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TEOLOGTIA

REVISTA DE LA FACULTAD DE TEOLOGIA DE LA
PONTIFICIA UNIVERSIDAD CATOLICA ARGENTINA

José Cubas 3543 - Buenos Aires - Repiblica Argentina

ANO I, No. 1 OCTUBRE 1962

PRESENTACION

El dia 20 de noviernbre del ario 1915 un decreto de la S. Con-
gregacién de estudios dio origen a esta Facultad. Posteriormente, en
el ario 1932, la reorganizacion de las Facultades eclesidsticas, empren-
dida por la Constitucién Apostdlica ““Deus scientiarum Dominus”,
trajo una interrupcion de su vida académica, que durd hasta el 8 de
diciembre de 1944, fecha de la nueva ereccién candnica.

Ast ha nacido y ha quedado constituida esta Focultad.

Sabernos, sin embargo, que no es suficiente nacer por decreto.
La ley tiene cardcter de norma, misidn y tarea. Debe, por consi-
guiente, ponerse en ejecucion y realizarse.

Para realizarse, empero, una Facultad de Teologia debe adquirir
rasgos de monasterio: sus profesores convertirse en una especie de
clausurados para entregarse, primordialmente, a la conternplacién
teologal. Nada los puede eximir de esta funcién sapiencial, que ya
es oracion. A ellos corresponde, como al monje, prestar oidos a Al-
guien, que viniendo desde lejos, camina, en puntas de pie, dentro
del alma.

Una Facultad estd tarnbién llamada a adquirir un clima de
laboratorio, caminando a través de sus propios “métodos”, que son
racionales y requieren esfuerzo. Pues “una tal sabiduria ——dice
Maritain refiriéndose a la teologia— es divina por su objeto, pero
adaptada, por su modo, a nuestra manera natural de obrar: el pan.
que ella nos dispensa se gana con el sudor de la frente”. Ademnds
de templo, una Facultad es campo de trabajo: y, mientras el cam-
pesino escribe con sus manos lineas fértiles en las pdginas de sus
campos, el tedlogo deberd surcar, con sus ojos, el texto de sus libros,
y los vestigios de Dios, con su inteligencia.

Todo esto convierte al tedlogo en un hombre solitario y silen-
cioso, Un creyente convertido en luchador del desierto, simultdnea-
mente en posesion y en blusqueda de la Verdad. Como creyente,
seguro de Aquel a Quien ha encontrado, y no asumiendo la “con-
viceion, que aun no ha tenido ninguna época: de que nosotros no
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poseemos la Verdad” (Nietzsche); como luchador de la inteligencia,
haciendo una “‘tentativa con la Verdad”, provocdndola, tentandola,
para ver st se entrega.

Santo Tomds (I-11, 102, 4 ad 8) exige del tedlogo una “promp-
titudo ad martyrium”. Mientras, fuera, la vida y la muerte se ven-
cen alternativamente, cuando, con ritmo insistente, al tiempo de las
hojas muertas sucede el de las flores abiertas, también dentro, en el
sitio donde espera el alma, la luz y la tiniebla se alternan mutua-
mente, trayendo a la inteligencia su propio dia vy su propia noche.
Eso requiere del tedlogo lucha, martirio, fortaleza vy wvirilidad. A él
podemnos repetirle, ddandole un contexto mental muy distinto, estas
dos palabras, también de Nietzsche: “Violentos; asi nos quiere la
Sabiduria: ella es mujer, ¥ ama solamente a quien es soldado”.

Todavia mds se requiere. Un tedlogo debe hablar y hacerse
escuchar. El es maestro. Una Facultad es escuela, y el tedlogo, en
este sentido, un “escoldstico”. Comunicar la “sacra doctrind”’, a
través de diversas funciones, que, en la enumeracién del viejo Pedro,
el Cantor, son: la “lectura”, la “disputatio” y la “praedicatic”. Una
Facultad —la de Teologia al menos—, ademds de investigar y cues-
tionar la Verdad, debe también predicarla.

Todo esto arranca al tedlogo de su desierto, de su silencio y su
soledad, para convertirlo en un hombre con funciones publicas, habi-
tante del centro de la ciudad, representando a una Iglesia que milita
dentro de una cultura.

Esta funcién exige que él se dé sus propios medios de expresion.
La palabra hablada en la cdtedra, el didlogo, la discusién, la inves-
tigacion en equipo; v la palubra escrita. A ello responde esta revista.

Mediante su publicacidn, desea nuestra Facultad tender simple-
mente a su propio desarrollo y a su madurez. Si hay entonces algu-
na pretension —Dios quiera que no sea jactancia—, ella consisie
solamente en salir de la infancia, en dejar atrds aun la adolescencia,
para entrar en un estado adulto. O bien, lo que pretendemos no es
mds que darnos un medio para tratar de ser lo que estd decretado
que searnos: una Faculted de Teologia. Si no nos diéramos instru-
mentos para ello, entonces el decreto que nos ha hecho nacer se con-
vertiria en nuestro epitafio.

Como recién llegados, nos corresponde presentarnos y saludar a
los colegas que ya antes han comenzado su activided literaria: los PP.
Jesuitas de las Facultades de San Miguel, quienes publican “Ciencia
y fé’; los PP. Dominicos argentinos, que editan “Estudios teoldgicos
¥ filoséficos”; los PP. del Verbo Divino, que tienen a su cargo la
“Revista biblica”; sacerdotes de la Arquidicesis de La Plata, que
intervienen con ‘“‘Revista de Teologia”.

Como beneficiados nos corresponde agradecer. Y nuestro agro-
decimiento va dirigido de una manera particular a todos aquellos que
han colaborado econdémicamente para hacer posible esta publicacion,
quienes, por su sencillez de espiritu, no quieren fzgumr con sus pro-
pios nombres.
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INVITACION A LA UNIDAD

EL CONCILIO VATICANO II Y LA UNION DE LOS
CRISTIANOS EN EL PENSAMIENTO DE
S.S. JUAN XXIII

I. DeL Conciuio Varicano I aL Concivio Vaticano 11

1) Hace casi cien afios. . .

El 8 de setiembre de 1868, en visperas de celebrarse el Concilio
Vaticano I, Pio IX dirigia una carta apostélica a todos los Obispos
Orientales separados de la Comuniéon de Roma, para invitarlos a
tomar parte en él. “Os dirigimos nuevamente la palabra —decia—
y con todo el ardor de nuestro espiritu os pedimos que querais con-
currir a dicho Sinodo General”. La invitacidn se proponia “renovar
las leyes de la antigua amistad” y hacer que “la paz de los Padres. . .
retome su primitivo vigor”, para que por fin “vuelva a resplandecer
para todos el sereno astro de la unién tan ansiada” 1.

En Roma se puso el mayor esmero en redactar la invitacién.
“Deberd ser de tono afectuoso y paterno... evitando... hablar del
estado lastimoso a que se han visto reducidos los cismdticos, vy cual-
quier alusion que pueda lastimar su amor propio.” Asi reza el acta
de la reunién ad hoc del 22 de marzo de 1868 2. Un historiador de la
época nos advierte que “la odiosa palabra cismdticos fue cuidadosa-
mente evitada”. Y comenta entusiasmado que “no hay una palabra
siquiera que pueda, ni de lejos, indisponer el animo de los separados’™ 3.

A casi un siglo de distancia quedamos confundidos al releer un
documento en cuya composicién se puso tanto cuidado. Es cierto que
el calificativo cismaticos estd expresamente excluido. Pero no se teme
alli mismo afirmar que las Iglesias del Oriente estdn “ahora sepa-
radas y divididas de la Comunién de la Santa Iglesia Romana por
los pérfidos artificios de aquel que provocé el primer cisma en el

1 Arcano Divinae Providentiae, ASS vol. IV, 120-31.

2 Cecoont, E., Storia del Concilio Ecumenico Vaticano scritta sui documenti
originali, Roma, 1872, t. I, pp. 128-129.

3 Ib., p. 131.
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cielo”. ;Cémo los redactores no sospecharon que seria motivo de
ofensa? A esto vino a sumarse la inoportuna publicacién del docu-
mento en el Giornale di Roma antes de que hubiese llegado a manos
de los destinatarios.

La manifiesta cordialidad de la carta apostdlica fue totalmente
anulada por estos detalles de importancia. Hoy entendemos mejor y
nos irrita menos la actitud adoptada entonces por los orientales. En
Constantinopla, a un gesto del Patriarca, el Padre Testa, que presidia
la misién pontificia, tuvo que dejar sobre el divén el documento de
invitacién y escuchar una grave recriminatoria. “No soportamos
—dijo entre otras cosas— que se renueven las antiguas heridas y se
aticen odios apagados con discusiones y peleas verbales, que terminan
mds bien en divisiones y enemistades”. Una nueva indicacién advir-
ti6 a los enviados que retomasen el pergamino para devolverlo al
Delegado Apostdlico en cuya ausencia habian hecho la visita 4.

Otras diligencias fueron mas serenas, pero todas igualmente in-
fructuosas. El Oriente desconfiaba de Roma. Veinte afios antes el
mismo Pio IX habia dado un primer paso hacia la reconciliacién con
su carta -apostilica In Suprema Petri Apostoli Sede del 6 de enero
de 1848. Se habia puesto de manifiesto entonces, que el problema de
la unidén de los cristianos era como un campo minado. La primera
incursién de Roma en ese terreno, hecha con desaprensiva inexpe-
riencia mas con verdadero amor fraternal, habia provocado una
explosidn de violento antirromanismo. Gregorio, el Patriarca de Cons-
tantinopla, no perdié la ocasién de recordar el viejo episodio a la
embajada papal. Todavia sonaban en los oidos de los orientales
algunos péarrafos de la carta de Pio IX, interpretados por ellos como
una invitacién formal a la apostasia.

“Qs aseguramos —habia escrito Pio IX— que nada Nos serd tan dulce como
veros volver a Nuestra Comunién. Lejos de querer gravaros con alguna pres-
cripcién que pudiera parecer dura, os recibiremos con paternal benevolencia y con
el mas tierno amor, segin la costumbre constante de la Santa Sede. No os
pediremos sino lo absolutamente necesario... En lo tocante a vuestros sagrados
ritos no habrd que suprimir sino los elementos contrarios a la fe y a la unién
apostdlica... Ademas, en lo concerniente a los ministros sagrados, los preshiteros
y obispos de los pueblos orientales que vuelvan a la unidad catélica, Nos hemos
dispuesto mantener la misma conducta que tuvieron nuestros predecesores...; los
mantendremos en sus rangos y dignidades y contaremos con ellos no menos que

con el restante clero catdlico del Oriente para mantener y propagar entre sus
pueblos el culto de la religién catélica” 5, '

4 Relacién del Patriarcado publicada en los diarios griegos de Constantinopla
el 23-X-1868; texto original en Crcconi, o.c., t. I1/2, pp. 15-19; traduccién ita-
liana, ib., pp. 1519-1523.

6 Texto parcial tomado de Ausert, R., La Saint-Siége et I'Union des Eglises,
Bruxelles, 1947, pp. 20-22.
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La reaccién no se habia dejado esperar. En el mes de mayo
del mismo afio 1848, el Patriarca Antimo reunia un Sinodo en
Constantinopla. El extenso documento labrado en él, es una especie
de Carta Magna del Antilatinismo. El tono es severo. Poco antes
de terminar se fulmina la excomunién.

Esta fe ha sido marcada con el sello de la perfeccidn y no es susceptible de
disminucién, aumento o alteracién. Quienquiera ose realizar, aconsejar o preme-
ditar algo semejante, ha renegado ya de la fe de Jesucristo y se ha sometido
voluntariamente al eterno anatema como blasfemo contra el Espiritu Santo...
Este terrible anatema, hermanos y queridos hijos nuestros en Jesucristo, no somos
nosotros quienes lo pronunciamos hoy; es mnuestro mismo Salvador quien lo
pronuncié la primera vez (Mt 12, 32)” 6.

Sobraba buena voluntad. Esta por si sola no era capaz de trans-
formar la atmésfera cargada de prejuicios de una y otra parte. Fal-
taban en Oriente y Occidente hombres entendidos y dispuestos a dialo-
gar. Los escasos contactos se convertian pronto en ocasiones de dspe-
ras controversias, de tono no siempre digno ni cristiano. Un ejemplo
de ello es el folleto del griego J. Marcoran, en el que se jacta de que
la carta patriarcal “ha conmovido tanto a la pandilla vaticana que
desde hace cinco arios prepara una réplica, sin conseguir todavia
redactarla” . Las respuestas catdlicas no eran menos exquisitas en
ironia. Conocemos la ‘“Confutazione di Antimo Patriarca scismdtico
costantinopolitano”. El bibliografista que hace la presentacién del
libro en la Civilta Cattolica no repara en tratar al Patriarca de “il
signore Antimo” y de ‘“valentuomo” 8.

Las relaciones entre catélicos y protestantes no eran mdas hala-
gilenias. Y a la hora del Concilio Vaticano I se envenenaron atin mas.
La exhortacién que en la misma circunstancia dirigié Pio IX a todos
los protestantes y acatdlicos fue ocasién para una nueva serie de
malentendidos. Se los exhortaba a “‘examinar seriamente si siguen el
camino sefialado por nuestro Sefior Jesucristo que conduce a la vida
eterna” 'y “a volver sin tardar ol Unico redil de Jesucristo”®. Las
reacciones, especialmente en Alemania, no fueron nada esperanza-
doras. En el Sinodo General Luterano de Ansbach un orador aludia
a la invitacién pontificia comentando el versiculo del libro de la
Sabiduria 26,4: “No respondas al necio conforme a su necedad; no

6 Mansi, D. J., Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio, Graz,
1961, t. 40, col. 412.

7 Sopra alcuni passi dellallocuzione di Pio IX ecc. Osservazioni, Corfu, 1854,
pp. 35. Ver parrafo citado en Civ. Catt., serie II, vol. VI (1854), 427. El folleto
alude a la alocucién del 19-XII-1853; cfr. versién italiana en Civ. Catt., serie 1I,
vol V (1854), 98-103. ,

8 Ed. Roma, 1854, pp. 182. Comentario bibliogréfico en Civ. Catt., serie II,
VI (1854), 495.

9 Iam Vos Omnes, ASS IV, 131-135.

5
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sea que te hagas semejante a él”. Ejemplo bien significativo del clima
entonces reinante 19,

No es el caso de historiar la crénica de todos los malentendidos
que durante siglos ahondaron el foso que separa a los cristianos.
Dificiles fueron estos primeros pasos hacia la reconciliacion fraterna.
iTanto tiempo hacia que los hermanos ni se saludaban! Pasos difi-
ciles, pero insalvables. A Pio IX corresponde el meérito de haberse
animado a darlos.

2) Cien afios después

Hoy el clima de las relaciones cristianas esta sustancialmente
cambiado. El cambio no ha sido repentino, ni sin contrariedades.
Esfuerzos tesoneros y constantes se han hecho, tanto en la Iglesia
Catdlica, .como dentro de las demas Iglesias y Confesiones Cristianas.

Por lo que respecta a la Iglesia Catélica, podemos contar, a partir
de 1868, un largo periodo jalonado de pasos multiples y -positivos
para la causa de la unidad cristiana. Las grandes enciclicas de
Ledén XIIT y de Pio XI, e iniciativas de importancia como la creacién
de la Congregacién para la Iglesia Oriental, y la fundacién del Pon-
tificio Instituto Oriental y del Monasterio de la Uni6n, son mojones
fundamentales que marcan el camino recorrido. Primer fruto de estas
directivas e iniciativas pontificias fue la aparicién de una élite de
pastores, tedlogos y militantes catélicos que han establecido contactos
con los demds hermanos cristianos en reuniones ocasionales, privadas
u oficiosas, y en circulos ecuménicos. A ello hay que agregar el
trabajo de investigacién realizado y disperso en numerosas monogra-
fias y ensayos, que estudian aspectos y problemas diversos relacio-
nados con la Unidad. Su simple catalogacién mereceria un trabajo
especial. Y no podemos omitir recordar la campafia de oracién por
la Unidad que lentamente ha ido ganando el favor de la masa de
los fieles.

La eleccidn de Juan XXIII y la actividad desplegada durante el
primer trimestre de su pontificado, marcan el punto culminante de
este largo periodo. Desde el primer momento, el nueve Papa se
consagrd como el Pontifice de la Unidad. Las palabras que pronuncid
en la Capilla Sixtina, pocas horas después de aceptar su designacién,
fueron reveladoras de su espiritu profundamente unionista,

“Y lo mismo que a la Iglesia Occidental —dijo—, asi con igual afecto
abrazamos a la Iglesia Oriental, y abrimos el corazén y los brazos a todos aquellos

que se hallan separados de esta Sede Apostblica... Deseamos ardientemente su
retorno a la Casa del Padre Comin... ILos conjuramos, pues: vengan todos con

10 Ceccont, o. c., t. II/1, p, 273. Sobre diversas reacciones en medios pro-
testantes, cfr. cap. 3, pp. 124-355.
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plena y amorosa voluntad; efectiiese cuanto antes, con la inspiracién y ayuda de
la gracia, este retorno. No entrardn a una casa extrafla sino a su propia casa,
la que un tiempo fue ilustrada por la insigne doctrina de sus antepasados y embe-
llecida por sus virtudes” 11,

Al escuchar tales palabras de labios del reciente electo Papa
pudo pensarse en una exhortacién de rubrica. Mas quienes tenian
los oidos finos para las cosas de Roma captaron de inmediato que
algo nuevo germinaba en el campo de la unidad cristiana. El 4 de
noviembre, después del rito de coronacién, el Emmo. Cardenal Tisse-
rant, Decano del Colegio Cardenalicio, manifestaba una disposicién
total a seguir al Papa en la senda esbozada. “Estrechamente unidos
a Vos —le respondia—, trabajaremos para que todas las ovejas, desde
la salida del sol hasta el ocaso, sean conducidas al tnico redil que
es la Iglesia” 2. El primer mensaje de Navidad no dejé dudas sobre
las intenciones de Juan XXIII. “Recordando las repetidas voces de
nuestros predecesores... —decla—, que desde la cdtedra apostélica
lanzaron la invitacion a la unidad, Nos permitimos —¢qué estamos
diciendo’— Nos proponemos proseguir con humildad y fervor el
deber al cual Nos estimulan las palabras y el ejemplo que Jesis,
el Divino Buen Pastor, nos sigue dando. ..,

De la sede patriarcal de Constantinopla llegé pronto el eco a
tales palabras. “Porque nuestra Santa Sede apostdlica y ecuménica
¥ nosotros mismos personalmente rezamos sin cesar por la unidn
de todas las Iglesias, acogemos con alegria todos los llamamientos
hechos en nombre de la paz en la Iglesia. Nuestra alegria es natural-
mente mds grande cuando es del antiguo centro cristiano de Romna de
donde procede tal llamamiento a la unidn” 14,

Asi se expresé el Patriarca Atendgoras. Ciertamente que el tiem-
po no ha corrido en vano desde aquel 1868 hasta 1958. Un periodo
inaugurado en tensién y rencor es coronado en paz y caridad.

No desconocemos los esfuerzos hechos en ese mismo periodo y
en el mismo sentido dentro de las demds Iglesias y Confesiones cris-
tianas. Ni olvidamos el Movimiento Ecuménico originado entre ellas,
que lleva a los cristianos a inquirir con verdad y caridad los caminos
que conducen al Unum Ovile de Cristo. Otros han documentado
ampliamente todo esto.

Al cabo de casi un siglo de pasos dados hacia el reencuentro
fraternal ¢qué juicio nos merecen las relaciones existentes hoy entre
la Iglesia Catdlica y las Iglesias Orientales y el Protestantismo? Como
apreciacién de conjunto podriamos afirmar: una actitud nueva hacia

11 Hac Trepida Hora, AAS 50 (1958), 839 .

12 AAS 1 c., p. 888.

13 AAS 51 (1959), 10.

14 Documentation Catholique 56 (1959), 159-160.
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la Iglesia Catdlica se observa en todos los medios cristianos 1. Nueva
es también la conducta adoptada por los catdlicos para con sus her-
manos, jQuiera Dios que florezca pronto la Comunién perfectal

II. RenovaciON DE LA IGLESIA E INVITACION A LA UNIDAD

1) Nueva actitud

Hablamos de una actitud nueva de los catélicos frente a sus
hermanos. - ;Acaso la Iglesia ha descuidado alguna vez la materna
misién de procurar el bien espiritual de todos sus hijos y en particular
el de aquellos que no moran bajo su techo? Por cierto que no. Su
oracién ha sido incesante y no ha dejado de acrecentar el amor que
nutre por ellos. Mas no podemos negar que una nueva dimensién
de ese amor se ha hecho de pronto evidente en la Iglesia. El Espiritu -
Santo palpita en Ella y dilata dia a dia las fronteras de su caridad.
Su divina presencia ensancha y purifica el corazén de todos los caté-
licos. De esa purificacién ha brotado lo que llamamos nueve actitud
del catélico.

Actitud nueva, decimos, pues la postura de numerosos catélicos
frente a los hermanos cristianos separados ha sido con frecuencia como
la del hurafio hermano del hijo de la pardbola (Lc 15, 25). Lo mismo
que en el relato evangélico, unos parecieran desconocer la existencia
de esos hermanos. No creen haber perdido nada con la ida de ellos.
La vuelta no les interesa. Como si les molestase. Sélo por condes-
cendencia con el dolor de la Madre Iglesia se avienen a pensar en
una posible reconciliacién. Otros se preocupan del problema cuando
se les plantea, pero estin movidos de esa animosidad tan cruel que
la paradoja del corazém humano reserva para los méas intimos. Pare-
cieran deleitarse en hacer probar a sus hermanos la amargura de
estar fuera de casa. El precio de la vuelta ha de ser la humillacién

16 Juan XXIII constata el cambio de atmdsfera, en especial en lo que va
desde Leén XIII hasta ahora: A los parrocos de Bolonia, OR 21-I1 y 23-VI-1960;
A los hombres de A. C., OR 27/28-VI-1960; A la Comision De Episcopis et Dioece-
seon Regimine, OR 27-VI-1961. En los discursos de S.S. se advierte el empleo de
férmulas empleadas por Leén XIII. El eco que provocan hoy es muy distinto
que entonces. Cir.: Ad Petri Cathedram: “Dejad que con dulce afioranza os lla-
memos hermanos e hijos. Permitid que alimentemos la esperanza de  vuestro
retorno, que acariciamos con espiritu paternal, lleno de amor”; AAS 51 (1959),
515; comparar con el texto de Urbanitatis Christianae, en ASS 27 (1894-1895), 708.
Sobre las reacciones del Patriarca de Constantinopla por la creciente actividad
unionista de Ledn XIII, cfr.: Dell’unione delle Chiese. Risposta al Patriarca
Greco di Costantinopoli, en Civ, Catt., serie XVI, 4 (1895), 509-522, 655-672;
5 (1895-1896), 16-31, 166-190.
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y el arrepentimiento incondicional. Ambos olvidan que la fidelidad
es un don gratuito de Dios. Y, lo que es peor, estan imbuidos de
una santidad farisaica (Lc 18, 9) que les impide reconocer respon-
sabilidad alguna en el alejamiento de los hermanos,

Esta actitud, forjada en un clima de polémica que ya no existe,
va desapareciendo dejando lugar a otra de cufio netamente catdlico,
abierta a todas las sugerencias del Espiritu.

Un gesto inesperado por parte del Papa, el anuncio del Concilio
Vaticano II, vino a darle el espaldarazo a esta actitud. Fue como el
comienzo de una era nueva en las relaciones interconfesionales. Su
historia promete ser magnifica para la causa de la Unidad.

Las primeras noticias fueron un tanto confusas. Los términos
Concilio y Unidad Cristiana se barajaron enseguida en todos los
medios cristianos. Suscitdronse faciles entusiasmos y pesimismos in-
justificados.

Un mes después del Consistorio secreto del 25 de enero de 1959,
fecha del anuncio, el Boletin Oficial Acta Apostolicae Sedis trajo el
texto integro del histérico discurso de Juan XXIII. Mucho se ha
especulado sobre esta demora. En contra de la opinién de muchos,
creemos que la relacién entre el Concilio y la Unidad cristiana esta
formulada en el discurso del Papa con mucha mas audacia de lo que
permitia preveer el despacho de prensa del Osservatore Romano del
26 de enero. En éste se habla de “una invitacién a las Cormunidades
separadas a la bisqueda de la unidad”. El discurso, en cambio, dice
“renovada invitacion a los fieles de las Comunidades separadas a
seguirnos también ellas amablemente en esta bissqueda de unidad y
gracia, a la que aspiran tantas almas desde todos los rincones de la
tierra’ 18, La diferencia nos parece notable,

La noticia del diario vaticano sugeria un Concilio de Unidén al
estilo del de Florencia. Un Concilio en el que sesionarian junto
catdlicos y ortodoxos, y tal vez protestantes. Alli se estudiarian las
condiciones para reanudar la Comunién con Roma. Tal proyecto
habria abortado desde un comienzo. Si, por casualidad, hubiese pro-
gresado algin paso, estariamos hoy quizd en visperas de la celebra-
cién de esa Asamblea. Mafana, tristemente, la consignariamos en
los anales como Aistérica por el fracaso rotundo que la habria acom-
paiado.

El texto del discurso formula una iniciativa, de apariencias menos
ambiciosa, pero en realidad més audaz. Juan XXIII, siguiendo una
mocién que no tememos calificar de carismadtica 1", ha lanzado a la

16 AAS, 51 (1959), 69.
17 Cfr. afirmaciones de S.S.: Al clero de Venecia, AAS 51 (1959), 379;
A los Dirigentes Diocesanos de A.C., OR 10/11-VIII-1959; Al Sinode Romano,
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misma Iglesia Catélica a la busqueda de la Unidad. ¢Qué otro signi-
ficado sino puede darse a las palabras “renovada invitacion... a
seguirnos también ellas amablemente en esta busqueda de unidad
y gracia’?

2) Via caritatis, via unitatis

jLa Iglesia Catélica en busca de la Unidad! La férmula es
ciertamente audaz, casi male sonans. Alli esta el texto pontificio que
no se deja desmentir,

¢Cual es el sentido de esta biisqueda de Unidad a la que quiere
el Papa lanzar a la Iglesia con la convocacién del Concilio?

Ni por un momento querriamos detenernos a explicar que estas
palabras no pueden, en absoluto, significar algo asi como una especie
de humilde confesién de extravio. Como si por fin la Iglesia Romana
reconociese que en su larga historia también ella se aparté de Cristo.
Y ahora se dispondria a asociarse a los demas cristianos, y, al paso
junto con ellos, aunar esfuerzos para reencontrar la Unidad perdida.

iNo! La Iglesia de Cristo es una y unica. Ella es el Cuerpo
de Cristo, inseparable de El que es la Cabeza (Ef. 1, 22). Ni sombra
de divorcio es posible admitir en el matrimonio mistico celebrado
por Cristo con la Iglesia.

Habléndoles a los estudiantes del Collegium Russicam de Roma,
el Papa disipaba cualquier duda al respecto. “A través de las vicisi-
tudes y contrariedades, la Iglesia ha permanecido constantemente fiel .
a su mandato y ha proseguido su camino. Esto es motivo de verda-
dera alegria para todos, ancianos y jovenes. La Iglesia estd firme,
pacificando y orientando. La piedra no se ha movido desde el dia
en que el Sefior la puso sobre terreno sélido y la confirmo hasta el
fin de los tiempos” 18

Ni los pecados de sus hijos, laicos o clérigos, ni las herejias, ni
los cismas, nada puede separar de Cristo-Cabeza al Cuerpo de la
Iglesia. Aunque la Iglesia quisiese separarse de Cristo, no lo lograria
jamés en virtud del vinculo perfecto que la une: la permanente pre-
sencia de Cristo-Esposo. “Todos saben perfectamente que el Divino
Redentor fundé de tal modo la Iglesia que seré Una hasta el final
de los tiempos, segin aquello de Yo estaré con vosotros hasta la con-
sumnacion del mundo”. Asi se expresa el Papa en la enciclica Ad

AAS 52 (1960), 183-184; A los Consejeros de las Pont. Obras Misionales,
OR 11-V-1960; Consistorio semipiblico, Acta et Documenta Concilic Oecumenico
Vaticano Il apparando, series I, vol. I, p. 89; Motu Proprio Superno Dei Nutu,
AAS 52 (1960), 433; A los parrocos de Bolonia, OR 23-VI-1960; A los peregrinos
venecianos, OR 11-V-1962; Audiencia general, OR 28-IV-1962.

18 OR 5-V-1960.
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Petri Cathedram. En esta carta Su Santidad explica el concepto de
unidad eclesiastica con claridad meridiana:

“Sin duda alguna el Divino Fundador constituyé su Iglesia munida y pro-
vista de solidisima unidad. Si, por un absurdo, no lo hubiese hecho, habria reali-
zado una cosa caduca y que repugnaria con El, al modo de casi todas las filosofias,
que brotan conforme al capricho de los hombres, origindndose unas de otras en el
curso de los tiempos y se transforman hasta desaparecer. Que esto estd en contra-
diccién con el divino magisterio de Jesucristo, el cual es camino, verdad y vida,
no hay quién no lo entienda. Esta unidad, Venerables Hermanos y queridos hijos,
que, como dijimos, no es algo vaporoso, incierto o defectible, sino que debe ser
slido, firme y seguro, si bien falta a las demas comunidades cristianas, pueden
constatarla facilmente en la Iglesia Catélica todos los que la contemplan con
diligencia™ 19.

En la Enciclica Aeterna Dei Sapientia no es menos explicito:

“¢Acaso el Sefior no afirmé que el Padre siempre lo escucha? Por tanto,
creemos firmemente que la Iglesia, por la cual El oré y se inmol6 en la Cruz, a

quien prometié que nunca le faltaria la presencia de su auxilio, siempre ha sido
vy permanece una, santa, catélica y apostélica, tal como la hizo su Fundador” 20.

El pensamiento de Juan XXIII sobre la Unidad y Unicidad de
la Iglesia es bien nitido. Todo catdlico debe poseerlo con claridad.
No podria prestar peor servicio a la causa de la Unién que el de
dar a entender que ¢l también busca el camino que conduce a la
verdadera Iglesia de Cristo.

¢Qué significa, entonces, esta busqueda de Unidad y gracia? Se
trata, por supuesto, de la Unidad interna de la Iglesia ?l. Se pre-
tende “fortalecer y vigorizar lo que sea mds necesario en la trabazén
de la familia catdlica” 2.

No es que se quiera unificar o centralizar mas. Unir més la
Iglesia, no significa en la mente del Papa, elaborar un instrumento
juridico més perfecto para el gobierno eclesidstico. Significa en
primer lugar dar nuevo impulso a la caridad para que la Iglesia
acreciente su mistica unién con Cristo. Asi lo explicaba Juan XXIII
al proponer como lema del Concilio el texto de la carta a los Efe-
sios 4, 15-16 23,

Busqueda de unidad y gracia es, pues, crecimiento en la unidad
por la caridad. Porque mientras llegue el dia del Sefior, cuando
vendra para tomar consigo por siempre a su Iglesia, la unidén de
Ella con El puede crecer en fe, esperanza y amor. Este crecimiento

19 AAS 51 (1959), 510, 512.

20 AAS 53 (1961), 800.

21 A los pérrocos de Bolonia, OR 21-II-1960; Hora Santa en la Basilica
S. Pedro, OR 7-VI-1960: “perché la sua struttura interiore prenda novello vigore. . .
e st faccia quell’ unico ovile”.

22 A los Dirigentes Diocesanos de A. C.,, OR 10/11-VIII-1959.

23 Alocucién en la Basilica Vaticana al iniciar la etapa conciliar preparatoria,
AAS 52 (1960), 522
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es la perfeccidén, la consumacién en la unidad que imploré Cristo al
Padre para su Iglesia en la oracién de la Cena, y que “sélo puede
alcanzarse por la caridad” 2. De este modo, gracias al amor, la
Iglesia serd cada dia mas Una con Cristo. Este espectaculo de Unidad
guiara como faro poderoso los pasos de los hermanos 25.

A esta busqueda, a este crecimiento en la Unién mistica con
Cristo, invita el Papa en su discurso también a los demas hermanos
cristianos. La purificacién por la caridad los llevara a ellos también
a una mas profunda Unién.

Consecuencia de esta purificacién reciproca sera el restableci-
miento de la Unidad entre todos los cristianos. La Unién mas pro-
funda con Cristo, nos impulsard mas ardientemente a salir al encuen-
tro de estos hermanos. Y no podrd menos que guiarlos a ellos hacia
nosotros.

Via caritatis, via unitatis?. A la Unidad por la caridad. Es la
férmula pregonada hace afios ya por Mons. Angelo Giuseppe Roncalli
al despedirse de su Delegacién Apostdlica en Sofia. Es la senda que
muchas veces todos hemos olvidado.

“El camino de la Unién de las varias Confesiones cristianas
—decia cuando era Patriarca de Venecia— es la caridad, tan poco
practicada de una y otra parte” 7,

Hoy, desde la catedra de Pedro, Juan XXIII vuelve a proclamar
este secreto, poseido desde siempre en la Iglesia, pero con un énfasis
totalmente nuevo.

3) Confiteor. .. quia peccavi nimis

¢Cuadles son las condiciones para salir de veras a la busqueda de
esta Unidad por la caridad?

“Condicion indispensable para el perfeccionamiento de la vida
de sus hijos” nos ensefia la reciente enciclica Poenitentiam facere, es
la penitencia. Esta es la primera condicién.

Penitencia —decimos— no de la Iglesia esposa de Cristo. Ella
“se ha mantenido siempre santa e inmaculada en si misma por la
fe que la ilumina, los sacramentos que la santifican, las leyes que la
gobiernan, los numerosos miembros que la embellecen con el decoro

24 Aeterna Dei Sapientia, 1. c., p. 802.

25 Homilia, AAS 51 (1959), 420: “spettacolo incoraggiante...”; Ad Petri
Cathedram, 1. c., p. 511: “mirabile veritatis, unitatis caritatisque spectaculum;
spectaculum dicimus quod ii etiam cernentes, qui ab Apostolica Sede setuncti
sunt...”; Celebrandi Concilii Oecumenici, AAS 53 (1961), 242.

26 OR 22/23-X11-1958; Doc. Cath, 56 (1959), 200.

27 Averst, L., Giovanni XXIII, Torino, 1959, p. 267; cita tomada de Ave-
lino Esteban y Romero, A., Juan XXIII y las Iglesias Ortodozas, Madrid, 1961,
p. 29, nota 16.
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de virtudes heroicas”. Hablamos de la penitencia que deben hacer
sus hijos “olvidadizos de su vocacion y eleccion, que afean en si
mismos la belleza espiritual vy no reflejan los rasgos de Jesucristo” 28,

Esta penitencia es necesaria para el perfeccionamiento de la mis-
ma Iglesia. La unién de Ella con Cristo no podra alcanzar la con-
sumacién si sus hijos no la practican, ¢Qué misteriosa relacidn es ésta?

La Iglesia es la Una Sancta. No obstante, los pecados de los
cristianos repercuten en ella de modo misterioso. Segiin ese misterio,
el pecado trasciende el marco individual de quien lo comete para
tener una repercusién en todo el cuerpo eclesial. Y aun mdés. El
pecado supera ‘el momento presente y tiene resonancia en el futuro.
Es el misterio de la repercusién del pecado, que ensefiaba en Roma,
ya en el siglo II, Hermas, el hermano del Papa Pio %.

No dudamos que la culpabilidad moral es exclusiva de quien
comete el pecado. Mas en virtud de la unién mistica que forjé entre
nosotros el Bautismo, somos de algiin modo solidarios con el pecador.
Responsables, por tanto, de reparar mediante la penitencia por todos
los pecados, también los ajenos.

La penitencia puede alcanzar el grado sublime del ofrecimiento
de mortificaciones voluntarias por los pecados de los otros, a imitacién
de Cristo, y que el Papa llama “participacion redentora” 3. Pero el
primer paso, sin el cual la penitencia seria quimérica, es el reconoci-
miento de los yerros propios y ajenos que se quieren reparar. Es la
actitud que adopta siempre la comunidad cristiana cuando se reune
para profesar Credo in Unam Sanctam... Primero confiesa quia
peccavi nimis. . .

Esta actitud penitencial nos la ensefia el mismo Santo Padre,
con esa humildad tan suya que lo ha caracterizado desde las pri-
meras horas de su pontificado 3. A los pocos dias de haber anun-
ciado el Concilio, mientras estaba reunido con sus sacerdotes, cons-
tataba el gran pecado perpetrado contra la unidad del Cuerpo de
Cristo. ¢Quién tiene la culpa? El Papa hacia entonces una confesion
conmovedora: “No haremos un proceso historico, ni buscaremos quién
tenia razén o se equivocd. Las responsabilidades se reparten. Sdlo
diremos: reundmonos y que se acaben las disensiones” %2,

Juan XXIII es un padre. Es también buen historiador. Para la
instruccion de los fieles recuerda con frecuencia momentos de gloria

.28 Oss. Rom. ed. argentina, n® 517, p. 1, col. 4.

29 Visién III, X-XIII; en Huber, S., Los Padres Apostdlicos, Buenos Aires,
1049, pp. 402-404.

30 Poenitentiam Facere, 1. c., p. 2, col. 2.

31 Homilia en el dia de la coronacién, AAS 50 (1958), 887.

32 Orbis Catholicus, 1959, 1, 341. Sobre esta afirmacién de S. S., véase
AverLino EstesaN Y Romero, o. c.,, pp. 31-32.
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del pasado. A veces cuenta los momentos tristes. Que “el Concilio
de Trento tuvo que afrontar una situacién muy penosa y dolorosa” 3,
Que la Iglesia “parecia invadida hasta las raices de su misma consti-
tucién —in ipsam catholicae Ecclesiae constitutionem invadi videre-
tur—"" 34, por el mal de la herejia y de la indisciplina. Estas cosas
las narra para que las lloremos, y borrarlas, si fuere posible, con
las lagrimas. '

Al historiar la Reforma no hemos de caer en la ingenuidad de
“exagerar demasiado los defectos de los catdlicos —advierte una ins-
truccién del Santo Oficio— y de disimular las culpas de los refor-
madores, hasta el punto de recalcar mds bien lo accidental, de modo
que lo esencial, a saber, la defeccion de la fe catblica, apenas si se
vislumbra” 35. Pero tampoco podemos desconocer las responsabilidades.

Pesemos un momento la gravedad de esto que llamamos acci-
dental. ;Tiene tanta gravitacidn lo accidental en las grandes heca-
tombes!. . .

¢Aquel dia en que nuestros hermanos se hallaron débiles en su
fe (Rom. 14, 1 s.), no fueron acaso nuestras miserias las que presio-
naron para que ellos se marcharan de casa? Miserias accidentales
en la Iglesia, pero reales en cada uno de sus miembros.

¢Hicieron bien, entonces? ¢Tuvieron ellos la razéon? Un hijo
nunca tiene razén en marcharse de casa. Nuestros hermanos tampoco
la tendran jamdas, por mas que buceen argumentos. Todo esto no
excusa nuestra culpabilidad.

Una carta del Episcopado holandés, en ocasién del Congreso
Ecuménico de Amsterdam en 1948, expresaba estas mismas ideas. La
revista Periddica de la Universidad Gregoriana, recalcaba la impor-
tancia del documento, publicAndolo contra su costumbre en la seccién
de Actas pontificias. Dice asi:

“La vida de muchos catélicos indignos del nombre cristiano, favorecié anti-
guamente la separacién de la Iglesia... Los catdlicos al defender la unidad caté-
lica no se dejaron guiar siempre por la caridad, olvidaron las palabras del Apéstol
veritatem facientes in caritate; no son por tanto inocentes de la separacién surgida
entre nosotros y los cristianos no catélicos...”

