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LA IGLESIA Y LA EXISTENCIA
CRISTIANA

PRIMERA PARTE

.+, Al leer atentamente la problematica de los movimientos del si-
.glo X1, y.constatar las diferentes actitudes entonces adoptadas
frente a la Iglesia concreta, sin querer absolutizar ese momento his-
vténco, ni forzar semejanzas absolutas, descubrimos puntos de con-
“tacto y analogias entre la problematica vivida en aquella épocay la
nuyestra,
Decimos analogias, pues estamos convencidos que las diferencias
-existentes entre nuestro mundo y el de aquella época son profundas.
Pero entendemos también, que un camino privilegiado para resol-
Ve nuestros problemas actuales, es procurar indagar en la tradicion
".eclesml -escuchar y ver las diferentes actitudes frente a la realidad
.de fa Iglesia, detectar el lugar de ésta en la existencia cristiana y
- comprobar la evolucion que estas actitudes han sufrido a lo largo
de la misma.
Es por ello que, a siete siglos de la muerte de San Buenaventura,
"'y en un momento en que la existencia cristiana sufre serios interro-
gantes, no ha parecido ocioso ni imprudente volver los ojos al Doc-
tor Serafico, cuyo séptimo aniversario conmemoramos, y estudiar
en €1 la cuestion tal como entonces se planteaba.

I. - LA IGLESIA'Y LOS MOVIMIENTOS RELIGIOSOS
DEL SIGLO XIIl

. Estas lineas introductorias, tienen la simple pretension de ser
una especie de “horizonte”, de un fondo en el cual debe leerse nues
tro trabajo acerca de la eclesiologia buenaventuriana y su relacion
. ¢on la existencia cristiana.

Nos parece indispensable, hater una especie de ubicacion histori-
ca de ciertos movimientos religiosos del siglo XIII, tratando en lo
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posible de captar aquellos elementos valorativos que_tienen al@ma
. referencia a la Iglesia tal como era congebida en ese tiempo. -~ "

Frecuentemente se refieren a una actitud fundamentaimente: o
relacién con la Jerarquia, por tanto con los que conducen a la Isler
sia, y no a otros elementos, como por ejemplo, el valor comumt&'
rio o bien el lugar de los fieles en la miyma.

De entre todos los movimientos religiosos de este tiempo, procu~
raremos referirnos particularmente a aquéllos que dicen una refe-
rencia més explicita a la corriente franciscana, sin pretender tras-
tarlos de manera completa y exhaustiva®.

~ 1. Movimientos religiosos en el siglo XI1II

Como sucedi6 en el siglo XII, también el’ siglo XIH scmw
por una riqueza de movimientos retigiosos, particulannents en' Iz
fundacion de 6rdenes y también en la religiosidad Hamada po-
putar?.

- Todos estos movimientos tienen en com(n una serie de valares

“evangélicos dignos de destacarse y que son asumidos y expresas
plenamente por las 6rdenes religiosas.

a En prlmer ‘lugar, el amor a la pobreza. Frente a la
temporal y al bienestar que rodeaba incluso a la Iglesia § &l clero,
hay una busqueda de un auténtico desprendimiento de los bienes
materiales, no solo a nivel individual, como ya de tiempo acontecia
en _las anteriores 6rdenes religiosas, ‘sino también a nivel comu-.
nitario3.

Buscaban poseer sblo lo minimo indispensable para vivir. Su sus-
tento- diario, procuraban alcanzarlo a través del trabajo manual y‘
también, con la limosna que practicaban. :

Se trataba, pues, de ponerse a la altura de los mas humxldesy %
bres de la época, de correr el riesgo de los hombres que vivisg 8}~
esta condicion, precisamentt en un mundo donde muchos; inlE
eclesiasticos, estaban protegidos por estructuras que !eséM'W
ridad y tranquilidad*.

La pobreza, en cste contexto vital, -aparece €Omo un verdadero
signo valorativo de los bienes Gltimos y- escatoldgicos. Es al mismo
tiempo, un signo de la confianza en la providencia de Dios, y qus”

! K. BIHLMEYER, R. TUECHLE, Storia della Chiesa. Brescis, 1966; cqpeciah

" mente para este punto on la pag 320 y siguientes, donde trata wﬂmhtm&a dﬁ &!‘
Ordenes Mendicantes.

2 Ibid.
3 Ibid. pag. 321,

4 p.M. CHENU, O.P., Reformes de structure en chrétienté; en Econotiie et Hn- )
manisme, Marzo— Abril, pags. 85— 89, nimero 24, del aflo 1946, -



LA IGLESIA Y LA EXISTENCIA CRISTIANA T

=af convertirse precisamente en un signo vital, permitfa predicar des-.
..de 1o concreto, desde la misma vida, la despreocupacion aun de
> ciertos bienes necesarios pero que eran secundarios con relacién
. @l reino.

Otro valor fundamental es el de la vida apostolica. Se busca en
este tiempo de manera particular, umtq,r a los Apo6stoles, vivir se-
gtm su modelo y su vida.

- -Es interesante subrayar el aspecto moral de este movimiento. Se
tnta fundamentalmente de vivir segln el modelo apostdlico. No se
. enuncian solamente los principios, ni se busca teorizar en torno a

eﬂos, sino llevarlos a la prictica. Se buscaba a Dios premmmente
~én lavida y en la accion, ya que el siglo se caracteriza también pot
nna alegria de vivir y un gran amor a la creacion3.

- b. En este tlempo también adquiere singular importancia y cons-

;- {ituye, por tanto, otra caracterfstica importante, la imitacion de
. Cristo, movimiento-que viene desde el siglo XII®, y que tiene como
mscatactensnca fundamental subrayar intensamente la humanidad de

to

~ -Cristo aparece insertado profundamente en la vida, es un ser per-

: son'al préximo, amigo. Toda la devocidn que inspira su persona tie-
“'ne un colorido de gran sensibilidad humana. No se trata, pues, de
qlge distinto, s=par8d0 ¥y por consiguiente lejano, indiferente al pro-
~ blema humano, sino més bien de un ser que realmente se ha hecho,
= nuestro projimo. La fe religiosa se hace asi, moral y vida pr&C-
ﬂca"

. ¢. En conexion con todo esto, se desarrolla una intensa devocion
@ la Eucaristia, que se concreta en la Hostia consagrada®.

.-d. También en esta direccidén de cercania divina, debemos consi-
derar el desarrollo de 12 devocion a la Virgen y a los Santos. Estos
.~ ’aparecen no como seres llenos de privilegios y alejados de la huma-
nidad encerrados en una especie de aureola que los separa y los ha- -

8 L. SALVATORELLI, Movimiento francescano e Gioachimismo, en Comitato’
lntemnlomle di Scienze Storiche, X Congresso Internazionale di Sclenze Storiche, Ro-
3, 4—11 Settembre, 1965, Relazioni, Firenze, G.D. Sansoni; a puﬂr particularmente
ﬁhm 418,

-, 8 F, VANDENBROUCKE La piété des Laics aux Xllle. sléck Devotion au
? mm en J. Leclercq, L. Bouyer, La Spiritualité du Moyen Age, Anbler, 1961, cap: 11,

. pign 299-307.
: 7 L. SALVATORELLI, Op. cit. pig. 418. :

8- F VANDENBROUCKE, Op. cit. pag. 301, y también L. SALVATORELL],
Op. cit. pig. 418.
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ce: dlatante», sino que se los contempla més bien, como compafie-
fos de la vida, como aquéllos que viven, como el Seifior, junto 2 log
hombres e interceden por nosotros volviendo alin més cercano a-
Cristo. '

e. Otro valor que se querfa asumir més intensamente, era el de
la actividad apostdlica, especialmente lo que se refiere a la predica-
cion itinerante, al modo de los apostoles. Asi sucede particularmen-
te en las ordenes mendicantes; pero no es algo exclusivo de ellas;
ya que lo mismo acontece con otros movimientos religiosos, inclu-
s en aquéllos que se colocan al margen de la Iglesia®.

f. Hay otro acontecimiento, que por su repercusiéon en toda la
Iglesia sera de una trascendencia poco comun, y es el retorno a las
fuentes, la Biblia y la Tradicion de los Padres lo cual contribuye de
una manera notable a la imagen de la Iglesia de esta época’®.

Se trata, como puede apreciarse a través de lo que llevamos
dicho, de valores fundamentalmente y vitalmente cristianos: Evan-
gelio — vida apostélica — actividad apostolica — pobreza — imita:
cion de Cristo, Las Ordenes mendicantes intentarin precnsamente
demostrar de forma concreta y a través de su misma existencia, ¢o-
mo la vuelta a los auténticos valores cristianos puede posibilitar
una verdadera y auténtica reforma de la Iglesia, reforma que por
este camino;, se realiza “desde dentro”, a través de una lucida y ver-
dadera fidelidad a la estructura fundamental de 1a Iglesia®?.

g Otro aspecto que nos parece sumamente importante subrayar
y que en el contexto de la época tiene una gran trasceridencia, es el
hecho de l1a fundacion de k Tercera Orden en las 6rdenes mendi-
cantes. Estos toman su modelo de las confraternidades laicas de fi~
nes del snglo XI, relacionadas con los Benedictinos u otras 6?:1&:&&
0 que quizas nacieron también de algunos movimientos’ COrpo—
rativosiZ,

De todos modos, debemos afirmar que, como tal, la fundaciébn”
de la tercera orden nace de San Francisco de Asfs y que tienen una
particular importancia para la época.

$ K. BIHLMEYER, H. TUECHLE, Op. cit. pig. 321; SALVATORELLI, Op.
cit. pag. 422.

10 H. DE LUBAC, S.1., Exégése médiévale — Les quatre sens de VEcriture, Secon--
de Partie I1. Aubier, (1963).

11 K. BIHLMEYER, H. TUECHLE, Op. cit. pig. 321.
12 [vid. pag. 322. )



LA IGLESIA Y LA EXISTENCIA CRISTIANA '3

Pretendian ofrecer a 105 laicos, mds comprometidos con los que-
haceres temporales, hombres y mujeres casados o bien sumergidos
en las diversas tareas concretas de la vida, cuyo ingreso por consi-
guiente en el claustro era absolutamente imposibie, los frutos espi
fituales y de perfeccion de las grandes ordenes religiosas de la
época.

Estos, en medio del mundo, conservando su familia, propledades
y profesion, se dedicaban a la practica de ciertas reglas, plegarias,
penitencias y actos de amor para con el pr6jimo. De alli el nombre

.de hermanos y hermanas que se daban entre ellos y a su vez reci-
bian de los demis.

A partir de fines del siglo XIII, entraron a formar parte de estos
terciarios, personas no casadas que hacian de este modo vida en co-
min en conventos, renunciando de esta forma también a propieda-
des y formaban asi con el tiempo verdaderas y propias congre-
gaciones..

Es importante subrayar como, precisamente, la tercera orden de
San Francisco, tuvo como objetivo e ideal fundamental introducir
la imitacion de Cristo en el ambito de la vida familiar, a tal punto
que se habl6é de una “penetracion de la vida mondstica en el mun-
do laico™ 3.

Se trata en todos estos movimientos, como muy acertadamente
dice D.M. Chenu, de una verdadera presencia del Espiritu que nun-
'cafalta en la Iglesia y que alienta en ella en todo momento.

~ En muchas cucunstanmas y momeéntos de la vida eclesial, apare-
cen como realidades ‘‘equfvocas” a su integridad interior y en
su actitud con respecto a la Iglesia, pero no por eso carecen de per-
sonds y grupos gue procuran con autenticidad e intensidad vivir ese
ideal en todas sus dimensiones auténticamente positivas y cristianas.

Es importante subrayar, con claridad, la presencia en el tiempo
que toman todos estos movimientos evangélicos en el siglo XIII,
pues, precisamente desde esta dimension temporal, adquieren una
caracteristica fundamentalmente profética. Anuncian el misterio, el
nicleo fundamental del Evangelio, en medio del mundo de su tiem-
po, produciendc de esta forma, en la situaciébn concreta en que vi
‘ven, un verdadero juicio.

Se trata pues, de un verdadero esfuerzo cristiano y evangélico
que procuran, .en y desde la situacion concreta en que se realizan,
anunciar a ese mismo mundo, acostumbrado desde siempre a con-
fiar en sus propias fuerzas inmanentes, los valores trascendentes,

13 Ibid. pag. 322; Cfr. también M.D. CHENU, O.P., El evangelio en el tiempo,
Barcelona, (1966). Ver especialmente *“Experiencia de los espirituales del siglo XIH”,
pags. S1.-65.
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que sirven para iluminar y dar un verdadero contenido salvfmo asi.
a su manifestacion.

= Bs en esta perspectiva que debe ser entend:da cOmMo veremos
més adelante, la actitud de San Francisco de Asfs. Cuando envia a
sus hermanos, laicos o clérigos, a los pueblos como misioneros, no
lo hace para que prediquen, en un sentido magistral, sino para levar
allf, en medio de 1a vida ordinaria en que se realiza la existencia de
esta gente, en el trabajo y en el esfuerzo, en la alegria y en el dolor, -
el misteria central de Cristo, que se revela de modo particular en la-
amistad y en el amor fraterno™,

A través y por los medios pobres, que aparentemente no tienen
nmguna fuerza e importancia frente a los grandes del mundo, los
mismos que empled Jesis de Nazaret sin buscar apoyos en grandés
estructuras, se busca dar testimonio del amor a Cristo y a los hom:-
bres. Se cuida que la fe de los cnstxanos 2¢ apoye totalmente eala
fe evangélica.

Ciertamente que este testxmomo de vida que se desenvolvia parti-
cularmente en las drdenes mendijcantes no fue ni realizado perfecta-
mente por los que posefan esta vocacién carismitica, ni entendido
y aceptado convenientemente por los dirigentes, sean estos espiri-
tuales o temporales. El testimonio evangélico de sus vidas era natu~
ralmente incomodo a la clase dirigente.

De allf que en el fervor religioso y rico de este tiempo se plan-
teen los permanentes problemas entre la institucion y el carisma, en-
tre aquéllos que quieren vivir el ideal segin la fuerza “subjetiva’’
con que ellos lo aprecian y lo sienten en su vida, subrayando asf BI
aspecto personalista, individual en algunos casos, mdepenﬁieatb'
mente a veces también, de cualquier género de confromtacion obje-
tiva con algin tipo de mediacién “institucional”’. Es en el fondo to-
mar una opcidn frente a una realidad que se cree necesaria en nues
tras relaciones incluso personales con Dios. Y esto viene acrecenta

-do de una mariera particular, cuando esa mediacion no sdlo envuel
ve la necesaria obscuridad que se incluye-en toda mediacion, ya que
no se da en ella la inmediatez que quisiéramos, sino que se trata de’
un camino en cierto modo doloroso y dificil para nuestra necesidad -
de tener un contacto inmediato con las realidades. Si a todo esto -
agregamos todavia el pecado, las deficiencias e imperfecciones de la
institucién que personif:ca la mediacién, la aceptaciébn de ésta se

. torna todavia mas dificil cuando no 1mpos:ble

De alli surgirin aquellos “‘complejos” movimientos que se apar-

tardn cada vez mas de la “Iglesia” como institucién de salvacidn y

14 M.D: CHENU, O.P. Op. cit. pig. 60.
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-que se convierten paulatinamente en la “secta’*®. Cuando é&sta ter-
mina encerrindose en si misma, separindose graduaimente de la’
Iglesia, se realiza el “cisma’; y cuando todo incluye ademds un ale
Jamiento de la doctrina se transforma en *‘herejfa’.

La Iglesia, consciente de ser la portadora de la salvacidn y de
Hevar en sf la vida de Dios para los hombres, luchard en un primer
momento con mayor intensidad para aprovechar y desarrollar los
gérmenes evangélicos contenidos en estos movimientos. Desde este
punto de vista, es interesante estudiar la actitud comprensiva ¢ inte-
ligente, al menos-en un primer momento, de la situacidn que tuvie-
ron Inocencio II y Gregorio IX. Pero desgraciadamente, debiio al
endurecimiento de estos movimientos, la Iglesia también tuvo que
recurrir a su poder coercitivo.

. Lo importante es descubrir en estos movimientos, los gérmenes
.evangélicos, que en el fondo tendfan a renovar la institucion ecle-
. sifistica, aunque desgraciadamente terminaran con frecuencia por
alejartos de 1a Institucion'®.

2. Movimientos anti—eclesiales

A pm'nr de 1a riqueza de 1a vida religiosa medieval, se desarrolla

te dentro de la orden franciscana, ciertos movimientos

de tipo “extremista”. Nos interesa especialmente ahondar un poco

- en éstos, debido a que San Buenaventura perteneci6 a dicha orden,

s¢ vio envuelto en la lucha contra los mismos, y ademas por la ri-

queza y profundidad que el movimiento franciscano trajo a la
1glesia.

Estos movimientos extremistas, tuvieron una larga difusién en el
mundo laico ya que coincidfan en cierta manera al menos, con la
crisis del pensamiento unitario medieval, a causa del averroismo, y
con la afirmacidén de una concepciobn fuertemente secularizada.

Estas corrientes estaban en una mayor © menor medida, unidas

“mentalmente al pensamiento del Abad Joaquin de Fiore.

8 E. TROELTSCH, Die Sotiallehren der christl. Kirchen u. Gmppen, Tebingon,
1312, pigs. 350 y siguientes.

18 para todo esto ver particularmente H. GRUNDMANN, Re&idh Bewegungen
s Micrelaiter, Besiin, 1938; G. VOLPE, Movimenti religios] ¢ sette eveticali nells sociesd -
medievale italiana nel secoli Xi-XIV, Fireaze, 1961.Y en el ya citado méks arribe Comite.
fo Internszionale d1 Scienze Storiche, X Congresid Internazionsle di Scienze Storiche,
Roma 4-11 settembre 1955, los sigulentes titulos: E. DELLARUELLE, La péeti popo-
lare nel secolo X1, pag. 309. Del mismo autor L influence de Saint Franpois d'Asrise sur
ko piéré populdire, pig. 449; R. MORGEN, Movimenii religiosi popolart nell periodo
delle riforme della Chiesa, pigs. 333 y siguientes.
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~ Procuraremos a este respecto subrayar solamente aquellos ele-
mentos doctrinales que pueden iluminarnos para nuestro tema
eclesial.

a. Joaquin de Fiore, como dicen algunos historiadores medieva-
les, era un asceta devoto de la Iglesia. Fue, en cierto sentido, arras-
trado hacia una especulacion imprudente y cayd en el tritefsmo,
siendo condenado por lo mismo, en el Concilio Lateranense IV
(canon 2) su escrito ahora perdido e intitulado “De Unitate Tri-
nitatis”.

Este problema, sin embargo, no toca.directamente a nuestro te-
ma. Lo que nos interesa de manera particular, es su concepcion del
tiempo del mundo y de la Iglesia’?. Expone sus ideas en tres escri-
tos fundamentales: Concordia Novi et Veteris Testamenti; Exposi-
tio in Apocalypsim y Psalterium decem chordarum, explayandose
en un fantastico simbolismo numérico y en una profunda interpre-
tacion alegérica y tipologica de la Sagrada Escritura.

Su tratado culmina en la profecia de la @ltima edad, la que co-
rresponder{a a la del Espiritu Santo, que estaba proxima a llegar, y
que habria llevado a una radical transformacion a la Iglesia dema-
siado secularizada. .

El Abad Joaquin coloca en el centro de la historia a la Santisi-
~ ma Trinidad. De este modo desarrolla todo un sistema en el cual
hace ver como a las tres Divinas Personas en el seno Trinitario co-
rresponden en 1a historia g su vez, tres épocas. La primera o edad
del Padre dominada de la letra de la ley y de la carne: es la época
de los casados y laicos. La segunda, 1a era cristiana, o edad del Hijo,
que representa un estadio intermedio entre el Espiritu de una parte,
y la carne de la otra: es la época de los clérigos. Finalmente, la ter- -
.cera y ultima edad, es la del Espiritu Santo, la que corresponde a
los monjes, a partir del 1260, en la que el “Evangelio Eterno”
(Apoc. 14, 6), esto es, una interpretacion superior (inteligencia es-
piritual) de los dos Testamentos serfa predicada por una nueva or
den mondstica (orden de los justos) y asf la corrompida Iglesia de
la carne cederia su puestc a la iglesia del Espiritu.

Como puede apreciarse a través de estas rapidas sugerencias sobre
su pensamiento, tal interpretacidn estaba en neta contradiccién con
el concepto corriente entonces de la ciudad de Dios en la tierra y
era la més indicada pata conducir hacia el repudio y finalmente a
la destruccion del concepto mismo de Iglesia y de Jerarqufa.

17 H. DE LUBAC, SJ., Op. cit. vol. 1ll Seconde Partic I: Le remps de U'Eglise,
pigs. 504.-527; cfr. también K. BIHLMEYER, H. TUECHLE, Op. cit. pags. 328 y -
guientes.
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Estas ideas, circunstanciadas en la situacidén hijstérica de necesi-
dad de reforma gue antes hemos insinuado, encontraron un amplio
eco particularmente en la corriente de los asi llamados Espiritua-
les, que“particularmente se concretizaron en una rama rigorista de
Ia orden franciscana, a tal punto que, segiin los historiadores, un
general de la orden se vio envuelto en esta interpretacién,y era na- .
da menos que el antecesor de San Buenaventura en ¢l gobierno de
la familia franciscana; nos referimos al Beato Juan de Parma
(1247-1257)%%,

.Se trata de una situacién compleja y oscura, como lo veremos
mas adelante. Desgraciadamente, como sucede en estos casos, en-
vueltos un poco en la penumbra de la historia, los historiadores de
-1a Orden franciscana no han profundizado suficientemente la situa-
cion y su verdadero desenlace. Nuestro Santo sufrird duros juicios
sobre su persona, precisamente por su comportamiento en todo el
juicio del Beato.

