Trinidad, el supremo mis-
terio de la fe cristiana. Después, la Cristologia en la luz de la gloria
y de la humillacion del Verbo encarnado, aspectos éstos que son
propios de la doctrina cristologica de San Basilio. Finalmente,
la doctrina sobre el Espiritu Santo, Rey y Sefior, Espiritu de Ver-
dad, divinizador y santificador de los hombres. Con su magisterio
sobre Dios Uno y Trino, San Basilio ‘“ha contribuido a la formu-
lacion de la fe trinitaria de la Iglesia” —escribe el Papa—. Pero, al
mismo tiempo, Juan Pablo II subraya que este “‘sumo tedlogo™ era
consciente de la debilidad e insuficiencia de cualquier disquisicién
teologica, a causa de la magnitud del misterio trinitario, que supera
cualquier explicacion. No obstante, si San Basilio hablo del mis-
terio de la Trinidad, lo hace —dice el Papa— *“por obediencia al
mandato de Dios y para edificacion de la Iglesia”. “Pero quiza
—insiste Juan Pablo II- sea mas exacto decir que Basilio, como
auténtico “tedlogo”, mas que hablar de este misterio, lo canta”.

En su Carta Apostdlica, asimismo, Juan Pablo II pone de relieve
la doctrina del santo Doctor de la Iglesia sobre el hombre —tema
muy querido al Papa, constituyendo el ser humano el centro
de su pensamiento filos6fico—. El Papa resume la doctrina de San
Basilio sobre el hombre en estas expresiones: .. .San Basilio resal-
taba la dignidad del hombre, considerandolo totalmente relaciona-
do con Dios. .. Solamente como imagen de Dios el hombre tras-
ciende todo el orden de la naturaleza. .. Por eso el hombre con-
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sigue totalmente su dignidad “regia’ solamente realizandose como
tal imagen de Dios. .. La dignidad del hombre por lo tanto, reside
a la vez en el misterio de Dios y en el de la cruz... “La restaura-
cion de la imagen (de Dios) sblo puede realizarse en virtud de la
cruz de Cristo”, ya que ‘“‘su obediencia hasta la muerte —dice el
Papa citando a San Basilio— se convirtié para nosotros en remision
de los pecados, liberacion de la muerte, que entr6 en el mundo por
el pecado, reconciliaciéon con Dios y facultad de serle gratos, don
de justicia, comunioén de los santos en la vida eterna, herencia del
reino de los cielos” (De Baptismo 1,2;P.G. 1556).

“Esto, para San Basilio, equivale a decir —comenta el Papa—
que todo ello se consigue en virtud del bautismo”. Y afiade, entre
otras consideraciones: ‘‘Basiandose, pues, en la misteriosa identidad
del bautismo con el acontecimiento pascual de Cristo, Basilio,
siguiendo las huellas de San Pablo, nos ensefia, que ¢l bautizarse
no es en realidad otra cosa que crucificarse, es decir, enclavarse
en la unica cruz de Cristo, padecer realmente su muerte, sepultarse
en su sepulcro y, consiguientemente, resucitar en su resurreccién”.

En el Documento Juan Pablo II trae varias citas de la doctrina
de San Basilio referente a la regeneracion del hombre en Cristo
por el Bautismo, afiadiendo, al mismo tiempo, a las ensefianzas
del Santo Doctor, sus profundos comentarios y explicaciones de
su propio pensamiento filos6fico cristiano sobre el ser humano,
que se inserta admirablemente en los pensamientos del Santo.
He aqui una como ejemplo: ‘“Mediante el Bautismo, en efecto, el
hombre se configura con Cristo, por quien se inserta en el interior
de la vida trinitaria: y se hace espiritu porque nace del Espirity, y
se hace hijo porque se reviste del Hijo, uniéndose en relacién alti-
sima con el Padre del Unigénito, que también realmente se hace
padre suyo” (Moralia, De Baptismo).

“A la luz de una consideracion tan rigurosa del misterio bautis-
mal —comenta Juan Pablo II— se esclarece en Basilio el sentido
méximo de la vida cristiana. Por otra parte, ;como comprendere-
mos mejor este misterio del hombre nuevo si no es fijando la
mirada en el punto luminoso de ese nuevo nacimiento y en la po-
tencia divina, que le engendra mediante el bautismo? Solamente,
por lo tanto, en aquello en que nos regeneramos se puede percibir
claramente lo que somos y por qué lo somos.”

Después de haber profundizado la doctrina de San Basilio
sobre el Bautismo, que regenera al hombre a la vida divina, Juan
Pablo Il expone muy brevemente la ensefianza del Santo Doctor
sobre la Eucaristia como la *“plenitud del Bautismo ya que sélo
ella permite vivirlo con fidelidad y continuamente lo actualiza
como potencia de gracia”.

~La Eucaristia, por la que se perfecciona la iniciacién cristiana
—escribe el Papa— es considerada siempre por San Basilio en estre-
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chisima relacién con el Bautismo.” ‘“Solamente la Eucaristia rea-
liza y perfecciona la nueva creacidon efectuada en el Bautismo.”

Completa el Papa la doctrina de San Basilio sobre la regenera-
¢cién del hombre en el Bautismo, y su crecimiento en la vida divi-
na por medio de la Eucaristia, afiadiendo la Palabra de Dios como
“alimento de vida eterna”, inseparable de la Eucaristia en el pen-
samiento del Santo y de toda la tradicidn litirgica oriental, segiin
la cual, la Palabra de Dios, contenida en el Evangelio, recibe en las
celebraciones litargicas la adoracion juntamente con la Eucaristia.

El nexo fundamental que existe entre el alimento de la Palabra
de Dios y el Cuerpo de Cristo, doctrina tan explicita en las ense-
fianzas de San Basilio, es también la ensefianza constante de Juan
Pablo II en su supremo magisterio en la Iglesia Universal. Resume
el Papa la doctrina de San Basilio, relacionada al Bautismo, con
estas tres frases: El bautismo nos regenera, la Eucaristia nos ali-
menta, la Palabra nos ilumina. Es el mensaje de San Basilio al hom-
bre de hoy.

Por ultimo, el Papa coloca a San Basilio entre aquellos Padres
de la Iglesia, que ya entonces, celebran la virginidad de Maria, su
pureza virginal y su maternidad divina.

Una breve Conclusion cierra la Carta del Papa con estas expre-
siones de alabanza al maximo Doctor de la Iglesia del Oriente.
“Todos en la Iglesia nos gloriamos de ser discipulos e hijos de este
gran santo y maestro y debemos, por lo tanto, considerarlo como
ejemplo y escuchar reverentemente su doctrina, dispuestos a reci-
bir sus ensefianzas, consuelos y exhortaciones”.

El documento papal fue publicado con la fecha del 2 de enero
de 1980, fiesta litdrgica de San Basilio Magno y de San Gregorio
Nacianceno, ambos obispos y doctores de la Iglesia.

II. Actualidad del magisterio de San Basilio

Después de mil seiscientos afios, el magisterio de San Basilio
Magno conserva su vigor, su frescura y su actualidad en toda la
Iglesia de Cristo, en estos tiempos de humanismo materialista ateo,
el cual estid obscureciendo la fe cristiana en los hombres. Gracias
a la feliz circunstancia de tan solemne conmemoracion las ense-
fianzas de San Basilio, a veces olvidadas toman renovado vigor y
fertilidad entre las generaciones de hoy. Una mision especial tie-
nen, a este respecto, las Ordenes religiosas del Oriente, que ademas
de honrarse con el nombre y patronazgo de San Basilio, viven su
vida consagrada a Dios segiin su Regla e irradian el espiritu de
amor a Dios y al hombre, que animaba a su Santo legislador.

Es también misiébn de las Comunidades eclesiales orientales
hacer conocer a-toda la Iglesia la herencia espiritual de San Basilio,
contenida en sus escritos y en la tradicion litargica oriental.
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Con ocasiéon de esta conmemoracion basiliana el Papa Juan Pa-
blo II pone en guardia a los que en estos tiempos postconciliares
propician cambios y reformas en la vida de la Iglesia conforme a
la mentalidad y a las necesidades de la vida moderna, recordando-
les que la “Iglesia vive todavia hoy con la vida recibida de los Pa-
dres” y que ‘“‘ellos constituyen una estructura estable de la Iglesia
cumpliendo una funcién perenne en pro de la Iglesia, a lo largo
de todos los siglos”. “De ahi —insiste el Papa— que todo anuncio
del Evangelio y magisterio sucesivo debe adecuarse a su anuncio
y magisterio, si quiere ser auténtico. Todo carisma y todo minis-
terio debe fluir de la fuente de su paternidad. Y, por ultimo,
toda piedra nueva, afiadida al edificio santo que aumenta y se
amplifica cada dia, debe colocarse en las estructuras que ellos
construyeron y enlazarse y soldarse con esas estructuras” (Carta
Apost. Introd.).

Uno de los principales constructores, si no el mas grande, de la
vida cristiana, monacal y litirgica de la edad patristica es justame-
te San Basilio Magno. El conocimiento de su vida, de su obra y
de su magisterio constituye una verdadera necesidad para.todos
aquellos, que trabajan en la renovacidén postconciliar en la Iglesia,
por tratarse de un gran maestro, renovador y organizador de la
vida cristiana, consagrada y eclesial, en los dificiles inicios de la
consolidacion de la Iglesia, especialmente en el Oriente.

La actualidad de las ensefianzas de San Basilio para la vida cris-
tiana de hoy la recalca el Papa en su Carta Apostélica, cuando dice
que “la consideracion de sus ensefianzas podra servir de luz para
afrontar mejor los problemas y las dificultades de este tiempo
nuestro y de ayuda para el presente y el futuro’. La primeray la
mas grande dificultad para la sociedad de hoy atafie a la fe en Dios.
Los cristianos de nuestro tiempo creen en Dios, practican la vida
cristiana, creen en Jesucristo y en la Virgen Santisima, en los San-
tos, pero muchas veces les falta una vision trinitaria de Dios —fun-
damento de la teologia de San Basilio— y del dinamismo redentor
y santificador de la Santisima Trinidad.

Solamente en la visién trinitaria de Dios y en la encarnacién
del Verbo, el hombre llega a comprender su insercion en la vida
trinitaria de Dios y su eterno destino en el gozo de la vida de la
Trinidad. En esto se concentraba el magisterio de San Basilio para
los cristianos de su tiempo, magisterio que por su contenido, por
su claridad e inspiracion tendra una gozosa aceptacion en la gene-
racién del siglo veinte.

Esta vision trinitaria de Dios predomina en las liturgias orien-
tales que con sus admirables oraciones teolégicas, con aroma pau-
lino y patristico, con sus ceremonias llenas de simbolos y signos,
que muy eficazmente expresan los misterios divinos, siguen nu-
triendo la espiritualidad cristiana de hoy, en la cual muchas veces
se pretende insertar demasiado lo intelectual, lo racional y lo
humano.
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III. San Basilio — Figura de obispo monje

Después de su conversion al cristianismo, que tuvo lugar todavia
en la edad joven, Basilio se retird para llevar una vida de soledad
y de austeridad monacal. Cuando fue llamado al ministerio pasto-
ral de Obispo, “también en el servicio de las almas supo —escribe
Juan Pablo II- con sabio equilibrio, hacer compatible la infatiga-
ble predicacién con largos momentos de soledad, dedicados a la
oracion...” Asi —continda el Papa— se convirtid en Pastor y
al mismo tiempo fue monje, en el auténtico sentido de la palabra.
Mas atn, estd considerado como uno de los mas grandes monjes-
pastores de la Iglesia” (Carta Apost.).

Era una cosa muy comun en el Oriente, en los primeros siglos
del cristianismo, que los Pastores de la Iglesia fuesen llamados
de entre los monjes. Esta practica qued6 en el Oriente como tra-
dicién hasta hoy dia, por lo cual, cuando un sacerdote es llama-
do al ministerio episcopal, antes viste los hibitos monacales y
hace su profesion religiosa. De alli que los Obispos orientales,
ain que durante las celebraciones litOrgicas se revisten de suntuo-
sos ornamentos, en cuanto representantes de Cristo, Rey de la
gloria, fuera de las celebraciones llevan los hadbitos monacales,
signo externo de su consagracidon a Dios en la vida monacal, de
oracion y de penitencia.

Esta tradicion de “obispos-monjes” tiene en el Oriente su ma-
xima expresion en San Basilio. Su origen y fundamento se remonta
a los Apéstoles, los cuales se reservaron como su mas grande ocu-
pacion la oracién y la predicacién de la Palabra. Por eso instituye-
ron los didconos, como colaboradores en el servicio al projimo y
en todas las cosas de caracter material y administrativo (Hechos 6,
1-6). Esta tiende a ser la figura del Obispo en la tradicion oriental:
un hombre de oracion, un maestro de la Palabra de Dios, y el cen-
tro de la oracidn littirgica de su grey.

IV. “Sumo tedlogo”™

Qtra caracteristica indispensable, en la tradicion oriental, para
un Obispo, que en San Basilio encuentra su maxima expresion,
es la de ser teblogo, en el sentido de maestro de los misterios de
Dios.

Este aspecto de la sabiduria del Obispo en las cosas referentes
a Dios estd expresada en la ceremonia litrgica de la consagracién
episcopal. El candidato a la plenitud del sacerdocio de Cristo, an-
tes de su consagracion, profesa delante de los Obispos consagran-
tes y ante el pueblo de Dios, su “credo” en los misterios de la fe
de la Iglesia. La profesion de fe la hace colocado sobre un tapiz
grande, en el cual esta dibujada la efigie de un 4guila con la aureola
sobre su cabeza, que con las alas extendidas sobrevuela la ciu-
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dad, la sede del futuro Pastor. El simbolismo del aguila en las
alturas indica la altura y la pureza del magisterio del Obispo.
El esplendor de la aureola sobre la cabeza del aguila, indica la luz
que emana de las ensefianzas del Obispo. De esta manera el 4guila,
que se coloca durante las celebraciones litirgicas debajo de los pies
del Obispo, significa que él, con su vida y con su magisterio, ha
de ser como el dguila que se levanta sobre lo terrenal y vuela hacia
las alturas (Cfr. Nikolski: Ustava Bohosluzenia, (San Petersburgo,
1907), pp. 72, 714).

Este elocuente simbolo liturgico tiene su mas alta aplicacion
en San Basilio. Es, por ello, que el Papa en su Carta lo llama
“Sumo tedlogo”. Ademas, Juan Pablo II llama a San Basilio el
tedlogo ‘‘auténtico™, que mas que hablar del misterio de la San-
tisima Trinidad, “lo canta”. Es una realidad en la Iglesia oriental,
y una tradicion desde sus origenes, que en lugar de investigaciones
teologicas, propias de la tradicién teoldgica latina, los orientales
“cantan” los misterios de Dios en su liturgia, llena de contenido
teologico en las formulaciones de los Padres de 1a Iglesia y en las
composiciones inspiradas de los santos liturgistas.

La doctrina teoldgica de San Basilio, v de los demas Padres
de la Iglesia, es para los orientales, fruto de la inspiracion e ilu-
minacidén divinas para aclarar y profundizar mas la tradicién de
los Apostoles, como lo expresa la liturgia en la conmemoraciéon
de los Padres de los primeros Concilios Ecuménicos: “La predica-
cidon de los Apostoles v los dogmas de los Padres edificaron una
unica fe de la Iglesia, la cual revestida del manto de la verdad,
tejido con la teologia de lo alto, rectamente administra vy glorifica
el gran misterio de la gracia” (Condakion).

Las liturgias orientales tienen una especialisima memoria de
los Santos Padres de la Iglesia. Ademas de celebrar las fiestas de
sus mayores exponentes, como San Basilio, San Gregorio Nacian-
ceno, San Juan Crisdéstomo y otros, el primer domingo después
de la Ascension celebran la memoria de todos “los Santos Padres
del primer Concilio Ecuménico de Nicea”, en el cual los Padres
explicaron y fijaron como dogma la doctrina sobre la divinidad de
Cristo. El 17 de julio se celebra también la memoria de los Padres
de los seis Concilios Ecuménicos y el domingo después del 11
de Octubre, a los Padres del séptimo Concilio. En dichas conme-
moraciones se canta el siguiente himno de gratitud: “Te glo-
rificamos, oh Cristo Dios nuestro, que has puesto sobre la tierra
a nuestros Padres como luminares y por medio de ellos nos has
introducido en la verdadera fe”

Para la teologia oriental (Troparion) el magisterio de los Padres
de la Iglesia, constituye, después de la predicacién de los Aposto-
les, el fundamento de la fe de la Iglesia, de la cual Cristo es l1a pie-
dra angular. Los padres son los tedlogos “anténticos” de la Iglesia
y los que después de ellos, se glorian del titulo de “tedlogos™,
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lo son sblo en la medida de la consonancia de su doctrina con las
enseflanzas de los Padres y del magisterio infalible de la Iglesia,
ejercido por Pedro y sus sucesores.

Juan Pablo II lo dice expresamente: *“todo anuncio del Evan-
gelio y magisterio sucesivo debe adecuarse a su (de los Padres)
anuncio y magisterio, si quiere ser auténtico, todo carisma y todo
ministerio debe fluir de la fuente vital de su paternidad. Y por
altimo —insiste el Papa— toda piedra nueva, afladida al edificio
santo que aumenta y se amplia cada dia, debe colocarse en las es-
tructuras” (Carta Apost. Introd. ).

V. Gigante de la accion pastoral

San Basilio es uno de los mas grandes luminares de la Iglesia,
“sumo” y “auténtico” tedlogo —como lo llama Juan Pablo II—.
Al mismo tiempo, es un gran asceta y mistico, e insuperable maes-
tro de ascética, y el padre de la vida monaéstica en la Iglesia de
Cristo. Pero seria incompleta la figura de San Basilio sin men-
cionar su gigantesca accion pastoral en favor de la Iglesia, que
amod “‘con gran celo” —escribe el Papa—. Luchd contra las here-
jias y divisiones en el seno de la Iglesia. Fustigd el egoismo de los
ricos. Defendid la libertad de la Iglesia, y no dudé en enfrentarse
con los poderes publicos. No disponiendo de otros medios de
comunicacion, en aquellos tiempos, se dedicd personalmente al
ministerio de la palabra, oralmente y por escrito. Organizo grandes
obras de caridad en favor de los pobres y necesitados. Juan Pablo
II menciona en su Carta ‘el gigantesco asilo para necesitados, una
auténtica ciudad, que de él tomoé el nombre de Basiliada”. En esa
“actividad vy en esa lucha —dspera, dolorosa, ininterrumpida Basi-
lio ofrecio su vida vy se consumé en holocausto—. Muri6 a la edad
de cincuenta afios, consumido por las fatigas y la vida ascética™.
Con estas frases concluye el Papa el breve “curriculum vitae”
de San Basilio.

Juan Pablo II, basindose sobre el testimonio personal de San
Gregorio Nancianceno, amigo intimo de Basilio nos revela en su
Carta el secreto de la grandeza y fuerza moral del Santo: “El secre-
to de la fuerza de San Basilio —escribe el Papa— residia Gnica-
mente en la misma sencillez de su predicacion, en la claridad de
su testimonio, en la inerme majestad de su dignidad sacerdotal”.

Al conmemorar a San Basilio Magno, con ocasidon del XVI cen-
tenario de su muerte, se yergue con toda su majestad ante nosotros
su figura, en estos tiempos de profundos cambios en la Iglesia, de
peligrosas sacudidas y de nuevas consolidaciones, que deben hacer-
se sobre los seguros y firmes fundamentos, de la doctrina de
San Basilio v de los demads Padres de la Iglesia. Toda la grey cris-
tiana, pastores y fieles, contemplan admirados, después de die-
ciséis siglos de su muerte, la santidad de San Basilio, el ejemplo
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de sus fatigas apostolicas, la luz de su doctrina, las normas sabias
para la vida consagrada, su vigorosa palabra en defensa de la jus-
ticia y de los pobres, y el poderoso reproche a aquellos, que con
sus humanas especulaciones obscurecen la luz divina del Evan-
gelio o disgregan la unidad de la Iglesia. San Basilio se nos presen-
ta, asi, como un Pastor contemporineo, que nos guia con su minis-
terio pastoral y con su doctrina en busca de la solucidon de los
problemas, que debe afrontar la Iglesia en nuestro tiempo.

El gran mérito de haber actualizado a San Basilio, para la Igle-
sia de hoy, lo tiene el Papa Juan Pablo II, el cual al conmemorar,
con su breve, pero magistral, Carta Apostdlica “Patres Ecclesiae”,
la figura de San Basilio, parece encarnarlo él mismo con su propio
magisterio y con su gigante accion pastoral a nivel universal.

MONS. ANDRES SAPELAK
OBISPO EPARCA DE LOS UCRANIOS
BUENOS AIRES. ARGENTINA



“VUESTRA HERMANDAD QUE
ESTA EN EL MUNDO” (1 Pe 5, 9)

Apuntes biblicos para una eclesiologia

A los ciento veinte discipulos reunidos el dia de Pentecostés,
Pedro les dirige la palabra llamandolos “hermanos”: Hch 1,16.
Podria pensarse que es una simple formula amical, adecuada para
iniciar un discurso, o intercalarla en él, como sucede tantas veces
en el libro de los Hechos. Pero leemos mds atentamente y nos
viene la duda de si no sera ése ¢l nombre especifico para llamar
desde la primera hora, a todos aquellos que se decian discipulos
de Jesus el Nazareno.

“Uno de aquellos dias Pedro se puso en pie en medio de los hermanos
(tdon adelfoon) —el nimero de los reunidos era de unos ciento veinte—
y les dijo: “Hermanos. . .” (dndres adelfoi)”: Hch 1,15-10.

La palabra “hermanos” no era nada novedosa entre los judios,
pues ese nombre se lo venian dando a si mismos desde que tenian
memoria: Hch 13,15 22,5 28,21. ;Acaso no eran ellos el pueblo
de los doce hermanos?: Hch 7,13. La palabra, sin embargo, desde
los origenes de la historia, desde Abel, desde José, desde Moisés,
se habia ido cargando de sombras, y evocaba ahora recuerdos tris-
tes, de fraticidio: 1 Jn 3,12, de traicion: Hch 7,9-13, de persecu-
ciébn: Hch 7,23-29. ’

1. El Primogénito entre muchos hermanos

Pentecostés vino a renovar la significacion de la palabra y de la
realidad fraterna, pues Dios ha suscitado en su pueblo un nuevo
Abel, un nuevo José, un nuevo Moisés, el hermano verdadero.

“Moisés efectivamente dijo --argumenta Pedro-—: “El Sefior Dios les
suscitard un profeta como yo entre vuestros hermanos (ek toon adelfdon
hymoon). Esciichenlo todo cuanto les diga. Todo el que no escuche a ese
profeta sera exterminado del pueblo™: Hch 3,22-23 cfr 7,37.

Ese es, sin duda, Jesus, a quien Pablo va a llamar “e! primogéni-
to entre muchos hermanos’”. Rm 8,29, El autor de la carta a los
Hebreos sera, en ese sentido, mucho mds enfatico:
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“Tanto el santificador como los santificados tienen todos el mismo origen.
Por eso no se averglienza de llamarles hiermanos (adelfous) cuando dice:
Anunciaré tu nombre a mis hermanos (tofs adelfois mou). .. Porque, cier-
tamente, no se ocupa de los dngeles sino de la descendencia de Abraham,
Por eso tuvo que asemejarse en todo a sus hermanos (tois adelfois), para
ser misericordioso y sumo sacerdote fiel en lo que toca a Dios, en orden
a expiar los pecados del pueblo™ Hb 2,11-12.16-17.

El de “hermano” no es un titulo que la comunidad primitiva
haya empleado para designar corrientemente a Cristo, como el
de Hijo de Hombre, Hijo de Dios, Salvador, etc., pero la frater-
nidad de ¢l con los hombres, y, en especial, con los creyentes, era
una realidad consciente en la fe de ellos. Los Evangelios nos re-
cuerdan a un JesQis que nos hace entrever la nueva trama frater-
nal que, desde su venida, se urde entre ¢l y los hombres, como
también entre los hombres entre si.

“Llegan su madre y sus hermanos (hoi adelfoi aytod), y quedandose fuera,
le envian llamar. Estaba mucha gente sentada a su alrededor. Le dicen:
*.0ye! tu madre, fus hermanos y tus hermanas (hoi adelfoi sou Kai
adelfai sou) estdn fuera y te buscan”. El les responde: “;Quién es mi
madre y mis hermanos (hoi adelfoi mou)?”’ Y mirando en tomo a los que
estaban sentados en corro, a su alrededor, dice: “Quien cumple la vo-
luntad de Dios, ése es mi hermano, mi hermana (adelfés mou kai adelfée)
y mi madre”: Mc¢ 3,31-35. Mt 12 46-50. Lc 8,19-21.

Jesus, por tanto, vino a hermanarse con los hombres, y lo logra
concretamente con aquellos que cumplen la voluntad de Dios.
Recalca, ademas, su hermandad con aquellos que son los mas des-
venturados:

“Y el rey les dird: “En verdad les digo que cuanto hicieron a uno de estos
hermanos mios mds pequerios (toon adelfoon moll toon elachistoon),
a mi me lo hicieron”: Mt 25,40.

Con la designacion “Hermanos mios” la comunidad primitiva
recuerda el trato que Jesus daba a sus discipulos después de su
resurreccion:

“Vayan, avisen g mis hermanos (tois adelfois mou) que marchen a Galilea.
Allf me veran™: Mt 28,10.

“No me toques que todavia no he subido al Padre. Pero vete donde mis
hermanos (prds tous adelfols mou) y diles: Subo a mi Padre y vuestro
Padre, a mi Dios y vuestro Dios™: In 20,17

Una vez mas viene a cuenta aqui el textode 1 Co 15, en el que
se escucha el eco de la profesidon de fe original de 1a Iglesia madre
de Jerusalén en la resurreccidon de Jesis, y, consecuentemente en
la hermandad que de alli se deriva:
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. que se aparecid a Cefas y luego a los Doce. Después se apareci6 a mds
de quinientos hermanos a la vez (epinoo pentakosiois adelfois efipax),
de los cuales todavia la mayor parte viven y otros murieron.

2. Ustedes son todos hermanos

El “hermanamiento” de Jesis con los hombres tiene la contra-
réplica en la moral que de allf se desprende necesariamente, a sa-
ber: los hombres, a su vez, han de hermanarse con €l y entre si.

No es el caso estudiar aqui atentamente las raices de esta nue-
va moral que Jess vino a instaurar, que bien podriamos llamar
“moral fraternal”, en la que ‘“‘el otro’’ y no “el ego” tiene la pri-
macia. Deberiamos, en ese caso, estudiar al menos todo lo que Je-
sis nos ensefid de Dios como Padre v de nuestra actitud filial ha-
cia él. Nos baste aqui, empero, aludir solamente a los pasajes evan-
gélicos que se refieren expresamente a la fraternidad, los cuales,

13

practicamente, se reducen a decir: “perdona de corazén”, “‘co-
rrige con piedad”.

“Yo les digo: Todo aquel que se encolerice contra su hermano (t60 adelfdo
autod) sera reo ante el tribunal, pero el que llame a su hermano (t60 adel-
foo autod) “imbécil”, serd reo del sanedrin, y el que lo llame “renegado”
sera reo de la gehenna de fuego. Si, pues, al presentar tu ofrenda en el altar
te acuerdas entonces de que un hermano tuyo (ho adelfés sou) tiene algo
contra ti, deja tu ofrenda alli, delante del altar, y vete primero a reconci-
liarte con tu hermano (t60 adelféo sou), luego vuelves y presentas tu
ofrenda™: Mt 5,22-24.

;COomo es que miras la brizna que hay en el ojo de tu hermano (t60 adel-
f6o sou), y no reparas en la viga que hay en tu 0jo? ;O cdmo vas a decir
a tu hermano (t6o adelfdo sou): “Deja que te saque la brizna de tu ojo,
teniendo la viga en el tuyo? Hipdcrita, saca primero la viga de tu ojo,
y entonces podras ver para sacar la brizna del ojo de tu hermano (toi
adelfod sou)”: Mt 7,1-5, Lc 6,41-42.

“Si tu hermano (ho adelfos sou) llega a pecar, vete y repréndele, a solas
con él. Si te escucha, habrds ganado a tu hermano (t0n adelfén sou). Si
no te escucha, toma todavia contigo uno o dos, para que todo asunto
quede zanjado por la palabra de dos o tres testigos. Si los desoye, diselo
a la comunidad. Y si hasta a la comunidad desoye, sea para ti como el
gentil y el publicano”: Mt 18,15-17. [.c 17,3.

“Pedro se acercd entonces y le dijo: “Sefior ;cudntas veces tengo que
perdonar las ofensas que me haga mi hermano (ho adelfos mou)? ;Hasta
siete veces?”” Dicele Jesis: “No te digo hasta siete veces, sino hasta se-
tenta veces siete”: Mt 18,21-22. Lc 17 4.

“Y encolerizado su sefior, le entregd a los verdugos hasta que pagase todo
lo que debia. Eso mismo hara con ustedes mi Padre celestial, si no perdonan
de corazon cada uno a su hermano (td0 adelfoo autol)™: Mt 18,34-35.
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“El le dijo: “Ha vuelto fu hermano (ho adelfés sou) y tu padre ha matado
el novillo cebado, porque le ha recobrado sano. El se irrité y no queria
entrar. Salié su padre, y le suplicaba... Hijo, ti siempre estas conmigo,
y todo lo mio es tuyo. Pero convenia celebrar una fiesta y alegrarse, por-
que este hermano tuyo (ho adelfos sou hoiitos) estaba muerto, y ha vuel-
to a la vida, estaba perdido y ha sido hallado”: Lc¢ 15,27-28, 31-32.

El oido judio podia entender todo esto que decia Jesls en un
sentido limitado, restringido al clan familiar, al propio pueblo, o
cuanto mas a los que vivian en él. En cambio cuando Jesis dice
“tu hermano”’, cominmente estd pensando en todo hombre. “To-
do hombre es mi hermano’:

“Porque si aman a los que los aman ;qué recompensa van a tener? ;No
hacen eso mismo también los publicanos? Y si no saludan mas que a sus
hermanos (tous adelfous hymoéon moénon) ;qué hacen de particular?
(No hacen eso mismo también los gentiles? Ustedes pues, sean perfectos
como es perfecto vuestro Padre celestial”’. Mt 5,46-48 cfr. Lc 14,12-14.

La moral fraternal de Jesus, de alcance universal, tiene un eco
especial dentro de la comunidad de los discipulos. Ella no es sélo
la Gltima instancia para corregir y salvar al hermano: Mt 18,15-17.
Ella es, sobre todo, la nueva hermandad que el creyente ha encon-
trado y para lo cual, a ejemplo de Jesuis: Mc 3,31-35, tiene que ha-
cer a menos, si es preciso, la hermandad segin la carne:

“Yo les aseguro: nadie que haya dejado casa, hermanos, hermanas (ée
adelfous ée adelfas), madre, padre, hijos o hacienda por mi y por el Evan-
gelio, quedara sin recibir el ciento por uno: ahora al presente, casas, herma-
nos, hermanas (kai adelfous kai adelfds), madre, hijos y hacienda, con
persecuciones. Y en el mundo venidero, vida eterna”: Mc 10,29-30. Mt
19,29. Lc 18,29-30.

“Caminaba con él mucha gente, y volviéndose les dijo: “Si alguno viene
donde mi y no odia a su padre, a su madre, a su mujer, a sus hijos, a sus
hermanos, a sus hermanas (kai tous adelfous kai tas adelfas) y hasta su
propia vida, no puede ser mi discipulo™: Lc 14,25-26.