“Los miembros de la Iglesia son y permanecen hombres. Y puede suceder
que en ellos aparezcan cosas humanas, a veces muy humanas. Estas cosas huma-
nas, muy humanas a veces, pueden ser fuente de escdndalo e incluso causa de

que muchos no puedan discernir la verdadera Iglesia. Por ello que en estos
momentos tenemos una grave responsabilidad de conciencia” 86,

33 Audiencia después de los ejercicios espirituales en el Vaticano, OR
4-XT11-1960. :

34 A las Comisiones Preparatorias, AAS 52 (1960), 1006.

36 Monitum Ecclesia Catholica, AAS 42 (1950), 144.

88 Epistola Pastoralis Episcopatus Neerlandici de Congressu Oecumenico Ams-
tedolanensi, en Periodica, 37 (1948), 388-389. Se adopta alli la expresién de la

14



TEOLOGIA 1 (1962) 3-34

Nuestras responsabilidades no son menores en lo tocante al
cisma de Oriente. Su Emcia. el Cardenal Roncalli, en la Semana
de Oracién y Estudio por el Oriente Cristiano, celebrada en Palermo
en setiembre de 1957, expresaba: “Nosotros estamos delante de una
estadistica desoladora que es inutil repetir. (Es toda la responsabilidad
de nuestros hermanos separados? En parte es de ellos, pero en gran
parte también es nuestra’ 7.

Una carta al Delegado Apostélico en Turquia nos hace ver todo
el dolor del futuro Pontifice por las culpas de los latinos en el Cisma
de Oriente, pasadas y presentes: “Pienso con tristeza en los resultados
cada vez mds débiles del movimiento por la Unién en Oriente. Y sin
embargo nuestro deber es insistir en ello siempre, aun contra toda
esperanza. Todos somos un poco culpables. Y nosotros los latinos,
quiero decir los latinos en Oriente, hemos tenido y tenemos nuestra
parte de responsabilidad” 8.

Debemos 1lorar estas responsabilidades, estas cosas que llamamos
accidentales y son paraddjicamente tan esenciales. Debemos llorarlas
"como las lloraba hace siglos el santo Papa Adriano VI3, Como las
llora hoy Juan XXIII.

4) Spes dulcissima

El llanto que nos ensefia el Papa es un llanto cristiano, lleno de
esperanza. Es el llanto que brota irrefrenable al contemplar las
lagrimas que derrama la Iglesia por ese drama que vive de continuo,
tan lleno de lirismo y de tragedia: el drama de su unién desgarrada.

Por suerte la catastrofe ha pasado, haée ya mucho. Cristo su
Esposo no la ha abandonado y muchos hijos la rodean con carifio.
Algunos son pequefios, viven contentos, sin saber de las penas de
familia. Mas la Iglesia es Madre, no se olvida. Mientras sonrie y
cuida a los hijos que estdn en derredor, una disimulada tristeza
atormenta su corazén. Ella cuenta y recuenta cada dia sus hijos.
Repara con dolor que muchos, incluso algunos de los mejores, no
estdn mas en casa. [Cémo tardan en volver! Los hijos mayores
pueden escrutar la mirada de esa Madre. Una ldgrima asoma a sus
ojos. Una lagrima que mal puede refrenar y que tanto desconcierta
a los hijos pequefios. A través de ella los mayores sienten un repro-
che materno, como si le dijese mudamente a cada uno: “Tu hermano

enc. Mit Brennender Sorge: “das Menschlich-Allzumenschliche”, “elemento uma-
no, talvolta troppo umano”, AAS 29 (1937), 152, 175.

37 Unitas, marzo-abril 1960, pp. 41-42; cita de AverLino EsteBan Y RoMERo,
0. ¢, p. 31, nota 17.

38 Avrcisi, L., o. c., cita en A. E. y Romero, o. c., nota 18.

89 Pasrtor, L., Historia de los Papas, Barcelona, 1911, t. IV, vol. IX, pp. 107-
109; véase la instruccién. al nuncio Chieregati sobre las culpas de los eclesiasticos.
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estd afuera. Tu también tienes la culpa de que no vuelva. ¢Qué
esperas?’’ 40,

Para el catélico no puede haber alegria perfecta mientras haya
un solo hermano que no esté en la Casa Comun. Mientras falte uno
solo, si se permite la expresidn, la Iglesia serd menos Iglesia. No es
que falte nada a su Unidad esencial; pero faltard si aquella voz,
aquel rasgo personal que sélo el hijo ausente puede aportar. ¢Qué
hacer entonces?

Un denso pesimismo se halla difundido entre los cristianos, caté-
licos y no, con respecto a la posibilidad de una reconciliacién fraterna.

“No hay que minimizar —dice el Papa— las dificultades que
se oponen a la realizacion de la Unidad de la Iglesia, pues serd extre-
madamente dificil hacer que vuelva la armonia y el espiritu de
conciliacién entre las iglesias diversas” 41,

Pero muy otra es la disposicién interior con que los cristianos
han de enfrentar el problema.

Es cierto que el Concilio “no podrd suprimir de golpe todas las
divisiones existentes entre cristianos. Pero estd la gracia de Dios
que actia en las almas. Todos debemos aumentar la esperanza en
Dios y en las gracias abundantes que ciertamente El concederd” 2.

Toda la conducta de Su Santidad frente a la urgencia de la
reconciliacién cristiana refleja una fe total, una esperanza cierta.
Como la que Jestis nos enseii en el Evangelio cuando dijo: “Cualquier
cosa que pidiereis en la oracién, creed que ya la habéis recibido, y
la recibiréis” (Mc 11, 24).

El fundamento mas seguro de esta fe es la oracién de Cristo al
Padre: “Que todos sean Uno, como tu Padre en mi y yo en ti; que
ellos sean Uno en nosotros” (Jn 17, 21). El dolor presente se mitiga
asi con la dulcisima esperanza del futuro.

"~ “Esta oracién de Jesucristo, que ciertamente fue aceptada y escuchada pro sua
reverentia..., alienta y confirma en Nos la dulcisima esperanza —spem dulci-
cissiman— de que finalmente todas las ovejas que no estan en este redil, ansiardn
volver a 61”43,

Fe y esperanza en el poder unificador del Espiritu Santo. Esta
es la primera tarea que se impone al catdlico. Junto con el Papa
pregustemos desde ya eso que €l definié como “algo muy dulce y
misterioso que la Providencia Nos reserva para dias mejores” #.

40 Praeclara Gratulationis, ASS 26 (1893-1894), 705. Ledén XIII explica
este dolor de la Iglesia: “Quamquam ad plenum solidumque solatium, multum
sane defuit”.

41 Nota 32.

42 A los estudiantes de Asia y Africa, OR 8-IV-1959.

43 Ad Petri Cathedram, AAS 51 (1959), 511. )

44 AAS 52 (1960), 520. Sobre el tema de la actitud cristiana, remito a mi
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5) Adoperarci tutti per convincere

Juan XXIII no nos ensefia solamente a llorar o a esperar de
brazos cruzados. Nos ensefia sobretodo a actuar. El llanto por el
pasado y por la triste situacién presente es un llanto de desahogo,
llena el alma de esperanza y la impulsa a la accién. De lo contrario
no tendria sentido.

A la pregunta de si “volverdn aquellos hermanos cristianos que
no estdn con nosotros”, el Papa respondia en una audiencia: “Todos
manos a la obra —dobbiamo adoperarci tutti— con fe y generosidad
para lograr convencer a todos y decirles: “Mirad, la Casa del Padre
es una sola” *.

Convincere. jConvencer a los hermanos! jConvencerlos que vuel-
van a casal Esta es la segunda tarea a la que deben entregarse
todos los catdlicos.

Convincere no quiere decir, en la mente del Pontifice, polémica
agria o proselitismo simpléon. Nada seria més opuesto a su pensa-
miento. “Si, como algunos afirman, hubiese que comenzar con discu-
siones y polémicas, no se llegaria a ninguna conclusién” 46, “Si escu-
chdsemos primero voces y propuestas de afuera y nos pusiéramos a
discutir, otros se interpondrian en nuestro camino, con la resultante
de complicados enredos” 7,

Esta tarea de conviccién quiere ser mds bien una respuesta a la
obra maravillosa de unidad que el Espiritu estd suscitando en todos
los cristianos. '

La Iglesia ha advertido que “muchos hombres de buena volun-
tad, movidos por el Espiritu Santo —non sine quodam Sancti Spiritus
instinctu”— realizan “en diferentes regiones del mundo, esfuerzos
denodados por restaurar la unidad visible entre los cristianos’ ‘8.
Incluso “han celebrado diversos Congresos y constituido un Consejo
para estrechar vinculos” ., Es el llamado Movimiento Ecuménico.
La Iglesia Madre reconoce en él y en su cristalizacién, que es el
Consejo Mundial de Iglesias, una obra del Espiritu. Mediante este
movimiento El guia los pasos de nuestros hermanos hacia la Iglesia.

Todo esto ha despertado en Ella un ansia vivisima de salirles al
encuentro a estos hijos suyos, y llevar a cabo, si es- preciso “un
laborioso trabajo por eliminar cualquier cosa que humanamente podria

ensayo “Actitud cristiana ante el Concilio”, en Estudios, junio 1962, n°® 534,
pp. 257-262.

46 Audiencia en Castelgandolfo, OR 15-I1X-1960.

46 A los Dirigentes Nacionales de A. C., OR 15/16-11-1960.

47 A los parrocos de Bolonia, OR 21-11-1960.

48 Aeterna Dei Sapientia, AAS 53 (1961), 800; Cir. Monitum Ecclesia Catho-
lica, AAS 42 (1950), 142: “afflante quidem Spiritus Sancti gratia”.

49 Ad Petri Cathedram, AAS 51 (1959), 511.
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obstaculizar el camino libre” 5 del retorno. Este esfuerzo el Santo
Padre se ha propuesto realizarlo a fondo, mediante la celebracién de
un Concilio Ecuménico. No nos cabe duda que también esto es una
mocién del Espiritu. “...Divinum audivimus incitamentum ineundi
Concilium Oecumenicum’ 5,

El Movimiento Ecuménico encuentra asi su eco natural, su com-
plemento y coronacidn en el Concilio Ecuménico 5. Ambas realidades
son como dos momentos del misterio que el Espiritu realiza continua-
mente: la plasmacién del Cuerpo Mistico de Cristo.

Ecumenical Council! Coincidencia curiosa en la moderna koiné
que designa por igual estos dos momentos: el Concilio Ecuménico
de la Iglesia y el Consejo Mundial de las Iglesias.

6) Suave Invitamentum

Convencer a los hermanos del entrafiable amor que se les tiene
en casa. No serd una empresa a realizar con palabras. Non verbo
neque lingua sed opere et veritate (1 Jn 3, 18).

El Santo Padre ha hablado de un “trabajo laborioso” a realizar

primero dentro de la misma Iglesia. El pensamiento completo, tal
como lo expres6 en una Audiencia a los dirigentes diocesanos de la
Accién Catdlica Italiana, es éste:
] “Con la gracia de Dios celebraremos el Concilio. Pretendemos prepararlo
teniendo presente lo que mas necesita ser fortalecido y revigorizado en la trabazdén
de la familia catdlica, en conformidad con el disefio de Nuestro Sefior. Después,
cuande hayamos realizado este laboriose esfuerzo, eliminando lo que humana-
mente podria obstaculizar el camino libre, presentaremos la Iglesia en todo su
esplendor, sine macula et sine ruga, y les diremos a todos los que se han
separado de nosotros, ortodoxos y protestantes, etc.: Mirad, hermanos, ésta es la
Iglesia de Cristo. Nosotros nos hemos esforzado por serle fieles y hemos pedido
al Sefior la gracia que Ella permanezca siempre como El la quiso” 53,

Este esquema de trabajar por la Unidad en dos etapas, es propio
del pensamiento de Juan XXIII. Lo ha repetido a la Junta Central
de la Accién Catélica®, a los Péarrocos de Bolonia %, y mientras
presidia una sesion de la Comisién De Episcopis et de Dioeceseon
Regimine 6. ‘

50 A los Dirigentes Diocesanos de A. C., OR 10/11-VIII-1959.

51 Al Sinodo Romano, AAS 52 (1960), 183.

52 Sobre esta idea del Concilio Ecuménico como respuesta al Movimiento
Ecuménico, cfr. Ad Petri Cathedram, AAS 51 (1959), 511: “Esta suavisima espe-
ranza Nos enardecié vehementemente y Nos llevé a anunciar publicamente el
propésito de convocar un Concilio Ecuménico™.

53 A los Dirigentes Diocesanos de A. C., OR 10/11-VIII-1959.

54 OR 15/16-11-1960: “Dopo, se i fratelli che si sono separati...”,

56 OR 21-11-1960: “Una volta che avremo stabilito...”.

5 OR 27-1V-1961: “Solamente dopo che cid si sara ottenuto..., sard age-
vole... rinnovare pratici propositi per facilitare i ritorni”.

18



TEOLOGIA 1(1962) 3-34

La primera etapa consistird en la renovacién de la Iglesia, la
segunda en la invitacién expresa a los hermanos separados a reinte-
grarse en la Unidad.

Seria aventurado pronosticar cémo se llevard a cabo esta segunda
etapa. Del pensamiento del Papa surgen con claridad las caracteris-
ticas de la primera.

La renovacién de la Iglesia ha de ser un redescubrimiento de la
imagen original de la misma 5. La marcha de los siglos puede haber
cubierto su rostro visible de sudor y de polvo. Un alto en el camino
le devolvera su primitiva hermosura. El Concilio se propone preci-
samente que “la Santa Iglesia vuelva a ser aqui sobre la tierra —in
modo da riportare la Santa Chiesa qui sulla terra— como er: verdad
Jesucristo la concibié y quiso, con sus cualidades fundamentales de
unidad, santidad, catolicidad, apostolicidad” 8

Los documentos oficiales que explican la naturaleza y finalidad
del Concilio, vuelven con insistencia sobre esta idea de renovacién.
La voluntad del Divino Fundador y la experiencia cristiana del pri-
mer siglo apostdlico, deben inspirar esta reforma.

En la reciente exhortacién apostdlica Sacrae Laudis se afirma
que el propdsito del Concilio es “devolver el esplendor al rostro de la
Iglesia, siguiendo las huellas de su juventud mds ardiente” ., La
alocucién pronunciada en la Basilica de San Pedro en visperas de
iniciar la etapa preparatoria conciliar, es a este respecto el documento
mas esclarecedor,

“La obra del nuevo Concilio Ecuménico estd en verdad orientada toda ella
a devolver —a ridare— el esplendor al rostro de la Iglesia de Jesiis conforme a
los rasgos méas simples y puros de su nacimiento, y poder presentarla asi como
la hizo su Divino Fundador sine macula et sine ruga. Su viaje a través de los
siglos dista todavia mucho de alcanzar el momento que la transformari en la
triunfante eternidad. Por ello, el nobilisimo propésite del Concilio Ecuménico,
cuya preparacién hoy se inicia, por cuyo éxito se eleva la oracién en toda la tierra,
es detenerse un instante junto a Ella, estudiando con amor para descubrir los
rasgos de su juventud mds ardiente y adornarlos de modo tal que ejerzan una
fuerza fascinadora sobre los espiritus modernos” 60,

Seria muy interesante estudiar todo el lenguaje reformista de
Su Santidad. Desde la sencilla expresidén novello vigore, hasta la mas
solemne restauratio et renovatio Universalis Ecclesiae, se descubre en
él una gama infinita de matices. Risveglio, rigoglio, rinnovamento,
incremento, aggiornamento, slancio, fioritura, renouvellement, ripre-

67 Sobre esta nocién de Reforma remito a la conclusién de mi ensayo “Vati-
cano II: Un Concilio para los tiempos nuevos”, en Criterio, n°® 1404, p. 367; y
“Vaticano Il: Para una reforma en la Iglesia”, ib. n® 1405, pp. 413-415.

58 Después de la estacién cuaresmal en Santa Sabina, OR 10-III-1962.

59 AAS 54 (1962), 73.

60 AAS 51 (1960), 960.
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sa, rinvigorimento, impostazione, eccitamento, adeguamento, riforma,
ringiovanimento, rifiorimento, revisione, rinascita, rinnovo. Merece-
rian destacarse, ademads, todas las expresiones en que habla de “fedelta
al testamento del Signore”.

Juan XXIII, que ha aceptado “la mision que se le ofrecia de
ser heraldo del Concilio Vaticano II” %, tiene conciencia de lo titnico
de la empresa. Como él ha dicho, “il Concilio supone molto corag-
gio” 82, La obra de renovacion proyectada, piensa él llevarla adelante
sin retaceos de calculos o conveniencias humanas. El unico mévil es
“el bonum amimarum” y el ansia de que su pontificado “responda
con nitidez y definicion a las necesidades espirituales de la hora
presente” 8, El modelo que la inspira es el disefio original de la
Iglesia, trazado por Jesus en el Evangelio.

La renovacién de la Iglesia deberd caracterizarse por el espiritu
evangélico. La legislacién canénica, la liturgia, las instituciones, el
modo de vida de los eclesiasticos, todo deberd ser tan conforme al
Evangelio que sea como un reflejo del misterio de Cristo. La Iglesia
que encarna a Cristo en el mundo debe proyectar sobre él todo el
misterio cristiano. Este es un misterio de anonadamiento y de gloria,
como la Encarnacién. La gloria de Cristo resucitado traslucida a tra-
vés de la liturgia, tiene que ser precedida por el anonadamiento de
Cristo mortal, que nace en Belén y muere en la Cruz, reflejado a
través de toda la vida eclesidstica. Lo que el Apéstol decia de la
predicacién, vale también de la vida de la Iglesia. Todas sus demos-
traciones deben anunciar a Cristo crucificado (1 Co 1, 23-25; 2, 2),

Esta renovacién total de la Iglesia, conforme al misterio de Jesus,
es lo que el Papa ha llamado Suave iNviITAMENTUM, delicada invita-
ci6n. La visibn de la Iglesia asi renovada atraerd irresistiblemente
las miradas y los pasos de aquellos que la buscan ansiosos.

“Esta suavisima esperanza Nos conmovié vehementemente y Nos llevé a
enunciar en publico el propdsito de convocar un Concilio Ecuménico. A él concu-
rriran los obispos de todo el mundo para tratar asuntos importantes, con vistas al
incremento de la fe catblica (incrementum), la renovacién de las costumbres del
pueblo cristiano (renovatio), y la adaptacién de la disciplina eclesidstica a las
necesidades de nuestros tiempos (aptius accommodetur).

”Serd en verdad un especticulo admirable de verdad, unidad y caridad.
Espectaculo que, al contemplarlo los que estdn separados de esta Sede Apostdlica,
confiamos los invitard suavemente —suave, ut confidimus, invitamentum acci-
plent— a buscar y alcanzar la unidad que Jesucristo pidi6 al Padre con ardiente
plegaria” 64.

61 En la promulgacién de las Actas del Sinodo Romano, AAS 52 (1960), 978.

62 En la VI Sesiéon de la Comision Central Preparatoria, OR 13-V-1962.

68 Discurso anunciando el Concilio, AAS 51 (1959), 65.

64 Ad Petri Cathedram, AAS 51 (1959), 511. Otras expresiones semejantes:
nuovo e valido richiamo, A la Comisién Antepreparatoria, OR 4-VII-1959; invi-
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Nuevo estilo de invitacién. Las buenas maneras de la diplomacia
cedieron el lugar al lenguaje directo de la caridad.

Sin duda sera ésta una invitacién suave, dulce, convincente.

Llega ya el momento de formular la invitacién. Para ello la
renovacién tendra que ser valiente. Como decia un comunicado de-
la IIT Sesién de la Comisién Central Preparatoria, se deberd “quitar
de en medio todos los obstaculos e incompresiones posibles, sin renun-
ciar por supuesto a nada de lo esencial” 65,

“No era ya posible —afirma el Cardenal Alfrink, miembro de la Comisién
Central— continuar siempre invitdndoles a dar ellos el primer paso, a pesar del
foso que nos separa, ni exigirles una aceptacién pura y simple de nuestros puntos
de vista, de nuestras maneras de accién y de legislar, Los problemas son mas
complejos. Serd necesario un gran rigor en mantener lo que es esencial, y una
gran flexibilidad para lo accesorio” 66.

La expectativa que ha suscitado entre nuestros hermanos la ini-
ciativa del Papa, ha sido insospechada. Su Santidad ha llamado la
atencidn sobre esta reaccidn tan significativa ¢7. Es la prueba palpable
para que el catdlico, de que el Espiritu actia poderosamente en
nuestros hermanos. Nos toca ahora a nosotros no defraudarlos.

III. OriENTE Y OCCIDENTE

1) Unidad y catolicidad

Suave, callada invitacién a volver a casa. Y para ello renovarla
toda entera. Es la expresic')n mas exquisita del amor de la Iglesia.

¢Qué normas han de guiar esta renovacién de la Iglesia? ¢Qué
aspectos urge refaccionar en esta Casa?

Todas las reformas en la Iglesia han de responder a las leyes
intimas de su propio ser: unidad, santidad, catolicidad, apostolicidad.
Son los rasgos con que la embellecié Cristo. De todos ellos la Unidad

tamentum alque incitamentum salutiferum, Grata recordatio, ASS 51 (1959), 678;
pressante invitation, Al Card. Alfrink, AAS 52 (1960), 481. La enciclica Aeterna
Dei Sapientia -afirma que el objeto de la convocacién del Concilio fue esta invita-
cién silenciosa a los hermanos separados mediante una renovacién de la Iglesia;
AAS 53 (1961), 799.

65 OR 20-1-1962. El Informative n® 92 (16-VI-1962) del Servizio Stampa
de la Secretaria General de la Pont. Comisién Central Preparatoria, habla de
“necesidad de intentar todos los medios, los sobrenaturales v los humanos, para
reconducir al tnico redil... a los que se han alejado... Los medios humanos
pueden ser diversos: teoldgicos, juridicos, disciplinares, psicologicos y practzcos”

66 Irénikon, 32 (1959), 201).

67 Alocucién en San Pedro, AAS 52 (1960), 520, 524; A los hombres de
A. C, OR 27/28-VI-1960; A la Comisién Preparatoria, AAS 52 (1960), 1009;
Audiencia General, OR 9/10-I-1961; A los Obispos alemanes, Civ. Catt, 112, II
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es el compendio y la garantia de los deméds. Lo mismo que en el
matrimonio. Por tanto, un acrecentamiento y purificacién de la Uni-
dad, rejuvenecerda todas las demas perfecciones de la Iglesia. Sera
mds santa. La santidad es la floracién de la Unidad que misticamente
la une a Cristo. Serd mas catdlica, mas universal. Y no sélo por su
extensién geografica. Sobre todo por su multiple y variada expresién
del amor. Pues cuanto més unida a la persona amada esti el amante,
tanto mas multiplica las muestras de su amor. Sera mas apostdlica,
mads adherida al fundamento de los apdstoles y profetas (Ef 2, 20),
sobre el que Cristo la edificé.

Al hablar de purificacién de la Unidad, no podemos contentarnos
con pensar en un crecimiento mistico de la misma, gracias a las
oraciones de los fieles, sin ninguna repercusién en el plano fisico-
visible de la vida de la Iglesia.

El pensamiento penitencial cristiano es claro: “Producir frutos
dignos de penitencia” (Mt 3, 8). La conversién interior del individuo
ha de reflejarse en expresiones exteriores en consonancia. FEn el caso
comunitario sucede lo mismo. Para que pueda hablarse de reforma
sincera y real, el plano fisico-visible de la conducta humana de la
Iglesia, ha de adecuarse al plano mistico-invisible en que actiia el
Espiritu. Se caerfa, de lo contrario, en una especie de concepcién
nestoriana de Iglesia, que estableceria una dicotomia entre las dos
realidades. O bien en una concepcién monofisita que negaria la
realidad fisica-visible, .

El instrumento que el Espiritu utiliza en este momento para
replasmar la “hipdstasis” de los dos planos, es el Concilio. De él han
de salir las reformas concretas humanas que adeciien la forma visible
de la Iglesia a su forma espiritual.

¢Cudl seria la reforma que urge?

De lo dicho se desprende que el Concilio ha de procurar una
purificacién de la Unidad de la Iglesia.

No se trata tanto de una purificacién de la nocidn, cuanto de la
vivencia de la Unidad. \

Un hombre que, por equis circunstancias psicoldgicas, sociolé-
gicas, histdricas, etc., vive encerrade en un determinado marco, corre
el peligro de identificar la esencia de las cosas con las concreciones
que conoce de ellas. Es lo que le puede pasar al catdlico comiin. Su
marco de existencia, de educacién, de geografia, puede llevarlo a
identificar la esencia de la Iglesia, con la uinica expresién que conoce

(1961), 522; Carta Apostolica Le Voci, AAS 53 (1961), 210; Audiencia al Comité
Directivo de la Unién Int. de Prensa Catdlica, Civ. Catt., 112, II (1961), 418; Al
inaugurar la I Sesién de la Comisién Central Preparatoria, AAS 53 (1961), 496;
Idem II Sesiéon, AAS ib. 729; En Santa Sabina, OR 10-III-1962; Carta al pueblo
romano, OR 12-IV-1962; A los peregrinos venecianos, OR 11-V-1962.
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de Ella. Todo lo que no se amolde a su experiencia le parecera
herético.

La identificacién no se realiza en el plano conceptual, sino en
el emocional. Serd por ello dificil hallar un catélico medianamente
instruido que admita intelectualmente esta identificacién de esencia y
realidad concreta de la Iglesia. Podriamos, en cambio, hallar legiones
de catélicos, incluso tedlogos y canonistas, victimas de estrechez emo-
cional. Algunos, més bien entre la masa de fieles, conciben la Iglesia
con moldes muy locales. La Iglesia seria “veneciana, milanesa, gali-
cana, griega, eslava...” %8 Esto va siendo superado. El Santo Padre
se felicitaba en un discurso del gran progreso realizado en la menta-
lidad de los catélicos en la linea de la verdadera catolicidad. Después
de comentar la universalidad de la Comisién Preparatoria Conciliar,
compuesta por personalidades ‘“de todas las regiones y de todas las
lenguas™ hace notar:

“Este es un principio arraigado en el alma de todo fiel que pertenece a la
Santa Iglesia Romana; a saber, que él es y puede considerarse de verdad, en
cuanto catélico, ciudadano de todo el mundo, pues en el mundo entero es adorado
el Salvador: Salvator mundi. Este es un buen ejercicio de verdadera catolicidad.
De ello deben darse cuenta los catélicos y hacerse como una méaxima que ilunine
la propia mentalidad y oriente la propia conducta en las relaciones religiosas
vy sociales™ 69, .

iMas todavia queda mucho por avanzar!

Junto a los prejuicios locales estdn los prejuicios de bloques. De
los primeros hemos dicho con satisfaccién que se van superando
ampliamente. Los segundos estdn todavia muy arraigados.

Prejuicio de bloque en la Iglesia seria la identificacién que mu-
chos hacen entre ésta y el Occidente. Las formas culturales que
florecieron en el Occidente durante dos mil afios y sirvieron a la
Iglesia para su misién, se consubstancializan en muchas mentalidades
con las notas esenciales de la misma. A las cuatro notas distintivas
agregan, sin saberlo, emocionalmente, una quinta: una, santa, catd-
lica, apostolica y occidental.

Entre los mejores espiritus catélicos se halla un desconocimiento
craso de otras formas existentes de catolicismo. Y la posibilidad de
fomentar formas nuevas, distintas de la latina, para los pueblos de
milenaria cultura que abrazasen la fe catdlica, es rechazada poco
menos que como herética.

2) Latinos y catdlicos orientales

Dejemos de lado el problema misional. CifiAmonos al Oriente
Catélico. Esta forma de catolicismo no entra comUnmente en los

68 A los peregrinos venecianos, OR 16/17-V-1950.
69 AAS 52 (1960), 520.
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esquemas del catélico occidental. No sabe que con ello su catolicismo
se parcializa. Y entre los pocos que conocen el- Oriente Catdlico, no
es raro encontrar una especie de condescendencia paternalista. Ellos
creen que la Iglesia tolera a los catélicos orientales. Como Madre que
es, querria evitar a toda costa que estos hijos reincidiesen en el cisma.
Por ello disimularia las extravagancias de estos fogosos hijos.

Este problema de las relaciones de los catélicos occidentales y

orientales ha llegado por momentos a dolorosos entredichos. El Car-
denal Tardini —escribiendo en nombre del Santo Padre— recuerda
uno de esos momentos algidos. Fue en tiempo de Leén XIII. “Intré-
pido y eficaz defensor contra algunas tendencias que confundian la
extension de la catolicidad con la difusién de los ritos latinos”. Asi
lo califica la carta 0. ,
- Es oportuno el recuerdo de la actividad unionista de ese gran
Pontifice. En su Carta Enciclica Praeclara Gratulationis, Leén XIII
afirmaba con énfasis el respeto de la Santa Sede por los derechos
patriarcales. “No hay motivos para que dudéis —afirmaba dirigién-
dose a los obispos separados— que Nos o Nuestros sucesores restaremos
algo de vuestros derechos, de los privilegios patriarcales, de los ritos
o de la costumbres de alguna Iglesia” ™. La afirmacién no era gra-
tuita. Afilos atrds, una situacién peculiar de los Patriarcados catdlicos,
armenio y caldeo, habia inducido a Pio IX a dictar la Bula Rever-
surus " y la Constitucidn Cum Ecclesiastica Disciplina™. Los orien-
tales creyeron ver en estos documentos la abolicién de los derechos
patriarcales. La suspicacia y el temor no abandonaron desde entonces
el 4nimo de los orientales, catélicos y ortodoxos. La conducta de algu-
nos misioneros latinos vino a dar pabulo a esas suposiciones. Leén XIII
tuvo que corregir toda esa situacién de tensiones y malentendidos
domésticos. Lo hizo con serenidad y firmeza. Extendié a todo el
Oriente la antigua Constitucién Demandatarn Caelitus de Benedic-
to XIV ™. Firm6 ademdas dos documentos memorables: la Constitu-
cién Orientalium Dignitas y el Motu Proprio Auspicia Rerum. El
tono es recio:

“En cuanto toca a la prudencia de esta Sede Apostélica, lo pondremos todo
en accién para alejar las causas de discordia o desconfianza, y promover los
mejores medios para la reconciliacién” (Orientalium Dignitas) 75.

“Los Delegados Apostélicos recuerden su deber de vigilar, proveer e insistir

70 Carta al Card. Ruffini, con ocasién de la VIII* Semana del Oriente Cris-
tiano, OR 13-VIII-1961.

71 ASS 26 (1893-1894), 700.

72 Acta et Decreta Sacrorum Conciliorum recentiorum, Collectio Lacensis,
Friburgi, 1876, t 11, 568-573.

73 Tb., 574-576.

74 Benedicti XIV Bullarium, Prati, 1845, t. I, pp. 328-334.

78 ASS 27 (1894-1895), 258. En su visita a la Congregacién para la Iglesia
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para que la Constitucién Orientalium sea observada integramente por todos aquellos
a quienes se refiere. Pdéngase especial cuidado en que las Congregaciones religiosas
latinas, que trabajan muchisimo en tantas regiones por la difusién del Evangelio,
no den motivos de queja. Importa mucho a la causa catdlica que desaparezca la
opinién que tienen hasta hoy numerosos orientales de que los latinos querrian
abolir o disminuir sus derechos, sus privilegios y sus ritos” (‘Auspicia Rerum) 78,

La nueva Constitucién, ademéas de renovar contra los misioneros
latinizantes la suspensién ipso facto decretada por Benedicto XIV,
sanciona contra los mismos la privacién y exclusién del cargo.

La voluntad férrea del Pontifice surtié su efecto. Desde entonces
una nocién mas clara comenzd a tenerse en Occidente de los catdlicos
orientales. Valoramos mejor el beneficio de la fe que ellos un dia nos
trasmitieron. En agradecimiento, mas de un clérigo latino, eminente
en clencia y celo apostdlico, se halla hoy consagrado al servicio de
esos hermanos.

Pero las incomprensiones tardan todavia en desaparecer. Pio XI
tuvo que perseguir durante su pontificado los brotes de latinismo
que aun hoy subsisten 77.

“Nosotros los latinos, quiero decir los latinos en Oriente, hemos
tenido y tenemos nuestra parte de responsabilidad”. Esta era la queja
del Cardenal Roncalli, El “tenemos” habla de un presente todavia no
superado. Basta hojear alguna revista catdlica oriental para tomar
conciencia de las descortesias que a diario cometemos los latinos 7.

Su Beatitud Méximo IV, Patriarca de Antioquia y de todo el
Oriente Catdlico y Miembro de la Comisién Central Preparatoria, nos
ha expresado con dolor la necesidad de transformar urgentemente
nuestra mentalidad. “Habrd que empezar por convertir el Occidente

Oriental, Juan XXIIT ponderaba la importancia de este documento; OR 16/17-
VI-1961.

76 ASS 28 (1895-1896), 589.

7 La enciclica Rerum Orientalium habla de “Disputas —disceptationes— de
importancia, que tienen lugar en muchos lugares de Europa y América, cuando
se trata sobre los Orientales, estén o no en Comunién con Roma”; AAS 20 (1928),
283. El Motu Proprio Sancta Dei Ecclesia lamenta los antiguos conatos de latini-
zacién: ““...algunos, llevados por un exagerado amor de la unidad y concordia,
no conociendo suficientemente las costumbres e indole de los Orientales, se esfor-
zaron por destruir —corrumpere— sus sagrados ritos, o por convertirlos —redi-
gere— a los ritos latinos”; AAS 30 (1938), 154.

78 Un Comunicado del Patriarcado Greco-Melquita Cat6lico (Registro 13,
N° 461) documenta una de estas incomprensiones esporadicas, lamentablemente
periddicas, entre latinos y orientales catdlicos: “En el curso de los meses de no-
viembre y diciembre ppdo., a algunos de nuestros sacerdotes de Estados Unidos,
lo mismo que a otros sacerdotes de rito bizantino en América y Europa, se les
prohibié el uso de la lengua usual moderna en la celebracién de la santa y
divina Liturgia”; Bulletin de la Paroisse Grecque Catholique Saint-Julien-le-
Pauvre, Paris, Pentecote 1960; Irenikon 33 (1960), 232. La Congregaciéon para
la Iglesia Oriental (Prot. N® 134/53) dio satisfaccién a esta queja.
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latino al catolicismo, a la universalidad del mensaje de Cristo. Habrd
que hacerles perder el gusto de querer controlar y regir todo, de
reducirlo todo a su propio modo de pensar y obrar. El uniformismo
nada tiene que ver con el universalismo catdlico” ™.

Una conferencia que S.B. pronuncié en Diisseldorf el 9 de agos-
to de 1960 8 constituye el Libro Blanco del Oriente Catélico al Occi-
dente. Merece que se lo medite con humildad.

Los occidentales debemos purificar nuestra vivencia de la. uni-
dad. Lo lograremos insertando esta nocién en el marco de la catolicidad.

Una expresion de Juan XXIII resume muy bien este pensamien-
to: “La Iglesia Catdlica, en la refulgente variedad de sus ritos, en su
multiforme accién, en su irrompible unidad...” 8,

Unidad y Catolicidad, Unidad y Multiformidad, Unidad y Va-
riedad son férmulas equivalentes. Asi entendido el concepto de Cato-
licidad se integra perfectamente con el de Unidad de la Iglesia.
Gracias a la Catolicidad, la Unidad de la Iglesia es dindmica, multi-
forme en sus manifestaciones de amor a Cristo. Es una unidad Caté-
lica. Muy diferente de la monstruosa Unidad de un estado totalitario.

“Ninguna belleza —decia el Santo Padre—, es parangonable a la multipli-
cidad de los ritos, de lenguas, de imégenes y simbolos, de los que estd tan llena
la liturgia. Se expresa asi de diferentes modos la unién intima de los fieles que
constituyen el Cuerpo Mistico de Cristo. Esta multiplicidad afirma, en su razén
mds profunda y cierta, la unidad de las razas humanas, llamadas a rendir culto
a Cristo” 82.

Juan XXIII, lo mismo que Ledn XIII, al hablar de multiplicidad
de ritos, no entiende sélo multiplicidad de rituales litargicos. ‘“Rito”,
tomado en todo su significado, expresa un modo concreto de ser caté-
lico, con liturgias y tradiciones candénicas propias. El Papa lo expli-
caba al pueblo con estas sencillas palabras:

“Hablan lenguas distintas, elevan al Sefior su oracién con variedad admi-
rable de ritos, adoptan en el ministerio pastoral formas particulares...” &3,

“Hablan lenguas diversas, pertenecen a distintas naciones. Se puede decir
que en todas partes, en todas las latitudes, habitan creyentes en Cristo, hijos de la
Iglesia. Esta es una realidad. Existe a la vez un conjunto de caracteristicas
propias de cada pueblo y de algunos grupos particulares, que no dafia en absoluto
la sustancia de la vida catblica. Existe la unidad en la variedad” 84.

El Concilio de ningtin modo suprimird esta variedad. Al con-
trario.

79 Declaracién de S. B. a Giorgio la Pira; Irenikon 32 (1959), 199-200; cita
tomada de A. E. y Romero, o. c., pp. 50-51.

80 Criterio, N° 1409, 9-VIII-1962.

81 A la Comisién Antepreparatoria, OR 4-VII-1959; Al Colegio Griego,
OR 17-VI-1959.

82 Alocuciéon en San Pedro después de una liturgia bizantino-eslava, AAS 52
(1960), 960.

83 Audiencia General, OR 29-IX-1961.

84 Jdem, OR 21/22-VIII-1961.
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“Una es la fe en todas las almas y a través de todos los pueblos, aunque
tengan diversidad de tradiciones, lenguas y costumbres. No se trata de ningin
modo de nivelar o de exigir uniforme manifestacién de actividades...” 85.

El trabajo preparatorio del Concilio ha comenzado ya a purificar
la mentalidad latina. La simple proposicién de los problemas ha
bastado para ello. Merece destacarse el estudio presentado en la
III Sesién de la Comisién Central para reconocer la jurisdiccion y la
dignidad de los Patriarcas Orientales 3¢ pospuestos hasta ahora a los
Cardenales. Una Comisién, durante todo el periodo preparatorio, ha
tenido el encargo de estudiar los problemas peculiares de las Iglesias
Catdlicas del Oriente. Los esquemas elaborados tuvieron en cuenta
‘las caracteristicas propias #.

3) “Unita nella varieta”’

“Unidad en la variedad”. Es el secreto que quiere ensefiar
Juan XXIII. Una Unidad uniformada —nos dice él-—, llevaria es-
condido el germen del cisma.

“Cada uno, a justo titulo, ama su propia patria, sus usos, las tradiciones de
su pueblo, las caracteristicas de su geografia, y canta sus glorias. Todo esto es
legitimo y estd bien si no ofende a nadie. Pero si en cambio uno comienza a
afirmar que posee mas fuerza, bienes méis abundantes, més razones —la verita
migliore—, entonces comienza el proceso de ruptura y disgregacién. Esto significa
que el espiritu del mundo suplanta a la fe y al espiritu evangélico” 88,

Pretender uniformar absolutamente las estructuras eclesiasticas
para fortificar la Unidad o salvaguardar el Dogma, seria ya romper esa
Unidad y pervertir la Doctrina,

En cuanto a esto tltimo, vale la pena una advertencia. El ma-
gisterio vivo del Colegio episcopal, presidido por el Papa, asistido por
el Espiritu, tiene el carisma de mantener en su integridad el sagrado
depésito de la fe. Cualquier estructura pues, de origen puramente
humano, que quisiese arrogarse esa custodia, llevaria impreso el
cufio de la herejia.