El franciscano Gerardo de Borgo San Donnino publicé en 1254
“Introductorius in Evangelium aeternum’’, en donde consideraba
como evangelio eterno la obra citada més amba de Joaquin, exalta-
ba a San Francisco como el nuevo legislador y profeta enviado por
Dios e individuada precisamente en los franciscanos espirituales el
.-nuevo orden y la nueva edad anunciada por el Abad Joaquin. Légi-
'f‘tamante como es de suponer, se levantd contra él una vnva oposi-
¢ién. Fue condenado por Alejandro IV en 1255.

Los escritos del Abad Joaquin, fueron condenados en un Conci-
lio en Arlés, después del 1263. Pero las ideas joaquinistas no term#
naron aquf, y continutaron dominando los elementos reformadores
de la Iglesia a lo largo de todo el medioevo, pues, como sucede
siempre con todos estos movimientos, las realidades verdaderas que
contienen, los abusos que denuncian y el deseo de purificacidn que
alienta en los que se entregan a la perfeccion cristiana, contindan vi
viendo a lo largo del tiempo.

b. A la influencia de este movimiento, deben también agiegarsc
los Flagelantes. Pero los mas importantes para nuestro trabajo son
" los ya citados espirituales y los Fraticelli*®. El punto de partida de

18 GRATIEN DE PARIS, O.F.M. Cap:, Historia de la ﬁmdadén ¥ evolucion de la
Orden de Frailes Menores en el siglo XIII, Buenos Aires, (1947), pigs. 527-528. Volve-
remos. mis adelante sobre esto. Y. CONGAR O.P., L'Eglise de Saint Augustin d l'époque
_ maoderne, Paris, 1970; especialmente las paginas 209*214 J. LECLERQ; F. VANDEN-
" BROUCKE; L. BOUYER, Op. cit. pags: 324—325.

18 JLARINO DA MILANO, Le eresie medioevale, en Grande Antoloya Filosofi
ca. Diretta da Andrea Antonio Padovani. 15 vols., 1954, Ver el vol. F¥ pags. 16121615,
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éstas, es un rigorismo en relacion con la pobreza, problema que sur-
ge en la familia franciscana, aun en vida de San Francisco, y que’
subsistira como algunos sostienen por siglos en la misma, cumplien-.
do_un rol muy importante en las divisiones que surgieron posterior—‘

mente en la Orden.

Estos se apoyan fundamentalmente en el Testamento escrito por
el santo poco antes de su muerte y que ellos toman como la verda-
dera wgla. Sostenfan que el Testamento era obligatorio y que hadie,

_ni siquiera el Papa podia mitigarlo, ni tampoco por supuesto, dis
pensar de los votos solemnes. La rigidez de éstos llegaa un pynto tai',;j
que atacan tenazmente a la parte més moderada de la Gxden qiwe
se apoya en la regla. ’

Rehusan todo uso aun indirecto del dineroy cualqmer proceden-’

cia de bienes que no provengan directamente de la mendicidad y
~de la limosna. Condenan .ademds, los grandes conventos de la ciu-
dad, prefieren la vida eremitica y contemplativa. Son duros e intran-
‘sigentes en todo lo que se refiere a los estudios y a la clencia en la
Orden. Ven en esta actitud la Gnica posibilidad de una auténtica re-
forma y renovacion de la Iglesia retenida como demasiado munda-
nizada y carnal.

El profetismo joaquinista. seduce los nimos especizimente de Pe
dro Juan Olivi y de Ubertino di Casale, los cuales identifican con
San Francisco el dngel del sexto selio del apocatipsis, ¢ inauguranla’
tercera época mondstica del mundo; los espirituales se retienen co-

" mo los realizadores de'la nueva religion y sociedad del Espiritu,
mediante la predicacién y la practica del *“‘evangelio eterno” que
sustituye al de Jesucristo; es el reino del Espiritu Santo. .

Si reflexionamos atentamente en lo que llevamos dicho, se puede
inmediatamente advertir, la peligrosa repercusiéon que tal pensa-
. miento significaba para la Iglesia y su estructura sacramental y je-
rarquica.
Lo més grave, a nuestro parecer, es que en ¢l fondo se trata de-
una transitoriedad incluso temporal de la mision de Cristo, de-una
especie de ruptura con el pasado, de una subestimacidn de que con’
Jesucristo la salvacion ha llegado. Eso imposibilita todo el sentido
de una verfdica y auténtica Tradiciéon que nos coloca en cortinui-
dad con el gran acontecimiento de la Encarnacion. De allf que se
ataque fundamentalmente la permanencia de la Iglesia, de su estruc-
tura objetiva de salvacion; pues ;puede concebirse una Iglesia au-
téntica sin una verdadera Tradiciobn? Se trata, en sfntesis, de una.
mirada hacia el futuro sin conexion con el pasado®. i

20 H. DE LUBAC, Op. cit. pigs. 328 y siguientes.
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~ Es dificil de precisar si, en la edad del Espfritu y de la interiari-
dad contemplativa, la institucién eclesidstica, los sacramentos y el
papado tendrin un lugar, o si bien Joaquin ve el papado solamente
espiritualizado y por tanto menos mundano. ;Se trata de una ver-
dadera renovacién, de una cierta transformaciobn, o bien de una sub-
versién de las estructuras eclesiales?

Joaquin anuncia la venida de una nueva economia que va del sig-
no a lo significado, del sacramentum a la res?'. Existird un papado
pero purgmente esptrftud una paternidad de tipo monéstico y comr
templativo. Insiste mas bien en una Iglesia ideal, de la res, en un
tiempo en que la teologfa se oriente hacia una eclesiologfa del Sa-
cramentum. Coloca la Iglesia bajo la economia del Espiritu, donde
parece que Cristo cediers ol hugar al Espfmu Orienta la Iglesia en
una dimensidn dindmica hacia el porvenir. De esta forma coloca
ias gérmenes de una critica- profunda de la Iglesia presente, hacia
un porvenir mejor. Algunos opinan que a partir de aqui, comien-
zan a prepararse espiritualmente al menos, el renacimiento y la re-
forma?2,

Esta herencia espiritual es asumida por los “espirituales” francis-
canos y mds tarde por los “fraticelli”.

Estos eran de la opiniobn que el Papa Juan XXII era hereje, y por
- tanto privado de poderes, precisamente por su doctrina acerca de la-
Bebreza de Cristo y de los Apdstoles, y por las mitigaciones, reteni-
‘das invalidas, introducidas en la regla franciscana. Se mantienen en
diversas regiones hasta la segunda mitad del siglo XV, esperando la
. espiritualizacién apocalfptica de la sociedad. Tuvieron otros errores
acerca de los poderes sacramentales, de los sacerdotes, sobre los ju-
~famentos, etc. 2

- ¢. Ademds de la ya citada, y junto a los herejes citaros y valden-
‘s¢s, que vienen de la época anterior, existen algunas otras herejias,
que comienzan a desarroliarse en el siglo XIII.

Los almaricanos, hablan de una triple encarnacion de Dios, como
Padre en Abrahém, como Hijo en Cristo y como Espfritu en todo
“- creyente,

- Su actitud con respecto a la Iglesia, la sintetizamos en los siguien-
. tes puntos: 1. niegan los Sacramentos y las instituciones eclesidsti-
cas; 2. ven en la figura del Papa, la encarnacién del Anti—Cristo;
-3. conciben una escatologfa “acelerada” que, en quince afios, debia

21 Y. CONGAR, O.P. Op. cit. pégs. 211 y sigujentes.
22 Tbid. Op. cit. pag. 212.

23 Para el joaquinismo ver el resumen que tra2 ILARINO DA MILANO, en ¢l Up.
cit. pag. 1605,
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transformar a todos los hombres y un fuego purificador que consu-
mirfa al Papa y a los prelados de la Iglesia Catélica que son miem-

bros del Anti—Cristo. Esta edad futura en el fondo, destruiria a ia-
Iglesia presente. Acusan también una g.an influencia del joagui.
nismo24, )

d. Destaquemos, ademas, a los apdstoles o los hermanos aposté-
licos. Derivan de Gerardo Serarelli de Parma, quien fue expulsado
de los franciscanos. A partir de 1269 intenta por cuenta propia,
una renovacion de la vida apostolica en l1a pobreza y en la predica-
cibn. A causa de los desdrdenes que provocaron él y sus secuaces,
Honorio IV y Nicolds IV emanaron severos decretos contra las fra-
ternidades de los pseudo—apéstoles. o

Fra Dolcino, su sucesor, insulté a la Iglesia lamandola la mefe- -
triz. babilonica del Apocalipsis y profetizdé el momento proximo en
que debfa ser sometida a juicio. Agrega una personal concepcion de
la Historia espiritual del mundo y de la Iglesia, que esta calcada so-
bre las tres épocas de Joaquin de Fiore. Este agrega una cuarta edad,
la de la perfecta vida apostdlica, vivida por sus secuaces. Ensefia,
ademas, que la Iglesia romana no ha sido purificada ni salvada.en la
época del Espiritu por las Ordenes mendicantes, también &stashan,
decafdo en su fervor y en su intencion de renovarla, y la Iglesiade
Roma, meretriz del Apocalipsis, se ha convertido en un instrumen-
to de condenacion. )
~~ Como puede advertirse de los simples trazos realizados, este mo-
vimiento se caracteriza por un violento rechazo de la Iglesia ro-
mana?s, ’

En algin sentido también, hacen depender la nota de “apostoli-
cidad”, no de la sucesidn juridica, fuente de la transmision de los
poderes espirituales de San Pedro al Papa, de los Apostoles a los
Obispos y sacerdotes, sino mds bien de la conformidad exterior al
modo de vivir de los Apostoles, de los cuales ellos reivindican la ex-
clusiva representacion. ’ .

e. Existen otras herejias, ademds de las ya ¢itadas rdpidamente,
que proceden de los tiempos anteriores y que todavia permanecen
influyendo en este siglo, especialmente los cdtaros y los valdenses,
de los cuales nos permitimos subrayar aqui ciertos aspectos comu-
nes que tocan fundamentalmente a la actitud doctrinal y vital que
guardan en relacion con la Iglesia. Los resumimos en los siguientes

24 1L ARINO DA MILANO, Op. cit. pags. 1605~ 1606. ‘
25 Ibid. Op. cit. pdgs. 1610-1611; cfr. también K. BIHLMEYER, H. TUECHLE, _
Op. cit. pag. 342, :
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puntos: 1. Frente a una eclesiologfa dominada, al menos en parte,
por la categorfa de potencia, se inclinan hacia una fraternidad lai
ta?®®; 2. Se insiste mis en el mérito, en la virtud personal del minis-
tro de la Iglem,,que en el -oficio, de allf que se caracterizan por con-
figurar 1a imagen de los que detentan el oficio apost6lico casi exclu-
sivamente a partir de la santidad de éstos. De este modo los valden-
ses, por ejemplo, quieren respetar la Jerarqufa pero no quieren obe-
decer sino a Dios;_ 3. Un movimiento también, contra el derecho ca-
némico, contra el “sacerdotalismo’, contra el sacramentalismo. Una
-de tas ideas fundamentales precisamente, es que la Iglesia es Gnica-
mente la ‘“congregatio fidelium’; 4. Aparece més claramente el ad-
venimiento de un tipo comunitario que los sociblogos hoy llaman
secta. Se rechaza al mundo; y ala Iglesia demasiado solidaria con
las estructuras de este mismo mundo. Rechazan también las excesi-
vas posesiones temporales que tiene la Iglesia. Se pone én cuestion
una Iglesia demasiado solidaria-con las estructuras feudales. Se ad-
vierte también, una voluntad de restituir y de reservar a los laicos
_toda autoridad externa (asi por ejemplo en Arnaldo de Brescia). Se
acusa a la Iglesia Catolica, de ser la Iglesia de Constantino. La criti-
ca a la donacién dé Constantino, que se incrementa en la época’de
1as querellas de las investiduras, particularmente por obra de los cé-
-iaros, valdenses y los apostSlicos. La Iglesia romana ha decafdo, se
“ha mundanizado. Solo los pobres de Cristo, se creen la verdadera

Las rcalidades enunciadas, ponen en contra a todos estos movi-
mientos con la Iglesia oficial, particularmente contra la Jerarqufa,
la que es vista como traidora de la voluntad y del sentimiento de
Cristo para con su Iglesia. De allf que la actitud comiin a todos
ellos, sea el rechazo, el buscar ciertos elementos personales, inde-
pendientes de cualquier confrontacion institucional. Como pode-
mos advertir, es un fenOmeno que se repite a lo largo de la historia.
La Iglesia terrestre aparecerd siempre, como un palido reflejo de

~aquélla final y escatologica a la cual nos encaminamos. Seré siempre
un misterio y a veces debera vivirse con un cierto dolor, comprobar

-1a lejanfa del modelo que posee todavia la Iglesia historica. Estos
hombres no logran una sintesis adecuada que salve las auténticas in-
quietudes evangélicas que verdaderamente estaban latentes en todos
estos movimientos en una mayor o menor medida®’.

26 M.D. CHENU, O.P., EI evangelio en e tiempo, Laicos en tiempo de cristiandad,
pégs. 6778,
27 Ver todo en Y. CONGAR, Op. cit., especialmente en las piginas 202-214. En
este lugar lo aplica particularmente al siglo XII, pero viendo las caracteristicas de este
- tempo, advertimos elementos que continian en el siglo XIH y aun posteriormente.
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3. Actitud de la Iglesia frente a los herejes

‘Muchas y diversas interpretaciones se han querido dar, y a veces
se han dado, en forma categorica, del fenbmeno de la herejia. Algu-
nos, incluso han intentado una interpretacion en clave “marxista™-
de elas. Sin entrar en esto, que serfa un tema delicado y que requc»,'.-
ritfa mucha y serena profundizacion, nos adherimos aquf a la mter-”;
pretacibn que da Ilarino de Milano en su obra®.

De lo que hemos analizado hasta aqui, nos parece que la herejia .

. aparece fundamentalmente como un fenomeno religioso, que estd:
ciertamente unido a otros de no menor.importancia por supuesto;
pero con una tendencia seria y clara en esta direccion. Incluso més,
aparecen como una expresion de la nqueza del sentimiento rehgloso
tan fuerte en esta época. Conviene aquf advertir que si bien es cier-
to que han orientado esta expresiébn de su experiencia religiosa mu-
chas veces fuera de la Iglesia Catolica en contraposicion a su autari--
dad y a su ensefianza dogmatica y moral, no dejan por esto de tener
un valor profundamente religioso. :

Es esta presencia de ciertos valores.positivos y verdaderos quﬂa—g
ten en la herejia, Jo que permitird e impulsari ala Iglesia a tratar de
aprovechar esa riqueza, desligindola, en cuanto sea posible, def -
error general en el que se mueve la herejfa. Y eslo que entonceshr
20, o al menos intenté hacer, la Iglesia®.

Para entender en pocas palabras en su integridad esta actxtud de
la Iglesia, debemos afirmar claramente que en un primer momento
y de una manera particular, ella recurrié a los medios persuasivos,
traté de alentar y aprovechar los valores verdaderamente positivos:
y evangéllcos ocultos en las herejias, pero debi6 recurrir también,~
en Gltima instancia, a los medios punitivos.

No pensamos, sin embargo, internarnos aqui en el dificil y com-
plicado problema de la Inquisicién, ni debe tomarse lo que afir -
mamos como una justificacion de todo lo que ésta hizo. Para esto’
serid necesario remitirnos a las obras especializadas. Como ejemfpfd«"
de lo que decimos, Inocencio III reunié en Milin a‘los humillados
en una Orden religiosa, y fund6 1a compafiia de los pobres catdlicos
alrededor del afio 1208, y de los lombardos reconciliados (1210).
Pero tuvieron una vida efimera. El mismo Pontifice, desde ei 1198,
en adelante, envi6 repetidamente en Francia como Iegados alosels

" tercienses, pero con muy pobres resultados. Se trata de una acmud

28 | ARINO DA MILANO, Op. cit. pég. 1600 y en las pigs. $618-1621. Para
una reflexion tooldgica sobre la herejin y Ia actitud de Ia Mlesia, cfr. K. RAHNER, S.., .
Bscritos de Teologla, voi. V, Madrid, (1961), pigs. 513-560.
2 hid. (nota enterior).
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éomprehswa, pastoral y paternal, tendiente a orientar positivamen-
te los fermentos evangélicos, pero que no tuvo grandes resultados.
"La persecucion armada contra los albigenses (1209-1229), en la
que -éstos fueron casi exterminados, seré la contrapartida de esta ini-
-oial actitud pastoral. Con este acontecimiento, estuvo estrechamen-
‘4¢ ligada la confirmacioén de la Inquisicion, que tenia como misién
buscar y castigar a los herejes; ésta recibid reglamentacibn propis
por parte de Gregorio 1X.
.- Pero més alla de toda actitud de rescatar los elementos legitimos
~ocultos en la herejia, se comenzé a notar cada vez mis la necesidad
de una auténtica renovacion al interno de la Iglesia, como el medio
'més eficaz, para quitar objetivamente los elementos que pudieran
¥ que de hecho al menos explicaban ciertas reacciones heréticas®,

H. — MOVIMIENTOS DE REFORMA “INTERNOS”
A LA IGLESIA

Nos hemos referido al esfuerzo real que hace la Iglesia para asu-
“fpir- los elementos cansmétxcos positivos que se encuentran en las )
huevas herej{as. ‘
PQdemos afirmar con seguridad, que dichos elementos de refor-
ma esplnmal y cansmétlca, no son una realidad exclusiva de las
sectas, sino que se encuentran también en el seno de la Iglesia.
Basta leer atentamente y sin prejuicios la historia de la Iglesia de
-todos los tiempos y particularmente de esta época. -
~ Asi, y por no citar sino algunos, encontramos en la época que es
tudiamos, una gran riqueza de actividades, de ciencia, de sanas ener-
gfas espirituales, morales y culturales, asf en el orden pastoral, en
“la actividad sacerdotal, en los monasterios, etc. Todos estos elemen-
-tos fueron vividos por los fieles, y también de una manera particu-
"ldr, por personas de la Jerarquia eclesiastica. No es de nmgunama—~
- nera privilegio de los herejes subrayar ciertas verdades. La misma ri- .
.Gueza de religiosidad popular de este tiempo, puede descubmse y
ﬁaprecxarse en los hijos fieles de la Iglesia3'.
- Créemos que, como signos de esta presencia operantg\, y como_
’fmto de los esfuerzos internos de la Iglesia, permanecen tas 6rde-
“fies mendicantes, particularmente la de los Franciscanos y Domini.”

~-¢0s. Podemos decir, sin temor a equivocarnos, que estas Ordenes

.o 30 K. BIHLMEYER. H. TUECHLE, Op. cit. pigs. 342— 346 Y. CONGAR, Op“-
- ¢it. pigs. 205214, '
. 31 ILARINO DA MILANO, Op. cit. pAgs. 1620-1621.
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aparecen realmente, como el esfuerzo mis serio y profundo que se
realizd al interior de la Iglesia para realizar la reforma en un sentido
de orientacion profunda hacia una auténtica renovacion del Cuerpg
Mistico de Cristo, y de la cual tenia verdadera necesidad. Pero, el
-hecho -de que se realicen “en el interior”; determinard también la-
actitud positiva y rica que tienen estos movnmentos en relacién’
con la Iglesia®2.

1. Fidelidad: éctitud fundamental para una auténtica reforma

Uno de los valores fundamentales que son salvados es, prccxu-
mente, la fidelidad vital, real y concreta a la Iglesia.

No se trata por otra parte, de un grupo deingenuos”, que s
creen que todo marcha bien y que hasta un simple “barniz” para
darle un poco de lustre. Son hombres dotados de lucidez, que los
hace sufrir y deplorar las deficiencias que encuentran. Sienten vital-
mente la necesidad de un cambio que ponga remedio real y profun--
do a la situacién, orientdndose mais bien en una direccion positiva,
antes que en un mero “deplorar’” amargamente lo que ven a su al-
rededor. Se sienten impulsados por un deseo de fidelidad evangéli-
ca y-de amor a la Iglesia. As{ sucederd particularmente con San
Francisco de Asls. De alli que frecuentemente en ellos, no descu-
bramos alusiones constantes y casi obsesivas a las deficiencias y pe-
cados de los prelados y de los otros miembros de la Iglesia. Procu-
ran orientar los espiritus hacia actitudes positivas de conversién,
que es la inica por otra parte que perniite una auténtica auto—criti-
ca que nos permite valorar en su justa dimension los defectos de .
las instituciones. Creemos que los Santos, precisamente por la con-
ciencia profunda que tenfan de sus propias miserias, sabian com-
prender las miserias ajenas, sean de personas o de instituciones®3.

La fidelidad a la Iglesia, s¢ manifiesta particularmente en la acep-
tacibn que tienen de la estructura real, concreta, objetiva de ésta,
que es a la vez, comunidad fraternal y sociedad jerirquica y asf la
ven, como la morada del Espiritu, el lugar de la salvacion, el cuer-
po y la esposa de Cristo®4,

En el fondo, estos hombres son poseidos por los dones y caris-
mas del Espiritu y lo sienten vivir y palpitar en la Iglesia de Cristo.,

32 1. SALVATORELLI, Op. cit. pig. 435; cfr. también M.D. CHENU, OP,, La
Theqlogie au Xlle. siécle, cap. IX, pags. 252273, Paris, 1957; del mismo autor, Ls dwo- -
logie comme science eu Xllle, siécle. Paris, 1958 y L'Introduction & l'étude de Saint
Thomas d’Aquin, Paris, 1954.

33 L.SALVATORELLIL, Op. cit. pigs. 424429,

34 M.D. CHENU, O.P., £l evangelio en el Tiempo, Experiencia de los espirituales
en el siglo XIH, pag. 61.
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Ellos encontraron su inspiracion y su fuerza de fidelidad no en una
isciplina voluntarista 0 en una pura y exclusiva reflexién intelec
-tual, sino en el conocimiento sabroso de los objetos de que se trata;
- e8 mas bien una actitud sapiencial®.
Estos valores de fidelidad a la Iglesia, los advertiremos mas clara-
-'mente cuando consideremos la actitud de San Francisco en relacién
con la Iglesia.