Pospuestas todas las cosas, aun las mas queridas, para abrazar
esta fraternidad, en la que se proclama el comun origen de un solo
Padre y campea Jesucristo como Gnico Jefe, no tiene sentido or-
ganizarla enfatizando lo que cada uno es dentro de ella, es decir
los derechos, sino mas bien el servicio, es decir los deberes:

“Ustedes, en cambio, no se dejen llamar “Rabbi”, porque uno solo es vues-
tro Maestro, y ustedes son todos hermanos (pantes dé hymeis adelfoi este).
Ni llamen a nadie ‘Padre” vuestro en la tierra, porque uno solo es vues-
tro Padre: el del cielo. Ni tampoco se dejen llamar “Directores”, porque
uno solo es vuestro Director: el Cristo. El mayor entre ustedes sera vuestro
servidor. Pues el que se ensalce, serd humillado, y el que se humilla sera
ensalzado”: Mt 23,8-12.
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El mismo poder en la Iglesia, aun cuando se lo deba emplear
para corregir: Mt 18,15-18, es, evidentemente, un poder dado por
Jesus para salvar a los hermanos:

*:Simon, Simdén! Mira que Satands ha solicitado el poder cribarlos como el
trigo. Pero yo he rogado por ti, para que tu fe no desfallezca. Y td, cuando
hayas vuelto, confirma @ tus hermanos (tots adelfous sou)”: L¢ 22,31-32,

3. La hermandad en ¢l mundo

Sobre estos presupuestos de la ensefianza y frases de Jesis, se
fue haciendo cada vez mas clara, a partir de Pentecostés, la reali-
dad que con €l habia aparecido en el mundo: la hermandad cris-
tiana. Las comunidades de creyentes son designadas, con harta
frecuencia, con el nombre de “‘los hermanos™, dicho sobre todo en
sentido grupal, o apuntando a veces sélo a algunos de sus miem-
bros. Asi, en el libro de Los Hechos, vemos desfilar a “los herma-
nos” de Jerusalén: Hch 1,15-16;6,3;9,30; 12,17; 15,7.13; 21,7,
de Jope: 10,23: 11,12, de Judea: 11,1.20, de Samaria y Fenicia:
15,3, de Tolemaida: 21,7, de Antioquia de Siria: 15,1.32.33.40,
de Panfilia, Pisidia y Licaonia: 15,36, de Listra ¢ Iconio: 16,2,
de Filipos: 16,40, de Tesalonica: 17,6.10,14, de Corinto: 18,18,
de Efeso: 18,27, de Pozzuoli: 28,14, de Roma: 28,15. A este
desfile de hermandades, podemos agregar el que surge de las
cartas de S. Pablo. A saber: “los hermanos” de Macedonia: 1 Ts
4,10: 2 Co 11,9, de Tesalonica: 1 Ts 5,26-27, de Asia: Ga 1,1 1
Co 16,20; Flp 1.14:4 21; Ef 6,23, de Laodicea: Col 4,15, de Ro-
ma: Rm 16,14:2Tm 4,21.

Estas comunidades no son sectas. No reina entre sus miembros
una fuerza centripeta exclusivista: hermanos con los de adentro,
enemigos con los de afuera. Cada uno de estos grupos tiende
a cobijarse a si mismo, a fortalecerse, cuidando de cada miembro
y de la integridad del conjunto. Pero a la vez, pulsa por trascen-
derse a si mismo, intercomunicandose con los otros grupos y do-
nidndose a ellos. Es lo que Pedro lamé “hermandad” —adelfotees—,
0 mas precisamente ‘‘la hermandad en el mundo™: adelf6tees en
tdo kosmoo, Faltos todavia del concepto de “catdlica” con que
San Ignacio de Antioquia bautizard a la Iglesia, éste pareciera
uno de los mais felices en todo el NT para significar la doble di-
mensidén de localidad y universalidad, de interioridad y de mi-
sion que marca a la Iglesia desde sus origenes.

“Honren a todos, amen « los hermanos (téen adelfOteeta), teman a Dios,
honren al rey”: 1 Pe 2,17.

“Resistanle firmes en la fe, sabiendo que vuestros hermanos que estdn en
el mundo (téen en tdo kdsmoo hymobon adelfoteeta) soportan los mismos
sufrimientos™ 1 Pe 5,9.
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No es dificil percibir, en Los Hechos, el calor propio de la her-
mandad cristiana al interior de la misma, a través de circunstan-
cias varias que jalonan una vida casi doméstica, en las que “los
hermanos” son no espectadores sino protagonistas principales.
Por ejemplo, la oracién comunitaria en la antevispera de Pente-
costés y la solidaridad en solucionar la situacidén desgraciada por
la traicién de Judas: Hch 1,15-16, la presencia activa en la desig-
nacion de los siete varones: 6,3, la reticencia y posterior recep-
cion dispensada a Saulo y la premura por su integridad fisica:
9,17.30, la unanimidad en torno a Santiago en momentos de
persecucion: 12,17, el desconcierto sufrido a causa de disputas
promovidas por elementos de mala fe: 15,1, la gratitud hacia los
ministros que les trajeron paz: 15,32.33 el testimonio en favor
de Timoteo que serd compafiero de Pablo: 16,2, los sufrimientos
sufridos por la fe: 17,6, la solicitud por salvar la vida a Pablo:
17,10.14, el apoyo prestado a Apolo: 18,27,

Ademas de los sentimientos y actitudes propios de la interiori-
dad de una hermandad, podemos percibir otros que reflejan la
apertura hacia otras hermandades y la solicitud para con ellas,
o, en general, la actitud hacia los demas hombres en cuanto tam-
bién ellos llamados a integrar “la hermandad en el mundo”. Asi,
los hermanos que acomparfian a Pedro en la admision de los gen-
tiles en la Iglesia: 10,23 11.12, a los que se inquietan por lo mis-
mo: 11,1-3, la iniciativa de caridad para enviar recursos a los her-
manos necesitados de Jerusalén: 11,29, la alegria de los hermanos
de Fenicia y Samaria por la obra apostolica entre los gentiles:
15,3, la carta de consuelo a los hermanos de Siria y Cilicia: 15,23,
1a organizacion de la expedicidén misionera para visitar las herman-
dades recién nacidas: 15,36, la visita a los hermanos de Tolemaida
y de Jerusalén: 21,7.17, el encuentro con los hermanos de Pozzuo-
liy de Roma: 28,14.15.

4. El hermano, por quien Cristo murio

Al cuadro anterior, Pablo afiade trazos importantes. La palabra
“hermanos” se le escapa continuamente de su pluma. Los interpela
asi en sus cartas mas de setenta veces. “Hermanos queridos de
Dios...”, “Los conjuro, hermanos...”, “No queremos que lo ig-
noren, hermanos. ..”, “Hermanos mios, queridos y afiorados...”,
“Hermano, hazme este favor...”, “Los exhorto, hermanos. ..”.

Si entresacamos los versiculos donde expresamente los llama
asi, resulta una especie de film documental de la hermandad cris-
tiana en la época apostoélica, incompleto y artificial, por cierto,
pero no menos real.

De los tesalonicos sabemos que la vocacion a la hermandad cris-
tiana: 1 Ts 1,4;2 Ts 2,13, fue obra de 1a fecunda misidn del apds-



20 ’ CARMELO GIAQUINTA

tol: 1 Ts 2,1, el cual, brindindose como un padre y como una
madre, trabajaba dia y noche para no serles gravoso: 2,9. La res-
puesta de los hermanos a la vocacién sigue creciendo en fe, espe-
ranza y amor: 2 Ts 1,13, y ha sufrido ya la prueba de la perse-
cucion por parte de sus conciudadanos: 1 Ts 2,14. Pablo esta
ansioso de volver a verlos: 2,17, pero entre tanto debe conten-
tarse con las noticias que de ellos le trae Timoteo: 3,7. Los her-
manos, en su vida ordinaria, han de vivir de manera conveniente,
siguiendo el ejemplo del apostol: 4,1. En particular han de ser
respetuosos de la mujer ajena: 4,6, y han de esforzarse en el amor
a todos los hermanos: 4,10. No deben perturbarse porque haya
hermanos que mueran antes de que el Sefior vuelva: 4,13, ni han
de perderse en especulaciones sobre su vuelta: 5,1.4;2 Ts 2,1. De-
ben ser considerados con los que trabajan apostdlicamente entre
ellos y los presiden en el Seiior: 5,12. Si un hermano vive en con-
tra de la tradicion: 2 Ts 2,15, han de amonestarlo: 1 Ts 5,14,
apartandose, incluso, de él: 2 Ts 3,6, para su conversion, tratan-
dolo siempre como a hermano: 3,15. Que los hermanos no se can-
sen de hacer el bien: 3,13, ni se olviden de orar por él: 1 Ts
525; 2 Ts 3,1. Que cuando se reinan se expresen la fraternidad
con un beso santo: 1 Ts 5,26, y lean todos juntos la carta reci-
bida: 5,27.

Escribiendo a las iglesias de Galacia, todos los hermanos de Asia
se asocian a Pablo para saludarlos: Ga 1,2. Se les recuerda en esa
carta el Evangelio de Jesucristo: 1,11, en quien Dios ha cumplido
el testamento prometido a Abraham: 3,15. Porque creen en Jesu-
cristo y no por cumplir las obras de la ley de Moisés, los hermanos
son participes de la promesa: 4,28, y ya no son hijos de Agar, la
esclava, sino de Sara, la libre: 4,31. Si asi no fuere ;a qué soportar
persecucion?: 5,11. Llamados a la libertad, los hermanos no deben
tomar pretexto de ella para vivir seglin el propio antojo, antes
bien han de servirse mutuamente por amor: 5,13. Cuando un her-
mano incurra en falta, los otros han de corregirlo con mansedum-
bre: 6,1, de manera que el Sefior siempre esté con ellos: 6,18.

La carta a los Corintios es casi un album de fotos instantaneas
que nos introduce muy adentro en la vida de esa hermandad. Los
hermanos deben superar sus divisiones: 1 Co 1,11, y tener todos
un mismo sentir: 1,10, siendo fieles al llamado a la fe: 1,26, que
les llegd por la predicacién de la cruz de Jesucristo: 2,1. Vivir en
la divisién es reincidir en la puerilidad espiritual: 3,1, y es tonto
que haya divisiones tomando partido por Pablo o por Apolo, cuan-
do éstos mas bien son ejemplos de mesura y unidad:'4,6. Si un
hermano es impuro, avaro, idolatra, ultrajador, borracho o ladrén,
a ése hay que separarlo para su conversion: 5,11. Es lamentable
que entre hermanos haya pleitos y se recurra para zanjarlos al tri-
bunal civil: 6,5.6.8. En el caso que un hermano esté casado con
una mujer gentil, si ésta consiente en vivir con él, que no la despi-
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da pues ella queda santificada en él: 7,12.14. Pero si no hay acuer-
do, el hermano o hermana creyente no estan ligados: 7,15. Cada
hermano aprecie el estado en que fue llamado a la fe, incluso
el que fue llamado siendo esclavo: 7,24, pues el tiempo es corto:
7,29. Que los conocimientos teolégicos o los propios derechos no
sean esgrimidos en contra del hermano débil, por quien Cristo
muri6é. ;Antes renunciar a mis derechos que mortificar a mi her-
mano menos instruido: 8,11.12.13. Pues no son los conocimientos
teolbgicos, ni siquiera la misma pertenencia a la Iglesia, la garantia
de la salvacién, sino las obras del amor: 10,1. La celebracion de
la Santa Cena ha de ser una ocasion especialisima para demostrar
el amor fraterno aguardiandose unos a otros: 11,33, y el momento
adecuado para hacer la colecta para los pobres de Jerusalén: 2
Co 8,23; 9,3.5, a imitacién de los que hicieron los hermanos de
Macedonia: 2 Co 8,1; 11,19. En sus reuniones, los hermanos han
de saber utilizar los dones espirituales dados por el Espiritu para
el servicio mutuo: 1Co 12,1, jerarquizandolos debidamente y
ejercitandolos sin prepotencia infantil: 14,20, dando el turno a
cada uno para un salmo, una instruccion, una revelacion, un
discurso en lengua, una interpretacion: 14,26, apreciando sobre
todo el don de profecia: 14,39, subordinado a él, sin despreciarlo,
el don de lenguas: 14,6.39. La obediencia a Estéfanas y a los
otros miembros de su familia, como también a todos aquellos
que trabajan por la Iglesia de Corinto: 16,15-16 sera la garantia
para que todo proceda en orden y unidad. Afirmados en el Evan-
gelio recibido: 15,1, por el que Pablo se expone continuamente
a la muerte: 15,31; 2 Co 1,8, los hermanos de orinto, viviendo
segin el Espiritu y no segun la carne: 15,50, podran progresar
en la obra del Sefior, conscientes que el trabajo que realizan no es
vano: 15,58. Tienen sobrados motivos para vivir alegres, animosos,
con un mismo sentir, en paz, pues el Dios de la paz y del amor estd
con ellos: 2 Co 13,11.

En Filipos hay una hermandad que es la debilidad del corazon
de Pablo: ‘“hermanos mios queridos y afiorados, mi gozo y mi
corona...”: Flp 4,1. Les informa de su encarcelamiento: 1,12,y
de como los hermanos de Asia —quienes les mandan muchos salu-
dos: 4,21-, en vez de descorazonarse por ello, se animaron mas y
anuncian sin temor la Palabra: 1,14. En el apostol, los filipenses
tienen un ejemplo viviente para imitar: 3,17, el cual a su vez se
esfuerza cada dia por alcanzar mas hondamente a Jesucristo:
3,13. Todo cuanto haya de verdadero, de noble, de justo, de puro,
de amable, de honorable, eso ha de ser norma de conducta para
los filipenses: 4,8 y podran vivir asi en rebosante alegria: 3,1.

Por su parte, la carta a Filemo6n es, en verdad, toda ella una
carta a un hermano en la fe, cuyos trabajos en favor de los santos
se recuerda con gusto: v.7, a quien se le puede pedir: v.20 —casi
mandar— el favor de recibir a Onésimo, el esclavo que se escapd
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de su amo, “no como esclavo, sino como algo mejor que un escla-
vo, como un hermano querido™: v.16.

Los romanos son hermanos que Pablo no conoce, y, sin embar-
go, tan unido se siente a ellos. ;Cuantas veces se propuso ir a visi-
tarlos, sin haber podido todavia realizar ese deseo!: Rm 1,13, Re-
flexiona con ellos en alta voz como por la muerte de Jesucristo
han sido liberados de la ley mosaica y han pasado a pertenecer
a otro, al resucitado: 7,14 ' No tiene sentido, por tanto, vivir
segin las apetencias de los sentidos: 8,12. Les confiesa que le due-
le en el alma que los judios —“mis hermanos, los de mi raza segln
la came” (hypér toon adelfoon mou toon syggendon mou kati
sarka): 9,3- no hayan aceptado a Jesucristo, pero ora para que crean:
10,1, v esta cierto que Israel sera salvo: 11,25. Toda la existencia
de un cristiano ha de ser cual una liturgia viviente: 12,1, y no han
de olvidar de orar por él: 15,30. Evitese el juzgar o despreciar al
hermano: 14,10, y el ponerle tropiezo o motivo de esciandalo:
14,13.21. Pablo aqui es taxativo, como lo habia sido antes con
los corintios: 1 Co 8,13. No hay derecho propio, por sdlido que
sea, que prevalga sobre el bien del hermano: *si por un alimento
tu hermano se entristece, ti no procedes segiin la caridad. Que
por tu comida no destruyas a aquél por quien murié Cristo™:
Rm 14,15. Los hermanos deben amonestarse mutuamente: 15,14,
y han de guardarse de los que suscitan divisiones y escandalos
contra la doctrina recibida: 16,17.

La carta a los Colosenses, “los hermanos fieles en Cristo”: Col
1,2, nos hace conocer la existencia de los “hermanos de Lao-
dicea”: 4,15, tal vez los mismos a quienes en la carta a los Efesios
les desea “paz y caridad con fe de parte de Dios Padre y del Sefior
Jesucristo™: Ef 6,23.

Timoteo, que tantas veces en las cartas aparece mencionado
como el “hermano”, recibe una carta inculcando cuanto ha de
ensefiar a los hermanos: 1 Tm 4,1, incluso a los esclavos, los cua-
- les no han de abusar de su situacidén frente a los amos creyentes:
6,2.

La carta a los Hebreos, escrita como una exhortacion: Hb 13,22,
aporta algunos rasgos mas. Los hermanos, santos, participes de
una vocacion celestial: 3,1, pueden sufrir la tentacién de la incre-
dulidad: 3,12. Y, de hecho, algunos inciden en ella. Pero los her-
manos pueden tener la plena seguridad de que alcanzarin la meta
en virtud de la sangre de Jesis: 10,19,

Entre los numerosisimos textos en los cuales San Pablo alude o
trabaja la nocion de “hermanos”, algunos merecen ser especial-
mente destacados por su peculiar connotacion eclesiologica y
moral, como se vera luego.

“Porque, hermanos, han sido llamados a la libertad. Solo que no tomen
de esa libertad pretexto para la carne, antes al contrario, sirvanse por
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amor los unos a los otros”. Pues toda la ley alcanza su plenitud en este
solo precepto: Amards a tu préjimo como a ti mismo. Pero si se muerden
y devoran mutuamente, ;miren no vayan mutuamente a destruirse!”: Ga
5,13-15.

“Respecto a lo inmolado a los idolos, es cosa sabida, pues todos tenemos
ciencia. Pero la ciencia hincha, el amor en cambio edifica. Si alguien cree
conocer algo, ain no lo conoce como se debe conocer. Mas si uno ama a
Dios, ése es conocido por él. Ahora bien, respecto del comer lo sacrificado
a los idolos, sabemos que el idolo no es nada en el mundo y no hay mas
que un unico Dios. Pues aun cuando se les dé el nombre de dioses, bien en
el cielo, bien en la tierra, de forma que hay multitud de dioses y de sefiores,
para nosotros no hay mds que un solo Dios, el Padre, del cual proceden
todas las cosas y para el cual somos. Y solo Sefior, Jesucristo, por quien son
todas las cosas y por el cual somos nosotros. Mas no todos tienen este
conocimiento. Pues algunos, acostumbrados hasta ahora al idolo, comen la
came como sacrificada a los idolos, y su conciencia, que es débil, se man-
cha. No es ciertamente la comida lo que nos acercard a Dios. Ni somos
menos porque no comamos, ni Somos mas porque comamos. Pero tengan
cuidado que ésta, vuestra libertad no sirva de tropiezo a los débiles. En
efecto, si alguien te ve a ti, que tienes conocimiento, sentado a la mesa en
un templo de idolos, ;no se creeri autorizado por su conciencia, que es
débil, a comer lo sacrificado a los idolos? Y por tu conocimiento se pierde
el débil: jel hermano por quien Cristo murio! (ho adelfos di”hon Christds
apéthanen). Y pecando asi contra vuestros hermanos (eis tols adelfous),
hiriendo su conciencia, que es débil, pecan contra Cristo. Por tanto, si un
alimento causa escindalo a mi hermano (ton adelfon mou), nunca comeré
carne para no dar escindalo @ mi hermano (ton adelfén mou)”: 1 Co 8,
1-13;Rm 14,1-23.

5. La hermandad como criterio eclesiologico

Miremos mas de cerca a estas hermandades de Los Hechos y de
Pablo, y las que podemos entrever indirectamente, a través de los
Sindpticos. A uno le viene de preguntarse cuil es su estructura
interior. O sea, cuil es su ser intimo, su naturaleza, aquello que
las define como comunidad cristiana. Y para responder se nos
agolpan categorias que se han utilizado en especial en los tltimos
cien afios hasta nuestros dias. ;Son iglesias monarquicas o demo-
craticas? ;Son iglesias primitivas (Urgemeinde) o “frithkatholicas™
(Frihkatholizismus)? ;Son iglesias piramidales o comunidades
de base? ;Son iglesias segin el sistema o iglesias populares? ;Son
una institucion mundial o una red universal de comunidades?

Sin negar el valor que puedan tener algunas de estas categorias
para discernir la autenticidad de una iglesia, del NT o de nuestros
dias, sin embargo, estas alternativas conceptuales estdn marcadas
profundamente por las ciencias de las cuales proceden: la politica,
la historia, la sociologia, cuando no por las ideologias a las cuales
éstas sirven. Y, por lo mismo, son insuficientes para expresar de
manera adecuada el ser de la Iglesia. Aqui estriba el drama de tan-
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ta eclesiologia moderna que, partiendo unilateralmente desde ca-
tegorias profanas aun no bautizadas, es decir, no purificadas de
aquellos elementos que les impiden expresar convenientemente
las realidades de la fe —o, si se prefiere, olvidadas las reglas ele-
mentales de la analogia—, pretenden explicar lo que las iglesias
y la Iglesia son.

(Por qué no decir més facilmente —y més teologicamente—
que son ‘comunidades fraternales organicas”’? Comunidades
donde cada miembro tiene un mismo sello, que lo identifica co-
mo proveniente de un igual origen y lo capacita para promover, de
manera orgdnica, un fin comun. Origen y fin que, por su parte,
son trascendentes a cada uno de los integrantes y al mismo conjun-
to social. Origen que se llama “paternidad divina”. Fin que, a su
vez, puede muy bien llamarse “filiacion adoptiva’, o también
“hermandad cristiana, como aqui lo hacemos, segiin se mire a la
relacién de todos al comun origen, el Padre, o a la que surge entre
los hijos: los hermanos.

Volviendo al texto biblico, no se advierte en Los Hechos contra-
diccion ninguna entre el cargo apostoélico de los Doce o el de Pedro
y los hermanos: Hch 1,15.16; 6,3 y si alguna tension hay entre
ellos, es para fortalecer la hermandad y no para fracturarla: 11,
1-3. Santiago no es un monarca que reine sobre vasallos, ni éstos
una democracia que lo haya elegido como su mero representante:
12,17; 15,13; 21,17-18. Barsabas y Silas, “dirigentes entre los her-
manos” (andras heegouménous en tois adelfois): 15,22, estin
al servicio de ellos: 15,32. Apdstoles —o cualquiera sea el car-
go— y hermmanos se reconocen entre si como tales, y saben que
todo lo que son les viene de lo alto: St 1,16-17. No tienen empa-
cho en llamarse todos ‘“hermanos”. Los Doce son “hermanos’:
Hch 2,37. Los presbiteros que los acompaiian son ‘“hermanos’:
15,23, Saulo es “hermano”: 9,17; 21,20; 22,13. Bernabé y Pablo
también lo son: 14,2, Tampoco tienen ningin complejo, ni los
unos ni los otros, de cuidar de la perfeccidon del “apostolado” de
los Doce (apostolée): 1,16-17, o de participar a otros el ministerio
(diakonia): 6,2.3. Ningin complejo tampoco en decidir sobre lo
que es conveniente para los hermanos en nombre del Espiritu
Santo: 15,23.28.

La dimension fraternal de las iglesias de Jerusalén, de Judea
y del ambito arameo en general, tan acentuada, segiin puede entre-
verse en la primera parte del libro de Los Hechos, e indirectamente
a través de los Sinopticos, no es menor en las iglesias de Pablo.
Tampoco en ellas se¢ advierten contradicciones que reduzcan la
hermandad a una sola dimension. Para Pablo no hay contradic-
ci6bn entre el beso santo fratemo: 1 Ts 5,26 y la obediencia a los
que trabajan apostdlicamente entre los tesalonicos: 5,12. Ni se
contradice el criterio fundamental para medir la validez de todo
en la Iglesia, a saber, ‘“‘¢l hermano”: 1 Co 8,11, con la jerarquia
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de los carismas y ministerios para la construccién de la misma, en
los cuales hay primero, segundo, tercero, etc.: 12,1. Tampoco se
contradicen la libertad a la cual fueron llamados todos los her-
manos, con la esclavitud o servicio a ellos por amor, que cada uno
debe elegir libremente: Ga 5,13. Esta contradiccidon tampoco exis-
te en las cartas llamadas deuteropaulinas, ni en la carta a los He-
breos. El que Cristo no se avergiience de llamarlos hermanos: Hb
2,11, no impide al escritor de dirigirles a éstos una exhortacion
por momentos severa: 13,22,

No cabe duda que “la fraternidad”, tal cual surge del NT, se
revela como un criterio fundamental para discernir una auténtica
iglesia. Hay, por cierto, matices que diferencian a las fraternidades
de Pablo de las de Mateo, a las griegas de las arameas. Pero todas
son ‘“fraternidades”. Les basta mirarse a los ojos para reconocerse
como hijas de un mismo Padre y hermanas menores del Primogéni-
to: Rm 8,29. En circunstancias diversas, Pablo y Mateo enuncia-
ron el mismo principio eclesiolégico fundamental: “el hermano™:

¢, .. el hermano, por quien Cristo murié”: 1 Co 8,11.12 Rm 14.10.13.15.
21. “Uno solo es vuestro Maestro y ustedes son todos hermanos”: Mt 23,8.

6. La hermandad, criterio de moralidad

Hemos advertido, desde el comienzo, como con la predicacion
de Jests se introduce un principio nuevo para orientar y medir la
conducta de un hombre, o sea un principio de moralidad. A saber,
“el hermano’’. Gracias a lo cual “el otro” y no “el ego” tiene la
primacia.

Este principio tan presente en los Sindpticos, en especial en Ma-
teo, no esti menos presente en Pablo. Pronuncia, con frecuencia,
la palabra “hermanos”, y tiene asi un trampolin para pasar luego
a una exhortacién, a un ruego, en orden a alentar o enderezar
la conducta de ellos. Pero no es s6lo un empleo circunstancial o
tictico. “‘Hermano” para Pablo es, como en Mateo, un principio
fundamental de conducta personal. ;Como discernir lo que esta
bien o lo que estd mal? Lo que hace bien o lo que le hace mal al
hermano, eso es lo bueno o lo malo, en concreto.

Es claro que yo tengo el dérecho de llevar al hermano ante el
tribunal civil, y estd bien. Pero es el colmo de la negacién de lo
que soy como cristiano. Juzgaremos a los dngeles ;y no sabemos
dictaminar en una pendencia entre hermanos?: 1 Co 6,1-8. Es cla-
ro, también, que tengo el derecho a comer carne inmolada a los
idolos. Porque éstos no existen. Y si no existen, ningin rito las
puede manchar. Pero es gravisimo pecado usar de mi ciencia teolo-
gica o de mis legitimos derechos escandalizando a mi hermano,
por quien Cristo murié: 1 Co 8,1-13; Rm 14,13-21.
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Es evidente que la moral de Pablo apunta mas alto que la de los
filosofos. Como la de Jesis apuntaba mas alto que la de los fari-
seos. Lo que en un orden estd bien, eso mismo en un orden mas
alto esta mal.

Pero si de moral se trata, Santiago y Juan hacen aportes capita-
les. Reduciéndonos a los versiculos en los cuales Santiago alude
expresamente a los hermanos, encontramos los siguientes topicos
morales. Las pruebas que los hermanos han de sufrir con gozo:
St 1,2 y paciencia: 5,7, ejercitandola también con los hermanos:
5,11. La confianza en la providencia de Dios: 1,16. El dominio de
la lengua: 1,19; 3,10.12, pues hablar mal del hermano es hablar
mal de la Ley: 4,11. No jurar: 5,12.

Como en los Evangelios y como en Pablo, la correccidon fra-
terna ocupa en Santiago un lugar destacado: 5,19; 4,11, Pero las
dimensiones de la hermandad que mads subraya son: la igualdad
esencial de todos los hermanos y la efectividad de esa igualdad
mediante la comunicacion de los bienes materiales. ;Quién mas
grande: el hermano rico o el hermano pobre? La pregunta le hu-
biese parecido absurda a.Santiago, porque para él es evidente la
paradoja del Evangelio. Por supuesto que el hermano mas pobre
es mas grande, hubiese respondido. Que el hermano pobre se
contente, por tanto, con su pobreza, hubiese argiiido el hermano
rico. No, hubiese retrucado Santiago. Sino, precisamente porque
el hermano pobre es mas grande que ta, tienes que servirlo con tus
bienes materiales, a fin de que ti participes de su hermandad mas
grande.

“El hermano de condicion humilde (ho adelfos ho tapeinos) gloriese en
su exaltacion, y el rico en su humillacién, porque pasard como flor de
hierba”: St 1,9.

“Hermanos mios (adelfoi mou), no entre la acepcién de personas en la
fe que tienen en nuestro Sefior Jesucristo glorificado. Supongamos que
entra en vuestra asambiea un hombre con un anillo de oro y un vestido
espléndido, y entra también un pobre con un vestido sucio. Y que dirigen
ustedes la mirada al que lleva el vestido espléndido y le dicen: *“Tu siéntate
aqui, en un buen lugar”. Y en cambio al pobre le dicen: “Td, quédate
ahi de pie” o “Siéntate a mis pies”. ;No seria esto hacer distinciones
entre ustedes y ser jueces con criterios malos? Escuchen, hermanos mios que-
ridos (adelfoi mou agapeetoi): ;Acaso no ha escogido Dios a los pobres
segin el mundo como ricos en la fe y herederos del Reino que prometi6
a los que le aman? ;En cambio ustedes han despreciado al pobre! ;No son
acaso los ricos los que los oprimen a ustedes y los arrastran a los tribunales?
iNo son ellos los que blasfeman el hermoso Nombre que ha sido invocado
sobre ustedes? Si cumplen plenamente la Ley regia segiin la Escritura: Ama-
ras a tu prbjimo como a ti mismo, obran bien. Pero si tienen acepcién de
personas, cometen pecado y quedan convictos de transgresion por la Ley”:
St 2,19.
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“:De qué sirve, hermanos mios (adelfoi mou), que alguien diga: “Tengo
fe”’, si no tiene obras? ;Acaso podra salvarle la fe? Si un hermano o una
hermana (adelfos ée adelfée) estdn desnudos y carecen de sustento diario,
y alguno de ustedes le dice: *“Vayan en paz, caliéntense y hrtense”, pero no
le dan lo necesario para el cuerpo, ;de qué sirve? Asi también la fe, sino
tiene obras, estd realmente muerta’ St 2,14-17.

Juan, también él menciona a los hermanos en la fe, Llama asi
a los discipulos de Jesis después de la resurreccion: Jn 21,23,y
a los miembros de las comunidades de Asia: 3 Jn 3.5.10, muchos
de los cuales sufren persecucion: Ap 6,11; 12,10, Se llama también
con ese nombre a si mismo: Ap 1,9, igualindose con los demas
hermanos: 19,10; 22,9. Ni olvida, como en los anteriores escritos
del NT, de ponderar la correccidn fraterna: 1 Jn 5,16.

Pero en Juan la categoria “hermanos™ adquiere un acento nue-
vo. Concentra en él toda la centralidad que “el hermano” obtiene
como criterio de moralidad en Mateo y en Pablo. E igualmente
toda la igualdad y efectividad que le otorga Santiago. Ademis
de todo esto, Juan universaliza el concepto. En él se hace evidente,
de manera singular, la ensefianza de Jesus sobre “el hombre her-
mano mio””: “uno de estos hermanos mios mis pequefios”: Mt 25,
40.

“Quien dice que estd en la luz y aborrece al hermano (t0n adelfon aytoi),
estd alin en tinieblas. Quien ama a su hermano (tOn adelfon autol) perma-
nece en la luz y no tropieza. Pero, quien aborrece a su hermano (ton
adelfon aytoil) estd en las tinieblas, camina en las tinieblas, no sabe dénde
va, porque las tinieblas han cegado sus ojos”: 1 Jn 2,9-11.

“En esto se reconocen los hijos de Dios y los hijos del Diablo: todo el que
obra la injusticia no es de Dios, ni tampoco el que no ama a su hermano (t6n
adelfon aytod). Pues éste es el mensaje que han oido desde el principio:
que nos amemos unos a otros. No como Cain, que, siendo del Maligno,
maté a su hermano (t6n adelfon aytod). Y ;por qué lo mat6? Porque sus
obras eran malas, mientras que las de su hermano (tod adelfod aytod)
eran justas. No se extrafien, hermanos (adelfoi), si el mundo los aborrece.
Nosotros sabemos que hemos pasado de la muerte a la vida porque ama-
mos a los hermanos (tous adelfots). Quien no ama permanece en la muerte.
Todo el que aborrece a su hermano (tos adelfon aytol) es un asesino, y
saben que ningln asesino tiene vida permanente en él. En esto hemos co-
nocido lo que es el amor: en que é1 dio su vida por nosotros. También
nosotros debemos dar la vida por los hermanos (hypér tbon adelféon).
Si alguno que posee bienes de la tierra, ve a su hermano (t6n adelfon
aytou) padecer necesidad y le cierra el corazon, ;cdmo puede permanecer
en él el amor de Dios?: 1 Jn 3,10-17.

“Si alguno dice: “Amo a Dios”, y aborrece a su hermano (ton adelfon
aytoi), es un mentiroso. Pues quien no ama a su hermano (ton adelfon
aytoil), a quien ve, no puede amar a Dios a quien no ve. Y hemos recibido
de é] este mandamiento: quien ama a Dios, ame también a st hermano
(ton adelfon aytoG): 1 Jn 4,20-21.