Y con respecto a la Unidad eclesiastica, la exagerada uniformi-
dad de las expresiones exteriores, origina tensiones en la familia Cl‘lS-
tiana e inventa inutilmente pehgros de cisma.

La manifestacién esencial a la Unidad catdlica es el Pan de la
Eucaristia. El es el simbolo y causa de nuestra Unidad. “Aunque

85 Al Comité permanente de los Congresos para el Apostolado de los Laicos,
OR 19/20-1I-1962.

86 OR 19-1-1962. Cfr. Pontificie Commissioni Preparatorie del Concilio Ecu-
menico, Vaticano II, Tipografia Poliglotta Vaticana, 1960. En la p. 21 los Patriar-
cas que integran la Comisién Central son enumerados después de los Cardenales.

87 OR 28-II-1962 y OR 14/15-V-1962.

88 Cfr. nota 84.
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somos muchos, formamas un Solo Cuerpo, porque uno es el Pan que
comemos” (1 Co 10, 17).

Es la gran leccién que nos legé el Papa San Aniceto, cuando el
peligro del cisma ensombrecié por vez primera las relaciones de
Oriente y Occidente 8. Es la gran leccién que vuelve a recordarnos
Juan XXIII #°,

Sélo asi, una vez unidos en caridad con nuestros hermanos caté-
licos de Oriente, podremos pretender dialogar con los hermanos del
Oriente separados de la Comunién con Roma.

4) Roma y. Constantinopla.

La Providencia ha preparado el corazén de su Vicario para la
empresa de acercamiento entre Roma y Constantinopla, entre la gran
Iglesia de Occidente y las del Oriente. Los afios pasados en Sofia y
en Estambul han marcado profundamente el alma del Papa Roncalli.
El Patriarcado de Venecia, tan unido por su historia y cultura al
Oriente, vino a coronar esta preparacion. Hoy Juan XXIII se ha
puesto a la obra, con decisién, paciencia y un gran amor.

“Habrd que preparar bien todo, con gran amor y perfecto conocimiento de
aquellos pueblos, teniendo en cuenta los hijos de una antiquisima tradicién que
ahora necesitan ser comprendidos y atraidos por pruebas de hermandad, de dul-
zura y de paz. El Sefior intervendrd ciertamente con su gracia y nos dara gran-
des consolaciones, si bien otros gozardn en el futuro el fecundo resultado” 91,

Las pruebas de hermandad exigen antes que nada una revisién
de actitudes. Prejuicios fundamentados con frecuencia en deforma-
ciones histéricas tienen que ser barridos con decisién. Pio XI se que-
jaba ya de “los prejuicios y errores crasos —dubia et errores, etiam
crassiores— que cunden entre el pueblo sobre la historia v la vida

89 Carta de San Ireneo al Papa Victor, que amenaza excomulgar a Policrates
vy demds obispos de Asia por celebrar la Pascua el 14 de Nisdn. Texto conservado
por Eusebio, Hist. Ecc., V, XXIV, 16-17, Sources Chrétiennes 41, p. 71: “Aniceto
no podia persuadir a Policarpo que no observase lo que Juan, discipulo de Nuestro
Sefior, y los demds apéstoles que habian vivido con El habian guardado desde
siempre. Policarpo, por su parte, no persuadié a Aniceto a que cumpliese esa
observancia, ya que éste argumentaba que debia seguirse la costumbre de los
presbiteros antecesores suyos. Aunque la cosa quedé asi, comulgaron no obstante
reciprocamente, y en la iglesia Aniceto cedid a Policarpo la Eucaristia, como
muestra de deferencia. Se separaron en paz. Esta fue conservada en toda la
Iglesia, guardasen o no el dia 14”.

20 En la procesién de Corpus, OR ed. argentina, N° 515, refiriéndose a la
Eucaristia: “Ante la inminencia del Concilio, nada puede evocar mejor los moti-
Vos que inspiraron su convocacién; nada puede hacer pregustar mejor los pre-
ciosos ordenamientos y el fruto primero que de él desearnos: hacer mds firme la
solidez v la unién del Cuerpo Mistico de Cristo como sefial mds visible de la
primera nota caracteristica de la Iglesia catélica que es la unidad”.

91 A] Collegium Russicum, OR 5-V-1960.
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religiosa del Oriente” *2. Nuestro Santo Padre nos invita ahora nueva-
mente a realizar un esfuerzo de objetividad y de caridad. Veritatem
facientes in caritate.

“Es preciso esmerarse con todas las fuerzas para superar viejas mentalidades,
prejuicios y expresiones menos corteses, y promover un clima favorable al deseado
, retorno, y secundar fielmente la obra de la gracia. De este modo podran abrirse
para todos las puertas de la unidad de la Iglesia de Nuestro Sefior Jesucristo” 93,

El camino serad largo y dificil. Nada tiene que hacernos deses-
perar. Sin ceder a las faciles ilusiones hemos de trabajar con reno-
vado esmero,

“Debemos rechazar las ilusiones faciles... Habrd que emplear no leve
fatiga para hacer que cambien las mentalidades, las simpatfas o prejuicios de
todos los que tienen un pasado detrds de si. Habrd que examinar ademds, en
alguna medida, lo que el tiempo, las tradiciones y los usos han sobrepuesto a la
realidad y a la verdad” 94.

La obra de acercamiento debe comenzar ya. Tiene que ser lle-
vada adelante progresivamente, segtin los pasos sefialados por el mismo
Juan XXIII: “Primero el acercamiento, luego los contactos y por
ultimo la reunién perfecta de tantos hermanos separados con la anti-
gua Madre. In Oriente il riavvicinamento prima, il riaccostarnento
poi e la riunione perfetta...” %,

La alegria de nuestro vivir cristiano debe ser la fuente que nos
impulse por este camino hacia nuestros hermanos. Impulso impreg-
nado de sencillez, humildad y caridad .

92 A Mons. Precan, AAS 16 (1924), 327. Con respecto a los prejuicios que
reciprocamente tienen apartadas a las Iglesias de Oriente y Occidente, expresaba
en la enc. Ecclesiam Dei: “En este asunto, conviene que los Orientales disidentes
procuren conocer la verdadera vida de la Iglesia, dejando de lado los antiguos
prejuicios y opiniones, y no enrrostren a la Iglesia Romana las culpas de los
privados, que la misma Iglesia reprueba y trata de extirpar. Lo mismo los
Latinos deberdn conocer mds ampliamente los asuntos y las costumbres de los
Orientales”; AAS 15 (1923), 580. La enc. Rerum Orientalium sefiala a la igno-
rancia y prejuicios como una de las causas de la separacién: “(Los Pontifices)
reconocen que muchos antiguos males y aquel deplorable cisma que separé de la
Unidad a muchas comunidades florecientes, fueron consecuencia —necessario exti-
tisse— en primer lugar de la ignorancia y desprecio de los pueblos, y de los
prejuicios que trajeron consigo un prolongado alejamiento espiritual; AAS 20
(1928), 277.

93 A los Consejeros de las Pont. Obras Misionales, OR 7-V-1960.

94 Al Capitulo General de los PP, Sacramentinos, OR 30-VI-1961,

95 Al clero de Venecia, AAS 51 (1959), 380.

96 Audiencia General, OR 27-X-1961: “;Qué alegria da el sentirse catdlico!
Esto es una bendicién tan grande, que debe animarnos naturalmente hacia aque-
llos que, a través de los siglos, se han separado de nosotros. No alimentemos
pensamientos hostiles, sino un amor muy especial”’. A Mons. Chelucci en su
Visita ad limina: “...espiritu de caridad que vaya al encuentro de los extra-
viados y alejados, considerdndolos tomo hermanos y no como extrafios o enemi-
gos”, en Civ. Catt., 113, I (1962), 280.
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Esta actitud de objetividad histérica, de simpatia humana y cris-
tiana, ha sido tenida en cuenta en todo el curso de la etapa prepara-
toria. Los esquemas tocantes a los catélicos orientales fueron estu-
diados a la luz de la compleja problemética de las relaciones con los
orientales separados 7.

Ni se ha omitido algin ensayo de colaboracién con estos procu-
rando llegar a un entendimiento “para la celebracién de las fechas
mas importantes de la vida cristiana” %,

Si nuestro afecto catélico no ha de tener frontera, tiene motivos
especialisimos para dirigirse primeramente hacia los separados del
Oriente, los Ortodoxos. Lo que nos separa de ellos es infimo en
comparacién de lo que nos une. El pensamiento es de Ledén XIII.
“Non ingenti discrimine seiunguntur” . La ausencia de ellos nos ha
privado de muchos bienes. Hoy la comunién de bienes espirituales
en la Iglesia, seria ciertamente mucho mayor si no se hubiese roto
la concordia con ellas. “Mansisset plurimorum magnorumque com-
munio bonorum, si concordia mansisset” 19,

Ansiamos vehementemente la reconciliaciéon con estas Iglesias.
“Separadas de la roca aurifera, permanecen auriferas” 11, Su retorno
aportara a la Iglesia un esplendor inusitado. Esplendor que Pio XII
defini6 como “gran extensiéon del Cuerpo Mistico de Jesucristo y de
cada uno de sus miembros” 12, Juan XXIII lo anuncia hoy como
“plenitud del misterio de la Comunidn de los Santos”.

“iOh! jQué acontecimiento prodigioso! jQué flor de caridad humana y
celestial seria el encaminamiento —U’avviamento— decidido hacia el reencuentro
—rincongiungimento— de los hermanos separados del Oriente y del Occidente en
el unico redil de Cristo, el Pastor eterno.

"Esto deberia ser uno de los frutos més preciosos del préximo Concilio

Ecuménico Vaticano II, para la gloria del Sefior en la tierra y en los cielos, para
exultacién universal en la plenitud del misterio de la Comunién de los Santos” 103,

97 III Sesién de la Com. Cent. Prep., OR 20-1-1962: “Dada la proximidad
de mentalidad, de vida y usos religiosos entre catélicos y no catélicos orientales,
una decision que toca a los catdlicos puede tener repercusion inmediata, de sim-
patia o recelo, entre los no catdlicos”.

98 VI Sesién de la Com. Cent, Prep., OR 14/15-V-1962.

99 Praeclara Gratulationis, ASS 26 (1893-1894), 707.

100 Urbanitatis Veteris, Leonis XIII Acta Praecipua, Brugis, 1910, vol.
VIII, p. 58.

101 Pjo XI a la Federacién Universitaria catdlica italiana; cita tomada de
Aubert, o. c.,, p. 123. :

102 QOrientales Omnes Ecclesias, AAS 38 (1946), 33-34.

108 AAS 52 (1968), 526.
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IV. ConciLlo DE UNION O GONCILIO PARA LA UNION

Aqui surge una pregunta. ¢Podra el Concilio renovar y adecuar
la Iglesia de modo tal que los demas cristianos separados puedan
reunirse nuevamente con Ella? La dificultad estribaria en que la
Iglesia celebra un Concilio en vista de la reunién de los cristianos,
sin contar con la presencia de ellos.

El Concilio, fue dicho sin ambages, es un hecho interno de la
Iglesia —fatto interno della Chiesa— 1%:

“Tiene un campo propio bien delimitado —provinciam habet re
ipsa suam—, ya que se ocupard unica y exclusivamente de la Iglesia
Catélica, nuestra Madre, y de lo que toca a su actual organizacion
interna’ 195,

No se quiere hacer un Concilio de Unién. Mientras no se lleve
a cabo este Concilio para la Unidn, se ha excluido expresamente la
posibilidad del primero.

Mas la pregunta sigue en pie. ¢Puede este Concilio ser un paso
positivo hacia la Unién? ¢No se corre mas bien el peligro de que la
Iglesia se esclerotice en posiciones que hardn mas dificil el logro de
esa meta? El problema no es despreciable, pero la respuesta no es
tan dificil como aparenta. La busqueda de la unidad por la caridad
de parte de la Iglesia y el ideal evangélico que inspirard sus reformas,
no sblo evitardn toda esclerotizacién, sino que la lanzardn con eficacia
al encuentro de los hermanos. Es el secreto de la caridad.

La caridad, por lo demas, ha acortado notablemente la distancia
entre lo que llamamos Concilio para la Unién y Concilio de Unién,
hasta el punto de no verse con precisién los limites propios de cada
uno. El Vaticano II no serd un Concilio de Unidn por la simple
razén de que los Obispos de las iglesias separadas no sesionardn junto
con los catdlicos. No obstante esta ausencia, los hermanos separados
estaran muy presentes. Multiples capitulos hardn efectiva esta pre-
sencia. .

En primer lugar, toda la problematica del Concilio serd tratada
teniendo en cuenta la facilitacién del retorno.

“Si estamos solicitos y tenemos la preocupacién por reordenar y aplicar todo
el fervor a aquellas cosas que son las bases, las luces y las gracias de la Iglesia
Catoélica, de la que somos hijos, al mismo tiempo pensamos en nuestros hermanos”.

Asi se expresaba el Papa en Santa Sabina. Y en la visita que
un dia después, el 8 de marzo ppdo., realizaba al Secretariado para
la Unién de los Cristianos, manifestaba con claridad cual serd la

104 Conferencia de prensa del Card. Tardini, OR 1-IX-1959; a la Comisién
De Episcopis, OR 27-1V-1961.
106 A las Comisiones Preparatorias, AAS 52 (1960), 1009.
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actitud que guiara a los Padres durante el Concilio, en todo lo atinente
a los separados. Citaba a este respecto las palabras pronunciadas en
Trento por Monsefior Jerénimo Ragazzoni: “Como estin las cosas,
st bien hubiera sido muy deseable que las cuestiones tratadas para su
interés hubiesen sido discutidas conjuntamente con ellos, sin embargo,
aunque ausentes, igual se ha provisto a su salvacion, de modo que
no se habria hecho mejor de haber contado con su presencia” 1%,

Los hermanos separados no estardn presentes en el Concilio sélo
gracias a la preocupacién de los Padres. El Papa les ha pedido expre-
samente una presencia espiritual, por la oracién, similar a la que
pidié a todo el pueblo catdlico.

“El éxito del futuro Concilio Ecuménico, mds que del esfuerzo humano
depende, ciertamente, de una ardentisima comunién de plegarias. Con &nimo
paternal invitamos también a aquellos que, aunque no son de este redil, adoran
y aman a Dios y procuran con buena voluntad, observar sus mandamientos, a
elevar sus stplicas por esta intencién.” (Ad Petri Cathedram) 107,

La presencia de los separados sera también visible. Las sugeren-
cias formuladas por ellos afluyen ya al Vaticano, en un movimiento
desconocido hasta ahora en la historia de las relaciones interconfe-
sionales. Los hijos ausentes se hacen presentes por correspondencia.

“Con gran insistencia —dice un comunicado de prensa de la
K.N. A.— puso el Papa de relieve que ya han llegado al Vaticano,
tanto de parte protestante como ortodora, numerosas peticiones tocarn-
tes al Concilio” %8,

Este nuevo tipo de relaciones con la Iglesia Catélica, se ha visto
favorecido y fomentado por la iniciativa que tomé Juan XXIIT al
instituir, por el Motu Proprio Superno Dei Nutu, el Secretariado para
la Unién de los Cristianos 1%, No dudamos que la institucién marcara
rumbos en el camino hacia la Unidad de todos los bautizados.

Si bien tuvo que ser moderada la impaciencia que este Secreta-

106 OR 10-111-1962.

107 AAS 51 (1959), 516. Cfr. Bula Humanae Salutis, AAS 54 (1962), 12:
“Por fin pedimos encarecidamente —enize rogamus— a todos los cristianos
separados de la Iglesia catdlica que eleven sus plegarias a Dios, porque el Con-
cilio redundard también en provecho de ellos”. En Santa Sabina, OR 10-II1-1962:
“Contintien orando junto con nosotros. Continien hasta el final, cuando tendre-
mos la alegria de poder decirles: Mirad! Hemos conseguido realizar nuestro deseo
de restauracién, de actualizacién a las nuevas circunstancias del mundo, perma-
neciendo fieles al Testamento del Sefior”. '

108 Civ, Cart., 112, 1 (1961), 418.

109 AAS 52 (1960), 436: “Para demostrar Nuestro amor y benevolencia
hacia aquellos que llevan el nombre cristiano mas estdn separados de esta Sede
Apostdlica, para que puedan seguir los trabajos conciliares y encontrar con mayor
facilidad el camino a la unidad. .., se instituye una Comisidn especial o Secreta-
riado, que tendré como presidente un Excmo. Sefior Cardenal, designado por
Nos, ¥ funcionard a tenor de las Comisiones arriba mencionadas”.
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.riado despertd 119, la actividad desplegada ha sido ingente. Y el bien
que de él brota, redunda en bien de todos los cristianos separados y
de nuestra Iglesia.

Los contactos establecidos por este Secretariado, “algunos de ellos
cubiertos todavia por velo de la discrecién” 11!, permitiran que la voz
de nuestros hermanos se escuche en el préximo Concilio. Aunque
estén ausentes, muchos esquemas de decretos y relaciones que pre-
sentara el Secretariado son el fruto de un didlogo personal o escrito
con ellos.

El informe del Cardenal Bea a Su Santidad sobre la actividad
del Secretariado llama la atencién sobre el particular:

“Esta dichosa presencia de V. S. en medio de nosotros, nos ofrece antes
que nada.la ocasién para agradeceros de todo corazén, Beatisimo Padre, por la
institucién de este Secretariado.

”Nosotros, que llevamos trabajando aqui casi dos afios, mejor que nadie
hemos podido constatar de cuéanta utilidad es, y cudnto fruto ha producido ya
esta institucién. En realidad, a muchos hermanos, separados del organismo visible
de la Iglesia, unidos sin embargo a Ella por medio del Santo Bautismo, el Secre-
tariado ha ofrecide y contintia ofreciendo la posibilidad y la facilidad de contactos
con la Iglesia Catdlica, para proponer sus dudas y exponer sus propios deseos.
Todo esto, sin duda, ha sido para ellos de gran utilidad y ha reportade a la
Iglesia mucho fruto, en especial para el préximo Concilio. El hecho de que en
seis sesiones plenarias, cada una de las cuales duré casi una semana, nuestro
Secretariado haya podido elaborar para el Concilio varias relaciones y esquemas
de decretos, trasmitidos después a diversas Comisiones, se debe en gran parte a
estos contactos con los hermanos separados, personalmente o por escrito” 112,

Otro modo de presencia serd la asistencia de Observadores al
mismo Concilio. Desde un comienzo se tuvo en cuenta dicha posibi-
lidad. Estudiada la cuestién después de atento examen por la II Sesién
Preparatoria, se ha resuelto formular una invitacién de comtn acuerdo
en cada caso con los interesados!3, El Papa en la Bula Humanae

110 A las Comisiones Preparatorias, AAS 52 (1960), 1009-10: “Nos confiamos
que cuantos, sin comulgar plenamente con la fe catdlica, se interesan con sencillez
y esperanza en los trabajos preparatorios del Concilio, no hallardn descortés el
que deban aguardar a que los Padres y Consultores hayan cumplido su misién® 5.

111 Entrevista del Cardenal Bea para la revista De Linie, Civ. Catt., 113, 11
(1962), 180.

112 QR 10-IT1-1962. Sobre la misién que cumple el Secretariado cfr. nota 111,
Civ. Catt., 113, I1 (1962), 180, 283-284. En una declaracién por la Radioc Baviera
decia: “De lado catélico y no-catdlico, en especial de los laicos, han llegado a
este Secretariado numerosos escrilos que conlienen propuestas y sugerencias rela-
cionadas con las decisiones que podrian ser tomadas por el Concilio en orden
a una mayor comprension entre las diversas Confesiones religiosas. La mayor
parte de tales escritos es de gran valor y merecen ser tomadas en cuenta, pues
demostraron ser de suma utilidad para le preparacion del Concilio”; Civ. Catt.,
113, 1 (1962), 491,

118 Conferencia de prensa del Cardenal Tardini, OR 1-XI-1959; Interview por
TV francesa, Acta et Documenta, series I, vol. I, p. 160; Conf. de prensa de
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Salutis expresa su alegria porque muchas comunidades “esperan poder
enviar sus representantes —legatos— para informarse de cuanto acae-
ce en el Concilio” 114, Estamos seguros que la presencia de ellos, no
sélo “no redundard en tensiones, sino en un mejoramiento de rela-
ciones” 115,

CoNcLUsION

El Concilio Vaticano II estd a las puertas. Se abrird el 11 de
octubre, bajo la estrella y el recuerdo del Concilio de Efeso 16. Fue
entonces que el Espiritu dio a su Iglesia poder expresar con claridad
el misterio de la renovacién de la naturaleza humana y de su Unién
hipostatica al Verbo. Quiera El hoy darnos a entender el misterio de
nuestra Unién mistica a Cristo y poder consumarla por la caridad
“para que crea el mundo que El es el enviado” (Jn 17, 23).

PBro. CarMELO J. GIAQUINTA.

Mons, Felici, OR 20-IV-1961; crénica de la II Sesién de la Comisién Central,
1* Reunién: OR 8-XI-1961.

114 AAS 54 (1962), 12.

118 Declaraciones del Cardenal Bea a De Linie, cfr. nota 112. Sobre el
modo de asistencia de estos observadores, cfr. las Declaraciones del mismo Cardenal:
“Tendrdn amplias posibilidades de estudiar y seguir de cerca el trabajo del Con-
cilio. Estas posibilidades no se limitardn, evidentemente, a la asistencia a las
sesiones solemnes en presencia del Papa, donde ya no se discute, sino que sélo
se leen y votan formalmente los textos discutidos y aprobados en una votacién
preliminar. Podrdn participar a las sesiones plenarias, las llamadas Congrega-
ciones Generales de los Padres Conciliares... donde se discuten todavia los textos
ya aprobados por las diversas Comisiones del Concilio. Salvo casos excepcionales
no asistiran a las Sesiones de las Comisiones, pero seran informados por medio
de este Secretariado para la Unidn, el cual podrd invitar a los mismos Padres
para que lo hagan ellos directamente”.

118 Consilium Diu, AAS 54 (1962), 65.
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LA TEOLOGIA DE LA FE EN
SAN ALBERTO MAGNO

Extracto de la tesis doctoral presentada en la
Facultad de Teologia del Instituto Catélico de
Paris: “Le réle de la volonté dans la psycho-
logie de la foi chez saint Thomas d Aquin.
Le Commentaire sur les Sentences”.

Alberto Magno constituye un testigo excepcional de ese periodo
del siglo x11x en el que la construccién de la psicologia de la fe recibe
un impulso y una orientacién definitivas, gracias sobre todo a Guiller-
ma de Auxerre, gran innovador de la teclogia de la fe dentro de la
especulacién teolégica medieval que dominaba desde Abelardo®.

La lectura de las obras del maestro de Santo Tomas muestra en
efecto hasta qué punto estaba al tanto de las discusiones doctrinales
de su época, y ademas su voluntad de participar activamente en ellas,
renovando en la medida de lo necesario los datos y las soluciones 2.
Sin embargo, Alberto permanece fundamentalmente fiel a la proble-
mética general de la fe, que habia adquirido derecho de ciudadania
desde los tiempos de Guillermo de Auxerre y Alejandro de Hales?.

De donde se sigue su valor de tedlogo personal y de testigo, y
por lo mismo el interés de su estudio para alcanzar una visién histé-
rico-doctrinal justa de la teologia de la fe en el periodo que precede
a San Buenaventura y a Santo Toméas de Aquino 4.

1 Sobre ese periodo, cf. G. EncLuarot, “Die Entwicklung der dogmatischen
Glaubenspsychologie in der mittelalterlichen Scholastik vom Abaelardstreit (um
1.140) bis zur Philipp der Kanzler (gest. 1236)”, Beitrige zur Geschichte der
Philosophie und Theologie des Mittelalters, Bd. XXX, Heft 4-6, Minster, 1933.
Esta obra contintia siendo indispensable para todo lo que concierne al clima inte-
lectual y a la problematica de la fe en este periodo, exceptuando las correcciones
parciales impuestas por la nueva edicién de la “Glossa” de Alejandro de Hales.

2 G. Encruaror, “Das Glaubenslicht nach Albert dem Grossen”, Theologie
in Geschichte und Gegenwart (Festschrift Schmaus), Miinchen, 1957, pp. 372
a 374.

3 G, EncrLuaror, “Die Entwicklung...”, 1. c, p. 162: “Als wichstigsten
Umstand haben wir geltend zu machen dass bei den spdteren Autoren bis Bona-
ventura kein Thema der Glaubenspsychologie anzutreffen ist, das nicht auch
schon von Wilhelm (v. Auxerre) beriithrt worden wire”.

4 Ademas del articulo citado en la nota 2, que ha enriquecido considerable-
mente la serie de estudios sobre la teologia de la fe en San Alberto Magno, se pue-
den consultar: A. Lanc, “Die Bedeutung Alberts des Grossen fiir die Aufrollung
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El primer rasgo que debemos retener de su exposicién es el
cuidado extremo en mantenerse dentro de las perspectivas contem-
pordneas para responder exactamente a sus problemas e inquietudes
intelectuales 5:

1) Al principio de su tratado, San Alberto observa que los auto-
res se planteaban gran cantidad de problemas en torno al tratado de
la fe del Maestro de las Sentencias, pero que, en realidad, antes de
entrar en el analisis del texto (Littera), habia que dilucidar dos
cuestiones preliminares que condicionaban toda ulterior toma de posi-
cién doctrinal: el problema del género (genus) de la fe, y el de su
cardcter virtuosob. Y la lectura de todo el tratado no hace sino
corroborar esta impresién.

2) En el articulo 6 se ocupa de la fe de los demonios, sin perder

der fundamentaltheologischen Frage”, Studia Albertina (Beitrige G.P.T.M. A,,
Supplementband IV), 1952, pp. 343-373; A. M. Maccarerrt O.P., “Le dyna-
misme de la foi selon Albert le Grand”, Revue des Sciences Philosophiques et
Théologiques, 1940, pp. 278-303; Tu. Grar O.S.B., “Die Lehre des hl. Albertus
Magnus iiber das psychologischen Subjekt der Gnade und Tugenden”, Divus
Thomas (Fr.), 1932, pp. 162-194; C. Fecxes, “Wissen, Glauben und Glau-
benswissenschaft nach Albert dem Grossen”, Zeitschrift fiir katholische Theologie,
1930, pp. 1-39; Tu. Brer, “La théorie de Pillumination de la foi chez S. Albert
le Grand”, Bulletin Thomiste, Notes et Communications, t. III (1931-33), pagi-
nas 100*-103*. Es claro que en los numerosos articulos consagrades por M.-D.
Cuenvu al estudio de estos problemas en S. Tomds se encuentran también obser-
vaciones sobre la doctrina de su maestro.

Hacemos observar en fin que, al salir este articulo para la imprenta, nos
llega la noticia de la reciente aparicion del libro de A. Lanc, “Die Entfaltung
des apologetischen Problems in der Scholastik des Mittelalters”, 1962.

5 Como texto de base de nuestro estudio utilizaremos el tratado de la fe
del Comentario de las Sentencias, libro III, dist. 23, 24 y 25, interpretado a la
luz de las obras precedentes y contempordneas de Alberto. Es sabido que el
Comentario (citado segin Borgnet, Paris, 1890-1899, tt, XXV-XXX de las “Opera
omnia’) se sitia entre 1243 y 1248, Hemos tenido en cuenta ademds los comen-
tarios a Dionisio: sobre la Jerarquia Celeste, la Teologia Mistica y también el
comentario sobre los Nombres Divinos que estd todavia inédito (los extractos
examinados son debidos a la gentileza de F. Rurrro, que prepara un trabajo
especial sobre la dicha obra; cf. la presentacién en “Le commentaire inédit de
S. Albert le Grand sur les Noms divins”, Traditio, 1956, pp. 231-314). Hay que
mencionar igualmente sus cartas de Dionisio, de gran importancia (tode el “Cor-
pus Dionysiacum” en Borgnet, t. XIV). Los tres tratados “De Sacramentis, de
Incarnatione et de Resurrectione” (edicién critica de las “Opera omnia”, Miinster,
Aschendorff, 1958) poseen algunos elementos interesantes. La llamada ‘“Summa
de creaturis” (Borgnet, tt. XXXIV-XXXV) y la “Summa de Bono” (ed. crit.,
Miinster, 1951) han sido consultadas, pero se revelaron menos importantes en lo
referente a nuestro tema. La “Summa theologica” es, como se sabe, muy pos-
terior.

6 III, d. 23, a. 1, initio art.: “Incidunt multae quaestiones hic in Littera,
sed ante Litteram sunt duae, scilicet in quo genere sit virtus fidei? Et, utrum
sit virtus, vel non?...”,
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ocasién de notar la relacién de dicho problema con el de la fe informe,
que, por asi decirlo le habia dado origen y que Alberto mismo acababa
de encarar en el articulo inmediatamente precedente.

3) El articulo 9, al plantearse el problema del paso de la fe
informe a la fe formada por la caridad, destaca la pluralidad de
opiniones existentes al respecto, lo que le obliga a insistir particular-
mente en la disputa 7.

4) En fin, hacia el término de la dist. 23, el articulo 18 analiza
la definicién de la epistola a los Hebreos —“‘quaestio communiter ab
omnibus disputata”, segin sus mismas palabras de la q. I de este
tema-—, explayandose con extremo cuidado en torno a las expresiones
“substantia” y “argumentum” 8.

Todas estas observaciones se situan exactamente en la perspec-
tiva del periodo inmediatamente precedente, descrito con tanta pe-
netracién por Englhardt?, quien pone en evidencia un rasgo caracte-
ristico de la psicologia de la fe en esa época: su insistencia en el
aspecto “habitual”, es decir, en todo aquello que se refiere a la fe
en cuanto héabito, Tal Optica, explicandose histéricamente por la
estrecha unién del problema con el de la justificacién, converge doc-
trinalmente hacia aquello que concierne al carécter virtuoso y meri-
torio de la fe 0.

7 Ib., initio art.: “...et de hoc sunt Magistrorum opiniones diversae: et
ideo disputationi hic fortius insistendum est, ut quaeramus...”. Antes de consi-
derar la segunda solucién propuesta por los tedlogos al citado problema y que él
esta lejos de aceptar, Alberto afirma: “Sed quia multi et magni sustinent illam
opinionem, potest responderi etiam pro eis ad oppositas rationes primo inductas”.

8 Nuestro tedlogo prolonga sus inquietudes hasta la dist. 24, que se abre
de la manera siguiente: “...de quibusdam (agitur) quae obiici possunt contra
ultimam partem diffinitionis Apostoli, quae exposita est in praecedenti distinctio-
ne”. En el resto del tratado, San Alberto subraya también el interés despertado
entonces por la cuestibn concerniente a los articulos de fe, intimamente ligada
a la problematica impuesta por la definicién: d. 24, a. 4: “Ratione huius est hic
quaestio magna de articulis fidei, circa quam propter compendium quaeremus
quinque problemata...”.

Es importante agregar que Alberto Magno se extiende también, y larga-
mente, en otros articulos (por ej., d. 23, aa. 12, 14, 15), pero sin insistir en la
pluralidad de sentencias o en el interés que las cuestiones podian suscitar en ese
periodo, Se trata mas bien de textos donde la personalidad del autor tiende a
manifestarse mas directamente,

9 Cf. “Die Entwicklung...”, 1. c., el capitulo 3 especialmente.

10 Ib,, p. 136: “Die enge Verbindung von Glaubenstheorie und Rechtfer-
tigungslehre ist... die geschichtliche Wurzel dafiir... dass innerhalb des Glau-
benspsychologie das habituelle Moment von nun an bis in die Néihe des hl.
Thomas weit iiberwiegt”’; p. 137: “Das Vorwiegen der habituellen Betrachtungs-
weise in der Glaubenspsychologie brachte Hemmungen fiir ihre Weiterentwicklung
mit sich, die wir erst bei Thomas von Aquin iiberwunden sehen werden”; y mas
explicitamente todavia p. 163: “Die Psychologie des Glaubensaktes —wir verstehen
darunter die analytische Untersuchung des Verhiltnisses von Verstand und Wille
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Dado en efecto que en la justificacién hay unién de fe y caridad,
se pone naturalmente la cuestién de determinar la naturaleza de sus
relaciones, en otros términos, si la caridad otorga a la fe su calidad
virtuosa o si ésta lo es por esencia, independiente de dicha informa-
ci6n 1. Aqui la problematica tomaba consistencia y se desarrollaba
merced a una triple influencia:

a) Los datos de la Escritura y la Tradicion que parecian recla-
mar el cardcter virtuoso de la fe en si misma 2.

b) La doctrina agustiniana, sostenida por los maestros del si-
glo x11 y de principios del xmr, segin la cual la fe y toda otra
virtud, recibian su formacién virtucsa de parte del amor 13, y ademas,
como se decia en la época, su caracter gratuito 4.

im Glaubensakt— wird eine gesonderte systematische Darstellung erst durch Tho-
mas erhalten. Vor ihm stehen die Bemerkungen iiber den Glaubensakt zumeist
in Zusammenhang von Fragen der Verdienstlichkeit und Tugendhaftigkeit des
Glaubens”, Sobre todo este tema, consultar igualmente a A. M. Lanperar, “Dog-
mengeschichte der Frithscholastik”, 1952, 1/1, estudios V y VI, esp. pp. 158-159.

11 Cf. al respecto el articulo de Maccarerri, 1. c., pp. 284-285, que se ex-
presa en términos breves y felices, funddndose en las investigaciones de Englhardt.

12 Cf. por ej. Guillermo de Auxerre, Summa Aurea, 111, tr. 15, c. 1, a. 1,
fol. 280ra: “...ergo virtus non dicitur univoce de caritate et de fide et de aliis
virtutibus, quod est contra auctoritates sanctorum...”, y por lo mismo debe ser
rechazado. También Alberto Magno en III, d. 23, a. 2, luego de haber dado las
razones que militan por el cardcter esencialmente virtuoso de la fe, agrega en
el sed contra 5 (in fine): “...Et quia fota Scriptura hoc clamat, ista sufficiant”;
el sed ¢c. 4 cita textos de la Escritura y de San Agustin.

13 Como representantes destacados de esta posicién, pueden ser citados, los
predecesores de G. de Auxerre: Pedro de Capua, Godofredo de Poitiers y Esteban
Langton. Cf. EncLuaroT, “Die Entwicklung...”, pp. 146-153, y los textos de los
dos ultimos tedlogos citados, pp, 467-471 y 460-462.

14 Cf. por ej. G. de Auxerre, Summa Aurea, Prooemium III libri, tr. 15:
“...Sunt autem duae opiniones super hoc: quidam dicunt quod naturalia fiunt
gratuita adveniente caritate, quidam dicunt, quod non. Primam opinionem primo
prosequamur et primo inquiramus de fide informi, utrum manens in essentia sua
caritate adveniente informetur vel alio modo, vel utrum ante adventum caritatis
sit virtus...”. La unién de ambos aspectos ha sido bien acentuada por CHENU
en sus “Notes de travail. Surnaturalisation des vertus. L’amour dans la foi”,
Bulletin Thomiste, 1932, pp. 93*-97*, especialmente en la p. 97*, al principio
de la segunda serie de notas. El autor nos informa igualmente que esta cuestién
era llamada entonces: “de transitu naturae In gratiam” o “de transitu virtutum”,
p. 94*, y cita al respecto un interesante texto atribuido a Hugo de San Caro,
verdadero catalogo de las opiniones de la época sobre el tema, p. 96* y nota 1
(el mismo texto, segin otro manuscrito, en LaNberar, “Dogmengeschichte. ..”,
1. ¢, p. 174, n. 59). Para simplificar, al referirnos a este tema en el transcurso
de nuestro articulo hablaremos de ‘“el problema de la forma”, siguiendo la
terminologia de ExcLuarDT, 1. C., p. 164 y passim: “das Formproblem”. También
se encontraran algunos elementos sobre el tema en O. Lorin, “Les premiéres
définitions et classifications des vertus au Moyen Age”, Psychologie et Morale,
III/1, esp. pp. 115-125.
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c) En tercer lugar, a esta alternativa aparentemente contradic-
toria se agregaba aun la doctrina aristotélica de la distincién entre
ciencia y virtud, de las que s6lo esta ultima concierne al bien mien-
tras la primera se refiere a la verdad. En ese caso, ¢cémo explicar que
la fe, ligada incontestablemente a la verdad, pueda contarse entre
las virtudes?

Tal era pues la problemética cuando Guillermo de Auxerre em-
prendié la elaboracién de su tratado de la fe.

Sin embargo, enfrentar estas cuestiones significaba para todo
tedlogo responder a temas solidarios que se planteaban automética-
mente en dicho contexto. Esos problemas concernian ante todo, la
determinacién de la naturaleza de la fe divina, la verdadera fe, que
debia para ello ser situada con relacién a la gracia y a la caridad
por una parte (problema de la fe formada), y, por otra, a la fe
informe, a la de los demonios, y finalmente también a la fe natural,
la “fides suasa” de la Suma Pseudo-Alejandrina 15, En tltimo térmi-
no, ¥ a manera quizas de consecuencia, nuestros teélogos eran lleva-
dos a precisar su punto de vista sobre cuestiones tan o mas impor-
tantes todavia: las que encaran la posibilidad y condicionamiento de
ese acto cognoscitivo singular que es la fe, puesto bajo la influencia
de la gracia, y también, en una medida que cada maestro determi-
naba a su arbitrio, de los fundamentos racionales.

El estudio de la teologia de la fe en San Alberto Magno debera
pues abrazar todas estas cuestiones que podremos, sin torcer su pers-
pectiva, reducir a dos grandes nucleos de problemas: primeramente
lo que concierne a la fe en cuanto virtud, para pasar luego a aquello
que toca el influjo dindmico de la gracia y de la razdén natural en la
psicologia de la fe.

Sin embargo, antes de entrar directamente en nuestro autor, se
impone delinear, a grandes rasgos al menos, la evolucién doctrinal
que le precedid, preparando el terreno para que Alberto pudiera dar
su aporte personal 8,

15 Es alli, en efecto, que aparece por primera vez esta expresién, al decir
de EncrHarot, 1 c., p. 221.

16 Nos referiremos explicitamente a Guillermo de Auxerre ((Summa Aurea:
1220-21/2); a Alejandro de Hales (Glossa in IV libros Sent.; 1223-27) y a Felipe
el Canciller (Summa de bono, Cod. Vat. lat. 7669, segun los extractos editados
por Englhardt en “Die Entwicklung...”. Esta obra fue escrita en 1232-35).

Sin embargo, no hemos olvidado totalmente autores como Guillermo de
Auvergne, la Suma del Pseudo Alejandro de Hales (que depende mucho de la
Glosa de Alejandro y de Felipe), cuya lectura es indispensable para entrar en la
atmosfera de la época. Cf. igualmente el articulo de G. ExcLuawrpt, “Adam de
Puteorumvilla, un maitre proche d’Odon Rigaud. Sa psychologie de la foi”,
Rech. Théol. Anc, et Médiévale, 1936, pp. 61-78. Nuestro articulo supone igual-
mente la lectura de los autores posteriores (Kilwardby, Buenaventura y Tomés)
que no citaremos aqui por razones metodoldgicas.
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I. FL PROBLEMA DE LA NATURALEZA VIRTUOSA DE LA FE

Un modo préctico y fructuoso de trazar en apretado resumen la
evolucién de las doctrinas en torno a la calidad virtuosa del habito
de fe sera el seguir las transformaciones sufridas por algunas férmulas
que, muy empleadas en la época, vehiculaban los distintos aspectos
del problema: “assentire Primae Veritati propter se et super omnia”,
y el “credere Deo” de la triple distincién agustiniana 7.