De todas maneras, desde ya decimos, que se trata de una actltud
que llamaremos profundamente teologal. La misma estd basada en
1a vivencia seria y profunda delafe,dela esperanza y de la caridad.
Es precisamente aqui, y en los dones del Espfritu Santo, que tiene
lugar el conocimiento sapienciat de la estructura eclesial, y que los
ayuda, més alli de la realidad pobre y necesariantente limitada de-
Ias instituciones, en este caso de la Iglesia, a contemplar ¢l rostro de
Cristo. No se detienen en los defectos, no adoptan una actitud pu-
ramente critica, sino mas bien una profunda actitud que nace de la
vivencia teologal de la gracia.

2. Intentos auténticos de renovacion de la Iglesia.

Al afirmar m3s arriba la fidelidad a la Iglesia que tuvieron un gran
-grupo de cristianos del sigio XIII, hemos dicho que se trataba de
una fidelidad hicida, vale decir, eran conscientes de la necesidad de
"una reforma auténtica y profunda. Debemos tener presente, en este
sentido, el intento realizado en el siglo XI por Gregorio VII, y que
estuvo en la base de la renovacién de los movimientos religiosos, lo
mismo la de Inocencio III, por no citar sirio los mis importantes.
Pero la realidad eclesial necesitada de reforma es compleja, y por
lo mismo son dispares las reacciones frente a ella. Advertimos dos:
4/ la de aquéllos que saben distinguir lo que es esencial y perma-
nente en la Iglesia, de lo que es secundario, transitorio y por tanto
sujeto a la reforma y al cambio;
bJ1a otra, especialmente vivida por los herejes, de rechazo a la
totalidad de la Iglesia, pues ven en ella la personificacién de la rame-

38 Y, CONGAR, O.P., Vraie et Fausse réforme dans U'Eglise, Paris, 1968, pags.
496497, ibid. L 'Eglise, Une, Sainte, Catholique et Apostolique, Paris, 1970, en Mys-
terium Salutis, vol. 15, pags. 109 y siguientes; cfr. 3. LORTZ, Historia de la I:Iem. Des-
de;la perspectiva de la historia de las ideas, Madrid (1962), pig. 286. Plantea aqui el au-
tor una #ision general historica de la época ¥ la insersion de la Orden en este contexto.
Ver particularmente su juicio donde establece con claridad el admirable equilibrio de
Sa.n Francisco que reforma a la Igleda desde dentro en el cuadro de las estructuras,
pag. 286.

36 Y. CONGAR, OP., L’Eglise de Saint Augustin 4 l'époque moderne. cap. V,
-pigs. 89122, y también en la pagina 192 y siguientes.
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ra del Apocalipsis, y no creen en la posibilidad de la salvacion a tra-
vés y por la institucion de la Iglesia®”. -

En el fondo de la cuestibn, esta el problema de aceptar una mes
diacidon, muchas veces pobre, opaca, pecadora. Pero no nos deten-
dremos en estudiar toda la realidad y significado de la “reforma’®.
Baste decir que este término, a partir del siglo XI, se aplica a las rea-
lidades sociales. Y asf a la Iglesia, a sus instituciones y a los hombres
de Iglesia, y particularmente donde parece que se trata de conducir
a ésta a su forma primitiva. De este modo sucede, por ejemplo, con
la reforma gregoriana.

Pero més que el sentido y empieo del término reforma lmporta
captar el significado de algunos hechos. Entre todos destacamos, pa-~
ra la época que estudiamos, el nacimiento de las Ordenes mendi-
cantes®. Una de las caracterfsticas de la reforma que éstas introdu-
cen en la Iglesia es la libertad evangélica. No quiere decir de ningu-
na manera que se deje de lado el aspecto institucional de la Iglesia,
o que se trate de algo asf, como una especie de libertinaje. Pero gse
advierte una confianza mayor en la gracia, en la eficacia del testi-
monio, en el valor del amor fraternal.

Si la reforma gregoriana se detuvo mds particularmente ¢n la re-
vision de los cuadros existentes, en el control y rechutamiento y la
promocitn de los ministros, en la formacion del clero, ctc., las 6r-
denes mendicantes, apoyadas por Inocencio 11140, trataron, por su
parte, de asumir estructuras concretas més cercanas al pueblo y de
ofrecer, de esta forma, signos evidentes de acercamiento a las legfti-

37 H. KUNG, La iglesia, Barcelona, 1968, En la pig. 300 dice: “Las Grdewed men-
dicantes, de fundacidn reciente, sdlo pudieron en parte absorber las cosrientes evangéh
cas. Una roforma a fondo, que hublera sido el inico remedio, no se lievd a cabo™. En las
pégirias siguientes, analiza la actitud de la Iglesis ante las herejias. Pars tods In cuestion del
cambio y repovacion de Ia Igiesia, ver todo el capitulo iglesia Santa Ademis para los sie-
mentos historicos en los cambios y en la vida de I Iglesia, ver pigs. 13-54. No queremos

ifiarweon esto que accptamos todas las conclusiones de Kling. Ver la interesante re-
cension del P. Y. Congar, sobse el libro de J. Kiing, en Revue de Sc. Phil. et Teol. LI
(1969). pig. 706. Alli se citan otras recensiones. B

38 Y. CONGAR, O.P., Vraie et fausse réforme dans ' Eglise; especisimente o P
mfo titulado: Sens eutholxque du mot “réforme” en las paginas 321-325, para la coex
tion del mal y del pecado en la Iglesia, como se puede dar el pecado ea In Igtests, I,
pigs. 63-124, encontramos precisiones sumamente interesantes pars comprendsr nstro
tema. .
39 G. GLOTZ, Histoire du Moyen Age, Promier partie, de 1270 al 1380, por Ro-
bert Fautier, Paris, 1940. J. LE GOF, La civillzation de l'occident Médiévale. Les grandes
civillzations dirigée par Raymond Bloch, (Paris) 1965, desde 1a pig. 115 y dgnbnm
A. FLICHE, Il movimento per la poverid ¢ ie origine degli ordine mendicanti, pig. 234,
en Storia della Chiesa, Diret. A. Fliche ¢ V. Martin, Vol. X, La cristianitdi Romane, Tott
no, 1968.

40 M.D. CHENU, O.P., Réformes de Structure en Chretienté, en Econonde ot
Humanisme, Mars, Avril, nimero 24, 1946, pa;s 85-98. -
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mas y verdaderas aspiraciones del ambiente y del mundo de en-
tonces.

De alli, que no se trate de una reforma accidental, que toque solo
elementos decorativos, sino que se {rata suténticamente de estruc-
turas nuevas, Organos que recrean el cuerpo de la Iglesia. Se trata,
como dijimos, de hacer mas cercanas al pueblo las estructuras que
viven profundamente los valores de la vida apostolica y que reali
zan su misma actividad4'. Por lo tanto, uno de los valores funda-
mentales de estos movimientos, serd amymir un modo de vida evan-
gélico més concorde con la estructura sociat del tiempo y de esta
forma més inteligible al pueblo*?. Tratan, al menos en sus orige-
nes, de renunciar 2 cualquier clase de privilegios, evitan el apoyo de
instituciones existentes y tratan de confiarse al poder del fermento
cristiano que esta latente en esta época, manifestando también una
gran confianza en el amor fraterno.

Asumen otros valores fundamentales de los que hemos hablado
més arriba, y que como hemos visto, estaban en la base de los nue-
vos movimientos religiosos. Uno de ellos es el de la pobreza Aqui
aparece también la originalidad de las 6rdenes mendicantes. En efec-
to, no se trata ya solamente de la pobreza individual, que ya se vi-
via en las anteriores Ordenes, sino también de la pobreza comunita-
~ rla. La institucién como tal intenta vivir la pobreza, la inseguridad
diaria, al no confiarse en los apoyos econdémicos de otras institucio-
nes mis poderosas. Asf las 6Ordenes mendicantes en sus or{genes apa-
recerdn libres y separadas de un contexto social que los podrfa pro-
veer de todo y que en contraparte las rend{a ineficases, pues las ha-
cla aparecer a la altura de esas mismas instituciones. Son comuni-
dades de hermanos que se dejan libres de ataduras y se lanzan en
brazos de la Providencia Divina.

Inauguran también el valor de la vida itinerante. Asi no tienen
hugares fijos de residencia, viven el apostolado itinerante, situados
en-medio de las ciudades en pequefios grupos. Trabajan con los po-
bres ¥ los enfermos y comparten su modo de vida. Su actitud, muy
semejante a la vida de los apOstoles como podemos advertir, es en
alghn sentido una protesta profética, contra todos los que viven ins
talados, gozando de sus prebendas clericalest?®,

Se insertan de esta forma, profundamente en su tiempo y en su
medio, entran en las universidades como estudiantes y profesores,
s¢ entregan al estudio —particularmente en la orden dominica-

41 M.D.CHENU, OP., Op. cit. pag. 92.
42 i, pig. 92.
43 Ihid. pig. 96.
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na— de los’problemas religiosos, filos6ficos, cient{ficos de su tiem-
po. -Es nnportante notar aquf la introduccién de Arist6teles por
obra de los Dominicos.

Se dedican intensamente a la actividad apostélica, la predica-
cidn itinerante del Bvangelio, particularmente en lo que se refiere a
la vida moral, a la penitencia, en una palabra todo lo que significa
la vida concreta.

Estos constituyen fundamentalmente los esfuerzos interiores a la
misma Iglesia para lograr de esta forma, una profunda transforma-
cidn interior, que cambie, no solamente la moral, sino particular
mente su aspecto de signo, su manifestacion para el mundo. Esta es
1a originalidad también de la reforma introducida por las drdenes
mendicantes y que no se habia realizado, al menos con esta intensi-
dad, antes de ellas®4, .

III. — LA ORDEN FRANCISCANA

Hemos expuesto algunos elementos de esta renovacion. Procura-
remos ahora formular, con mas precisibn, ciertas reatidades propias
del franciscanismo, que nos ayuden luego a situar mejor a San
Buenaventura®.

1. Personalidad de San Francisco y ntcleo fundamental de su

Espiritu

Francisco aparece desde un principio, empefiado en una transfor-
macién del mundo presente. Tiene, desde este punto de vista, mu-
chas semejanzas con el cristianismo primitivo, que nace con la con-
ciencia de que ¢l mundo que tiene delante neceslta de una profunda ~
transformacién de acuerdo con los principio$ evangélicos. No se li+
mita de ninguna manera a escuchar el mundo y someterse a 81, s
no que trata de juzgarlo y de verlo a la luz de la palabra evangélica.

44 ¥ _CONGAR, O.P., Vraic et fausse réforme dans 'Eglize, Paris, 1968. En gene-
ral todo el libro es Gtil pars captar la problemitica de reforma; cfr. también en ¢f misno
sentido, H.V. BALTHASAR, /1 sutto nel frammento, Milano, 1970, especialmente en ins
péginas 106-108.

45 GRATIEN DE PARIS, Historia de la fundacién y de ls evolucion de la Orden
de Frailes Menores en el siglo XIII. Buenos Aires, (1947). Recomendamos leer atentarnen-
te para descubris todo lo referente al origen y a la evolucidn de los fnncuunoa en sste
perfodo. K. BIHLMEYER, H. TUECHLE, Op. cit. especislmente en las pags. 320-330;
«fr. también M.D. KNOWLES vy D. OBOLENSKY, Nnuveae Histotre de I'Eglise, Puin.
- 1970, particularmente el vol. I1, pags. 354 y siguientes.
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Los elementos fundamentales con los que cuents son:

a} la vida apostélica: segin lo hemos explicado més arriba;

b)la pobreza evangélica: en este elemento insistir4 repetidamente
en su vida y lo subrayard de una manera tal que también de aqu{
partirdn las razones que lanzardn a la Orden a tantas interpretacio-
nes acerca del sentido y alcance de esta pobreza, y que con el tiem-
po serd motivo de desOrdenes y aun divisiones interiores;

¢) la predicacion itinerante. Francisco estaba convencido de la
‘necesidad de anunciar la Palabra de Dios, no solamente a través detl
testimonio de la vida, sino también del anuncio directo de la
palabra.

Como puede apreciarse, todos elementos que estaban en el am-
biente, incluso en aquellos movimientos que se consideraban fuera
de la Iglesia.

Lo que podemos notar, reflexionando atentamente sobre las 6r
denes mendicantes y los movimientos que se colocan fuera de la
Iglesia, es que las primeras intentan una verdadera renovacion me-
diante una auténtica actitud positiva, mientras que los segundos na-
cen con una actitud prevalentemente negativa, una revuelta contra
un orden existente, como puede verse en Arnaldo de Brescia y
Pietro Valdo.

En la base de la accion de Francisco, no se encuentran elementos
de oposicion, o simplemente de critica a los vicios del clero o a las

- condiciones de la Iglesia y mucho menos a la fe de la misina, 0 a la
manera cOmo se realizan las celebraciones sacramentales.

La aetitud del Santo nace mds bien de una experiencia religiosa
positiva, de una vocacibn de conversion llamando a trabajar por el
bien de sus hermanos en la Iglesia. Por lo mismo, nos permitimos se-
fialar la importancia del estudio atento del momento de su conver-
sibén, y ver allf los rasgos fundamentales de su vida y accién pos-
teriorss,

Hacer presenfe, a través de la practica la vida evangélica, el reino
de Dios a través de signos mds vitales, es la empresa que atrae a
Francisco y a la que se dedica con entusiasmo.

Como bien establece Salvatorelli, procurando diferenciar clara-
mente el espfritu de Francisco del de Joaquin de Fiore: éste Gitimo
proyecta su pensamiento hacia el futuro, una especie de escatologis
mo que a veces parece abstraerse de este mundo. Francisco en cam-
bio, vuelve su mirada al pasado, al momento privilegiado de la vida

48 | SALVATORELLI, Op. cit. pags. 428-448; G, BOUGEROL, O.F.M. Dstro-
duction a 'Stade de S Bonaventure, Paris, 1961, pags. 190199, donde ¢ autor s refie-
re particularments al tema de Ia predicacion medieval.
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de Jesis y de los ApOstoles, para encontrar ese nicleo que permiti
rd transformar el mundo presente; mirar hacia el momento exira-
ordinario de la Encarnacion del Verbo. El cristianismo de todos los
. tiempos tendra que vivir siempre de ese momento definitivo e itre-
petible. El Verbo Encarnado es el centro de la historia; lo que vie-
ne después de él es cumplimiento, manifestacion de lo que sucedid
allf. No hay nada de novedad después de él. En Cristo todo estd ya
cumplido®’.

La misma pobreza franciscana aparece en este contexto, como
una realidad altamente positiva; se trata mis bien de una conquista,
de una expansién mas que de una mortificacion. Se la siente como
una liberacion total para dedicarse mas plenamente al reino de
Dios. Se descubre ademas, un inmenso amor de Francisco por todo

lo creado. Recordemos que tenemos aquf una de las caracterfsticas
fundamentales de su persona y de su obra,

Otra realidad fundamental que debemos subrayar, es la concien-
cia que tiene Francisco de venir en ayuda de la Iglesia, a través de
su apostolado itinerante, a-los clérigos y prelados de la misma.

No aparece, al menos en el momento en que Francisco comienza
su actividad, que su predicacion se dirigiera contra los herejes; has
ta pareciera exclufdo, si atendemos al tono de su predicacidn; y és-
ta, segn vemos en las disposiciones de Inocencio IIl, es particular
mente moral.

Predica su evangelio y lo ve como un beneficio de todos los tiem-
pos para todo el mundo48,

La pobreza franciscana, debe verse en total conexién con la pre-
dicacién del Evangelio, como signo del reino de los Cielos y al mis-
mo tiempo, como antes lo hicimos notar, como liberacién y entre-
ga total a Dios.

Francisco tampoco queria saber nada de los privilegios, ni siquie-
ra de la Santa Iglesia Romana, madre de los fieles. Siempre fue muy
reticente en relacion con los privilegios papales, y prohibe frecuen-
temente buscarlos. También esta actitud con el tiempo traera difi-
cultades en la Orden.

El nicleo fundamental de su predicacion es: “Temed y honrad,
alabad y bendecid, agradeced y honrad a Dios: Padre, Hjjo y Esp{-
ritu Santo. Haced penitencia, porque sabed que pronto moriréis.
Dad y se os dara; perdonad, y os serd perdonado. Confesad todos
vuestros pecados. Bienaventurados aquéllos que mueren peniten-
tes, porque irdn al reino de los cielos, mientras que los impeniten-

47 L. SALVATORELLI, Op. cit. pig. 429.
48 KHILARINO FELDER, O.FM. Cap., Los ideales de San Francisco de Asts,
Buenos Aires, (1948).
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* tes irdn al fuego eterno. Guardaos de todo mal, y perseverad en e.
bien hasta el fin”4®.

Toda su predicacién estaba unida al ejemplo de su vida. Nos ha-
ce pensar espontianeamente, a los profetas de Israel que por el lla-
mado mismo de Yavhé, debian asumir una existencia concreta co-
mo signo y expresion de la verdad y autenticidad de su predicacién.
Sabemos ademds cudn importante es, incluso para el mundo de hoy
que -busca tanto la autenticidad, el testimonio de la propia vida.
- Desde este punto de vista aparece el santo como propledad de todos
los tiempos, en la medida que su vida configura los principios per-
manentes del Evangelio.

Como promocién del apostolado de los laicos, es bueno traer
aqui a nuestra memoria lo que dijimos antes de las terceras 6rde-
nes. Mis ain, en la misma mente de Francisco, estaba la idea de que
su grupo de vida era para laicos; sdlo después la Orden comenzaréd
@ clericalizarse. En época de San Buenaventura la Orden estaba
practicamente toda clericalizada®®.

Pero tiene mucho cuidado en atacar a los sacerdotes. Podemos
decir, que también aquf el santo tiene una actitud eminentemente
positiva, buscando realzar y dirigirse hacia un sector de la vida cris-
tiana, sin despreciar ni rebajar los otros, que contribuyen eficaz-
mente y realmente al bien de todo el Cuerpo Mistico de Cristo.

De alli que en todos sus valores, como lo hace notar justamente

Salvatorelli, *‘el franciscanismo originario es el esfuerzo méas pode-
r0so que se haya realizado para una renovacion religiosa ab intus,
en el contexto de la ortodoxia, del pueblo creyente, a partir del
pueblo italiano, especialmente de la region de la Umbria, revolu-
cién religiosa que viene a integrarse en la econdmica, politica y cul
tural que ya estaba en curso. No se trata de que una semejante puri-
ficacibn e integracion fuera un programa calculado por San Francis
~ ¢o; sino que més bien una tal realidad surge de la logica misma de
su movimiento’’5?.
. Como puede apreciarse, no se trata para Francisco de fundar una
orden junto a otras; estaba todo esto, en cierto sentido, lejano de
su pensamiento. El queria mas bien, una fraternal y libre comuni-
dad apostdlica.

Sus menores debfan ser el fermento lanzado y circulante como
la tevadura en la pasta de la vida cristiana. Francisco en todo esto
permanece dentro de la Iglesia y no piensa en salirse52.

49 L. SALVATORELLI, Op. cit. pig. 432.
80 GRATIEN DE PARIS, Op. cit. pig. 256.
61 L. SALVATORELLI, Op. cit. pig. 435.
52 L.SALVATORELLI, Op. cit. pag. 436. -
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Es fundamentalmente la intervencidon del Cardenal Hugolino,
més tarde Gregorio IX, el que da estabilidad y cardcter de Orden a
fa nueva fraternidad. A partir de este momento ésta comienza a for-
mar parte de los cuadros estables de la Iglesia.

A este punto podemos deciy, sin entrar a analizarlo detenidamen-
te, que el carisma franciscano, este movimiento de renovacion pro-
fundo dentro de la Iglesia, comienza a ser asumido por la institu-
cidn de manera mas intensa,

Es cierto que toda institucionalizacion corre el peligro de hacer’
perder de vista los elementos originarios. Creemos que en Ia base de -
las controversias de ia Orden a lo largo de su vida, en su origen hay
mucho precisamente de todo esto. Vendrin los espirituales que
quieren interpretar a la letra la regla de Francis¢o. Del otro lado la
comunidad aceptard las mitigaciones que hardn posible a todos los
miembros de la Orden el ideal franciscano. Es la tension inevita-
ble entre el carisma y la institucion. Por otra parte, la institucibn
con los riesgos que significa, posibilita la permanencia del carisma
en la misma Iglesia. Desde este punto de vista, no sélo Francisco de -
Asfs es carismético; también lo son tos.franciscanos, donde quiera
que vivan del espiritu real de pobreza y de alegr{a del Santo.

Que la Iglesia asumiera el ideal de Francisco significé que el es
fuerzo del Santo hoy se hace permanente para toda la Iglesia. De lo
contrdrio ¢l Santo hubiera sido un individuo mas, que habria pasa-
do por la historia sin dejarnos ni su recuerdo, y lo que es mas im-
portante, tampoco su carisma cristiano, para ser vivido por otros
miembros de la Iglesia.

El Santo, al aceptar las disposiciones de la Iglesia, hacia posible
la permanencia de su espiritu para los que quisieran escucharlo con
el tiempo, de tal manera que pudieran as{ vivirlo53,

Esta ltima reflexion nos parece que es sumamente Gtil para nues-
tro tiempo, en que se notan con frecuencia tantas tensiones entre e},
individuo y la comunidad, la autoridad y el subdito, el carismay la -
institucion, y precisamente en un tiempo, en el que después del Va-
ticano 11, se ha dado tanta importancia a la presencia del Espiritu
en todos los fieles y a los carismas dentro de la Iglesia®4.

63 XK. RAHNER, S.J., Lo dinémico en la Iglesia, Barcelona, 1963. Recomendamos
stentamente ia lectura desde la pag. 64 a ta 67 donde trata de la posibilidad de encause-
miento institucional de lo carismatico.