CARMELO GIAQUINTA



DEL AMOR Y LA AMISTAD*

1. La nocién de amistad

“Ahora podriamos hablar sobre la amistad...” 1 Los libros VIII
y IX de la Etica de Aristoteles presentan una serie bien nutrida de
significados analdgicos del término “amistad”. Philia designa tanto
la intima relacibn entre dos personas que se conocen y se aman,
como la vinculacibn mas o menos lgjana que existe entre gober-
nantes y sibditos. En algunos pasajes el vocablo aparece con una
concentracion tematica que incluye circunstancias muy concretas;
otras veces, mas diluido, significando cualquier “asociacidén”,
siquiera ocasional, como entre comerciantes y viajeros, y mds
universalmente, la raiz de todos estos movimientos animicos: el
movimiento fundamental de un ser humano hacia otro. Se podrian
leer estos libros con el designio de construir un catdlogo de tales
acepciones y ordenarlas jerdrquicamente, “per prius et posterius”,
segn realicen con mayor o menor plenitud el concepto de amis-
tad, la “ratio amicitiae”.

Para hablar de la amistad es ineludible referirse antes al amor,
“La amistad es amor de mutua benevolencia, fundado en una
cierta comunicacién”. Asi introduce Pedro de Bérgamo en su
“Tabula Aurea”? un texto de Santo Tomas de Aquino, que
afirma: “La amistad afiade al amor la reciprocidad (mutuam
redamationem) y la mutua comunicacién” 3,

*  Estas notas de estudio, redactadas hace mds de una década y apenas retocadas ahora
para su publicacidn, no pretenden originalidad ni rigor cientifico. Se trata, simplemente,
de una meditacién sobre algunos textos-fuente. Por eso, se omite toda referencia a la
inmensa bibliografia que existe sobre un tema que, como lo demuestra Iz historia de las
doctrinas, se revela inagotable.

1 Ethica Nicomachea VIII ¢.1 1155 a 3. Ed. L. Bywater, Oxford University Press,
1957 (= Scriptorum Classicorum Bibliotheca Oxoniensis).

2 In opera §. Thomae Aquinatis Index seu Tabula Aurea... Ed. fototypica. Roma,
Paulinge, 1960, p. 68.

3 Summa Theologiae I-11 65 5,
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La amistad no es simplemente amor o deseo del bien del amigo4
(boulésis agatho®), sino que supone reciprocidad en el amor:
redamatio, antiphil€sis. Tampoco es pura benevolencia (éunoia),
que consiste mas bien en el afecto interior, No se trata, por tanto,
de una secreta simpatia, sino de un “quererse bien” mutuo y por
tanto consciente, manifiesto, voluntarios, en virtud de fines: por
el bien mismo, el placer o la utilidad, segin la distincion clsi-
ca6. Y esto exige una “comunicacidn’” (koinonia), es decir, tener
cosas en comin (koina ta philon)? en un dmbito vital que se
comparte. Esta “comunicacién”* segiin veremos, se verifica en el
origen y en el ejercicio mismo de la amistad. Y asi tenemos lo que
Aristoteles llama ““ta philikd” (“propria amicitiae”, “‘opera amici-
tiae”, dird Santo Tomas), lo propio de la amistad, sus cosas u
obras, segiin las cuales podemos mensuraria: “Hay grandes amis-
tades: las que unen a aquellos que tienen mucho en comun, y
amistades menores, como las de quienes tienen en comin muy
pocas cosas... Si faltara completamente la comunicacibn, no
podria darse amistad™s,

Al aplicar la teoria aristotélica de la amistad al estudio de la
virtud teologal de caridad, el Doctor Angélico recoge todos los
datos que hemos evocado: “No cualquier amor tiene razon de
amistad, sino aquel que entrafia benevolencia... Pero na basta la
benevolencia para la nocidbn de amistad: se requiere una cierta
reciprocidad en el amor (mutua amatio), ya que el amigo es amigo
para el amigo (amicus est amico amicus). Y esa mutua benevo-
lencia se funda en alguna comunicaciébn”9.

2. De la amistad al amor

L.a amistad es indispensable para la vida, es lo mas necesario,
sentencia otra vez el viegjo de Estagira: anankaidtaton eis ton
bion10. Y es también algo bello (kaldén), es decir, digno de ala-
banza y signo de grandeza y plenitud humana. “Segin la opinion
coman, hombres buenos y amigos se identifican™ 11,

4 Eth. Nic. VII ¢.2 1155 b 29.

5 Scriptum super Sententiis d.27 q.2 a.1: “La amistad afiade al amor... la eleccién”.

6 Cf. In VIII Ethicorum Aristotelis ad Nicomachum Expositio, lectio 2. Ed. R.M.
Spiazzi, Taurini-Romae, Marietti, 1949, n.1552.

7 Eth. Nic, VIII ¢.9 1159 b 31,

8 In VI Ethic. lectio 9 n.1661: “Amicitiarum quaedam sunt maiores, scilicet
inter illos qui habent plura communia; et quaedam amicitiae sunt minores, ut quae
sunt inter illos qui in paucioribus communicant... Si nulla esset communicatio non
possset esse amicitia”.

9 IL-I1231.

10 Eth. Nic. VIIIc. 111552 4.
11 Ib.29ss.



30 HECTOR AGUER

En efecto, el hombre es un ser social (politikon), hecho por la
naturaleza misma para convivir (syzén pephykés)1z. Por eso, la
vida es penosa para quien vive solo13,

Es que en el obrar del hombre, o tal vez podriamos decir que
en su mismo ser, hay impreso un movimiento de comunicacion,
de trascendimiento de si, La estructura del sujeto humano esta
como constitutiva y necesariamente abierta a la alteridad, porque
todo él es profunda, metafisicamente, apertura al ser. Platon, en
¢l Symposion, registra una explicacion mitica del amor humano,
fundada en la antropogonia de Empédocles y atribuida en el dia-
logo al comediante Aristofanes. En el origen de la condicidn actual
del hombre ha sucedido una particion desdichada y penal que lo
constituye como ser esencialmente diviso, inacabado. Mais que
“anthropos” somos “symbolon anthrSpou”; una contrasefia o
téssera de nosotros mismos, cada uno en busqueda de su fracciéon
complementaria. El amor seria entonces una fuerza cuasicosmica
o tendencia a la unidad, como nostalgia de algo primitivamente
poseido. ;Qué busca el que ama? “Que por su uniéon y fusién con
el amado, de dos seres lleguen a ser uno... La causa esta en que as{
era nuestra primitiva naturaleza: éramos de una sola pieza. Por
eso, desear tal unidad y procurarla, se llama amor”’14, El eros, im-
plantado en el corazon de los hombres, tiene por mision replasmar
la totalidad, reunir nuestra natura original, “de dos seres hacer
uno y curar (iasasthai) la naturaleza humana1s,

Este mito encierra sensiblemente la expresibn de una realidad
de hecho incuestionable. Se trata de explicar el amor humano a
partir de sus formas mads primarias; se lo enimarca en un ambito
cosmico, donde surge mas aguda la analogia que existe entre la
inclinacion de la naturaleza insensible, el apetito de la naturaleza
sensible y el querer de la naturaleza racional. Se trata de expli-
carlo como fruto de una radical “alienacion” de quien no puede en
su existencia concreta y determinada realizar integramente las vir-
tualidades que encierra su misma esencia especifica. La tendencia
que brota de esa tensidn es busqueda de complecion, de unifi-
cacion, de acabamiento. De acuerdo con esta concepcidn, el tras-
cendimiento es colmacidn o subsanacion de una indigencia.

En el discurso de Didtima, también en el Sympdsion, Platon en-
saya otra ilustracion mitica de esta misma realidad. Amor, hijo
de Penia (la Pobreza) y de Poros (el Recurso), aparece con el es-
tigma de sus progenitores, a la vez sobreabundante y miserable:

12 Eth. Nic. IX¢c.91169 b 18.

13 Ib. 1170 a 5.

14 Banquete 188 et ss. Platon, Oeuvres Completes, T.IV., 2€ partie. Le Banquet.
Texte établi et traduit par L. Robin. Paris, Les Belles Lettres, 1979 p.29ss. Trad. cast.
en: Platon, Obras Completas... 2 ed. Madrid, Aguilar, 1972, p. 574 ss.

15 Banquete 191 d. Trad. cast. p.576.
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“compaiiero inseparable de la pobreza, rudo y escuilido, indi-
gente v mendigo”, pero también “fértil en recursos”, valeroso,
intrépido y diligente16,

La doctrina medieval sobre el amor, que recoge la herencia
clasica y su primera asimilacién patristica, constituye una ver-
dadera ciencia del amor cristiano, “El arte de las artes es el arte
de amar”. Esta frase, que suena a Ovidio (... j y a Erich Fromm!),
pertenece a un monje del siglo XII, Guillermo de Saint-Thierry,
quien comienza asi su tratado “Sobre la naturaleza y dignidad
del amor17. En dicha doctrina se puede discernir algo asi como
un movimiento dialéctico en la consideracién del hombre y del
amor humano, dialéctica que determina y otorga rasgos muy parti-
culares a este nuevo “ars amandi”, Primer aspecto: Se describe
un estado de hecho, consubstancial a la condicion actual del hom-
bre: “El amor es infundido naturalmente en el alma por el autor
de la naturaleza, pero después de haber abandonado la ley de
Dios, necesita ser ensefiado por el hombre” 18, En esta linea, la
tendencia del hombre es mantenimiento en la existencia (amor
sulipsius) v deseo de todo lo que le es necesario (amor concupis-
centiae), en persecucién de una satisfaccion fugitiva, de una paz,
constantemente rehusada, que colme la indigencia y procure re-
poso a su deseo (requies desiderii). “Infundido naturalmente por
el autor de la naturaleza...”, segin la analogia cOsmica que antes
sefialibamos vy que procede, en los doctores medievales, de San
Agustin: “Nuestro reposo es nuestro “lugar”... Todo cuerpo
tiende, en virtud de su peso, al lugar que le es propio. Un peso
no tiende necesariamente hacia abajo: tiende al lugar que le es
propio. El fuego sube, la piedra cae: uno y otro son llevados
por su peso, y buscan su lugar... lo que no esta en su sitio se agita
hasta que habiéndolo encontrado, alcance el reposo. Mi peso es
mi amor; dondequiera soy llevado, es él quien me arrastra”19,
Y Guillermo explicita con estas palabras: “También el propio
peso mueve al hombre llevando naturalmente su espiritu hacia
arriba vy su cuerpo hacia abajo, cada cual al lugar, al fin que le

16 Ib. 202 c ss. Trad. cast. p. 584,

17 Guillaume de Saint-Thierry, Deux traités de P’amor de Dieu. De la contempla-
tion de Dieu. De la nature et de la dignité de l'amour. Textes, notes critiques, trad.
par M.-M. Davy. Paris, Vrin, 1953. Trad. cast.: De la contemplacion de Dios. De la na-
turaleza y dignidad del amor. La oracion. Azul, Monast. Ntra. Sra. de los Angeles, 1976
(=Padres Cistercienses, 1).

18 De natura et dignitate amoris, 3. Trad. cast. p. 85.

18 Confessiones XIII 9. S. Augustin, Confessions, Texte établi et traduit par P. de
Labriolle. 2 éd. rev. et corr. Paris, Les Belles Lettres, 1937, T. 2 p. 373: “requies nostra
locus noster... Corpus pondere suo nititur ad locum suum. Pondus non ad ima tantum
est, sed ad locum suum. Ignis sursum tendit, deorsum lapis. Ponderibus suis aguntur,
foca sua petunt... Minus ordinata inquieta sunt: ordinantur et quiescunt. Pondus meum,
amor meus; eo feror, quocumgue feror™.
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corresponde”20. En tal estado de hecho, el amor comienza por
ser egoismo y amor carnal; por tanto, por haber perdido la pureza
de su origen, donde él mismo se ensefia a quienes le son dociles,
debe ser objeto de un aprendizaje (*‘opus iam habet doctore ho-
mine”’), de un arte que es esencialmente ascesis, sublimacion, con-
versidon (“docendus est. ., ut purgetur”),

Segundo aspecto: Centrar la atencidn en el origen mismo del
amor, en un estado ‘““de iure”, donde no es alcanzado por los
afectos bastardos que ponen rémora a su nobleza primigenia2?,
Dios, que es amor, engendra en si mismo el amor y lo produce, lo
causa en las creaturas al crearles, como imagen y participacion
del mismo amor que El es. “Ante todo, el lugar de su nacimiento
es Dios. Allf ha nacido, alli se ha alimentado, alli ha crecido;
alli es ciudadano, no extranjero sino nativo..., Ahora bien, si se
quiere hablar de su nacimiento: como Dios Trinidad habia creado
al hombre a su imagen, formé en él una semejanza de la Trini-
dad... gracias a ella este nuevo habitante del mundo, cual seme-
jante que torna naturalmente a su semejante, podria, si quisiera,
adherir indisolublemente a su principio, a Dios su creador” 22,

También San Bernardo fija su contemplacidn en ese origen abso-
luto del amor: “Gran cosa es el amor, con tal que vuelva a su prin-
cipo, si devuelto a su origen, si vertiéndose de nuevo en su fuente,
toma siempre de ella de donde continuamente fluya’'23,

El amor, asi considerado, procede de Dios y vuelve a Dios, des-
cribiendo un circulo sagrado24; es la voluntad que “segln el pro-
greso de las virtudes”, como ensefia el “arte” cisterciense, crece
en amor, amor que se hace caridad, caridad que acaba en sabidu-
ria2s, Toda la vida humana esta como tensada por esta dialéctica:
amor egoista - amor desinteresado (amor concupiscentiae-amor
benevolentiae), v el corazén del hombre atraido hacia uno u otro
polo, como bellamente observa el abad Guillermo: “el corazon,
ubicado por ¢l autor de la naturaleza en un espacio estrecho del
cuerpo, casi en el centro. . .26,

20 Op. cit., 1. Trad. cast. p. 84.
21 Ib.: “nisi naturalis eius ingenuitas adulterinis aliquibus affectibus prepedita fue-
rit...”

22 Qp. cit., §. Trad. cast. p. 89.

23 8. Bernardi Opera. Romae, Ed. Cistercienses, 1958. Vol. 2 p. 300. Sermones super
Cantica Canticorum 83, 4: “Magna res amor, si tamen ad suum recurrat principium, si
suae origini redditus, si refusus suo fonti, semper ex eo sumat unde iugiter fluat”,

24 Tn librum Beati Dionysii de Divinis Nominibus Expositio, ¢.4 lectio 11. Ed. C.
Pera, Taurini-Romae, Marietti, 1950, n. 450: ‘“‘quaedam enim circulatio apparet in amo-
re, secundum quod est ex bono et ad bonum™.

25 De natura et dignitate amoris, 4. Trad. cast. p. 88.
26 Ib, 3. Trad, cast. p. 87.
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Pero también el amor del hombre deviene absoluto, y su esencia
se realiza cabalmente, cuando es amor a la manera de Dios, difu-
$ion de su bondad creadora Y asi, esta fecunda doctrina medxeval
nos permite entender la tendenma constitucional del hombre a
trascenderse a si mismo, no ya como colmacién de indigencia sino
mas bien como donamon de sobreabundancia. La relacién de amor
y amistad arraigada en una semejanza, entre imagenes creadas del
amor trinitario, como una complacencia del ser en el ser: anthropo
hediston dnthrépos27,

De este modo, aquella ‘necesidad” de la amlstad el “anankaio-
taton eis ton bion” de Aristoteles, adquiere un perfll nuevo, mas
profundamente ético.

3. La semejanza, unidad incoada, origen del amor

Una explicacidon 1ltima del amor, y por tanto también de la
amistad, propone, plantea como instancia, el tema de la unidn,
de la unidad, En la reduccidn a principios mas universales, al inda-
gar en el aspecto ontologico de esa relacidon que constituye el
amor, se pueden establecer diversos planos de consideracion y
desarrollar por consiguiente varios estratos de terminologia, se-
gin la dialéctica nocional de los trascendentales, en la cual los
términos se implican intensificindose progresivamente (ens,
unum, bonum...) para significar idéntica realidad. O sea que
puede hablarse del amor en términos de unidad o de unién (se
define al amor como “vis unitiva”} y esto supone expresar en
términos de ser la especialisima causalidad del bien sobre el
apetito y la voluntad,

Seglin Santo Tomas, la unién se refiere al amor de tres ma-
neras: como causa, como constitutivo formal o esencial, y como
efecto. “Hay una unién que es causa del amor. Unidn substan-
cial, en el caso del amor con que uno se ama a si mismo; union
de bemejanza en el amor con que uno ama las otras cosas. Pero
hay una unién que es esencialmente el amor mismo. Esta unién
es por coaptacion afectiva, que se asemeja a la unién substancial
en cuanto que el amante, en el amor de amistad, s¢ ordena al
amado como a si mismo (es decir, como si fuera un *otro yo”},
y en el amor de concupiscencia, como a algo que le pertenece
(aliquid sui). Finalmente, hay una tercera unidon que es efecto
del amor: union real que el amante busca con el ser amado...” 28,

27 Eth. Eudem. VII 2 1237 a 28. Aristotelis Opera Omnia, graece et latine. .. Parisiis,
F. Didot, 1878-1927, T. 2, p. 222.

28 L]1281ad2:
. in amore suiipsius: UNIO SUBSTANTIALIS
£ausa amorns 3§ iy ymore aliorum: UNIO SIMILITUDINIS

UNIO essentialiter ipse amor: UNIO SECUNDUM COAPTATIONEM AFFECTUS

effectus amoris: UNIO REALIS
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La semejanza (similitudo) es como la incoacion de esa union
gue constituye formalmente al amor y que éste efectivamente
realiza, es “unio similitudinis”, Esta terminologia supone una
versidn ontologica, si puede decirse, o una consideracidon en el
orden del ser, de la causalidad del bien sobre el amor. Se trata de
una semejanza en el ser, “secundum esse”, el ser en su existencia
concreta, actual o posible, que mueve al apetifo y provoca el amor,
“ens quod cum bono convertitur”, segan el axioma escoldstico.

Santo Tomas expresa esta semejanza como la posesidon comin
de una forma: “Por lo mismo que dos seres son semejantes al
tener en cierto modo una sola forma, son como uno solo en la
forma aquélla”?. Y la posesidbn mas acabada es la del ser subs-
tancial respecto de si mismo, Por eso la “unidén de semejanza”
presupone una “unidn substancial”, y el amor de los deméas (amor
alterius) un fundante y subyacente amor de si mismo (amor suip-
sius). En este sentido debe entenderse la afirmacion del Esta-
girita: “Los sentimientos amistosos entre amigos, y los caracteres
distintivos de la amistad, parecen proceder del amor que uno tie-
ne por si mismo”®, De alli la consideracidon del amigo como
“otro yo” (dllos autds)3t, porque “cada uno es el mejor amigo
de si mismo”, somos particularmente amigos de nuestra propia
persona (maélista gar philos aut6)32, Esta es la radicacion meta-
fisica de todo amor y de toda amistad, y no debe entenderse en
sentido “egoistico”. Santo Tomas comenta: “Cualquiera se ama
a si mismo mas que a otro, ya que ¢onsigo es uno en substancia,
en cambio, con otro lo es en la semejanza de alguna forma”33.Y
aclara en la Summa: “Propiamente uno no tiene amistad consigo
mismo, sino algo mas que amistad., La amistad implica unién, y
consigo uno tiene unidad, que es superior a la union” 34,

Esta semejanza en el orden del ser, que causa al amor v se en-
cuentra en el origen de la relacidén amistosa, posesion —en acto,
digamoslo ahora— de una forma comun, no debe entenderse sim-
plemente de un modo entitativo, como unidn en una misma espe-
cie o forma especifica, sino también dinamicamente, en un conjun-
to de acciones eficientes y finales. Tampoco consumadas ya “in
facto esse” (serian las “‘obras de la amistad”, opera amicitiae,
en la esfera de la “unidn real” que es efecto del amor, seglin la
distincion del Doctor Angélico) sino como proyeccidén de fines

29 11127 3 “Ex hoc enim quod aliqui duo sunt similes quasi habentes unam formam,
sunt quodammodo unum in forma illa”.

30 Eth. Nic. IXc.4 1166 a 1.

31 Ib. 1166 2 31.

32 1b.c81168b 9.

33 Cf. In IX Ethic. lectiones 8 et 9.
34 11254,



DEL AMOR Y LA AMISTAD 35

comunes, incoacién real-intencional de las obras que constituyen
el ejercicio de la amistad (ta philika), Podemos distinguir estos
dos aspectos, entitativo y dindmico, y fijar el sentido de la “simi-
litudo” como causa en las descripciones de Aristoteles: la educa-
¢cibn comun, la escasa diferencia de edad, las mismas costumbres,
contribuyen poderosamente a hacer nacer la amistad3s, Y también
en aquella amistad que recuerda el Agustino en piginas de un rea-
lismo fascinante: *‘Hallé un amigo a quien por nuestra comunidad
de estudios llegué a querer profundamente; tenfa mi edad, y estaba
como yo en la flor de la adolescencia, Habia crecido de nifio con-
migo, habiamos ido juntos a la escuela y compartido los mismos
juegos... Esa amistad nos era sobremanera dulce, calida por la
ardiente paridad de nuestros gustos” 36,

La relacion de semejanza puede ser de doble indole. En un pri-
mer caso el sujeto encuentra en el objeto de amor la actualizacion
y satisfaccién de aquello que sblo posee potencialmente, “in
quadam inclinatione”37, Es la complacencia en un bien no po-
seido que engendra una tendencia y se desarrolla en deseo: men-
dicidad y esperanza. Ontologicamente es una relacién potencia-
acto. En el orden del bien, el objeto amado resulta ser como bon-
dad de otro (*‘quasi bonitas alterius”, “per modum bonitatis inhae-
rentis’’)38; el fin secreto es el sujeto mismo. Este tipo de “simi-
litudo™ engendra el amor egoista o de concupiscencia: el objeto no
es amado como un término absoluto, en cuanto que él mismo es
bondad (“simpliciter”, “secundum quod ipsum habet bonitatem”’)
sino como medio, para que redunde en bien de otro (“ut sit bonum
alterius”)39, En el ejemplo con que Santo Tomas ilustra esta seme-
janza resuena el fecundo tema del “‘peso” al cual hemos aludido
anteriormente: “Como si dijéramos que el cuerpo pesado que se
encuentra fuera de su sitio, tiene semejanza con el cuerpo pesado
situado en el lugar que le corresponde” 40,

Pero hay una segunda semejanza: el que ama lo hace, simple-
“mente, sin esperar nada del ser amado, sdlo porque éste es intrin-
secamente amable (“sub ratione subsistentis boni”). Amar se dice
aqui con todo rigor y propiedad: amor desinteresado, compla-
cencia serena, benevolencia, amistad. Ontologicamente, se trata
de una relacion acto-acto, vy en este sentido debemos entender fun-

35 Cf. Eth. Nic. VIIIc. 121161533,

36 Confessiones IV 4. Ed. Labriolle, T. 1 p. 70s.: *... comparaveram amicum socie-
tate studiorum nimis carum, coaevum mihi et conflorentem flore adulescentiae, Mecum
puer creverat et pariter in scholam ieramus pariterque luseramus... dulcis erat nimis (sc.
amicitia illa), cocta fervore parilinm studiorum™.

37 27 3.
38 In librum de Div. Nominibus c.4 lect. 9 n. 444,
39 L1126 4.
40 11127 3.
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damentalmente la semejanza segun el ser, de la que hablibamos
antes como causa de la amistad.

Esta distincibn amor concupiscentiae-amor amicitiae aparece
constantemente en nuestro tema, a diversos niveles. Es una divi-
sibn primera del amor, analdgica a la que existe en el orden del ser
entre acto y potencia, entre substancia y accidente41. Santo To-
mdas utiliza con mucha propiedad esta doble analogia, tanto en
la Suma Teolégica como en el comentario al libro del Pseudo
Dionisio “Sobre los nombres divinos™.

4. El amor es union

Pero el amor mismo es esencialmente unidén: “fuerza unitiva
y sincrética” (henotikén tina kai synkratikén dynamin)42. Es una
fuerza unitiva, dynamis en el sentido genérico de “todo aquello
que tiene eficacia para producir algo”, como observa Santo To-
mds, aunque mejor podria llamarse al amor “unidén y concrecion
dinamica (“unitio et concretio virtuosa”), para precisar con mayor
exactitud su caricter formal de nexo o unidn, pues el que ama y
el ser amado coinciden en uno43, Al descubrir un vestigio de la
Trinidad en la caridad, San Agustin decia: “El amor es de al-
guien que ama, y con amor alguien es amado. Hay aqui tres rea-
lidades: el que ama, el que es amado, y el amor, ;Qué es enton-
ces el amar sino una vida que une, o ansia unir, otras dos vidas,
a saber, al amante y al amado?” 44, Se trata de una unidn afectiva,
una transformacién de la afectividad en la realidad amada que for-
ma, informa, colma con su bondad al sujeto amante, segin la
terminologia que utiliza Santo Tomas en su comentario a las Sen-
tencias: *‘cuando el afecto o el apetito estd plenamente imbuido
de la forma del bien que es, para él, objeto, se complace en éste,
se adhiere a él v queda en é1 como fijo; y entonces se dice que lo
ama.,. ¢l amor no es mais que una especie de transformacion del
afecto en la realidad amada” 4%, Es dificil encontrar términos su-
ficientemente diictiles y a la vez exactos para expresar esta unién
inefable que constituye formalmente al amor, pues no se trata

41 Cf. 111 26 4.

42 In librum de Div. Nominibus c. 4 lect. 12 n. 455 “quamdam virtutem unitivam
et concretivam”. Cf. Textus Dionysii, n. 180.

43 [p.: “secundum quod amans et amatum conveniunt in aliquo uno”,

44 De Trinitate VIII 10 PL 42 960: “Amor alicuius amantis, est, et amore aliquid
amatur. Ecce tria sunt: amans, et quod amatur, et amor. Quid est ergo amor, nisi quae-
dam vita duo aliqua copulans, vel copulare appetens, amantem scilicet et quod amatur?...
Et illic igitur tria sunt: amans, et quod amatur, et amor™.

45 Scriptum super Sententiis, 1. 1II, d.27 q.1 a.1: “quando affectus vel appetitus
omnino imbuitur forma boni quod est sibi obiectum, complacet sibi in illo et adhaeret
ei quasi fixum in ipso; et tunc dicitur amare ipsum... amor nihil aliud est quam quaedam
transformatio affectus in rem amatam™.
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en realidad de una posesion directa de la forma del amado por
el amante, sino mas bien de un desencadenamiento de la potencia
afectiva hacia el objeto de amor, una unién tendencial del afecto
hacia el bien del amado que se explica por una identidad objetiva
de ese bien con el bien del sujeto. El Doctor Angélico multiplica
los términos: coaptacidon (ajuste mutuo, “coaptatio™), complacen-
cia, consonancia, conveniencia, connaturalidad, inclinacion, in-
tencion, “habitudo”, orden,
~ Para comprender esta realidad compleja y movediza hay que
tener en cuenta el principio que reza: “‘el movimiento apetitivo
procede circularmente” (appetitivus motus circulo agitur): el
acto de amor, que une intimamente sujeto y objeto y produce la
identificacion de entrambos, es una misma realidad con ese “peso”
e inclinacidn engendrados en ‘el sujeto y que tienden hacia el ob-
jeto de amor. “Spiratio” o “spiritus”, dice Juan de Santo Tomas,
el gran escolastico del siglo XVII, a esa “primera inmutacién del
apetito” en lo cual consiste el amor y que pone en movimiento
a toda la vida afectiva4s,

5. Del amor a la amistad: la “union real”,

El amor, engendrado por una incoacion de unidad, siendo él
mismo unién afectiva de los que se aman, hace que el amante bus-
que una unioén real, efectiva con la persona amada: *...unio
realis, quam amans quaerit de re amata™47,

El amor causa eficazmente esta union, va que “impulsa a desear
y a procurar la presencia del amado” 48, Aqui se consuma el con-
cepto de amistad, la “ratio amicitiae”, se completa su definicion:
“amor de mutua benevolencia —deciamos— fundado en una
cierta comunicacion. jEn qué consiste, pues, esa union, esa
comunicacién” (koinonia)?

En un texto’que acabamos de citar, Santo Tomas presenta un
pasaje de Aristételes sumamente sugestivo, Dice: *“...Como
recuerda Aristoteles en el segundo libro de su Politica, Aristo-
fanes dijo que los amantes desearian hacerse de dos uno solo;
pero como en este caso ambos 0 al menos uno de ellos se aniqui-
larfan, aspiran a una unién conveniente y decorosa, es decir, tal
que vivan juntos, y se hablen, y estén unidos en otras cosas de este
tipo”49, El texto del Filosofo remite a la intervencidon de Aris-
tofanes en el Symposion platonico, La concepcion del amor que
brota del mito del androgino y de la particién primigenia implica
la busqueda dramatica y fatal de una identificacidén imposible:

46 Cursus Theologicus, in lam. Ilae. q. 10 disp. 5a 4.
47 [11281ad2.

48 11128 1 in corp.

49 [-11281ad2.
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“Aristofanes, en su discurso sobre el Eros dice que los amantes,
por la vehemencia de su amor, desearian identificarse hasta la
fusion (symphynai) y constituir de dos un solo ser (genésthai
ek dyo onton' amphotérous héna). En ese caso, es necesario que
ambos, o uno de ellos, desaparezca™ 59,

El texto de Aristoteles, con la fuerza metaforica y el vuelo
poético que proceden de su origen platonico, encarece la rea-
lidad y la estrechez de la unidn amical y marca también los li-
mites del amor humano, de la tendencia substancial a unificarse
y trascenderse en la comunicacién: “los que se aman desean...
desearian ser ‘“‘unum natura” y convertirse en uno”, Pero el
amor, como acto de un sujeto, es expansion del ser personal y no
puede pretender la supresion de las subjetividades en una identifi-
cacioén imposible, “La fusidén (concretio, henotik€ krasis) pertene-
ce al amor en cuanto que las realidades que asi se unen permane-
cen distintas en algo, a saber, en cuanto a la divisibn amante-
amado” 57,

Santo Tomas define, es decir, limita la naturaleza de la comu-
nicaciéon por medio del amor que puede verificarse en el orden
humano, comparandola con aquella inefable que se da en la Tri-
nidad de Dios: “Que no pueda comunicarse la naturaleza por
el ejercicio de la voluntad creada, procede de la imperfeccion
de ésta, ya que el amor, que es lo que procede de modo volunta-
rio, no es una hipdstasis subsistente, por si, como sucede en Dios.
Y por eso es propio de la perfeccion de la naturaleza divina que
ésta sea comunicada no sélo por un acto natural como es la
generacion, sino por un acto de la voluntad, que es consenti-
miento de amor” 52, Por eso también, la unidad que el amor crea
¢ instaura entre los hombres ha de llamarse “unio secundum con-
venientiam amoris”, esuna “communicatio per modum amoris” 53
y estas expresiones invitan a indagar de qué manera esa misterio-
sa con-veniencia, la co-aptacion afectiva, la comunion (koinonia)
que constituyen formalmente al amor, se concretan como *“‘unio
realis” en la vida de aquellos que se aman.

Y no es extrafio, entonces, que se mencione como primera pro-
piedad del ejercicio de la amistad (lo primero entre los “propria
amicitiae”) el querer la existencia del otro, que ha de ser “otro

50 polit. Hc.1 1262 b 11. Ed. Didot. T. 1 p. 499.

51 In librum de Div. Nominibus ¢. 4 lect. 12 n. 455: “Concretio autem ad amorem
pertinet, secundum quod ea quae sic uniuntur quantum ad aliquid distincta remanent,
scilicet quantum ad divisionem amantis et amati”.

62 Scriptum super Sententiis, 1.1 d. 13 a. 2 ad 2: “Ex imperfectione autem volun-
tatis creatae est quod non potest communicari per eam natura; quia illud quod procedit
per modum voluntatis, scilicet amor, non est hypostasis per se subsistens, sicut est in
divinis; et ideo ex perfectione divinae naturae est quod communicetur non tantum per
actum naturae, qui est generatio, sed per actum voluntatis, qui est consensus amoris™.