Guillermo de Auzerre, que introdujo la primera de estas férmu-
las para expresar todo lo que la fe divina representaba a sus ojos,
muestra por lo mismo su verdadera concepcién teolégica. El asenti-
miento de fe “in Primam Veritatem”, y el “propter se¢” dotado de
sentido final !® muestran con evidencia el caracter esencialmente vir-
tuoso que él ha querido otorgar a la fe, hasta diluir, en cierto modo,
su aspecto intelectual. La fe nos permite, en efecto, estimar (aesti-
matio) correctamente el verdadero bien de la inteligencia, y tender
hacia él, precisamente en cuanto valor intelectual supremo, objeto
de la beatitud 1°.

17 Sobre el origen de la distincién, cf. Th. Cameror O. P., “Credere Deo,
credere Deum, credere in Deurn — pour Uhistoire d’une formule traditionnelle”,
Revue des Sciences Phil. et Théol,, 1941/2, 149-155; Ch. MourmaNN, “Credere
in Deumn — Sur linterprétation théologique d’un fait de langue”, Mélanges de
Guellinck, 1951, 277-285; M. Lomrer O. S. B., “Der Glaubensbegriff des hl. Augus-
tinus in seinen ersten Schriften bis zu den Confessiones”, 1955, 177/8.

18 Summa Aurea, III; tr. 12, c. 2, p. 1, fol. 199vb (ed. Paris, 1500): “Ad
aliud dicimus, quod cum dicitur: fide credit quis primae veritati propter se, haec
dictio “propter” notat causam finalem, ut dictum est in opponendo. Et verum
est, quod anima motu fidei movetur in primam veritatem, ut in illa quiescat. ..
Est... duplex motus animae in primam veritatem sive duplex dilectio primae
veritatis: Una, qua movetur ad cognoscendum ipsam, ut delectemur in ea, ita
quod haec dictio “ad” notat finem, quo quiescitur, non in quo quiescitur. Alia,
qua movetur in ipsam 1. ad habendum ipsam, ut motus sit primo in ipsam delecta-
tionem et sic est motus caritatis”,

19 Ib., tr. 3, ¢. 1, q. 2, fol. 132r: “Solutio: dicimus quod fides est
in intellectu speculativo, non tamen consistit pure in speculatione nec eius finis
tantum est veritas, immo etiam bonum. Consistit enim in speculatione Primae
Veritatis et aestimatione boni, quia dum intellectus per fidem speculatur Primam
Veritatem, aestimat eam sibi summe delectabilem et sibi summum bonum et ideo
movetur in illam, ut in ea delectetur et quiescat. Sicut ovis per aestimationem
fugit lupum, ita fides per aestimationem movetur in Primam Veritatem. .- Sed
in hac sententia sive scientia ipsa speculatio virtus est, quonam per modum aesti-
mationis movetur ad bonum, ad bonum dico aeternum, non primo loco ad bonum
Iin operatione sicut politicae virtutes...”. Cf. ib, tr. 12, c¢. 1, q. 2, fol. 198 vb:
“...Oportet.. quod bonum prius cadat in aestimationem quam in desiderium.
Aliter enim desideraret casu homo bonum, nisi prius esset aestimatum iudicatum,
quoniam vere est bonum; quoniam casu movetur in finem, qui non praedeter-
minat finem. Aestimatio vero sive iudicium sive praedeterminatio boni sive finis
opus fide est. Unde patet quod bonum prius est de essentia fidei quam de subs-
tantia caritatis”.
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A esta unién total de elementos intelectuales y afectivos de la
fe-virtud, y virtud por si misma, corresponde una separacién violenta
de todo lo que podria contribuir a su preparacién, aun la fe informe,
identificada bajo este aspecto con la “fides suasa”.

Alejandro de Hales y el Canciller Felipe reaccionan diferente-
mente frente a esta teoria. El futuro doctor franciscano, redactor de
la “Glossa”, contintia concediendo que el “assentire Primae Veritati”
se aplica al aspecto virtuoso de la fe, que él concibe sin embargo de
manera mas intelectual que su predecesor, eliminando o ignorando la
“aestimatio” de la que no hay trazas en su obra?°. Por otra parte,
al explotar el “credere Deo” de la férmula agustiniana, cosa que no
habia hecho Guillermo 2!, él lo atribuye a la fe informe, claramente
concebida ya como sobrenatural y substancialmente idéntica a la fe
formada 22. Por lo tanto, si por un lado se han separado los aspectos

20 Al menos por lo que se refiere a la “Glossa”. Al escribir estas lineas
no hemos podido disponer todavia de las ‘““Quaestiones disputatae antequan esset
frater” (ed. Quaracchi, 3 vol., 1960). En cuanto al cardcter mas intelectual de la
fe en Alejandro, un texto nos parece muy significativo: “..Unde secundum egres-
sum a malo culpae per respectum poenae est timor. Sed hoc potest esse tendendo
in Summam Veritatemm per modum Summae Veritatis, et sic timor est initium
fidei; vel tendendo... per modum Summae Bonitatis et sic est... initium Sapien-
tine, vel tendendo in Summam Bonitatem per modum Summae Bonitatis...”:
III, d. 34, n. 16 (AE = manuscritos de Asis y Erford, p. 414, y agregar III,
d. 23, n. 24IV [L = Mans. Lambeth]): “ergo informis (fides) erit in cognitiva
tantum, nam per hanc creditur hoc, sed non in hoc, et ita non voluntate con-
sentit in primam veritatem super ommia...”. Y afladamos sobre todo que este
caracter intelectual nos parece responder enteramente a la idea alejandrina de la
unidad substancial de la fe: cf. nota 3.

21 Es de notar que nuestro autor emplea, aunque no con exclusividad, la
férmula originalmente agustiniana que refiere la fe a Cristo y no a Dios: “Cre-
dere est Christo tamquam efficienti, et Christum tamquam obiectum, et in Chris-
tum tamquam finem...” (III, d. 23, n. 7 [AE], p. 264), lo que parece probar,
contrariamente a lo que sostiene Camrror (l. c., p. 153), que el sentido primitivo
de la férmula no era totalmente desconocido de los tedlogos medievales.

22 Cf. ib.,, n. 8 (A), p. 265: “Dicendum quod id quod est fides informis fit
virtus adveniente caritate, sed non manet informis. Et sic patet qualiter unus et
idem habitus secundum substantiam est fides informis et formata, sed non secun-
dum rationem...”; ver también, ib., n. 24-II/III (L), sobre la misma doctrina.
En qué consiste esa unidad substancial lo muestra el texto referente a Cristo
citado en la nota 21 (en algunos textos Alejandro aplica la férmula a Dios en
lugar de Cristo: II, d. 7, n. 3 [A], p. 58), al que hay que agregar el siguiente
que muestra el caracter sobrenatural de la causa eficiente de la fe: “Tertia ratio
(por qué lo falso no tiene cabida en la fe) sumitur ex parte efficientis fidem, hoc
modo: fides est illuminatio procedens a Summa Veritate supra intelligentiam;
sed Summa Veritas non illuminat aliquem mnisi ad verum; quare fides tantum
verorum est” (III, d, 25, n. 6 [A], pp. 299-300). Nos contentamos aqui con dar
algunas indicaciones, pues el examen detallado de estas aserciones se encuentra
en nuestro articulo: “La «Glossay de Alejandro de Hales en la historia de la
teologia de la fe”, Estudios Teoldgicos y Filoséficos, 1961, pp. 169-187.
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intelectuales (‘credere) y virtuosos (assensus) de la fe, por otro la fe
informe y formada han sido ligadas como dos etapas de una misma
realidad.

Con Felipe el Canciller se da un nuevo paso. El identifica el
“credere Deo” con el “assentire Primae Veritati propter se”, que
pierde asi su sentido final aplicable tinicamente al aspecto virtuoso
de la fe?%. Este continuara perteneciendo a la fe por si misma y no
en virtud de la informacién de la caridad (aunque de hecho sean
inseparables), pero el Canciller separa aun mas los dos tipos de fe
—informe y formada—, admitiendo solamente su coordinacién y no,
como lo habia hecho Alejandro de Hales, la identidad substancial
de los héabitos 24,

Dentro de semejante corriente de ideas, la aparicién de San

23 Summa de bono, fol. 89 rb (Englhardt, p. 377, n. 69): “Sequitur autem,
utrum certitudo spei informis sit aequalis ei, quae est fidei formatae. Quod videtur.
Certitudo enim fidei informis non est minor quam certitudo fidei formatae, quia
eadem cognoscuntur et per idem utrobique. Pari ratione erit in spe. Contra: cer-
titudo spei formatae habet praegustationem, quam non habet informis. Ergo maior
est eius certitudo. Ad quod respondeo, quod eadem est certitudo fidei formatae et
informis nisi inquantum accrescit fidei formatae ex parte affectionis. Sed inquan-
tum cognitio est, eadem est...”.

El “per idem utrobique” al cual alude la primera parte del texto no es sino
el “credere Deo”, como lo muestra el texto siguiente (ib., fol. 80 va-b, p. 382,

n. 5): “...Ex parte rei creditae est ita divisio quod aliud est credere Deo, aliud
credere Deum, sive Deum esse, et aliud credere in Deum; nam hoc multiplicatur
secundum habitudines causales. Cum enim dicitur credere Deo est comparatio
causae moventis (o ‘“‘causae efficientis”, segun el manuscrito de Miinster citado
por Englhardt para apoyar su exégesis). Cum autem dicitur credere Deum, quasi
materiae et termini; creditum enim est quasi materia aut terminus creditionis.
Cum enim dicitur credere in Deum, comparatio est causae finalis...”. Leer tam-
bién ib., n. 81 ra: “.. hic est actus communis et fidei informis et fidei formatae,
v.gr. cogitare primae veritati cum assensione propter se...”.

24 Ib., fol. 28 vh-83ra, p. 332, n, 13: “...(in fide) Illuminatur intellectus
a Deo ad credendum articulos. Post illuminatur ad credendum in Deum delectando
in ipso et sunt unum in origine et unum ex parte receptibilis et cum unum
habeant verum pro materia, alterum pro affectu, non differunt nisi secundum
perfectius et minus perfectum. Et si tollitur lumen, quod est ad maius, non
tollitur lumen quod est ad minus. Sed neque quod minus est lumen tollit poten-
tiam recipiendi maius... Unus enim actus est, sed ad aliam et aliam causam
relatus, scil. materialem et finalem... Et sicut a secundo est iste actus credere
in Deum, ita a primo est idem actus, a primo dico ut nunc est. Similiter a
secundo est credere in Deum et credere Deum, ita quod totum toti attribuitur,
sicut dicitur de materia et forma, cum eliciunt actum coniunctum; eundem quem
elicit forma, elicit materia et e converso, principaliter tamen debetur formae. Et
patet, quod habitus credenti hoc non ponit habitum credendi in hoc ex se, sed e
converso, nisi cum est in coniunctione, ut dictum est. Manent igitur insimul et
tollitur imperfectio et est sic dicere duos, sic unum. Et recedere potest ultimum
manente primo, sed primum non potest recedere manente secundo et hoc est
propter eorum’.
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Alberto significa un cambio en cierto sentido radical, y también, por
encima de sus mas inmediatos predecesores, una vuelta hacia Gui-
llermo de Auxerre. Es lo que debemos examinar en detalle, mos-
trando la complejidad de la doctrina del Doctor de Colonia.

Como hemos insinuado anteriormente, Alberto comienza su tra-
tado con dos cuestiones preliminares: a. 1: “In quo genere sit fides”,
y a.2: “Utrum sit virtus”. Y todo su esfuerzo consistird en estable-
cer con la mayor claridad posible la esencia de la fe infusa, de la
verdadera fe que es virtud por si misma.

En sus textos aparece netamente, no sélo que la fe ‘“‘ex auditu”
pertenece al orden racional y es por lo mismo incapaz de ser identi-
ficada con la fe informe, sobrenatural e infusa —posicién que ya
encontiramos substancialmente en Felipe—, sino ante todo que este
ultimo tipo de fe es esencialmente diferente de la de los demonios %,
pues es infusa y verifica la esencia misma de la fe teologal 26, mien-
tras que la fe de los demonios procede por vias racionales ?7.

A causa de esto, nosotros creemos que es necesario unir muy
estrechamente, en el examen de la doctrina albertina, el estudio de la
verdadera fe, es decir de la fe en si misma, esencialmente virtuosa,
aun independientemente de la caridad, y el de la fe informe decla-
rada igualmente virtud por nuestro autor (en un sentido que debere-
mos determinar), cosa que ninguno de sus predecesores examinados
lineas atrds habia osado afirmar. De esa asercién central, se sigue
que la caridad y la gracia, cuya funcidn es acentuada con fuerza, no
pueden sino informar accidentalmente a la fe 28,

San Alberto insiste de manera decisiva en la naturaleza virtuosa
de la fe. Primero diré que ella no pertenece al género de la ciencia,
puesto que no obra por vias racionales, sino por el influjo de la
voluntad, lo que a sus ojos basta para distinguirla inequivocamente
de la fe “suasa” (= ex auditu) 29. A partir de lo cual, la fe sera luego
reconocida expresamente como virtud, obrando como tal ‘“per modum
naturae”. Mds precisamente todavia la fe serd incluida entre las
virtudes teologales:

“Fides est virtus theologica. Sunt enim viriutes theologicae immediate ordi-

nantes ad Deum, sicut cardinales ordinant in medium passionum et opera-

tionum laudabilium: et ideo aliter et aliter istae habent suas rectitudines:
quia cardinales dicuntur rectae ex actu, vel ex appropinquatione ad me-

dium. . .: rectitudo theologicarum consistit in recto ordine ad finem, secun-
dum quod est ratio beatitudinis in vero et bono et indeficienti, alto et ardue:

25 III, d. 23, a. 6.

26 Ib., aa. 2 y 10.

27 Tb., a. 6.

28 Tb., aa. 10 y 11.

29 Tb, a. 1, c. et ad 4.
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et obliquatio illi opposita, est defluxus a fine ad bonurmh commutabile, Sic
igitur dicimus, quod fides est una virtutum theologicarum” 30.
Esta perspectiva es importante, y el P. Maccaferri, a nuestro
parecer, tiene razén de ver en ella un rasgo original de Alberto .
No se trata en verdad de afirmar que sus predecesores habian
ignorado la cualidad teologal de la fe, sino tinicamente de sostener
que Alberto, concediendo como sus predecesores que la fe es virtud
en y por si misma —es decir—, que posee su fin propio y su reaccién
afectiva correspondiente 32—, rehusa sin embargo, siempre en el
interior de la problematica aristotélica de la virtud %, limitarse a las
elucubraciones sobre la naturaleza propia del bien y de la verdad
para ponerlos de acuerdo. El rechazara incluso tales intentos —por
lo demas, ruda e injustamente 34— para concluir masivamente que
la fe tiene su propio fin, el cual nada posee en comiin con el fin
que encaran los filésofos: “verum de quo ipse dicit, est aequivocum
ad finem fidei”. Se trata en efecto de una verdad, y San Alberto
insiste una y otra vez en el caracter intelectual de la fe 5, pero
es una verdad singular que no es objeto de especulacién, sino mas
bien una realidad, la realidad suprema hacia la cual se tiende como
hacia la beatitud de la inteligencia. ¢Qué sentido tiene pues, en tal
perspectiva, detenerse a buscar un acuerdo con el fildsofo, cuando
éste ha ignorado todo de este orden de cosas? Eso parece preguntarse -
nuestro autor en un texto notable que transcribimos a continuacién:
“Est verum finis speculationis, quod est principiorum scientiae rei: et hoc
est quasi motum a re ad intellectum, et consistit in universali ratione rei:
et est verum beatificans intellectum, et hoc est verum ezxtra intellectum, in
quod ipse tendit: et mon est ratio rei, sed potius res summa et una lux
felicitatis acternae: et illa lux est finis intelligentiae affectae circa ipsum
verum. Unde bene concedo, quod nulla est solutio dicentium, quod fides
est in verum per modum boni: hoc enim est impossibile cum innitatur
primae veritati propter se: si enim tenderet in eam in ratione boni, iam
non inniteretur et propter se, sed propter bonum, quod falsum est. Et ideo
dictum Philosophi non impedit nos, quia verum de quo ipse dicit, est aequi-
vocum ad finem fidei” 36,

30 II1, d. 23, a. 2.

31 Cf., 1 c, p. 293.

32 Recordar el “bonum ut verum” de G. de Auxerre; el “amor Summae-
Veritatis” de Alejandro de Hales, y el “verum secundum rationem boni” de Felipe
el Canciller,

33 Ib., a. 2, ob. 3. Es de notar que, al menos en la edicién Borgnet que
hemos consultado, hay un error de orden entre las objeciones 2 y 3, esta tltima
precediendo la anterior. Consultar las respuestas para verificar,

34 Tb., ad 3 y ad 4 (con la ob. 4).

35 Confirmaremos esto mas adelante. Entre tanto, cf. ib., a. 8, ad ultimam
quaestionem. .

36 Th., ad 3. Cf. igualmente III, d. 35, a. 10, ad 3: “...fides etiam veri-
tatis est: et tamen quia tendit in ipsum, virtus est fides: et ita intellectus donum
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A esta innovacién de parte del objeto, que no deja sin embargo
de recordarnos algo a Alejandro de Hales por su acento intelectual %,
el Doctor de Colonia debe hacer corresponder una actitud subjetiva
proporcionada, y por eso establece como sujeto psicolégico de la fe
al intelecto afectivo 38. :

Debemos sin embargo cefiir mucho mas su exposicién para com-
prender toda la complejidad psicolégica, tanto subjetiva como objetiva,
que San Alberto introduce en su teologia de la fe.

1. El objeto de la fe

El articulo 7 de la dist. 23 pretende encarar explicitamente el
problema: “In veritate diffinitur hic credere in comparatione ad
obiecturn”, explicAndose de la manera siguiente en un texto que
deberemos examinar con profunda atencion:

“_..et diffinitur hic secundum omnem modum quo se potest habere ad obiec-
tum, et secundum mazximum et optimum posse. Fides enim innititur primae
veritati: haec enim accipitur in signo vel in seipsa. Et voco signum, signum
expressum, infallibile, sicut est verbum quod scitur esse Dei verbum. Si in
signo inmititur: tunc est credere Deo, hoc est credere veracem qui dicit,
sive loquatur in scriptura, sive in revelatione, sive per creaturas, dummodo
infallibiliter sciatur esse verbum Dei. Si autem innititur ei in seipsa, aut
sic quod tendat in ipsam, sicut est credere in Deum: aut ut assentiat sine
tensione, et tunc est credere Deum. Unde optimus status credendi colligit
omnia ista: quia per verba venit ad Deum, et per Deum in Deum”.

La exégesis de este texto estd lejos de ser facil, razén por la que
procederemos gradualmente a partir de los elementos mas claros,
para llegar en fin a los puntos oscuros.

La observacién fundamental que se impone ante todo es que
Alberto habla aqui de lo que se podria llamar el estado ideal de la fe:
“optimus status fidei”. Eso nos ayuda a precisar su pensamiento.
Alberto pretende entonces considerar la fe en su perfeccién total,
segtin todas las relaciones que ella puede tener con su objeto, rela-
ciones que seran calificadas de propiedades accidentales en cuanto se
refieren al objeto mismo, o bien de diferencia de potencialidad en la

tendit et accipit ut donum sibi in ratione veri tantum: et ideo donum intellectus
habet rationem virtutis, secundum quod virtus generaliter accipitur: quia veritas
quae est finis intelligentiae, secundum Philosophos est veritas abstracta a re: hic
autem veritas in re accepta est finis, cui coniungi quaerit realiter donum in-
tellectus”.

Sobre la Verdad Primera “Lux”: II, a. 25, a. 4; sobre el “verum pietatis”:
I, d 1, a 4; I, d. 43, a. 4, ad q. 1, ad 1; III, d. 23, a. 17; en fin, sobre, el
“verum beatificans”: I, d. 1, a. 4, ad 1, 2, 3 y 4

37 Cf., supra, p. 7.

38 Cf, III, d. 23, a. 2, ad 4, y, en el mismo tratado de la fe: ib., a. 1, ad 1;
a. 18, ad 2 y 3; a. 6, ad q. 2, ob. 2. Ademés, I, d. 1, a. 4; d. 3, a. 3; III, d. 26,
a 3, ad q. 1, ad 1.
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actitud subjetiva segun el grado de “tension” afectiva que alcance 9,
Pero en ningun caso tocan la especie objetiva de la fe, cosa que
destruiria su unidad.

¢Cudl es sin embargo su pensamiento profundo a través de tales
aserciones? Pues parece claro que, en medio de los aspectos acci-
dentales, debe poder discernirse lo que corresponde esencialmente a
la fe y que Alberto caracteriza de la siguiente manera en la res-
puesta ad 1 del mismo articulo: “wnum objectum quod est prima
veritas, et unam rationem quae est eadem veritas, et innititur primae
veritati propter seipsam...”. Procedamos pues por partes.

a) Detengamonos primero en el “credere in Deum’. Se trata
naturalmente de la fe formada, acerca de la cual habiamos ya suge-
rido el rol accidental con relacién a la esencia de la fe: la caridad
da unicamente la perfeccién de la virtud (bene esse virtutis), no el
ser (esse) virtud 40, ,

Antes de dejar esta primera consideracién y a fin de evitar todo
equivoco posible, observemos que si San Alberto parece denegar aqui
a la fe en su esencia toda tensién afectiva (por oposiciéon a la fe
formada) y por lo tanto también a la fe informe, €l lo hace en fun-
cién de dicha oposicién, para acentuarla lo mas posible, y sobre
todo para responder a lo que él llama y considera la exégesis “‘de
intentione Magistri in Littera” . Pero uno se equivocaria viendo

39 Ib., ad 1: “virtus una est fides, et habet unum .objectum quod est prima
veritas, et unam rationem quae est eadem veritas, et innititur primae veritati
propter seipsam: et haec diversificatio non est nisi differentia obiecti penes pro-
prietates accidentales, ut est veritas in signo vel in esse (jsic!, ¢habrd que leer
«in se»?). Et alia differentia horum duorum, est penes posse fidei in tendendo,
ut patet...”; cf. también ib.,, ad q. 1 (Item quaeritur...), ad 1: “Non est diffe-
rentia obiecti penes speciem, quia sic diversificaret virtutem fidei in diversas
species: sed differentia est penes proprietatem obiecti, et posse virtutis maius vel
minus”.

40 Esta doctrina estd expuesta en III, d. 23, aa. 10 y 11. Para completarla,
leer: sobre la caridad “forma generalis”: III, d. 27, a. 2, ad 3, y d. 33, a. 1, ad 1;
sobre el objeto de la caridad, fin ultimo “sub ratione finis” o la Bondad Suprema:
ib., d. 27, a. 2, ad 3, y a. 5, ad 6; sobre su cardcter de amor “simpliciter” o
“non generalis”: ib, d. 32, a, 2, y I, d. 1, a. 12, ad q. 1, ad 1; sobre la causa-
lidad de la caridad que da el “esse meritorium”: III, d. 27, a. 3, ¢ y ad 11;
d. 36, a. 2; 11, d. 38, a. 2.

41 III, d. 23, a. 7, ad 5: “licet amans incorporatus sit, tamen prius natura,
non tempore, oportet ipsum tendere ex amore ad Deum, qui incorporat eum sibi,
et adhaerere illi. Aliter posset dici si vellemus, quod haec conveniunt actui fidei
_in se: et tunc amare fidei non dicit actum caritatis coniunctum cum actu suo,
sed dicit affectionem finis quae propria est unicuique virtuti tendenti in suum
finem: et illo affectu ire extra se in finem, dicit profectum eiusdem: adhaerere
autem dicit coniunctionem consensus, et incorporari dicit unionem cum ipso. Sed
prima expositio est de intentione Magistri in Littera”.

Hay que saber que ciertas férmulas, en la linea de pensamiento de la
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en ello su pensamiento propio y profundo. En efecto, Alberto deja
ver lo contrario en este mismo articulo, y ademas hay en su obra
un torrente de textos que lo afirma. La fe informe, por el hecho de
verificar la esencia de la fe infusa, es también el fruto de una
cierta tensién afectiva hacia la Verdad Primera 4,

b) Pasemos ahora al “credere Deo”. Segun la légica del texto,
8] también debe ser declarado- accidental a la fe, lo que, a primera
vista al menos, se presta a confusién. En efecto, segin la descripcion
dada por Alberto, este acto no significa otra cosa que creer en la
veracidad de aquel que se manifiesta de una manera infalible, a
través de ciertos signos decisivos. ¢Cémo pues considerar dicho acto
accidental con relacién a la fe? A resolver este interrogante deben
por lo mismo ordenarse nuestros esfuerzos, y si la respuesta es afir-
mativa, se seguira que, en el texto que estamos examinando y dentro
del cuadro de la exégesis a la “Littera” del Maestro de Sentencias, el
unico aspecto verdaderamente esencial a la fe se encuentra repre-
sentado por el “credere Deurn”. A su respecto sefialemos ahora que
estd caracterizado como un ‘“assensus sine tensione”, rasgo que debe
ser entendido en el sentido ya indicado.

Sin embargo, para resolver el problema en toda su hondura,
deberemos dejar el marco del presente articulo 7 e introducirnos en

“Littera”, aparecen a veces en los textos de San Alberto: ib,, ad 1 y ad q. 1,
ad 2 (tendendo vel non tendendo); d. 24, a. 8, ad 2: “hoc (Deus est et remu-
nerator est) est de fide, secundum quod est credere Deum et Deo: illa enim
fides quae credit in Deum, accedit primo per tensionem in Deum, et licet haec
quandoque tempore sint simul, tamen natura sunt prius et posterius”; d. 27, a, 3,
ad q. 1, ob. 1 (que no niega); d. 34, a. 9, ad 2 (non tendit sicut formata); IV,
d. 17, a. 16, ad q. 1, ad 3 (tendere per meritum).

42 Cf. el primer texto de la nota anterior, y agregar: d. 24, a. 4, ad diff. 2
ad 2 (la fe informe “quantum est de se tendit”); d. 26, a. 5, ad 1 (habet aliquid
affectionis) y ad 2 (quodammodo tendit ab amore); ib., a. 9, ad q. 1 (por opo-
sicibn a la fe de los demonios: *...nec habent (damnati) fidem qui tendat in
veritatem, vel quae virtus sit, sed talem, qualis est doemonum...”); I, d. 3, a. 3:
‘.. .fides est in intellectu affectivo, etiam informis, licet quidam contradicant. ..
Licet enim fides informis sit, tamen ipsa est magis voluntaria quam rationalis,
et est allicitiva timoris servilis”,

En otros textos, nuestro teélogo matiza mejor su pensamiento, diciendo que
la fe informe tiende unicamente de un modo potencial, es decir, que ella posee
la capacidad de tender “ex se”’, pero que dicha capacidad no es actuada sino
por la informacién de la caridad: III, d. 23, a. 9, ad sed contra 6 (comparar con
ib., ad sed c. 4, y con a, 5, ad 1 y 3; y tener ademés presente: De divinis nomi-
nibus, c. 7, ad 7, fol. 191 vb (Par. Maz. 873): “fides quantum est de se semper
est firma, sed quod infirmetur et deficiat habet ex debilitate subiecti in quo est”).

Consideraciones de indole general sobre la ‘“tensio” propia de c¢ada virtud
se encuentran en: III, d. 26, a. 1, ¢ ¥ ad 1; d. 27, a. 3; d. 37, a. 3, ad 6. Sobre
la “rectitudo” de las virtudes en relacién a la “extensic in finem”, cf. II, d. 27,
art. tmico, ad 3; III, d, 26, a. 2, ad 8, y d. 27, a, 1, ad 4
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consideraciones nuevas concernientes al acto, y, en general, al aspecto
subjetivo de la fe teologal.

2. La actitud subjetiva en la fe

Es precisamente en el articulo 8, continuacién del que acabamos
de analizar, que nuestro autor, al comentar la definicién agustiniana:
“credere est cum assensione cogitare”, expone su teoria sobre el acto
de fe, o, como él mismo dice: “hic diffinitur actus secundum substan-
tiam actus, cum ante determinatus sit per comparationem ad obiec-
tum. ..”. Esta relacién entre ambos articulos, destacada por Alberto,
no puede sino arrojar gran luz sobre el tema que nos ocupa. Leamos:

“Fides habet actum qui competit ei secundum se et habet actum qui com-
petit el secundum quod est exr auditu, secandum quod dicit Apostolus ad
Romanos, 10, 17: «Fides ex auditu: auditus autem per verbum Christi».
In se secundum quod est lumen informans intellectum, non competit ei
nisi assentire invisibili ostenso. Secundum autem quod est ex auditu, tunc
assentit cum cogitatione de hoc quod audivit de ratione non probante quidem,
sed manuducente: ita tamen quod auditus generaliter accipiatur: sicut supra
dirimus de signo, quando exponebatur credere Deo, scilicet quod includit
in se auditum exteriorem per verbum et visum miraculi et operum Dei,
et auditum interiorem: auditus enim causat cognitionem. Et hoc modo diffi-
nitur credere in duobus, ut cogitatum habeat ab auditu, et assensum ex
seipso: quia bene concedo quod non assentit propter cogitatum”.

La relacién con el articulo precedente aparece, segin creemos,
bien claramente. Al lado del acto substancial —el asentimiento—,
que pertenece a la fe en si misma, hay lugar para otro acto que le
pertenece solamente segin su origen: “ex auditu”.

Acerca de esta segunda actividad, Alberto explica que: a) ella
acomparia al asentimiento (cum cogitatione), pero que, b) le precede
en cuanto al origen (de hoc quod audivit de ratione non probante
fidem, sed manuducente. ..). Esa dualidad, o més bien, esa progre-
sibn de la “cogitatio” en el movimiento que conduce a la fe, nos
parece ser corroborada por toda la enseflanza de Alberto sobre el
tema en esa época, pero ella no ha de ocuparnos por el momento 4.
Lo que actualmente debe centrar nuestro interés es el hecho de que,
aun en el caso de simultaneidad entre “cogitatio” y asentimiento,
se trata s6lo de simultaneidad temporal, sin que ello implique una
pertenencia del movimiento discursivo a la esencia de la fe. Y si
alguno no estuviera satisfecho del texto de la solucién que acabamos
de transcribir, le bastaria tomar en consideracién las respuestas que
la acompafian. El “ad 1” emplea sin ambages el término decisivo:

“credere est essentialiter in assensu: tamen per accidens inquantum nutritur

et fovetur et manuducitur, habet se ad cogitativam virtutem inquirentem

43 Cf, infra, p. 35, n. 8. Consultar entre tanto: II, d. 23, a. 2, ad 1 y 4.
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de credito: non quia dubitat, sed quia eius cui consentit a Deo petit ratio-

nem: non quia certificetur, sed in qua iucundetur et admiretur”,

La diferencia es bien neta, y aun es tal que se asigna a la
actividad discursiva un sujeto psicoldgico particular, la “vis cogitativa”,
" opuesta en consecuencia al “intellectus affectivus”, sujeto propio de
la fe, del que hablamos lineas atrés.

El estudio del art. 8 ha corroborado entonces la impresién que el
art. 7 habia suscitado en nosotros. El “credere Deo” no es otra cosa
que el “cogitare”, anterior o simultdneo al asentimiento de fe, sién-
dole al mismo tiempo accidental, es decir, extrinseco a su esencia 44
En otras palabras, el asentimiento no es el resultado de la “cogitatio”,
ni por lo tanto de su conclusién que no es otra que la veracidad de
Dios revelante: “credere veracem esse qui dicit” (a.7). El asenti-
miento posee en si mismo su razén de ser, y, por asi decirlo, se
cierra en si encontrando en su esencia su propia suficiencia. Ese acto,
designado hasta ahora, segin los distintos contextos, como “‘credere
Deum” o “assentire invisibili ostenso”, es el acto substancial de la
fe teologal, y él concierne a la Verdad Primera “ut verum est proprie
loguendo” 4,

De esta manera, somos invitados a un estudio mas detenido del
asentimiento, y para ello seguiremos la pista que el mismo San
Alberto nos ofrece. En el importante art. 8 que acabamos de citar,
el acto substancial de la fe —el “assensus”—— es considerado “in se,
secundum quod est lumen informans intellectum”. Es por lo mismo
muy normal ver en ello una invitacién a buscar los textos donde él
encara seria y profundamente las relaciones entre esa luz informante

-y el asentimiento,

44 Esta conclusién nos parece sostenible con gran probabilidad, no obstante
ciertos textos dificiles de interpretar en nuestra perspectiva: d. 23, a. 9, ob, 6 ¥y
ad 6, y quizds también d. 24, a. 8, ad 2 (citado p. 13, n. 1), Por otra parte,
Alberto agrega, inmediatamente después de este tiltimo texto, las lineas siguientes,
en total coherencia con nuestra opinién: ib., a. 8, ad 4: “Quod obiicitur de credere
Deum, dicendum quod articuli ponuntur secundum quod referuntur ad credere
Deum et in Deum: sed non ad credere Deo, quia hoc pertinet ad intellectum
Scripturae, ut auditus”. Es perfectamente claro que cada texto debe ser exami-
nado en si mismo y con relacién al contexto. A pesar de algunas disonancias,
nosotros pensamos que el conjunto pide la interpretacién que hemos propuesto.

A titulo solamente de indicacién, nos permitimos remitir al lector a dos

textos de la Suma Pseudo-alejandrina, que deberian ser cuidadosamente compa-
rados con los de Alberto acerca de este tema: en el tomo IV, lib, III, p. 3, Inq. I,
tr. 2, q. 2, tit. 1, m. 5, ¢c. 1, n. 653 (i-II), e Ing. I, t. 1, m 2, n. 674, ad 3.
Lamentamos no poder entrar ahora en esos detalles que nos llevarfan demasiado
lejos.
45 Tb., a. 8, ad ulterius quaeritur: *“...Ad id quod dicitur de assensu, dicen-
dum quod assensus est veri ut verum est proprie loquendo; et ideo aliae virtutes
proprie non habent assensum, sed quietem in fine: quia verum ut veritatem pri-
mam non considerant”,
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El lugar primordial a ese efecto es el articulo 10, realmente
capital para todo lo que se refiere a este problema. Y lo veremos al
instante:

“Meo iudicio, fides formatur propria forma, sicut et alia virtus: et si quaeris,

quae sit illa forma? Dico quod est lumen informans intellectum affectivum

secundum tensionem in finem, et illud formale est respectu habitus assentientis

Deo. Sic enim est in habitu, ut est in actu. In actu autem est actus fidei

assentire primae veritati propter se et super omnia: cui tamen quando additur

tendere in id cul assentit, non additur materiale aliquod, sed super id quod
est actus, ponitur perfectio ex consecutione finis ad quem est actus: et illa
est perfectio formae secundum quod finis est forma, et haec praecipue forma
est in moribus et virtutibus: ergo sic etiam erit in habitu, quod lumini
additum est lumen coniungens intellectum credentis veritati quam credit”.

Para la exacta inteligencia de este texto, es necesario subrayar
primero que nuestro maestro quiere hablar aqui de la forma propia
de la fe en cuanto virtud, es decir de lo que le pertenece esencial-
mente, pues ella es virtud por su esencia misma, “in genere virtutis
ex se”, como lo vimos desde el comienzo de nuestra exposicién sobre
Alberto Magno 46. Es precisamente a causa de esta forma propia que
la fe se distingue del estado en que la informacién de la gracia santi-
ficante y la caridad la situardan. De esa nueva etapa, San Alberto
se ocupa en los articulos inmediatamente precedente y siguiente
(aa. 9 y 11). ‘

Esto supuesto, conviene detenerse en la complejidad de la doctri-
na aqui contenida. Se trata, en efecto, de esclarecer, en la esencia
misma de la fe, una doble actividad y un doble hébito, o si se prefiere,
una doble iluminacién:

a) el asentimiento a la Verdad Primera, acto que supone un
hébito o luz intelectual (= que se refiere a la inteligencia), y

b) la tensién que se afiade: ella se dirige hacia la misma Verdad
en cuanto fin, y supone una nueva luz interior, o, mejor dicho, un
suplemento de luz por medio de la cual el intelecto se une, a través
de la afectividad, a la verdad creida.

Se trata pues de dos actos que no se deben separar, sino que,
siendo ambos esenciales, se completan mutuamente como materia y
forma, correspondiendo la formalidad, en este dominic moral, a la
afectividad, y ello por pleno derecho.

Lo cual equivale a decir que es necesario ante todo evitar con-
fundir las diversas perspectivas de Alberto, identificando la presente
distincién con la enunciada mds arriba: “credere Deo...”. Nada
seria en efecto mas falso 47. Mientras que alld se trata de un “acci-

46 Cf., pp. 9 y 10.

47 En este error cae, a nuestro parecer, el P. Maccarerri, cuando declara
que el “credere in Deum” es para Alberto esencial a la fe; “Le dynamisme...”,
1. c, pp. 299-300. El no distingue suficientemente entre lo que concierne la
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dens fidei”, es aqui cuestién de la esencia misma de la fe en toda
su complejidad. Y esto dicho sea de paso, nos parece revelar en
nuestro tedlogo una mentalidad liucida que no se ataba a las palabras
ni a las férmulas, sino que, por encima de ellas, pretendia captar
las realidades, sin querer reducirlas de manera inadecuada y defor-
mante a categorias preestablecidas. Todo lo cual —también es nece-
sario agregarlo— no hace sino aumentar la dificultad de una exégesis
satisfactoria de los textos. »

En virtud de lo explicado, nos es posible afirmar que cuando
San Alberto enuncia el “credere Deum” del art. 7, en verdad tiene
ante los ojos todo lo que el art. 10 acaba de revelarnos. Y si él habla
aqui de “assensus” y ‘“‘tensio”, mientras que alld no era cuestién
“sino del ““assensus”, ello se debe a la extrema movilidad de su len-
guaje, que varia segin las conveniencias, sin detenerse a prevenir al
lector, como seria de desear, para precaver los equivocos. Podriamos
‘dar ejemplos con suma facilidad 48; vayamos directamente al del
articulo 4, que, al ofrecernos uno, nos permitird corroborar lo-que
acabamos de leer en el art. 10. He aqui el texto:

“...Actus autem in fide non ita proprie dicitur nomine habitus sicut in
aliis virtuttbus: et hoc est ideo quia perfectio fidei est a duobus, scilicet
intellectu dante actum et affectu ut informante: sed credere non nominat
nisi alterum illorum, scilicet quod est ab intellectu: et ideo non potest reci-
pere nomen totius habitus, sicut in aliis virtutibus est, quae consistunt tantum
in potentia una quoad suum materiale et suum formale”.

Es perfectamente claro que se trata aqui, por una parte, de dos
actos que se relacionan como materia y forma (lo que muestra con
toda evidencia que la “perfectio fidei” de la que se habla es de la
esencia misma de la fe), pero que, por otra parte, estamos frente a
un solo hébito (totus habitus), que comprende tanto la parte afectiva
como la intelectual, lo cual responde a la idea de intelecto afectivo,
potencia doble o, mas bien dicho, unién de potencias hacia un mismo
fin. Por lo demas, se debe notar que en el texto no aparece la
palabra “assensus”: Alberto se contenta con aplicar al acto intelec-
tual el término “credere” 4,

exégesis de la férmula del texto de P, Lombardo y lo que pertenece al pensa-
miento profundo del maestro de S. Tomas. Son dos planos diversos, cuya dife-
rencia debe ser percibida y salvaguardada. Lo mismo vale con relacién al “Credere
Deo”: p. 298. La objecidn es igualmente valedera para con A. Lane, “Die Be-
deutung...”, 1. c., p. 345.