- 54 G, BARAUNA, O.F M., L Eglise de Vatican il. Etudes sutour de la Constitution
conciliare sur I'Eglise. Edition francaise dixigée par Y. V. Congar, O.P. Ver especiaimente
las exposiciones de B. Van Leeuwen, O.F.M., La perticipacion universelle a lo fonction
Prophétique du Christ, en Ia pig. 425 y 1a de H. Schiirmann, Les charismes spirituels, en
ia pag. 541y siguientes.
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Es cierto que después de estas transformaciones, Francisco pre-
fiere retirarse a la soledad y esperar ailf su muerte. Comienzan de
esta forma los problemas que atravesara la Orden a io largo del pe-
rfodo siguiente. Dificultad en la interpretacion de la pobreza: unos
que quieren vivirla con el mayor rigor posible, otros que buscan
mas un equilibrio®; la Orden sufre también una gradual y progresi-
va clericalizacion; adquieren mayor importancia los estudios de la
teologfa; toda la orden entra cada vez mads al servicio de la Curia
Romana. Todo esto motiva ciertamente profundas transformacio-
nes dentro de lo gue fue el pensamiento primitivo del santo fun-
dador.

Pero, creemos que a pesar de todos estos cambios, permanece
vilido el nucleo fundamental del franciscanismo. .

La linea mas intransigente influenciada por el joaquinismo, trae-
ra muchas complicaciones a la Orden, como veremos mdés detenida-
mente en la época de S. Buenaventura en las dificultades con Juan
. de Parma y Gerardo de Borgo San Donino, pero contribuirdn tam-
bién a mantener en alto el ideal de San Francisco. Hardn posible
que la linea moderada, constantemente alerta, viva mas puramente
el ideal5s.

Es en un diidlogo profundo entre el carisma dentro de la institu-
cibn como se equilibran los diversos aspectos de un ideal dentro de
la Iglesia. Es escuchando el carisma y procurando vivirlo en toda su
integridad que la institucion neutraliza aquellos factores negativos
que tienden a esclerotizar su vida y funcién; es adhiriéndose profun-
damente a la institucién, que el carisma a su vez neutraliza aquellos
factores que pueden hacer de él un elemento disolvente y disgre-
gante dentro de la comunidad. Es, en esa perspectiva positiva, nos
parece, que debe verse y analizarse la actitud de S. Buenaventura
dentro de su Orden.

2. Actitud fundamental de San Francisco en relacion con la Iglesia

" Aquf comenzamos a internarnos mds claramente en nuestro te-
ma. La eclesiologia de San Francisco, al menos en sus lineas gene-
rales, nos ayudari a captar la de San Buenaventura. Con esto no
queremos decir que exista urna relacion directa entre la eclesiologia
de S. Buenaventura y la de S. Francisco. Por otra parte, somos cons
cientes de la diversidad que existe entre uno y otro, a pesar de la
cercania espiritual y de la devocion que Buenaventura tuvo por el

56 K. BBHLMEYER y H. TUECHLE, Op. cit. pégs. 328-330.

56 M.D. CHENU, O.P., Los articulos citados mis arribs; K. BIHLMEYER y H.
TUECHLE, Op. cit. pégs. 324-330.



30 ‘#0SE ROVAI

santo de Asfs. Buenaventura es un gran tedlogo del medioevo y el.
anélisis que hace de la Iglesia esta precisamente en este contexto. -
San Francisco més bien vive el misterio eclesial, sin preocuparse en
formularlo en categorfas teol6gicas. San Buenaventura vive también ~
una vida de intensa dedicacion a la Iglesia, pero procura al mismo
tiempo formulaciones mas explicitamente teologlcas sobre su mis-
terio.

Pero creemos, que a pesar de las diferencias, las actitudes funda-
mentales en el orden de la vida cristiana se encuentran en mayor o -
menor medida, en ambos.

Por otra parte, y esto nos parece de una gran importancia, para
juzgar esta verdad, debemos tener en cuenta la evolucion real que la )
orden sufre desde Francisco de Asfs a Buenaventura.

Pero, nos parece muy importante considerarlo aquf, sobre .todo
porque nos permitird ver y apreciar la diferencia profunda que exis-
te entre la actitud de Francisco frente a la Iglesia concreta y la de
los herejes, aunque exista entre ambos tantas semejanzas en los idea-
les de pobreza, vida apostdlica y predicacion itinerante. Desde aquf
podemos ver también, alguna orientaciébn que nos permita encon-
trar la eclesiologfa bonaventuriana, particularmente, repetimos, des-
de el punto de vista vital. También el Serafico doctor manifiesta, a
través de sus mismas categorias teologicas, su gran amqy y dedica-
cion a la Iglesia que caracterizara toda su vida®?.

Hay quienes han querido ver una especic de “conflicto” entre
Francisco de Asfs y la Iglesia romana. La valoracion de este hecho
tiene diversas dimensiones; para algunos existié siempre; para otros
en cambio, se descubre claramente en los altimos afios de su vida,
En efecto, vimos ya como haciael final de su vida, ante Ia institu-
cionalizacién de su Orden, el Santo prefiere retirarse a la soledad.
Sin embargo siempre, aun en ese momento, aparece su sumision to-
tal a la Iglesia.

Hay un punto de partida que nos parece importante, y que esta
en el nicleo fundamental del nacimiento de su vocacion. Tratare:
mos de formularlo esquematicamente: a) Francisco tiene una inspi-
racion acerca de la necesidad de restaurar la Iglesia: “Francisco ve
a restaurar mi casa que, como ti ves, estd en completa ruina”. Al
principio parece ser que entendié todo esto muy materialmente, y
emprendié la restauracién de una capilla que estaba en ruinas. Pero

57 K. ESSER, O.F.M., Sancta Mater Ecclesin Romana. 1l senso ecclesiale di S.
Francesco d’Assist, en Smnre Eeclesia, dirigida por J. Danielou y H. Vorgrimier, Roma,
1964, vol. I, a partir de Ias pigs. 365413, K!LARINO FELDER, O.F. M., Los idesles de
S Francisco de Asls, Buenos Aires (1948) pigs. 78-93; P. HILARIN, 's. Francois et
I'Eglive, en Etudes Franciscatnes, XXXV (1923), pags. 153-170.
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después se da cuenta que el llamado se refiere a una restauracion de
Ta Iglesia espiritualmente considerada; b) su partida para Roma, pa-
ra obtener 1a aprobacidn del Papa para la vida de su fraternidad;
‘¢) finalmente en su testamento, Francisco pide a sus frailes que
permanezcan fieles siempre a la Iglesia de Roma.

Como podemos apreciar, se trata de realidades que nos orientan
maés bien en la direccion de una aceptacion fundamental y sin re-
servas de la Iglesia, en la conciencia de que ésta tiene ciertamente
una necesidad profunda de cambio.

- - Pasamos ahora a determinar mas claramente algunos elementos
- de su-eclesiologia.

3. Rasgos de la eclesiologia franciscana

Una de las categorias con las que Francisco de Asfs gusta deno-
minar a la lIglesia es la de: La Iglesia es la Madre. Por supuesto que
no pretendemos aqui analizar el contenido teologico~doctrinal de
esta categoria, ni tampoco determinar si hay correspondencia, per

- gjemplo, con la categoria de los Padres, cudl es la fuente, etc. Aqui
s6lo hacemos una descripcibn sumaria que nos permite captar ¢l la-
do “vital” de su eclesiologia.

Creemos que se aproxima a la idea de la comunicacién de vida.
. Francisco ve en-la Iglesia a la realidad “vital” en 1a que recibe lg vi-
_.da divina, pues, la Iglesia posee la Palabra de Dios y son los clérigos
lus encargados de administrarla®. Esto incluye también una fideli-
<dad total a la Iglesia de Roma, cosa que no hacen los herejes.

La lglesia ademas, nos dispensa la vida divina por los sacramen-
‘tos, en especial la Eucaristia. Aquf debemos leer la devocidn del
Santo por este Sacramento®. En este Sacramento encontrara siem-
pre la fuente de vida eterna y recomendara particularmente a sus
frailes, vivir de esa devocion, y visitar real o espiritualmente este Sa-
cramento, especialmente en las iglesias donde esta mas abandonado.

Esta lglesia estd orientada y guiada por la Jerarquia. Es importan-
te hacer notar aqui cémo la vision del Santo estd polarizada en esta
ireccion. Frecuentemente se notard una acentuacion de este av

a) Debemos seguir el camino de la Iglesia
_ Para Francisco, la conviccidon de que la vida y la salvacion estaban
.en la Iglesia, lo conduce a afirmar que la separacion de ella significa

88 {4, FELDER, Op. cit.
88 Y. FELDER, Op. cit. pags. 61-77.
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la separacion de la vida, del reino de Dios, y, consecuentemente, de
la eterna salvacion.

Recordemos que en estos tiempos exlstfan ciertos movimientos
carisméticos, de los que ya hemos hablado, que preferfan abando-
nar este camino objetivo indicado por la Iglesia y seguir asf lo que
personaimente sentfan. Es en este contexto de tensiones en el que
deben meditarse estas expresiones de fidelidad y permanencia en el
camino eclesial®, B

Todos deben seguir el camino de Cristo. Recordemos particular-
mente que Cristo es el centro de su vida®!. Pero se lograra esto man-
teniéndose fieles a la Madre Iglesia. Se advierte siempre en el Santo
la primacia de Cristo y la solidaridad que existe entre Cristo y la
Iglesia. Esto nos parece particularmente importante, pues es un te-
ma que aparecera constantemente en la eclesiologfa buenaventuria-
na. Podemos adelantarnos y decir, que la Iglesia es para elios el ca-
mino, el medio de salvacién, pero no pierden nunca de vista que €l
puesto central lo tiene Dios y que la mednacnbn fundamental le per
tenece a Cristo,

Francisco recomienda siempre a sus huos-q-ue vivan y obren como -
catolicos, Deben mantener una reverencia especial a todos los cléri-
gos y religiosos precisamente por su consagracion, por su oficio y
ministerio%2,

Deben, al mismo tiempo, mantener una fe total en la Santa Ma-
dre Iglesia; y esto implica ademés una fidelidad constante a la fe y
al contenido doctrinal de la Iglesia: “‘Si alguno en las palabras o en
las obras se permitiera declinar de la fe o de la vida catoélica, y no
quisiera enmendarse, debe ser apartado de nuestra comunidad’e3,

Esto se encuentra en conexidon con otros puntos de la reglay en
relacién con algunos problemas de la época; por ejemplo ante el es-
candalo de una vida comiin entre hombres y mujeres, en lo cual pro-
curbd ponerse de acuerdo con las disposiciones de la Iglesia Catblica’
al respecto. :

Advierte también a los ministros, que examinen a los candidatos-
acerca de la integridad de la doctrina catdlica y de los Sacramentos
de la Iglesia. Era en la época en que precisamente los Citaros y los
Valdenses, rehusaban la Jerarqufa catolica y los Sacramentos admi-
nistrados por efla. Recordemos nuevamente aqui, la importancia
que éstos concedfan a la santidad e integridad moral del ministro
celebrante, en vez de considerar el oficio apostdlico que éstos te-

60 K. ESSER, Op. cit, pig. 385.

61 M, FELDER, Op. cit. San Francisco y Cristo, pags. 41-60.
82 K, ESSER, Op. cit. pig. 386.

63 Reguia noa bullata 19-21, (BAC 15).
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nian por la Jmposxmon de lab manos. Se insiste mas en el “mérito™
que en el “oficio”

" La feen estoaSacramentos, pasaba a ser de esta forma, el lugar
de prueba que permitia verificar si alguno realmente pensaba con la
Iglesia Catolica o no®4.

Mantiene también su actitud fundamental con respecto a la ple-
f@rm en la Iglesia, al culto de la Eucaristia y procura orar en la pre-
-senicia Eucaristica en las diferentes Iglesias, en especial en aquellaa

més abandonadas®®.

~  La misma actitud exige de los frailes en lo que se refiere a la re-
citacién del oficio divino. Aquéllos que no observan las préscripcio-
nes de la Iglesia en relacion con su recitacidon, Francisco no los re-

_ tiene como Catolicos. Estos deberan ser llevados delante del carde
nal Protector, “el cual es el Sefior de toda la congregacién y la txe-

“ne bajo su proteccion y disciplina’%8.

Del punto de vista moral establecia: “Ayudemos por tanto y dis-
tmgamonos de los pecados y de los vicios como de la exageracion
en ¢l comer y en el beber y seamos catolicos”. Le interesaba mucho
.que todo esto se hiciera en el Espiritu de la Iglesia®”. Insiste siem-

pre en este espiritu catolico en la observancia de la regla, ““a fin de
que con mayor sentido catolico observemos la regla que hemos pro-
metido al Sefior’’e2.

También con respecto a la celebracion de la Eucaristia el Santo
queria que todo se realizara segin el querer y sentir de la lglesia ro-
.mana: “‘celebretur secundum formam Sanctae (Romanae) Eccle-
siae’’e9.

Lo mismo, como dijimos, sobre el oficio divino: *‘Clerici faciant

divinum officium secundum ordinem sanctac Romanae Ecclesiae” 7.

Es interesante comprobar ¢émo Francisco no reza solo con la
-Iglesia, sino que tenia ademas una fe ilimitada en la union en la ple-
garia, por la cual todos sus miembros se ayudan mutuamente?t:

*Y todos aquéllos que quieran servir a Dios en la Santa Iglesia Ca-
tolica y Apostolica, y todos los grados de la Jerarquia: Sacerdotes,
Diaconos, Subdidconos, Acélitos, Exorcistas, Lectores, Ostiarios,
todos los clérigos y todos los religiosos y religiosas, todos los nifios

84 K. ESSER, Op. cit. pigs. 386—387.

68  Testamentum, 2 (BAC 29).

66  Epistols ad Capitulum 6; Testamentum 10 (BAC 48-31).
67 Epistola ad Fideles § (BAC 44).

68 Testamentum 11 (BAC 31).

69  Epistola ad capitulum 3 (BAC 49).

70 Regula bullata 3. Regula non bullata 3 (BAC 5y 23 resp.).
71 K. ESSER, Op. cit. pag. 390.
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y jovenes y muchachas, pobres y necesitados, rey y principe, obre-
105 Yy campesinos, siervos y patrones virgenes y gente no casada, ¥
casados, laicos, hombres y mujeres, menores y adultos, jovenes y
viejos, sanos y enfermos, chicos y grandes, todos los pueblos, razay,;
familias, lenguas, todas las regiones y todos los hombres en el saug=
do entero que existen ahora.y que existirin después por todos e»-
tos rezamos nosotros, Frailes menores, nosotros humilde e msistm-:
temente, para que podamos perseverar todos en la verdadera fe y

en la penitencia de la vida, de lo contrario ninguno podra ser sal
vo"'72,

Es interesante comprobar la conciencia que tiene del cuerpo de la
Iglesia y de la comunion de los Santos, que se manifiesta particular-
mente en el fruto que nace de la oracion.

Francisco conocia muy bien a la Iglesia en cuanto catélica, en
cuanto es capaz de abrazar todo y a todos. Buscaba su ayuda ¢ im-
ploraba su proteccién para s{ y para sus hijos, especialmente cuan-
do entraban en juego los grandes y fundamentales ideales evan-
gélicos™,

Su devocion y amor a la Iglesia, se manifiestarn claramente en es-
tos gestos. Su confianza en lo que se refiere a la salvacion, son blw
tante profundos.

Ante las disposiciones de Honorio III, obra también con pronﬁ-'
tud: “mandatum Domini Papae”, “nullus recipiatur contra formam
et institutionem S. Ecclesiae™?4.

También con respecto a la predicacién establece: ‘“Nullus frater
praedicet contra formam et institutionem Ecclesiae”. Y recomien-
da que este oficio sea confiado sdlo a los hermanos muy probados
que hayan recibido a su vez el permiso de su ministro”®, Todos los..
hermanos, de todos modos, pueden predicar mediante las obras’®,

Manda también que el sacramento del altar, sea custodiado segin
el modo establecido por la Santa [glesia Romana. Los que no obser-
van las disposiciones de la Iglesia tendran que dar cuenta de estoa .
Dios en el dia del juicio””. 5

Con esta actitud de verdadera fe y sumision a la Iglesxa, Francisco
de Asfs legaba a la posteridad la posibilidad real de vivir y perpetuar

72 Regula non bullata 23 (BAC 19).

73 K. ESSER, Op. cit. pag. 391.

74 Regula non bullata 2; Regula bullata 2 (BAC 5 y 21).

75 K. ESSER, Op, cit. pag. 391.

76 Regula non bullata 17; Regula bullata 9; Testamentum 3. (BAC 13, 26, 3(
respectivamente.

77 Epistola ad custodes; epistola ad clericos. Ver también sobre la celebracion de
ia Misa: Epistola ad Capitulum. 3 con relacion a Iz atencién a las monjas, Reguh bullata
11 (BAC 53, 47,27,
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su carisma. Esta ultima conclusion nos parece importante, precisa-
mente en la medida en que posibilita a los que viven en el cuerpo de
la Iglesia realizar este carisma. De este modo, la institucion eclesial
da una real posibilidad de santidad y de espiritualidad particular a
todos aquéllos que dentro de su cuerpo pueden experimentar una
llamada a vivir esas exigencias evangélicas, que de lo contrario son
vividas Gnicamente por un determinado momento de la vida ecle-
sial. Sabemos, no obstante, las dificultades reales que presenta to-
da institucionalizacién de lo que ha sido vivido carismaticamente
por un miembro del cuerpo. Creemos, no obstante todas las dificul-
tades, que sOlo a través de esta institucionalizacién se brinda una
real posibilidad de vivir ese carisma™.

Otra cosa que exigia de sus frailes, en todos los momentos de su
vida, era una obediencia absoluta de todos ellos a las directivas de
la Iglesia, “a fin de que nosotros en todo tiempo estemos sometidos
y con un doécil acatamiento a los pies de la santa Iglesia, y nos man-
tengamos unidos a la fe catélica, buscando de practicar la pobreza
y la humildad de Nuestro Sefior Jesucristo que hemos prometido
fervorosamente’ 79, Es importante observar aqui como todas las vir-
tudes cristianas deben vivirse en conformidad con el sentir de la
Iglesia. Es precisamente en la vivencia de las mismas en donde facil-
mente podemos encontrar el peligro de dejarnos conducir por una
pura interioridad subjetiva. Con frecuencia los movimientos de re-
forma de la Iglesia nacfan de una real préocupacion evangélica, bus-
cando una real purificacion de la institucion. Pero sin esa confronta-
cidon objetiva con la institucion eclesial, la misma reforma termina
por convertirse en una secta mas como acontecia con los herejes.

Francisco quiere conducir de una manera particular con sus frai-
les, la vida segun el evangelio, pero tal como es entendido y en per-
fecta sumision a la Santa Iglesia. S6lo asf ve la posibilidad de per-
manencia unido a ella. Y todo esto sujeto, no a una especie de Igle-
sia ideal, a una realidad que no tiene consistencia, sino a la Iglesia
concreta, presidida por el Romano Pontifice: “Minores Fratres...
apostolicae sedis in omnibus oboedientes’’80,

b} Ayuda de la Iglesia .

Como hemos podido ver en la experiencia originaria de su voca-
cién, Francisco capta que debia cumplir una determinada mision en
el seno de la Iglesia. -

78 K. RAHNER, S.J. Op. cit.
7% Regula bullata 22.
8° Testimonia minora, 18.
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Esto aparece claramente también si se considera el lugar pree-
minente que ocupa la vida apostélica en la Orden, en especial la pre-
dicacion moral y de la penitencia® : “Escuchad por tanto Senores,
hijos y hermanos mios, y recibid con vuestros ofdos mi palabra.
Doblegad el oido de vuestro corazén y escuchad la voz del Hijo de
Dios. Observad sus mandamientos con todo vuestro corazon y po-
ned en obra sus consejos con toda el alma. Alabadlo, porque es bue-
no y humilde con vuestras obras. El en efecto, por ¢sto os ha man-
dado en todo el mundo, a fin de que con la palabra y con las obras
rinddis testimonio a su voz 82, Aparece claro como la mision de ios
frailes esta abierta a todo el mundo. En otra ocasion dice: “Venid
y ayudadme a construir el monasterio de San Damian, porque se-
guramente aqui habitaran mujeres, cuya conducta santa y reeo-
noeida procurara gloria a nuestro Padre celeste y en toda la Saniaj
Iglesia™83;

La vida de los frailes no debia ser otra cosa que un total y cons
tante testimonio de lg Palabra de Dios.

Su vida estaba totalmente dedicada a vivir y propagar el Evange-
lio de Cristo.

Asi juzgaba también Francisco de su pobreza. Esta no debia ser

“otra cosa que un testimonio en medio de la Iglesia.

Por esto mismo se sintié6 prometer por Cristo que su fraternidad
habia nacido “in Ecclesiae sua esse naturam’84.

La mision de la Orden sera pues, servir en la Iglesia y particular-
mente para la salvacion de los hombres. Podemos notar inmediata-
mente la concepcién profundamente comunitaria del carisma fran-"
ciscano. Lejos de emplearlo para dividir y mortificar la unidad de la
Iglesia, Francisco tiene una profunda conciencia del servicio real
que debe prestar al cuerpo de Cristo.