53 Ib.
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yo”’(allos autds) pero “otro” (allos), frente a mi (autds). “Todo
amigo quiere, en primer lugar, que su amigo exista y viva,,.” 54,
Querer, pues, el “esse’”” del otro en su ipseidad, en razén de él
mismo, “gratia ipsius” 55, El movimiento intencional del amor,
que se dirige al sujeto personal, intransferible del amigo, es prin-
cipo de un encuentro y alegria metafisicos, del amor perfecto
que todo subordina al querer ser del otro... “Porque el amor no
sOlo iguala, mas aiin,.sujeta al amante a lo que ama” 56,

Esta “unidn conveniente y decorosa”57 implica una presencia e
inmanencia mutuas del uno en el otro. Esta mutua inmanencia es
la contrafaz del “éxtasis” de cada una de las subjetividades
(*cuando el afecto de alguien se lanza hacia otro sale en cierto
modo fuera de si”’)58 y se realiza en el conocimiento v recono-
cimiento reciprocos y en mutua complacencia o presencia afec-
tivas9. Aquel que es amado, al saberse amado se plenifica, pues
incorpora a su interioridad las actualizaciones dltimas de su valor,
es decir, nuevas dimensiones de su ser, y al mismo tiempo el que
ama alcanza la interioridad del otro y colma acabadamente su in-
tencion. Por otra parte, el amado estd presente en el afecto del que
ama, que se complace intimamente en él, y el amante lo esta en
el amado pues en él goza, sufre, quiere y viveso,

Aqui podemos recordar a proposito aquel pasaje de las Confe-
siones: *“; Qué feliz expresion supo hallar, hablando de su amigo,
el poeta que lo llama “mitad de su alma™! Si, yo he sentido —re-
cuerda el Agustino una honda experiencia suya— que su alma y
la mia no habian sido mas que un alma en dos cuerpos” 1,

Es facil advertir, entonces, que el acto por excelencia de la
amistad es convivir, la intimidad (syzén)62. La unibén real de la

54 II-1125 7.

56 Cf. In IX Ethic. lectio 4 n. 1799.

56 San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo 1, 4.
§7 I-I128 1 ad 2: “unio quae convenit et decet”.

58 LIl 28 3: “quando appetitus alicuius in alterum fertur, exiens quodammodo
extra ipsum...” Cf. In librum de Div.Nominibus c.4 lect. 10; textus n. 168; “ésti de kai
ekstatikos ho théios éros™. Eleros divino es extatico,

58 Cf. FI1282.

60 Ib.

61 Ceonfessiones IV 6. Ed. Labriolle T.1 p. 74: “Bene quidam dixit de amico suo:
“dimidium animae suae”. Nam ego sensi animam meam et animam illius unam fuisse
animam in duobus corporibus...” Una expresion semejante en S. Gregorio Nacianceno,

hablando de su amistad con S. Basilio: *como si una sola alma Uevara dos cuerpos”
(Orat. 43,16-21, in laudem Basilii M. PG 36 514 ss.).

62 Eth. Nic. VIII ¢.5 1157 b 19; Santo Tomis in h.1. lectio 5 n.1600: ... nihil est
proprium amicorum sicut convivere”.
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cual hablabamos antes es sobre todo presencia (parousia)s3, En
la vida de intimidad se manifiesta la sensacidon de la existencia
del amigo (he aisthésis hoti éstin), dice Aristoteles (y por eso los
amigos aspiran a ella). Convivir (synemeréuein, que puede tra-
ducirse literalmente por “pasar el dia juntos”), condolerse, com-
partir las penas (synalgéin) y alegrarse por lo mismo (synjairein):
la presencia, el gesto, la palabra, movimientos exigidos por el
dinamismo del amor y que le permiten expresarse. Implica la
amistad una cierta plenitud, que pone en juego todos los ele-
mentos propios del orden del amor6é4,

Asi es como se realiza en acto (kat’ enérgeian) la amistadss,
Santo Tomés cataloga ese ejercicio real de la amistad en una lista
neta; cinco son las propiedades de la amistad. “Lo primero que ca-
da amigo quiere es que su amigo exista y viva, segundo le desea
el bien, y —tercero— lo practica con él; cuarto, convive con él
gustosamente; quinto, tiene con él un solo corazbdn y coincide
en los mismos gozos y tristezas™ 66,

6. Epilogo

Una lectura atenta de los pasajes de la Etica a Nicomaco en los
que el Filosofo habla del acto propio de la amistad: el convivir,
la intimidad (syzén, synéméreuein) nos autoriza a sospechar que,
en la teoria clasica de la amistad, o al menos en su factura lite-
raria, dicha realidad aparece mas subyugante, mas completa,
en la “amistad placentera”, atribuida con toda propiedad a los
jovenes, que en la “amistad principal”, asi llamada porque es la
perfecta, que persigue el bien de la virtud y se traba, por tanto,
entre virtuososé7. Es indudable que Aristoteles salva perfectamen-

63 Eth. Nic. IX .11 1171 b 27; cf. FIE28 1.

64 Scriptum super Sententiis, 1.1I1, d.27 q.2 a.1: “amicitia est perfectissimum inter
ea quae ad amorem pertinent, omnia praedicta includens”. Lo antedicho es la *“concu-
piscentiam amati” o deseo de su presencia, la benevolencia, es decir, el desearle bien,
1a practica dél bien para con el otro, la concordia, el consentir y estar de acuerdo, el
sosiego que el amor procura (ya que es “‘quaedam appetitus quietatio”) y todo ello con
caracter habitual, como un estado de vida, como es propio del ejercicio de la libertad,
y no con la fugacidad de la pasion.

65 Cf. Eth. Nic. VIII ¢.5 1157 b 6.

66 ILII 25 7: “Unusquisque enim amicus primo quidem vult suum amicum esse et
vivere; secundo, vult ei bona; tertio, operatur bona ad ipsum; quarto, convivit ei delec-
tabiliter; quinto, concordat cum ipso, quasi in iisdem delectatus et contristatus™. Cf.
Eth. Nic. IXc.4 1166 a 1 ss.

67 Tomese esta sugerencia mas bien como una impresion suscitada por la lectura que
como un juicio fundado en razones historico-criticas. Aqui se halla implicado todo un
problema de hermenéutica aristotélica, que de ningin modo intentamos abordar. Cf.
R. A. Gauthier et J. Y. Jolif: L’éthique a Nicomaque. Introd., trad. et comment. Lou-
vain, Public. Universii.; Paris, Nauwelaerts, 1958-1959, T.2, 2° partie, p. 655 ss.
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te la prioridad v la eticidad primera de esta especie de amistad que
tiene por base y por meta el “bonum honestum”, perc en aquellos
textos que mencionabamos se insintia el tema griego del eros fun-
dando una especie de amistad de perfiles seductores donde la
“unidn real”, las “opera amicitiae” se revisten de una inmediatez
inframoral: la inmediatez penetrante de la disthésis.

Quiza podriamos concluir que en la doctrina aristotélica sobre
el tema que hemos planteado se revela una cierta inestabilidad,
una carencia de resolucién cabal. Y es que la solucién neta, es
decir, el rescate de un verdadero trascendimiento en la comuni-
cacibn “per modum amoris” consiste en la posibilidad, mejor
dicho, en la realidad de un trascendimiento absoluto.

El puro y desinteresado amor del otro en su ser personal, en
su ipseidad (“‘gratia ipsius”), sblo puede postularse o realizarse
a través de un amor absoluto del Ser y Valor absoluto que fun-
damenta toda ipseidad. En esto reside el Gltimo y mas solido
fundamento de la amistad virtuosa (kat’ areten).

No es posible al hombre ser amigo de Dios, dice por su parte,
y definitivamente, Aristoteles: los dioses sobreabundan en bienes
que los alejan inmensamente de los mortales, De algin modo pue-
de haber amistad entre personas desiguales pero cuando la dis-
tancia es muy grande, cuando se trata de un ser tan separado
de nosotros (poly joristhéntos), como Dios, es imposible6s,

El viejo Estagirita no podia sospechar siquiera el sentido ver-
tical, trascendente, que se escondia en sus propias palabras: “Pa-
rece ser la amistad un sentimiento innato en el corazén del padre
(t6 gennésanti, el que engendra, el creador) respecto de su crea-
tura (pros to gegenn€ménon) y en el de la creatura respecto de
guien la ehgendroé”. No podia sospecharlo, decimos, y por eso
continuaba: *...Existe no sélo entre los hombres, sino entre las
aves, y en la mayoria de los animales, y entre los miembros de una
misma raza, sobre todo entre los hombres...” 69,

En cambio, al iniciar Santo Tomas de Aquino el estudio del
amor cristiano, la “caritas”, afirma que ésta es “una cierta amis-
tad del hombre con Dios” 70, El “agdpe” divino que nos es comu-
nicado nos permite amar al Amor Primero y asi transforma nues-
tro propio amor de las personas y las cosas, que alcanza de ese mo-
do su absoluto fundamento y su plena rectifud e ingresa en una
nueva dimensién de realidad, El se amado es ahora “compafiero en
la participacion de la felicidad” 71 y esa felicidad es la bienaven-

68 Eth. Nic. VIIlc. 7 1159a 5.
69 Eth. Nic. VIII ¢. 1 1155 a 16 ss.
70 II-II 23 1: “... caritas amicitia quaedam est hominis ad Deum”.

71 Quaestio Disp. de Caritate, a.7: “socium in participatione beatitudinis”. Quaest.
Disp. Vol. IL. ed. 8 rev. Taurini-Romae, Marietti, 1959, p. 771.
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turanza de la vida divina. Se inaugura, pues, un nuevo orden de
amistad, en el que los rectos amores humanos son asumidos por la
caridad bajo su inflyjo, rescatados y transfigurados por su parti-
cipacion en la amistad divina72. Orden que va prefigurando
aquella “societas amicorum™ que seri la beatitud futura73.

HECTOR AGUER

72 b “dilectio caritatis sub se comprehendit omnes dilectiones humanas, nisi tan-
tum illas quae fundantur super peccatum, quod non est ordinabile in beatitudinem”.

73 Cf. 114 8.



EN TORNO A LOS ORIGENES
DEL MONACATO
EN IBEROAMERICA

Al publicar en 1973 nuestro estudio La implantacion del mona-
cato en Hispanoamérica. Siglos XV-XIX1, aborddbamos el difi-
cil tema de rastrear los origenes de la vida religiosa contemplativa
en Indias, conscientes de la realidad de que, en lo que respecta
a la rama masculina, era un terreno practicamente inexplorado de
nuestra historiografia. Aun en lo referente a las ramas femeninas
—excepcién hecha de las obras de Josefina Muriel—, faltaba la
relacion con las casas de varones, a las que tan ligadas debian
estar por su remoto origen fundacional.

Con posterioridad a nuestro citado estudio, hemos podido apre-
ciar importantes avances en la materia; valiosas monografias que
permiten ahondar en vetas s6lo someramente esbozadas y que
auguran para mas adelante la confeccion de una sintesis cabal.

En este breve estudio queremos solamente mencionar algunas
de estas publicaciones y agregar por nuestra parte otros datos so-
bre el asunto —tal vez meras curiosidades—, convencidos de que
su valor, por la carencia general de noticias al respecto tiene una
importancia inversamente proporcional a su volumen.

Dividiremos nuestra exposicidon en los mismos apartados que en
nuestro primer estudio, agregando en otro especial lo referente al
testimonio iconografico, de origen y explicacion aln inciertos, que
hiciéramos en Pera.

I. El monacato en la politica colonizadora.

Poco podemos agregar a lo indicado antes bajo este titulo.

Linage Conde, en su interesante articulo: El monacato en Es-
pafia e Hispanoamérica2? , duda de que haya sido impedido por la
Corona el pase de las Ordenes contemplativas a América, atri-

1 Andles de la Facultad de Teologia, Vol. XXIV. Universidad Catolica de Chile, Cua-
dermo 1, Santiago 1973.

2 Salamanca 1977.
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buyendo mas bien a desinterés de éstas su no instalacion  en el
nuevo mundo.

Aunque el destacado especialista no cita nuestro estudio v los
datos que alli indicamos a este respecto, es desde todo punto evi-
dente que el tema requiere mayor investigacién, hasta el hallazgo
de pruebas suficientemente explicitas. Creemos que los planteos
variaran segin la situacién particular de cada Orden, pues asi
como consta que fue vedada la fundacién de cartujas y cenobios
benedictinos, no obstante el interés demostrado por ambos institu-
tos en establecerse en ultramar, por otro documento conservado
en el Archivo General de Indias sabemos que los jerébnimos fueron
requeridos dos veces en 1531 para participar en la misién de In-
dias, negandose reiteradamente a hacerlo3.

Entre las consecuencias del “antimonaquismo’ regio, citabamos
la proliferacion de ermitafios, entre los cuales citdbamos nominal-
mente a algunos célebres. Creemos oportuno agregar aqui nuevos
datos relativos a uno de ellos, universalmente conocido como “El
Carisimo y Gran Pecador Bernardo”, de figuracién destacada
en los sucesos de la guerra de Chile, cuyo testamento ha sido
hallado en Lima por el historiador peruano Alberto Rosas Siles.
El documento esta extendido ante Pedro Gonzilez el 5 de mayo
de 1609, indicandose en él Hamarse Bernabé Sdnchez, ser natural
de la ciudad de Tryjillo, en Extremadura, hijo legitimo de Juan
Ruiz y Maria Gonzélez, vecinos de Riobamba, Obispado de Quito.
Precisa traer entonces desde hacia ocho afios el habito de pe-
regrino 4.

Respecto al recurso vocacional a Europa, segin el cual, a fal-
ta de fundaciones en Indias los que sintieron el particular llamado
a la vida contemplativa optaron por embarcarse a Espafia y rea-
lizarla en los multiples monasterios de alli, se impone una inves-
tigacion metoddica en los archivos de aquellas casas que, por su
situacion geografica o alguna otra relacion especial, hayan podido
recibir monjes indianos.

En una fugaz incursién hecha en 1977 consultamos los libros
de profesiones de la Abadia de Montserrat y de los monasterios
jeronimos de Buenavista, en Sevilla (1679-1835), v la Sisla, de
Toledo (1530-1830), con resultado negativo. Aunque el expe-
diente sea arido, es previo a toda conclusién definitiva dentro
del temas.

3 Indiferente General 422,Lib.15,£.16.
4. Vid. Instituto Peruano de Investigaciones Genealbgicas. Boletin Interno N° 64,
Lima 1973, p.4; Cfr. Guarda: La Implantacion, p.26, nota 26. :

5 En el caso concreto del trapense chileno, a los datos conocidos hay que agregar
su expediente de doctorado en Teologia en la Real Universidad de San Felipe, de San-
tiago, 20-X1F1801, y detalles de su examen (Archivo Nacional, Santiago de Chile. Eyza-
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Il — Otros cauces de la presencia mondstica en Indias.

En lo que respecta a los obispos monjes, que tanta influencia
proyectaron, a través de su accion pastoral, en la difusién de de-
vociones mondsticas, en un nimero especial de Studia Hyeromya-
na, ¥F. Fernandez y Serrano publica un utilisimo estudio sobre
los Obispos hispanos de la Orden de San Jerénimo. Por nuestra
parte, entre los prelados benedictinos que citiramos, debemos
agregar a Dom Mauro de Quirdz, preconizado Obispo de Oaxaca
el 7 de abril de 1698 (fallecido el 9 de marzo de 1699); a Dom
Benito de Rivas, que lo fue el 4 de abril para Puerto Rico, falle-
cido antes del 6 de octubre de 1670; Dom Ramon Caballero,
para la misma sede el 30 de marzo de 1716, falleciendo en agos-
to del mismo afio®; Dom Mauro Colén de Larredtegui, Obispo de
Guatemala desde 17 de setiembre de 1703 a 30 de noviembre
de 1711, en que falleci6; y Dom Juan Vaca, que lo fue de Pana-
ma desde 27 de junio de 1561, acaeciendo su muerte antes del
15 de febrero de 1566.

El tema de los monasterios femeninos y las devociones monds-
ticas brinda continuos aportes.

En lo que respecta al altimo, solo queremos agregar nuestro
hallazgo de nuevas vidas de los Padres, encontradas manuscritas
en el s. XVIII chileno: asi, las Conferencias del Abad Daniel, de
Moisés el Libico, como del Abad Isaac, fuera de cinco piezas
sobre la Doctrina espiritual de San Efrén7.

_ Como curiosa ilustracién dentro de este tema, encontramos
igualmente en Chile una referencia a la difusion de la Medalla de
S'an Benito, completamente insertada en la poética popular. Efec-
tivamente, en un poema de payadores, del s. XIX, procedente de
la costa de Lico, en la tradicional region de Colchagua, encon-
tramos el siguiente verso:

Por nuestro Padre San Benito
hégote la Cruz, Taboada,
por si fueras el maldito8.

guirre, pza. 223); la carta escrita desde la Trapa de Santa Susana a D. Manuel Ortiz de
Basualdo 8-VII-1825 (Ibidem, Vol. 34, pza. 73), v la cita consignada en el Diario de' Pio
IX, de que en 27-11-1824 —en que la mision Muzzi lo encuentra en la cordiliera~, esta
de viaje a Buenos Aires, para embarcarse a Espafia ¢ ingresar a la citada Trapa (Cfr.:
Historig I, Santiago 1961.

€ Cfr. AGI, Sevilla, Bulas y Breves, 261 y 262,
7 Eyzaguirre, Vol. 7, pza. 28,
8 Informacion proporcionada por la Sra. Josefina Martinez de Mekis.
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Il — Monjes y monasterios

En lo que respecta a datos sobre las contadas casas mondsticas
fundadas, a pesar de todo, en América, en relacion a los benedic-
tinos de Lima, Leander Hoog, O.S.B., ha publicado los interesantes
estudios titulados: Monserrat in Colonial Lima® y The monastic
accounts of the shrine of our Lady of Monserrate in Lima, Peru:
1635-164519; sobre los de México, Agustine De Noble, O.S.B.
es autor de: First Benedictines in North America'l. Interesantes
datos sobre ambas fundaciones pueden verse ain en la estupenda
obra de Ernesto Zaragoza Pascual, O.S.B.: Los Generales de la
Congregacion de San Benito de Valladolid, uno de cuyos capitu-
los se titula Los benedictinos vallisoletanos en Américal?.

Sobre los cistercienses hemos tenido oportunidad de conocer
el texto inédito del P. Agustin Roberts O.C.R., a publicarse en
1981, sobre Los cistercienses en América Lating'3.

En relacidon al interés de los monjes europeos por nuestro con-
tinente, adelantamos aqui la redaccién, por nuestra parte, de un
estudio sobre la curiosa obra Nova Typis transacta navigatio Novi
Orbis Indiae Occidentalis, relativa a Bernart Boyl y su supuesta
evangelizacidon de América, publicada por cierto Dom Honorio
Philipono, O.S.B.,en 162114,

Respecto al caso tan especial de Brasil, debe afiadirse el de Oli-
ver Kasper, The Benedictines in Brazil (1977) y el estudio inédito
sobre los cistercienses en dicho pais y Bolivia, del P. Rainaldo Stie-
ger, O.C., a publicarse conjuntamente con el ya citado de Ro-
berts?8.

IV — Un interesante testimonio iconogrdfico benedictino en Peru,

No queremos cerrar esta apretada sintesis de noticias, sin dar
igualmente cuenta de un hallazgo que hicimos en Pera, en 1978,
en la ciudad de Ayacucho -la antigua Huamanga-, sin duda,
del mayor interés para la iconografia del monacato indiano.

9 Pax, 338 (Spring/Summer 1977), pp. 15-20.
19 American Benedictine Review, 29 (1978), pp.247-259.

11 Newsletter, Monasterio Benedictino Nuestra Sefiora de Los Angeles. Cuernavaca,
Vol. 10, N° 1, March. 1980.

12 T. 1L Los Abades trienales {1568-1613]. Silos 1980, p. 206.

13 Apéndice de Ia obra de Louis Lekai, O.C.: Los Cistercienses. ideales y realidad, en
prensa en la B.A.C., Madrid.

14 A publicarse en Cuadernos Mondsticos, Buenos Aires 1981.
15 La Comuin Observancia en Bolivig y Brasil. Cft. supra, nota 13.



EN TORNO A LOS ORIGENES DEL MONACATO EN IBEROAMERICA 47

En el hermoso claustro dieciochesco del convento de los Mini-
mos de San Francisco de Paula, hoy parroquia del mismo nombre,
se conserva una tela apaisada de ¢.1.80 x 1.20 m., sin duda prove-
niente de los talleres cuzquefios, intitulada, a lo que puede aln
leerse en su parte baja: Triunfo de Maria celebrado por Monges
del Sr. Benito... con cincuenta y cinco mil setecientos y cinco
Santos canonizados Hijos suyos. Sale S. Benito a recibir el Triun-
fo de Setenta y siete Papas, monges de S. Benito, y los quarenta
y cinco canornizados; seis que se esmeraron mds en el culto de
Maria Santisima... de quince mil y seis cientos Doctores que tuvo
la Orden de S. Benito.. 18,

La composicion ostenta a la izquierda un poOrtico triunfal din-
telado, flanqueado de sendos pares de columnas jOnicas, sobre
cuyo frontispicio, coronado de monjas cantantes ¢ instrumen-
tistas, se lee una tarja con la siguiente leyenda: S. BENEDICTVS
In multitudine dictorum habebit laudem — inter BENEDICTOS
benedicetur. Eccles. C. 24.

Apostados en el vano, el Patriarca y su hermana Sta. Escolds-
tica —seglin se precisa en la oportuna leyenda—, reciben una pro-
cesidn de santos monjes, doctores, obispos y pontifices benedic-
tinos, que tiran de un carro triunfal, colocado al extremo derecho
de la composicion, sobre el que estd entronizada la santisima
Virgen. Estos personajes portan cartelas con leyendas expli-
cativas y, los dos primeros, sendas banderas en las que se lee:
AVE MARIA GRACIA PLENA DOMINUS TECUM y SALVE
REG% MISERICORDIAE. '

Sobre la imagen sedente de la Inmaculada Concepcidn, coro-
nada y rodeada de gran aureola flamigera, se aprecian, ya entre
las nubes, los coros celestiales, en que participan, ademas de 4n-
geles y santos, varios monjes.

En los cielos abiertos se ve una rara representacioén de la San-
tisima Trinidad, que ocupa el 4ngulo superior derecho de la tela,
en tanto que un elemento arquitecténico artificial hecho de ba-
laustres de madera y cortinajes encarnados hace de fondo a la
procesion.

En el espacio superior, al centro, una cartcla coronada con el
escudo de Sevilla y rodeada por los santos hermanos San Ful-
gencio, San Leandro, San Isidoro y Sta. Florentina, revestidos
con cogullas, nos dan la pista relativa a la procedencia de la tela,
sin duda un grabado.

16 Hemos desarrollado las abreviaturas.
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Dentro de la cartela pone: ILLVSTR™IS D D Decano et Capi-
tulo. M Metrop® AEcclesia Hispalensis.suus F. Benedictus, de la
Serna. MARIAE TRIVMPHVM. Non tam dicat: quam illi pra
cateris dicatum recognoscat V7 .

GABRIEL GUARDA 0.8.B.

17 Agradecemos las facilidades otorgadas por el R. S, Cura Parroco de la citada iglesia,
como la colaboracion de Teresa Gisbert de Mesa, quien tomd, con serias dificultades
técnicas, las reproducciones que publicamos.



DOS NOTAS SOBRE
ANSELMO DE CANTERBURY

1. DOCTRINA MORAL:
CATEGORIAS AGUSTINIANAS Y ESTRUCTURA ANSELMIANA*

I — Qiservaciones generales

1. Estas reflexiones suponen un largo examen de las tres obras que confi-
guran la trilogia moral de Anselmo: De veritate (DV), De libertate arbitrii
(DLA) y De casu diaboli (DCD). Su fruto fue la toma de conciencia de que
la doctrina del Doctor benedictino gira en torno a las cuatro grandes cate-
gorias que circunscriben la moral agustiniana: signum-res-uti-frui (De doc-
trina christigna, en especial).

2. Anselmo logra una verdadera reinterpretacion de las mismas, sobre todo
de las dos dltimas futi-fruij, las mds importantes desde el dngulo ético. El
acento original es introducido fundamentalmente gracias a la categoria de
causa.

3. En esta perspectiva resalta la importancia considerable de De casu dia-
boli para captar la ética anselmiana. Ahi, gracias a una intima conexion entre
el uti y el frui, nuestro autor logra expresar nitidamente su ideal de vida
moral (iusta voluntas beatitudinis: caps. 14,16), y permite entender, por lo
mismo, el sentido auténtico de la expresion propter se, incluida tanto en su
definicion de la iustitia (DV, ¢.12) como de la libertas (DLA, ¢.2). La cate-
goria de causa, en tal perspectiva, se abre en direccidén de lo que nosotros
considerariamos como la finalidad.

4. El método seguido se reduce a examinar, primero, cada una de las tres
obras de Anselmo en diversos y sucesivos niveles de lectura, vy luego, en in-
terrelacion. Resalta asi el vigor estructural del proceso anselmiano de inves-
tigacion. Es casi posible acabar disefiando una especie de triptico que per-
mite conectar las tres obras entre si.

5. El contenido ético presenta varios aspectos: propiamente moral, meta-
fisico, teoldgico y linglistico. Por su forma la reflexion se ofrece como
una especie de construccion de la idea de Dios que prolonga al Proslogion.
Dan singular testimonio de ello tanto el ¢.13 de DV como el ¢.12 de DCD,
al mostrar este Gltimo la intima trabazén de omnipotentia-iustitia-beatitudo.
Esto se precisa a la luz trinitaria de la procesion del Hijo (cc.4,19): ex Patre y
per se (cf. Monologion, c.44), el Hijo muestra en el seno del g se divino cémo
es posible hablar analégicamente de una especie de juego “causal” que sélo
serd imitado desde lejos y precariamente por la creatura a través del propter se

* Texto de la comunicacion presentada en el Congreso Internacional **Anselm at Can-
terbury” (2-5 Julio, 1979).
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(finalidad?), donde se plenifican el ex se (;eficiente?) y el in se (;formal?)
de la actividad moral (o usus). Gracias al empleo de dichas particulas, Ansel-
mo deja traslucir la importancia de la dimension causal en su doctrina que
se revela, por lo mismo, como una moral teoldgica y metafisica al mismo
tiempo.

Il — Importancia de “De casu digboli”

1. ;Cudl es el sentido y la relevancia ética del pecado del dngel? Se debe
responder: Satanas dese6 una felicidad {frui/ que fuera el fruto y, en UGltima
instancia se identificara con el libre uso de su voluntad (uti = usus = causa
suifa se), y al hacerlo pervirtié su propia naturaleza, comprometiendo la
capacidad para el bien del libre albedrio (res/esse = potentia voluntatis)
convertido asi en esclavo del pecado, y falsificando al mismo tiempo el valor
de signo fsignum) de la facultad volitiva que ces6 entonces de apuntar a aque-
llo ad quod facta est (= propter quod: cf. DV ¢.2) para devenir sibitamente
falsa, mentirosa. De esa manera puede explicarse teolégicamente, en perspec-
tiva anselmiana, la asercion biblica segiin Ia cual Satands es el padre de la
mentira (Jn 8,44) (cf. DV Praefatio, cc4 y 5; DCD ¢.2; De Concordia 11,
12). Al no aceptar su verdad profunda el demonio se opone con todas sus
fuerzas a la realidad de la creatura (res/esse), a la experiencia del don gra-
tuito del ser (causa-effectus], y se cierra asi al {inico medio de devenir Dios,
que es en el fondo aquello a lo que apunta y lo que deberia siempre signi-
ficar (signum en el sentido estricto). Esto s6lo se logra gracias a la union del
uti y del frui, manifestacion suprema del poder de Dios (a se/ participado
por la creatura gracias al mérito (en la tierra) y a la impotentia peccandi
{en el mis alld). En el mérito, sobre todo, se juega el amor del bien {propter se).

En este esbozo de respuesta estdn ya presentes todas las categorias, no
solo las cuatro agustinianas sino tarbién la necesaria mediacion causal {causa-
effectus) que sera mejor precisada mds adelante.

2. Si DCD parece ocuparse explicitamente de las tres Gltimas categorias
agustinianas, DLA se concentra en la res: la voluntad como potencia, facultad
libre. DV, en cambio, toma como punto de partida el signum (o significatio)
para recorrer el conjunto de las categorias (aunque el frui solo implicitamen-
te) y articularlas de manera original gracias a la categoria de causalidad. En
efecto, a partir del ¢.10 de DV la nocién de causa cobra cuerpo, sea expli-
citamente, sea a través del empleo de las particulas ex, in, per, a, propter
que es imposible entender en una perspectiva ajena a los diversos tipos de
causalidad.

Asi, entre la res que domina los primeros capitulos, sobre todo en opo-
sicion al usus aplicado a la mutabilidad creada, y el usus que, bien compren-
dido en toda su extensién, vuelve a aparecer hacia el final, Anselmo intro-
duce en DV la categoria de causa (y efecto correlativamente). Bajo esa luz se
puede comprender su rica complejidad {ex se, in se, propter se) y también
el verdadero sentido del usus, tal como se realiza en la aseidad divina donde
se identifican esse (res), causa y usas {uti).

3. Esa plenitud significada por el usus (= a se) encuentra su explicitacion
en DCD que explica el pecado del dngel por la pretensién de imitar a Dios
en lo que tiene de naturalmente inimitable (la aseidad) y, por lo mismo, de
suplantarlo (c.4,13). Al pecar asi contra Dios pecé contra si mismo defor-
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mando su esse objetivo, su naturaleza (res). No hay ni puede haber mds que
un Hijo divino que es al mismo tiempo ex altero (del Padre) y per se (Dios);
todas las creaturas son ab alio = sub Deo. Es la manera propia que tienen de
ser ex se, es decir autonomas (libre albedrio). Pero solo respetando ese dato
objetivo permanecen in se, en su propia naturaleza, y aman lo que debe ser
amado y c¢omo debe ser amado (rectitudo propter se = el libre albedrio in-
trinsecamente ordenado a la Iibertas). Al hacerlo practican el verdadero
amor del bien, es decir el amor del verdadero bien, y se constituyen en cier-
to modo en causa de su propia felicidad (mérito).

En efecto, el bien pide ser amado por si mismo (propter se), pero no pue-
de serlo si la creatura no causa espontdneamente en si ese amor del bien. Al
hacerlo, el libre albedrio se hace causa de su propia justicia, se hace justo
por st mismo, no sdlo ex se (como facultad auténomaﬂ, sino 4 se, en la me-
dida en que, ademds de pasar a la accion sin ninguna violencia, se decide a
querer el bien por el puro amor del bien. Esta es la finalidad propiamente
moral de la rectitudo propter se servata que, al verificar la triple causalidad,
implica la participacion de la creatura en la aseidud, i.e., en esa perfeccidn
divina que unifica potencia, justicia y beatitud. Por lo mismo, merece tam-
bién, a titulo de recompensa, participar en ella de manera plena y perfecta:
es la impotentia peccandi, nocién donde culmina DCD, y que pese a su nom-
bre indica una sobreabundancia de actividad, de poder y de energia. La
dignitas naturae humanae final supera asi con mucho la del primer original.

4. Se puede asi apreciar la unidad inseparable del uti y el frui, y por lo
mismo de la justicia y la beatitud, singularmente acentuada por el recurso,
implicito o explicito pero siempre incisivo, a la causalidad. En ese sentido
hemos hablado de una reinterpretacion de la moral agustiniana por parte
de Anselmo ya que, al menos de acuerdo a Holte (Beatitude et sagesse...,
pp. 230-231), Agustin mantiene la diferencia entre uti y frui hasta en la
beatitud final de la creatura, reservando el frui exclusivamente para Dios
el Creador. Anselmo, al contrario, parece tender hacia la progresiva iden-
tificaciéon de las dos categorfas tanto en Dios como en las creaturas. En eso
consiste el sentido profundo de la unién entre beatitud y justicia que ocupara
un lugar central en Cur Deus homo 1.

1T — Sobre el método

Sélo se presentard un esquema que muestre la relacion entre los diversos
niveles de lectura practicados en las tres obras de Anselmo y el uso personal
y sumamente flexible que él hace de las categorias agustinianas.