48 Cf. II1, d. 23, a. 1 y a. 2, ad 1 (consensus per affectum); en ib., aa. 3
y 18 (largamente expuestos en la 2° parte), el asentimiento es mas bien inte-
lectual; en d. 24, a. 1, al contrario, el asentimiento vuelve a ser afective. Lo
mismo ocurre en d. 31, a. 7, et passim,

49 Al redactar estas lineas, Alberto parece haber olvidado lo que habia es-
crito en el libro I, d. 1, a. 12, ad 3: “‘actus potentiarum duplices sunt: quidam
enim sunt ipsarum secundum ipsas, i.e. secundum quod referuntur ad sua obiecta
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En fin, un ultimo texto nos permitird resumir todo lo que hemos
desarrollado. Nos referimos a aquel en que nuestro tedloge encara
la férmula tipica del acto de fe 5°:

‘...nisi sit veritas indivisibilis in tali obiecto quod est Deus, non est arti-
culus: quod patet per diffinitionem eius quod est credere, quae communiter
ponitur, quod credere est assentire Primae Veritati propter se et super omnia:
nulli autem veritati assentitur absolute propter se, nisi veritati divinae, ita
scilicet quod propter se dicat causam efficientem, et finalem et formalem.
Efficientemn: quia ipsa efficiente, et non aliqua nostra ratione credimus ei:
et propter ipsam, non propter aliquid aliud, quia nulla veritas est post eam
potior ea. Formalem autem dicit: quia non propter aliud credimus, nec
per aliud: sicut in metaphysicis principiis credimus veritati principiorum
propter divinam lucem in eis, quae facit et vera effective: sed Prima Veritas
non est facta ab alia. Effectivum autem tangit dicens: <«arctans nos ad
credendum>»”,

De este texto se desprende que el asentimiento formal de la
virtud de fe implica diferentes relaciones a su objeto: relaciones de
causalidad final, eficiente y formal. Nosotros creemos haber encon-
trado en nuestro andlisis precedente las dos primeras causalidades,
constatando en cuanto a la eficiencia que Alberto la identifica, segin
la terminologia corriente en los maestros al menos desde Alejandro
de Hales, con lo que nosotros llamariamos la causa formal. Es en
efecto toda la relacién a la doble iluminacién del intelecto afectivo
que pasa a través de esta expresién causal, segun lo deja ver el con-
texto del articulo citado. Pero, en ese caso ¢cudl es exactamente el
rol de la causalidad formal? Tocamos asi un punto de los mas
dificilmente discernibles 51,

absolute, et illi denominantur ab ipsis...: quidam... sunt in eis secundum quod
una ordinatur ad aliam... et tales actus quinque sunt in ordine cognitivarum
ad invicem tantum, sicut est scire, credere, opinari et huilusmodi...: quinque
autem sunt in ordine motivarum ad cognitivas, sicut est eligere, frui et huiusmodi:
et illi non possunt ab una vi denominari: quia nec sunt unius absolute, sed secun-
dum quod ipsa est ordinata ad alias™.

50 111, d. 24, a. 4, Cf. también: III, d 9, a. 1, ad 5 “...credere de sua
ratione. .. respicit,.. potius consensum Primae Verltatls. o

51 G. Ew~crLuarvor, “Die Entwicklung...”, 1. c, p. 365, n. 48, ya habia
destacado la importancia y la dificultad de distinguir, en los predecesores de
S. Tomads, entre la causa formal y la causa eficiente, especialmente en lo refe-
rente a la teologia de la fe. Dicha dificultad se prolonga en cierto modo hasta
la escuela de Salamanca, como no han dejado de observarlo diferentes autores,
desde A. Srtraun, “De analysi fidei”, 1922, hasta E. G. Mor1, “Il motivo della
fede”, Analecta Gregoriana, 1953 (esp. pp. 18, 92, 122 y ss.), pasando por A. Lawg,
“Die Loci theologici des Melchior Cano...”, Miinchener Studien zur historischen
Theologie, Heft 6, Miinchen, 1925, p. 192, v F. ScuraceNHAUFEN, “Die Glau-
bensgewissheit und ihre Begriindung in der Neuscholastik”, Zeitschrift fiir katho-
lische Theologie, 1932, p. 366, n. 221.

Citemos algunos textos para que el lector se pueda hacer una idea en torno
a Alberto Magno. El fin del texto citade mds arriba emplea el término “‘effec-
tivum” para mejor esclarecer el sentido de la causa formal. ¢Equivale él a
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¢(Habra que identificarlo con lo que Alberto llama a veces el
“subiectum” de los articulos, como lo dejan creer algunos textos %2, o
maés bien con la “ratio credendi”, a la que otros se refieren 53? Poner
este Interrogante significa, a nuestro parecer, entrar ya en el segundo
tema de la problematica general de la fe que ocupaba a los tedlogos
de la época, es decir: la manera de obrar de la gracia y las conse-
cuencias que se siguen de ello para ese tipo singular de conocimiento
que es la fe religiosa y teologal #. Sobre ello volveremos al instante,
luego de haberlo introducido histéricamente como lo hemos hecho en
esta primera parte.

Lo que importa retener por el momento es que Alberto, siguiendo
la orientacién de Guillermo de Auxerre, pero superdndolo gracias, en
parte, a los deméas tedlogos cuyos aportes sobre la fe estdn lejos de
ser despreciables, ha unificado en el interior de la verdadera fe los
aspectos que Alejandro y Felipe habian en cierto modo separado:

“efficienter”? Comparar con I, d. 3, a. 3, donde Alberto, al distinguir entre cono-
cimiento natural y conocimiento de fe, coloca la iluminacién de parte de los
principios de conocimiento (los principios evidentes constituyendo el digno “pen-
dant” natural), y la Verdad Primera de parte de la causa eficiente, en perfecto
paralelismo con la “ratio creaturae objectae naturae rationali” (cf., ib. d. 2, a. 5).

En un sentido claramente eficiente, cf.: III, d. 23, a. 9, 1* series opinionum,
ad sed c. 2: “...fides informis et formata secundum causam sunt ab eodem
principio efficiente, scilicet a Deo, et ideo sunt unibiles...”; ib., 2* series opin.,
ob. 4: “...utraque (fides) sit causata a Deo et donum Spiritus Sancti”’; ob, 6:
“Ex parte actus et obiecti nulla est repugnantia: quia credere Deum et Deo
salvatur, et credere in Deum...”; ob. 8: “fides autem informis ex parte effi-
cientis, et ex parte obiecti, est elusdem rationis lumen cum fide formata...”; en
la ob. 7 se habla de “donum Dei infusumy”’ (todas estas objeciones representan
el propio pensamiento de San Alberto).

62 Cf., III, d. 25, a. 5, ad 3, que propone la distincién siguiente: “Quoad
subiectum articulorum, quod est Prima Veritas: et quoad movens ad credendum,
quod iterum est Prima Veritas: et quoad finem, qui iterum est eadem veritas:
aequalis est fides in ommibus articulis...”; ib,, d. 23, a. 3, ad 6: “licet multi sint
articuli, tamen wnum subiicitur in omnibus quod est Prima Veritas: et ideo dicitur
fides simplex lumen, quod est similitudo illius veritatis, et non est compositum
ex multis, sicut lumen scientiae intellectivae”; a. 18, ad q. 2, sol.: “...Sed fides
Iumen est non distans a veritate in quam ducit: quia subiicit eam ut subiectum
circa quod est, et finem propter quem est, et exemplar ad cuius similitudinem
animae impressum est”. Cf., ib., d. 37, a. 3, ad 3.

63 Cf. III, d. 23, a. 7, ad 1 (citado p. 12, n. 1), y a. 12: “fides penes ratio-
nem et primum subiectum crediti est una numero: quia ratio una est credendi
in omnibus articulis, scilicet Veritas Prima, et haec abstrahitur ab omni articulo:
non enim credo passum Christum, quia passus est, sed propter Primam Veritatem,
et sic de aliis, Obiectum autem primum fidei est unum, scilicet creditum, scilicet
Prima Veritas circa quam est fides in omni credito. Sed subiectum contractum
et specificatum per materiam articuli, non est unum, sed potius sic sunt duo-
decim...”.

54 To que parece ser la solucién del problema que acabamos de enunciar se
encontrara en la nota 97 que la resume.
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de un lado, la esencia de la fe, si asi podemos decir, concebida ya
como sobrenatural; del otro, la virtud de la fe, en cierto modo
extranjera a la esencia de la misma fe, pero elevandola al orden
de la verdadera fe (= fe-virtud), calidad moral que no es adquirida,
al menos de hecho, sino con la ayuda de la caridad (la cual es
igualmente accidental en cuanto a la esencia).

Para Alberto al contrario, nada de separacién. La fe teologal
tiene una esencia que es por si misma virtuosa. Es la unién de la
eficiencia y la finalidad que los otros doctores habian separado. Al
hacer esto, cambié el sentido del “credere Deo”, al que no se le
atribuye ya la causalidad eficiente de la fe, es decir, su origen de
Dios (“a Deo”, por ser infusa). Este aspecto, juntamente con la cau-
salidad eficiente, entra en el dominio de la fe virtuosa, mientras el
“credere Deo™ es reducido a la categoria de introduccién accidental
a la fe. ‘

La innovacién de Alberto estd precisamente en ese caracter esen-
cialmente virtuoso que €l otorga a la fe informe, afirmacién que, al
menos en cuanto a su fuerza y nitidez, se buscaria vanamente en sus
predecesores, razén por la que hay que concederle este mérito dentro
de la historia de la teologia de la fe. Es a causa de la penetracién
mas profunda de la naturaleza misma de la fe teologal, perteneciendo
por si misma al “genus virtutis”, que Alberto afirmé frente a sus
contemporaneos que la fe informe es virtud, aunque no en toda la
plenitud deseable y posible:

“Dico igitur quod fides informis est virtus, sed non adeo habet completam

rationem virtutis, ut fides formata, vel alia virtus gratum faciens™ 55,

A partir de lo cual —y concluimos asi el primer parigrafo de
nuestro estudio— le era sumamente facil formular las relaciones de
los dos tipos de fe (formada e informe), afirmando su identidad subs-
tancial, de manera muy deferente para con sus adversarios, pere con
gran firmeza y conviccién en cuanto a la sustancia de la doctrina,
pues s6lo la dicha identidad corresponde a todo el conjunto de su
tratado de la fe 58.

(Continuard) Epuarpo Briancesco.

55 111, d. 23, a. 5. En consecuencia de todo lo dicho, pensamos que TH. Grar
tenfa razén (al menos por lo que toca a los autores que hemos estudiado) al
escribir que Alberto, “ist vielleicht der erste, der den Glauben der bdden Geisten
von der fides informis des Siinders klar unterscheidet”: “Die Lehre...”, 1 c.,
p. 182.

5 Cf., ib., a. 9, 1* series opinionum, donde él expone su pensamiento al
respecto (leer todo, especialmente el sed c. 3). Alberto nos parece estar, en
cuanto a este punto, en la linea de Alejandro de Hales (cf., p. 7).

Por otra parte, es enteramente normal que su andlisis de la definicién de
la Epistola a los Hebreos ponga dos actos que pertenecen a la “fides in se”:
ib., aa. 3 y 18. Pero este punto serd desarrollade méas adelante.
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LA ESPERANZA CRISTIANA EN LAS
EPISTOLAS PAULINAS

(Ensayo de teologia biblica)

El tema no deja de ofrecer interés'. Basta con echar una ojeada
a alguna concordancia griega del Nuevo Testamento para caer en la
cuenta de lo importante que es el estudio del vocablo “elpizo-elpis”
en las epistolas paulinas 2. Su preponderancia en las epistolas pauli-
nas, su aparicién en otros escritos del Nuevo Testamento que revelan
una mayor o menor influencia del vocabulario paulino, su casi total
ausencia en los demaés escritos del Nuevo Testamento, nos indican lo
sugestivo que es este estudio en orden a una ulterior teologia de la
esperanza.

Hemos dado a este trabajo el cardcter de “ensayo de teologia

1 Breriocraria. (N. B.: No incluimos aqui trabajos marginales al tema de la
esperanza en San Pablo. En cuanto a los comentarios a las epistolas paulinas,
serédn citados en el lugar oportuno).

Hemos podido consultar: J. S. Bawnks, art. “Hope”, en “Dictionary of Bible”
(Hastings), t. 3, pp. 412 s.; R. Burtman~ y H. Rencstomr, art. “elpis”, en
“Theologisches Worterbuch zum Neuen Testament”, t. 2, pp. 515-531; J. b GuI-
BERT, “Note sur 'emploi du mot <«elpis> et de ses synonymes dans le Nouveau
Testament”, en Rech. sc. Rel, 1913, pp. 567 s.; T. pe Orsmiso, “Los motivos de
la esperanza cristiana segtin San Pablo”, en Est. Bibl., 1945, pp. 60-85 y 197-210;
W. Grossouw, “L’espérance dans le Nouveau Testament”, en Rev. Bibl., 1954,
pp. 508-532; B. Orivier, “L’espérance”, en “Initiation Théologique™, t. 3, pp. 546-
552; J. RamseYer, art. “espérer’”, en “Vocabulaire Bibligue” (J. J. von All-
men, etc.), pp. 91 s.; P. ReNarp, art. “espérance”, en “Dictionnaire de la Bible”
(Vigouroux), t. 2, 2* parte, col. 1965; J. Van Der Proes, ‘“L’espérance dans
IAncien Testament”, en Rev. Bibl, 1954, pp. 481-507; E. WaLTER, “Glaube,.
Hoffnung und Liebe im Neuen Testament”, Freiburg, 1940; F. ZomeLr, s. v.
“elpis”, en “Lexicon Graecum Nouvi Testamenti”.

Lamentamos no haber podido consultar: M. Fraryman, “Essentialia de spe
christiana in theologia paulina”, Coll. Gandav., serie segunda, 2 (1952), pp. 38-43;
R. Normanpin, “Saint Paul et l'espérance”, en Rev. de I'Un. d’Ottawa, 1947,
pp. 50-68; A. Porr, “Das Hoffen im Neuen Testament”, 1915; C. Seicq, “La
révelation de Pespérance dans le Nouveau Testament”, Avignon, 1932. La biblio-
grafia llega a 1955, fecha en que fue presentada la tesis homénima de la que
forma parte este trabajo.
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biblica”. No queremos disimular lo poco de claridad que el titulo
nos sugiere en materia de método teoldgico. Por eso nos permitimos
algunas observaciones que no tienen otra funcién que la de poner en
claro los limites de nuestro estudio. La “teologia biblica” es aparente-
mente una disciplina joven en el cuadro de los métodos teoldgicos,
por lo cual puede permitirse cierta imprecisién en cuanto a sus limi-
tes 3. Digamos que ella, sin dejar de emplear los recursos analiticos
que le proporciona la critica literaria e histdrica, intenta algo mds:
ensaya una sintesis que los autores estudiados tal vez no tuvieron en
su conciencia refleja, o al menos no formularon expresamentet. En
razén de .ello, la teologia biblica constituye formalmente un aporte
a la teologia especulativa y no a la critica literaria e histdrica 5. Pero,
por otro lado, la sintesis ensayada busca mantenerse en el nivel expre-
sivo de las categorias biblicas, sin emplear todos los recursos analiticos
de que dispone el tedlogo especulativo 8. Bajo este aspecto, la teologia
biblica no es sino un momento, ciertamente fundamental, de la teolo-
gla especulativa considerada en su fase de investigacidon (in via in-
ventionis). A la teologia especulativa en su fase sapiencial y siste-

2 La “Concordance to the Greek Testarment”, de MourLtoN-GepEN, ofrece
31 casos para “elpizo”, de los cuales 19 pertenecen a las epistolas paulinas; 53 ca-
sos para “elpis”, de los cuales 36 pertenecen a las epistolas paulinas. Los casos
restantes pertenecen a la epistola a los Hebreos, a la I Petri, a Lucas (evangelio
y Hechos). El vocablo se halla practicamente ausente de los restantes evangelios
y de los escritos jodnicos.

En cuanto a los restantes vocablos que traducen la idea de esperanza, ver
pE Guiserr y Grossouw, arts. cits.

8 Aqui compartimos la opinidn de Sricq en “L’avénement de la théologie
biblique”, en Rev. sc. Phil. Theol., 1951, pp. 561 s.: “Malgré une conception
initiale insuffisante... la théologie biblique doit é&tre reconnue comme l'une des
principales disciplines dans I’ensemble des sciences sacrées... Peu & peu, prenant
conscience d’elle méme, elle précisera sa méthode... Il est trop tét pour la défi-
nir...” (el subrayado es nuestro).

4 Aqui nos inspiramos en las férmulas de DurrweLL (“La résurrection de
Jésus, mystére de salut”, Paris, 1954, p. 11), sin compartirlas totalmente.

5 Decimos bien ‘“‘teclogia especulativa”, y hasta afiadiriamos “escoléstica”,
si no fuera por el hecho de que este vocablo modernamente ha sufrido una limii-
tacién al método silogistico. En realidad, la escoldstica medieval, en sus més
genuinos exponentes, jamas se separé de una teologia biblica que empleaba todos
los recursos analiticos que le ofrecia la “grammatica”, timido esbozo de critica
textual y literaria. No fue precisamente la escolastica la que desdefié estos ele-
mentos de critica literaria, sino la llamada ‘“‘teologia monastica” (“Sacra Scriptura
non subjacet regulis Donati”). Cf, Y. M. Cowncar, art. “Théologie”, en D.T.C,,
t. XV, c. 360 s.

6 En nuestro caso, no vamos a llevar a cabo el analisis tomista de la virtud
de la esperanza (Summa Theol.,, II, II, q. 18) que lleva a precisar las nociones
de passio, habitus y habitus virtuosus. Tampoco llegaremos a la distincién entre
beatitudo essentialis et integralis, que es necesaria para entender la posicién to-
mista en cuanto al objeto de la esperanza.
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madtica (in via judicii) correspondera el pensar el misterio cristiano
sin limitarse al punto de vista de las categorias biblicas.

Todavia debemos notar que nos vamos a limitar a las categorias
de pensamiento paulinas, las cuales no constituyen todo el pensamiento
biblico. Esto nos lleva a tener muy en cuenta las peculiaridades del
genio paulino?. Educado en Jerusalén, en la exacta observancia de
la Ley (Act. 22, 3), su pensamiento y su mismo vocabulario se encuen-
tran enraizados en la Biblia. Si bien no deja de ofrecer cierta sensi-
bilidad con respecto a la filosofia del helenismo 8, su formacién farisea
lo vuelve refractario a toda influencia especificamente religiosa del
mundo helénico®. Por otro lado,.los odres viejos del judaismo se
vuelven incapaces de contener el vino nuevo que se ha derramado
en el espiritu de Pablo: la “revelacién del Hijo”” lo ha constituido
heraldo de Cristo entre las naciones (Gal. 1, 15-17). El rayo de luz
recibido en Damasco va ahora a refractarse en una actividad evan-
gelizadora que pondrd en pleno relieve las inagotables riquezas del
“misterio de Cristo” (Ef. 3, 8-9). Ello nos obligard a tener presente
ante todo la trasposicién cristiana que experimentan en manos del
ap6stol las nociones y temas del Antiguo Testamento. Ademads, esta
incesante actividad creadora del apdstol nos obligard a permanecer
atentos a los diversos cambios de perspectiva adoptados por Pablo no
s6lo frente a la primitiva predicacién apostélica, sino también frente
a su misma predicacién 1°. Todo ensayo de sintesis deberd tener en
cuenta esta complejidad del pensamiento paulino y lo delicado que es
el decidir donde ubicar su centro de gravedad.

7 Aqui nos referimos a las introducciones corrientes al pensamiento de San

Pablo. Nos hemos atenido principalmente a J. Bowsiaven, “L’Evangile de Paul”
vy “Théologie du Nouveau Testament”, 1951,

8 Dos estudios recientes de J. D‘UPONT acaban de aportar lndlClOS unpresxo-
nantes a favor de este punto de vista. Nos referimos a “GNOSIS. La connaissance
religieuse dans les epitres de saint Paul”, 1949, pp. 529543, y a “SYN JRISTO.
L’union avec le Christ suivant saint Paul”, 1952, pp. 164, 170, 181, 186, 191.

9 Cf. J. BonNsirveN, “Le judaisme palestinien au temps de Jésus Christ”,
t. I, p. 40: “tout au plus pourrions nous dire que la connaissance de la pensée
grecque, le souci de ne pas la choquer ont agi tantdt comme excitant, tantdt
comme reductif, sans aboutir jamais & des emprunts formels pour ce qui touche
la substance de la religion...”.

10 Este continuo cambio de perspectivas no nos permitird olvidar el delicado
problema de la autenticidad de las epfstolas paulinas. En este trabajo tan sélo
nos abstendremos de citar la epistola a los Hebreos, pero tendremos cuidado en
hacer recaer el peso de la sintesis en aquellas epistolas que estdn al abrigo de
toda critica independiente seria: I Tes. I y II Cor., Gal.,, Rom., Col., Filip., Filem.
(cf. J. BowsiaveN, “Théologie du Nouveau Testament”, pp. 216-217).
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Al acometer la tarea debimos comenzar por un andlisis del
vocabulario paulino. Felizmente no hemos tenido que partir desde
cero. Algunos estudios (como los de Bultmann, Van der Ploeg,
Groussouw, citados en nota 1), nos han abierto una senda interesante.
El uso que hace Pablo del vocabulario “elpizo-elpis ‘“nos muestra qr.e
el Apdstol ha tomado este vocabulario no tanto del griego clésico,
cuanto de la versién griega del Antiguo Testamento (LXX). En efec-
to, la curiosa seméantica de ‘“‘elpizo-elpis” (su equivalencia con “pepoi-
thesis” = confianza, y sobre todo con ‘“hypomoné” = constancia), las
construcciones gramaticales (con preposiciones como ‘“‘epi”, “eis”),
las mismas  frases estereotipadas (2 Cor. 1, 10 = Ps. 55, 12 s.; Fil.
1, 20="Ps. 24, 3-20; I Tm. 6, 17 =52, 9), todo esto nos aleja del
griego clasico y nos acerca al griego de los Setenta, en especial al del
traductor de los salmos 1.

Una tarea preliminar consisti6, pues, en buscar en la Biblia grie-
ga, y especialmente en el salterio, el fondo conceptual sobre el que
se proyecta el vocabulario paulino de la esperanza. La esperanza del
salmista queda caracterizada por la experiencia de Yavé que tienen
“los pobres de Israel”. Mientras que la “elpis” helénica se apoya
en el hombre, es decir, en sus ilusiones o en sus proyectos, la “elpis”
del salmista se apoya en Yavé, es decir, en su Nombre, en su Amor
(hésed), en su Palabra o Promesa (dabar, amar). Cuando todo pare-
ce vacilar, la esperanza de] salmista apela al Amor, a la Promesa de
Yavé (Ps. 77, 9). El largo salmo 119, tras su corte legalista, nos
muestra en la Palabra de Yavé que da la salvacién (v. 41, 81, 123), la
vida (v. 25, 50, 107, 116), que consolida la tierra y subsiste miste-
riosamente en los cielos (v. 89-90; Cir. Prov. 8, 22-36), el resorte
mas profundo de la esperanza del salmista. Todo este fondo de expe-
riencias es recogido en el vocabulario paulino de la esperanza y
particularmente en el tema de la “esperanza de la promesa” (“epan-
gelias”) (Rom. 4, 13-24; Ef. 2, 6; cf. Act. 26, 6-8) y de su traspo-
sicién cristiana: la “esperanza del Evangelio” (“‘euangelion”) (Col.
1, 23).

En el articulo presente suponemos este trabajo preliminar que
acabamos de sintetizar. Nos limitaremos tan s6lo a perfilar los rasgos
que en San Pablo distinguen a la “elpis” de otras actitudes cristianas,
y a ensayar una sintesis del objeto de la esperanza. En una ulterior
entrega intentaremos describir el punto de apoyo de la esperanza
paulina.

11 Cf, Van Der PLoec, art. cit, p. 496: “L’emploi d’«elpizo» dans les
Psaumes et le sens spécial qu’il revét dans ce livre peuvent bien avoir inspiré
saint Paul...”.
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I. “ErLris” cOMO ACTITUD CRISTIANA

La existencia cristiana en el mundo presente no presenta un
carécter rectilineo: cada etapa de su desarrollo marca en ella rasgos’
irrepetibles, inconfundibles. Esta ley se verifica en la actitud cris-
tiana de la esperanza: sus rasgos no son los mismos en el momento
de la conversion que en el largo periodo de la perseverancia,

1. El acto de conversion

Hay en la vida cristiana un momento determinado en el que se
opera el paso del no-ser cristiano al ser cristiano, en una actitud de
entrega total a Dios que resucité a Jesus, su Hijo que vendra del
cielo a salvarnos (Cr. I Tes, 1, 10). Ese momento es designado
técnicamente por Pablo con el aoristo de “pisteito”; Pablo se inspira
en el gesto de Abraham narrado en Gen. 15, 6: “episteusen... té
Thed” 2 (Rom. 4, 3; Gal. 3, 6). En ese momento no cabe distinguir
la actitud de fe y la actitud de esperanza por medio de dos vocablos
distintos (“pistis” y “elpis”). El “episteusen” basta para designar
ese movimiento de entrega total a Dios en el que intervienen a la
vez una aceptacién del mensaje propuesto por el apostol, una confiada
esperanza en la salvacién prometida, un gesto de amor que corresponde
al que Dios nos hace al entregarnos a su Hijo.

Un ejemplo nos mostrard hasta dénde llega el rigor del vocabu-
lario paulino. En Ef. 1, 12-13, luego de haberse referido a los judeo-
cristianos como aquellos “que de antemano habian esperado en Cristo”
(“totis proelpikétas”)”’, Pablo se dirige a los paganos convertidos al
cristianismo. Pero esta vez, al designar aquel momento de su con-
version, emplea el aoristo de “pistetio” (pisteissantes), en lugar del
“elpisantes” que uno naturalmente hubiera esperado en virtud del
paralelismo que rige entre las dos estrofas del himmno'®. Fie] a su
vocabulario, Pablo ha volcado en el “pisteisantes” toda la realidad
de la conversién al cristianismo, incluido el movimiento de esperanza.
Es, pues, en el vocabulario de “pistis” v no en el de “elpis” que

12 Para esta descripcién de la “pistis”’ paulina como ‘“toma de posicién espi-
ritual” nos apoyamos en la tesis (manuscrita) de J. Apuriz, “PISTIS y PHOS
en las epistolas de San Pablo”, pp. 35 s.

13 “Fs en él que hemos sido elegidos como la Porcidn privilegiada, designa-
dos de antemano... para ser nosotros... los que de antemano esperamos en
Cristo. .. Es en El que vosotros también, los que escuchasteis la Palabra de ver-
dad, el Evangelio de vuestra salvacion, los que creisteis, habéis sido sellados por
el Espiritu de la Promesa...” (Ef. 1, 11-14). Es claro aqui el intento de querer
contraponer literariamente los dos grupos que componen la comunidad cristiana:
“nosotros”, los venidos del judaismo (toiis proelpikdtas), “vosotros”, los venidos
del paganismo (pisteisantes).
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deberemos -encontrar la esperanza correspondiente al momento de la
conversién 14,

Rom. 4, 18, constituye una excepcién que confirma la regla: alli
Pablo glosa el “episteusen” de Abraham con el vocabulario de la
esperanza: “par’elpidia... ep’elpidi”. Lo paradojal de la promesa
(una muchedumbre de pueblos saldrd de dos cuerpos sexualmente
“muertos”) obliga a Pablo a traducir la fe correspondiente recurriendo
a una paradoja de esperanza: “par’elpida” (contra toda previsién,
sin posibilidades), “ep’elpidi” (apoyado en Dios que ‘‘poderoso es
para cumplir lo prometido”, tendido a un porvenir abierto por el
poder vivificante de Aquel “que da vida a los muertos y llama lo
que es nada a la existencia”). La fe de Abraham, modelo de toda
conversidn, es el campo magnético formado por dos polos de espe-
ranza, la sintesis de una dialéctica de esperanza.

2. La perseverancia

(crisis y madurez de la esperanza)

El vocabulario “elpizo-elpis”, superfluo para expresar la espe-
ranza cristiana en el momento de la conversidn, se vuelve indispen-
sable cuando Pablo quiere designar la perseverancia de esta actitud
a lo largo de la existencia en este mundo. Es entonces cuando re-
curre al uso de “elpizo” en tiempo perfecto, tiempo que, tanto en el
griego clasico como en el biblico, indica que las consecuencias del
acto puesto en el pasado perduran todavia en el presente !5,

Los ejemplos abundan en las cartas pastorales, donde precisamente
la preocupacién de Pablo gira no tanto en torno a problemas de
nedfitos o convertidos, cuanto en torno a problemas de comunidades
ya constituidas y organizadas. Asi, vg., en I Tm. 5, 5, se trata de la
conducta de las “viudas”: “La verdadera viuda, la que ha quedado
sola, ha mantenido su esperanza («elpikens) en Dios, y persevera
dia y noche en la plegaria y la oracién. La otra, en cambio, la que
no piensa sino en el placer, aunque viva, en realidad estd muerta”.
“Elpiken epi Thedn”: se ha entregado a Dios de una vez por todas,
a diferencia de la otra viuda que no acaba de decidirse y que hace
concesiones a la frivolidad . En I Tm. 6, 17 s., nos encontramos

14 En la misma “pistis” paulina hay una abertura hacia el futuro que la
emparenta con la esperanza: cf. Rom. 6, 8 (creemos que viviremos con El),
I Tes. 4, 14...

16 Cf. M. Zerwick, “Graecitas biblica exemplis illustratur”, Roma, 1949,
p. 65. .
16 El verbo tal vez implique aqui algo mds: la manutencién de un voto de
fidelidad (v. 12), tal vez de no contraer nuevas nupcias (v. 9). Ver C. Sricg,
“Saint Paul. Les epitres pastorales”, Paris, 1947, p. 171,
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é6

con una exhortacién a los que son “ricos en este mundo”: “...no
confiar (elpikénai) en las riquezas precarias, sino en Dios, que abun-
dantemente nos provee de todo..., hacer el bien enriqueciéndose
con buenas obras... atesorando para el porvenir un sélido capital
con el cual adquirir la vida verdadera...”. Aqui Pablo ha sabido
utilizar la fina psicologia del Maestro (Lc. 12, 33; 16, 1-9, “el admi-
nistrador infiel””) para con aquellos cristianos que son hombres de
negocios, facilmente tentados a abandonar el mundo de la fe para
volverse a “instalar” en este mundo; en este caso “elpikénai” incluye
el matiz de la previsién del hombre de negocios. I Tm. 4, 10, forma
parte de una exhortacién personal a Timoteo en la que Pablo, al
describir el caracter de la vida apostélica con la imagen deportiva
de la lucha, indica el resorte secreto que sigue manteniendo 4gil al
apéstol: “Los ejercicios corporales de nada sirven, en cambio la piedad
es util para todo, porque tiene la promesa de la vida, tanto presente
como futura... Es por eso que sudamos y luchamos, porque espera-
mos («elptkamens) en el Dios viviente que es Salvador de todos los
hombres”. Esta actitud (“elpikamen”) que el viejo luchador, ya al
final de su carrera, espera inculcar al joven discipulo, ya habia sido
adquirida a lo largo de una labor apostdlica marcada con el sello
de la tribulacién: “La tribulacion que nos acaecié en Asia nos que-
branté hasta el extremo, mas alld de nuestras fuerzas, hasta tal
punto que desesperdbamos aun de conservar la vida. Verdaderamen-
te, hemos llevado dentro nuestro nuestra propia sentencia de muerte
para que aprendiésemos a no poner nuestra confianza en nosotros
sino en Dios, el que resucita los muertos. Es El que nos ha librado
de semejante muerte y nos seguird librando: si, en El «elpikamens»
que nos seguird librando todavia...” (II Cor. 1, 8-10; cf. 4, 8-14
7, 4-5). La vivencia ha adquirido tal trascendencia que Pablo s¢ ha
visto obligado a describirla con férmulas estereotipadas del salterio
griego (“epi t6 Theb. élpisa... hoti erhyso... ek thandtou”, Ps.
55,12 s.; Ps. 32, 18 s.; 90, 14) 7. En las “tribulaciones” del salmista
Pablo ha encontrado no sélo el paradigma de su propia situacién, sino
también el vocabulario para expresarla.

Estas “tribulaciones” no son el lote privilegiado del apdstol, sino
la suerte comin del cristiano: “que nadie se deje conmover en estas
tribulaciones. Porque sabéis que ésa es nuestra suerte: cuando esta-
bamos junto a vosotros os predeciamos que habriamos de ser atri-
bulados. ..” (I Test. 3, 3 s.). Pablo no se cansa de recordarlo pre-

17 Pablo suele formular plegarias inspirdndose en frases estereotipadas del
salterio. Estas han influido visiblemente en su vocabulario de la esperanza. Ade-
més del caso citado, cf. Fil. 1, 20.=Ps. 24, 3-20; 22, 6. Para maés detalles, cf.
Grossouw, art. cit., pp. 518-519.
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cisamente a comunidades que, una vez convertidas, deben mantenerse
en la perseverancia: “...volvieron a Listra, Iconio y Antioquia, con-
firmando las almas de los discipulos y exhortdndolos a perseverar en
la fe, porque —decian— hay que pasar por muchas tribulaciones
para entrar en el Reino de Dios” (Act. 14, 21 s.) 18

Son precisamente las “tribulaciones” las que van perfilando los
rasgos distintivos de la esperanza cristiana. En efecto, una vulgar
esperanza o ilusién humana puede ser frustrada, llevada al fracaso.
No sucede lo mismo con la esperanza cristiana; por una paradoja, ella
sale cada vez méas nitida, més aquilatada del crisol de las tribula-
ciones: “...nos gloriamos en las mismas tribulaciones, sabiendo que
la tribulacién produce la constancia (hypomonén), y la constancia
virtud aquilatada (dokimén), y ésta la esperanza (elpida)...” (Rom.
5, 3-4). Este “climax” de sabor estoico tanto por su forma literaria
como por cierto aire de impasibilidad frente a las adversidades de la
vida presente, constituye en realidad un desafio al estoicismo. Por-
que, como suprema instancia frente a las demdas (‘hypomonén, doki-
mén ), Pablo erige precisamente a la “elpis” que el sabio estoico debe
menospreciar 9. En cambio, aquella constancia (‘hypomoné) que la
tradicién griega exaltaba contraponiéndola a la esperanza (elpis) 20,
ahora pasa a constituir el rasgo caracteristico de la esperanza cris-
tina: su condicién antecedente (Rom. 5, 3-4, recién citado) y su
momento culminante (“la caridad todo perdona, todo cree, todo
espera, todo aguanta” —“elpizei, hypoménei”—, T Cor. 13, 7) %, la
propiedad que la distingue (“la constancia de vuestra esperanza”,
I Tes. 1, 3), el medio que la sostiene (‘“‘si esperamos en lo que no se
ve, es porque lo aguardamos por la constancia”, Rom. 8, 25), su
“pendant” (‘“‘constantes en la tribulacién, alegres en la esperanza”,
Rom. 12, 12), el “doble” que la sustituye hasta en la célebre triada
de las virtudes cristianas (2 Tes. 1, 3-4; I Tm. 6, 11; Tit. 2, 2;

18 Para el tema de la “tribulacion”, cf. H. Scuuier, art. “thlibo”, en Theol.
Wort. N.T., t. 3, pp. 139-148. Lo esencial del concepto de “tribulacién” en el
Nuevo Testamento estd en el hecho de que es inseparable de la existencia del
cristiano en este mundo, en que es el sufrimiento de Cristo prolongado en sus
miembros, y que es el signo de la tribulacién escatolégica.

19 Cf. A, M. Festucitre, “HYPOMONE dans la tradition grecque”, en
Rech. sc. Rel., 1931, p. 484.

20 Cf. art. cit.,, pp. 484-485.

21 Notar el “climax” de este versiculo: “...When Love has no evidence,
it believes the best. When the evidence is adverse, it hopes for the best. And
when hope are repeatedly disappointed, it still corageously waits”, ROBERTSON-
PrummMER en “A critical... commentary on the First Epistle to the Corinthians”,
1950, p. 295. Para la traduccién de “pdnta”, entendido como acusativo de limi-
tacién, cf. J. Hering, “Premieére aux Corinthiens” (Neuchatel, Paris), 1949,
p. 119.
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II Tm. 3, 10: “pistis, agdpe, hypomoné”) 22. Esta asociacién de voca-
blos, inaudita para el griego clasico, podia resultar familiar para un
lector de la Biblia griega, particularmente del salterio?3: el empleo
que alli se hace de “elpizo” e “hypoméno” para sugerir un mismo
estado animico frente a la tribulacion, es el punto de partida para la
inteleccién de la esperanza paulina.

La primera carta a los tesalonicenses nos ayudaré a reconocer el
terreno en el que brota la esperanza cristiana. Alli Pablo recuerda a
sus fieles cémo ellos “‘acogieron la Palabra en medio de muchas tribu-
laciones, con el gozo del Espiritu Santo” (1, 6). Fue ése el momento
en el que se operd la conversién de los idolos a Dios (1, 9). Ese
momento cristalizé en una doble actitud: “douleiiein (= una vida
consagrada al servicio del Dios vivo y verdadero) y “anaménein” 4
(= un paciente aguardar la Venida del Hijo, que Dios resucité, Jesus,
el que nos libra de la cdlera que viene) (1, 9-10). La conversién
inicial se prolongé en dos direcciones: proyectada hacia el Dios
viviente, se volcd en el servicio religioso (“‘douletieir’’); proyectada
hacia el Hijo, maduré en esperanza (“‘anaménein”) 5. En esta ultima
direccién se dibujan los contornos de la “elpis”, entendida como “cons-
tancia en la tribulacién”. Echando una mirada hacia atrds, Pablo
recuerda las persecuciones que arreciaron sobre la joven comunidad
(2, 14}, las cuales le obligaron a él mismo a abandonar precipitada-
mente la obra recién comenzada (Act. 17, 10); pero ahora recibe
noticias alentadoras: la siembra apostdlica ha germinado y florecido
y ya comienza a dar frutos (3, 6). Es ahora que Pablo puede dar
gracias a Dios “recordando la actividad de vuestra fe (pisteos), el
trabajo de vuestra caridad (dgapes), la constancia de vuestra esperan-
za (tés hypomonés tés elpidos) en nuestro Sefior Jesucristo” (1, 3).

22 Notar que esta sustitucién de “elpis” por “hypomoné” se da en escritos
que no guardan el rigor del lenguaje paulino.

23 La raiz hebrea QWH, la mdés cercana a nuestra idea de esperanza, es
precisamente traducida por “hypoméno-hypomoné” en los LXX. Esta peculiaridad
es acentuada en el salterio. Cf. Van Der Proes, art. cit.,, p. 482, y C. Sricg,
“HYPOMONE. Patientia”, en Rev. sc. Ph. Th., 1930, pp. 98 s.

24 “Anaménein” (hdpax legémenon en el Nuevo Testamento) pertenece al
vocabulario de la esperanza de los LXX; suele traducir la raiz hebrea QWH.
Cf. VaN Der PLoEg, art. cit.; pe GuiBert, art. cit.,, pp. 567 s.

25 Estas dos direcciones que configuran toda la moral cristiana pueden apre-
ciarse en otros textos paulinos: “vivamos sobriamente... revestidos con el casco
de la esperanza de la salvacion” (I Tes. 5, 8); “llevando una conducta digna de
Dios que os llama a su Reino y gloria” (I Tes. 2, 12); “La gracia de Dios apa-
recié ensefidndonos a renunciar a la impiedad y a las concupiscencias de este
mundo, para vivir en el siglo presente sobria, justa y piadosamente, aguardando
la dichosa esperanza, la Aparicién de la gloria de nuestro gran Dios y Salvador,
iCristo Jesus!” (Tit. 2, 13).