En este contexto también, el cuidado de las almas aparece para
San Francisco, como una participacion de la mision maternal de
laIglesia®. o

De alli que los esfuérzos del Santo eran verdaderamente una ayu-
da real y efectiva a la Iglesia: “‘y todos los hombres y mujeres, si ha-
cen esto y perseveran hasta el final, el Espiritu del Sefior reposara
sobre ellos y realizard en estos su habitacion y su morada y as{ de-
vendran hijos. del Padre celeste, de quien cumplen las obras: ellos
son los novios, los hermanos y la madre de Nuestro Sefior Jesucris-

81 K. ESSER, Op. cit. pags. 394 y sigujentes.
82 Epistols ad capitutum, Prol. (BAC 47).
83 Testamentum S. Clarse, 4.

84  Speculum perfectionis, 26,6 (BAC 616).
85 K. ESSER, Op. cit. pig. 397.
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to. Somos los novios si nuestras almas creyentes estin unidas a Je-
sucristo por medio del Espiritu Santo. Somos sus hermanos, si ha-
eemos la voluntad del Padre que esta en los cielos. Somos su madre
si por medio del amor y de la conciencia pura y recta, lo llevamos
en el corazon y lo engendramos con una conducta santa que sean
signos para los otros como modelo™88,

_La fuerza del buen ejemplo edifica a la Iglesia desde dentro: “Son
Su madre en la Iglesia y por medio de ella, todos aquéllos que, co-
mo Maria modelo original de la Iglesia, reciben en si el Verbo di--
vino, y viven para su servicio’’®. “La estéril es mi hermano simple,
que no tiene cn la Iglesia la mision de engendrar hijos; ya que él
ahora convierte con su plegaria escondida, el Juez los escribira para
su gloria. Aquélla en vez que tiene muchos hijos, sera débil; ya que
el predicador que se alegra como si hubiese engendrado muchos hi

-105, se dara cuenta que no ha tenido ninguna parte’’8e,

Aparece una vez mas, el ministerio de la salvac1on para los hom-
bres como una funcién materna de la Iglesia.

Demuestra con toda claridad, como no hay ninguna mision mas

_ sublime que la salvacion de las almas, asi como ¢l Padre ha dado
precisamente a su Hijo, lo ha dejado morir en la cruz por nuestra
salvacion. Esto puede explicar sus plegarias, su actividad incansable
por predicar la palabra de Dios, sus impetus misioneros constantes,
su deseo de llevar la palabra de Dios en las lejanas tierras de mi

, 816n%9,

Se trata de una triple relaciébn 'y referencia entre la plegaria, la
predicacion y el testimonio de la vida; todas estas deben ir juntas
si se quiere trabajar en la Iglesia por la salvacion de los hom-
bres%0,

Es interesanie comprobar como la misma pobreza tenfa una di-
mension eclesioldgica. en cuanto constituia un testimonio para el
mundo, una verdadera-entrega para la propagacion del reino de
Dios.

De todos modos aquello que contribuye en este tiempo a la sal-
vacion de las almas lo constituye la predicacion de la palabra de
Dios.

Esta tarea en la Orden ocupa en la mente de San Francisco un
lugar sumamente importante. Es importante por otra parte, subra-
yar aqui una vez mas, como esta predicacion en la Iglesia esta acom-

86 Epistola ad fideles, 9 (BAC 45).

87 Testamentum S. Clarae, 13.

88 [eg. mai. 2, explicando la frase escrituristica de I Re. 2,5 (BAC 513).

89 TOMAS DE CELANO, Vida segunda, 172; vida primera, 98 (BAC 435 y
311 resp.).

90 K, ESSER, Op. cit. pag. 399.
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pafiada de signos que son importantes en el reino de Dios como lo
es por ejemplo, la pobreza.

San Buenaventura contard luego entre las prerrogativas de San
Francisco también "la autorizacidon de predicar que le hab{a sido
concedida por el Papa después de una vision y ademas esta forma
de predicar la misma regla lo especifica como habia sido confirma-
da por el Vicario-de Cristo”’?

La predicacion toma también un caracter de defensa de la Iglesxa.

- Igualmente los predicadores deben “exortar a los fieles a la vida
de penitencia, inculcando que ninguno puede ser salvo si no recibe
el santisimo Cuerpo y Sangre del Sefior’’92,

Como hemos dicho anteriormente, ve con claridad que la labor
de los frailes en el cuerpo apostélico debe extenderse a los paises le-
janos de misidon, Es la responsabilidad en relacidbn con la Iglesia la
que impulsa a San Francisco este sentimiento misional. Es intere-
sante cdmo habla a los frailes de las misiones, acerca de la prepara-
cidn y prontitud al martirio que éstos deben tener®3,

Recomienda, previniendo los conflictos que pudieran surgir, la -
total sumision a las autoridades eclesidsticas en estas misiones: “los
frailes no deben predicar en la didcesis de un Obispo si éstos se lo
prohiben”. También en esto debemos reconocer la extraordinaria
vision del Santo, ya que en los tiempos posteriores serd una de las
fuentes de las controversias entre los seculares y regulares; quizas,
si se hubiese tenido mas en cuenta lo que Francisco decia, no se hu-
biese producido al menos de forma tan aguda, el conflicto®s.

En el mismo testamento da un paso adelante en cuanto una vez
mas pone el oficio eclesiastico por encima de todos los dones caris--
maticos: “'si yo tuviera toda la sabiduria de Salomé6n y me encen-
trara en las parroquias en donde habitan pobres parrocos, yo no qui-
siera predicar sin su consentimiento. Quisiera todavia demostrar a
éstos y a todos los otros mi reverencia, quisiera amarlos'y venerar-
los como a mis seflores”98. No quiere pedir privilegios al Papa en
este campo, ni aun para conseguir facilidad de poder anunciar me-
jor la palabra de Dios%. Prohibe a los frailes pedir cartas de reco-
mendacion de la curia pontificia. También en esto el Santo tiene
una visién extraordinaria. pues la demasiada avidez de privilegios

91 eg. mai. XII, 12 (BAC 546).

92 Speculum perfectionis, 50,5; Epistola ad custodes, (BAC 53).
93 Regula non bullata 16; Regula bullata, 12 (BAC 12-27).

94  Regula bullata, c. 9 (BAC 27).

95 Testamentum 3 (BAC 29). :

96  Speculum perfectionis, 50, 1. (BAC 632-633).
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de parte de los superiores y de algunos miembros de la Orden, pon-.
dré en el futuro en serio peligro la estabilidad de la misma frente a
los espirituales®?.

Es eminente la visidn sapiencial que le da su santidad, y es pro-
funda la conciencia de que el ministerio apostélico tiene que basar-
se fundamentalmente en la fe al Sefior, en la fuerza de la verdad
misma de la palabra de Dios. Es, en el fondo, una profunda concien-
cia de pobreza frente a los apoyos exteriores que pudieran haeer
pensar que en éstos estaba la fuerza de la predicacion y de la con-
versioén consiguiente. Podemos advertir una vez mas como desde el
interior, desde el niicleo fundamental de 1a Iglesia se puede vivir el
despojo y la pobreza, el abandono en la misericordia y en la ayuda
permanente de Dios. Desgraciadamente en las épocas posteriores
esta doctrina vital del Santo quedard un poco més en la penumbra;
son los riesgos en parte de la institucionalizacion y de las caracteris
ticas de poder que toma la Iglesia, v en la cual, no precisamente por
notivaciones sobrenaturales, se intentard buscar el apoyo. Es cier-
to que el mismo constituia una verdadera facilitacion, particular-
mente frente a ciertos Obispos que no se sentian tranquilos frente
a estos frailes itinerantes, especialmente teniendo en cuent» la situa-
cidn de algunos prelados de la época.

En este contexto, nos parece al menos, debe entenderse su reco-
- mendacion a los frailes de tener una gran caridad y prudencia en es-
te trabajo apostOlico, que eviten crear celos con los parrocos y el
clero en general. La historia posterior de la Orden y tos conflictos
vividos, posteriormente, con los seculares en la universidad de Parf{s,
demuestran fehacienternente cuanta razon el Santo tenfa en este
sentido. .

Verdaderamente, Francisco tiene clara conciencia de que debe
ayudar a la Iglesia, que su Orden tiene como finalidad fundamental
.esta mision.

Es consciente no obstante de la situacion en que vive la Iglesia de
su tiempo. De todos modos, no se detiene en criticar superficial-
mente o de modo enfermizo los defectos claros de la Iglesiay de la
Jerarquia particularmente, sino que muy por el contrario, procura
ttazar con claridad la misidon apostélica de la Orden en un sentido
positivo. -

Se convierte asi por este camino, real y eficaz al mismo tiempo,
en un signo verdaderamente cristiano plantado en medio a esa miy-
ma Iglesia que en ese momento precisamente tenia tanta necesidad
de un testimonio auténtico de perfeccion evangélica, que San Fran-

97  Testamentum 8 (BAC 30).
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cisco supe asumir, no solo con la predicacion de la palabra de Dios,
sino con una vida en todo concorde con el Evangelio de Cristo.
Cuénta actualidad reviste incluso hoy para nosotros esta actitud po-.
sitiva y vital del Santo. Nos recuerda una vez mas a los profetas de
Israel, que asumian todo un contexto vital que los-transformaba de
esta forma en un signo viviente para el pueblo elegido. En su porte
exterior, en su vida, no habia ninguna cosa que neutralizara la pala-
bra anunciada. Eran auténticos motivos de credibilidad que colabo—
raban eficazmente al fruto pleno y total de esta palabra%e.

Francisco, también en este‘ contexto consciente, mantuvo ssem-.
pre sometidos a la Iglesia todos sus dones carismdticos, en contra
de todos los movimientos espirituales de la época, que buscaban se-
pararse de la Iglesia institucional y visible, y que en muchos aspec-
tos estaba ciertamente necesitada de reformas y de lo que Francis-
co, indudablemente era consciente®

Lo importante de todo esto es ver coHmo una auténtica reforma
puede ser operada dentro de la institucion eclesial.

Somos conscientes no obstante, que esto supone una vision feo- -
logal de la Iglesia, como la que tenia el Santo y que nace precisa’
mente del don sapiencial que permite penetrar y descubrir la pre- .
senicia actuante de Cristo, mas all3, y a través, de las estructuras po-
bres eclesiales. El Santo tenfa precisamente esta vision que se de-
muestra fundamentalmente a través de su misma vida concreta'®@
Para él. la lglesia aparece como la obra de Dios. La estructura fun-
damental: Palabra—sacramentos—ministerios, no son puestos jamas
en duda ni problematizados. Es clara también su vision salvifica de
la Iglesia, Podemos decir que el contenido que expresan las catego-
rias de cuerpo mistico de Cristo se encuentran realmente en la ecle-
siologia del Santo, aunque no se encuentren explicitamente ciertas
expresionesot,

La Iglesia aparece también como el lugar de la presencia de Dios,
Por eso, ella lo puede comunicar y extender asi esa presencia 4. to-
dos sus componentes. Asi se transforma en la madre de los cre-
yentes.

Creemos sinceramente que estos elementos fundamentales guar-
dan intacta la fe en la Iglesia que el Santo manifiesta, mas alla de
las situaciones concretas en las que vive la Iglesia terrestre e itine-
rante. De alli, que a pesar de todo, el Santo seguira siempre fiel a la

98 K. ESSER, Op. cit. de la pag. 405413,

89 Ibid. pag. 411.
100 1bid. especialmente ia conclusion pags. 407-413,
101 1bid, pig. 409, ndmero 3.
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Jinstitucion de salvacion y sabra entregar su vida hasta ef final para
servirla plenamente. '

En sus lineas esenciales, encontraremos todos estos aspectos vivi-
dos y formulados por el Santo, en la eclesiologia de San Buenaven- _
tura, aunque ciertamente en este ultimo actiian otros elementos de
influencia que proceden de su profunda formacion teologica, y que
hacen que su eclesiologia sea mas teoldgica y sistemética.

No nos atrevemos por supuesto, a afirmar una conexion directa,.
una influencia de tipo de formulacion doctrinal, de la eclesiologia
de Francisco sobre aquélla de S. Buenaventura. Pero creemos gue
existe un espiritu comun, una especie de transfondo que nos ayuda
a captar mas profundamente e/ aspecto vital de la eclesiologia bue-
naventuriana mas alld de sus formulaciones escoldsticas. Es cierto
que aparentemente Buenaventura se presenta menos carismatico por
decir asi, y -mas unido a la institucion eclesial. L.os tiempos para en-
tonces habian cambiado y la Orden evolucionado bastante desde la
época del Santo; este elemento nos parece decisivo para juzgar la
eclesiologia de uno y de otro.

Pero sea lo que fuere de la relacién entre ambos, importa consta-
tar que S. Buenaventura fue consciente acerca de la influencia que
la vida y la obra de S. Francisco habian traido a la Iglesia.

"~ Después Francisco, pastor amantisimo de aquella pequefia grey,
con los impulsos de la divina gracia, condujo a sus doce hermanos a
Santa Maria de la Porcitinciila. Se proponia al obrar de este modo,
el que asi como en aquel lugar, y por los méritos de la Bienaventu-
rada - Virgen Maria, habia tenido su principio la Orden de los Meno-
res. asi también alli mismo recibiese, con los auxjlios de la bendita
Madre de Dios, sus primeros progresos y aumentos en la virtud.

Desde alli Francisco. hecho por Dios pregonero del Evangelio,
recorria las ciudades y los pueblos, anunciaba por todas partes el
reino de Dios. Y no empleaba para esto vanas palabras de humana
sabiduria, sino las que le inspiraba el ardiente fervor de su espiritu.
Tal era el celo de su predicacion, que cuantos le veian u ofan, mas
que hombre terreno, lo juzgaban como un ser celestial, pues, fijo
siempre su rostro y su mirada en el cielo, se esforzaba con vehemen-

-cia apostélica por conducir alli a todos sus oyentes.

“Con esto la dilatada vifia del Sefior comenz6 a esparcir por do-
quier los gérmenes de vida celestial; después de haber producido
flores de suavidad, de honor y de virtud, dio frutos abundantisi
mos de santidad™ 192,

{continuard) JOSE ROVAI

102 Leg. mai. (Op 8, 504); cfr. también Historia tribulationum, 86: £
. (Op 8, 504); cfr. + 86; cfr. L. SALVA-
TORELLI, Op. cit. pags. 436 y siguientes. ¢ SALVA



AVARICIA, PROPIEDAD PRIVADA
Y BIENES SUPERFLUOS

UBICACION DEL TEMA!

Segin San Buenaventura, el cosmos material estd unido esencial-
mente a la naturaleza humana, ya que su Gnico sentido es servir al
hombre y, finalizindose en él, a través suyo alcanzar mediatamen-
te el Gltimo fin de todo ser creado que es Dios. Siendo pues, en.este
sentido, el mundo material parte integral del ser humano, cuando
este altimo afirmédndose en su inmanencia niégase a trascender
hacia Dios en el pecado, la afirmacidn egoista y soberbia de sf mis-
mo imptica la afirmacion desordenada de esa parte de su ser que es
el cosmos témporo—espacial.

En efecto, Buenaventura concibe al hombre como integrado por
tres estratos de ser: su alma espiritual (su intimidad, su “intra se™),
su cuerpo (su carnalidad, su “infra se”), su mundo circundante (sus
riquezas, su “extra se”). El hombre “in fieri”’, en creacion por me-
dio de su libertad, debia elegir el frascenderse hacia el Sumo Bien
(Dios, lo ¢ ‘supra se’’); pero, en el pecado original —y en todo peca-
do—, elige afirmarse inmanentemente a si mismo, involuciona egois
tamente sobre su ser individual, se niega a abrirse a la causalidad di-
vina y se postula como ser auténomo y suficiente. Esta afirmacion
de sf mismo queda, como consecuencia viciosa del pecado origi-
nal, tendencialmente aneja a la situacion de la humanidad caida.
Y eslo que San Buenavcntura llama “concupiscencia” o *‘libido”.

Pero, dada la composiciziu triforme del ser humano, dicha con-
cupiscencia se trifurca en las cldsicas concupiscencias joanicas (““su-
perbia vitae, concupiscentia carnis, concupiscentia oculorum”: 1 J n
2, 16), o sea la “libido principandi’, la “libido delectandi” y la
“libido possidendi”.- Asf pues, la soberbia, la lujuria y la avaricia,

1 Este articulo es parte de un estudio mds amplio, atn no publicado. Advertimos
por lo mismo al Jector que este pitrafo introductorio es abundantemente desarrollado en
¢l mencionado trabajo, por lo cual nos abstendremos aqui de apuntar las citas de los tex-
tos buenaventurianos correspondientes.
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son las tres tendencias y pecados principales producidos por la con-
cupiscencia y a los cuales de una manera u otra pueden reducirse
todos los demas pecados.

Esta triforme concupiscencia desordena radicalmente al hombre
en sus relaciones con Dios, con sus semejantes, con su propio cuer-
po, con su mundo. En esta situacion, y previamente a la redencion,
para paliar las consecuencias perniciosas de esta concupiscencia,
ciertas instituciones naturales se transforman o se crean. La sober-
bia de los miembros de }a sociedad se ordena afiadiendo a la auto-
ridad el poder de cohercion; la lujuria se encauza en el matrimonio
institucionalizado; la avaricia en la propiedad privada. Todos palia-
tivos exigidos por esta situacion, pero que no alcanzan a remediar
totalmente el desorden.

Recién Cristo, con su negacion global de las tres concupiscen-
cias en la cruz, traeri el remedio. El cristiano lo imitari a través de
los tres consejos evangélicos: contrabalanceando la soberbia con la
humildad custodiada por la obediencia, la lujuria con la castidad,
la avaricia con la pobreza.

En las lineas que siguen estudiaremos como plantea San Buena-
ventura la relacion postiapsaria del hombre con los bienes exterio-
res. Veremos. pues, qué es la avaricia, el origen de la propiedad pri-
vada. el uso de las riquezas, ¢l peligro de las mismas. En un articu-
lo ulterior estudiaremos la actitud de Cristo frente a los bienes ex-
teriores y su imitacion por los cristianos en la pobreza2.

2 (Citaremos las obras de San Buenaventura con las siguientes siglas: Apol
Paup : Apologia pauperum contra calumniatorem (Vill, 234-330); Brev : Brevilo-
quium (V, 201-291): Coll Jo : Collationes in Evangelium Joannis (VI, 535-634);
Comm Luc : Commentarius in Evangelium Lucoe (V11, 3~604); Comm Sap : Commenta-
rites in librum Sapientiae (V1, 107-237); De regno Dei : Sermo de regno Dei descripto in
parabolis evangelicis (V, 539-553); Determ qu : Determinationes quaestionum circa re-
gulem fom. (VIIl, 337--374); Donis : Collationes de septem donis Spiritus Sancti
(V, 457-503); Expos reg , Expositio super regulam f.m. (VIII, 391-437); Hex ; Colla-
tiones in Hexagemeron (V, 327-454); Leg Mai : Legenda maior sancti Francisci (VIII,
117-198); Perf evang : Quaestiones disputatae de perfectione evangelica (V, 117-198);
Perf vit . De perfectione vitae ad sorores (VIII, 107-127); Praec : Collationes de decemt
preeceptis (¥, $07-531) 1, W, NI, IV S : Commentarii in quatuor libri Sententiorum
(-1V); Serm : Sermones (IX, 23-731); Serm super Reg : Sermo super regulam fm.
(VIl1, 438-448); Sex aliis : De sex aliis seraphim (V1Ii, 131-151); Trib qu : Epistola
de tribus quaestionibus (V11, 331-336). Las referencias textuales son de facil interpreta-
¢ion. Los niimeros romanos y cifras aribigas que aparecen entre paréntesis indican respec-
tivamente el tomo y pagina de la edicion bonaventuriana de Quaracchi. Ejemplos:
HSd29p1auq 3 ad 2m, quiere decir: Comentario al segundo libro de las Senten-
cias, distincién 29, parte primera, articulo unico, cuestion 3, respuesta a la segunda obje-
cién. Serm Dom 4 post Pascha | (IX 310a), quiere decir: Sermdn nimero 1 del cuarto
domingo después de Pascua. Se halla en el tomo 1X, pagina 310, columna de la izquierda,
de la edicion de Quaracchi.
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— NOCIONES GENERALES SOBRE LA AVARICIA

En la determinacion del objeto de la avaricia utiliza San Buena-
ventura términos de amplitud y comprension desigual. Desde la.de-
signacion genérica de la avaricia o “‘concupiscentia oculorum” camo
el apetito de las cosas que estan fuera del hombre, hasta, especifi-
camente, como el apetito de! dinero®. El apetito del dinero no es
mas que la conerecidn antonomadstica y més caracteristica del desea
desordenado de las cosas de este mundo, ast como la lujuria sexual
lo es del inmoderado apetito de placeres.

"La avaricia es pues, la tendencia desordenada a las cosas exterzo~
res al hombre, aquello que esta fuera de lo corpéreo constitutivo
de su individualidad, o sea fuera de la parte de materia mundial que
forma su ser personal. Es el amor desordenado a lo terreno, al mun-
do*. Y como a éste lo percibimos a través de nuestros sentidos, ey .
pecialmente de nuestra vista, es asimismo la tendencia a lo sensi-
ble v a lo visible5. Estando estos bienes, por materiales, sometidos
esencialmente a la temporalidad, naciendo el hombre condenado a
la muerte y no pudiendo por ello guardar con ¢stos més que una re-
lacion temporanea y fugaz respecto a la vida imperecedera del espi-
ritu, la *“‘concupiscentia oculorum’ serj H{amada también el amor
de los bienes iransitorios®, los bienes que pasan y debieran ser me-
ros acompafiantes del camino que es la vida en este mundo.

Otras caracteristicas del objeto de la “concupiscentia oculorum”
iran apareciendo en lo que sigue. Pero una de las mas importantes
vy que tocard sus mismas raices es la que hace aparecer a la avaricia

3 E] dinero es la riqueza por antonomasia —“perfectio fortuna™ (Comm Sap
¢ 8v 5 (VI 161b))~, por ello 1a concupiscentia oculorum puede definirse como el apeti-
to desordenado del mismo. Dinero o “pecunia’ se dice de dos maneras: una amplia, desig-
nando cualquier bien temporal poseido; otra estricte, designando la moneda que es la me-
dida convencional de intercambio de las cosas (Exposregc4n 2;c5n3; 111 8d 37 dub 7
“Ad illud™’; Feria 2 post Pascha (IX 288): .. cupiditas hominum valorem rebus impo-.
suit vel opinio; quia, si opinio hominum vellet stamnum valeret sicut auyum vel argén-
tum...""). Como por este valor indeterminado y su poder omnimodo la tenencia del dine-
o s¢ hace especialmente peligrosa v «u concepto se aproxima més a la nocion de avaricla
que el concepto de riqueza, San Francisco veda especialmente a posesién del dinero nu-
merado (... pecunia terrenum nomen est, magis redolens avaritiatn quam nomen divitia-
rum... etc.” Exposregc4n 2 LegMaic7n §).