1 Para mayores explicaciones ver nuestros articulos: La doctrina moral de San Ansel-
mo, en Ethos (Revista de Filosofia prictica) 45 (1976-77) 199-212; ;Cémo interpretar
1a moral de San Anselmo? Revista Latinoamericana de Filosofia (1978) 119-140 y Jus-
ticia v Verdad en San Anselmo: el capitulo 12 de “De Veritate”, en Patristica et Maedie-
valia (en vias de publicacion).
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ANSELMO (estructura) AGUSTIN (categorias)

De veritate
c. 29 ® significatio/ signum signum

@7 o usus - res: res

sec. usum (2)

actio (2-5)
sec. rem { essentia (7-10)

c.10 ® debitum — causajeffectus
E efficiens-formalis-
2 finalis creata
<
- c.12 ® justitia (propter se: uti
L . .
K causa finalis
5 perfecta)
c.13 ® Summa Veritas (a se) (uti-frui)
De libertate arbitrii
c.2-5 ® potentia - res es
c.6-9 ® usus uti
¢.10-12 ® status (jres?)
De casu diaboli
®natura (rationalis) i
® moralitas utl
® Deus frui
L ® rationalitas (scientia)

2.FEY RAZON
EN EL “CUR DEUS HOMO”*

I — Introduccion

1. Cuando hace ya mds de quince afios Henri Bouillard encaré explicita-
mente el tema erf Jos Coloquios Castelli! destaco varias cosas importantes:

a) el interés que el programa anselmiano del intellectus fidei suscita en
filésofos y tedlogos cristianos, tanto protestantes (Barth, Ricoeur) como
catolicos (Balthasar, de Lubac...) (pp. 17-18,41).

* Texto de la comunicacion presentada en el III° Congreso Nacional de Filosofia,
Buenos Aires, 13-18 Octubre 1980.

1 Croire et comprendre, en Mythe et foi, Paris, Aubier, 1966, 281-301. Publicado

luego en el volumen del mismo autor Comprendre ce que l'on croif, Aubicr. 1971,
13-42. Las paginas citadas en el texto corresponden a este volumen.

Del Cur Deus homo se han ocupado varios autores en trabajos valiosos a los que,
por razones de espacio, es imposible referirse. Citamos en particular a M. CORBIN,
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b) que en él se juega la “modernidad” de Anselmo, ie “el proyecto de un
creyente que, al introducir en su investigacién el punto de vista del no cre-
yente, quiere descubrir en el contenido de su fe una ratio, un sentido, una
estructura inteligible valida por si misma, y que piensa conferirle un valor
universal al manifestar su relacién a la experiencia humana (p.26 y 29). Esa
ratio fidei seria en principio accesible a todos los espiritus y permitiria su
comunicacién en el seno de un mismo lenguaje racional” (p.29).

¢) que asumir hoy el programa del intellectus fidei no puede reducirse a
manifestar —de acuerdo a la interpretacién barthiana de Anselmo— las “co-
nexiones inteligibles que ligan entre ellas a las proposiciones del Credo”
(pp.25,30,36), sino que debe ante todo discernir el sentido de la historia
salvifica atestiguada en la Biblia, y en primer término el sentido del aconte-
cimiento central, la figura de Cristo (ib.).

d) que el programa anselmiano permanece vdlido en substancia en la
medida que la busqueda de esa ratio fidei de valor universal no hace mds que
circunscribir el circulo hermenéutico del creer y comprender. Se trata de una
“inmanencia reciproca. Puesto que no puede creerse legitimamente sin
discernir la credibilidad, je el sentido” (p.37). Pero, por otra parte, no puede
llegar a comprendérselo sino “en el seno del acto de fe, en el seno de una fe
firme y vivida” (p.19). Asi, pues, credibilidad (o inteligencia de la posibilidad
y de la conveniencia de la fe, como se dice en la p.40), sentido y circulo
hermenéutico constituyen un dnico y mismo problema. Y el programa
anselmiano constituye un modelo digno de ser imitado aunque sea necesario
corregirlo o, mejor alin, tematizar lo que en é1 queda implicito (p.36).

2. Bouillard aplica sus reflexiones a todas las obras de Anselmo, en parti-
cular a las principalmente teolégicas: la reflexion trinitaria del Monologion, la
prueba “ontologica™ de Dios en el Proslogion, la figura del hombre-Dios en el
Cur Deus homo. En el estrecho marco de esta comunicacidn estimamos mds
prudente enfocar el estudio del programa anselmiano en una sola de sus
obras: el Cur Deus homo. Como se sabe, ella es de las mds importantes que
salieron de la pluma de Anselmo.

Al limitar asi conscientemente nuestro propOsito, manifestamos nuestro
acuerdo con las indicaciones metodoldgicas de Paul Vignaux quien propone,
siguiendo un andlisis més descriptivo que sistematico, “proceder obra por
obra sin prejuzgar de una homogeneidad de las rationes necessarize entre ellas
(ya que), el modo de necesidad no se define sino en la estructura o mds bien
en la problemdtica de cada una de ellas: la ligazdn viviente pero no arbi-
traria, pricticamente inevitable, de cuestiones que las respuestas no detienen
sino que provocan en una busqueda consciente de referirse a un misterio 2.

Nécessité et liberté. Sens et structure de largument du “Cur Deus homo” d 'Anselme
de Canterbury, en Humanisme et foi chrétienne, Beauchesne, 1976, 599-631; Th. - A,
AUDLT, Problématique et structure du *“Cur Deus homo”, en Etudes d histoire litté-
raire et doctrinale, de. Série (Publications de lnstitut d’Etudes Médiévales de Montréal
X1X), Vrin, Paris, 1968, 7-115; R. ROQUES, Saint Anselme, Pourquoi Dieu s'est fait
homme (Sources chrétiennes 91), Paris, Cerf, 1963,

2 [ histoire de la philosophie devant loeuvre de Saint Anselme, en Bulletin de
PAcadémie Saint Anselme (de Aosta), 1974-1975, 11-24, cita de la p.17. Ei articulo
original es de 1973,
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En el terreno especifico de la fe cristiana encarado por el Cur Deus homo
Anselmo mantiene intacto, aunque de manera particular, su esfuerzo, casi se
diria, su ideal de proceder soly ratione y de dialogar con los no cristianos
(aunque religiosos: judios, gentiles) con razones solidas y convincentes. Y por
lo mismo universalmente validas. Es tarea nuestra mostrar el aporte especifico
de la reflexion cristologica de Anselmo en semejante terreno.

II — El problema: fe y razén en el “Cur Deus homo™ (= CDH)

Estos son, sintéticamente expuestos, los puntos esenciales:

1. El CDH quiere presentar una teoria racional de la redencibn cristiana
suficientemente s6lida como para convencer a los no cristianos de su cardcter
verdadero, llevandolos asi a creer en ella sin desmentirse de su condicion de
seres racionales.

2. A través de los dos libros que lo estructuran, Anselmo procede sola
ratione (ie como si Cristo no hubiera existido y sin apoyarse en la autoridad
de la Escritura) con el fin, primero, de llevar a los no creyentes a la opcién
radical: elegir entre el absurdo y su secuela la desesperacion, o el cristianismo
como Unica via de salvacion para el hombre histérico (= creado por Dios y
pecador). Tema éste del libro I que culmina en un credendum: necesidad de
creer, de adherir al cristianismo si se desea alcanzar la realizacién del destino
feliz al que todo ser humano aspira por su misma estructura.

3. Razones fundamentales de dicha afirmacién:

a) el hombre histérico, pecador, no puede por si mismo librarse de esa
condicién para alcanzar su ansiado destino feliz, pues

b) eso exigiria de su parte una adhesién tal al bien, del que caduco al
pecar, que fuera capaz de realizar un plus, digamos: un gesto inmensamente
magndnimo, suplementario y gratuito {(en la linea de su amor al bien) que, de
no haber pecado, no hubiera estado obligado a poner. Es el debitum satis-
factionis: la tan famosa y tan mal entendida “satisfaccion” anselmiana.

. ¢) Eso es imposible al hombre por s{ mismo, el cual verifica entonces, por
su misma situacion, la paradoja dialéctica debet-non potest relativa a la
satisfaccion. Imposibilidad personal que es levantada por el cristianismo al
proponerle, en la fe en Cristo, la exigencia y la posibilidad ontica (por el
hombre-Dios) y noética (por la fe en Cristo) de realizar de hecho la satis-
faccién. Y por tanto de salvarse de acuerdo al plan creador.

4, El libro II muestra positivamente que, mds alld de la necesidad de creer
(credendum) con el que el hombre puede y debe llenar el plus de la satis-
faccion (debitum) requerida por el pecado, el cristiano es capaz de cumplir de
hecho con esa exigencia de la satisfaccién y que, al hacerlo, la cumple de
manera racional, /e digna del hombre. El cristiano, pues, muestra como se
ejerce impecablemente la razon dentro del terreno de 1a fe, sin acudir a los
enunciados ni fuentes de la misma fe. Mds bien los reencuentra en el trans-
curso de su itinerario discursivo, mostrarndo coémo la fe en la redencion
cristiana es racionalmente posible y necesaria. Por eso procede sola ratione no
sélo legitima sino infinitamente mejor que el infiel. A éstos, en efecto, se les
muestra lo que pueden pensar, como deben hacerlo, e incluso que no pueden
sensatamente pensar de otra manera (rationibus necessariis).
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Pero esa fecundidad intrinsecamente racional, a todos destinada, sdlo
pueden ejercitarla los cristianos. Por eso Unicamente Anselmo y su discipulo,
ambos cristianos, transitan el itinerario dialéctico del libro I, a diferencia del
libro T donde Boson y Anselmo asumian la logica de los infieles. Aunque
puede y debe pensarse que, en el libro II, el discipulo sigue teniendo en
cuenta la persona de los infieles, no opera ya su logica sino la sola 16gica
cristiana. Logica teologal de la fe, esperanza y amor, que es ejercida, practi-
cada (in actu exercito) por ambos. Sin excluir al infiel de una reflexién
racional cristiana, mas aiin invitindolo a presenciarla como espectador, pero
con el fin de confirmarse y alegrarse como cristianos en la verdad de la fe.

5. Asi, por paraddjico que parezca, sOlo la fe cristiana capacita para mar-
char sola ratione de manera correcta (recte) y eficaz hasta el fin (que no es
tal porque el pensar del Misterio es sin fin). Posibilidad y realidad de un pen-
sar salvifico en la medida en que, al practicarlo, se salda racionalmente el
debitum de la satisfaccién humana requerida por el pecado. Mds alld de la
exigencia de creer {credendum: término del libro I), el ejercicio racional de
la fe (credere en Christum) muestra que el debitum, lejos de desmentir
la capacidad racional de] hombre, la fecunda infinitamente. La l6gica plena-
mente racional de la redencibn cristiana, practicada por cristianos, ilustra
bien lo que es, a los ojos de Anselmo de Canterbury, una fides quaerens
intellectum. Y, por afiadidura, permite percibir otro aspecto de la fe. Al tér-
mino del recorrido, ésta no es solo obediencia y mandato sino invitacién amo-
rosa divina a acoger libre y racionalmente el mensaje salvifico de Cristo. En
eso culmina el libro II (cc. 20-22) y asi todo el CDH3.

6. Importa profundizar mads este aspecto capital de la relaciéon entre fe
y razén en el CDH. En efecto, la exigencia de ese plus de la satisfaccion que
no puede ser llenada por el hombre solo (per se) —objeto del libro I— supone
y manifiesta la posibilidad y la necesidad en la naturaleza humana de una
superacién (un plus) del dinamismo racional del ser humano, y por lo tanto
del poder de la razén en su acceso a la Verdad. Doble potenciacién 6ntica
y noética que se pone de relieve, primero, en el hombre-Dios donde se acen-
tia el aspecto Ontico gracias a su constitucion singular, y segundo en la huma-
nidad toda que, por lo que concierne a la fe en Cristo, destaca sobre todo el
aspecto noético de su superacion. Es decir, la fe aparece como la restauracidon
de la energia pensante del hombre, en términos anselmianos, del per se hu-
mano a nivel de su racionalidad (raiz y parte de su libertad). Es impres-
cindible ilustrar mejor este aspecto gracias a elementos tomados de la misma
doctrina expuesta en el libro I1.

3 La relacion entre los dos libros del CDH podria ser propuesta, a la luz de Ia dia-
¥ctica debet- (non) potest, de 1a manera siguiente: el libro I muestra racionalmente
la exigencia irrevocable de un debitum que no puede ser cumplido naturalmente pero
que la fe cristiana anuncia como posible, ie que puede ser saldado a través de Ia fe, si
se cree en el mensaje cristianc. A su vez, el libro 11, al mostrar en los hechos la posibi-
lidad de satisfacer racionalmente, fe que se puede rectamente pensar en lo que la fe cris-
tiana ensefia como verdad salvifica humana, muestra “ipso facto™ que se debe pensar
de acuerdo a la fe. Lo que implica que no se puede pensar racional y sensatamente de
manera contraria a o que ensefia la fe,
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7. La mejor confirmacion, insospechada, de esta postura de Anselmo estd
dada por las reflexiones que establecen la estrecha correlacién entre ¢l hom-
bre-Dios y, por un lado, Adén, y por otro, su madre-virgen (cf CDH Hcc 8 y
sobre todo 16-17). Addn parece encarnar la situacion del hombre pecador
sin Cristo, descrita en el libro I; Maria la situacion del cristiano cuyo cora-
zén (= pensar) ha sido purificado por la fe en Cristo: tema del libro 114,

En esta perspectiva Maria es la primera de los creyentes, la cristiana por
excelencia ya que fue liberada del pecado original (al que alude el tema de
la munditia) gracias a Cristo (II,16), mejor atin gracias a la fe en Cristo (11,
17: per fidem munda facta est), mejor todavia gracias a la fe en la muerte
del hombre-Dios (I1,16: propter huius futurae mortis fidem). Asi pudo con-
vertirse en madre de una fecundidad sin pecado. Es decir, la naturaleza ad-
quirié en ella, por la fe, una potenciacién que no sélo le devolvid su vigor
inicial sino que lo acrecentd infinitamente: ser madre de un hombre-Dios.
Madre del segundo y definitivo Addn, Cristo, y no simplemente de un hipo-
tético segundo Adan en la linea de lo que hubieran sido Cain y Abel sin el
pecado original.

Esa fe que purifica a la madre, potenciando su fecundidad, permite que el
hombre-Dios nazca de ella (ut de illa posset assumi: I1,17), y que reciba
(humanamente) la inocencia original por ella (II, 16: matris munditia per
quam mundus est). Puede y debe entonces decirse que el nacimiento sin pe-
cado de Cristo se debe a la inocencia restaurada de su madre que abarca lo
siguiente.

» debida a Cristo (ab illo et per illum), ie a la fe en su muerte: per fidem
mortis eius est mundata.

o restauracion personal de Maria: per eam {(mundatam)

» que la constituye en su verdadera madre: de illa.

La analogia con la fe que fecunda la razén del cristiano, como fecundé
la maternidad de quien debia dar a luz al hombre-Dios, es ficil:

» por la fe: per fidem (mundantem cor).
o la razon es restaurada: per eam (= sola ratione mundata, rect.).
o y obtiene un plus racional (el hombre-Dios): de illa (rationibus necessariis)

Hasta aqui lo més importante de la analogia. Se muestra bien c¢émo la fe
restaura realmente la potencia racional (per eam), potenciacién que es simul-
tdneamente una superacién {plus) de su dinamismo cognoscitivo. En la linea
de su misma capacidad cognoscitiva racional relativa al Misterio revelado. A
esa luz, creemos, debe meditarse el admirable texto que clausura el ¢.9
del libro II.

“B — Sic est via qua me ducis, undique munita ratione, ut neque ad
dexteram neque ad sinistram videam ab illa me posse declinare.

A — Non ego te duco, sed ille de quo loquimur, sine quo nihil possumus,
nos ducit ubicumque viam veritatis tenemus™s.

4 Sobre l1a fides mundans cor, tema anselmiano por excelencia, vemos en el contexto
del CDH, la Commendatio operis ad Urbanum Papam II, y 1a Epistola de Incarnatione
Verbi, en especial parrafo I

& “La via por la que me conduces aparece tan sélida racionalmente que no puedo
apartarme de ella ni a derecha ni a izquierda. No soy yo quien te conduce sino Aquel
de quien hablamos. El es quien nos leva por doquiera en el camino de la verdad™.
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Desde este angulo puede decirse, quizd, que el CDH es la continuacion
(;o la culminacién?) del camino hacia la Verdad abierto por Anselmo en su
obra precedente De veritate.

8. Las conclusiones que emanan de la solidaridad entre el hombre-Dios
y su madre deben ser completadas por las reflexiones sobre la solidaridad
entre los dos Adanes. Si la maternidad sin pecado (original) de Maria ilustra
bien la mayor fecundidad de la naturaleza, y por lo tanto de la razén, gracias
a la fe, el ejemplo de Addn hace entrar en lo mds hondo del Misterio divino.
La afirmacién de Boson en el cap. 16 del libro II: “Plus enim persuadebis
altiores in hac re latere rationes, si aliquam te videre monstraveris...”, que
abre la puerta a la investigacion sobre la munditia, digamos la santidad del
hombre-Dios, encuentra paraddjicamente su referencia mds precisa a través
del mundo del pecado. Ahiirrumpe la solidaridad entre Cristo y Addn.

Tanto mayor (plus, maius) serd la potenciaciéon otorgada a la razdn por
la fe en la muerte de Cristo cuanto mds bajo (minus) sea el punto de partida.
Mis gloriosa serd la fe en la redencibn cristiana cuanto mds profundo sea el
abismo de la infidelidad asumida. Adén es precisamente el origen y el tipo
de ese abismo inicial de la humanidad, sine Christo y sola ratione simultinea-
mente. A ello responde, por parte de la Sabiduria divina, la voluntad de unir
santidad y pecado. El hombre-Dios es la realizacién de esa sintesis paradéjica
que une la solidaridad con la situacién derivada del pecado de Addn (ex
Adamo) y la perfecta santidad que excluye todo pecado personal (ab ipso/
per ipsum). Si no puede aplicarse al hombre-Dios la dialéctica del “simul
iustus et peccator”, debe con todo considerirselo, segin Anselmo, como
“simul lustitia et Peccatum™. Sélo asi se percibe, aunque lejanamente, la
hondura de la Santidad divina que decide salvar al hombre. S6lo asi, pues,
se alcanza el rostro de la verdadera Misericordia divina confesada por los
cristianos.

Desde el dngulo de las relaciones entre fe y razén esta analogia indica
que la fe cristiana manifiesta tanto mds su capacidad de fecundar la razén
del creyente cuanto mds éste enfrenta la situacién contraria de la infidelidad.
Es entonces capaz de asumir su logica negativa e ineficaz pero valida, y de
superarla sin encerrarse en ella. Solidario de esa situacion de infidelidad pero
sin participar personalmente en ella, abre victoriosamente a la razén el camino
hacia su verdad salvifica y por lo tanto hacia su felicidad: el hombre-Dios
redentor de los hombres.

Importa explicitar algo mas lo que implica dicha afirmacion: el solo hecho
de poder pensarla y formularla manifiesta que la satisfaccion debida por el
pecado del hombre ha sido realizada (o, si se preﬁe_re, va siendo reah:zada)
por el creyente. De la misma manera que el movimiento se prueba, simple
pero decisivamente, por el hecho de caminar, asi también el valor raclqngl de
la fe cristiana en la redencién se manifiesta por el hecho de razonar solida y
convincentemente (rationibus necessariis) sobre ella. El vigor de la‘argumen-
tacién anselmiana prueba que la razén del hombre es capaz, gracias a 1a fe
pero sin apoyarse explicitamente en ella, de concluir de manera contundente
e irrefutable. La razon cristiana en ejercicio muestra lo que es una razon
“restaurada”, que vuelve a valerse per se de sus energias, y que supera incluso
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todo lo imaginable para un horizonte infiel, ie propio del primer Adan peca:
dor§.

En efecto, 1o que el infiel s6lo puede contemplar desde fuera como espec-
tador, luego de haberse hundido en el pozo de la desesperacion al que lo
condujo, validamente en su orden, la propia 16gica de la infidelidad, el cris-
tiano lo cree, ie lo experimenta en fa fe. No s6lo como una existencia impues-
ta de afuera que debe ser cumplida oscura, dificil y arbitrariamente, sino des-
de dentro como una plenitud de riqueza humana que, sin quitar nada de las
dificultades del mundo infiel, es susceptible de manifestarse a través de las
energias del hombre. En primer término las racionales, como lo atestigua el
discurso cristoldgico del CDH, capaz de “satisfacer” precisamente las exi-
gencias de la razon (1,1; 11,17,22..) que busca no sbélo probar sino
también gozarse con la verdad encontrada (1,1,3,4; I1,15...). Razén, se dijo;
habria mds bien que decir cor rationale, expresién sapiencial de uso frecuente
en el transcurso del libro 11(8,14,18,19;¢f 1,21).

9. El recurso a estas analogias tomadas del CDH permite comprender
mejor un famoso texto de Anselmo, citado a menudo para esclarecer las
relaciones entre fe y razon:

“Nimirum hoc ipsum quod dico: qui non crediderit, non intelliget. Nam qui non cre-
diderit, non experietur; et qui expertus non fuerit non cognoscet. Quantum enim rei
auditum superat experientia, tantum vincit audientis cognitionem experientis scien-
tia” 7.

La ciencia del que vive la experiencia cristiana estd condicionada por la
fe y la vida moral evangélica, segin reza la continuacién del texto que acaba
de citarse (cf también CDH II 19). Eso supuesto, lo que estd en juego es la
solidez del discurso racional. Manifestarlo es el aporte inigualable de 1a obra
cristologica de Anselmo.

De alli la importancia, sefialada en los capitulos preliminares del CDH (1,
2) de evitar en el manejo cristiano de la razén tanto la temeraria presuncién
de anteponer la razdn a la fe como la actitud negligente e irresponsable que
ignora los requerimientos de la primera. Actitud no sélo sefialada en dicho
texto sino, mds elocuentemente aln, por toda la estructura del CDH: su libro
1, segunda seccidn (cc.11 hasta el fin), es la asuncién consciente y necesaria
de la logica exclusivamente racional tal como es vivida por ¢l infiel (fe “sine
experientia”, como dice el texto arriba citado). El libro II, por su parte, es
la asuncidén de la ldgica exclusivamente racional (sola ratione) de aquellos
que tienen fe y gozan de su experiencia.

€ Es en este momento que 1a fe puede transformarse en respuesta libre v racional
a la invitacion divina. Ese parece ser el camino para entender lo que Anselmo ensefia
acerca de la sabiduria de Cristo como hombre (I1,13). Imposible entrar aqui en este
tema.

7 “No es de extrafiar lo que digo aqul quien no crea, no entendera Puesto que
aque] que no crea no hara la experiencia, y quien no la haga no conocera, Puesto que
asi como la experiencia de una realidad supera al simple oir hablar de ella, asi también
la ciencia que emana de la experiencia vence al conocimiento del que solo ha oido
hablar de dicha realidad
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La raz6n mds profunda de esta altima actitud estd admirablemente ejem-
plificada en la misma figura del hombre-Dios, de Aquel que es la Verdad
salvifica buscada y encontrada en esta obra. En efecto, el hombre-Dios debié
experimentar en si mismo la debilidad de la condicién humana pecadora hasta
la muerte, para percibir también por experiencia la necesidad salvifica de
su ser y su obra (= su vida) de la que los hombres serian los beneficiarios a
través de la fe. Por sumergirse en una total solidaridad con las condiciones
del hombre pecador su satisfaccion es verdadera, ie cumplida en la situacién
de quienes deben realizarla. Pero ella sélo es posible, puede ser realizada,
porque el hombre-Dios asume esa situacién con plena Iibgrtad, sin debitum
alguno, desde el fondo mismo de la Santidad divina que él participa por su
condicion tedindrica. Asi el hombre-Dios que muere en la cruz se presenta,
mas alld de su rango de supremo ejemplar de los hombres redimidos, como
el perfecto Icono del Dios cristiano (= la Alianza trinitaria, en el lenguaje
de Anselmo el “pactum” (cf 11,16,19,20).

A esta profundidad debe, pues, plantearse y resolverse el problema de las
relaciones entre fe y razén en Anselmo de Canterbury. Al menos por lo que
concierne al Cur Deus homo.

Il — Conclusiones

Tres aspectos deben ser retenidos para concluir:

1. La doctrina expuesta permite comprender mejor el circulo hermenéuti-
co de fe y razén:

* se entiende que se debe creer: “intellige quod credendum est ¥ tema
agustiniano del libro I del CDH (“credendum”, como término de la légica
racional de la infidelidad).

* la fe capacita para usar mejor de la razén: per fidem +sola ratione (“fi-
des quaerens intellectum™).

* El uso de la razén por el cristiano culmina en la comprension de un sen-
tido humano que va mds alld (plus) de lo puramente humano, lo fumano-
divino en quien se ilumina todo el destino de la humanidad. Eso es lo que
anuncia y ensefia la fe cristiana que asi, gracias a la comprension de su conte-
nido, es también mejor entendida como actitud del hombre: respuesta libre,
racional y gozosa a la invitacién a creer hecha por el Dios de Misericordia.
Queda detras, no negada pero si superada, la concepcion de la fe como mera
exigencia de acuerdo a la presentacion del libro I. El libro II, al llenar la
satisfaccion del debitum de creer, lo supera transformandolo internamente
en un acto amoroso de libre respuesta al Dios de amor que se revela en la
muerte del hombre-Dios.

2. El programa anselmiano del intellectus fidei no parece entonces con-
sistir en un problema de conexi6n l6gica de las verdades del Credo, al que
deberia afiadirse, como queria Bouillard, la percepcién comprehensiva de la
figura hist 6rico-biblica del Cristo.

Parece mds exacto decir que Anselmo, al menos en el CDH, se ubica en
el contexto de una razdn religiosa, Ze abierto al horizonte de valores no sélo
espirituales sino netamente religiosos que hacen al destino del hombre. En
dicho cuadro, el cristiano da testimonio de que la razén, librada a sus solas
fuerzas, se abre necesariamente a la figura del hombre-Dios en quien preci-
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samente creen los cristianos. Y es el vigor racional de semejante biisqueda
y del encuentro de dicha solucion que da prueba de su verdad intrinseca,

3. ;Puede extenderse, en fin, esta doctrina a otros problemas humanos no
encarados por Anselmo pero urgentes para el cristianismo de hoy? Estimamos
que si, supuesto que: '

a) se trate de problemas humanos, fe que hacen al destino del hombre,
No debe olvidarse que si en el CDH Anselmo dialoga con hombres religiosos,
en el Proslogion lo hace con un ateo (el famoso “insipiens’).

b} que 1a bisqueda de 1a solucidn a todo problema que interesa la verdad
del hombre comporta, segin Anselmo de Canterbury, la unién de verdad
y justicia. De ello da testimonio el De veritate. 1a verdad no sélo debe ser
contemplada (percipere) sino amada y actuada por el hombre, en cuyo caso
éste da testimonio de adhesion al bien, ie de la rectificacion (rectitudo) de
su libertad. Esa es la justicia segiin Anselmo (cf ¢.12 de De veritate).

c) que los cristianos entregados a esa bilisqueda no deben pretender encon-
trar paliativos en su fe para excusarse de dar razones coherentes, soluciones
sensatas (= actitudes racionales) a dichos problemas. Al contrario, la misma fe
los vigoriza internamente y por lo mismo los impulsa y los obliga a proceder
sola ratione, dando testimonio de esa manera de la plenitud humana que el
cristianismo les aporta. Importa subrayar la responsabilidad del cristiano en
este terreno: porque puede obrar y puede obrar mejor, debe hacerlo. Pero,
como Anselmo, debe mostrar en los hechos que eso es verdad, je que él es
capaz de realizarlo y lo realiza.

A nuestro entender, eso seria justificar, fundar, en el espiritu y la letra
de Anselmo de Canterbury, lo que debe ser hoy el manejo de la razén por
parte de los cristianos en el mundo contemporaneo. Una lectura atenta de
Redemptor hominis, la primera enciclica de Juan Pablo 11, ayudaria quizis
a convencerse todavia mads de ello.

EDUARDO BRIANCESCO



PROBLEMATICA TEOLOGICA
DE LAS RELACIONES
JUDEO-—CRISTIANAS

Todo nuevo compromiso de la Iglesia ensancha necesariamente su hori-
zonte teolégico. El que ella asumiera en el Segundo Concilio Vaticano al
proponerse entablar, con el consenso de la otra parte, un dialogo con el
judaismo, abre una nueva etapa en la apreciacion teologica de esta antigua y
siempre viva religién, con la cual el cristianismo tiene mas vinculos que con
cualquier otra, puesto que en Gltima instancia procede de ella y ella ha
moldeado, como hoy comiinmente se admite, no pocas de sus concepciones
basicas, en la Escritura y la Tradicion, y no pocas también de sus formas de
culto. Esta misma afirmacioén es ya un elemento de esa nueva apreciacién
teoldgica de la cual hablamos, y de la cual el Concilio ha sentado.las sdlidas
bases. No obstante, estamos recién, por eso mismo, al principio de una
teologia cristiana del judaismo, y los principios son siempre dificiles. Varios
afios de experiencia en este arduo campo y doce meses de servicio en la
Comisién vaticana para las relaciones religiosas con el judaismo me han
convencido ampliamente de que es precisamente el aspecto teoldgico de
tales relaciones, estudiado y esclarecido por los catdlicos (y los demas
cristianos), en un continuo didlogo con el judaismo, pero como obra inevita-
blemente propia e interna de la lglesia, que las hara progresar mas alla del
“encuentro fraterno” y contribuira a nuestra renovacién interna enesta deli-
cada materia. El didlogo, ecuménico o interreligioso, o asume y aclara la
problematica teoldgica que él mismo suscita o se estanca y retrocede.

En este primer articulo sobre ¢l tema no se trata tanto de hacer el inven-
tario de los complicados problemas, biblicos, teologicos e historicos, que las
relaciones judeo-cristianas comportan, si bien sobre esto se ha trabajado ya
bastante en el seno de la Comisién misma, sino de mostrar, en tres ejemplos,
como tales problemas, o algunos de ellos, son planteados y resueltos. Esta
presentacion tendra, me parece, la ventaja de ayudar a la delimitacién del
planteo de'los problemas en cuestidn, mediante la exposicion y critica de las
soluciones propuestas.

La literatura es ya enorme y se afiaden nuevos escritos cadadia. Poreso,
quiero limitarme ahora a tres libros de origen norteamericano, que tienen la
ventaja, cada uno a su modo, de intentar, desde puntos de vista diversos, un
enfoque apreciablemente complexivo de los problemas aludidos. La ficha
bibliografica respectiva va en nota 1. Por razones practicas comienzo porel
mas reciente. Asi se¢ advertird mejor la continuidad (o discontinuidad) de los
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aportes de cada uno. Por otra parte, los tres libros y sus respectivos
comentarios se ordenardn también asi de mayor a menor convergencia (o
también a abierta divergencia) con la propia opinién del presente autor. No
es necesario decir que éstas son y quedan estrictamente personales.

“Fe sin prejuicios” de Fisher!

El autor de esta pequefia obra es el actual secretario del Secretariado
para las relaciones judeo-cristianas de la Conferencia Episcopal de Estados
Unidos, cargo para el cual lo prepara una buena formacién académica de
biblista y especialista en cuestiones judias. Su tesis doctoral, presentada en
1976 a la New York University, versa precisamente sobre la actitud ante
judios y judaismo de varias series de manuales de educacion religiosa para
alumnos y profesores, en uso en su pais (cf. p. 176). De este trabajo ha hecho
amplio uso en el uitimo capitulo de su libro.

El subtitulo de éste dice a las claras su propdsito. Reza asi: “Rebuilding
Christian Attitudes toward Jews and Judaism”. Se propone entonces una
finalidad didéctica y pastoral. Como el Dr. Fisher es un laico, esta orienta-
cién de su obra y de su actividad le afade mayor interés. Esta él convencido,
no sin razén, de que al compromiso del cristiano con su fe, sobre todo
después del Segundo Concilio Vaticano, pertenece esta preocupacién domi-
nante acerca de como los fieles de nuestra comunidad catdlica miran al
judaismo como religién y a los judios individuales: si a la luz del Concilioy
de la verdadera tradicién catdlica, o de otro modo, que podria estar
inficionado de antiguos prejuicios, no por €so menos perniciosos.