63



TEOLOGIA 1 (1962) 55-88

La persecucién y las tribulaciones han hecho brotar la triada que
define la existencia del cristiano en este mundo. Esta triada, en I Cor.
13, 13, recibird el espaldarazo consagratorio: “para el presente vale
el dicho (ménei): «fe, esperanza y caridad, las tres insepara-
blesy...” 2. En II Tes. 1, 3-4, “elpis” no figurard en la triada: se
hablard del “progreso de la fe”, del “acrecentamiento de la caridad
mutua’, ’de “la constancia (hypomoné)... en todas las persecuciones
y tribulaciones”. Pero este lenguaje ya no nos desconcertard porque
hemos aprendido a reconocer en el terreno de la “constancia en la
tribulacién” los gérmenes caracteristicos de la esperanza cristiana.

3. Conclusion

Como conversién, como comienzo de la existencia cristiana, la
esperanza forma parte del movimiento de entrega total al Dios que
resucité a Jesiis y que nos resucitara con El. De por si queda englo-
bada en el “episteusen”, sin llegar a constituir un vocabulario propio.
. En Rom. 4, 18, el “episteusen” es explicitado por el “par’elpida”,
subrayando el aspecto de renuncia a toda previsién y posibilidades
humanas.

Es como perseverancia de ese gesto inicial a través de un mundo
que la pone a prueba con toda clase de “tribulaciones”, externas e
internas (2 Cor. 7, 4-5), que la esperanza se perfila con sus contornos
originales, debiendo Pablo recurrir a un vocabulario propio. El tiempo
perfecto de “elpizo” va a caracterizar esta etapa, mostrando en la
esperanza no un entusiasmo esporadico de primer momento, sino un
habito profundamente arraigado en las mas dispares formas de vida
del cristiano (el apéstol, el rico, la viuda). El “Sitz-im-Leben”, el
clima y el terreno donde brotan los rasgos caracteristicos de la *“‘elpis”
cristiana, es la “constancia” (hypomoné) en las “tribulaciones”. Por
ella, la “elpis”, junto a la “pistis” y la “dgape” pasa a constituir
la triada fundamental de virtudes que configuran la existencia cris-
tiana en este mundo.

26 Aqui seguimos la traduccién de W. Grossouw, art. cit., pp. 513-518. La
principal dificultad en la interpretacién de este versiculo estd en el verbo “ménei”.
Si designa la persistencia escatoldgica de la fe y la esperanza, ¢cémo entender
Rom, 8, 24, y 2 Cor. 5, 7?2 Por otro lado, la interpretacién corriente (cf. Avrro,
in h. 1) no salva satisfactoriamente el sentido de “ménei”. Segin Grossouw,
tanto en el griego cldsico como en el biblico, su sentido es mas bien el de “valer,
contar”’, que el de “permanecer, subsistir”. Por ello, I Cor. 13 a, equivaldria a
una cita, como hemos traducido. Ello vendria a confirmar la opinién de que la
férmula triddica no es original de Pablo, sino que ya estaba consagrada por el
uso cristiano primitivo.
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II. Ei 0BJETO DE LA ESPERANZA

Aqui intentaremos describir el término donde se consuma el
movimiento de la esperanza paulina. Para lograrlo, partiremos del
andlisis de ciertas férmulas donde parece cristalizarse esa relacién
objetiva (“elpis soterias, elpis déxes, elpis zoés aioniow”). El resul-
tado del andlisis nos permitird determinar los esquemas conceptuales
a partir de los cuales podremos ensayar una sintesis ‘“paulina’ acerca
del objeto de la esperanza ?7.

1. Las férmulas
a) “Elpis soterias”

La férmula se encuentra en I Tes. 5, 8 (“mantengamonos so-
brios, revistiendo. .. como casco la esperanza de la salvacién”). El
tema de ]a salvacién se halla frecuentemente asociado a la esperanza:
“sé que esto contribuird a mi salvacién... tal es el ansia ardiente
de mi esperanza” (Fil. 1, 19-20); “la esperanza no confunde. .. sere-
mos salvados de la cdlera” (Rom. 5, 5, 9-11); “fuimos salvados a
modo de esperanza” (Rom. 8, 24) 28; “en El mantenemos la esperanza
de que nos librard todavia (de la muerte)’ (II Cor. 1, 10) #,

El tema de la esperanza de la salvacién se halla frecuentemente
en los libros sapienciales de la Biblia griega (vg. Job. 2, 9a) y par-
ticularmente en el salterio (vg. Ps. 21, 5; 24, 3-20; 39, 15). El con-
texto mas frecuente es el de la liberacién de un mal temporal, por
ejemplo, una calamidad externa, un peligro de muerte. El tema de la
salvacién en la literatura apocaliptica (vg. Dan. 12, 1) se halla en
un contexto mas impresionante: aqui se trata de escapar a la “gran
tribulacién” que inaugura la época escatoldgica. Es en este contexto
que aparece el tema de la esperanza de la salvacién en la predicacién

27 Volvamos a recordar 'o dicho al comienzo. Creemos legitimo y necesario
desde ‘un punto de vista especulativo el andlisis que distingue en el objeto de la
esperanza lo esencial (visio beata) de lo integral (resurrectio corporis): cf. Summa
Theol,, II, II, q. 17, a. 2, ¥ q. 18, a. 2 ad 4 m. Tan sélo nos preguntamos si
es posible ensayar una sintesis “paulina” acerca del objeto de la esperanza, sin
necesidad de someterla previamente a este tipo de analisis.

28 “Té... elpidi” debe ser traducido por un dativo modal (cf. Sanpay-
Hreapram, I.C.C., pp. 209-210). La traduccién de la “Bible de Jerusalem” (‘“‘notre
salut est objet d’espérance’”) es mas elegante y directa, pero pierde algo del matiz
peculiar del girc paulino.

29 “Rhyomai” es sinénimo de “sézo”, aunque subraya maés el carécter nega-
tivo de la salvacién (cf, 2 Tm. 4, 18: “El Sefior me librard de toda obra perversa
y me salvard llevindome a su Reino”).

Aqui Pablo vuelve a utilizar férmulas del salterio griego (cf. Ps. 56, 12-14;
32, 18-19).
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apostdlica reflejada por I Tes, 1, 10 (*...esperar de los cielos a su
Hijo. .. Jesus, el que nos libra de la Cdlera que viene”).

Las férmulas paulinas quedan iluminadas por el contexto aludi-
do. Asi, en Fil. 1, 19-20, y en II Cor. 1, 10, la situacién es anéloga
a la del salmista. En el primer texto Pablo espera ser librado de la
carcel y de la sentencia de un tribunal. En el segundo texto espera
escapar a una sentencia de muerte que lleva dentro de su mismo
cuerpo; tal vez una enfermedad mortal a la que escapa por un ver-
dadero milagro del Dios que resucita los muertos 3. En cambio, las
féormulas estereotipadas de Rom. 5, 3-5, apuntan a un contexto apo-
caliptico, claramente indicado en el v. 9 (“justificados en su sangre,
seremos por El salvados de la Célera”). En el mismo contexto se
mueve la férmula de I Tes. 5, 8: el “dia del Sefior” (v. 2), dia de
Célera, no debe sorprendernos “como el ladrén en la noche”; debemos
mantenernos alertas, teniendo como casco la esperanza de la salva-
cién. Una misma realidad nos sirve de hilo conductor: se espera
escapar a la “tribulacién”, sea ésta temporal (cérceles, enfermedades)
o escatoldgica.

Con todo, la salvacién esperada no se limita a un aspecto negativo
(liberacién de una tribulacién externa o interna, temporal o escatolé-
gica), sino que indica ademds algo positivo: la participacién en la
vida gloriosa de Cristo (I Tes. 5, 9-10), la participacién de su Reino
glorioso (II Tm. 4, 18), la “redencién del cuerpo” (Rom. 8, 23-24).

La salvacién esperada es por tanto esencialmente una realidad
escatoldgica, que se da al fin de los tiempos, en la Parusia de Cristo,
y que incluye la resurreccién de los cuerpos. La salvacién temporal
(liberacién de calamidades, enfermedades) no es sino un signo de la
escatoldgica. Pero esta ultima admite cierta anticipacién en el tiempo.
Comienza a vealizarse (= sentido del tiempo presente griego) en los
creyentes gracias a la Palabra de la cruz (I Cor. 1, 18: sozoménois),
al Evangelio (I Cor. 15, 2: sézesthe). En cierto sentido ya se ha
realizado en los creyentes desde el bautismo, de modo que puede
hablarse de ella en tiempo perfecto o en aoristo. En las epistolas
de la cautividad todo parece haberse realizado desde el bautismo en
el cristiano; hasta la resurreccion y la entronizacién con Cristo en
los cielos (Ef. 2, 5-8). Con todo, aun habiendo recibido las primicias
del Espiritu, seguimos gimiendo y clamando por la ‘“‘redencién del
cuerpo” (Rom. 8, 23). Mientras ésta no llegue, nuestra salvacién no
tiene otra forma que la de la esperanza, y la férmula mds exacta
seguird siendo la de Rom. 8, 24: “fuimos salvados a modo de espe-
ranza” 8,

30 Cf. ArLro, in hunc locum, y “Excursus”, pp. 15-19.
31 Una férmula parecida se encuentra en Tit. 3, 4-7: “Dios nos salvé
(ésosen) ...por el lavacro de la regemeraciém y renovacién del Espiritu Santo...
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b) “Elpis tés doxes”

La férmula aparece en Rom. 5, 2 (“nos jactamos en la espe-
ranza de la gloria de Dios”), y en Col. 1, 27 (“iCristo en vosotros!
ila esperanza de la gloria!”). El tema de la gloria frecuentemente se
halla asociado a la esperanza: el llamado a poseer la “gloria de
nuestro Sefior Jesucristo” engendra “dichosa esperanza” (II Tes. 2,
14-16); el apdstol no disimula su “esperanza” al saber que el minis-
terio del nuevo testamento estd ‘“transido de gloria permanente”
(2 Cor. 3, 7-12); la creacion tiene la ‘“‘esperanza” de participar de
“la libertad de la gloria de los hijos de Dios” (Rom. 8, 20-21);
nuestra ‘““dichosa esperanza’” estd en la “Aparicidn de la gloria de
nuestro gran Dios y Salvador, Cristo Jesus” (Tit, 2, 13)., en “las
riquezas de gloria que encierra la herencia (del Padre)” (Ef. 1, 18).

El punto de referencia para entender el tema paulino de la espe-
ranza de la gloria hay que buscarlo en el significado que tiene el
vocablo “déza” en los LXX. El traductor griego, sin hacerle perder
al vocablo el matiz moral del griego clasico (“lo que causa esplendor
y honor a un ser””), con todo, lo ha cargado con el matiz imaginativo
del “kabod” hebreos® y con todo el significado religioso que fue
adquiriendo este vocablo a lo largo del Antiguo Testamento. “Kebod
- Jahweh” es el intermediario de la presencia sensible de Dios en el
desierto, en el Sinai, en el Tabernaculo, en el Templo. A partir del
exilio se convierte en una realidad escatolégica: luego de haber aban-
donado el Templo (Ez. 9-11), volverd un dia a bajar sobre éste
(Ez. 43, 1 s.; Is. 40, 13), sobre la ciudad de Jerusalén (Is. 60, 1),
‘sobre el “resto de Israel” (Is. 4, 2), sobre toda la raza de los hijos
de Israel (Ecli. 36, 16), sobre el Mesias davidico (Ps. Sal. 17, 34),
sobre el Hijo del hombre (Hen. 46, 1). Es con estos trazos que la
tradicién sinéptica recuerda las palabras de Jestis referentes a su
Venida escatoldgica: “transido de la gloria de su Padre... veran al
Hijo del hombre venir en su Reino (Mt, 16, 27-28 par.), pero sin
dejar de recordar su previa pasién y humillacién en la cruz (ib.).

A partir de aqui podemos entender los diversos significados que
reviste el vocablo “déxa” en Pablo, y su asociacidn al tema de la

para que, justificados por su gracia, seamos herederos, en esperanza (kat’elpida)
de la vida eterna”.

32 “ La gloire, d’ailleurs, a beau étre concrétement de la lumiére, elle
reste toujours en méme temps ce qui fait la splendeur, l'illustration, honneur
d’'un étre. Il y a donc un point ou la signification plus morale et abstraite des
Grecs rejoint la signification plus réaliste des sémites, qui ne se contentent pas
d’une métaphore mais «imaginenty une vraie lumiére et illumination. On com-
prendra ainsi que Dieu posséde la “Gloire”, que sa Gloire descend sur la terre,
qu'elle y repand son éclat divin pour illuminer le temple, la ville sainte, la
terre sainte, puis les justes, etc.”. L. Cerraux en “Théologie de PEglise suivant
saint Paul”, Paris, 1948, p. 23.
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esperanza. Es el matiz moral conservado por los LXX (vg. Ps. 61, 8,
“en Dios estd mi «ddxa», mi <«elpis»...”) que explica textos como
I Tes. 2, 19-20 (“;cudl es nuestra esperanza... en presencia de
NSJC, en su Advenimiento? Sois vosotros nuestra gloria y alegria™).
Es sobre todo el rico significado religioso adquirido por el vocablo
“Kebod Jahweh” el que nos muestra la riqueza y la unidad de las
férmulas paulinas referentes al objeto de la esperanza. La gloria
esperada es aquella misma realidad que hizo posible la presencia de
Dios en medio de su pueblo, en Cristo resucitado (2 Tes. 2, 14-16;
Tit. 2, 13), y que un “dia”, anhelado por toda la creacién, se encon-
trard en los hijos de Dios (Rom. 8, 20 s.).

Esta realidad ¢es estrictamente escatoldgica, o admite una antici-
pacién en la vida presente del cristiano?

Esta anticipacién no aparece en textos como II Tes. 2, 14, donde
la posesién de “la gloria de nuestro Sefior Jesucristo” se hard en la
Parusia (cf. 1, 9-10 y 2, 10). La misma perspectiva es guardada en
las ultimas epistolas paulinas (cf. Tit. 2, 13).

La dificultad comienza a plantearse con II Cor. 3, 18: “todos
nosotros, los que en un rostro sin velos reflejamos como espejos («ka-
toptrizémenois) la gloria del Sefior, somos transformados en esta
misma imagen, de gloria en gloria, a medida que obra en nosotros
el Sefior, que es Espiritu”. Como Moisés (cf. v. 7-17 = Ex, 34, 29-35),
los cristianos, liberados del velo de la “letra” por la accién del Sefior
que es el Espiritu, se vuelven (“convierten”, v. 16) al Sefior con el
rostro descubierto, y por ello la gloria del Sefior se refleja en ellos
transformandolos progresivamente (“de gloria en gloria”), de modo
que aquellos a quienes no encegueci6 el “dios de este mundo”, puedan
ver en ellos el resplandor del Evangelio de la gloria de Cristo (4, 3-4).
En la vida del cristiano, en la vida del apéstol, comienza a operarse
una asimilacién progresiva a la imagen del Cristo glorioso33, Y sin

33 La misma comparacién helenistica del “espejo” que en I Cor. 13, 12
(vemos por espejo), se encamina a marcar el contraste entre el estado escatolégico
(ver cara a cara) y el presente (ver por espejo, indirectamente); aquf, en cambio,
se encamina a mostrar la anticipacién o irrupcién de la gloria escatolégica en
la vida presente del cristiano, al subrayar la claridad con que aquélla se refleja
en el cristiano. Para todo este pasaje cf. J. DuronT, “Le chrétien, miroir de la
gloire divine”, R.B., 1949, pp. 392-411; E. B. Arro, “Saint Paul. Seconde epitre
aux Corinthiens”, pp. 96 s.

La principal dificultad de 2 Cor. 3, 18, estaria en la interpretacién de
“katoptrizémenoi”. Segin la mayoria de los antiguos Padres y las antiguas ver-
siones, el verbo tendria sentido activo (“ver en un espejo”): es por una contem-
placién mistica que el cristiano seria transformado. Segun Teodoreto y muchos
modernos “katoptrizesthai”, significarfa, no ver, sino hacer ver la gloria del Sefior,
reflejindola como un espejo: la transformacién la obraria el Sefior por su propia
energia, sin mediacién de una accién contemplativa. J. Dupont comsagra un
analisis acabado para mostrar los fundamentos de esta segunda posicién.
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embargo, Pablo no se hace ilusiones: para que la vida gloriosa de
Jests se manifieste en nuestro ser corporal, antes hemos de repro-
ducir en él sus sufrimientos mortales (ib. 4, 7-12); sélo en el dia
final participaremos de la resurreccién de Jesus (4, 13-15) y recibi-
remos una “gloria eterna”, sin proporcién con las ligeras tribulacio-
nes del presente (4, 17-18).

Rom. 8, 28-30, identifica aparentemente el instante de la glorifi-
cacién con el instante de la conversion al cristianismo: Dios ya glori-
ficé (“eddzasen”) a cuantos “llamé” (“‘ekdleser”’) a la fe cristiana
por el pregén apostélico. Con todo, aqui se trata de un aoristo gnémi-
co, que indica simplemente una anticipacién de certeza. Nos asegura
que Dios, al llamarnos a la fe y al justificarnos en el bautismo, tam-
poco fallard en nuestra glorificacién. Esta, vista desde Dios, puede
considerarse como algo ya realizado, aunque vista desde nosotros
permanezca futura 34

Son las epistolas de la cautividad las que presentan mayor difi-
cultad. Aquello que esperamos, ya lo tenemos “guardado en los cie-
los” (Col. 1, 5); “las riquezas de gloria que encierra su heredad”
Dios las ha realizado no sélo en la persona de Cristo, al “resucitarlo
de entre los muertos y entronizarlo a su diestra en los cielos”, sino
que misteriosamente las anticipa en cuantos por el bautismo somos
un ser “en Cristo Jesus, al resucitarnos y entronizarnos con El en
los cielos, para mostrar a los siglos venideros la riqueza extraordinaria
de su gracia...” (Ef. 1,18 y 2, 7; cf. Col. 2, 12-20). Cielos y tierra,
presente y futuro, todo parece esfumarse ante lo que acaba de ope-
rarse en el bautismo. Es ciertamente Pablo quien nos habla, pero
no con su lenguaje técnico habitual, sino con el de la liturgia 35,
sin preocuparse mayormente por la precisién teolégica. Pero la con-
templacién de la liturgia no le puede hacer olvidar la tragica realidad
considerada en la esperanza. “Nuestra morada estd en los cielos”,
pero ‘“‘desde ahi aguardamos un Salvador, el Sefior Jesucristo, que
transfigurara nuestro cuerpo de miseria para configurarlo a su cuerpo

84 “L’aoriste est donc une anticipation de certitude. Mais cette certitude
ne s'entend que pour ce qui est de Dieu... ce n’est pas Dieu qui manquera au
fidéle... Paul suppose que le fidéle ne se dérobera pas a sa bonté. (...) Ou
plutét Paul n’envisage pas la destinée particuliére de chaque fidéle dans les
desseins de Dieu, mais les desseins de Dieu sur le christianisme; ceux qui sont en
scéne sont les fidéles comme groupe...”. J. Lacrance, “Epitre auxr Romains”
(Paris, 1950), p. 217. Es “en Cristo Jesus”, resucitado y entronizado en los cielos,
que la glorificacién se ha realizado para los cristianos —agregariamos, adelantando
la férmula de Ef. 2, 6.

35 Esto queda insinuado por la forma literaria de oracién de peticién y
accién de gracias; por el lenguaje hierdtico; por la repeticién de preposiciones
(vg. “syn-égueire syn”, Ef. 2, 6). Cf. L, Cerraux en “Le Christ dans la théo-
logie de saint Paul”, pp. 307-308.
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glorioso” (Fil. 3, 20-21): “...vuestra vida esta escondida con Cristo
en Dios. Cuando aparezca Cristo, que es vuestra vida, entonces vos-
otros también apareceréis con El, llenos de gloria” (Col. 3, 3-4). A la
esperanza no le basta saber que tiene su objeto asegurado en los
cielos, si éstos 1o ocultan a sus miradas (cf. Act. 1, 9); porque enton-
ces es hacia los cielos que se volvera avida de una “aparicién” (Col. 3,
3-4; Tit. 2, 13), de una “revelacion” (Rom. 8, 12 s; 2 Tes. 1, 7).

Este punto de vista recibe su formulacién més abstracta en
Rom. 8, 18, 24-25: “Pienso que los sufrimientos del tiempo presente
no tienen proporcién con la gloria que va a revelarse en nosotros. . .
Es s6lo a modo de esperanza que fuimos salvados. Porque ver lo que
esperamos, ya no es mas esperarlo, pues ¢quien espera lo que ve? Si,
pues, nuestra esperanza se refiere a lo que no vemos, es por medio
de la paciencia que debemos aguardarlo”. La definicién “popular’ 36
de la esperanza que remata el pasaje, contiene una antitesis que no
debe confundirse con el tema griego qu contrapone mundo visible e
invisible: la gloria que no vemos no es necesariamente una cosa invi-
sible por si misma 7. El contexto nos lleva més bien a concepciones
apocalipticas: la antitesis “tiempo presente” y “gloria futura” (v. 18),
la “revelacién” (cf. v. 18-19) de la condicién gloriosa de los hijos de
Dios, aguardada impacientemente no solo por la creatura sujeta a la
caducidad (v. 19-22), sino por los mismos que poseemos las primicias
del Espiritu (v. 23) %8

El objeto de la esperanza es la gloria misteriosamente anticipada,
pero todavia no revelada. No la vemos y por eso la esperamos 3°.

36 Cf. ' W. Grossouw, art. cit.,, p. 521.

37 “ . .c’est un éclat lumineux qu'on ne voit pas encore, mais qui doit
bientét se manifester”. J. Duront, “SYN CHRISTO...”, p. 131. Alli analiza
el tema de 2 Cor. 4, 17-18, paralelo a Rom. 8, 18, 24-25: “En conclusién, nous
voyons dans II Cor. IV, 17-18, la fusién de deux thémes distincts... Théme
apocalyptique, en premier lieu, qui oriente lesprit de saint Paul vers les réalités
de la fin des temps; il exprime alors son espérance comme il le fait au ch. VIII
de I'Epitre aux Romains: les épreuves de la vie présente sont peu de chose auprés
de la-gloire que nous attendons sans pouvoir la voir encore. Paul est tributaire

en méme temps de la philosophie hellenistique lorsqu’... il oppose... ce qui ne
dure que peu de temps & ce qui est éternel”, p. 135. Este ultimo elemento esta
ausente en Rom. VIIL \

38 Aquf el acento de la esperanza recae mdis sobre la ‘“revelacion” de la
gloria que sobre la gloria misma; las formulas se encargan de subrayarlo:

v. 18: la gloria que va a revelarse;

v. 19: la revelacién de la gloria de los hijos de Dios;

v. 20: la libertad de la gloria de los hijos de Dios.

89 “I]1 faudra que la gloire soit manifestée, soit rendue visible, mais c’est de
la gloire elle-méme, dont nous serons enveloppés et qui transfigurera notre corps,
que nous jouirons, plutét que de sa vision et de sa connaissance”. J. DuronT,
“GNOSIS...”, p. 109, quiere excluir de Rom. 8, 24-25, toda alusién a una visidn
de Dios, al estilo de I Cor. XIII, 12.
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c) “Elpis zoés aioniou”

La férmula pertenece a la época de las cartas pastorales: en
Tit. 1, 2 (“en esperanza de la vida eterna que... prometié Dios que
no miente”), y Tit. 3, 7 (“seamos herederos, en esperanza, de la vida
eterna”) ¥, La “vida” es objeto de esperanza en I Tm. 6, 17-19
(“esperar. .. en Dios. .. para adquirir la vida verdadera”), I Tm. 4,
8-10 (“la piedad tiene prometida la vida, tanto presente como futu-
ra... hemos esperado en el Dios viviente””), I Cor. 15, 19 (“si es para
esta vida solamente que esperamos en Cristo...”).

La fidelidad a la Ley aparejaba al israelita una promesa de vida
feliz en la tierra (cf. Lev. 18, 5, y Dt, 4, 1, citados en Gal, 3, 12, y
Rom. 10, 5). La “vida eterna”, que sigue a la resurreccién, aparece
s6lo tardiamente, como premio a los que “mueren por la Ley” (II Mac.
7,9 s.), de los “doctos” (Dan. 12, 2). Es en el Nuevo Testamento
que ocupa un lugar central. La tradicién sindptica recuerda una pro-
mesa de Jesus dirigida a cuantos lo han abandonado todo (casas, her-
manos, etc.) para seguirle, por la que dara “en este siglo el céntuplo
en casas, hermanos, etc...., y en el siglo futuro, la vida eterna”
(Mc. 10, 29-30 par.) 4.

En este contexto se inscribe el tema paulino de la esperanza
de la vida eterna. I Tm. 4, 8-10, y 6, 17-19, se inscriben en el tema
primitivo de las promesas de vida aparejadas al fiel cumplidor de la
voluntad de Dios. Tit. 1, 2 y 3, 7, se refieren a la vida que el justo
recibe como recompensa en el juicio escatoldgico, vida que sigue a la
resurreccién. En ambos casos la vida esperada no es la de la concep-
cién helénica y mistérica (un poder de inmortalidad por el que el
espiritu alcanza la esfera divina tras la disolucién de la cércel del
cuerpo), sino la del judaismo y del cristianismo: la del cuerpo resu-
citado. Pero al cristiano esta vida le es dada “‘en Cristo Jesus” (Rom.
6, 23), por una participacion en su muerte y resurreccién, ya que “‘es

40 Aun cuando el genitive “zoés aionicu” modifique directamente a “klero-
némoi” y no a “elpida” (cf. Seicq, “Les epitres pastorales”, Paris, 1947, p. 281),
la vida eterna sigue siendo indirectamente el objeto de la esperanza. La cons-
truccién de la frase es andloga a Rom. 8, 24.

41 “La esperanza religiosa no es el deseo de una supervivencia, sino la espe-
ranza de encontrar a Dios... Fue necesaria la prueba del martirio para que
Israel tomase conciencia de lo que era la vida que le prometia la tradicién...
El israelita fiel comprendié entonces el verdadero sentido de la promesa con la
que Yavé habia sancionado la practica de sus mandamientos: «Practicalos y vivi-
rds>. No se podria tratar de la vida natural, puesto que, al contrario, habia que
sacrificarla”, J. GuiLier, “Thémes bibliques’, Paris, 1951, p. 174 (traducimos
nosotros). .

Para el tema de la vida, cf. art. “z&0” (von Rap, BerTraM, BurLTMANN),
en TWNT, t. 2, pp. 833 s.
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fidedigna esta palabra: «si con El morimos, también con El vivire-
mos»” (II Tm. 2, 11) 42

Esta temdtica, propia de las cartas Pastorales, con todo se halla
contenida ya en I Cor. 15, 19. El contexto es conocido. Ciertos
platonizantes de la comunidad de Corinto admiten la resurreccién de
Cristo, pero ponen en duda la resurreccién de los cristianos. La res-
puesta de Pablo *sigue una 1dgica férrea. “Si no hay resurreccién de
muertos, entonces tampoco Cristo resucitd. Y si Cristo no resucitd,
entonces es vacio nuestro mensaje y es vacia vuestra fe” (v. 12 s.) 43,
Y no sélo la fe, sino también la esperanza se queda sin objeto: “si es
para esta vida solamente que pusimos nuestra esperanza en Cristo,
entonces somos los mas desdichados de los hombres” (v. 19) 44, Si
suprimimos la vida que sigue a la resurreccion, quitamos a la espe-
ranza su objeto primordial!

42 “Vivir con Cristo” designa en Pablo la vida futura que sigue a la resu-
rreccién (cf. T Tes. 5, 10; IT Cor. 13, 4). En cuanto a la perspectiva de las epis-
tolas de la cautividad (Ef. 2, 5; Col. 2, 13), nos remitimos a las explicaciones
dadas anteriormente.

De la férmula antedicha hay que distinguir esta otra: “vivir para Cristo”
(II Cor. 5, 15). Ella es una contraccién de otra férmula més desarrollada (“vivir
para Dios en Cristo”, Rom. 6, 10), y designa la vida cristiana presente, entendida
como exigencia moral de renunciar al pecado y obedecer a Dios (cf. Rom. 14, 7;
Gal. 2, 19).

43 Para Avro (“Premiére ep. aux Corinthiens”, p. 401), Pablo harfa un
simple silogismo, arguyendo de la idea de “comunidad de naturaleza” entre
Cristo y los hombres. Sin embargo, como muestran bien RoserrsoN-PLUMMER
(ICC, pp. 347-348), la conexién entre antecedente y consecuente no es mera-
mente légica, sino causal: ‘“the Resurrection of Christ is not viewed by the
Apostle as one particular case of a general law, but as the source of Divine
Power which effects the Resurrection in store for His members (v. 23). Deny
the effect, and you overthrouw the cause; accept the cause as a fact and the
effect will certainly follow”. Si bien aqui la idea de cuerpo mistico no esta
formulada expresamente, con todo estd sobreentendida en toda la argumentacién.
Asi lo han visto la mayoria de los catdlicos, como lo reconoce el mismo Allo.

44 No se puede tachar aqui a Pablo de utilitarista. Pero sus presupuestos
judeo-cristianos no le permiten la posicién del estoico, que se contentaria con el
deber cumplido. “Les considerations d’un pragmatisme utilitaire et Insoucieux
de la verité objective des croyances n’ont rien & faire dans le cas, Nous sentons
ici-bas le poids de la vie, et notre misére suite du péché; si, faute de cette preuve
qu’est la Resurrection nous ne sommes pas stirs d’étre rachetés, nous sentirons-nous
jamais allégés de la faute en mesure d’espérer le salut? Au moins les autres
hommes, qui n’ont pas cette inquiétude, peuvent jouir vaille que vaille de la vie
présente, sans arriére-penséé...”. Awrro, o. c., p. 403.

El fondo de la cuestién estd en que el cristiano no puede considerar la mi-
seria de la vida presente sino bajo su dimensién teoldgica: como fruto del pecado.
Si aquélla no es vencida, el pecado conserva todavia su reinado. Por eso, ni el
moralismo estoico ni el famoso “pari” de Pascal pueden tener cabida en el pen-
samiento de Pablo.
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2. Ensayo de sintesis

El contenido de las férmulas y temas analizados en el parrafo
anterior queda bastante en claro:

* La “esperanza de la salvacién” expresa el deseo de escapar a
la “tribulacién”, sea temporal (carceles, enfermedades), sea escato-
légica (el dia de cdlera), logrando una participacién en la vida glo-
riosa de Cristo, la redencién del cuerpo. La realidad de la salvacién,
si bien admite cierta anticipacién, con todo no parece centrarse en el
presente o en el pasado, sino en el futuro 45.

* La “esperanza de la gloria” es la férmula donde cristalizan
las mas vividas descripciones de la apocaliptica cristiana: la presencia
sensible de Dios en el Hijo, al que resucité de entre los muertos;
la comunicacién de esta misma realidad a los hijos de Dios. Aparte
algunos textos que presentan cierta dificultad de interpretacién, es
claro que esta realidad de la gloria es de indole escatoldgica.

* La “esperanza de la vida eterna” es una férmula tardia, que
aparece recién en las Pastorales, y que se refiere a la vida que sigue
a la resurreccién en el siglo futuro.

Es precisamente aqui, en las Pastorales, que se nota una ten-
dencia a confundir o volver equivalente el contenido de las férmulas
analizadas: ““...todo lo soporto (hypoméno) por los elegidos, para
que también ellos alcancen la salvacion que estd en Cristo Jesus,
junto con su gloria eterna. Porque es fidedigna la palabra: «si mori-
mos con El, también con El viviremos; si soportamos (hypoméno-
men), con El reinaremos...” (II Tm. 2, 11-12).

La complejidad de las férmulas y temas analizados se vuelve
coherente cuando las insertamos en el contexto de la apocaliptica
judeocristiana ‘8. Es a través del esquema apocaliptico que Pablo con-
cibe el objeto de su esperanza. Nos parece que este esquema es

46 “Si nos ponemos simplemente frente a textos donde san Pablo habla
expresamente de salvacién, no osariamos decir que él la centre precisamente en
el presente y todavia menos en el pasado, M4s bien tenemos la impresién de
que la «salvacién», como es el caso en el judaismo y las religiones helenisticas de
la época, concierne a un beneficio a obtener en el porvenir”. L. CerFaux, “Le
Christ dans la théologie de saint Paul”, p. 16 (traducimos nosotros).

46 Sin entrar a urgir dependencias literarias, el texto griego de Dan. 12, 1-4
(LXX, versio Theodotionis), podria ofrecer un excelente punto de referencia:

“En aquel tiempo se levantard Miguel, el gran jefe... Y ésa serd una época
de tribulacién, cual no la hubo nunca... En aquel tiempo se salvard (sothésetai)
tu pueblo... Y la multitud de los que duermen en el pais del polvo se despertard,
los unos para la vida eterna (zoén aidnion), los otros para el oprobio y la con-
fusién eterna. Los doctos brillardn como el esplendor del firmamento...”.

“Salvacién”, ‘“vida eterna”, “glorificacién”, aqui aparecen como diversos
aspectos de una misma realidad escatoldgica que sigue a la “época de tribulacién”.

Para el tema del mesianismo y la escatologia en el judaismo, cf. J. Bon-
SIRVEN, “Judaisme palestinien...”, en D.B.S., t. 4, cols. 1228-1270.
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mantenido desde las cartas a los Tesalonicenses hasta las Pastorales.
Es cierto que se nota, sobre todo en las epistolas de la cautividad,
una tendencia a ‘“‘anticipar” la escatologia en la misma vida pre-
sente del cristiano: la resurreccidén reservada al siglo futuro pareceria
acontecer ya en el momento del bautismo (Ef. 2, 6; Col. 2, 12; 3, 1).
Este hecho, con todo, no impide la vigencia del esquema apocaliptico
aun en estas mismas epistolas. Aqui las realidades escatoldégicas se
encuentran ya realizadas para el cristiano, pero en los cielos, “ocul-
tas” (Col. 3, 3) a nuestras miradas terrestres. Pero un dia se “reve-
lardn”, ““aparecerdn”, y mientras esto no suceda, ninguna forma de
posesién mistica podra apagar la sed de visidn de la esperanza
(Rom. 8, 24-25) 47.

Por ello, si tuviéramos que condensar en una férmula el carac-
ter especifico del objeto de la esperanza paulina, elegiriamos la de
I Cor. 1, 7 (‘“‘aguardando la Revelacién —apokdlypsin— de nuestro
Sefior Jesucristo”), o la de Tit. 2, 13 (‘“‘aguardando la Aparicién
—epifaneian— de la gloria de nuestro gran Dios y Salvador, Cristo
Jesus™) 48,

Quedarian por destacar los rasgos de esta “revelacién” o “apari-
cién” que pondra término a la esperanza.

Ante todo su cardcter misteriosamente “zemporal”. El objeto de
la esperanza no sera alcanzado por una evasidn del tiempo (mitica o
mistica), sino por un gesto divino, que trasciende y cierra el tiempo,
pero que a la vez lo constituye, dédndole su pleno sentido: la ‘“Paru-,
sia” de Cristo. El gesto divino que cierra la “historia de salvacién”
se desarrolla segun cierto proceso “temporal” que va de la resurrec-
cién de Cristo a la resurreccién de los cristianos, de la victoria de la
cruz hasta la aniquilacién del ultimo enemigo: la Muerte.

“Cristo ya resucité de entre los muertos, como primicias de los que «des-

cansan». Porque asi como por un hombre hay muerte, asi también por

un hombre hay resurreccién de muertos. Asi como todos mueren en Adan,
todos también reviviran en Cristo49. Pero cada cual en su propio orden:

47 Pablo mantiene el esquema temporal de la -apocaliptica judia (“este
siglo”, “el siglo futuro™), aunque complicdndolo: por la Resurreccion de Cristo,
el “siglo futuro” se encuentra realizado desde ya, pero en los cielos; por la Paru-
sta de Cristo, se realizard en la tierra. Resurreccién y Parusia son dos verticales
que irrumpen en la linea horizontal del “siglo presente” y lo pomen en relacién
con el ‘“siglo futuro”. Para mas detalles, c¢f. G. Vos, “The pauline eschatology”
(Michigan, 1953), pp. 38 s.

48 Segin L. Cerraux (“Le Christ dans la theologie de saint Paul”, Paris,
1951, pp. 30-32), “apokdlypsis” provendria de la apocaliptica judia (= revelacién
de las realidades celestes), mientras que “parousia” y “epifdneia” pertenecerian
al lenguaje cristiano primitivo ‘“coloreado” por el matiz helenistico (= entrada
triunfal del soberano). Segiun J. Duronr (“SYN CHRISTO. L’union avec le
Christ suivant saint Paul”, 1952, pp. 63 s. y 77), ese matiz no interesa,

49 Pablo agui no resuelve la cuestién de si todos resucitardn. Sélo atestigua
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Cristo como primicias; luego (épeita) los que son de Cristo, en su Venida
(Parousia). Y entonces viene el fin! Porque entonces El entrega el reinado
a Dios su Padre, después de haber destruido tode principado, toda domina-
cién, toda potencia, Porque es preciso que dure su reinado <hasta que haya
puesto a todos sus enemigos bajo sus piess., El ultimo enemigo aniquilado
es la muerte...” (I Cor. 15, 20-26).

“...Cuando este ser corruptible haya revestido la incorruptibilidad, y este
ser mortal haya revestido la inmortalidad, entonces se cumplird la palabra
de la Escritura: «la muerte fue absorbida en la victoria»...” (ib, v. 54).

“Cada uno en su propio orden”. Aqui Pablo ha enunciado la ley
que rige el proceso temporal de la historia de salvacién. Uno es el
tiempo de las primicias, otro el de la cosecha. El primero se ha
llevado a cabo en Cristo, en Pascua. El otro, que se llevard a cabo
en nosotros en la Parusia de Cristo, viene “después” (épeita). Un
“después” durante el cual transcurre el reinado presente de Cristo,
su victoria sobre todo principado, toda dominacién, toda potestad.
Y esta victoria de Cristo no llega a su cumplimiento mientras la
muerte reine en nuestro ser carnal.

De ahi el caracter “integral” del objeto de la esperanza cristiana:
no mira a una “parte” del ser del cristiano (vg. la inmortalidad del
alma), sino a todo su ser, a la “redencién del cuerpo” (Rom. 8, 23).
No es ello I resultante de la dificultad del semita en concebir una
vida del alma separada del cuerpo #0. En realidad, en la antropologia
paulina aqui presentada entran en juego otros elementos, sobre todo
una visién peculiar de la soteriologia. La muerte no se limita a ser
una ley fisica que rige el desarrollo natural de los seres®!, sino que
se halla en intima relacién con la “economia” del pecado: lo acom-
paiié en su entrada al mundo (Rom. 5, 12), ella es el salario del
pecado (Rom. 6, 23) y éste, por su parte, constituye su fuerza, su
aguijén (I Cor. 15, 56). Por eso, mientras no llegue la “redencién

de que en Cristo la muerte ha sido vencida fundamentalmente para todos. Afirma
que resucitaran ‘““los que son de Cristo” (v. 23). La resurreccién de los demas
no es afirmada ni negada. Pero tampoco es diferida para un momento ulterior,
segun la concepcién milenarista, El pasaje presente no deja escapar ningun trazo
neto en este sentido.

Para la exégesis de todo este pasaje, cf. E. B. Ao, “Premiére epitre aux
Corinthiens”, pp. 405-410 y 439-445. En cuanto al milenarismo en san Pablo,
atenerse a estas sensatas reflexiones de L. Cerraux: “un hombre como san Pablo
no se interesa por una felicidad temporal o un reino terrestre de Cristo. El centro
de su pensamiento es Dios y la unidn eterna con Dios, sirviendo Cristo de inter-
mediario. No hay una palabra en sus epistolas que sugiera explicitamente la
idea de un reino intermedio y frecuentemente esta idea es excluida”, “Le
Christ...”, p. 43, n. 2 (traducimos nosotros).