4 Brevp 3c¢9n 5:Comm Luc c 14 n 29; De regno Dei nn 23-26.

$ “Secundo tangit vitium principale quoad mundum... quia cura et sollicitudo
huius saeculi surgit de avaritia... Cupiditas et avaritia dirigit ad ista visibilia...” Serm sa-
per Regn 5.

6 A su vez esta caracteristica podra hacer que sean Hamados avaricia los deseos
transitorios de otras concupiscencias, ya que todas ellas de por si tienden a bienes efime-
ros (... appetitus cuiuslibet boni transitorii, scilicet pecunia et potentiae €t honoris, ava-
ritia potest dict...” Comm Luc ¢ 12v 15 n 24 (VI 317a).
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como la libido de poseer, adquirir, acumular, posesionarse. El ac-
to propio de la codicia se define no tanto por la clase de objeto
-apetecido sino por el particular acto subjetivo que ¢l hombre efec-
tha en relacidn a ese objeto: la accion humana de posesionarse del
mismo. Y esto es sumamente importante, porque aqui tenemos que
distinguir dos maneras de poseer como propio: una legitima —y de-
bemos hablar de la propiedad privada— y otra ilegitima y pecami-
nosa. Ambas, bien que la primera sea licita, son consecuencias del
pecado original. La primera es exigida para mantener el orden res
pecto al mundo material entre los hombres pervertidos por el pe-
eado en la situacion postparadisiaca; la segunda es un desorden.

Il. - LA PROPIEDAD PRIVADA: _
CAUCE NATURAL DE LA AVARICIA EN LA SOCIEDAD

1. Origen de la propiedad privada

Todas las cosas materiales estin puestas por Dios al servicio del
-hombre; la totalidad de los seres humanos tienen derecho a usar de
eltas, porque para todos han sido hechas?. El universo material
constituye la riqueza de los seres humanos que, por la posesidn del
mismo, han sido hechos participes de la opulencia del mismo
Dios®. En la situacidon original todos y cada uno de los hombres
hubieran podido usar pacificamente de las cosas que toda la huma-
nidad poseia en comiin,

"Después del pecado original el uso pacifico de las cosas posei-
das por la sociedad es gravemente perturbado por las  tendencias
egoistas de la concupiscencia que conspiran contra el bien comin.
De una manera paralela a la transformacion de la autoridad, que de
ser puramente ordenadora se hace coercitiva para que la corrupcion
existente en la naturaleza no haga que los hombres se opriman mu-

7 “Prima namque communitas est, qua manat ex iure necessitatis naturae, qua
fit, ut omnis res ad naturse sustentationem idonea, quantumcumaque sit alicui personac
appropriats, illius fiat, qui ea indige! necessitate extrema. Et huic communitate renun-
tiare non est possibile, pro eo quod manat ex iure naturaliter inserto homini, quia Dei
est imago et creaturs dignissima, propter quam sunt omnia mundana creata’’, Apol Paup
clOnl3;cf.n 15,

8 *.. homo factos est particeps aeternse opulentiac per universorum possessio-
sem...” Serm Dom 2 Adv 4 (IX 50b). v
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tuamente haciendo imposible la vida comunitaria®, se transforma
también el dominio y uso comun de los hombres sobre el mundo y
nace la propiedad privada. Es decir: la potestad restringida a pocos
0 a uno solo de administrar el uso de determinados bienes materia-
les. Potestad o dominio que no scn mds que un caso particular del
gobierno necesario a la marcha de la sociedad.

En efecto: hay un orden acorde a todo estado de la naturaleza
humana como, por ejemplo, el que dicta honrar a Dios; otro segiin
el de la naturaleza corrupta. El orden de naturaleza integra pos
tula que todas las cosas sean comunes en el sentido antedicho'?, pe-
ro ¢l de naturaleza calda exige que algunas cosas sean propias, para
evitar los conflictos y peleas. Tal propiedad personal proviene del
derecho humanamente institufdo y es pertinente a la buena marcha
de la ciudad mundana''. Asi es que si el hombre no hubiera peca-
do, no habria habido division en los campos'?, todas las cosas se-
rian comunes y ninguna propiedad se hubiera limitado a algun gru-
po o persona’3,

Originalmente las cosas son de Dios. El es el unico duefio de las
mismas y las dispensa a todos los hombres para que ellos usen en
comun de éstas. Después del pecado, para evitar discensiones, fru-
tos del egoismo y la concupiscencia, Dios hace participes de su do-
minio y poder de dispensar a algunos hombres. Aquellos que poseen

8 “.. est ordo qui respicit naturam secundum omnem statum et est ordo qui res-
picit naturam secundum statum suae conditionis et est ordo qui respicit naturam secun-
dum statum suae corruptionis. Et secundum hoc quaedam sunt de dictamine naturae sim-
pliciter, quaedam de dictamine naturae secundum statum naturae institutae, quacdam de
dictamine nature secundum statum naturae lapsae. Deum esse honorandum dictat natu-
ra secundum omnem statum; omnia esse communia dictat secundum statum naturase ins-
titutae; aliquid esse proprium dictat secundum statum naturae lapsae ad removendas con-
tentiones et lites. Sic omnes homines esse servos Dei dictat natura secundum omnem sta-
tum; hominem vero adaequari homini dictat secundum statum suze primae conditionis;
hominem autem homini subici et hominem homini famulari dictat secundum statum co-
m:puoms, ut mali compescantur et boni defendantur. Nisi enim essent huiusmodi domi
nia coercentia malos, propter corruptionem quae est in natura unus alterum opprnnem
et communiter homines vivere non possent. Non sic autem esset, si homo permansisset in
statu innocentiae; quilibet enim in gradu et statu suo maneret...” {1 $d 44 a4 2q 2 ad 4m.

10 Ad ipsam (paupertatem) autem specialiter viam facit ipsa natura, sive ins-.
tituta, sive Japsa. Nam homo nudus formatus est, et si in statu illo stetisset, nihil sibi
prorsus appropriasset...” Perf evang q 2 a 1 ¢; “... appropriatio descendit ex iniquitate
primorum parentum, quia, nisi illi peccassent, huiusmodi appropriatio non fuisset”
Apol Paup¢9n 3. :

17 Nota 9.

12 »_, per hoc intelligitur sublimitas apostoliorum virorum, qui tenent vitam
quam Deus dedlt in paradlso Si enim homo non peccasset, nulla fuisset agrorum divi-
sio, sed omnia communija...” Hex ¢ 18 n 7.

13« ut statum innooenu‘ae perditae, ut erat possibile, renovaret; in gha, si ho-
mo stetisset, omnia fuissent communia, et nuila proprietas contracta fuisset ad multitu-
dinem aliqguam vel personarum...” Exposreg c4 n 3.
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cosas temporales no son sino administradores de Cristo'*, De tal
.manera que nuestro Sefior no hizo ninguna injuria a los duefios de
los puercos de Gerasa precipitados al abismo ya que eran simple-
mente sus gestores's,

El origen del poder o dominio de algunos hombres sobre bienes
terrenos cuya destinacidn esencial es el uso comin, es el mismo del
de toda potestad humana en la tierra, es decir Dios y a este domi-
nio particular debemos aplicar también el sentido de la parabola
del administrador infiel (Lc. 16, 1—8). Es administrador de Dios to-
do aquél que tenga algin poder terreno, ya sea de dignidad, ya sea
de riquezas a cuidar, La potestad humana, en efecto, sxempre es de-
legada, su origen es superior al que la detenta; no es sino temporal
y conferida por otro, es sdlo administracién o gerencia'®. El mal
uso de la misma constituye un abuso de la potestad recibida'?. Dios

pedira cuenta de la buena o mala administracién de estos bie-
nest¥,

2. Posesion y uso

Ahora bien, para suministrar o dispensar es necesario tener. Este
-es un vocablo que adquiere en San Buenaventura sentido peyorati-
f:-i!cﬂ 70 segin cémo lo utilice. Si se usa tener —*habere”— en con-
3icion a. dispcnaar, como sinonimo de retener, corresponde al
pecado de avaricia. El avaro se ocupa de tener cosas temporales,

14 “_ homines in his temporalibus possidendis non sunt nisi sicut viltici Chris-
ti...” Comm Luc ¢ 8 n 59 (VII 205b).

+ 16« Possessores vero solum erant villici Domini lesu, et ideo in nullo iniuratus
est eis...” Comm Lucc8v 32 n 56 (VII 204b).

16 «_ in hac parabola insinuatur origo potestatis mundana: “Homo™ iste
“quidam” (dives) singularis et singulariter dives recte intelligitur Deus... Iste solus dives
est, quia habet omnia et abundat... Huius hominis divitis villicus est quilibet homo, qui
habet aliquod posse terrenum sive dignitatis. sive divitisrum ad dispensandum... Humana
igitur potestas, quoniam non est nisi ad tempus et ab alio collata, non est nisi quaedam
villicatio vel oeconorma" Comm Luc ¢ 16 n 2 (VII 403b). “Gubernator™, “provisor”,
“administrator” son sinénimos: 15d 3223q2¢.

17 “Secando quantum ad abusionem potestatis comumissee ab omnibus fugien-
dam... Bona namque Dei dissipat qui temporxli ista vel male retinet vel male accipit, vel
male dispensat... Et ratio huius est, quiz bona temporalia sunt, ut per haec acquitantur
bona mterna. Cum ergo haec temporalia bona sic expendunt, quod non quaerunt in eis
meritum salutis, sed solativm camnis, temporatia non dispensant ad modum boni villici,
sed dissipant ad modum filii prodigi... plures sunt dissipatores et pauci dispensatores...
Tunc autem hic villicus apud Dominum diffamatur, quando clamor pauperum ascendit
ad Deum™. Comm Luc ¢ 16 n 3 (Vi1 403b-404a).

18« . absque dubio divina aequitas rationem exiget de bonis commisis...” {co~
mentario a *‘Redde rationem villicationis tuzae™ Lc 16, 2) Comm Luc ¢ 16 n 4 (VII 404b).
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no de subministrarlas'®. Pero se puede tener también para dispen-
sar rectamente, o a si mismo —en el uso— o a los demas, y enton-
ces tiene simplemente su sentido obvio.

Pero analicemos mejor esta acepcion. Afirma Buenaventura que
tener 0 poseer es cuando algo esta bajo el arbitrio del que tiene o
posee y esta a disposicion del mismo para. ser usado o fruido?°. Esta
descripcion empero no basta para precisar el significado que nos in-
teresa. Debemos distinguir ulteriormente distintos tipos de posesio-
nes. Poseemos, en efecto, diversamente aquello que se nos da para
finalizarnos —el ultimo premio a los merecedores de él—; o lo que
se nos da para perfeccionarnos —como la gracia—; o aquellas cosas
que se nos conceden para que nos sirvan, ‘‘ut subserviens”, —como
el caballo al soldado—. SOlo de esta Giltima marera puede decirse
que algo esta bajo nuestra potestad o poder y asi lo estin todas las
cosas materiales?!.

El estado primitivo no conocia este dominio o posesion indivi-
dual sino en funcidn del uso inmediato que cada uno hacia de las
cosas. Después del pecado en funcion de una administracién enca-
minada al bien comunitario. Asf pues existe una posesion o domi

nio sobre las cosas que da derecho a su uso. Antes del pecado ese.

dominio era cominy todos ordenadamente hubieran podido usar de
los bienes terrenos. Después del pecado, en cambio, determinadas
personas o grupos dominan sobre distintas porciones de bienes te-
rrenos. El uso de éstos depende ahora de la voluntad de sus posee-
dores. Voluntad, empero, sujeta a ciertos limites: el dominio total
sobre los mismos daria absolutamente el derecho de disponer.y

usar de ellos al arbitrio libre del poseedor; aqui, en cambio, es sdlo’
parcial, estd en funcion del recto uso, del uso comun. Es un domi-

nio participado: el verdadero duefio sigue siendo Dios que ha desti- -

nado las cosas para uso de todos. La legitimidad de la propiedad
privada estd sujeta a las mismas condiciones de la legitimidad de
la autoridad.

19 “_ Non esset sapiens dispensator, qui furaretur bona Dei... modo curatur de
rebus temporalibus habendis, non dispensandis...” Donis.c 9 n 15. Leer todo ¢l pasaje.
20« habere autem aliquid vel possidere est, cum aliquid est in facultate haben-

tis vel possidentis. Esse autem in facultate habentis vel possidentis est esse praesto ad
fruendum vel utendum..” 1 S d 14 a 2 g 1 c. Cf. sin embargo, en Trib qu n 6, te-
ner —habere— es distinto de apropiar: “... Dico ergo, quod Fratribus horum concessus
est usus, sed vetatur appropriatio. Nam non dicit Regula, quod Fratres nihil habeant nec
aliqua re utantur, quod esset insanum; sed, quod “nihil sibi approprient” .

21 “Ad ilud quod obicitur, quod datum est in potestate accipientis, dicendum -

quod aliquid datur alicui ut finiens, sicut praemium merenti; aliquid ut perficiens, ut gra-
tia consentienti; aliquid ut subserviens, ut equus militi..” 1 Sd 14a2q L ad 3m.
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Dominio, posesidn, derecho de posesion, apropiacion, usufruc-
to? sbn todas expresines que en San Buenaventura se oponen al
simple uso®. Es aquello. que me permite decir de una cosa que es
mia o tuya. Es tener una cosa ‘““como mia”. Por ello ser duefio de
una cosa no es lo mismo que simplemente tenerla y por eso tam-
bién.la analogia de la administracion no alcanza totalmente a elu-
cidar el concepto de propiedad. Ulteriormente, Buenaventura, lle-
.vado de la necesidad deconservar el espiritu de Francisco y justi-
ficar la tenencia de bienes materiales que las necesidades de la Or-
den imponifan, afina cada vez mas su pensamiento y busca la rela-
cibn de propiedad mas en las actitudes interiores del hombre con
respecto a las cosas matériales que posee que #n los meros actos ex-
teriores.

Por eso nos interesa distinguir, ain con mas exactitud, la pose-
siébn, de la administracion y del uso. En efecto, si bien es cierto que
el poseedor de bienes materiales no es mas que un administrador
dependiente de Dios, verdadero duefio, sin embargo /o es de diversa
manera que un administmdor que dependa de un duefio humano.

El primero participa de tal manera del dominio de Dios sobre las
cosas que puede decirse que usa de ellas con su propia autoridad,
afirmacion que no puede hacerse del segundo, que juega en la ge-
rencia de los bienes de su patron un mero papel instrumental, Una
cosa es el “principale dominium alienandi”, otra el “‘officium ad-
ministrandi”24. Esta distincién la utiliza Buenavent®¥a para res
ponder la objecion de los que decian que no se podia afirmar que
hubiera diferencia entre dominio y uso cuando el uso supone el
consumo total de lo utilizado®®. Les contesta observando que se
puede usar de dos maneras: o como lo hace el duefio, seglin su pro-
pia autoridad; o como lo hace el siervo cuando usa para si cosas
que son del peculio de susefior. En el uso de los que por su propia
autoridad usan de las cosas no difiere la utilizacion consumptiva
del dominio; pero si difleren en aquéllos que las usan servil y su-
bordinadamente. Como los franciscanos se han hecho por Cristo de
categoria servil, usan aun las cosas que consumen, sin que de nin-

22« proprietatem, possessionem, usumfructum...” Apol Paup ¢ 11 n 4; “... do-
minio... sicut sua... possessio... fus possessorium...”” Expos reg ¢ 4 n 17; *... appropria-
tio...” Tribqun 6,

23 Apol Paup ¢ 7 nn 37-89.

24 VSdi5p2alqlec

- 25 . dominium autem est appropriatio in summo...” Expos reg ¢ 6 n 6. Expli-
can en la nota 11 (VII1 421) los editores de Quaracchi: *Quia per dominium habetur ple-
na in rem potestas; ipsum enim est jus sive legitima facultas de re corporali perfecte dis-
" pomendi aut vindicandi, nisi lex vel conventio obsistat™.
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guna manera sean duefios de elfas?®. Vemos, por este ejemplo, co-
mo el usar 0 posesionarse de las cosas materiales mas depende de
una actitud interna del espiritu humano que de la mera accion me-
cénica y exterior del hombre sobre las mismas.

Esta distincion vale no sblo para los individuos sino también pa-
ra las comunidades. Es as{ que se dan grupos de personas en las cua-
les el dominio sobre las cosas es comin sin que nada pertenezca a
cada individuo en particular. Permanece empero la posesion, pro-
piedad o dominio comiin sobre ellas. Asi, por ejemplo, la primiti-
va comunidad cristiana mencionada en los Hechos de los Apdsto-
les (4, 32) poseia los bienes en comiin. Pero pueden darse también
comunidades en las cuales ni siquiera exista esta apropiacioén co-
mun. Asf{ los bienes que tienen los franciscanos son comunes sblo
en cuanto al uso, de ninguna manera en cuanto al dominio?’. Es
evidente, en efecto, que si es posible sostener la vida de las personas
sin propiedad sobre las cosas, nadie en cambio puede eximirse de
usar al menos de aquellas cosas necesarias para mantenerse?8.

Por ello los hermanos menores pueden recibir de sus protecto-
res los bienes necesarios para desarrollar su vida y mision sin vig-
lar sus reglas ya que los donantes siguen siempre conservando el do-
minio sobre lo donado y conceden a los franciscanos sdlo o uso®;
0 8i ceden también el dominio éste pasa a la Iglesia Romana —a la.
cual no se le quita perfeccibén ya que solo se le hace tener para la

26 . duplex est usus rerum: Quidam enim utuntur rebus auctoritate propria,
ut domini; quidam aliena, ut servi,... In usu ergo illorum qui sua auctoritaté utuntur re-
bus, huiusmodi non differt usus a dominio, in usu sutem aliorum differt. Quia ergo
Fratres Minores pro Christo serviles effecti sunt, utuntur rebus, quas usu consumunt, nec
tamen cis dominantur.,.” Exposregc6n1l;cf. n 9.

27 ... res, quibus Fratres utuntur, sunt ¢is communes quantum ad usum, sed non
tamen quantum ad dominium. De illis sutem sanctis in ferusalem constitutis dictum est,
quod erant omnia communis goantum sd possessionenmt. Alii vero plurimi communem
usum ifllarum verum sine dominio habuerunt, sicut Aposioi, quanido erant pracsentes il
multitudini...” Exposreg¢ 6 n 10:n 8.

28 cirea res temporales quatuor sit considerare, scilicet proprictatem, posses-
sonem, usumfmctum et simplicem usum; ¢t primis quidem tribus vita mortalium possit
carere, ultimo vero tanquam necessario egeat: nulla prorsus potest esse professio ommino
temporalium rerum abdicans...” Apol Paupc 11 nS;cf.c7n 3.

29 .. dare et recipere ppponuntur relative. Igitur de necessitate, sicut dare se
habet ad tramhuonem dominii et privationem dantis, ita recipere se habet ad dominii
lcquhmonem sed nullus dat aliquid, nisi intendat se privari dominio eius quod dat et
ipsum transferre in alium: nullus exgo recipit pmprie, secundum quod receptio opponitux
dationi, nisi qui intendit sibi dominjum rei acquirere...”” Expos reg ¢ 4 n 16; “... Forte
dices, quod mittens pecuniam intendit s privare ipsius dominio. Fateor, quod *crum est,
sed modo Fratribus licito ¢t honesto. Cum enim intendat Fratres habere apud Deum in-
tercessores, non intendit eos ob usum pecuniac Sua constituere pravaricatores. Manet
etgg semper pecunia in bonis eius, donec sit pro Fratrum necessitatibus commutata”
ibidn 17,
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necesidad de los otros® — nunca a ellos3'. Los extraios a la Orden
que, a su vez, administran estos bienes cedidos, no lo hacen en nom-
bre de los hermanos sino de aquéllos que donaron su uso32. Y no
se diga que esto es sdlo una argucia verbal: mas que a la realidad ex-
terna corresponde a una actitud interior de los miembros de la Or-
den. Aun cuando los donantes no tengan ni idea de estas distincio-
nes, basta la actitud interna de los hermanos respecto a lo dado pa-
ra que ellas sean salvas®. Es justamente porque la propiedad sobre
las cosas depende sobre todo de esta actitud interior con respecto
a las mismas que sera posible guardar el mérito de la pobreza admi-
nistrando y dispensando bienes de fortuna4,

Es asf que no ¢s lo mismo dispensar y administrar como lo hace
el rico, administrador de los bienes de los cuales Dios es duefio y
depositario inmediato de la divina potestad, qie como lo hace el
eclesiastico o abad de un monasterio que administran los bienes per-
tenecientes en primer lugar a la Iglesia o comunidad. La segunda es
una administracion doblemente subordinada a Dios y a la familia
que delega en él sus derechos. El rico administra los bienes de Dijos
como propios®.

Asi pues el rasgo comtn y determinante del concepto de propie-
dad e5 esa exclusividad que hace que una cosa sea mia y pueda ser
usada como mia. Exclusividad empero compatible con el recto or-
den de las cosas —mads aun: garante de un recto orden mundano en
la situacion postlapsaria— mientras ésta mi propiedad no lesione los
intereses del projimo ni se oponga al querer de Dios, Los limites de
la propiedad y privacidad sobre las cosas son los mismos que hacen

30 “_. Omnia enim mobilia, quibus Ordo utitur, sunt mere et immediate ipsius
Ecclesise Romanat Sic autem habere pro aliorum necessitate in eo gui ingreditur per os-
tium apostolico more, in nullo perfectioni repugnat...” Exposregc6n 9.

- 3% = Et eleemosyna, quse nobis a fidelibus datur, transit in usum nostrum et
n illius (Papae) domintum...” Determ qup 1 q 24.

32 “_, persons interposita, cui pecunia dispensanda committitur, intelligi... reck
pere ac tenere ipsam auctotitate dantis...” Apol Paupc 11 n 12.