En vista de esto, divide su libro en siete capitulos precedidos de una
introduccién y completados por una serie de apéndices. A lo largo de su
exposicion los mayores problemas de la actitud cristiana ante el judaismo y
los judios, la antigua y la reciente (pero mas auténtica) son examinados
sobria pero adecuadamente. Citemos algunos ejemplos. Fisher comienza
por presentar una sintesis historica de nuestras relaciones mutuas, sin
ocultar nada, pero también sin acentuar excesivamente los lados oscuros,
como a veces se hace, incluso en algunos de los libros que aqui comentamos,
con una especie de masoquismo. Esto brinda ya al lector (cristiano, sobre to-
do. a quien se dirige en primer término) un buen estado de la cuestion. Luego |
encara los puncia salientia de una renovada actitud de nuestros ficles ante el
judaismo: el judaismo de Jesus, la pintura y ¢l papel de los judios en el
Evangelio (“Are the Gospels Anti-Semitic?”’), la responsabilidad por la
muerte de Jestis. Un capitulo (el V) intenta dar las coordenadas teolégicas
para un didlogo futuro. Lo que queda del libro es mas bien préctico e
ilustrativo. Los apéndices comprenden la reproduccion de varios documen-
tos oficiales sobre relaciones judeo-cristianas, incluidas las “Orientaciones y
Sugerencias” de la Comision romana y una sumaria bibliografia, entre otras

I Eugene Fisher. Faith without Prejudice. Rebuilding Christian Attitudes Toward Ju-
duaism. Paulist Press. New York/Ramsey/ Toronto 1977. 179 pp.
John T. Pawlikowski. Sinai and Calvary. A Meeting of two Peoples. Benziger. Beverly
Hills. 1976 Ca. 229 pp.
~ Rosemary Ruether. Faith and Fratricide. The Theological Roots of Antisemitism. A
Crossroad Book. The Seabury Press. New York. 1974. 294 pp.
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cosas. En suma, un buen manual para iniciarse en esta nueva y dificil
materia. Seria muy de desear que existiera algo semejante en espaiiol?.

En las cuestiones mas delicadas y controvertidas, las posiciones de
Fisher son generalmente prudentes y atentas a los diferentes aspectos de las
mismas. Sin profundizar mucho teolégicamente, se advierte una bdsica
sensatez que lo guia con seguridad suficiente. Asi, su exposicion sobre el
judaismo de Jesus, su relacidon con la ensefianza judia contemporanea y sus
representantes, su enraizamiento en la tradicién anterior es informada e
iluminante. Igualmente, Fisher no acepta la tesis del tercero de los libros que
aqui comentamos sobre el cardcter intrinsecamente antisemitico de la litera-
tura neotestamentaria y en particular de los Evangelios3. Ofrece explicacio-
nes convincentes de los textos generalmente aducidos a favor de esta tesis
(cualquiera sea la orientacidon teoldgica del autor). Estas explicaciones
tienen en cuenta la perspectiva historica de los textosen cuestién. Seapoyan
ademas en las adquisiciones del capitulo precedente (1) sobre el judaismo de
Jests y la verdadera imagen del farisaismo de entonces. Conviene retener a
este respecto el notable texto del Talmud, donde aparece dos veces (Berakot
9. 7, Sota 5, 7), resumido por Fisher (pp. 38-9) y aplicado por él a la
interpretacién del famoso texto de Mateo 23, con las siete maldiciones (ib.
13-36)%. Aquel texto talmiidico no es, en efecto, clemente con diversas clases
de fariseos que califica ironica y duramente, aplicdndoles un epiteto. De las
siete que enumera, solo dos son positivas®.

Si este texto revela una capacidad de autocritica en el farisaismo (porque
son ellos los autores del Talmud), que los cristianos generalmente descono-
cen, Fisher usa otras citas de la literatura hebrea postbiblica para probar,
con argumentos literarios, la profunda division y la amarga polémica que
separaba entonces a saduceos y fariseos. Este conflicto interno, al cual se

2 El titulo alude claramente al del libro de Bernhard Olson: Fuith and Prejudice. Yale
University Press 1963,

3 Fisher no se ocupa del problema de Pablo, hoy puesto sobre nuevas bases por el libro de
E.P. Sanders. Paul and Rabbinic Judaism. A Comparison of Patterns of Religion. SCM Press Ltd.
Londres 1977.

4 Notar los paralelos parciales en Mc 12, 38-40; Lc 11, 37-52; 20, 45-47.

5 Es quiza interesante para los lectores de lengua espafiola traducir aquidel inglés Ia listaen
cuestién:
— el fariseo “del hombro™, porque lleva sus buenas obras al hombro para que sean
vistas por todos.
- ¢l fariseo ““de la breve espera’”” que dice a quien lo necesita para algo: “espere hasta que
haya hecho esta buena accién™.
— ¢l fariseo *‘del cdlculo™ o la ““tenencia de libros™ que calcula las virtudes y vicios,
- el fariseo “lastimado”™ que hiere su cabeza contra el muro delante por no mirar una
mujer 0 mueve los pies por humildad hasta herirlos.
- el fariseo “de pilén™ que lleva la cabeza inclinada también por humildad como un
pilén en ¢l mortero.
— el fariseo “'temeroso de Dios™” como Job.
— el fariseo “‘amante”™ como Abraham.
La lista ha sido evidentemente puesta en lenguaje moderno por Fisher y adaptada a la
expresion castellana por mi.
Es sabido que la palabra aramea perisin en este texto puede no significar exactamente
*“fariseos™.
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afiade, desde el descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto, una ter-
cera parte, los esenios, es utilizado por Fisher como principio explicativo
para ciertos textos evangélicos, duros contra los judios contemporéaneos. En
su tenor original, tales textos se referirian precisamente a los saduceos,
adoptando respecto de ellos, mds bien infieles a la gran tradicion del
judaismo biblico, una actitud semejante a la de los mismos fariseos. Esta
hipétesis, propuesta también por otros autores, reviste indudable interés, en
cuanto tiende por lo menos a exorcizar los fariseos de una imagen peyorati-
va, ciertamente falsa en cuanto generalizada que ha pasado incluso al
lenguaje usual en varios idiomas modernos. Las “Orientaciones y Sugeren-
cias™ de 1975 tenian ya algo que decir al respecto®. Este texto representa sin
duda una orientacion oficial de la Iglesia al respecto.

No obstante, me parece que tal hip6tesis requiere todavia mas profun-
dizado estudio. En este sentido, alguna explicacién particular que Fisher
hace del tema (pp. 47-48), a titulo de contexto original de la parabola de los
talentos (Mt 25, 14-30; cf. Lc 19, 11-27), no resulta del todo convincente, si
bien el paralelo del Seder Eliyahu Zutta es valioso y digno de cuidadosa
atencion. Pero queda en suspenso si los dos siervos alli representados
encarnan respectivamente a fariseos y saduceos.

Estarfa menos de acuerdo con Fisher en su capitulo (IV) sobre la
responsabilidad por la muerte de Jestis. Aqui las lineas fundamentales del
tema, en cuanto expuestas por el mismo Segundo Concilio Vaticano {Decla-
racion “Nostra aetate” n. 4) son indiscutibles. Tal muerte no se puede
atribuir ni a todos los judios que vivian en aquel tiempo, ni mucho menos a
los actuales. Pero la Declaracion menciona expresamente las “autoridades
de los judios con sus secuaces™ ycitaennota Jn 19,6, que dice (en la version
de la Biblia de Jerusalén, fiel al texto griego): “Cuando lo vieron los sumos
sacerdotes y los guardias, gritaron...”. Fisher estd obviamente de acuerdo
con esto, notando por su parte que tales “autoridades” judfas eran solamen-
te los saduceos, con lo cual su principio general de explicacién de la presen-
tacion evangélica recibe aqui una nueva y muy importante explicacion.
Segiin esto, si hay alguna participacién judia en el proceso (histdrico y juri-
dico) que conduce a la muerte de Jests, ella queda limitada a estos miembros
degradados y practicamente apéstatas del pueblo electo. Posici6n tanto mas
digna de nota, cuanto que hoy no es infrecuente en ambientes judios y
cristianos, por razones exegéticas y otras, negar toda historicidad a la parti-
cipacion judia y particularmente a la escena del juicio ante el Sanhedrin.

Sea de esto lo que fuere (pero yo creo que se va demasiado lejos, atin
desde el solo punto de vista exegético), Fisher completa su explicacién
propia, con aparente légica, argumentando a partir de la connivencia con
Roma del partido saduceo, para concluir (p. 82) que la motivacién del
proceso y la sentencia fueron exclusivamente politicas y no religiosas.

6 Cf. nota 1: *“Otro ejemplo (de la conveniencia de “hacer explicito el significado del texto,
teniendo en cuenta los estudios de los exégetas) es el empleo de las palabras ‘fariseo’ y
‘fariseismo’ que han adquirido un matiz prevalentemente peyorativo™. Vale la pena recordar
que las “Orientaciones” citadas fueron publicadas por la Comisién para las relaciones
religiosas con el judaismo en la Santa Sede, con la firma de su presidente y secretario.

7 El texto latino original dice asi: **Etsi auctoritates Tudaeorum cum suis asseclis mortem
Christi urserunt...”.
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Expresamente excluye como “improbable” (unlikely ) el cargo de blasfemia.
Confieso que esta afirmacién (si bien no inusual) me deja un poco perplejo.
Sin entrar ahora en lo vivo del tema, me parece claro que las razones, o los
pretextos, de Pilato, para pronunciar su sentencia son politicas, o reducibles
a tales, como lo prueba, entre otras cosas, la inscripcidn de lacruz®. Perojes
esto todo? (El motivo religioso aducido por los evangelistas (los cuatro) es
una mera retroproyeccion de conflictos posteriores entre Iglesia y sinagoga?
;Las palabras y la accién de Jesiis no producen ningtn conflicto de caréacter
religioso, con nadie? ;Este conflicto no contribuye, al menos como causa co-
determinante, a la secuencia de hechos que concluyven con su entrega a
Pilato y su muerte? Sin intentar aqui resolver nada, para lo cual este espacio
de breves lineas no bastaria, quisiera plantear el tema, el cual, me parece, es
siempre compatible con una total exoneracion del judaismo como pueblo y
como religion de un absurdo cargo de deicidio, en la linea del Concilio. Pero
creeria que, si no se tiene en cuenta exegéticamente el aspecto expuesto o
insinuado, se llega a callejones sin salida. Por ejemplo. el episodio de la
muerte de Esteban, en Hech 7°.

En su capitulo sobre el dialogo (V), Fisher encara, a mi juicio con
excesiva rapidez, otros problemas fundamentales para éste, para las relacio-
nes judeo-cristianas, pero sobre todo para una solida teologia cristiana del
judaismo. Sefialo aqui solamente uno, que es ciertamente central: el proble-
ma de las vinculaciones entre una y otra alianza, la que nosotros (y el
Nuevo Testamento: cf. 1 Cor 11, 25 y par., menos Mc en la leccidon mas
aceptada) llamamos Nueva y la que, enconsecuencia (también conel Nuevo
Testamento: cf. 2 Cor 3, 14; Hebr 8, 13), llamamos Antigua. ;Significa esto
que la primera (cf. Hebr 8, 7) no tiene ninguna “vigencia™ hoy y que el pueblo
judio ha perdido el privilegio del pacto con Dios y asiel derecho a llamarse y
ser pueblo de Dios? Muchos catélicos responderian sin vacilar que si y es
preciso admitir que la corriente teologica dominante hasta hace muy poco
tiempo iba en esta direccién. Pero el problema no se resuelve tan ficilmente.
El Concilio no ha vacilado en citar dos veces los textos de San Pablo que se
refieren ala cuestion(Rom 11,29;9. 4; es de notar que, en este texto, el verbo
estd en presente: “de quien es —o son— la alianza/alianzas”, segin la

R Cf. Fisher p. 82.

@ Fisher no me parece tener Hech suficientemente en cuenta en su analisis, no sélo el
episodio de Esteban, sino asimismo otros aspectos. Seria también reservado porloque tocaala
recomendacion que hace Fisher (p. 88) de la presentacion de la Pasién que hace J.T. Townsend,
en su libro 4 Liturgical Interpretation of Our Lord's Passion in Narrative Form (NCCJ. New
York, 1977). Nada parece sustituir, en efecto, al texto biblico en si mismo (cf. “*Orientaciones y
Sugerencias™ n. [1: “Es evidente que no pueden cambiarse los textos biblicos™). Querria aclarar
que en el punto de la componente religiosa de la sentencia pronunciada contra Jesds, mi
preocupacion es ante todo la fidelidad exegética ¢ histérica y no ninguna posicion teoldgica a
priori. Por eso insisto netamente en la inexistencia del cargo de deicidio. Cualquiera fuera la
motivacidn religiosa de la muerte del Sefior no es ciertamente ésta, incluso cqnfmme ala
ensefianza del Nuevo Testamento {cf. vgr. Hech 3, 17: “Ya sé yo, hermanos, que obristeis por
ignorancia. lo mismo que vuestros padres™: | Cor 2. §: “(una sabiduria de Dios)desconocida de
todos los principes de este mundo —pues de haberla conocido no hubieran crucificado al Sefior
de la Gloria—"").
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leccion que se adopte)!o, y si bien tales textos son de dificil interpretacion,
parece claro que el Concilio no los hubiera usado como los usa si considera-
ra totalmente “invalida™ la primera alianza. Aqui hay ciertamente, no sélo
un elemento capital en la edificaciéon de una teologia cristiana del judaismo,
sino ademads una orientacion para la misma interpretacién de la Escritura.

Pero entonces surge la cuestion, recién apuntada, de la relacién entre
una y otra alianza. Fisher, a la zaga de E. Flannery, su predecesor en el
cargo, y de otros pensadores, cristianos y judios, afirma que la segunda
alianza (la Nueva'!) es, ante todo, mediada a los cristianos por los judios, y
ademas y principalmente, consiste en la extensién a los gentiles del pactoen

1 Sinai (pp. 94-96). En cuanto a la primera afirmacién, creo que hay que
mantenerla, si se la entiende histérica y teolégicamente, es decir, en el
sentido de la historia de la salvacién. Porque, como dice el Evangelio segiin
San Juan. en un texto no muy citado!2, pero capital: “Porque la salvacién
viene de los judios™ (4, 22). Es en el fondo lo mismo que dice San Pablo con
sy famosa metafora de la raiz y las ramas ylosdosolivos(Rom 11, 16-24), el
cultivado y el silvestre. Esto prueba hasta que punto esta concepcion esta
arraigada en el cristianismo primitivo.

En cambio, la segunda afirmacion no esta exenta de dlflcultades para
decir lo menos. Porque parece implicar que la Nueva alianza no estuviera
dirigida también a los judios, y atin en primer término. Ahora bien, esta
implicacién no es de entrada compatible con la ensefianza de la Biblia (cf. ya
Jer 31, 31-34) ni con la manera de proceder de los Apoéstoles, teolégicamen-
te fundada (cf. vgr. Rom 1, 16). Sé que esto acentia la dificultad, enlugar de
resolverla, pero diria que, frente a un problema teolégico de esta envergadu-
ra, la correcta actitud, y la Gnica valida, es mantener todos los términos del
planteo, sin escamotear ninguno. Si la alianza con Israel no estd anulada,
como parece ensefiar el Concilio, tenemos que encontrar todavia la manera
como esto se combina con la plenitud y la universalidad de la alianza en
Cristo. No es éste el lugar ni el momento de tentar una solucion!?,

10 Cf. Lumen gentium n. 16: **Por Gltimo, quienes todavia no recibieron el Evangelio, se
ordenan al Pueblo de Dios de diferentes maneras. En primer lugar aquel pueblo que recibid los
testamentos y las promesas y del que Cristo nacid segiin la carne (cf. Rom 9, 4-5). Por causa de
los padres es un pueblo amadisimo en razén de la eleccion, pues Dios no se arreplente de sus
dones y de su vocacion {cf, Rom 1, 28-29)".

Nostra aetaten. 4: “*La Iglesna siempre tien€ ante sus ojos las palabras del aposto Pablo
sobre sus hermanos de sangre, a quienes pertenecen la adopcion vy la gloria, la alianza, la ley, el
culto y las promesas, y también Jos patriarcas, y de quienes procede Cristo segiin la carne (Rom
9, 4-5). (El texto biblico estd en bastardilla en ¢l original latino).

ib.: **... los judios son todavia muy amados de Dios a causa de sus padres, porque Dios no
se arrepiente de sus dones y su vocacién™. La nota 1 cita aqui Rom 11, 28-29 y remite al texto
recién transcrito de Lumen gentivm.

11 Calificaciéon que Fisher {(como otros) evita. En cuanto al Antiguo Testamento, Fisher
prefiere llamarlo (con muchos): “Hebrew Scriptures™, denominacidén ambigua, no sélo porque
fa clasica estd en la Biblia, sino también porque deja de lado los libros (o textos) arameos y
griegos.

12 Fisher mismo no lo cita, si no me equivoco.

13 Se podrian notar otros puntos menores, en el librode Fisher, que resultan discutibles. Cf.
vgr. pp. 22-23 sobre la relacién del antisemitismo cristiano con ¢l pagano; p. 31 Marcion debe
ser explicado a partir de la Gnosis, etc. La cita de “populus secundum electionem carissimus”,



PROBLEMATICA TEOLOGICA DE LAS RELACIONES JUDEO-CRISTIANAS 67

“Sinal y Calvario” de Pawlikowski

El libro de este religioso servita, profesor en la Chicago Theological
Union y conocido promotor del didlogo judeo-cristiano en los Estados
Unidos, es poco anterior al de Fisher, pero no se puede decir de ningiin
modo que sea a é] paralelo. Ambas obras tienen una estructura y una
impostacién distinta. Si Fisher quiere ante todo informar a sus lectores
catdlicos y hacer con ellos obra de catequista, Pawlikowski mas bien se
propone una finalidad que se puede llamar apologética. Se trata sobre todo
de presentar al judaismo como una religién rica y valiosa, ajena a los
estereotipos usuales, y en real continuidad con su pasado biblico. Su éptica
es, ademas, inevitablemente norteamericana. Todo esto es ciertamente Gtily
contribuye al progreso del didlogo, en cuanto tiende a disipar prejuicios e
ilustrar a los cristianos sobre la verdadera naturaleza del judaismo, ese gran
desconocido.

No obstante, Pawlikowski no puede evitar encontrar en su camino
algunos de los mismos problemas encarados por Fisher, sobre todo en la
Segunda Parte (The Intertestamental and New Testamental Periods)de su
presentacién historica. Asi se ocupa de los fariseos; a quienes atribuye im-
portancia decisiva en la historia religiosa de Israel, del judaismo de Jesus, de
la responsabilidad por su crucifixién y muerte, y también (a diferencia de
Fisher) de “Pablo y el Judaismo” (cap. 10). Sera interesante comparar las
conclusiones de ambos autores.

Para Pawlikowski la historia religiosa del judaismo en la época vétero-
testamentaria y hasta el pericdo entre ambos Testamentos, sigue el esquema
de una triple reforma, que retrotrae la conciencia y la vida religiosa a sus
valores auténticos, afiadiendo otros nuevos. lLas tres reformas son: la
profética, la deuterondmica y (sobre todo) la farisaica. Hubiera sido quiza
provechoso mostrar mas netamente las relaciones entre las dos primeras, ya
que la segunda mas bien recoge y aplica el poderoso impulso de la primera.
Pero el autor ha mostrado adecuadamente las caracteristicas tipicas de la
religién biblica, que cristianos y judios hemos heredado.

Sélo que, para €L, si lo entiendo bien, los verdaderos herederos serian los
fariseos!, de quienes indiscutiblemente todo el judaismo moderno depende.
Segiin Pawlikowski, en efecto, serian ellos quienes habrian encontrado, en
el tiempo de Jesus, el verdadero equilibrio entre persona y comunidad,
preocupados, sin embargo ante todo por la preservacién de esta dltima, es
decir, en realidad, del pueblo judio. De otro modo, éste habria naufragado
en el paganismo contemporaneo (cf. p. 67). En cambio, frente a él, el
farisaismo no vacila, en la mejor tradicién del Antiguo Testamento, en
adoptar una actitud militante y procurar su conversién, no sin éxito (cf. p.
79)15. Es, en efecto, universalista. Sin €1, el cristianismo no hubiera sido lo
que es (p. 80).

tomada del Concilio y de la Biblia, en la p. 24, se ha omitido inexplicablemente el carissimus,
sobre el cual cae el acento. Se lo encuentra, en cambio, en traduccidn inglesa (**'most dear”), en
la p. 91.

14 Cf. pp. 16, 32, 51, 60, 67, 71 ss., etc. El libro podria ser definido como una apologia del
judaismo, o mejor quiza, del farisaismo.

15 Pawlikowski esta dispuesto a admitir la exactitud del 16gion de Mt sobre el celo misionero
del farisaismo (23, 15).
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No obstante, la diferencia entre las dos religiones consistiria en que el
cristianismo acentia los valores de la persona (e incluso “no ha resistidoa la
tentacion de extremas formas de individualismo”, p. 87), mientras que el
judaismo acentta los de la comunidad. Enesto, aquel no habria sido fiela la
vision original de Jests(ib.), si bien (p. 85) el conflicto del Sefior con los fari-
seos estaria fundado en la misma alternativa. Sea esto como fuere, como
ambas categorias de valores son necesarias a la humanidad, las dos
religiones tienen legitimamente misiones paralelas que cumplir, aunque, por
las vicisitudes historicas, a veces tales misiones convergen. La perspectiva
del autor es entonces, segin se ve, mas socioldgica que teoldgica. La
cuestién es si esta perspectiva da suficientemente cuenta de la diferencia y
division entre judaismo y cristianismols.

El mismo Pawlikowski parece comprender que no, cuando encara el
.problema de Pablo y su actitud ante la religién de sus mayores. Porque aqui
quiere moverse en un terreno estrictamente teoldgico, sin olvidar por lo
demds su perspectiva socioldgica. Pablo seria el responsable principalde la
ruptura entre cristianismo y judaismo, por mucho que suensefianza no haya
tergiversado la de Jeslis mismo y conserve basicamente su referencia judia.
Pero ello seria mds bien consecuencia de una falla (failure) pastoral que de
una posicion doctrinal precisa. El Ap6stol no pudo o no quiso mantener y
promover una Iglesia judeo-cristiana que a la vez fuera fiel a la ensefianza
de Jests y no se disociara enteramente del judaismo (p. 103). Esto mismo,
sin embargo, segun el autor que comentamos, se debe a la excesiva concen-
tracion de Pablo en un “misticismo cristocéntrico”, no integrado con su
relacién personal con el judaismo, al menos en los escritos que han llegado
hasta nosotros (ib.). En consecuencia, Pablo habria perdido de vista el
auténtico mesianismo judio, que no excluye la continuacion de la historia y
al cual habia sido fiel en sus primeras epistolas, para proclamar la consuma-
cion de todo y de todos en Cristo. Esto anula el valor del judaismo como
religion permanente e introduce en cambio la necesidad de la misién y
conversion, Rom 11 no remedia mayormente las cosas porque también alli
se habla de “ceguera™ y de recuperacion de los privilegios por laviadela
aceptacion de Jesus. En cambio, para el dificil problema de la ley en Pablo,
Pawlikowski tiene una solucidon que algunos juzgaran inesperada. Los
“judaizantes” de Gdlatas no serian judios sino gentiles y suidea dela Leyy
de la necesidad de practicarla seria mds severa todavia que la comin entre
los fariseos. Ellos, y no éstos, serian los verdaderos legalistas. Pablo
precisamente se opondria a ellos en cuanto judio, no en cuanto cristiano (p.
107).

Si esta sintesis peculiar responde, primero, al verdadero pensamiento de
Pablo, y después, a su propia actitud ante la religién de sus padres, es una
cuestion abierta. Me permitiré notar solamente que nuestro autor no parece
haber tenido en cuenta que el asi llamado “misticismo cristocéntrico™ de

16 Pawlikowski no ha tenido en cuenta, se diria, la tradicién expresada tan netamente por
Lumen gentium n. 9: *Sin embargo, fue voluntad de Dios el santificar y salvar a los hombres, no
aisladamente, sin conexién alguna de unos con otros, sino constituyendo un pueblo, que le
confesara en verdad y le sirviera santamente” {cf. p. 105).



PROBLEMATICA TEOLOGICA DE LAS RELACIONES JUDEO-CRISTIANAS 69

Pablo se encuentra va en la carta a los Galatas!” si no en la primera a los
Tesalonicenses'®. Y en cuanto a su actitud ante el judaismo, es, creeria,
mucho méas compleja de lo que él supone. Para apreciarla debidamente hay
que atender sin duda a Rom 11, perotambiéna9y 10,a 2 Cor{cf. 11,22),a
Fil (3, 4-5), y. en mi opinidn, a los tres discursos apologéticos de Pablo,
segin Lucas, especialmente ¢l segundo (Hech 24, 14) y el tercero (26, 4-11).
Por lo demas, la sintesis de Pawlikowski falla, si me es licito decir, cuando
no logra integrar, en una apropiada teologia paulina del judaismo, elemen-
tos que pertenecen a la identidad fundamental de la fe catélica, como la
mision universal de la Iglesia y el sefiorio césmico de Cristo. Si estos
“articula” (como decian los antiguos) implican necesariamente la “invalida-
cidén” del judaismo como camino hacia Dios es otra historia, estrechamen-
te vinculada ademas al problema de las alianzas expuesto mas arriba. Nose
lo resuelve, sin embargo, suprimiendo uno de los datos basicos de este
planteo!. El tema de la Ley me parece, finalmente, haber sido sometido a un
tratamiento demasiado sumario.
La posicién de Pawlikowski sobre otro de los puntos delicados de la
vision cristiana del judaismo, la responsabilidad por la muerte de Jesis,
merece ser cuidadosamente examinada. Su afirmacion basica no difiere
esencialmente de la de Fisher (y muchos otros): dicha responsabilidad reside
en el gobernador romano y un“grupo (handful)de dirigentes judios” (p. 91).
Esto debe ser tenido por histéricamente exacto. La cuestion es si la
motivacion de tales dirigentes era exclusivamente politica, o también (y
quiza principalmente) religiosa. Pawlikowski se inclina (igualmente con
Fisher) por una respuesta negativa (cf. p. 96: “‘a political dct”), negando, al
menos de manera indirecta, la historicidad del juicio ante el Sanhedrin con
la correspondiente sentencia (pp. 93-94) y atribuyendo a la ley romana lo
que los presentes, o algunos de ellos, invocan, segin Jn 19, 7 {p. 95)*°. En
.cambio, admite (p. 129) que Esteban fue ajusticiado **por un grupo de judios
por una acusacion de herejia” (ib.). (Habria habido un proceso por herejia
por Esteban, antes del afio 40, y no lo habria habido por Jests, el afio 307
También aqui es necesario distinguir rigurosamente los problemas histori-
cos y exegéticos de los a priori teoldgicos. La admisién de una motivacion
religiosa en los dirigentes judios que, con la intromisidn resuelta y quiza
primaria del gobernador romano, llevan a Jests a su muerte, no hace de
ninguna manera responsable a todo el pueblo judio de entonces o de ahora
culpable de esa muerte. Este, como comunidad religiosa y étnica, permane-
ce al margen de semejante hecho, tanto como Pilato no compromete todos
los gentiles. En esto, a pesar de lo que dice Pawlikowski (p. 91), el Segundo

17 Cf. la férmula lapidaria de 3, 27: “Todos los bautizados en Cristo os habéis revestido de
Cristo”; también 2, 20: **y no vivo yo, sino que es Cristo quien vive en mi”.

18 Cf. vgr. la formula “en Cristo Jesis”, “en el Sefior Jesucristo™, frecuente en esta carta.

19 Pawlikowski es muysevero con la Iglesia, a quien considera culpable de haber endurecido
todavia mas las posiciones de Pablo (cf. pp. 105 a.). Pienso, come diré al final de este articulo,
que una cristologia y una eclesiologia sanas son indispensables para construir una adecuada
teologia cristiana del judaismo,

20 Este punto me parece particularmente dudoso.
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Concilio Vaticano, en la Declaracién “Nostra aetate” (n. 4), ha brindado lo
que solo puede ser tenido como la interpretacion oficial (y por consiguiente
normativa) de los textos evangélicos y neotestamentarios que parecen decir
otra cosa, como en Jn y en la primera a los Tesalonicenses (2, 15-6; texto no
citado por Pawlikowski). No es verdad, entonces, que, como dice nuestro
autor, (el Concilio) fails to come to grips™ con esta impresion que producen
los textos biblicos. Muy al contrario, muestra precisamente como deben ser
leidos y entendidos por los cristianos.

Pawlikowski vuelve varias veces sobre el tema del mesianismo cristiano y
su incompatibilidad con el mesianismo judio. La Iglesia no podria o no
deberia interpretarse a si misma como la consumacion de las vias de Dios
(cf. pp. 123-124, p. 105, etc.). Una cosa es el Mesias, dice él, otra la edad
mesidnica. Esta no ha llegado todavia de ninglin modo?' y la Iglesia hace mal
en presentar la mesianidad de Jesiis como si implicara tal anticipada consu-
macion (p. 124). Tal presentacion tiene una vez mas el efecto indeseable de
dar por anulado el judaismo (ib.). Por lo demas, es sumamente irrealista,
porque ¢l mundo sigue igual (en cuanto a eso) antes y después de Cristo?2,

:Qué decir a esta critica severa? Pareceria que nuestro autor no ha
percibido el caracter especial y Gnico de la escatologia neotestamentaria,
seguin la cual se da a la vez el fin y no se da, porque si en Cristo se han cumpli-
do las vias de Dios, todavia falta la Segunda Venida, que es, precisamente,
un articulo de fe. Es la dialéctica, elaborada por varios tedlogos contempo-
rianeos entre el “ya” y el *todavia no”. En esta peculiar perspectiva, no se
sigue que ¢l mundo haya debido cambiar necesariamente en lo visible,
después de la resurreccion de Cristo, ni tampoco que el judaismo (y otras
religiones) haya perdido su *“validez”, si bien todo lo creado ha sido en cierta
medida relativizado. Mucho menos se sigue qgue la Iglesia yerre al presentar-
se como s¢ presenta en sus textos oficiales. El problema, capital para
nuestras relaciones mutuas, de la validez del judaismo, debe ser resuelto a
partir de otros principios.

La ultima seccién (I111) de este interesante hibro, historica e informativa,
serd leida con provecho, no s6lo por cristianos y judios de origen norteame-
ricano, sino también por los de origen latino, y atin por los europeos, menos
enterados generalmente ‘'del curso doloroso de nuestra historia comun, de la
tragedia del Holocausto, del sentido que ¢l estado de Israel adquiere parala
mayoria de los judios, e incluso las sutilezas implicadas en las diferentes
corrientes del judaismo contemporineo. Si todos los aspectos de la presen-
tacion historica de Pawlikowski y de su descripcidn de la situacién actual,
son exactos, es otra cuestion, sobre la cual no quiero pronunciarme ahora.
Baste decir, por lo que toca a 1a historia, que, sin suprimir ni disimular nada
por desfavorable que sea al cristianismo, ni ceder ala apologética barata, un
esfuerzo de interpretacion a la luz de una sana eclesiologia y de un adecuado

21 El tema figura asimismo en Fisher, con la conocida referencia a la respuesta de
Nahmanides en la disputa de 1263 (pp. 12, 97).

22 Pawlikowski asocia con esto uha critica a la actitud “ultramundana™ de la Iglesia (p.
105), que ella intentaria ahora corregir.
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sentido historico, me parece cada vez mds necesario®. El libro que comenta-
remos en seguida es de ello una prueba palmaria®.

Finalmente, el autor trata, en su ultimo capitulo, de lo que llama “The
contemporary re-judaization of Christianity” (p. 222) y, en un apartado
incluido en él, de los “Jewish benefits from Christianity” (pp. 226-229). En
principio, cuando se entabla un didlogo interreligioso ambas partes se enri-
quecen. Pero no estoy seguro de que la “rejudaizacién” del cristianismo
propuesta por Pawlikowski, supuesta su oportunidad, se realizara mediante
las adquisiciones que él sugiere, correspondientes a otras tantas carencias.
Es aventurado decir que el cristianismo debe todavia adquirir fa virtud de la
esperanza, o aprender la importancia de la historia, la responsabilidad por
la creacidn, la salvacion en comunidad y 1a bondad bésica del hombre®*. En
cuanto al humor como elemento religioso esencial, tal cosa no parece
guardar relacién ni con la seriedad del tema ni con el tema en si, cualquiera
sea el valor de la eutrapelia, reconocido, como se sabe, por la tradicidon
medieval. De los otros puntos diria yo que pertenecen netamente a la comun
herencia biblica de judios y cristianos y son por tanto caracteristicos de
ambas religiones, si bien es admisible que una u otra época ha acentuado
alguno y dejado otros en la sombra. Pero esto ha ocurrido y ocurre tanto en
el cristianismo como en el judaismo.