50 El judaismo llega, en tiempos del Nuevo Testamento, a la idea del alma
separada del cuerpe que espera conscientemente la resurreccién. Cf. STrRack-
BiLLerBECK, “Kommentar zum Neuen Testament”, t. IV, p. 1026.

51 Este sentido se encontraria en I Cor. 15, 36 (“lo que siembras no toma
vida si antes no muere’’), aplicado a la misma existencia cristiana,
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del cuerpo”, aun aquellos “que recibimos las primicias del Espiritu”
no dejaremos de “gemir” de angustia ante las reliquias del pecado
(concupiscencia, muerte: Rom. 7-8) que tornan ambigua la exis-
tencia cristiana en este mundo %2.

De ahi también el caracter “césmico” de la esperanza, puesto en
relieve en Rom, 8, 18-22 53:

“Piensoc que los sufrimientos del tiempo presente no tienen comparacién con
la  gloria que debe revelarse en nosotros. Porque la misma creatura aguarda
ansiosamente la revelacion de los hijos de Dios. Porque si bien ella fue
sometida a la vanidad —no por propia voluntad, sino por causa de aquel
(¢Adan?) que la redujo a esta condicion—, lo ha sido con la esperanza de
ser ella también liberada de la esclavitud de la corrupcién para entrar en la
libertad de la gloria de los hijos de Dios. Sabemos, en efecto, que toda la
creacién gime hasta este dia en angustias de parto”.

El hombre y el cosmos comparten un destino comin. El hombre
arrastré al mundo en su caida ®: la maldicién que cayé sobre el

52 Sobre el sentido cristiano del cuerpo ver J. Mouroux, “Sens chrétien de
Phomme”, 1953, caps. 3-5.

53 Para detalles de exégesis de este texto, cf. A. Viarp, “Ezpectatio creaturae
(Rom. 8, 19-22)”, en Rev. Bib., 1952, pp. 337 s. Podemos dar comec adquirido
que este pasaje trata no solamente del hombre, sino de todo ser que habita la
tierra (tal es el sentido filolégico de “ktisis”’). Por consiguiente, el sujeto de la -
esperanza (elpidi) es aqui no solamente el hombre, sino la creacién visible “sujeta
a la vanidad”, a la “esclavitud de la corrupcién”. Tritase verdaderamente de
una esperanza ‘“‘césmica”. Pero, esto supuesto, hemos de afiadir inmedidtamente
que el sujeto de esta esperanza no es la mera creatura material, con exclusién
del hombre, o del hombre justo. “Les conditions de la créature ne sont jamais
envisagées en elles-mémes, mais seulement dans leurs rélations avec Ihomme.
Le sujet ne comporte aucune affirmation d’ordre scientifique, mais seulement
une association morale de la nature aux destinées de I’homme... Pour exprimer
que rien n'est dans Pordre tant que Phomme est sous le domaine du péché, Paul
entend les gémissements et les cris de douleur de la créature qui voudrait faire
partie d’'un monde meilleur... elle ne démande pas ['incorruptibilité... mais la
liberté. Du texte de Paul on ne peut méme pas conclure qu’elle sera en elle-méme
changéé. On dirait presque qu’il lui suffira que le changement s'opére dans
Phomme”. M. J. Lacrance, “Epitre auxr Romains”, p. 206.

54 A, M. DusarLg, en “Le gémissement des créatures dans Pordre divin du
cosmos (Rom. 8, 19-22)”, RSPT, 1954, pp. 445-465, se pregunta por la causa de
esta sujeci6n de la creatura a la vanidad y a la corrupcién. Comienza recono-
ciendo que “presque tous les exégétes estiment que c’est le péché” (p. 450);
constata que ordinariamente prefieren ver la causa de ello en el pecado del
hombre y no del demonio, conforme a Gen. 3, 17, “On peut... invoquer un
certain nombre de textes juifs, rabbiniques ou anterieurs, en faveur d’un telle
doctrine. Mais il est & rémarquer que 'unanimité était loin de régner a ce sujet
dans le judaisme...” (p. 452). El autor prefiere seguir una opinién judia, ins-
pirada en la linea de Qoh. 1, 4-11, segtin la cual “la vanidad”, a la que es
sujeta la creatura, no es la consecuencia del pecado, sino una ley natural “pro-
visoire, mais normale” (p. 458): “Toutes les créatures ont & passer d’abord par
une condition pénible et sans gloire, destinée a disparaitre. L’homme et le monde
qui Pentoure sont assujettis & la méme loi de vanité et de corruptibilité, si bien
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hombre alcanzé también a las cosas %, Por lo mismo, el cosmos se
asocia a la glorificacién de los hijos de Dios 5. Esta solidaridad se
verifica a través del cuerpo del hombre: “la redencién del cuerpo”
sefiala a toda creatura la hora de su liberacién de lo caduco y corrup-
tible, el término de su “esperanza”,

Un mismo esquema imaginativo (el de la apocaliptica), una
misma visién teoldgica, confieren unidad al objeto de la esperanza:
la “revelacién’ del misterio pascual, de la victoria de Cristo sobre el
pecado y la muerte, con todas sus resonancias para el hombre resca-
tado en el cosmos, la resurreccidon del cristiano en un mundo transfi-
gurado. Esta victoria sobre el pecado y la muerte Cristo la ha con-
quistado en Pascua, con su muerte y resurreccion. Pero la plenitud
de sus efectos en los cristianos no se revelard sino en la Parusia.
“Il faut croire que la parousie n’est que le mystére pascal s’affirmant
selon la plénitude de ses effets dans les fidéles” (Durrwell) %', En la
humanidad individual de Cristo, en el misterio de su muerte y resu-
rreccién, se halla sustancialmente realizado el misterio parusiaco: la
resurreccién de los muertos (I Cor. 15, 21 s.), la reconciliacién y
pacificacién de todas las cosas (Col. 1, 20). Es en su cuerpo mistico,
en los cristianos, que las virtualidades de este tinico misterio aguar-
dan su total y plena realizacién; es aqui que no todo se halla sometido
al Padre, que la muerte no ha sido aniquilada (I Cor. 15, 24), es a
través del cristiano que la creatura gime por ser liberada de la
esclavitud de la corrupcidn y que el cuerpo aguarda su redencién
(Rom. 8, 20-23). Podemos decir que en el Cristo terrestre, Pascua

qu’il est possible de trouver dans la consideration de la nature visible des lumiéres
sur la destinée de I’homme aussi bien dans ses aspects sombres que dans ses bons
cOtés, suscitant I'espérance” (p. 457).

Sin llegar al extremo de sostener que el pecado alteré el orden natural
(Aresanpro pE Harks) (cf. n, 41), creemos, de acuerdo con la opinién maés
tradicional, que Rom. 8, 19-22, no es una especulacién a base de analogias toma-
das del orden natural, sin tener en cuenta las consecuencias del pecado. Creemos,
por el contrario, que responde a este pensamiento expuesto por M. J. LaGRANGE
(cf. n. 41): “rien n’est dans Uordre tant que ’homme est sous le domaine du péché”.
El pecado ha introducido en el mundo un desorden y una ambigiiedad que no
serdn quitadas sino con “la revelacién de la gloria de los hijos de Dios”.

56 “A Adén dijo Dios: «...por ti serd maldita la tierra, con trabajo come-
ras de ella por todo el tiempo de tu vida; ella te dard espinas y abrojos... con
el sudor de tu frente comeras el pan hasta que vuelvas a la tierra, pues de ella
saliste...»” (Gen. 3, 17-19). Esta solidaridad del cosmos en la caida del hombre
estd atestiguada en el judaismo (Sib. 3, 785 s.; Jub. 3, 25). Cf. Strack-BiLLERBECEK,
“Kommentar z. N, T....”, t. III1, pp. 247 s.

56 “Montes y collados exultardn en gritos de gozo... en lugar de espinas,
crecera el ciprés, y en lugar de abrojos, el mirto...” (Is. 55, 12). A. M. DuBaRLE
(a. c.,, p. 455) conviene en afirmar que es aqui donde mas claramente resalta la
solidaridad del cosmos con el destino del hombre, segiin el A. T.

57 0. ¢, p. 333.
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y Parusia se confunden en una misma visidn teolégica. El tiempo que
separa ambos misterios, sin mayor relieve para el Cristo terrestre,
es capital para su cuerpo mistico que es la Iglesia 58,

La situacién de la Iglesia frente al objeto de la esperanza se
torna asi totalmente original. A diferencia del judaismo, ese objeto
lo encuentra ya realizado en Pascua. A" diferencia del Cristo indivi-
dual, ella se halla en tensién hacia ese misterio parusiaco que no se
ha detenido o esfumado en Pascua. De este modo el “tiempo” de la
Iglesia constituye una realidad original frente al “tiempo” de Israel
y al ‘“tiempo” de Cristo 5,

Es esta situacién original la que da el sello especifico a las dos
actitudes mas caracteristicas del cristiano en el tiempo presente: la
fe y la esperanza. A través de ambas el cristiano estd vuelto hacia
el misterio pascual. Por la fe el cristiano se vuelve hacia el misterio
pascual en si, tal cual ha sido realizado por la muerte y resurreccién
de Cristo; la fe alcanza este misterio por una afirmacién dogmatica,
por una adhesién al mensaje proclamado por el apéstol (cf. Rom.
10, 9-14). Por la esperanza el cristiano se vuelve hacia la Parusia,
es decir, hacia el mismo misterio pascual participado en los fieles
en la plenitud de sus efectos; la esperanza lo alcanza a través de
“gemidos” que parten de lo mas hondo del ser corporal renovado por
las “primicias del Espiritu” (Rom. 8, 23).

3. Dos textos paulinos (Il Cor. 5, 6-8; Fil. 1, 23)

Cien textos de un autor poco valdrian frente a tan s6lo uno o
dos en los que aquél intentase superar o criticar el punto de vista
anterior. Esta consideracién metodolégica debe mantenernos atentos
a toda sospecha de un cambio de perspectivas en el modo como Pablo
concibe el objeto de la esperanza.

En los textos hasta ahora analizados el objeto de la esperanza
parecia situarse en el fin de los tiempos. La perspectiva de una
reunién con Cristo inmediatamente después de la muerte no era por
ello negada, pero tampoco afirmada explicitamente. Esto 0ltimo, en

<

58 DurrwEeLL, 0. c.,, p. 333: “...Aunque la accién resucitante de Dios en
Cristo y la parusia se sitien en las dos extremidades del tiempo, la Iglesia avanza
hacia una y otra sin ser distendida por una doble orientacién”.

59 Cf, O. CurLLMmaNnN, “Christ et le Temps”’, 1947, pp. 57-65. “On ne saurait
trop insister sur ce point en face de <«I’eschatologie consequente». L’element
primordial est cette conviction de la résurrection, et non l’attente eschatologique.
Cette derniére reste, il est vrai, une attente de l'avenir au semns fort, temporel,
du terme. Mais son accomplissement ne marque plus la coupure centrale entre
cet aibn-ci et laibn qui vient” (p. 60). “Nous ne sommes en présence d’un
apocalypse chrétienne que si le centre est formé par le Chr%st mort et ressuscité”
(p. 63).
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cambio, parece que sucede en II Cor, 5, 6-8 (.. .plenamente seguros,
preferimos dejar este cuerpo para ir a morar junto al Sefor”), y
Fil. 1, 23 (*...desearia irme y estar con Cristo, lo que seria de
lejos preferible; pero, por otra parte, quedar en la carne es mas
urgente para vuestro bien’’).

Es precisamente en base a estos dos textos que R. BurtmManN 60
concluye que para Pablo toda la perspectiva escatolégica que hemos
descrito en el parrafo anterior no es mas que mero esquema imagi-
nativo, representacién provisoria de la ‘“vida eterna”, revestimiento
mitico que hemos de sustituir por categorias existencialistas, si es
que queremos presentar al hombre moderno un “kerygma desmitolo-
gizado”. Desde otro horizonte de preocupaciones, y como conclusién
de un estudio magistral y decisivo —en muchos aspectos— sobre los
2 textos antedichos, Dom. J. DuponTt ® llega a estas afirmaciones:
“. . .Paul voit son espérance se transformer. D’abord en ce qu’il re-
porte sur le temps qui suit immédiatement la mort des aspirations
qui tendaient tout entiéres vers la fin des temps, Ensuite, en ce qu'il
abandonne le point de vue collectif. .. Sous I'influence des perspec-
tives grecques, plus individualistes, Paul envisage I'objet de son espé-

80 “Theologie des Neues Testaments” (Tibingen, 1954), p. 342: “...Ja,
Paulus gerdt sogar mit der Auferstehungslehre in Widerspruch, wenn er Fil. 1,
23, hofft dass das «einai syn Jristo» unmittelbar nach seinem Tode eintreten
wird. .. Dieser Widerspruch verrit, wie wenig an den Vorstellungen liegt, in
denen die Zukiinftigkeit der «zoé» iiber das Leben «en sarki» hinaus ihren Aus-
druck findet” (el subrayado es nuestro). Para 2 Cor. 5, 6 s., ver p. 198,

No es nuestro objeto discutir la legitimidad del proceso teolégico de Bultmann
(“Entmythologisierung”), sino tan sélo preguntarnos si este proceso tiene bases
s6lidas para el punto que analizamos: 2 Cor. 5, 6 s., y Fil. 1, 23, ¢significan
para Pablo un abandono del esquema apocaliptico, basado en una incompatibili-
dad de perspectivas?

61 “«SYN JRISTOIl»: L’union avec le Christ suivant saint Paul. Premiére
partie. «Avec le Christy dans la vie future” (Bruges, 1952), p. 190, Para mayor
claridad, y como punto de referencia, damos un resumen de la conclusién.

“C’est en deux séries de textes bien différentes que Paul exprime son espé-
rance d’étre <«avec le Christy dans la vie future...

?1) Dans le cadre de l'antithése qui oppose le monde présent et le monde
futur, 'expression «syn Jristé» caractérise la condition du croyant dans I’ére que
la parousie du Seigneur doit inaugurer. C’est normalement le contexte de Pespé-
rance paulinienne. Tributaire du judaisme, et plus particuliérement du courant
apocalyptique, I'espérance de saint Paul se porte vers des biens concrets; il aspire
a la gloire, au régne, a la vie sans fin... Pas plus que le judaisme, I’Apétre
n'attend de la fin des temps une société familiére avec Dieu. Il n’attend pas
davantage, dans I'ensemble des textes, une société de ce genre avec le Christ. Il
reste que, par sa résurrection, le Christ est entré en possession de tous les biens
eschatologiques. Tout ce qu'on espére du monde 3 venir est déja réalisé dans sa
personne, Dés lors, l'espérance se concentre sur lui... Le Christ ressuscité est
Uobjet de Pespérance, moins pour sa personne que pour les conditions glorieuses
oi il se trouve. ..
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rance d’'un point de vue personnel... Tant qu’il est dans le corps,
I’Apdtre se sent eloigné du Seigneur. .. Une fois qu’il en sera délivré,
il n'aura plus & attendre la venue glorieuse du Christ a la fin des
temps: c'est lul qui ira auprés du Seigneur. Non pas seulement pour
entrer en possession des priviléeges du Christ réssuscité, ces priviléges
qu’il doit communiquer a tous les croyants lors de son avénement;
mais pour étre réuni au Seigneur...”.

Algunas de estas conclusiones pondrian en serio aprieto nuestra
sintesis, si no constituyesen una formulacién un tanto apresurada de
andlisis por otra parte minuciosos y acertados.

En efecto, aun admitiendo cierto cambio de perspectivas en Pablo
respecto al objeto de la esperanza, quedaria aim por ver si es exacto
que en virtud de ello, una vez alejado del cuerpo, “no tenga que
esperar mas la venida gloriosa de Cristo al fin de los tiempos”.
Semejante afirmacién equivaldria a hacerle resolver a Pablo un pro-
blema planteado en términos que no son los suyos: ‘“‘utrum sit spes
in beatis” 62, Aun admitiendo que Pablo aqui considere el objeto
de su esperanza de un modo mas personal, ¢se sigue que Pablo
espere, por su muerte, “‘entrar en posesién de los privilegios de Cristo
resucitado, los que ha de comunicar a todo creyente en su Venida”?
¢Acaso Pablo piensa aqui en una resurreccién que seguiria inmediata-
mente a su muerte? 3, Aun admitiendo que en estos textos “el pen-

”2) Dans II Cor. V, 8, et Phil. 1, 23, «étre avec le Christ> rend un son
tout different. Paul exprime ici son aspiration & jouir de la présence de son
Maitre, et il recherche cette présence pour elleméme... La pensée de ces deux
textes ne se meut plus dans Pantithése qui oppose le monde présent & la fin des
temps; ses deux pdles sont maintenant: la vie dans le corps et la survie aprés
Pabandon du corps... Cette maniére de voir, qui est nouvelle chez I’Apétre, est
tributaire de 'hellenisme... En cherchant dans Vhellenisme son inspiration, Paul
voit son espérance se transformer (sigue el parrafo arriba citado). ...Pour arriver
a cet approfondissement de son espérance, il a fallu que saint Paul sorte des
perspectives de I'apocalyptique juive; il a fallu que la pensée grecque l'aide a
se faire une idée précise de la vie personnelle de I’dme séparée du corps. La
théologie chrétienne a retenu cet aspect individuel de la doctrine de Paul sur les
fins derniéres, mieux, peut-8tre, que sa briilante impatience de voir venir la fin
des temps: mais PEglise n’a-t-elle grandi en terre grecque?...”.

62 Si Santo Tomds se plantea la cuestién suscitada por sus contemporaneos
(11,111, q. 18, a. 2) y si la resuelve por la megativa, lo hace tan sélo después
de un analisis psicolégico de las virtudes teologales hechas a partir de sus objetos
formales; después de distinguir entre la “virtus theologica spei” (que no se da
en los bienaventurados, que no se da en Cristo ni como “comprehensor” ni como
“viator”, cf. ib, ad lm.) y una cierta “spes” que procede del “amor caritatis”
(la cual se da también en los bienaventurados); después de distinguir dentro de
la misma ‘virtus spei” el objeto primario (gloria animae) y secundario (gloria
corporis), ¢podemos exigir de Pablo tal precisidn conceptual?

63 No creemos que esta conclusién sea aceptada por DuroNT, cuando él
misino se encarga de mostrarnos que Pablo no espera recibir la “morada y el
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samiento griego le ayudé a hacerse una idea precisa de la vida
personal del alma . separada del cuerpo &, ;se sigue de ahi un aban-
dono del esquema apocaliptico en cuanto a concebir el objeto de la
“elpis”? Para limitarnos a nuestro tema: las nuevas perspectivas
insinuadas en II Cor. 5, 8, y Fil. 1, 23 (vida de intimidad personal
del alma con Cristo inmediatamente después de la muerte), ¢modi-
fican el objeto de la “elpis” paulina?

A pesar de las innegables diferencias que revela un cuidadoso
analisis literario entre I Tes. 4, 13-17, y los dos textos antedichos,
creemos poder reconocer en ellos una misma ensefianza en cuanto
al objeto de la.esperanza, que podriamos esquematizar asi:

I) El objeto de la esperanza (“‘elpis”) es siempre la participa-
ci6n plena del misterio pascual en la Parusia, con tedas sus resonan-
cias en el ser corporal del hombre.

II) Sobrevivir a la Parusia o morir antes son contingencias que
no deben alterar nuestra esperanza; de modo tal que revela no tener
esperanza quien la hace depender de esa alternativa.

El cambio de perspectivas en los textos antedichos no atafie al ob-
jeto de la esperanza, sino a ciertas actitudes (temor, seguridad) frente
a la contingencia de una muerte antes de la Parusia, las cuales no
estdn representadas por el vocabulario de la esperanza (“elpis”).
Hay un cambio de perspectivas:

a) En cuanto a tener que enfrentar personalmente la contingen-
cia de una muerte antes de la Parusia. Aun suponiendo que Pablo
no hubiera tenido presente esta contingencia para su persona antes
de II Cor. (1, 8 s.; 4, 16), todavia tenemos que mantener que no
hay cambio en su ensefianza. Pablo nunca ensesié que él o su gene-
racién sobrevivirian a la Parusia, aunque lo deseé ardientemente
(IT Cor. 5, 2; cf. I Tes. 4, 16, y I Cor. 15, 51) 5,

b) En cuanto a las reacciones que sugiere la idea de la muerte.

vestido celestes” sino en la Parusia (cf. pp. 137-141 y 152). Pero entonces pode-
mos preguntarnos qué quiere decirnos exactamente en la frase arriba citada.

64 Aqui cabria distinguir con el mismo DupoNT (p. 169, n. 4) entre la
idea de un estado “intermediario” del alma separada del cuerpo (que Pablo podia
encontrar en el judafsmo contemporéneo) y los temas literarios bajo los cuales
se presenta esta idea en 2 Cor. 5, 8, y Fil. 1, 23 (aqui los indicios nos orientan
hacia la filosofia helenistica). Si bien Pablo pudo encontrar la idea en el judaismo,
de hecho no la enconiré sino por influencia directa de un tema de la filosofia
helenistica.

66 La simple légica pide que no se ponga a Pablo en contradiccién con su
ensefianza solemne acerca de la incertidumbre de la fecha de la Parusia (I Tes.
5, 1). Este pensamiento es el que ha inspirado el decreto de la Pontificia Comi-
sién Biblica del 18-VI-1915, puntos 2 y 3 (D. 2180-2181). Pero Pablo pudo desear
ardientemente la pronta venida de la Parusia, lo cual no constituye una ense-
fianza, ni es esencial a su esperanza, aunque estd de acuerdo a su movimiento.
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Al comienzo Pablo se esfuerza en mostrar que la muerte no es
un obstdculo para nuestra unién con Cristo en la Parusia. Luego
(II Cor. 5, 8, y Fil. 1, 23) la muerte es deseable y preferible como el
medio que nos permite una reunién inmediata con Cristo. Pues bien,
estas nuevas reacciones Pablo no las expresa con el vocabulario habi-
tual de la esperanza (tomado del salterio griego), sino con un vocabu-
lario tomado de la filosofia helenista: estar seguro ante la muerte
(“tharrein”), el morir es ganancia (“té apothanein kérdos”) ®6. Pero
si bien Pablo ha podido incorporar algo de la psicologia del estoicismo
en su actitud frente a la muerte, esto no modifica la estructura obje-
tiva de su esperanza (“‘elpis”), que sigue siendo tensién hacia la
participacién plena del misterio pascual en la Parusia de Cristo.

Intentemos verificar este esquema en los 3 textos arriba citados.
En los tres, Pablo enfrenta la contingencia de una muerte antes de la
Parusia. ¢Qué reacciones suscita esta perspectiva?

Comencemos por I Tes. 4, 13-17. La muerte prematura de cier-
tos cristianos llena a los fieles de Tesaldnica de una afliccién tal que
Pablo no vacila en compararla a la de aquellos que no tienen espe-
ranza (“elpida”). Pablo los consuela apelando a una confesién de fe
(v. 14) y a una “palabra del Sefior” (v. 15-17) 67, Por esta respuesta
podemos entrever lo que les afligia y quitaba la esperanza: aquellos
que mueren antes de la Parusia ¢estdn en desventaja con respecto a
los que para entonces sobrevivan? (v. 15).

¢En qué puede consistir esta “‘desventaja”? Parece superficial
creer que para los tesalonicenses todo se reduce a una cuestién sobre
el “orden de precedencias” a seguir en la “liturgia del cortejo final”
en la Parusia 8. Mads acertado parece suponer que los tesalonicenses,
por influjo de cierto milenarismo judio, pensaban que los cristianos
difuntos no participarian del reinado mesianico de Cristo en la tierra,
el cual deberia preceder a la resurreccién de los muertos y al reinado
celeste de Cristo %. Dentro de este planteo apocaliptico, Pablo res-
ponderia apelando a una “palabra del Sefior” que ubica la resurrec-
cidn de los muertos en el comienzo mismo del acto parusiaco (v. 15-17):

‘...nosotros los vivientes que quedemos hasta la Parusia del Sefior, no

aventajaremos a los que se hayan «reposado». Porque el mismo Sefior, dada
la sefial, descendera del cielo... y los muertos en Cristo resucitardn pri-

66 Cf. DuroNT, 0. c., pp. 158 s. ¥ 173 s. Ver mas abajo la exégesis de
2 Cor. 5, 8, y Fil. 1, 23.

67 “En légo Kyriou”, mas que designar especificamente un “légion” de
Jestis trasmitido por tradicién oral, designa la trasmision de una revelacién (venga
o no de Jestis). Cf. DuponT, 0. c., p. 42, n. 4.

68 Es la opinién de Steinmann, Buzy, Huby.

69 Es la opinién de Lagrange, Allo y el mismo Dupont (p. 41, n. 1).
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mero. Después, nosotros los vivientes que quedemos, seremos arrebatados
.juntamente con ellos en nubes para salir al encuentro del Sefior en los aires;
y asi estaremos siempre con el Sefior” 70,

Todos los cristianos, vivientes o resucitados, formaran el cortejo
del Sefior en su Parusia "*. Los cristianos difuntos no veran impedida,
ni siquiera en parte, su participacidn en el Reino glorioso de Cristo.
Pensar lo contrario es haber perdido la esperanza. Aqui la esperanza
(“elpis”) tiende hacia la participacién plena del reino glorioso de
Cristo en la Parusia 2.

70 J. DupoNT (0. c., pp. 47-110) nos ofrece un andlisis exhaustivo de este
pasaje, buscando especialmente las fuentes de inspiracién para la férmula “con
el Sefior” (v. 17). Todo el contexto estd inspirado por las representaciones y la
terminologia de la escatologia del judaismo y del cristianismo primitivo; el hele-
nismo (ritual de visita de los emperadores) aqui no ha de ser tomado en cuenta.
Al hablar Pablo de la “venida” de los difuntos “con el Sefior”, parece ser tribu-
tario del tema apocaliptico, que dice que en la “venida” del Sefior sus santos
estardn “con El1” (cf. Zach. 14, 5, derivado de Deut. 33, 2). Pero si bien la
esperanza se concretiza en los temas tradicionales de la apocaliptica judia, ella
se proyecta al mismo tiempo sobre la persona de Jesis, quien por su resurreccién
estd ya en posesién de lo que los fieles esperan del fin de los tiempos. Ya no se
desea s6lo la “gloria” escatolégica, sino la misma gloria de la que estd revestido
Jesus. Con todo, la esperanza sigue llevandose hacia la felicidad del Reino cuyo
Soberano es Jests, mds que hacia una conversacién intima con El, Los tesaloni-
censes se afligen precisamente porque sus difuntos se veran privados de una parte
de esta felicidad: llegaran tarde. Pablo los desengafia: los difuntos estardn pre-
sentes desde la llegada del Sefior; no perderdn nada. No habra intervalo entre
la parusia y la resurreccién. Los difuntos como los vivientes constituiran la corte
del Soberano Juez cuando venga (cf. ib., pp. 11-113).

71 San Pablo no precisa mas, no se pone a refutar los detalles del pretendido
milenarismo de sus corresponsales (los difuntos resucitados, ¢participardn primero
de un reinado terrestre de Cristo y luego del reino celeste?). Lo esencial es que
todos juntos participaran del reino de Cristo.

72 La confesién de fe que introduce Pablo (v. 14) nos hace pemsar que el
problema planteado por los tesalonicenses no se limita sblo a cuestiones de apoca-
liptica, sino que va mas lejos: ‘‘si creemos que Jesis murié y resucits, también
a los que murieron en Jesus, Dios los traerd con El” (para detalles, cf. Duront,
pp. 41 s. y 100-110). A Pablo le parece que el llanto de los tesalonicenses pone
en cuestién la misma obra de Dios en Jesiis muerto y resucitado y en aquellos
‘que comparten su destino por una muerte cristiana. La muerte nos separaria
del “amor de Dios que estd en Cristo Jesus” (Rom. 8, 38-39); por la muerte
seguirfamos bajo el poder del pecado (I Cor. 15, 17); ...todas estas considera-
ciones, que luego Pablo tematizard como consecuencias del mensaje tradicional,
estan en la linea de la consecuencia que en el v. 14 Pablo saca de la confesién
de fe (“también a los que murieron en Jesus, Dios los traerd con El”). Estas
deducciones son el eco “d’une pensée particuliérement chére a 1’Apétre, & savoir
de cette union au Christ qui transforme le chrétien des ici-bas pour le consommer
un jour par la conformité a4 sa mort et a sa résurrection...” (P. Bewoir en
Rev. Bib., 1954, p. 122). Si los tesalonicenses se angustian ante la muerte, es
porque piensan que ésta puede amenazar aquella unién con Cristo que tenemos
ya en esta vida por el bautismo. Y esta angustia no es natural, sino que va
contra la fe y la esperanza cristianas.
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En II Cor. 4, 7 y 5, 8, es el mismo apéstol quien debe enfrentar
personalmente la contingencia de una muerte que ejerce su poder
de modo continuo y amenazador. Pablo no pierde el coraje, apoyéan-
dose en la fe tradicional (4, 13; 5, 1) que le sugiere dos géneros de
consideraciones: 1) desde ya el poder divino sostiene su debilidad
(4, 7), la vida de Jests se manifiesta en su cuerpo mortal (4, 10 s.),
el hombre interior en él se renueva diariamente (4, 16); 2) en el
dia final participara de la resurreccién de Jesus (4, 13), recibird una
gloria eterna (4, 17), revestira un “taberndculo” celeste, hecho a
imagen de Cristo resucitado, no por mano de hombre (5, 1 s.) 73
Todas estas consideraciones, que mantienen su fe y esperanza frente
a la muerte, no le impiden formular dos tipos de reacciones:

a) Angustia (“stendzomen”) motivada por un deseo ardiente
(“epipothotintes”) de sobrevivir a la Parusia, sin pasar por la muerte:

“...pues sabemos que si el tabernaculo de nuestra morada terrena se des-
hace, tenemos de Dios una morada no hecha por mano de hombre, eterna
en los cielos. Y aqui estd precisamente lo que nos hace gemir (<«stendzo-
meny), este deseo ardiente (epipothofintes) de revestir aquella morada ce-
leste por encima de la nuestra. Esto, suponiendo que entonces nos hallemos
«vestidos» y no «desnudosy. Porque mientras vivimos en este tabernaculo
gemimos agobiados por cuanto que no queremos ser «despojados» sino més
bien «sobrevestidos», a fin de que lo que hay de mortal en nosotros, sea
absorbido por la vida. Y quien nos hizo para esto es Dios, quien nos dio
las arras del Espiritu” (5, 1-5) 74.

78 “Depuis II Cor. IV, 7, jusque V, 5, le schéma général de la pensée reste
toujours le méme: au point de départ, une image empruntée & la philosophie
hellénistique; dans les explications qui suivent, retour, plus ou moins prompt,
aux thémes eschatologiques dans lesquels saint Paul exprime spontanément son
espérance. Les emprunts & la philosophie proviennent chaque fois des thémes qui
caracterisent le corps par opposition & 'ame; saint Paul n’en garde que la maniére
de parler du corps, auquel il oppose, non pas I'dme, mais V'étre spirituel des
chrétiens, porteur de la puissance de Dieu et enrichi des arrhes de 1’Esprit-Saint”
(DuronT, 0. ., p. 152).

“Vaso fragil” (4, 7), “hombre exterior” (4, 16), “morada” (5, 1 s.), “des-
nudo”-“vestido” (5, 3) ..., todas estas imdgenes provienen de la filosofia helenista,
que las utiliza para caracterizar la condicién de nuestro ser corporal sometido
al sufrimiento y a la muerte. Pablo las emplea sin mantener el dualismo que
encierran; por el contrario, en vez de pensar en el estado de “alma separada”,
en seguida salta al esquema apocaliptico del cuerpo glorioso que tenemos en los
cielos y que vamos a revestir en la Parusia (4, 17; 5, 1 s.; cf. I Cor. 15, 53 s.;
Rom. 8, 23; II Pet. 1, 13 s.), o al tema cristiano del cuerpo glorioso concebido
como un “tabernaculo” celeste, “ajeiropoieton” como el cuerpo resucitado de
Cristo (5, 1; cf. Mc. 14, 58; Heb. 9, 11-24; Jo. 2, 19). Para este ultimo tema
ver DuponT, 0. c., pp. 146-150.

T4 “Les premiers versets du ch, V de la Ile. aux Corinthiens constituen un
des passages les plus discutés du Nouveau Testament” (DuronT, 0. c., p. 135).
La complejidad de este pasaje desde el punto de vista literario aparece con todo
su relieve en el andlisis que le consagra Dupont (pp. 135-153). En estos pocos
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Pablo quisiera evitar la temible “desnudez” del alma despojada
q . . . . .
del cuerpo; quisiera ‘“‘revestir’” el cuerpo glorioso como ‘“‘por encima”
de su cuerpo mortal. .. temor y deseoc que no cuadran con los ideales
. p .
de la filosofia helenistica, sino con el alma judia de Pablo 75, con su
2 ] 2
deseo de una Parusia inminente. Deseo que responde a la orientacién
que ya desde el bautismo recibe el cuerpo santificado por las arras
del Espiritu y que va hacia la resurreccién y no "hacia la muerte
Rom. 8, 6-11-23). Pero deseo marginal a su esperanza, ya que ésta
b K

puede coexistir con sentimientos en clerto modo opuestos:

b) Seguridad (“tharroiintes”), preferencia (‘“‘eudokoitmen md-
llon”) por la contingencia de la muerte:

“...asi, pues, llenos de seguridad y sabiendo que mientras moremos en este
cuerpo viajamos lejos del Sefior —porque marchamos bajo el régimen de la
fe y no de la visién—, ...nos mantenemos seguros y preferimos ausentarnos
de este cuerpo para ir a morar junto al Sefior...” (ib., v, 6-8).

Ahora Pablo se coloca en una nueva perspectiva. No habla de
sobrevivir a la Parusia; mejor dicho, no habla méas de la Parusia.
La perspectiva de vivir en el cuerpo o fuera de él, le hace olvidar el
momento de la Parusia y atender al momento que sigue a la muerte.
Aunque no se la nombre, es sobre el alma separada del cuerpo, sobre
la suerte que le toca antes de la resurreccién, que recae el centro de
interés 8, Y esto hace entrar en juego un nuevo género de conside-
raciones: este cuerpo es para el alma un lugar de exilio que la
retiene lejos del Sefior (v. 6); la vida en el cuerpo sblo nos permite

versiculos, en los que Pablo no vacila en ir transformando las imégenes iniciales
(del cuerpo comparado con una tienda pasa al cuerpo comparado con un vestido),
Dupont encuentra 3 temas literarios de diferente origen: 1) apocaliptica: temor
al estado de ‘“‘desnudez’” representado por la muerte (cf. I Cor. 15, 53-54; Rom.
8, 19-23); 2) filosofia helenistica: el cuerpo concebido como morada del alma,
o como’ vestido, o como peso para el alma (cf. Cratiio, 403 B); 3) predicacién
cristiana (‘oidamen): el cuerpo como templo del Espiritu Santo (I Cor. 3, 16 s.;
6, 19; 2 Cor. 6, 16), el cuerpo resucitado de Cristo como taberniculo celeste,
“ajeiropoteton” (Mc. 14, 58; Heb. 9, 11-24).

75 Si bien la imagen de ‘“‘desnudez” aplicada al estado de despojo del cuerpo
la toma Pablo del helenismo, la reaccién de horror y confusién ante ese estado
es propia del judaismo que hay en Pablo: “pour le philosophe, Grec habitué a
admirer des corps humains dans leur beauté sans voile, cette «nudités de la
«psyché» représentait un état plus pur de ’dme, tandis que Paul était de ces
Sémites & qui 'absence de vétement fait horreur” (Arro, in h. 1, p. 146),

76 J. Tu. UsBiNk (citade por DuponT, p. 155, n. 2) y algunos otros (como
WenpLAND, “An die Korinther”, pp. 127 s.) niegan que Pablo piense aqui en
un estado intermediario del alma entre la muerte y la Parusia: Pablo no pensaria
aqui con otras categorias que las de la apocaliptica judia. Si bien esta posicién
nos simplifica el problema y nos ahorra todo el trabajo de este tercer parrafo,
creemos que descuida la complejidad del pensamiento paulino en este pasaje,
puesta de relieve sobre todo por los finos analisis de J. DuroNT (0. c., pp. 153-171).
El autor nos confirma en la posicién mas comiin de los exégetas, a través de un
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alcanzar al Sefior bajo la condicién oscura de la fe y no de la “visién”
(v. 7); para alcanzar al Seflor, para llegar a alcanzarlo en la “vi-
si6n”, es necesario que ella abandone el cuerpo (v. 8) 7. Los senti-
mientos también han cambiado: la muerte ya no causa horror y an-
gustia. Ante ella podemos experimentar la “seguridad” del filésofo 8.
Comparada con la vida en el cuerpo, la muerte es preferible, ya que
nos acerca al Sefior.

En Fil. 1, 23, la perspectiva de la muerte se le ofrece a Pablo
bajo la forma del martirio. El apdstol esta encadenado. A pesar de
ello, y de los propésitos poco nobles de los que intentan continuar
su obra de evangelizacidn eclipsandola, la Palabra de Dios no esta
encadenada, Cristo es proclamado. Los que pensaban “hacer mas
pesadas sus cadenas” se equivocan: la tribulacién lo llena de alegria
y esperanza (“elpis”). En efecto, estd seguro no sélo de que vera la
“salvacién” 79, sino también de que en cualquier forma, sea por su
vida, sea por su muerte, Cristo sera glorificado en su cuerpo. Porque
su vida no tiene otro objeto sino Cristo 8 y su muerte significa concre-

andlisis literario del pasaje: la insistencia en el verbo “tharréo” (v. 6 y 8) ¥
en la antitesis “endeméo-ekdeméo” (3 veces!) orienta hacia el contexto literario
de la filosofia helenistica; y este contexto, desde el punto de vista de las ideas,
se ocupa del problema de la suerte del alma cuando se separa del cuerpo. En
estos versiculos se acentia la influencia de la filosofia helenistica: mientras que
en IV, 7 y V, 5, Pablo emplea sus imagenes para calificar la condicién presente
del cuerpo, sin llegar a abrazar el dualismo implicado en aquéllas; aqui, en
cambio (v. 6-9), se acepta el dualismo alma-cuerpo y es la misma condicién del
alma la que es descrita a través de las imégenes del helenismo. Con todo,  no
conviene olvidar esta sabia advertencia: “On.se gardera d’exagérer la dépendance
de V'Apébtre & 'égard des conceptions philosophiques dont il est tributaire ici.
Ce que Paul leur doit, il aurait pu le trouver... dans la tradition juive et
chrétienne, et il parait bien étre conscient de ne rien proposer qui ne soit conforme
aux enseignements traditionnels” (p, 171).

77 Este tal vez sea el tnico pasaje paulino en el que aparezca el tema de
la “visio beata inmediate post mortem”, Para I Cor. 13, 12, ver. J. DuroNnT,
“GNOSIS...”, pp. 105-148.

78 J, Duront, “SYN CHRISTO...”, pp. 158 s.

79 Pablo aqui se sirve del lenguaje de la Biblia griega (mas concretamente,
de las plegarias del salterio o del libro de Job). El caracter estereotipado de la
férmula hace que no podamos precisar -si Pablo aqui por “soteria” se refiere a
la liberacién de la cércel, de la muerte, o a la salvacién escatolégica. Estas pre-
cisiones pierden su importancia cuando en “soteria” vemos la intervencién (‘“‘esca-
tolégica”) de Dios que salva al justo ya en esta historia. Vista desde este angulo,
la “salvacién” de Pablo redunda en “gloria de Cristo”. Y es hacia este acto sal-
vador de Dios en Cristo que tiende la “elpis” paulina.