33 Nota 29;cf. Tribqun 6. _

34« Nam in voto paupertatis non dispensatur, quia non licet tali religioso habe-
__re proprium, etiam si Papa dispenset; sed tamen potest bona Ecclesia¢ dispensare, sicut
“abbas bona monasterii, nec amittit meritum paupertatis; sed est divitiarum non dominus,
sed dispensator, non amator, sed contemptor, non conservator, sed dispersor in paupe-
res” IVSd38a2q3adim,

35 Y es justamente este administrarios como propios, como mios, lo que “hace efi-
ciente en el estado postlapsario a esta procuracién y dispensacion en bien de todos, como
afirma Santo Tomasen I 11,4 66,a 2 c.
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permanecer a lo “propio”, a la concupiscencia, a la recurvatura, al
egoismo, en el limite de lo licito®.

Poseer cosas como propias no es pues malo, sino por el contra-
rio. Sin embargo, comparativamente, y prescindiendo de los ries-
gos de la posesion a los cuales luego nes referiremos, es una manera
inferior de poseer. Las propiedades terrenas estin marcadas con el
signo de la transitoriedad temporal y permanecen siempre en el ex-
terior de nuestro ser individual. No son asumidas a nuestra persona
en un proceso de enriquecimiento interior y quedan en la acciden-
talidad de la circunstancia. Las cosas terrenas serin siempre para
nosotros bienes ajenos, porque no podemos ni traerlas ni llevarias
definitivamente con nosotros. S6lo serd verdaderamente nuestro
aquello para lo cual hemos sido creados y preordenados y que, una
vez poseido, no podemos perderd”. Solo podremos poseer perfec-
tamente a Dios y su gracia®,

3. Los bienes superfluos

A estas nociones de la propiedad privada y su legitimidad en bien
de la comunidad, esté ligada la cuestién indisolublemente comple-
mentaria de lo superfluo®. En efecto, la propiedad privada da de-

$

38 . Proprium autem quaerere hoc est dupliciter: uno modo, prout proprium di-
citur cum praecisione; et sic excludit bonum commune, et isto modo sonat in vitium, et
secundum istam acceptionem consuevit dici quod libido est amor boni proprii; et quan-
tum ad hunc modum dicit Apostolus quod caritas “‘non quaerit quae sua sunt”. Alio mo-
mo dicitur bonum proprium, bonum quod pertinet ad se, ita quod in appetitu illius boni
voluntas nec repugnat divinae voluntati nec pragiudicat communi utilitati, sicut est appe-
titus salutis propriae; et isto modo diligit quis se ex caritate; et sic accipiendo non negat
Apostolus quin homo per caritatemi debeat quod suum est quagrere, cum ipsemet cupe-
ret “dissolvi et esse cum Christo”, sicut dicitur ad Philippenses 1, 23", 1 $d29auq3
ad Im, Cf. ibid ad 5Sm; 11 Sd38alq3c;ad2m; HISdZéanladSm Cf.ALSZE-
GHY, Grundformen der Liebe. Die Theorie der Gottesliebe bei dem hl, Bomwenm en
“Analecta Gregoriana™ vol. 38, Roma 1946, pp. 148-160.

37 . Heec quidem dicuntur bona aliena, quia ea nobiscum nec afferre possumus
nec auferre... Illud namque nostrum est, ad quod sumus creati et praordinati, et quod
habitum non potest perdi...” Comm Lucc 16 v 120 20 (VII 410a).

38« perfecta autem possessio est, cum homo habet itlud, quo possit uti et quo
possit frui. Sed recte frui non est nisi Deo, et recte uti non contingit nisi per gratiam gra-
tum facientem: ergo perfecta possessio est, in qua Deus habetur et eius gratia...™.
ISd14az2qlec

39 para ver el empieo del concepto de superfluo en corntextos diversos a los que
nos interesan; 1 S d 3 dub 5;11Sd 20auq2c;118d32alqladdm;18d33a3
q 2 in fine; 111 $d4 28 au q 6 ad Im. — Cf. ERMENEGILDO LIO, O.F M., S, Bonaventura
e la questione autografa “‘De superfluo”, Roma, Lateranum, 1966, pp. 219-277. (Lo d-
taremos de ahora en adelante simplemente LIO).
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recho a administrar como propios determinados bienes, pero esta
administracion debe siempre tener en cuenta la destinacién al uso
comin de todos los mismos. Por ello aquél que como procurador
o dispensador de los bienes terrenos posee una cantidad excedente
a sus necesidades debe hacer que los mismos sean usados por aqué-
llos a los cuales éstos hagan falta.

La cantidad excedente o superflua o abundante®®, se determi
na de acuerdo a dos tipos de necesidades. Hay una necesidad que
pertenece a la naturaleza misma del hombre y otra a 1a condicidn
de la persona. A la primera pertenecen aquellas cosas que son sim-

plemente indispensables para la vida; a la segunda las que se preci-
san para mantener un determinado estado o especiales condiciones
del individuo: enfermedad, vejez, etc.4!. Esta distincion que hace
Buenaventura en su comentario al evangelio de San Lucas es parale-

la pero no idéntica a la de su comentario al cuarto libro de las Sen-
tencias®?. En esta altima sostiene que “‘necesario” puede decirse
de dos maneras. Una, considerando lo absolutamente imprescindi-
ble para conservar estrechamente la naturaleza —~*‘secundum natu-
rae actitudinem’—. Otra, lo que es conveniente al hombre segun la
manera comun de vivir. El segundo miembro de ambas distinciones

no es el mismo. Mientras que en el del comentario a Lucas, la con-
sideracion de lo superfluo es personal y jerdrquica, en el de las Sen-
tencias habla de una necesidad que impone la manera comin y ge-
neral de vivir sobre lo estrictamente necesario y sin considerar di-
rectamente las diferencias individuales. Si nosotros quisiéramos uti-
lizar estas distinciones bonaventurianas, deberfamos combinar am-
bas divisiones y decir que hay tres formas de necesidad: una, la que
impone la perduracion misma de la naturaleza en sus exigencias vi-
tales minimas; otra, la que impone como tenor de vida mas o me-

40 1V Sd15p2a2q1adl1-2m;*.. “quod superest date eleemosynam™(Lucll,
41); quo praecipitur dare ex abundanti...” Comm Lucc 21 v4 n 5 (VII, 521).

41« superfluum, quod notatur in altera tunicarum (Luc 13, 11), duplex est;
scilicet respectu naturae, sed non personae; ¢t hoc dare est perfectionis et consilii; super-
fluum autem naturae et personae, cum locus et tempus adest, et videt hominems indigen-
tem, nisi reservet magis egenti, hoc dare est praeceptum...” Comm Lucc 30 27 (VI1, 75).

42 *_ necessarium dicitur dupliciter; vel secundum naturse arctitudinem vel se-
cundum communem usum vivendi. Si secundum arctitudinem, non tenetur nec oportet
ei imponi qui peccavit, quia hoc est perfectionis ilforum qui totum victum exspectant a
Christo, sicut sunt viri qui sunt in statu perfecto; et ideo, si fiat eleemosyna, debet fieri
de eo quod superest huic necessario et bone est satisfactoria. Alio modo dicitur necessa-
rium, quod expedit homini secundum communem modum vivendi... et de tali fit proprie
eleemosyna satisfactoria; de superfluo vero non fit, quantum est de rigore iustitise...”
IVSd15p2a2q ! ad1-2m. — Cualidades y condiciones de la imosna: Comm Luc
c3n26.
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nos comun Ia sociedad donde se vive; ofra, la que deriva de la dis-
tinta funcién y categoria que las personas ocupan en la comunidad.
Estas divisiones no son mis que indicativas. De hecho, cuando San
Buenaventura las utiliza luego para hablar de la obligatoriedad de la
limosna o del valor penitencial de la misma, seran utilizadas comn
elasticidad. Si bien podemos hablar en general, de qué es lo necesa-
rio o no a determinados estados, no es posible hacerlo particular-
mente en cada caso sino dificilmente. La necesidad para cada uno
debe ser determinada no sdlo con una consideracibn meramente na-
tural de la raz6n recta, sino también sobrenatural, dado que se de-
ben pensar diversas necesidades segin las diversas condiciones de
las personas®3.

Ahora bien, hemos hablado hasta ahora de lo necesario o super-
fluo en cuanto al uso y no hemos entrado de lieno en la cuestién
m3s amplia de la posesion. De por si toda propiedad superflua al
uso es ilicita a no ser que sea legitimada por alguna circunstancia:
por ejemplo, el que se ordene a un uso futuro, previendo el porve-
nir con una cierta providencia®. Pero también es circunstancia le-
gitima —y aqui enlazamos con el problema de la propiedad prive
da tal cual expuesto en pardgrafos anteriores— ¢l que se posea més
de lo necesario al uso con el fin de dispensarlo, administrarlo para
los demis. El rico debe administrar aquello que excede las necesi-
dades de su propio estado de vida en bien de los demas a los cuales.
dichos bienes corresponden en justicia dada su destinacion esencial
al uso comun4%. Esta administracion no exige una distribucion in-
mediata e indiscriminada de dichos bienes, sino “‘cum locus et tem-
pus adest” %6, descubierta la necesidad del indigente y de acuerdo a
diversas circunstancias: por ejemplo. “‘nisi reservetur magis egen-

> (ibid.). Por eso en la cuestion **De superfluo”, que el P. Lio cree
poder atribuir a San Buenaventura®’, ademas de lo necesario a Iz
persona segun su condicién y a la naturaleza, se agrega aquello que
si bien superfluo segun estas dos necesidades, puede hacerse necesa--
rio en cuanto se posee para ser dispensado a otros-que lo necesi-

43« Quantam necessitatem quis debeat exspectare, hoc est unctionis et ratio-
nis rectae determinare, pro eo quod secundum diversas conditiones personarum diversi-
mode necessitates debent pensari” 111 S d 37 dub 7; cf. Comm Jo ¢ 19 n 68 (V1 504a).

44 Determ qupliq7.

45 . omniza bona Ecclegse Christi et omnes superfluitates divitus sunt una res
publica pauperum * Expes regc 6n23.

48« __ cum locus et tempus adest, et videt hominem indigentem, nisi reserve! ma-
gis egenﬁ...” Comm Lucc3n27 (VIL, 75).

47 LIO, pp. 1-148.
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tan*®. Y este es el sentido altimo de la propiedad privada abundan-
te. La riqueza, cuando supera el nivel de las necesidades persona-
les, solo se justifica en cuanto se adininistra en bien de los demas.
Administracion que, a su vez, puede justificar ciertos usos o posesio-
nes que en otros serian superfluos. Asi en esta misma cuestion,
mas adelante, se distinguen dos maneras de ser necesarios —y por
lo tanto de oponerse a lo superfluo— los bienes que se poseen para
‘administrar en bien de los. demas. o para dispensar “simpliciter”
los bienes temporales seglin su.abundancia material; o para dispen-
sar més expedita y congruemente. As{ suele ser necesario que los
administradores de. los bienes terrenos, para poder gobernar eficaz-
mente, necesiten de castillos y vistosos trajes: para que aquéllos que
no obedecen por caridad.lo hagan al menos por el temor; y para re-
primir a los malos®. De esta manera lo superfluo puede resultar
necesario. Asi, por ejemplo, José de Arimatea no hubiese podido
atreverse a reclamar a Pilatos el cuerpo de Jesus si hubiera sido y
aparecido como pobre5?, s

Aquello que es superfluo segiin todas las necesidades antedichas
debe sin mas cederse y es injusto retenerlo. Aquello en cam!g'o que
siendo superfluo segin la naturaleza es necesario segun la persona,
puede retenerse legitimamente. Sin embargo, en caso de estricta

48 , "Dicendum quod homo potest considerari quantum ad indigentiam naturae,
quantum’ad conditionem personae, quantum ad naturac communionem; sive in quan-
tum natura, in quantum singularis persona et in quantum membrum; et secundum hoc
contingit accipi superfluum tripliciter, secundum tres gradus. Est enim superfluum natu-
-1 quod est ultra naturae necessitatem, tamen potest esse quod non sit superfluum quan-
tum ad conditionem personae, quia inflrmus vel nobilis. Est secundo modo superfluum
personae quod ultrs eius indigentiam vel quoad conditionem vel quantum ad locum et
tempus, tamen potest esse negessarium aliis; et ita non est superfluum sibl ad dispensan-
dum. Est tertio modo superfluum quod non est necessarium habenti nec utile aliis, quia
non dispensat, et tali modo est superfluum quod caret ratione justae necessitatis et piae
-utilitatis. Sic igitur contingit ponere superfluum secundum triplicem differentiam et duo-
bus modis determinatur respectu singularis personae absclute, alio modo respectu pro-
ximi” L1IOn 7 pp. 157~ 159.

49 “Dicendum quod aliquid est superfluum quantum ad usum quod tamen est eX-
pediens quantum ad dispensationem: et hoc dupliciter: vel ad dispensandum simpliciter
et secundum habundantiam temporalium; vel ad expeditius et congruentius dispensan-
dum: et sic est possessio castrorum et cultus pretiosarum vestium, ut parvuli qui non
obediunt ex caritate,. timore inducantur, et maligni comprimantur. Et ita licuit Ecclesine
recipere huiusmodi nobilitates sicut et possessiones; et expediens fuit, licet plurimi abu-
tantur” LIO n 83 pp. 214215,

50 LIO n 81 p. 213.
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»

necesidad del projimo debe también participarse®!. Asf, pues, dar
a los demads de lo superfluo no es més que un acto de justlcla. Dar
de lo &Zesario de cuglquier manera serd mas o menos meritorio
segin el grado de necesidad del que da y del que recibe. Por ello
es pecaminosa la usura en el préstamo que se hace a aquél que soli-
cita por necesidad: le vende aquello que ' le estd obligado a ce-
der52, El necesitadg que recibe bienes desps demds no hace més
que exigir lo que quyo“. No hay que coniffundir pues la miseri
cordia por lo cual uno da limosna al necesitado con un acto de ca-
ridad gratuito. Esta misericordia como tal es parte de la justicia,
virtud cardinal, y de ninguna manera va mas alla de lo estnctamn—
te debido54.95,

Resumiendo: las cosas materiales han sido creadas y concedidas
por. Dios a los hombres para que todos usen de ellas en comun.

Este uso comin es gravemente dificuléado por la concupiscen-
cia, de tal modo que se hace imposible si no se da a algunos autori
dad sobre las cosas para que las administren como propias.

Habiendo el propietario garantizado razonablemente el propio
uso debe adminjstrar el resto o supérfluo en bien de los demas. El -

51 “Dicendum quod aliquid est simpliciter necessarium, aliquid partim necessa-
rium, quoad quid superfluum. Quod est necessatium naturae hominis sustentandae dicitur
necessarium simpliciter... Aliquid autem est superfluum simpliciter quoad eum qui habet,
nec necessarium, quoad conditionem naturae, nec quoad conditionem personee, nec se-
cundum locum nec tempus. Aliquid est quod est superfluum naturae, non tamen perso-
nae, immo necessarium, secundum tempus ef locum... Quod est ergo necessarium primo'
modo dare, si detur ad exemplum Domini, sicut dixit juveni ut omnia daret, hoc est sim-
pliciter congilium et perfectfonis. Dare vero quod simpliciter superfiuit, hoc est praecepti
et necessitatis, Dare vero quod pamm est necessarium, partim superfluum, nec omning
est consilli et perfecﬂoma pec omnino preeceptum, sed tenet mediam rationem. Ta-
men si proximus esset in extrems necessitate transiret ad forman praccepti”™ LIO n 26
pp. 173-180,

82 «_. usura... fraudulentia in hoc quod vendit homini rem suam. Tenetur enim
unusquisque subvenire proximo in mutuo ex divino grandato; dum ergo vendit ei itud
quod tenetus ei facere, ipsum fraudat et decipit™ 111 S d 37 dub 7.

53 . eleemosyna, quam habet impius, tempore necessitatis est viri fusti; ergo
vit iustus, cum exigit eam et recipit, quod suum est accipit; et ideo tuste facit” 118d 17
p2a2qg3ad2m.

84 . subvenire miseriz potest aliquis dupliciter: aut prout movetur sub ratione
debiti aut prout simpliciter considerat necessitatem proximi cui compatiendum est. Et
primum est iustitise, secundum misericordize. Verumtamen, sicut dictus est, misericordia
continetur sub iustitia cardinali, licet aliquo modo justitia distinguatur contra misericor-
dia... et¢”. 1l S« 33 dub 1; “... obligantur praccipae divites sive qui habent, unde possint
alienam necessitatem revelare...” Comm Luc ¢ 6 v 30 n 72 (VII 155 a).

55 Para una aproximacion de esta doctrina bonaventuriana a los problemas econé-
micos det mundo actual cf. PEDRO GELTMAN, Doctrina de Santo Tomds sobre bienes
superfluos y problemas del mundo actual, en Teologia 1 (1963) 104--123.
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unico justificativo de la riqueza o posesiéon superflua en cuanto la
naturaleza y la funcién o persona es, precisamente, el que se lo po-
sea para ser dispensado convenientemente a los demas. No se debe
pues tener mas de lo que sea capaz de dispensarse para utilidad del
préjimo%e.

III. — RIESGOS DE LA PROPIEDAD PRIVADA

Hemos mostrado mds arriba como después del pecado original
no solo es licito tener bienes materiales, sino tenerlos en abundan.
cia. El rico respecto a la administracion de los bienes terrenos cum-
ple una funcidn necesaria en la sociedad postlapsaria analoga a la
de las autoridades y principes. Por eso las riquezas obtenidas no por
la injusticia y la rapifia sino adquiridas con el justo trabajo, nos hon-
ran y alegran legitimamente. Y es costumbre por ello entre los hom-
bres que los ricos suelan reputarse honestos y dignos de considera-
cién®?. Subraya empero Buenaventura que ésta es una reputacion
meramente humana, legitima sélo en parte. De hecho, si ha habido
ricos santos, ellos fueron poquisimos. De modo que la Escritura
cuando alaba al rico, lo hace en singular y condicionadamente:
“Feliz el rico que es hallado sin mancha”. En general lo condena:
“Ay de vosotros ricos, pues ya habéis recibido el consuelo”58. El
rico debe usar bien de sus riquezas y puede hacerlo porque las mis-
mas son Uutiles para el sustento de la naturaleza, para las creaciones
de la industria humana y en algunos también para ejercicios de vir-
tud. Pero esta bondad o utilidad mas que de las cosas en si depende
del que las usa59.

86 . possit habere quod non sufficeret ad dispensandum et tunc esset ei super-
fluum™ LIO n 9 p. 160.
§7 . secundum humanam consuetudinem, quae divites solet reputare honestas

personas... propter labores suos, non per iniustitiam et rapinam, sicut multi se ditant. Sed
tales divitise non honestant nec beatificant, sed proprii labores sive divitiae-acquisitae ex
iustis laboribus” Comm Sap ¢ 10v 10 (VI 174a).

&8 . aliqui Sancti fuerunt divites, sed paucissimi. Unde divites in singulari et
cum condmone commendantur Eccli 31, 8 ubi dicitur: “Beatus dives, qui inventus est
sine macula™; sed pluraliter damnantur Lc 6, 24, ubi dicitur: “Vaewobls divitibus, qui ha-
betis hic consolationem vestram™... " Exposreg c 6 n 18. ‘

§9 ‘“‘Sunt enim possessiones terrenae utiles ad sustentamenta naturae, ad opera hu-
manae industrize, nonnullis etiam ad exercitia virtutis perfecta; sed hoc non inest eis ex
se ipsis sed ex parte utentis...” Apol Paup c8n 12.
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Usar bien de las riquezas significa sobre todo repartirlas, darlas
a los pobres®, comprar asi el Reino. Y éste es el tltimo sentido de
los bienes temporales: ellos existen simplemente para que por me-
dio de ellos compremos los bienes eternos®?. As{ las riquezas se
usan bien cuando se distribuyen en obras buenasy, de tal manera, al
ser cedidas, sirven para redimir las culpas, aumentar la gracia, con-
seguir la gloria®'. Por eso si se pregunta si las riquezas son utiles o
no, hay que responder: para aquéllos que las usan bien son utiles;
pero para los que se las reservan para si, inGtiles; para los que las
usan mal, daftosas (ibid.).

Sentado lo dicho podemos seguir afirmando con San Buenaven-
tura respecto a las riquezas: tener riguezas'y amarias es cosa sin
provecho; peligroso es amarlas y no tenerlas; pero el tenerlas y no
amarlas, es cosa muy laboriosa®. En efecto, a causa del pecado ori-
ginal, el hombre se encuentra inclinado a amar desordenadamente
los bienes exteriores, a utilizarlos mal y, especificamente en el ca-
so de la avaricia, a ponérselos como fin de su existencia. Dada esta
peligrosa inclinacion del hombre caido, las riquezas, en s{ mismas
fisicamente buenas y moralmente indiferentes, asumen el papel de
incentivo de la concupiscencia. Es por metonimia que en pasajes
menos sistematicos San Buenaventura adjetiva peyorativamente las
realidades materiales de la creacion®. Cuando precisa, atribuye es
ta opinién a los maniqueos. “Si alguien piensa que tener riquezas
sea causalmente o formalmente culpable, yerra con los mani-
queos’’%8_ Ni esencial ni causalmente las riquezas llevan al pecado,
sdlo son ocasién del mismo. En s{ mismas todas las cosas, inclusi-
ve las riquezas, son esencialmente buenas; pero son ocasionalmen-

80 “Quod obilcit, quod inutiles, quia bonum est dimittere; dicendum, quod di-
mittere est Deo donare, et hoc est divitiis bene utl. Unde utiles sunt ad dimittendum, ad
dandum pauperibus, ad emendum regnum™ Comm Ecclc5a2quad im (V147b).

81 . bona temporalia sunt, ut per haec acquirantur bona aterna...” Comm Luc
c 16 n 3 (V1] 403b).

82 “8i igitur quaeratur, utrum divitiae sint utiles, vel inutiles; dico, quod bene
utenti utiles sunt, sed reservanti sunt inutiles, male utenti damnosse; ... bene voro utenti
valent, cum scilicet distribuit in opera pietatis. Sic enim valent ad redemptionem cul-
pze... ad augmentum gratise... ad adeptionem glorize...” Comm EcclcSa2q u ¢ (VI47b).