Digamos, a manera de conclusion, que hay que apreciar ¢l valor de este
libro, alin reconociendo sus limites {que son, en mi opinién, sobre todo teo-
16gicos). Tiene el mérito de haber planteado varios temas agudos de nuestras
relaciones mutuas, que es preciso encarar con lealtad y seriedad, si se hade
avanzar en ellas segura y provechosamente, en bien de ambas religiones.

“Fe y fratricidio” de Rosemary Ruether

Con este Gltimo libro que examinaremos, entramos en un medio del todo
diferente, a pesar de las influencias que ¢l ha ejercido en el segundo de los
autores estudiados?®. El titulo es ya sugestivo y dista mucho de ser inocente.
La Sra. Ruether defendera, en efecto, a lo largo de su obra, que la profesion
comiin de la fe cristiana implica el “fratricidio”, es decir, la anulacion, al
menos en principio, del judio y del judaismo. Ademas, el libro no es
expositivo o ilustrativo, sino en realidad monotematico v polémico. Un
libro de tesis. Una demostracion en la intencion apodictica del antisemitis-
mo inherente a la fe cristiana, como normalmente se la profesay selavive, y
a la cual, segtin parece, pertenece la misma autora. Esta es una mujer, lo
cual, si es todavia digno de nota en una obra historico-teoldgica, no relativi-

23 Hay aqui y all algunas inexactitudes de informacién: no hubo observadores oficiales
judios en el Segundo Concilio Vaticano (cf. p. 170), no creo que se pueda afirmar con certeza
que el Talmud de Jerusalén fue concluido el afio 375 d.C. Es de notar que ¢l autor cuestiona la
necesidad de identificacién para los cristianos con el estado de Israel y sus actitudes politicas.

24 A propdsito del cual diremos alguna palabra sobre este asunto.
25 La presentacion de la doctrina del pecado original (p. 225 s) es tan esquematica que
resulta irreconocible.

26 Pawlikowski parece aceptar algunas de las tesis de Ruether en un escrito posterior: cf.
*“Christ and the Jewish Christian Dialogue™ (Chicago Studies 16, 1977, pp. 367-389, esp. pp.
377-379). Hay otras cosas en este articulo que suscitan serias objeciones.



72 JORGE MEJIA

za en modo alguno ni la abundancia de su informacién ni el rigor de sus
argumentos. La Sra. Ruether pertenece con pleno derecho a la vida acadé-
mica norteamericana, porque es profesora en Yale y en Howard University.

Es pues penoso que tal acopio de condiciones hay sido puesto al servi-
cio de una tesis derrotista y paradojal, indistinta en la substancia de las mas
negativas posiciones de quienes creen apoyar, con razones insélitas, su anti-
semitismo en el Nuevo Testamento. Semejante conclusidn es extraida, sin
vacilar, por el prologuista del libro?’, lo cual prueba la exactitud de la
hermenéutica. Seguin esto, la afirmacién central del cristianismo, a saber,
que Jesus es Cristo y Sefior (¢f. Fil 2, 11), implicaria por si misma el rechazo
total del judaismo, y de los judios. Son como las dos caras de la misma mo-
neda, intrinsecamente inseparables. Las férmulas de Ruether al respecto,
distribuidas a lo largo de toda su obra, son lapidarias?8. La mas expresiva
quizés es la que presenta el “anti-Judaic thinking” como el “negative side” de
la hermenéutica cristologica, propia del cristianismo y (yo diria) constituti-
va de él (cf. p. 64). O bien, con una imagen que es en si un ataque, el anti-
judaismo es simplemente la “‘mano izquierda” de la ““autoconcepcion reden-
tiva” del cristianismo (p. 218). Es claro que semejante posicion excluye todo
intento honesto de didlogo v reconciliacién, mientras la afirmacion mesiani-
ca de nuestra fe no cambie, y se la transforme, de absoluta que es, en “para-
digmatica” y *“‘proléptica” (pp. 249-250), es decir, si entiendo bien, en un
mero modelo anticipado de la gloria que espera a Jests y anosotros cuando
él vuelva (ib). Presentemente, no hay ninguna real mesianidad de Jesas, ni
mucho menos una verdadera edad mesidnica. Lo que hubo, al principio del
cristianismo y siempre después, en medida constantemente mds vigorosa y,
a partir de un cierto momento, también politicamente traducida, es una
“ilegitima historizacién de lo escatolégico’ (p. 248). Asise entiende comin-
mente la resurreccion, cuando habria que entenderla, conforme a su “conte-
nido teolbgico” como la afirmacién de que Jesiis “esta sentado a la derecha
de Dios y ha de volver en gloria” (p. 249). Nada mas. Y, como una cristolo-
gia implica por necesidad una eclesiologia, Ruether considera que la Iglesia,
incapaz de aceptar su propia realidad histérica, oscila entre un sectario “es-
piritualismo docético™ y un “absolutismo catdlico institucional” (p. 241), o
entre un “‘mesianismo sectario” y un “‘encarnacionismo institucional idola-
trico” (p. 242). Porque o bien rechaza su propio pasado (el judaismo, o la
Iglesia medieval, si se iratz de Lutero) o bien lo considera perfecto (ib.).
Aparentemente es quimerico pretender escapar de este dilema, mientras se
considere que en la Iglesia hay una escatologia realizada. Si esto es asi, no
queda para el judaismo mas que ser calificado de “antiguo”™, ante la
“novedad” cristiana, de “letra” y ““carne™, ante la presencia del espiritu, de
“apariencia’” ante la verdadera realidad. Asi se abusaria del lenguaje
dialéctico, a la par judio y helenistico, convirtiéndolo indebidamente en
dualistico (p. 239's).

Se aprecia la radicalidad de la posicién de Ruether. Para dejar de seran-
- tisemitas, la fe cristiana y la Iglesia no tienen mas remedio que cambiar,

27 Cf. p. 6: la ensefianza del Concilio en “*Nostra aetate” (n. 4) seria contraria a la de la
Escritura y tradicién. El prologuista es Gregory Baum.

28 Cf. pp. 56, 94, 181, 246 y passim.
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Mientras sean lo que son, todo esfuerzo, por sincero y auténtico, es inGtil.
Es, en este sentido, revelador el poco caso, si alguno, que la autora hace del
Segundo Concilio Vaticano. Por lo que toca a su tesis v a su libro, lo mismo
podria no haber existido. Si no me equivoco, s6lo es citado por el prologuis-
ta, y entonces de una manera abiertamente negativa (pp. 5-6).

La refutacidn de una posicion tan extrema se debe apoyar, me parece, en
dos pilares. El primero es el de una correcta hermenéutica catdlica. La Sra.
Ruether, en lugar de partir de la ensefianza del Nuevo Testamento, leido a la
luz del magisterio de la Iglesia e interpretado sanamente, hace, se podria de-
¢ir, todo lo contrario. Comienza por usar como clave de tal interpretacion,
una dudosa teoria de un doble (o triple) tipo de midras, rabinico, helenistico
y “mesidnico” o sectario (combinado con el anterior)?. Los cristianos
habrian asumido el segundo {contaminado por ¢l tercero), y con la ayuda del
gnosticismo lo habrian llevado a sus ultimas consecuencias. Por ejemplo,
seglin San Pablo (cf. las citas en la nota 62, p. 266), al aceptar la fe “en un
Cristo trascendente”, cree €l que tiene “una revelacién superior acuyaluzla
Tora judia es reducida a una revelacién demoniaca (demonized} y a un poder
negativo a la altura de los poderes y principados perversos (evil) que reinan
sobre el cosmos prisionero” (p. 52). La centralidad real del hecho de Jesis,
como revelacién del Padre, primero experimentada oscuramente por los
discipulos durante la vida terrena y luego recibida en la fe luminosa de la re-
surreccion por la gracia del Espiritu Santo, como explicacion suficiente de la
afirmacion mesianica, no juega absolutamente ningun papel en Ruether. Si
alguna vez hubo una lectura reductiva del Nuevo Testamento, punto de
confluencia de muchas otras, es ciertamente ésta. Porque las distintas
formas de midras pueden haber servido, y de hecho sirvieron, para presentar
a las diferentes comunidades tal afirmacién central. Pero ella como tal es
independiente de los medios que sirven a su presentacion y se funda en otra
realidad, 1a del Dios amante y providente, volcado (si asi se puede decir) al
didlogo salvifico con su criatura en el pueblo de Israel. Esta concepcion, que
es el alma del Antiguo Testamento, primero, y luego de la Biblia entera, de la
cual el judaismo rabinico tiene tan viva conciencia, parece extrafiamente ig-
norada por la autora. Con semejante laguna, ninguna hermenéutica cuenta.
Se puede haber escrito un libro entero, igualmente se permanece al margen
del problema. O se habrd por ventura construido un interesante ejercicio
tedrico carente de toda vigencia en el pensamiento y la vida real del pueblo
cristiano. No dejemos, no obstante, de notar el peligro que entrafia, contoda
su buena voluntad, porque mira a segar la base en que intenta sustentarse el
presente esfuerzo de reencuentro y reconciliacion. Uno no puede evitar un
movimiento de inquietud cuando encuentra este libro citado en algunas
bibliografias, judias o cristianas, sobre las relaciones mutuas.

Esto muestra una vez mas, como hemos dicho otras veces y en otros
contextos’®, la importancia capital de una hermenéutica correcta para
encarar los arduos problemas teoldgicos, que el prop6sito contemporaneo
de didlogo con ¢l mundo circundante y las grandes religiones, en particular,

29 Cf. pp. 33ss.

30 Cf. nuestro articulo “Una nueva cristologia latinoamericana® publicado en Documenta-
cion-CELAM 1977, pp. 1383-1396, esp. pp. 1385-6.
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el judaismo, plantea a los tedlogos. La solucién, facil en suma, a pesar de un
copioso aparato erudito, de suprimir algin término del problema para
hallar una solucién, conduce inevitablemente a un callején sin salida, segin
deciamos mas arriba. En el caso del presente libro, ello es meridianamente
claro, porque concluye por dar la razén a los que contradicen la opinidn del
autor, es decir, a quienes juzgan imposible e inconciliable con la fe auténtica
una nueva teologia del judaismo, sea lo que fuere de la ensefianza conci-
liar®'. Niuno ni otra hace ningn verdadero esfuerzo de interpretacion, que
pase mas alld de la letra, y de una cierta lectura de la letra. **Corticem ro-
dunt, medullam non attingunt”, como decia San Jerdnimo.

El otro pilar en que se debe apoyar la refutacion de la Sra. Ruether es,
pienso, una buena y completa escatologia. De esto, deciamos ya algo, a
proposito del libro examinado en segundo lugar. La afirmacion de que Jests
es ya el Sefior y el Mesias y de que su resurreccion anticipa realmente por la
Iglesia en el mundo los tiempos mesidnicos (st significa algo), no quita
vigencia a las componentes, negativas y positivas, de la realidad que nos cir-
cunda. El dolor y la muerte contindian, asi como las realizaciones humanas,
maxime, cuando como las religiosas, y en primer término, irreductible a las
restantes, la religion judia, se vinculan misteriosamente al designio divino.
Pero tienen un nuevo punto objetivo de referencia, porque no hay dos (o
mas) fines para el hombre, 0, como dice Ruether, dos (0 mas) paradigmas
(cf. pp. 254 ss). O, sise quiere hablar de paradigmas, no pueden ser estricta-
mente paralelos y mutuamente independientes, so pena de reducir ia verdad
a una ilusién y el destino real del hombre a un espejismo. El fundamento
ontolégico del didlogo consiste precisamente en que, la verdad siendo un
absoluto y uno crevendo que su camino hacia ella es el bueno, es capaz de
reconocer no obstante, que los otros caminos tienen también alguna posibi-
lidad de direccion correcta y que, ademads, cada uno de los que andan en el
camino bueno se mueve hacia la verdad muy imperfectamente y la participa
segln su pobre medida. Por esto, la afirmacién de la mesianidad de Jesas y
la vivencia en la Pascua del Exodo definitivo, segtn la fe cristiana (cf. L¢c 9,
31 y la liturgia de la vigilia pascual), no significa de si la *“condenacion” del
judaismo. ni de ninguna otra religién (salvadas siempre las distancias entre
aquél y las demas), sino una nueva situacion existencial para todas, que las
abarca y las envuelve, pero no las suprime. En el plano histérico esto
significa también que las confronta con su testimonio (que Ruether desde
luego ignora). El testimonio no es, ni puede ser, el mismo, para el animista,
¢l budista, el hinduista, el musulmadn, y sobre todo el judio, cuya diferencia
respecto de los demds es inmensa, por no decir infinita. Pero es, y no implica
reprobacion y rechazo, tanto menos un indigno proselitismo’.

31 Asi Ruether considera que el uso de la expresién “judios” en Jn no tiene explicacién
adecuada (pp. 113-116), sino que debe ser entendida “mitoldgica™ y asi “literalmente”, como
*diabolizing™ los judios {p. 116). Lo mismo vale, en suma, del resto de los escritos del Nuevo
Testamento {cf. pp. 89 5). Y concluye {p. 116): “there is no way to rid Christianity of its anti-
Judaism, which constantly takes social expression in anti-Semitism”. Igualmente, la tradicién
de que los “‘judios” mataron a Jesis es una “dogmatic necessity™ de la ensefianza cristiana (p.
90).

32 La Iglesia siente su deber de testimonio incluso frente a los demas cristianos, segin la
notable ensefianza de la Exhortacion apostdlica “Evangelii nuntiandi” (n. 54): “*La Iglesia
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Este principio de explicacidon de ninguna manera intenta disimular ni
excusar los errores y crimenes cometidos contra judios y judaismo alo largo
de la historia milenaria que es la nuestra. La Sra. Ruether se complace en
narrar esta historia con los colores mas negros{(cf. el cap. 4, pp. 183 ss). Para
ella, tal historia expresa, como reza su titulo, *“The social incorporation of
the negative myth of the Jews in Christendom”. El Nuevo Testamento y la
Iglesia siendo insanablemente antisemitas, al menos en su identidad distin-
tiva, no queda mas por hacer, cuando el imperio se vuelve cristiano, que
traducir en términos juridicos y de costumbre cotidiana, este “‘mito negati-
vo”. Pero al lector critico le parece que la autora hubiera procedido exacta-
mente de la manera opuesta. Es decir que, partiendo de la triste historia de
discriminacién, limitacién, coaccion y eventual invalidacion teolégica. la
hubiera proyectado hacia atras vy hubiera intentado justificarla exegética-
mente, como si ésta fuera la correcta interpretacion del Nuevo Testamento.
cuando no es mas (ni menos) que una manera muy imperfecta de vivir su
mensaje, historica y culturalmente condicionada. Para discernir el verdade-
ro sentido de este acontecer historico, en relacién con el Nuevo Testamento.
la ensefianza conciliar de ““Nostra aetate” n. 4 [e podia haber prestado un
servicio decisivo. Pero, para esto. falta a la Sra. Ruether. segin va dijimos.
una correcta hermenéutica.

Esta historia, decimos, no debe ser disimulada. Tampoco debe ser, en
buena metodologia, juzgada a la luz de las categorias modernas de respeto
por las opiniones personales y colectivas y de pluralismo social y religioso.
En aquellos tiempos, tales categorias no eran conocidas por nadie, ni por
consiguiente aplicadas en la convivencia, si bien se las podia eventualmente
anticipar en la practica particular de tal o cual persona, en tal o cual caso, y
esto, generalmente, en virtud de la auténtica tradicién biblica, es decir,
judeo-cristiana. Reconocer esto no es tapar el cielo con un harnero sino
apreciar los limites de toda vivencia humana, la del cristianismo incluida.
También hoy hay limites, aunque quiza no los reconozcamos todavia. Se
trata precisamente no de proyectar en la estructura normativa de la religién
cristiana lo que es (y hoy se ve) deficiente, seglin sus verdaderas exigencias,
sino mas bien de juzgar aquellos segiin esto, y comprometerse a vivir en
adelante, con todas las deficiencias conocidas e ignoradas, de esta nueva

catblica abriga un vive anhelo de los cristianos que no estan en plena comunién con ella:
mientras prepara con ellos la unidad querida por Cristo, y precisamente para preparar la
unidad en la verdad, tiene conciencia de que faltaria gravemente a su deber si no diese
testimonio, ante ellos, de la plenitud de la revelacion de que es depositaria™. El testimonio, en-
tonces, no se opone de si al didlogo ecuménico o interreligioso.

. Las**Orientacicnes y Sugerencias” resumen en frases exactas y concisas a la vez la univer-
salidad del testimonio de la Iglesia y la especificidad del que se dirige al judaismo (n. 1):.“En
virtud de su misién divina, la Iglesia tiene por naturaleza el deber de proclamar a Jesucristoen
el mundo (Ad gentes, 2). Para evitar que este testimonio de Jesucrito pueda parecer a los judios
una agresion, los catélicos procuraran vivir y proclamar su fe respetando escrupulosamente la
libertad religiosa tal como la ha ensefiado el Concilio Vaticano 1l {Declaracidn Dignitaris
Humanae). Deberin asimismo esforzarse por comprender las dificultades que el alma hebrea
experimenta ante ¢l misterio del Verbo encarnado, dada lanocidn alta y pura queellatiene de la
trascendencia divina’. Cf. el importante trabajo de Tommaso Federici, intitulado *“Traccia di
studio su ‘La missione ¢ la testimonianza della Chiesa’ ', publicado en Qikoumenikon (18, 1978,
pp. 114-135), en la lengua original en inglés: Encouter Today (13,1978, pp. 18-36) yenalemanen
Freiburger Rundbrief 29 (1977) pp. 3-13.
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manera, que es la antigua. En este sentido, como se dice comunmente del
ecumenismo propiamente tal>’, también las relaciones intefreligiosas v espe-
cificamente las judeo-cristianas, requieren un propdsito firme de reforma®®.

Este triple analisis bibliografico nos ha llevado lejos. Con eso, se muestra
no solamente la importancia que atribuimos a los libros en cuestién, y al
tema en si mismo, sino también las implicaciones considerables de las rela-
ciones judeo-cristianas ahora entabladas y de 1a necesaria reflexién teoldgi-
ca sobre ellas. :

Diria para concluir que lo que esta en cuestién en esta reflexidn es, por
una parte, la correcta interpretacion del Nuevo Testamento, y en el fondo,
inevitablemente, de la Biblia entera, y por la otra, una nueva y dificil proble-
matica teoldgica, que toca a los centros neuralgicos de nuestras sintesis tra-
dicionales: a cristologia, la eclesiologia, la escatologia, y desde luego, 1a his-
toria verdaderamente tal. Hay que aceptar el desafio, sin duda. Pero acep-
tarlo no significa vaciar la tradicién de contenido, o entregarla al mejor
postor, y echar la casa por la ventana. Estoy, en efecto, profundamente
convencido de que lo que enriquecera nuestras relaciones y las hard avanzar
provechosamente es, de parte cristiana, la fidelidad estricta a la identidad de
la fe. Porque a partir de ella se dialoga y en ella estan, me parece, todas las
virtualidades requeridas para una nueva teologia del judaismo. Ojala haya-
mos podido contribuir, con este escrito, a poner alguna piedraen ordenala
construccién de ese ansiado edificio.

JORGE MEJIA

33 Cf. decreto conciliar sobre el ecumenismo, n. 6.

34 Lo cual no impide tratar de interpretar y explicar el pasado. por deber de honestidad. Es
lo que se requiere en ¢ caso tipico, y quizas extremo del Criséstomo, cuyas durasexpresiones la
Sra. Ruether se complace en reproducir (pp. 125ss.). Cf. ahora el libro importante de Wayne A.
Meeks y Robert L. Wilken, Jews and Christians in Antioch in the first four centuries of the
Common Era, SBL Sources for Biblical Study 13. The Scholars Press. Missoula, Montana 1978,
esp. pp- 30-36 con la cita de Marcel Simon, La polémique anti-juive de S. Jean Chrysostome et le
mouvement judaisant d' Antioche, Mélanges F. Cumont, 1936, passim, y Verus Israel. Bonnard.
Paris 1948, pp. 256-264. Cf. también el articulo de Antonino Gonzéalez Blanco, Los Judios de
San Juan Criséstemo (El Oliva) 7-8 (jul.-dic. 1978, pp. 49-62.

Post-scriptum. Después de concluido este articulo. han sido publicadas dos importantes
teologias cristianas del judaismo:
1. Clemens Thoma. Christliche Theologic des Judentums. Paul Pattloch-Verlag. As-

chaffenburg 1978. 300 pp.
2. Franz Mussner. Trakrai iiber die Juden. Kosel-Verlag. Miinchen 1979, 399 pp.
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Grégoire le Grand. Dialogues. Paris,
Du Cerf. t.I, 1978: 191 pags.,
8 mapas; t.II, 1979: 433 pags.
Col. “Sources chrétiennes”, 251y
260.

Hace dos afios aparecié en la co-
leccion Sources Chrétiennes el prime-
ro de los volimenes dedicados a los
“Didlogos” de Gregorio Magno, se-
guide luego por un segundo volu-
men publicado el afio pasado, que
debe ser completado por un tercer
volumen que todavia no ha llega-
do al pidblico. La responsabilidad de
esta publicaciébn estd en manos
de dos monjes benedictinos.

Uno de ellos, Adalbert de Vogiié,
monje de La-pierre-qui-vire, y co-
laborador en las publicaciones de
Sources chrétiennes (ha publicado
en la coleccién siete tomos comen-
tando la Regla de San Benito), es
el responsable de la edicién cri-
tica de los “Didlogos” y de su in-
troduccién, la cual ocupa todo el
primer tomo. Esta introduccion es
sumamente Util para ubicarnos frente
a esta obra de Gregorio Magno, tan
dificil de valorar rectamente apelan-
do a los criterios a los que el hombre
moderno esta acostumbrado, y tan
dificil también de ubicar en el
conjunto de las obras de su autor.
De hecho, los comentarios a los
“Didlogos” de Gregoric Magno no
abundan. Fuera de algunos articu-
los, y de los comentarios que apare-

cen en obras mds generales, nece-
sariamente muy reducidos, los “Did-
logos” han permanecido al margen
del interés del mundo de los patro-
logos, salvo, quizds, el segundo li-
bro de los cuatro que componen
la obra, que, por estar dedicado in-
tegramente a S. Benito, le ha valido
haber sido objeto de un especial
estudio por parte de los monjes.

Gregorio Magno escribio esta obra

siendo ya Papa, el afio 593 o 594,

en medio de un pontificado activi-
simo lleno de ocupaciones y preo-
cupaciones de toda indole, agrava-
das por la experiencia cotidiana de
la enfermedad, y envuelto en una
situacién general que €1 mismo cali-
ficaria de tormenta peligrosisima.
En los cuatro libros de su obra, re-
lata Gregorio vidas de santos, o
mejor, lo extraordinario o lo mila-
groso de las vidas de estos santos
biografiados suyos. Bajo la forma
de una conversacibn o didlogo

- que se desarrolla entre €1 mismo y

el didcono Pedro, Gregorio, junto
con los milagros que narra, expone
sus acotaciones doctrinales.

Los “Didlogos” no son una obra
de la envergadura de los “Morales”
o de la “Regla pastoral”, pero sin
embargo, representan un aspecto im-
portante de la teologia gregoriana.
iQué pretende su autor al escribir
semejante obra en pleno mundus
senescens? Ante todo se descubre
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una intencién netamente pastoral.
Cuando lo escribe, Roma y toda
Italia pasan por un periodo angustio-
s0. La peninsula ha sido desvastada
por los longobardos que han conquis-
tado mds de la mitad de su superfi-
cie, y la poblacion, diezmada, empo-
brecida y humillada bajo el yugo
de estos bdrbaros arrianos, nece-
sita una palabra de consuelo, nece-
sita recordar que Dios no la abando-
na. Y los milagros son siempre un
signo visible del poder y la pre-
sencia de Dios, que alivia el duro
esfuerzo de la fe en los momentos
de prueba.

Gregorio escribe también los “Did-
logos” con otra finalidad muy clara:
quiere edificar, quiere animar a la
santidad. Pretende entusiasmar a los
cristianos con el ejemplo de tantos
testigos del amor de Dios, al mismo
tiempo que inculca la admiracién
contemplativa del Sefior, esa di-
mensién que nunca falta en las
obras de Gregorio.

Pero todo este esfuerzo ;se basa
realmente en hechos hist6ricos? Es-
te problema, que quizd no fuera tan
agudo para los lectores contem-
pordneos de Gregorio, adquiere un
gran relieve para la sensibilidad del
hombre de hoy. A. de Vogiié perci-
be claramente la dificultad, y Ia
estudia con gran seriedad y compe-
tencia en su introduccién. Este
tema, junto con otros de no me-
nor importancia, s¢ complementan
con las notas que aparecen al pie del
texto. El texto latino ha sido esta-
blecido también por de Vogiié en
base a las dos grandes ediciones exis-
tentes, la de los benedictinos de San
Mauro y la de Moricca, a la espera
de la aparicion del texto critico de
Corpus Christianorum.

La traduccion es de D. Paul An-
tin, monje de Ligugé. El texto es
notablemente fiel al original, quizis
mas ajustado al mismo que el de
otra traduccidn reciente de los

“Didlogos” debida a A. J. Festugié-
re. El francés es fluido, y se descubre
facilmente el esfuerzo minucioss que
supone esta tarea de volcar en el
molde de un idioma moderno lo que
Gregorio concibid y escribié en su
latin delsiglo VL

La incorporacion de esta obra
en la coleccion Sources Chrétiennes
constituye, sin duda, un aporte muy
Gtil, no solo para los especialistas
que quieran profundizar en la doctri-
na y el pensamiento de Gregorio
Magno, sino para todos aquellos
que hallan en la lectura sapiencial
de los Padres el alimento espiritual
de su vida cristiana.

PABLO SAENZ O.8.B.

José M. Arancibia - Nelson C. Della-
ferrera. Los Sinodos del Anti-
guc Tucumdin celebrados por Fr.
Fermando de Trejo y Sanabria.
1597, 1606, 1667. Edicién cri-
tica, con introduccidbn y notas.
Teologia. Ediciones de la Fa-
cultad de Teologia de la Uni-
versidad Catdlica Argentina, José
Cubas 3543, Buenos Aires —
Editora Patria Grande, Buenos
Aires, 1978 (334 pp.).

Esta excelente publicacion consta
de cinco capitulos. El central es el
Capitulo III° : “Texto de las Cons-
tituciones Sinodales, con aparato cri-
tico y notas explicativas” (pp. 127-
213). Se trata de una edicién de
los tres Sinodos de Trejo y Sana-
bria, Obispo de Tucumdn.

Al capitulo central se lo hace
preceder de otros dos capitulos
(I y Ir), que sirven de intro-
duccién. En efecto, el Capitulo
I’ es una introduccidn general,
en que se aclaran canénica e histé-
ricamente los conceptos de “Con-
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cilio” y “Sinodo”, sus clases y fre-
cuencia, particularmente en His-
panoamérica colonial, su sentido y
utilidad (p. 13-28). A seguido se ha-
ce ‘“una nueva presentacion de
los Sinodos del Obispo Trejo”, es
decir, la ocasién y finalidad de la
publicacién; los archivos consultados;
las versiones de estos Sinodos halla-
das hasta el presente (transcripciones
¢ impresiones); un cuadro compara-
tivo de las versiones; la fijacion del
nuevo texto que se propone; expli-
cacion del aparato critico, notas ex-
plicativas y apéndice documental
{pp. 2874). A su vez, ¢l Capitulo
II* proporciona una introduccién
historica debida a la pluma del que-
rido y llorado historiador de la
Iglesia P. Ricardo Baztan, CSSR. Alli
se expone la historia de la Iglesia
en el Tucumdn desde el descubri-
miento de la regién por Diego de
Rojas (1543) hasta la muerte de
Trejo y Sanabria en 1614 (pp.
77-126). Otros dos capitulos siguen
al capitulo central (IV° y V°),
El Capitulo IV® esta dedicado al
relevamiento de las fuentes y luga-
res paralelos de las Sinodales (pp.
217-261). El Capitulo V° recoge
tres documentos relacionados con la
Iglesia del Tucuman (pp. 265-307).

“Nuestra intencién fundamental
—explican los autores— ha sido la
de presentar una fuente canodnica,
historica y pastoral, que si bien
habia sido vya varias veces publi-
cada, no parecia del todo accesible
a los estudiosos de hoy”. Estos
Sinodos son “importantes fuentes
para la historia de la catequesis, del
derecho y aun de la teologia...”

(p. 30).

La obra de Arancibia y Dellafe-
rrera constituye un valioso aporte
cientifico para la Iglesia latino-
americana y argentina. lLa didcesis
del Tucumin -que comprendia las
actuales provincias argentinas de
Jujuy, Salta, Tucumdn, Santiago del

Estero, Catamarca, La Rioja y Cér-
doba— fue creada en 1570 por s.
Pio V como sufraginea de Ciudad
de Los Reyes (Lima), con sede
episcopal en Santiago del Estero
trasladada a Cordoba en 1699. Al
primer Obispo, el discutido domi-
nico Fr. Francisco de Victoria (1578-
1614), hermanastro de Hernandarias
de Saavedra. Sus tres Sinodos fue-
ron parte de los 57, al menos, cele-
brados en Hispanoamérica entre
1539-1668. En el Tucumin, du-
rante la época hispdnica, se reu-
nieron siete, y quizas ocho, de los
que los de Trejo fueron los pri-
meros.

Los autores han realizado una
buena consulta de archivos naciona-
les y extranjeros en busca de manus-
critos o transcripciones {(pp. 31-
33). En ellos, amén de numerosas
citas y referencias, hallaron ‘varios
manuscritos de los tres Sinodos
de Trejo. Exactamente: 11 versio-
nes antiguas manuscritas y también
transcripciones correspondientes al
I° Sinodo; 10,al II° ;¥ 9,al III°.
En cada uno de esos grupos se pue-
de distinguir un primer subgrupo
de manuscritos mds antiguos (tanto
del Archivo de Indias como de
repositorios americanos), y otro
subgrupo de manuscritos clara y di-
rectamente derivados de los ante-
riores” (p. 56. Cfr. pp.34-44).

Pero “los tres Sinodos que cele-
bré el Obispo Fr. Fernando de Tre-
jo y Sanabria no son inéditos. Han
sido publicados varias veces en este
siglo” (p. 45). Los investigadores
sefialan cinco impresiones completas,
salvo la dltima: J. Toscano (1906),
José M. Liqueno (1916), Roberto
Levillier (1926), F. Mateos (1971)
y Revista del Arzobispado de Buenos
Aires (1910). En cuatro cuadros
comparativos se completa el inteli-
gente trabajo de Arancibia y Della-
ferrera (pp. 50-55): en ellos visua-
lizan las diferencias existentes entre
las versiones halladas del I° Si-
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nodo (A) y las del II° y III° (B);
e indican la relacion de las ver-
siones entre si, y la de éstas con los
impresos, del I° Sinodo (C) y del
I yHI° (D).

Todo este trabajo de archivo se
ordena naturalmente a la fijacion
de un nuevo texto critico, el pro-
puesto en el Capitulo III° . He aqui
los criterios seguidos. Se parte de la
constatacion de que, si bien las va-
riantes son numerosas, no todas
tienen la misma importancia. “Al-
gunas de ellas, y posiblemente las
menos, podrin dar origen a diver-
sas interpretaciones” (p. 56). Para
1a fijacién del texto no se atiende s6-
lo al criterio de antigiiedad: *“No
hemos encontrado razon definitiva

para preferir un manuscrito hasta an- .

teponerlo a todos los demds, a cual-
quier precio”. De aqui que “las varian-
tes han sido estudiadas singularmente,
analizando en cada caso el criterio
de la mayoria de los manuscritos.
En algunas ocasiones empero no he-
mos seguido la version de la mayoria
sino que hemos tomado la de uno
o dos manuscritos, porque nos pare-
ci6 importante dar alli al texto una
claridad que no tenfa” (p. 59).
Notar que para la fijacién del nuevo
texto se tienen en cuenta sblo los
manuscritos no las publicaciones
impresas. En fin, se adopta la grafia

moderna, se pone puntuacién, etc.

Completa la edicién el aparato cri-
tico, donde se sefialan la mayoria
de las diferencias existentes entre
las versiones; y la enriquecen las no-
tas explicativas , que ayudan al lector
a comprender mejor el texto sino-
dal suministrando referencias (vg.
biblicas), detalles histéricos, signifi-
cado de expresiones y vocablos, etc.
Podemos concluir afirmando, que
se nos ha entregado una obra de im-
portancia y utilidad: un serio traba-
jo de investigacion, que ha dado
como fruto una utilisima fuente his-
torica.
RUBEN D. GARCIA

San Elredo de Rieval, Opusculos:
Cuando Jesus tenia doce afios —~
Vida reclusa — Sobre el alma —
Oracidén pastoral. Coedicidén: Mo-
nasterio Trapense de Ntra. Sra.
de los Angeles y Edit. Claretiana,
Bs. As. 1980, 308 pags. (Col. “Pa-
dres cistercienses”, 4).