80 “Ma vie n’a d’autre mobile que le Christ”’, asi traduce Cerraux (“Le
Christ dans la théologie...”, p. 245) el v. 21. “Christ désigne toujours le Christ
personnel. Lorsque... le terme arrive & couvrir les chrétiens, nous pensons que
c’est en vertu d’'une métonymie...”, ib., p. 244, Fil. 1, 21, no puede confundirse
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tamente el testimonio de Cristo por el martirio. Al fin, todo resulta

ganancia,
Pero vista desde otro adngulo, esta alternativa lo deja perplejo:

“...s1 la vida en la carne significa para mi la fecundidad del trabajo, en-
tonces ya no sé qué elegir. Me siento arrinconado en esta alternativa: por
un lado, tengo el deseo (<«epithymian») de irme y estar con Cristo, y esto
es mucho mejor («pollé mdllon kreissons); pero por otro lado, permanecer
en la carne es mas urgente para vuestro bien” (1, 22-24).

Ahora la vida y la muerte son comparadas no desde el angulo
de la glorificacién de Cristo, sino desde otro angulo mds personal y
“pasional” en el que entran no sélo su fe y esperanza cristianas, sino
su deseo (“epithymic”) més intimo. Desde este dngulo la muerte
cobra un lugar de privilegio (“kérdos”, “pollé mdllon kreisson’)
sobre la vida, ya que nos permite reunirnos con Cristo 8. Pero por
otro lado, el permanecer en el cuerpo significa un trabajo fecundo en
favor de sus fieles. De ahi su perplejidad.

Es en Fil. 1, 23, donde se vuelve mds nitido aquel cambio de
actitud ante la muerte que Pablo iniciara en II Cor, 5, 6-9: no mas
angustia sino seguridad y hasta ganas de morirse para volar junto al
Sefior. Y a la vez es también aqui donde se ve mejor que, tanto las
ganas de morirse, como las de quedarse en el cuerpo, no afectan la
estructura de la esperanza (“‘elpis”) de Pablo. Esta tultima desborda
estas contingencias personales y se vuelve a algo de interés mas
comun: Cristo sera glorificado por el ministerio o por el martirio de
Pablo, viva o muera Pablo 82,

con Gal. 2, 20 (“Vivo, ya no yo, Cristo vive en mi”): aqui Cristo es causa efi-
ciente de la vida cristiana, alli es fin.

81 Si la muerte significa una reunién con Cristo, la vida presente no puede
significar sino una separacién y un alejamiento del Sefior: el punto de vista es
semejante al de 2 Cor. V, 6-9. Por lo demas, el andlisis literario de los temas
aqui expresados (“t6 apothanein kérdos, pollé mdllon Fkreisson, analysai”) nos
conduce al mismo contexto de la filosoffa helenistica (cf. DuponT, 0. c., pagi-
nas 173-181).

82 En este pasaje se pone de relieve un aspecto del objeto de la “elpis”, que
no hemos tenido oportunidad de mencionar antes. Nos referimos a su caracter
“misionero”: hay una indudable relacién entre el misterio de la Parusia y la
obra de evangelizacion y de testimonio de Cristo ante el mundo (cf. el tema en
el sermén escatolégico: Mt. 24, 14« “Y este evangelio del reino serd predicado
en el mundo entero como testimonio para todas las naciones, y entonces vendra
el fin”’). Esta obra de evangelizacién que realiza la Iglesia en la historia pre-
sente no puede quedar al margen de la esperanza cristiana. ‘“Non seulement nous
attendons, pour la fin des temps Je retentissement dans le cosmos de la rédemption
intérieurement operée, mais nous attendons d’abord que le salut acquis par le
Christ soit étendu & tous les hommes. Et ceci nous Pattendons non pour la fin
des temps, mais a Uinterieur des temps. Cest 'objet le plus inmediat de l'espé-
rance, Et c’est pourquoi... elle vise inmédiatement la missién” (J. DanNrfiou,
“Essai sur le mystére de Phistoire”, p. 337).
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4. Conclusién

Habiendo partido del anélisis de las férmulas en las que se
designa el objeto de la esperanza paulina, hemos visto que su comple-
jidad se volvia coherente cuando las insertdbamos en el contexto de
la apocaliptica judeocristiana. Es a través del esquema apocaliptico
que Pablo concibe el objeto de su esperanza. Este esquema no es
abandonado ni siquiera cuando en virtud de la “mistica” tiende a
“anticipar” la escatologia en la vida sacramental del cristiano. La
salvacion, la gloria, la vida eterna, podrén anticiparsenos en el bautis-
mo_por nuestra participacién en el misterio de Cristo; sin embargo,
estas realidades permanecen ocultas en los “cielos” y s6lo una “revela-
cién” las pondra de manifiesto, “cuando aparezca Cristo” (Col. 3, 3-4).

Es hacia esta “revelacion” que se vuelve la esperanza (“elpis” ).
Hemos indicado sus principales caracteristicas: su “temporalidad” (al
fin de los tiempos, en la Parusia de Cristo); su “integralidad” (afecta
al mismo ser corporal del cristiano, ‘‘transfigurédndolo”); su dimen-
sién ‘“‘césmica” (tiene resonancias en la misma creatura corporal).
Concretamente, es el misterio de la Parusia de Cristo,” con todas sus
resonancias para el hombre rescatado en el cosmos. Mientras que la
fe se vuelve hacia el misterio pascual en si, tal cual ha sido realizado
en Cristo por su muerte y resurreccién, la esperanza se vuelve hacia
la Parusia, es decir, hacia el mismo misterio pascual participado por
los cristianos en la plenitud de sus efectos. Mientras que la fe lo
alcanza por una afirmacién dogmdtica que responde al mensaje apos-
télico, la esperanza lo alcanza a través de ‘“‘gemidos” que parten de
lo més hondo del ser corporal renovado por las “primicias del Es-
piritu”.

Si por algunos instantes (II Cor. 5, 6-9; Fil. 1, 23) el dualismo
antropoldgico de la filosofia helenistica permitié a Pablo una concep-
cién mas precisa del estado de los cristianos muertos antes de la
Parusia, no por ello podemos hablar de una “transformacién” de la
esperanza (“‘elpis”) que lleve a Pablo a abandonar el esquema apoca-
liptico antes mencionado. Pablo ahora estd seguro de que al morir
va a reunirse con el Sefior en una condicién tal de intimidad que,
en comparacién con la condicién presente de la fe, puede ser deno-
minada “visién” (IT Cor. 5, 7). Esta perspectiva puede llenarlo de
“seguridad” (“tharrotntes” ), puede despertar el anhelo (“epithymia”)
de la muerte, como una alternativa preferible a la vida presente; sin
embargo, su esperanza (“‘elpis”) permanece tendida hacia la Parusia
de Cristo.

Ricarpo FERRARA
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NOMBRAMIENTO DE MONSENOR ESCALADA
COMO OBISPO AUXILIAR DE BUENOS AIRES

a la luz del Archivo Vaticano

1. Contactos con la Nunciatura de Rio de Janeiro

1. La didcesis de Buenos Aires

Al extinguirse el 22 de marzo de 1812 la vida de monsefior Benito Lte
.y Riega entré el obispado de Buenos Aires en una vacancia que habria de pro-
longarse méds de 17 afios. Inaugurése entonces el periodo de los Vicarios Capitu-
lares, elegidos para un determinado ntimero de afios: D. E. Zavaleta (1812-1815),
V. Achega (1815-1817), J. D, Fonseca (1817-1821), J. V. Gémez (1821-1822),
M. Medrano (1822), M. Zavaleta (1822-1824), J. L. Banegas (1824-1830) 1.

Todo esto en una incomunicacién de hecho con la Santa Sede. La falta
de obispo traia consigo males gravisimos. Para poner término a la anomalia
vieron los gobiernos que era preciso acercarse al centro de la unidad. El 26
de agosto de 1829 se hizo cargo del gobierno de la provincia de Buenos Aires,
con caracter provisorio, el general Juan Viamonte. Ya el 8 de octubre siguiente
escribja al Papa para pedirle remediase la situacién de la didcesis 2.

Independientemente de esta solicitud, por breve del 9 del mismo mes de oc-
tubre, designé Pio VIII a Mariano Medrano obispo titular de Aulén para el
gobierno de la didcesis de Buenos Aires. La disposicion del Papa suscité una
oposicién muy viva de parte del fiscal de Estado, Pedro Agrelo, quien alegaba
la falta de presentacién que, a su entender, era derecho inalienable de la sobe-
rania argentina 3,

Cuando el documento en cuestiéon llegé a Buenos Aires, se habia elegido
como gobernador propietaric al general Juan Manuel de Rosas, quien asumié
el mando el 8 de diciembre de 18294 Medrano presenté su bula sélo después
de su consagracién. Gracias a la energia de Rosas y de su ministro Tomas
Manuel Anchorena consiguié el pase el 31 de enero de 1831 6.

1 Véase Amririco Tonpa, Las Facultades de los Vicarios Capitulares portefios,
Buenos Aires, 1953, pp. 55-56.

2 Publicada en el Memorial Ajustado (en adelante usaremos la sigla MLA.),
Buenos Aires, 1834, pp. 63-65.

3 Vista fiscal del 4 de setiembre de 1833. En el M.A., pp. 88-90.

4 Manuer GALvez, Rosas, Buenos Aires, 4* edicién, 1954, pp. 106-109.

5 El decreto fue suscrito por Balcarce, por hallarse Rosas ausente de Buenos
Aires desde el 18 de setiembre de 1830 hasta el 15 de febrero de 1831. Cfr. ANTO-
N1o Zinny, Historia de los Gobernadores de las Provincias Argentinas, t. 1I,
Buenos Aires, 1920, p. 111. Para quien conoce la historia resulta evidente que
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Entre tanto, en setiembre de 1830, el vicario electo habia emprendido viaje
a Rio de Janeiro para recibir la consagracién de manos del representante del
Papa. Pedro Ostini, nuncio de Su Santidad ante la corte imperial, se expresa
en los términos mas elogiosos respecto de la persona del consagrado. La cere-
monia se llevé a cabo el 26 de setiembre en la iglesia de los benedictinos, Ostini
de expansién a su alegria, porque la vista del ‘“venerable” hermano suyo en el
episcopado, cuya piedad le habia impresionado profundamente, le permitia vis-
lumbrar la aurora de una renovacién espiritual en los paises del Plata 6.

La nunciatura de Rio de Janeiro fue creada por Leén XII; habia tenido
su antecedente en la de Lishoa, trasladada al Brasil cuando la ocupacién de
Portugal por Napoleén (1808), donde quedd hasta 1821. Para la creacién de
la Nunciatura ante la corte brasilefia se habian presentado muchas dificultades,
superadas definitivamente el 25 de mayo de 18297. El 28 de julio del mismo
afio agregése el caracter del nuncio el de delegado apostdlico para las repu-
blicas hispanoamericanas 8. Pedro Ostini, primer nuncio, llegé a la bahia de
Rio el 1° de junio de 18309,

nada se hacia sin consentimiento del gobernador propietario, por mas alejado
que se hallase. La ausencia obedecia a la guerra con el general Paz.

6 Archivo de la Secretaria de Estado (citada en las notas siguientes con la
sigla ASE), despacho n® 96, Argentina, n® 5 (n° de registro 72.523), del 28 de
setiembre de 1830. Bajo la rubrica 279 (“Asuntos Americanos”), 1830-1836, 3°).
Citado por WiLLiam J. CoLemMan M. M., The First Apostolic Delegation in Rio
de Janeiro and its influence in Spanish America (1830-1840), Washington, 1950,
pp. 100 y 140, nota 21.

7 COLEMAN, op. cit., p. 52.

8 Damos una breve resefia de los representantes pontificios establecidos en
Rio de Janeiro: Lorenzo Caleppi (arzobispo), nuncic ante la corte de Lishoa
desde el 25 de octubre de 1800; llegé a Rio, en compaiiia de Juan VI, el 8 de
setiembre de 1808; creado cardenal el 8 de abril de 1816, murié el 9 de enero
de 1817 (cfr. CoLemaN, op. cit., p. 21). Juan Francisco Marefoschi (arzobispo),
que llega el 27 de octubre de 1817 y muere el 17 de setiembre de 1820 (ibid.,
pp. 21-22). Domingo Costantini, encargado de negocios; vuelve con el rey a
Lisboa el 9 de agosto de 1821 (ibid., p. 22). Primer nuncio ante la corte imperial
de Brasil independiente fue Pedro Ostini, arzobispo; llega a Rio el 1° de junmio
de 1830 (ibid., p. 56) y parte de regreso a Europa el 4 de febrero de 1832 (ibid.,
p. 65); desde el 28 de julio de 1829) habia sido designado, asimismo, delegado
apostélico para la América espafiola (ibid., p. 52). Le siguié, como encargado
de negocios, Escipién Domingo Fabbrini; su nombramiento, que lo constituia
simulténeamente prodelegado apostdlico, se produjo el 1° de febrero de 1833 (ibid.,
p. 93); perdié su jurisdiccién sobre la América hispana el 10 de enero de 1838,
para recuperarla nuevamente el 18 de marzo de 1840 (ibid., p. 349); designado
internuncio el 27 de octubre del mismo afio 1840, pero murié ya el 7 de enero
del siguiente (ibid., p. 351). Sucesor suyo fue Ambrosio Campoddnico desde el
9 de enero de 1841, delegado apostélico para Hispanoamérica a partir del 6 de
setiembre de 1842 (ibid., p. 351).

9 QOstini habia nacido en Roma el 27 de abril de 1775. Debia haber presi-
dido la misién dirigida a Chile y que fue encabezada luego por Juan Muzi. Desde
1824 a 1827 habia sido internuncio en Viena. Ya el 27 de abril de 1827 lo nom-
braron nuncio en el Brasil. Al no poder realizarse por entonces la ereccidn de
la nunciatura, recibié en 1828 traslado a Lucerna en calidad de nuncio. Después
de regresar del Brasil, volvié a ser nuncio de Viena en 1832. En 1836 es publi-
cada su nominacién de cardenal. Muere el 9 de marzo de 1849 en Napoles. Cfr.
Gaerano Moroni, Dizionario di Erudizione Storico-Ecclesiastica, t. 50, pp. 56-57.
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9. La candidatura de Mariano Escalada

El joven sacerdote portefic Mariano Escalada habia acompafiado a monsefior
Medrano, en calidad de secretario, y causé una impresién muy satisfactoria en
el nuncio. Este comunica el 12 de setiembre de 1830 al cardenal secretario de
Estado el arribo de monsefior Medrano. Después de explicar los motivos que
indujeron al electo a imponerse el sacrificic de un viaje cansador por mar,
agrega que, a pedido suyo, el recién llegado se halla ocupado en la redacciéon
de un informe sobre el estado de la Iglesia en las Provincias Unidas, tarea en
la que lo ayudan dos sacerdotes que ha traido comsigo. Uno de éstos es cabal-
mente Mariano Escalada, de quien afirma que pertenece a una de las mds ilus-
tres familias de Buenos Aires y que, pese a sus pocos afios, goza alli de una
estima muy grande 10,

Escalada investia en esas circunstancias el cardcter de secretario del con-
sagrado 11. El viaje de regreso fue arriesgado; los sorprendié un violento tem-
poral, que hizo encallar la nave en un banco de arema donde corrié peligro
de ser destrozada 2, A su regreso a Buenos Aires nmombré monsefior Medrano,
con fecha del 17 de octubre de 1831, a Mariano Escalada provisor y vicario
general; a depositar tanta confianza en los 32 afios no cumplidos del agraciado
lo movian las buenas cualidades que lo adornaban: prudencia, ciencia y las
demas requeridas 13. Medrano, en los primeros meses de aquel afio, habia
tenido la satisfaccién de recibir el decreto del pase para su bula (31 de enero)
y otro relativo a su recepcién en la catedral (23 de marzo), si bien sélo el 12
de agosto del mismo afioc quedd concluida la controversia con el cabildo ecle-
sidstico, pudiendo ese dia tomar solemnemente posesion de su sede 14.

La permanencia de Escalada en Rio de Jameiro le sirvié de ocasién para
entablar una estrecha amistad con el auditor de la nunciatura, Escipién Domingo
Fabbrini. Fruto precioso de esa amistad resulté la abundante correspondencia
que fue creciendo con el correr de los afios y que constituye hoy una fuente
histérica de maéximo interés 15, También el nuncio Ostini, ya hemos aludido a
ello, quedé prendado de las bellas cualidades del sacerdote portefio. Lo tuve en
vista para la solucién de un problema que temia se presentase demasiado pronto

10 .. .sta ora occupandosene insieme con due ecclesiastici, che ha seco con-
dotti, uno dei quali per nome D. Mariano Escalada appartiene ad una delle
primarie famiglie di Buenos Aires, e giovane di trent’anni, si ¢ gid acquistata
nel paese moltissima stima...”. Desp. n® 91, Argentina, n°® 4 (72.102), del 12
de setiembre de 1830. En ASE, 279 (1830-1836), 3°.

11 Nos lo dice Ostini en el despacho n® 101, Argentina, n®* ¢ (s/r), del
28 de setiembre de 1830. En ASE, 279 (1830-1836), 3°.

12 Lo sabemos por una carta de Medrano al nuncio, de la cual éste manda
un trasunto a Roma. Es del 17 de noviembre de 1830: “...Somellera, Escalada
et Nos invicem confessi sumus, et non nisi per momenta aqua suffocari expec-
tabamus...”. Ostini la remite en su despacho n® 122, Provincie argentine, n® 12
(s/r), del 13 de diciembre de 1830. En ASE, 279 (1830-1836), 3°.

13 JuanN Isern S.1., La formacién del clero secular de Buenos Aires y la
Compafiia de Jesis, Buenos Aires, 1936, transcribe la frase: *...confiando plena-
mente en la fidelidad, probidad, prudencia, ciencia y demads virtudes que le ador-
nan...”, sin indicar la fuente.

14 Rémuro Carsia, La Revolucion de Mayo y la Iglesia, Buenos Aires,
2* edicién, 1945, p. 137

16 Poseemos todas las que llegaron a Roma en este periodo, excepcidn hecha
de fragmentos de una carta del 18 de setiembre de 1833. Segun el testimonio de
CoLEMAN, op. cit., p. 146, nota 54, se hallan en el archivo de la Congregacién
para los Negocios Eclesiasticos Extraordinarios. Del periodo siguiente no hemos
dado con la carta del 9 de febrero de 1838, a pesar de que deberia encontrarse
entre los legajos de la ribrica 251, como dice CoLemaN en la p. 354, nota 12.
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en la dibcesis de Buenos Aires: la dptima impresién que le dejara Medrano se
veia turbada tnicamente por el estado de sus fuerzas y de su salud.

Expone sus preocupaciones al respecto al cardenal Bernetti, secretario de
Estado, y adelanta la solucién. A su parecer, consiste en dar una ayuda al
recién consagrado, a quien espera una tarea abrumadora, dado que deberd re-
mover las ruinas acumuladas por muchos afios de desorgamizacién. Ello resulta
excesivo para él solo, y mas teniendo en cuenta su salud quebrantada, y acon-
seja con urgencia la provision de un sucesor, Los enemigos de la Santa Sede
han dado los primeros pasos para que la eleccién recaiga sobre un individuo de
su partido, por lo cual es menester redoblar la atencién para prevenir cualquier
sorpresa, que podria dar en tierra con las esperanzas que han aflorado ahora
con motivo de la consagracién de monsefior Medrano 16,

No sélo el anuncio, sino también personas influyentes de Buenos Aires, de-
sean obviar tales riesgos. ¢Cémo? Nombrando un obispo titular con carécter
de auxiliar de la di6cesis de Buenos Aires. Para ir preparando una medida tan
saludable, Ostini ha encargado a monsefior Medrano la composicién de una lista
de candidatos a quienes pudiera tenerse en cuenta para el caso. El prelado le
entrega una en la que figuran 7 sacerdotes que llenan las condiciones requeri-
das17. El nuncio agrega uno mds: a Escalada, de 30 afios de edad, secretario
de monsefior Medrano. Cree que se trata de un individuo “dignisimo” 18,

II. Proceso curial

1. A través de los dicasterios

Pedro Ostini consiguié ser relevado del puesto que los calores de Rio le
hacian insoportable. Se embarcé el 4 de febrero de 1832 rumbo a Europa19.
Su presencia en la Ciudad Eterna determindé el nombramiento de obispo auxiliar
de Buenos Aires en favor de Escalada; asi lo creyd el mismo agraciado y asi,
efectivamente, lo demuestran los libros que nos conservan los detalles y docu-
mentos del proceso, como iremos viendo de inmediato 20.

Los documentos que nos instruyen acerca del proceso llevado a cabo en
la Curia Romana son muy contados y de extensiéon muy limitada. Hizose en

Tres de las cartas de Escalada han sido publicadas en La Revista Eclesidstica de
Buenos Aires, vol. XXIX, pp. 352-357, 555-560, 712-715.

16 “ . .1 nemici della Santa Sede sono gia in moto perché la scelta cada
su qualche soggetto del loro partito...”. Desp. n® 101 (cfr. nota 11). Estos
“enemigos de la Santa Sede” no han de constituir un misterio para nadie: desde
los tiempos de la misién Muzi eran bien conocidos a la Secretaria de Estado de
Su Santidad. Si tenemos en cuenta que Medrano siguié mandando cartas a Roma
hasta 1829 (véase CarBia, op. cit., p. 137, y CoLemaN, op. cit, pp. 94 y 136,
nota 3), podemos colegir que los eclesidsticos merecedores de tal calificacién de-
bian coincidir con los de la lista incluida en el despacho (cfr. nota siguiente).

17 He aqui la “Nota eligendorum”: José Reyna, Domingo Caviedes, Francis-
co Sylveira, Martin Boneo, fray Nicolas Agrafor, fray Buenaventura Hidalgo.

La “Nota rejiciendorum”: Diego Zavaleta, Valentin Gémez, Santiago Figue-
redo, Pedro Vidal, Bernardo Ocampo, Valentin San Martin, Ambas listas figuran
en el despacho n® 101.

18 ¢« 8. Doctor Marianus Escalada Secretarius Illmi. ac Revmi. Mariani
Medrano Episcopi Aulonensis ac Vicarii Apostolici Ecclesiae Bonaerensis, An. 30. ..
quest’ultimo ¢ stato da me aggiunto avendolo trovato un soggetto degnissimo,
trattandolo qui, dove si € recato con Mons, Medrano...”. Desp. n® 101.

19 Cfr. nota 8.

20 Escalada en su carta a Fabbrini, del 29 de octubre de 1833, incluida en
el despacho n® 329, Argentina, n® 30 (11.810), del 13 de noviembre de 1833.
Este despacho se halla en ASE, 251 (Nunciatura de Rio de Janeiro), 1832-1833, 3°.

92



TEOLOGIA 1 (1962) 89-96

la misma Curia2l, por disposicién del Papa 22, simultineamente con el de Me-
drano, nombrado en esta ocasidn obispo residencial de Buenos Aires. Ambos
procesos aparecen, por ello, unidos en los libros de los procesos y en los de las
actas. Obraron como testigos dos personas que habfan conocido a Escalada di-
rectamente en Rio de Janeiro:' Pedro Ostini y Francisco de Santamaria, El se-
gundo de los nombrados también habia pertenecido a la nunciatura de la capital
carioca. Ambos informaron favorablemente 23,

El proceso comsistorial lleva la fecha del 27 de junio de 183224, La pri-
mera parte del informe introductorio se ocupa de noticias generales acerca de la
situacion y estade de la didcesis de Buenos Aires. Hécese alusién a la muerte del
ultimo obispo propietario, Lue y Riega, y a la designaciéon de Medrano para vi-
cario apostélico, A la ciudad de Buenos Aires se le atribuye una poblacién de
unas 40 mil almas; dicese que la catedral estd en perfecto estado, que todo estd
dispuesto para la instalacién del seminario, que las rentas de la muy extensa
diécesis son suficientes. Dos paginas estdn dedicadas a resumir la vida y cuali-
dades de Medrano 25,

Pasando a tratar de Escalada, se hace ver la necesidad de dar una ayuda
al obispo diocesano, entrado en afios y de salud delicada 26. Los testigos habian
dejado constancia de sus cualidades de ciencia, virtud y experiencia, conforme lo
demandan los sagrados cdnones; entre los varios ministerios ejercidos, habia que
mencionar especialmente el de la oratoria sagrada 27. Ya alli se lo tiene previsto
como obispo auxiliar, palabras que se ponen expresamente 28,

Sigue el decreto de la Sagrada Congregacién Consistorial para la redaccidon
del proceso 29, Este decreto lleva asimismo la fecha del 27 de junic 30, No hace
més que repetir los conceptos vertidos en el informe antediche, También aqui
es evidente la auxiliatura 31.

El 28 de junio pasa monsefior Frezza a Jerénimo Bontadosi una nota en
la que recalca los derechos de la Santa Sede a reservar una parte de la didcesis
para entregar su gobierno a otra persona que no sea el obispo. Se refiere al
nombramiento de monsefior Medrano y al problema eclesiastico 32 planteado en la

21 En “Processus Consistoriales” (que citaremos con la sigla P.C.), vol. 232,
2°, folios 357 a - 359 a.

22 P.C., folio 357 a-b: *...indulsit ut super R. D. Mariani Escalada, Praes-
byteri de Buenos Aires, annorum circiter 33 ex illustribus Parentibus progeniti
qualitates in Curia conficeretur Processus ex quo constaret de vita et morlbus,
et de idoneitate praefati R. D. Mariani Escalada..

28 COLEMAN, op. cit., p. 45, nota 46. ~

24 Las noticias generales se hallan en los folios 355 a-356b.

25 P.C., folios 356 b- 357 a.

26 P.C, f. 357a: “...aetate et incommodis quibus angitur... En este
pasaje se apresa la auxiliatura de un modo general; pero véase la mota 28.

27 P.C, f. 357 b. Al pie léese: “P.[etrus] Archiepiscopus Tarnensis ita pro
veritate deposuit. Fran[cis]cus Santamaria ita pro veritate deposuit...”

28 PC, f. 357 b: “...in Episcopum Auxiliarem...”.

29 PC, ff. 357b-35%a. La primera parte (ff. 357 b-358b) se refiere al
nombramiento de Medrano.

30 P.C, f. 359a: “...Mandavit autem hoc relaxari decretum, et in actis
S. Congregationis Consistorialis referri. Datum die XXVII Junii Anni Domini
1832...7.

P.C, ff. 358b-35%9a, Al pie se lee: “La sud[dett]a Copia & conforme
all’Originale questo di 20 Agosto 1832”. Y de propio pufio agrega Fatigati: “Ita
est: Caesareus M*® Fatigati in conficiendis actibus Consistorialibus Notarius et
Secretarius. . .”.

31 P.C, f. 359a: “...in Episcopum Auxiliarem..

32 “‘Processus Datanae (que citaremos con la sxgla P.D.), 1832, 2° parte,

2
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Banda Oriental con motivo de su independencia politica. Alli mismo se incluye
el documento “Quum per obitum...”, al que se aludié anteriormente 33,

El decreto citado urgia la conservacién del proceso en las actas de la Sa-
grada Congregacion Consistorial. Efectivamente: en los libros de actas lo ha-
llamos copiado, con fecha del 27 de junio 34, Sigue la transcripcién del decreto,
con pocas variantes 35, con fecha del 30 de junio.

El contenido de la sesién del 2 de julio lo hallamos en las carpetas de las
Cédulas Consistoriales 36, La cédula “Providit” repite lo anotado en el proceso y
decreto antedichos 37; alli, y de propdésito volvemos a llamar la atencidén, se llama
a Escalada “auxiliar” 38, En la cédula “Hodie” se relata lo decretado en la se-
sién del 2 de julio, en consistorio secreto. Allf ha establecido el Papa, “con au-
toridad apostélica”, se nombre a Escalada obispo de Aulén y auxiliar del obispo
de Buenos Aires, para que pueda ser de ayuda a éste. Practicamente es el con-
tenide de la bula3% En esta ultima se introdujeron luego clausulas que inco-
modaron al fiscal; alli se detallaron las cualidades recomendables del agraciado,
acotadas del informe, Aqui se dice claramente que es auxiliar; en la bula se
evitd tal expresién 40,

También en el archivo de la Dataria aparecen huellas del nombramiento
de Escalada. Encontramos el decreto para la confeccién del proceso4l y el in-
forme introductorio 42, Ningin dato nuevo. La lista de las tasas que impusieron
a Escalada los diversos expedientes puede verse em un legajo aparte conservado
en los libros de actas de la Sagrada Congregacién Consistorial 43, Alli también
nos enteramos de las vicisitudes por las que pasé el pago de tales tasas 44,

f. 391 a-b: “Dalla Segretaria Concistoriale. Li 28 Giugno 1832”. Es una nota
de monsefior Luis Frezza, secretario de la Sagrada Congregaciéon Consistorial, a
monsefior Jerénimo Bontadosi, prelado doméstico, protonotario apostélico y auditor
de Su Santidad.

33 PD, ff. 392a2-393b. Al pie de la pagina: “Ita est...”, como en la
nota 30. i

84 “Acta S. Congregationis Consistorialis” (citaremos A.C.), 1832, “25”,
f. 104 a-b. Comienza con “Relatum fuit...”; al pie hay una firma de Frezza:
“Aloysius Frezza Archiepiscopus Chalcedonensis”. En el f. 105a-b se halla el
borrador del documento.

86 A.C., “26”, f, 110 a-b. También aqui (f. 110b) se dice: “...in Epis-
copum Auxiliarem...”. Puede apreciarse lo mismo con lo anotado en el f. 103 a:
“...Sanctissimae Trinitatis de Buenos Aires Confectionis Processus pro Episcopo
Auxiliari. Pro Gratia...”. Y en el f 109a: ‘. ..Sanctissimae Trinitatis de
Buenos Aires. Deputationis Episcopi Auxiliaris...”.

36 Para el significado de éstas, véase a Fink, Das Vatikanische Archiv, p. 64.
Aqui nos interesa el volumen “Cedulae Consistoriales. 1831 ad 18337, t. I (no
tiene paginacién). La sesién tuvo lugar en el Palacio Apostélico del Quirinal, el
2 de julio (sigla C.C.).

87 Léese alli “Eicalada” por Escalada, y “Moderno” en vez de Medrano.

38 C.C., “...tamquam Episcopus Auxiliaris...”,

89 C.C, “...tamquam Episcopo [sic] auxiliaris...”.

40 Véase el epigrafe de A.C., f. 104 a: “Sanctissimae Trinitatis de Buenos
Aires. Confectionis Processus pro Episcopo Auxiliari...”.

41 P.D., f. 380 a: “Ssmae Trinitatis de Buenos Aires et Aulonensis in Par-
tibus Infidelium. Decretum S. Congregationis Consistorialis Sanctissimae Trini-
tatis de Buenos Aires: De Benignitate...”,

42 P.D, f. 390: “Sanctissimae trinitatis de Buenos Aires. Confectionis Pro-
cessus. Quum per obitum...”.

43 AC, f. 114 a-b. El documento tiene fecha del 20 de setiembre de 1832.
Es doble: contiene la lista de tasas y gastos por una parte; y, por otra, la obli-
gacién, firmada, empefiada por Santamaria de salir fiador por ambos obispos.

44 Tbhid. Ademaés, hallamos alli un documento sin fecha en el que Francisco
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Como se habra observado, los documentos no son muy ricos en detalles
- acerca de la vida y actuacién de Escalada, como suelen serlo otros en procesos
similares. Hay que insistir siempre en un punto, tan controvertido luege en la
polémica desatada en Buenos Aires: Escalada fue investido claramente con el
caracter de auxiliar, El se empefiarA en negarlo, fundado en que tal expresién
falta en la bula. Pero hemos visto con claridad meridiana que no sélo la mente,
sino también la letra de los documentos curiales, es contundente. Y no cabe
otra interpretacién: en Roma distaban mucho de sospechar las dificultades que
habrian de presentarse en Buenos Aires de parte del ministerio fiscal del ministro
Garcia.

2. La bula45., Reaccidn en Buemos Aires

En la bula de nombramiento hemos de destacar dos detalles, El primero se
refiere al pasaje en el que el Papa afirma que las provisiones de las di6cesis
dependen de €], declarando irrito e invalido lo atentado en tal sentido por cual-
quier autoridad, lo que tanto habria de desagradar al fiscal Agrelo 46.

El segundo detalle encierra la finalidad de la institucién: ‘“servir de ayuda”
al obispo diocesano47; como es de estilo en el caso de los obispos titulares, el
Papa, desligdndolo del deber de residencia, lo designa para Aulén y le exige los

Santamaria pide al Papa un plazo para el pago de las bulas (f. 118 a). El 12 de
setiembre de 1832 comunica al secretario de la Sagrada Congregacién Consistorial,
al cardenal decano y prodatario de que el Papa consinti6 en ello, pero sin fijar
concretamente el término (f. 119a-b). En el f. 121 b nos encontramos con el
trasunto de un documento del 17 de setiembre firmado por Pacca, donde se esta-
blece el plazo de 6 meses, a raiz de lo concedido en la audiencia del 11 del mismo
mes, de todo lo cual, por lo que puede colegirse, aiin no se habia enterado Frezza,
quien al dia siguiente lo firma. Sigue luego el documento citado en la nota 43.

Hay atn otro documento, del 12 de agosto del afio siguiente, en el que
explica Santamaria, desde su ciudad natal Bolonia, a monsefior Luis Frezza, el
retardo inesperado de los dos obispos argentinos, pide comprensién y promete que
satisfard pronto, para lo cual se basa en una carta de Fabbrini, de la que no
indica la data exacta. Sin duda que poco después recibié Santamaria las onzas
de oro que, por medio de Fabbrini, le hicieron llegar Medrano y Escalada, pues el
13 de noviembre de aquel mismo afio el Wltimo acusaba recibo de una carta de
Santamaria y de otra de Fabbrini del 19 de octubre. Fabbrini habia sufrido
detrimento a causa del diferente valor que tenfan las onzas de oro en Roma y
le mandaba la tarifa de las monedas alli en uso. Escalada y Medrano se decla-
raron de inmediato dispuestos a resarcir a Fabbrini. Por otra carta de Escalada,
del 29 de agosto de 1834, sabemos que la del encargado de negocios habia sido
del 31 de octubre de 1833. En su carta de agosto de 1834 paga Escalada con
30 ejemplares (remitidos con la carta del 16 de abril de 1834, a 1 peso fuerte
cada ejemplar) de la obra del candénigo Moreno, 1* parte, que Fabbrini pudo
vender en Rio de Janeiro.

45 La bula “Apostolatus officium’, por la que Escalada es nombrado obispo
de Aulén, fue reproducida en su original, latin, en el ML.A., pp. 154-157. Su
traduccién espafiola alli mismo, pp. 157-161.

46 “  Porque hace tiempo hemos hecho reserva nuestra del ordenamiento
y disposicién de las provisiones de todas las Iglesias que han estado vacantes en-
tonces, o lo estardn en adelante, decretando desde entonces irrito e invalido todo
lo que cualquier autoridad, consciente o inconscientemente, atentare en este pun-
to...”, MA, p. 154,

47 “  .te designamos como su obispo y Pastor [de la iglesia de Aulén]...
para que puedas servir de ayuda al antedicho obispo de la Santisima Trinidad
de Buenos Aires en el cumplimiento del ministerio pastoral en su dilatadisima
diécesis. ..”, ML.A,, p. 156,
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juramentos de regla48, lo cual es normal, pero trajo desagradables consecuencias
en las vicisitudes por las que atravesé el recomocimiento de la bula.

No hemos dado con el documento en el que Fabbrini, que sucediera, sélo
en caracter de encargado de negocios, a monsefior Ostini, acusa recibo de la bula
de Escalada. La noticia del nombramiento debe haber llegado a Rioc en la pri-
mera mitad de setiembre de 1832. Muy buena acogida tuvo la providencia pon-
tificia en Buenos Aires, En su despacho del 7 de noviembre de 1832 lo afirma
Fabbrini, llamando también a Escalada “auxiliar” de Medrano. “El Lucero”
publicé la noticia el 25 de setiembre 49. Dos dias antes de esta publicacién, se
habia enterado el agraciado de la para él fausta nueva 50, No wvacilé, y con
plena razdén, en atribuir su elevacién al celo y buenos oficios de Ostini. En carta
a Fabbrini pide la direccién del ex numncio para hallarse en condiciones de es-
cribirle y exteriorizar su gratitud por ‘“‘aquella obra exclusivamente suya’ 51.

Hemos visto la opinién favorable que cristalizé en Buenos Aires al anun-
cio de la promocién de Escalada; lo cual no debe extrafiarnos, ante todo si te-
nemos en cuenta la posicién social de su familia y su digna vida de sacerdote,
y si no perdemos de vista la mentalidad de los gobernmantes que por entonces te-
nian en sus manos las riendas del Estado. Por desgracia para su causa, de ahi
a pocos meses, las elecciones llevaron al poder al general Juan Ramén Balcarce,
bueno, pero manejado bien pronto por los apodados “cisméticos”, de sentimientos
liberales y regalistas 52. La marcha para obtener el pase resulté larga y penosa.
En efecto, las bulas de Medrano y de Escalada tardaron en llegar. El 16 de fe-
brero de 1833 atn no estaban en manos de los interesados 53, Medrano, en una
nota al gobierno de fecha 18 de noviembre de 1833, afirma que sus bulas lle-
garon en agosto de ese afio. Se trataba de los originales, porque las copias autén-
ticas habfan llegado ya antes 54,

-

Joree Novaxk, S.V.D.

48 MLA,, p. 157. No hacemos hincapié en pequefios deslices de la traduccion,
como cuando vierte la frase “a quorum pluribus in sacro Presbiteratus ordine
constitutum™ (M.A., p. 155) por “desde cuyo mayor niimero constituido en el
sagrado orden del Presbiterado” (ibid., p. 159). La traduccién corrié a cargo
de Mariano Guerra, catedrdtico de la universidad (ibid., p. 161, el decreto que lo
designa).

49 “_  So che a Buenos-Ayres ¢ stata ben accolta la notizia della nomina
di Monsignor Medrano in Vescovo di quella Diocesi e di Monsignor Escalada
in suo Ausiliare. Il Lucero I’ha subito pubblicata nel suo N° 875 de 26 Settem-
bre...”. Desp. n® 276, Colonie in genere, n® 13 (3.621), del 7 de noviembre de
1832. En ASE, 251 (1832-1833), 1°.

Téngase presente que se habla de la llegada de la noticia, no de la de
las bulas.

. Nétese igualmente la palabra ‘“Auxiliar” que Escalada, no sélo por diplo-
macia, sino también de buena fe, negara luego ante el gobierno. Ostini, en el
desp. n® 101, manifiesta claramente que se debe tratar de ‘“un Vescovato in
partibus con coadiutoria a Mons. Medrano”.

50 Carta al Papa Gregorio XVI, del 22 de agosto de 1835. Reproducida en
nuestro opusculo La personalidad de mons. Mariano Escalada, obispo auxiliar de
Buenos Aires, a la luz del Archivo Vaticano, Zamora, 1958, pp. 2-5 (con asterisco).

51 Carta a Fabbrini, del 19 de octubre de 1833, citada en la nota 20.

52 Tbid., y la carta citada en la nota 50.

53 “_ . . Monsignor Medrano e Mons. Escalada... aspettano essi le loro Bolle
da Roma...”, Desp. n® 292, Colonie in genere, n® 15 (3.023), del 16 de febrero
de 1833, En ASE, 951 (1832-1833), 2°.

5¢ MLA,, p. 105.
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