Nos encontramos ante un libro
muy heterogéneo. Son cuatro obras
del Abad San FElredo de Rieval,
figura preponderante del monacato
inglés del siglo XII; y uno de los
principales autores cistercienses de
los origenes. No obstante las diver-
sas caracteristicas de estos trabajos,
tienen todos una misma excelencia
espiritual.

Cuando Jesus tenia doce afios
es una meditacion biblica y espiri-
tual del pasaje de Lujas 2, 42-52,
escrita a pedido del monje Juan,
discipulo y amigo del autor. Una
simple lectura nos revela que este
breve comentario biblico brota de un
alma profundamente contemplativa.
Seglin sus palabras es fruto de las
“cosas gustadas en su corazdon”,
También se advierte que el autor
sigue en su exposicion el cldsico pro-
cedimiento medieval de los tres sen-
tidos: el literal, el alegdrico y el
mistico. Es una obra de una belle-
za sencilla y de una rica compleji-
dad que trasunta frescura esponti-
nea, amor entrafiable y “devocién”
a la Humanidad de Cristo.

Vida Reclusa es una regla redac-
tada por el Abad para una hermana
suya, que estd consagrada en una
peculiar forma de vida solitaria. Al
final del tratado, y sin perder su
espontaneidad, presenta Elredo a su
hermana el plan del trabajo, como
si fuera realmente e! indice del mis-
mo: “Ahora ya tienes lo que me
pediste: el reglamento externo con el
que la reclusa podra regular la con-
ducta .del hombre exterior; las nor-
mas ascéticas adecuadas para refor-



NOTAS BIBLIOGRAFICAS 81

mar al hombre interior purificin-
dolo de los vicios y adornéndolo
con las virtudes; una triple medi-
tacion donde hallards como desper-
tar, alimentar e inflamar en ti el
amor de Dios” (p. 153).

Sobre el alma es un didlogo que
presenta la concepcion psicologica,
moral y metafisica que sustenta
la antropologia de Elredo. Es su
iltima obra, de ahi su especial im-
portancia. Hoy llamarfamos a este
trabajo una antropologia teolégica,
tema que estd muy adentro del es-
piritu de Elredo. Al leer sus obras
se advierte facilmente que tenia
una vocacidn: el hombre. Por eso
A. Le Bail dice que Elredo “fue
un monje intensamente humano”
(p. 161). Su otro libro Sobre la
amistad  espiritual corrobora este
aserto.

La Oracién pastoral con la que se
cierra este volumen nos muestra una
vez mas el inagotable espiritu fra-
terno y paternal del Santo. Es un
didlogo entre el hombre y Dios por
Cristo. Esta bella oracién medie-
val nos descubre lo que fue el alma
del Abad, su celo por las almas y
los ideales que lo animaron. Sus-
tancialmente es una oracion de pe-
ticion que adopta dos formas prin-
cipales: la “siplica” por el orante
mismo (1-7) y la “intercesion” por
sus hermanos (8-10). Ambos movi-
mientos abren el corazon de Elredo
al Tu de Dios.

Interesante volumen enriquecido
con una introduccién a cada obra
y con la presentacion de la vida y
la obra de Elredo.

Recomendamos vivamente la lec-
tura y meditacion de estas obras,
pues tienen por autor al que fuera
padre de cientos de monjes, influ-
yente ante la corte, autoridad en la
Iglesia de Inglaterra, maestro espi-

ritual, y profundo conocedor del
hombre, a quien se le ha lamado
¢l Bernardo inglés.

BERNARDO R. GARCIA. 0.S.B.

Salvador Vergés, Dios y el Hom-
bre, La Creacion, B.A.C., Madrid,
1980, 677 pags.

Vergés nos ofrece un nuevo volu-
men de la “Serie de monografias de
Teologia Dogmatica™ titulada Histo-
ria Salutis, cuyo Comité de Direc-
cidbn —Solano, de Aldama, Pozo-—
presentaron junto con la auspiciosa
aparicion de su primera entrega, Teo-
logia del Mds Allg, de Cindido Pozo,
en el ya lejano 1968. Por supuesto
que haber comenzado la serie por el
fin no prejuzga sobre la falta de or-
den de aquélla; al contrario, el fin
es la ‘causa causarum’. Lamentable-
mente, la intencién y promesa de
aquel entonces de ofrecernos una
“vision de conjunto de toda la dog-
mética” que suplantara la ya obso-
leta “Sacra Theologiae Summa” de
la misma B.AC., sdlo puede decla-
rarse cumplida si por “visién de con-
junto de toda la dogmdtica” enten-
demos una mirada de gran angular
que recogiera a saltos los puntos
mas o menos importantes de la
dogmatica moderna. Si esto ha de
atribuirse a las dificultades propias
de una sistematizacién teoldgica
a partir de la ‘Historia de la Sal-
vacién®’ —véase el plan también algo
embrollado de la “Mysterium Salu-
tis”— o a la lenta realizacion del plan
a través de la admision a la colec-
cidbn de obras dispares y que no
ofrecen la homogeneidad del mé-
todo prometido en la mencionada
presentacién siguiendo los linea-
mientos de la ‘“Optatam totius”
n. 16, o que se trate a veces de obras
circunstancialmente asimiladas a los
propdsitos generales del programa,
no podemos asegurarlo. Lo cierto
es que no contamos con una obra
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orgdnica ni de sintesis que pudiera
sefialarse como texto general y base
del estudio de la dogmatica; lo cual
no resta mérito a cada uno de los
titulos en particular, algunos de ellos
extremadamente valiosos.

La verdad es que la indole de la
planificacion general de la coleccion
repercute en la ordenacion del volu-
men que es objeto de este comenta-
rio. Ya prudentemente el comi-
té de Direccion (p.XXV) declara
que “el presente volumen de modo
aproximativo reune en si la temé-
tica de los antiguos tratados De Deo
Uno’ y De Deo elevante’, en cuanto
recoge de ellos lo que corresponde
a la nueva sistematizacion hecha

segin el esquema de la historia de

la salvacién”. Pero, mds adelante, nos
confiesa “aunque seria ingenuo pre-
tender una colocacion sistemadtica de
los volimenes seg(in un esquema ri-
gidamente historico” y, a continua-
¢ién, nos pone sobre aviso respecto
de la “amplia temdtica estudiada en
el presente volumen”.

Hemos de decir que la antigua

temdtica “De Deo uno” apenas afio- -

ra aqui y aculld a lo largo de esta
obra y, si bien la Parte primera,
dedicada a mostrar las pseudoima-
genes de Dios, podria servir de
introduccién al tratado, es de por
si totalmente insuficiente para con-
formar a éste como tal. De una
exposicion manualistica del ateis-
mo antiguo y contemporianeo —mds
lograda la de éste que la de aquél,
francamente pobre—, se pasa a una
exposicion detallada de algunos re-
presentantes de la por otra parte
“déia passée de mode” —como afir-
maba el afio pasado Leo Scheffczyk
en “Communio”— teologia de la
muerte de Dios. No dudamos que
el P. Vergés sea un profundo cono-
cedor de estos autores. pero nos

preguntamos si no resulta despro- -

porcionado dedicar tanto espacio a
elios en una obra de esta naturaleza.
Mds cuando se nos los presenta ais-
lados y se salta de Freud-Sartre
a Vahanian sin dedicar espacio a Bult-
man, Tillich y Bonnhoeffer, ni poner-
los en relacion explicita de depen-
dencia con las filosofias de las cua-
les dependen. Y, por otro lado,
(por qué no -mencionar, del otro
frente, a Ernst Bloch o Roger Garau-
dy o tantos otros? Dicho esto, es
necesario reconocer que la exposi-
cion de estos autores, desde el pun-

“to de vista de su critica al Dios

creador, estd sumamente lograda y,
si el libro se redujera a ello, no me-
receria mds que elogios.

Los temas especulativos propios
del tradicional tratado “De Dios
uno” estan totalmente ausentes y ni
siquiera encontramos una teologia
biblica suficiente sobre la imagen
de Dios en el AT. Asuntos como ¢l
de su unicidad, santidad, justicia,

_eternidad, omnipotencia, espirituali-

dad, ciencia, son omitidos. Asi como

" también el de la voluntad salvifica

universal o el de la predestinacion.
No hallamos tampoco ningin desa-
rrollo de la importantisima proble-
mdtica sobre la posibilidad de nues-
tro conocimiento natural y sobre-
natural de Dios, salvo el tratamiento
de Rom. 1, 19-21 en un excursus
sistemdticamente desubicado (pp.
394-411). Pero hubiera sido lbgico
que un tratado sobre Dios que in-
tenta ser al mismo tiempo antro-
pologico encara extensamente es-
ta temdtica, junto con la de la posi-
bilidad" de la Visién Beatifica que,
suponemos entonces, se tocard cuan-
do se dé a luz el prometido titulo de
“Antropologia del hombre justifi-
cado”. Sobre la carencia total del
momento especulativo en esta obra
es interesante riotar desde ya como,
basando Vergés toda su primera
parte en la tesis de que el ateismo
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contemporaneo se debe fundamental-
mente a la falta de una nocién exacta
del concepto de creacién, este con-
cepto no sea nunca especulativamen-
te elucidado.

Las partes segunda y tercera, que
ubican el tema de la creaciéon en un
rico contexto vétero y neotesta-
mentario respectivamente, estdn, en
cambio, logradas suficientemente en
torno a las nociones de liberacion
y alianza, sintetizando bien los
trabajos de abundantes especialistas.
Es una lastima, empero, que, habien-
do citado y usado reiteradamente
a nuestro compatriota Croatto en su
libro Historia de la Salvacién de 1968,
desconozca £l hombre en el mundo
de 1974 que, ciertamente hubiera
servido para enriquecer su propia
exposicion de Gn. 1 y, al mismo
tiempo, sentir mayor aprecio por el
lenguaje simboélico primitivo de las
religiones no judias, tan pobremente
tratadas en general (cf. pp. 7-15, 19,
186).

Ciertosintentos de acercarse al len-
guaje “moderno” en vez de adoptar
un lenguaje llano, parecen algo for-
zadds, como cuando afirma (p. 160)
“serd preciso preguntarse si registra
algin progreso la inculturacion de di-
cha revelacién sobre el Dios de la
libertad, que crea tales realidades
para liberarlas de su inexistencia”
o su traduccién del nombre de
Yahvé como- “Yo soy el que hago
que todo lo demds sea liberado de
su irrealidad” (p. 172).

En su desarrollc historico-gené-
tico- del concepto de creacion, falta
curiosamente la exégesis del segundo
relato, el yavista, que debisé expo-
nerse al tratar de la época davidico-
saloménica. Cuando trata, en cam-
‘bio, de la creacién en Gn. 1 y en
Macabeos (pp. 232ss), alli, descol-
gadamente introduce el relato yavis-
ta de la creacién de la mujer y se

explaya en consideraciones sobre
la costilla, la dignidad de la mujer
y el sexo.

La tercera parte, neotestamen-
taria, nos da la impresién de exce-
sivamente prolija e invasora de te-
rrenos especificamente cristologicos,
que parece hubieran debido ser
solamente aludidos, no desarrolla-
dos. Pero esto podria ser inevitable
y por tanto excusable y legitimo.
La exposicidn estd bien lograda y se
ha obtenido una cjerta unidad en
los dos primeros capitulos; aunque
el tercero “El hombre ante las per-
fecciones de Dios” es un tema
tradicionalmente tratado en “De
Dios uno”. Amén de que, hablando
del Nuevo Testamento, se vuelve
atrds al Viejo, presuntamente ya
tratado en la segunda parte. Hemos
de decir que estas marchas y con-
tramarchas, mas el continuo ir y ve-
nir de lo antropolégico a lo estric-
tamente teologico, aunque justi-
ficable desde el punto de vista de
la teologia moderna —*la svolta an-
tropologica della teologia”—, no
contribuyen a la claridad de la ex-
posicién.

La cuarta parte estd introdu-
cida (pp. 453-454) con expresio-
nes que no dejan bien claro que
la revelacién como tal ha quedado
cerrada con la muerte del ditimo de
los apostoles. La remanida *incul-
turaciéon’, de la cual se ha venido
hablando en este libro a partir de
los patriarcas como haciendo pro-
gresar la revelacion, parece prolongar-
se ahora homogéneamente en ¢l
periodo postapostdlico, aportando
“avances considerables”, *‘conceptos
nuevos”. La “manifestacién de Dios
en la historia” resulta una expresion
peligrosa si pretende utilizarse siné-
nimamente tanto para describir su
manifestacion al pueblo de Israel
y en Cristo, como a la de la his-
toria siguiente de la humanidad y
la Iglesia.
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Un buen resumen de la historia
del dogma se nos ofrece en los
cuatro primeros capitulos de esta
cuarta parte, aunque el concepto
helénico sobre Dios y el gnosticismo
estén pobremente expuestos. El capi-
tulo VI, en cambio, que hubiera
querido referirse a la problemdtica
moderna en torno a la creacibn, es
francamente decepcionante. ;Coémo
es posible que se toque el tema de
la creacién del alma en media breve
pagina (p. 618) y cuando no se ha
hablado en ningiin lugar de la consti-
tucion psicofisica del hombre ni en
sus antecedentes escrituristicos ni en
sus presupuestos especulativos? Lo
mismo, s¢ pasa raudamente sobre
el tema de la evolucién y la homini-
zacién (pp. 620-623). Si estos puntos
piensan tocarse en otros volimenes,
aqui no debieron ser asi ligeramente
expuestos; y, si no, la exposicién
es decididamente exigua. No en-
tendemos tampoco que bajo el
titulo de este capitulo: “Teologia
de la creacion en el siglo XX” se
ubique, en los puntos VII y VIHI
(pp. 633-638) la temdtica angelo-
logica.

El capitulo VI, “Teologia de las
realidades terrenas”, es también
paupérrimo y asistemético. Se com-
prende el interés en colocar el tema
de los “Derechos humanos y digni-
dad de la persona”, pero a una obra
que pretende servir como manual
o tratado puede exigirsele que ubi-
que el problema en un contexto
mas armado y en contininuidad
con lo expuesto en la parte bi-
blica y patristica y no guiado ex-
clusivamente por intereses de ac-
tualidad a toda costa.

Finalmente, la reflexién teold-
gica seglin pautas sistemdticas y
conceptos filoséficos estd totalmente
ausente de esta obra y por eso, a
pesar de los esfuerzos de vocabulario
del autor, no es capaz de establecer,
precisamente en este tema de la crea-
¢idén tan propicio para ello, un terre-

no comun de didlogo con la cien-
cia contemporanea. En este sentido
es una --hay mds— laguna biblio-
grifica el que a Claude Tresmon-
tand, tan importante en todas las
cuestiones tratadas por esta obra,
se le cite s6lo en uno de sus titu-
los de menor envergadura, y de
paso (pp. 40s, notas 65 y 68).

En cuanto a la presentacidn del
libro, extrafiamos las cuidadas edicio-
nes de la B.AC. de hace algunos
afios. Mala calidad del papel y tipo-
grafia homogénea que s6lo varia
para los titulos y notas y que hace
poco visible la secundaria importan-
cia de algunos temas, aunque consiga
llenar mds pédginas. 1a B.A.C. nos
habia acostumbrado mal. Hemos
encontrado hasta erratas, como la de
‘circunstancia’ por ‘circuncision’ (p.
194).

Lo dicho no invalida lo mucho
de bueno que tiene este volumen.
Como afirmabamos: excelente de por
si la exposicién de las ideas de los
teblogos de la muerte de Dios estu-
diados y buena la parte biblica. Por
otra parte, la intencién de “revolu-
cionar el tratamiento de esta mate-
ria” —como dice la solapa— es rica
en intuiciones aceptables, aunque no
lograda metddicamente. Me parece
que el P. Vergés deberia ser menos
prolifico en la publicaciéon de sus
escritos y elaborarlos como lo hacia
al comienzo de su carrera. En un tra-
bajo que intenta ser una exposicidon
“de conjunto”, no pueden abultarse
los temas que uno mds sabe o sobre
los cuales ya ha publicado articulos
u obras y descuidar los restantes.
Asi resulta inevitable que surja una
obra inarmoénica como ésta comen-
tada, en la cual partes de gran valor
se mezclan confusamente con pasajes
realmente superficiales.

En resumen: libro dispar, (til,
pero insuficiente como texto para las
materias que pretende abarcar.

GUSTAVO PODESTA
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“Manual de Historia de la Iglesia”,
t. 1, de Hubert Jedin; Edicicnes
Herder, Barcelona, 1979. Version

castellana de Alejandro Lator Ros.

Tomo preparado por el Prof.
Kar] Baus y colaboradores.

Finalmente, es decir en 1979, ha
sido editada la traduccién castellana
del segundo tomo del Manual de His-
toria de la Iglesia del conocido y
apreciado historiador alemdn Mons.
Dr. Prof. Hubert Jedin. Como los
siete tomos restantes, también a
éste lo ha publicado Iz editorial “Her-
der” de Barcelona (Espafia). Los
editores explican esta tardanza con
las dificultades que supuso la edicidn
de este tomo: “...por el ajuste y
exposicion adecuada de lo que abar-
ca...” dado que “.. .l periodo que
media entre la paz constantiniana
y la irrupcion del Islam es lo mds
confuso de nuestra historia”.

Coincide, en cierto modo, esta
edicién con la muerte del autor y
director del renombrado Manual
El Dr. Hubert Jedin muri6 el 16

de julio de este afio 1980. Nacido,

el 17 de julio de 1900 en Grossbri-
sien Oberscheisen, fue ordenado sa-
cerdote en 1924. Después de orde-
nado estudié en Wroclaw (esta ciu-
dad pertenecia en ese entonces a
Alemania, con el nombre de Bres-
lau; actualmente forma parte de
Polonia), donde concluyd sus es-
tudios con el doctorado. Con no
pocas dificultades por parte de las
autoridades del III Reich alemdn,
permanecio hasta el final de la i
Guerra mundial en esta misma ciu-
dad. Después del armisticio se tras-
Iad6 a Roma, donde trabaj6 como
historiador en los riquisimos ar-
chivos de distintas bibliotecas. In-
vestigd especialmente el Concilio de
Trento. Fruto de estas investigacio-
nes son los cuatro tomos de historia,
obra pricticamente exhaustiva. Al
poco tiempo fue nombrado profe-

sor de. Historia de 'la Iglesia Medioe-
val y Moderna en la Universidad Ca-
tGlica de Bonn. Este ministerio do-
cente lo desempefio hasta sus 1lti-
mas fuerzas. Por su erudicién y
ensefianza fue condecorado en repe-
tidas ocasiones por funcionarios ecle-
sidsticos y civiles; y altimamente por
el Papa Juan-Pablo I1. Sus funerales
fueron presididos por el Card. Arzo-
bispo de Colonia, J. Hoffner, con
gran concurrencia de clero, reli-
giosos y fieles cristianos, quienes
rindieron asi el debido homenaje
a esta larga vida de silencioso y
paciente trabajo de investigacion
y de ensefianza a la juventud ecle-
sidstica. Ha legado a la Iglesia y a
la ciencia algunas obras de impor-
tancia capital, como un gran nu-
mero de articulos eruditos publica-
dos en distintas revistas y perio-
dicos.

El segundo tomo del Manual
de Historia de la Iglesia empieza con
la exposicion de las vicisitudes inme-
diatamente posteriores al Concilio
Ecuménico I de Nicea, donde se re-
fieren las secuencias pro y antinice-
nas en la Iglesia y en el Imperio
Romano, con la mencién de con-
ciios y contra-concilios vy sinodos
convocados o auspiciados en esa
confusidén, no sin razones, por el
gran emperador Constantino y por
sus hijos. Luego vienen las tremen-
das, y tan mathadadas para la unidad
de la Iglesia, disputas cristologicas
de Efeso y Calcedonia, luego Cons-
tantinopla II y III. La vida interna
de lIa Iglesia de esa época, con sus
actividades liturgicas, con su entre-
cruzamiento de ideas teoldgicas, la
aparicion y propagacion del monaca-
to, muy bien tratado, vienen a con-
tinuacion. Los grandes Padres de la
Iglesia, con la contribucion teologica-
eclesidstica ¢ incluso social, tanto de
ellos mismos, como de toda la comu-
nidad eclesial-ecuménica, se suceden
a través de parrafos y piginas.
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Toda la segunda parte ha sido
dedicada a la floreciente vida de la
Iglesia Bizantina de esa época, espe-
cialmente las actitudes del ultra
cesaropapista Justiniano 1, construc-
tor de la monumental Santa Sofia
de Constantinopla. Sigue la expo-
sicion de las relaciones del Islam
con los cristianos en la arrollante
marejada del periodo ardbico ¥y
morisco. luego se pasa a la na-
ciente Iglesia occidental entre los
pueblos “barbaros™ recientemente
bautizados, celtas, francos y ger-
manos de todas las estirpes. Conclu-
ye el tomo con las referencias sobre

la desaparecida Iglesia nord-oeste-

africana, con las relaciones del papado
romano con Bizancio y con los
datos de la vida interna de la Iglesia
occidental. Como anexo tenemos
una. Optima coleccién de tablas
cronologicas de las autoridades ecle-
sidsticas y civiles de ese periodo.

El Manual de Historia de la Igle-
sia de H, Jedin es obra de toda una
vida de investigacibn y enseflanza,
Su precision y abundancia de datos
son acordes con la amplitud y la
finalidad que se han propuesto el
autor y los editores, de dar a los
estudiosos, o interesados en esta
disciplina, una guia, en lo posible
cabal, en la investigacion. Como tal
se usa ya en innumerables institutos
catdlicos, en calidad de obra clisica.

No obstante todas estas cualida-
des es posible encontrar algunas
objeciones. A veces falta la siste-
matizacion en la enorme multitud
de datos que convergen en el itine-
rario de cada tema. Asi, v. gr. al
mencionarse el doble concilio de Se-
leucia-Rimini del 259, se refiere
que alli debia ser adoptada la for-
mula de fe de Sirmio del 351, for-
mula que fue rechazada. Pero no
llegamos a saber si esta formula
ha sido compuesta en algin si-
nodo o concilio reunido en esa ciu-
dad candnica o ha sido propuesta

por algin obispo u otro personaje.
En la disputa cirilo-nestoriana no ve-
mos la famosa frase tradicionalmen-
te atribuida a Cirilo de Alejandria:
“mia fysis tou Theéu Logou sesar-
kouméne”, que ha sido interpretada
con tan mala fortuna y que trajo
consecuencias tan funestas. Tales
dificultades se encuentran mds de
una vez. No se las podrd atribuir tan-
to a la imprecision o a la falta de
andlisis histérico, mds bien abun-
dante que escaso. Se deberd proba-
blemente al estilo cientifico y lite-
rario. germano, que ejecuta tan
bien el andlisis de las cuestiones,
mientras que una presentacion sinté-
tica no logra elaborarlas para el
alcance de los lectores, En el caso
de la historiografia, la escrupulo-
sidad y abundancia de datos, difi-
cilmente presentan una secuencia
coherente de los acontecimientos.
Este fendmeno se nota sobre todo
en los problemas complicados u os-
curos.

Otra dificultad se ofrece aqui,
pero ya por motivos técnicos. Seria
muy conveniente que los Manuales
de Historia tuviesen un anexo de
documentos originales, traducidos s
se quiere; al menos los mds impor-
tantes. Lo mismo sea dicho de los
mapas historicos. La gran mayoria
de los lectores no tienen la posibiki-
dad de consultar' los documentos
originales. Se deberia tener en cada
caso una verdadera biblioteca de
obras y colecciones de documentos
originales, lo cual raras veces es
posible. Salvo el casc de los que
viven cerca de alguna gran bibliote-
ca universitaria. El conocimiento de
los originales es el mejor estudio
de la historia. En este periodo ecle-
sidstico de disputas dogmadticas, cuan-
do una palabra o silaba incluso de-
terminaba toda una actitud regional
o periodica, los originales cobran un
valor inmenso. Las dificultades bi-
bliogrificas las sentimos especialmen-
te en la situacion social y econdmica



NOTAS BIBLIOGRAFICAS 87

argentina actuales, cuando los libros
alcanzan precios con cifras astro-
ndmicas. Tienen también gran impor-
tancia las ilustraciones, segin épo-
cas-y personas. Las basilicas cons-
tantinianas son inseparables de su
autor, o los mosaicos ravennates de
Justiniano, etc. Muchos de los lec-
tores jamds tendrdn oportunidad de
conocer esas obras personalmente.

Estas objeciones, sin embargo, no
disminuyen el valor de la amplitud
y seriedad de la obra gigantesca del
recientemente fallecido y meritorio
prelado Dr. Hubert Jedin. Asi tene-
mos, al fin, completo su monumen-
tal Manual de Historia de la Iglesia en
idioma castellano.

DOMINGO KRPAN

Los Filosofos Medievales. Clemente
Fernandez $8.J. Tomo I, 753 pp.
Biblioteca de Autores Cristianos.
Madrid. 1979,

El Profesor de la Universidad de
Comillas, nos presenta en este Tomo,
que lleva como subtitulo: Filosofia
Fatristica - Filosofia Arabe y Judia,
una seleccién de textos muy valio-
sos. No cabe duda de que han sido
seleccionados los mds representati-
vos de cada autor que aparece en
este primer volumen.

Clemente Ferndndez hace el es-
fuerzo para poner en claro su posi-
cion frente al periodo medieval.
Aun asi, en este primer volumen,
no pueden considerarse medievales
todos los autores cristianos mencio-
nados. A éstos ultimos, les con-
vendria mds el titulo de Filoso-
fia Patristica, comenzando por Justi-
no, Tertuliano y Clemente de Ale-
jandria, para mencionar algunos.
Aparecen a continuacién los gran-
des capadocios, que tampoco son
medievales. El titulo de los “Fi-
losofos Medievales” podria iniciar-
s¢ con Agustin, por la significacién

que representa el obispo de Hipona
en la filosofia escoldstica.

En todos los filosofos cristianos
aqui tratados, se hace dificil des-
lindar el aspecto filoséfico del teo-
16gico, pues ambos van intimamente
imbricados.

En el subtitulo, como hemos se-
fialado mds arriba, aparece también
el pensamiento drabe y judio. Amén
de los drabes clasicos: Avicena, Avi-
cebrén, Averroes y del pensador
judio Maiménides, surgen otros nom-
bres, todo lo cual revela que estamos
frente a una seleccidn densa que no
siempre estd al alcance del estu-
diante, incluso del Profesor de Filo-
soffa Medieval. Recomendamos el
primer volumen a los estudiosos de
la Patristica y Filosofia Medieval.

MATIAS KLOSTER

Vanni Hugo S.J. Apocalipsis. intro-
duccion y Comentario. Edic. Pau-
linas, Bs. As., 1980, 73 pp.

El “Apocalipsis™ de Juan, es
un libro apocaliptico? El titulo lo
afirma, y la forma literaria adop-
tada, que es la del género literario
apocaliptico, lo confirma.

Sin embargo, una mirada mas
atenta al contenido del libro nos
descubre que el libro de Juan supera
el esquema literario apocaliptico. El
mismo Juan Hama a su libro “pro-
fecia”: “dichoso el que lea... las pa-
labras proféticas de este libro” (Apoc
1,3; 22,7). Los elementos proféticos
y apocalipticos que en el A.T. se die-
ron en el orden sucesivo-cronologi-
co, aqui en el libro de Juan se dan
en forma simultianea. El Apocalipsis
de Juan es apocalipsis y es profecia.
Y es desde este punto de vista,
principalmente, que el P. Vanni,
en el libro que resefiamos, enfoca
y desarrolla su comentario: *..el
autor (Juan) tiene conciencia de una
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misién que lo sitia en la linea de
los grandes profetas del Antiguo
Testamento y lo lleva, en su libro, a
un contacto continuo con el lector,
en un intento parenético inmediato,
apartado del género literario pura-
mente apocaliptico” (pig. 8).

El Padre Hugo Vanni SJ, argen-
tino de nacimiento (nacido en
Jesis Maria, Cérdoba), es actual-
mente profesor en el Pontificio
Instituto Biblico de Roma. Es figura
conocida en nuestro pais, sobre
todo desde los cursos sobre Apoca-
lipsis de Juan que dictara tres afios ha
en la Facultad de Teologia de San
Miguel (Bs. As.) y en ¢l Instituto de
Cultura Religiosa Superior (Capital).

Este nuevo libro suyo, pensado
exegética y pastoralmente, viene a
llenar una necesidad vital de la
Iglesia en este momento. Uno de los
aspectos teolbgicos que mds des-
taca Vanni en su Ultimo libro es el
permanente valor profético-liturgico
del Apocalipsis de Juan. Por ser pro-
fecia el libro de Juan debe ser perma-
nentemente actualizado. Y se actua-
liza, <obre todo en la comunidad 1i-
turgica y en el “hoy” de la Iglesia
{Cfr en particular las paginas 15-19
de la Introduccién sobre los temas

“Escatologia y Teologia de la His-
toria” y “la Iglesia, purificada,
reconoce su Hora™).

Otro importante aspecto a tener
en cuenta para cualquiera que encare
la lectura profunda o la ensefanza
del libro del “Apocalipsis” de Juan,
es la necesidad de tener previamente
una visién de conjunto, lo mas clara
posible, de la obra de Juan. Pues de
1a obra en su conjunto es donde surge
potente el mensaje de Juan. Sin esta
vision panordmica previa se corre
el riesgo de perderse en los infinitos
detalles y vericuetos que ofrece
el libro. Pues bien, aqui también
nos hace un servicio invalorable el
P. Vanni. A la base de su libro
estd el otro estudio suyo publicado
en Roma en 1971, “La Struttura
letteraria dell’Apocalisse” (Herder).
Es justamente una noci6én clara de
la estructura literaria del libro de
Juan lo que nos ayuda a lograr esa
visioén unitaria y panoramica.

Los profesores, catequistas ¥y
amantes en general del Apocalipsis
de Juan encontrarin en el Comenta-
rio de Vanni un guia seguro, compe-
tencia, claridad, actualidad.

MIGUEL EGAN
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Consejo Superior de Investigaciones

Cient ificas. Madrid.

— Reperrorium biblicum Medii Aevi,
collegit disposuit edit: F. Steg-
miiller, Tomo XI.

Ediciones Paulinas. Florida, Bs. As.
- Alessandri, H., EI futuro de Pue-
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— Eroles, C., Los desafios de Pue-
bla.
- Szanto, E., Invitacion a la crea-
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— Equipo Seladoc, Panorama de la
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de moral, 11,

- Martin Abad, J., Legido, M. y
otros, De dos en dos, apuntes
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- Torres, S, y J. Eagleson, Teo-
logia en las Américas.
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— Elredo de Rieval, Cuando Jesus
tenia doce afios.

— Estrada, Maria y nosotros.

— Farnés Scherer, P., Moniciones y
oraciones sdlmicas para laudes y
visperas de las cuatro sema-
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— Junta Central Accién Catolica Ar-
gentina, Manual de la doctrina
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- Milagro, A., La Virgen Maria
Manual de predicacion mariana.
—Muifioz, H., Fe, Esperanza y Ca-
ridad en las ensefianzas de Pablo

Vi

Editorial San Esteban. Salamanca.

— Servidor de Ia Palabra. Misceldnea
biblica en honor del P. Alberto
Colunga OP.

Pontificia Academia Romaha di S.

Tommaso d’Aquino. Cittd del Vati-

cano.

— Theo G. Belmans, O. Praem, Le
sens objectif de 1 agir humain,
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ESTUDIOS Y DOCUMENTOS
Titulos publicados

1 Jorge MEJIA: Amor, Pecado Alianza, una lectura del Profeta
Oseas

2 Enrique NARDONI: La Transfiguracion de Jesis y el djalogo so-
bre Elias segiin el Evangelio de San Marcos

3 Jose Maria ARANCIBIA y Nelson DELLAFERRERA: Los Sino-
dos del antigno Tucuman (1597, 1606, 1607), celebrados por
fray Fernando de Trejo y Sanabria

4 Pablo SUDAR: El rostro del otro mas alla del ser y del tiempo.
(De préxima aparicion)
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