63 “Divitias enim habere et amare infructussum ext, amare et non habere pericu-
losum ost, habere autem ¢t non amare laboriosum est” Perf vitc 3n 9.

84 Por ejemplo: ... Et nos nolumus pro ¢o (Christo) relinquere unum miserum
et foetidum mundum? ..."” Perfvitc 3 n 8.

88 “‘Si quis enim hoc sentiat, quod census in culpa sit causaliter vel formaliter,
cum Menichseo exrat...” Apol Paup ¢ 7 n 24,
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te malas a causa de la debilidad humana®é. Y cita a Bernardo cuan-
do dice “Plus mundi concupiscentia quam substantia nocet”’6?.
Notemos empero como San Buenaventura no aisla totalmente el
objeto apetecido de la apetencia del sujeto. San Gregorio decia,
por ejemplo, “non est ergo census in crimine sed affectus’®8, Al
comentarlo Buenaventura prefiere no hacer una separaciéon tan ne-
ta entre objeto y sujeto y que podria tender a minimizar el peligro
de la posesion de las riquezas. Por eso su distincion es leve pero sig-
nificativamente distinta a la gregoriana. Dice: “No es la riqueza
“causaliter” mala, sino *‘ocasionaliter” *’. La riqueza, si bien oca-
sionalmente y, por lo tanto, con referencia al sujeto, es el suposito
de una predicaciéon mala. El mundo de las cosas materiales est4 tan
esencialmente ordenado al uso que de €] hace el hombre, que seria
irreal en la concepcidon bonaventuriana tratar los objetos como si
esta ordenacién no tocara sus valores.
Por eso, aunque Buenaventura —cuidadoso de no ser tachado de
maniqueo— no quiere criticar a los actuales poseedores de grandes
_riquezas, sostiene que es extremadamente peligroso hacer deseable
la abundancia de posesiones, porque los apetitos y sentidos de ca-
si todos los mortales se inclinan a la concupiscencia de los ojos y
a la admiracion de las riquezas®. Hay que distinguir empero muy
bien entre la posesion de la riqueza que como hemos visto puede
ser legitima y el afecto desordenado por ellas que es siempre vitu-
- perable0, '
" El pensamiento bonaventuriano es, pues, claro a este respecto.
De ninguna manera existe pecado en las riquezas en sf. Ellas son

66 .. quamvis census formaliter seu causaliter non sit in culpa, est tamen fre-
quens occasio culpae, distrahendo a bonis et inclinando ad mala”™ Apol Paup ¢ 7 n 26;
*... omnia sunt bona essentialiter, sed occasionaliter mala sunt ex humana infirmitate. .
Exposregc6n 17,

438 \57 Comm Luc ¢ 18 n 43 (VIl 464); Bernardi locus: Declamat If n 2. (P.L. 184,

68 Iiud autém Gregorii (Lib. X Moral., ¢ 30, n 49) verbum, quo dicit, censum
noff ¢sse in culpa, sed affectum, nequaquam est praemissis contrarium, si recte intelliga-
tur. Si quis enim hoc sentiat, quod census in culpa sit causaliter vel formaliter, cum Ma-
n}chaeo errat, et hoc Gregorius reprobat. Si quis autem intelligat, censum esse culpae occa-
suiner;x. a sententia veritatis non deviat...” Apol Paup ¢ 7 n 24; ¢f. IV S d 24 pl
alql

69 “Denique, quam periculosum sit possessionum affluentiam magnis laudatam
praeconiis desiderabilem reddere; ex hoc patenter advertitur, quod omnium fere morta-
Lium appetitus et sensus proni sunt ad concupiscentiam oculorum et admirationem dir -
vitiarum...” Apol Paup ¢ 8n 17.

70 “.. Et ideo auctoritates loquuntur quasi ipsi-temporalibus omnibus debeant
o;dere et omnia dimittere. Sed hoc non intelligitur quantum ad possessionem, sed po-
tius quantum ad affectionem..” IVSd 24 p 1 a 1 q 3 ¢; “... hoc non dicit quia dimittat
" Hus, sed quiz congruit ut dimittat affectum...” ibid. ad i-3m.
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simplemente ocasién de pecado, presupuesto el desorden introduci-
do en el afecto humano por el pecado original. Tampoco la mera
posesibn de riquezas implica en si alguna culpabilidad?*. Hemos
visto, por el contrario, que ésta puede ser motivo de mérito”2. Lo
culpable y pecaminoso es el desordenado afecto a'las mismas. Por
ello, por ejemplo, Dios puede dar permiso a los israelitas de robar
a los egipcios, ya que El es el verdadero duefio de todas las rique-
zas; pero de ninguna manera pudo ordenar que esto hicieran movi-
dos por afecto desordenado”@. De la misma manera Dios puede ha-
cer que ¢l rico alcance el cielo aun permaneciendo rico: pero no
puede hacerlo permaneciendo éste apegado a sus riquezas?. Se
puede ser rico, incluso, sin poseer riquezas, por el sdlo deseo de
tenerlas?s.

Sin embargo las riquezas y la posesién de las mismas, si bien en
si mismas buenas, dada la condicibn humana son ocasién de cier-
tos males, son “seductoras’’”, porque ‘‘rara vez o nunca pueden
poseerse sin amor”7?. Por lo cual en la economia evangélica se
aconsejard no sdlo renunciar al afecto de las cosas —lo cual es obli-
gatorio— sino también dejarlas efectivamente. Las riquezas lo mds

71 = non quiz mala sit pecunia, vel quia census formaliter sive causaliter sit in
culpa, vel quia pecunia possideri et contrectari non possit absque peccato; sed quia inter
cetera, quae possidentur, pecunia maxime est illecebrosa et de facili est illectiva et dis-
tractiva non solum imperfectorum, sed etiam perfectorum, et quia Spiritu Sancto dictan-
te percepit, quod sanctitatis est non tantum peccata cavere, verum etiam occasiones
peceatorum refugere...” Apol Paup ¢ 11 n 15; *... cupiditatis vitium et inordinatio radi-
catur in affectu mentis, occasio vero ¢t fomentum samitur a rebus extra possessis; ideo
necesse est, quod perfecta radicis huius avulsio utrumque respiciat...” Apol Paup ¢ 7 n 2.

72 . affluentia divitiarum, quia distrahit hominem, ne cultui Dei intendat, non
det‘)‘et esse in gppetitu, licet possit licite et meritorie possideri..” 11 5d 3922 q 1
ad 4m.

73 “Ad illud quod obicitur de auctoritate Excdi (12, 36), quod praecepit fillis
lsrael furtum, dicendum quod illud similiter praecepit, in quantum fuit malum in se, sci-
licet accipere rem alienam; et hoc potuit facere, quia, cum sit Dominus omnium, domi-
nium potuit transferre. Sed nunquam praecepit, quod ex libidine hoc facerent; illud
enim est malum secundum se™ 1 8d 47 a u g 4 ad 2m. ~ Respecto a las categorias
“malum secundum se” — “malum in se”™ cf. MAURITS DE WACHTER, S.)., Le péché
actuel selon Saint Bonaventure, Pay1s 1967, pp. 98- 111,

74 "¢ non est intelligendum, quod Dominus cupidum manentem cupidum intro-
dftcat per potentiam in ceelum, sed quod per gratiaz donum convertit ipsum de vitio ad
virtutem...” Comm Luc ¢ 18 v 27 n 41 (VII 463).

78 . non hoc dixissent Apostoli, nisi in numero divitum intellexissent cunctos,
qui divitias adipisci volunt...” Comm Luc ¢ 18 v 45 (VH 4653).
. 76 “‘... inter cetera, quae possidentur, pecunia maxime est illecebrosa et de facili
est illectiva et distractiva non solum imperfectorum sed etiam perfectorum...” Apol
Paup ¢ 11 n 1S§; “... substantiae terrenae illecebrosa possessio...” Apol Paup ¢ 7n 2.

77 “.. aut vix aut nunquam sine amore valeant possideri” Apol Paup ¢ 7 n 2.
Locus Bernardi: Declamat., Il, n 2 (P.L. 184, 438).
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frecuentemente serin ocasibdn, pues, de pecado”. Sera conveniente,
por ello, no sélo renunciar a la concupiscencia sino también al mis-
mo mundo”.

Pero, ;cuales son los males que ocasiona o induce la riqueza?
San Buenaventura los reduce a dos grandes grupos: las riquezas son
ocasién de inclinacién al mal o de distraccion del bien®. Ocasion
de inclinacion al mal en cuanto excitan nuestra concupiscencia so-
bre ellas 0 en cuanto su posesién nos lleva a la vanidad y la sober-
bia. Atrayendo nuestro concupiscible o encrestando el irasdibles?.
Distraccion o dificultad del bien en cuanto nos solicitan excesiva-
mente apartando nuestra atencion de bienes mé4s valiosos y distra-
yendo nuestra razén®2. En realidad, como veremos, ambas cosas es-
tan intimamente conexas. La solicitud aumenta la concupiscencia;
ésta a su vez aumenta la solicitud.

1. Las riquezas distraen al Hombre de los bienes superiores

La posesion de las riquezas causa “‘solicitud” en el poseedor. Es-
te es un término mas o menos equivalente en muchos aspectos a
“negocio”, ocupacion, conversacion, distracciéon. Negocio, ocupa-
cidn, parecen mas bien indicar una actitud del hombre por la cuatl
éste se encuentra dedicado a realizar determinados actos y se con-
trapondria a ocio, descanso, contemplacion, estado pasivo. Es asf
que San Buenaventura puede usar el verbo negociar para designar
los actos propios de potencias del alma como la memoria y la inte-
ligencia, diciendo que ambas “‘negocian” sobre lo mismo; una adqui-
riendo, otra conservando®. Pero sobre todo se utiliza para men-

78 . propriae divitiee magis solent esse illecebrosae quam communes, et ideo ma-
gis est de essentia perféctionis contemptus ipsarum, non quia appropriatio sit culpa, vel
semper habeat culpam annexam, sed quis ut frequentius solet esse occasio culpae™ Apol
Paupc9n3.

79 .. gemina haec abdicatio, mundi scillcet et concupiscentise ejus, quse etiam
paupertas spiritus dicitur, ipsa est, qua radix omnium malorum perfecte amputatur...”
Apol Paupc 7n 3.

80« pecunia... est occasio inclinationis ad matum, vel distractionis a bono...”
Apol Paup ¢ 7 n 24; “... cui (la propiedad privada) annexa sunt quae occasionaliter in-
ducunt difficultatem ad bonum et pronitatem ad malum...” Apol Paup ¢ 10 n 15.

81 ijrascibilem extollant et concupiscibilem nostram illiciant...” Apol Paup
¢7n6.

82 “_ rationalem distrahant...” ibid. “... etiam si benefiat, adhuc nihilominus est
malum poenae, quod consistit in sollicitudine dispensationis...” LIO n 19 p 167; .., oc

casio sint cupiditatis...” Apol Paup ¢ 7 n 24; “.. occasio vanitatis atque superbiae,
... occasio distractionis...” ibid. n 25. )
83 . Memoria enim et intelligentia negotiantur circa idem, ita quod ista acqui-

rit et illa conservat, vel illa offert et ista diiudicat™” 11 Sd 24p 1a2q 1 c;ad 4m.
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cionar la compleja actitud del hombre dedicado a acciones especi-
ficamente terrenas y temporales, en un significado que desde el am-
plio arriba descripto tiende a constrefiirse al de nuestro actual sen-
tido castellano®4.

Solicitud, ansiedad, serian mis bien consecuencias del negocio.
Es la actitud afectiva de preocupacidon que causa el estar ocupado
en la variedad de negocios mundanos. A veces, empero, tiene un sig-
nificado més amplio y designa cualquier tipo de ansiedad como, por
ejemplo, la que produce el tener que hablar frente a un auditorio
conspicuo 0 numeroso®,

Asf en general, ninguno de estos términos tiene por si una con-
notacion moral positiva ni negativa. Hay que diferenciartos por me-
dio del contexto, para que la adquxeran. Existen solicitudes no sb-
lo legitimas sino meritorias y necesarias, como, por ejemplo, la so-
licitud por la promocién del culto divino, o por la conservacion del
estado religioso, o por la consolacion del prdjimo®, o por adquirir
el Reino eterno®’. O la solicitud, preocupacién y ansiedad de los
ApoOstoles y prelados por el bien no sblo espiritual sino también
temporal de sus fieles®®.

Ahora bien, si toda accién del hombre adquiere su méximo va-
lor en la ordenacién de la misma al Gltimo Fin, toda preocupacion,
ocupacidn, negocio, solicitud, que nos aparte del mismo sera, en la
medida en que lo haga, malo. De 1a misma manera, si en la vida del

84« affluentia dmtmmm ... distrahit hominem, ne cultui Dei intendat..” Ul §
d39a2 q, 1. ad 4m; “... epitcopi, negotiis exterioribus deditis, splﬂtualibus intenders
nequcum... Determ qu p 1 q 2; “in quibus patientia ¢i {(prelado) necessaria maxime vi-
datur: primo propter multiplices labores et curas et occupationes diversimode emergen-
tes. Cura enim continua urget eum tam de spiritualis providentia disciplinae quam de
corporalis subsidii provisione; unde et Apostoli non solum de spiritualibus, sed et de terh-
poralibus fidelium necessitatibus, maxime pauperum, solliciti erant... Dominus quogque
turbas, quee verbo salutis pavit, etism pane corporali in deserto se sustinentes, cum slinn-
de non haberent, refecti... Occupationes quoque varise tam ex domesticis curls, quam ex-
traneis causis frequenter emergunt, quibus cogitur aliquatenus implicari, et quomodo »¥
de illis expediat, anxiari. Ex his etiam labores plurimi crescent discurssum, vigmunm
tractatuum et alarum fatigationum... quasi non valens tot negotia sustinere...” Sex"aliis
cdn2;cf.c6n12;n14; Comm Luc ¢5n 69 (VL1 130a); c 8 nn 7-10 (VII 190-191);
c8v14n20 (VI 194);(:@1110 a 10 c 40 (V1584),

86 “Ep quoniam periculum est loqui in conspectu multitudine observantis; et
periculum inducit timorem, et timor soflicitudinem... inquietudinem... turbationem, et
turbatio est occasio impatientise et ruinas; ideo tevomt & mperflua solicitudine...”
Comm Luc ¢ 12 n 17 (VII 315).

88 . sollicitari debomus circa tria... divinl cultus promotionem... status conser-
vationem... proximi consolationem...” Serm Dom 17 post Pent 2 (IX 421b~422a). .

87 ., sollicitudo nostra non debet ess pro acquirendo cibo, sed pro acquirendo
regno mtemo * Comm Lucc 12043 (VI 322).

88 yernota 84.

N
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‘hombre existen acciones y estados mds o menos perfectos, aque-
Has cosas que hagan fijar nuestra atencién y utilicen nuestras ener-
gias en los valores inferiores de esta escala adquiriran un cierto ma-
tiz peyorativo®. Es asi que Buenaventura habla de dos tipos de so-
licitudes: una licita —sub Deo— que sdlo distrae y ocupa. Otra que
lleva al olvido de Dios y es la solicitud que sofoca®.

" Es evidente que un minimo de solicitud por los bienes tempora-
les todos habrdn de tener, al menos aquélta indispensable para ga-
rantizar las cosas necesarias a la vida. Incluso aquellos que hacen
profesién de pobreza evangélica no pueden pretender que Dios los
proveera de las cosas necesarias como antiguamente proveyd coti-
dianamente de alimentos en el desierto a los hijos de Israel de ma-
nera milagrosa. Esto serd tentar a Dios. De modoque si bien es ver-
dad que asf como en las obras atinentes a nuestra eterna salvaciéon
debemos depositar principalmente nuestra confianza en Dios, asf
también debemos hacerlo en cuanto a nuestras necesidades corpo-
rales. Lo debemos hacer, sin embargo, de tal modo que donde po-
damos convenientemente, sin perjudicar nuestro progreso espiritual
o de otros, proveamos a lo que necesitamos por nosotros mis
mos?'. Por ello lo que condena Buenaventura es la solicitud “super-
flua”, “praeter necessaria”’92. Superfluidad que deberd medirse re-

8 Pn realidad aqm deberiamos hablar de la vida activa comparada con la congem-
plativa, La activa ¢3 aqualln que por medio dt las virtudes cardinales o politicas se ocupa
de las relaciones con ol préjimo y e mundo. Siempre, de alguna manera, nos alienan de
Dios. Ver Perf evang g 3 2 } ad 10m; Com Luc ¢ 7n 31 (VH 172a); ¢ 90 72 (VII 239b);
€ 1040m 7176 (VIE 274-276); ¢ 17n 23 (VII 4343); 11 Sd32auq6c;d33auqglad
4m; d37a22q1 ad Sm; Hex ¢ 200 18; Determ quplq! Leg Maic4n2;c13nl.
La solicitud es propie de la vida activa y por ello, también de ia autoridad o pxelacia, del
matrimonio y de la administracidn de ios bienes semporales. Dado que siempre distrae de
Dios silo hay que ssumisla- mediando un bien mayor, siendo muchas veces obligatorio
hacerio. — B. APERRIBAY, La vids activa y contemplativa segiin Sen Buemaventura,
en VV, 2 (1944) 655-689; IDEM, Prioridad entre la vida activa y la vida contemplativa
segiin S Buenaventura, en VV 5 (1947) 65-97.

90 “_ duplex est sollicltudo: una, quae est sub Deo, et heec dicitur sollicitudo
distrghens et occupans; alla est quae inducit ad oblivionem Dei, et lsec est sollicitudo
#uffocans...” Perfevang g 3 a 1 ad 4m.

§1 " Si diligentes sancti Evangelii dicta pensamus, sollicitudinem de crastino,
sed non prtmsxonem prohibere videtur... Sollicitudo enim motat curse anxietatem, itlici-
tam conquisitionem, avaram superfluorum provisionem. Sicut enim in opere saluths nos
tree principaliter “spem in Deum” iactare debemus (Ps 72, 28), ita et in corporali subsi-
dio sollicitudinem debemus ei committere, ot tamen, ubi congrue possumus, sine iactura
spiritualis profectus nostri vel atiorum, nobis necessaria providere, ne aliter quasi Deum
tentars videamur, ut miraculose, sicut olim filiis israel, nobis quotidie alimonia submi-
‘Metretur” Determqup 1 g 7.

92 11 8 4 37 dub 3; “{discipulus Christ}) debet esse expeditus a superflus occupa-
tione; ot quentum ad actum; nam qui sollicitatur circa soperflua non potest vacare his
quae sunt utilia...” Serm de 8. Patre nostro Francisco 5 (IX 391).
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lativamente al puesto que cada uno ocupe en la organizacion social.
Es evidente, por ejemplo, que por la naturaleza misma de su cargo,
el principe, o el prelado, deberin ocuparse de cosas que en otros
serfan superfluas®.

De todos modos siempre el ocuparse de las cosas materiales, su-
perflua o necesariamente, constituye un cierto mal®. ;Por qué?
Porque en el universo humano existe una escala de valores y, abso-
lutamente, serd siempre mejor elegir preferentemente lo espiritual
que lo carnal, lo interior que lo exterior, lo racional que lo sensi-
ble, y es evidente —dade la limitacién humana— que cuando me
ocupo de una cosa no me puedo ocupar al mismo tiempo de otra.
A esto se aftade la brevedad del tiempo y la “‘malicia del dia”, don-
de apenas teniendo tiempo para ocuparnos de las cosas necesarias,
al querernos ocupar en negocios superfluos o extrafios, descuida-
mos los més utiles y los mas excelentes. No que esas cosas sean en
sf malas sino que por ellas se déscuidan las mis perfectas®. Con el
tiempo limitado por la amenaza de la muerte, el hombre debe ele-
gir y usar sobre todo de aquellas cosas mejores. Simese a esto el
que siendo la .capacidad del hombre limitada, su atencion-derrama-
da en muchos negocios tendrd menor capacidad para realizar provi-
damente cada uno de ellos. Sobre todo si se tiene en cuenta que
los negocios terrenales hacen dispersar nuestra atencién y afecto
en multiples cosas: multiplicidad propia de la materia y la creaturi-
dad®. El alma dedicada al lucro terreno se dispersa en varias cogi-
taciones, al modo mismo del polvo del cual esti formada la tie
rra® . Esta dispersion debilita; por eso la afluencia de riquezas es

83 Ver nota 84 y lo que mis arriba dijimos sobre 1a administracion de las riquezas,
de Ia autoridad, def matrimonio.

94 ApolPaup ¢ 7n 28.

95 “Superflua vero et non necessaria saluti vel profectui animarum negotia expe-
dit praecidere et tam a se quam a fratribus, quantum opportune poterit, removere. Cum
enim propter temporis brevitatem et diei malitiam (Mt. 6, 34) vix necessariis sufficiamus
disponendis; si supervacuis vel alienis volumus occupari negotlis, negligifus utiliors st
mﬁora, cu;n disttactus animus ad plura fit minor ad singula provide peragenda...” Sex

iisc 6 n 14.

9 Cf.11Sd38alq4ad3m; .. illud regnum (caelorum) est simplicissimum; e
contra avarus compositissimus; quot enim habet rerum terrenarum affectiones, tot ha-
bet compositiones...” De regno Dein 25.

97 “Quia enim mens avari sestuat variis desideriis, ardet terrenis affectionibus;
non enim quiescit per diem inutilibus distractionibus nec per noctem variis cogitatio-
nibus...” Serm Dom 3 post Epiphania 1 (IX 186a); “... Per terram intelligitur anima te-
rrenis lucris dedita, quae ad modum terrenis pulveris per varias cogitationes dispergitur...”
Serm Dom 16 post Pent 1 (IX 417a).
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debilitante®, Por el contrario la caridad reduce todas las solicitu-
des a una sola®®,

Pero lo mds importante -es la negligencia de los bienes mejores,
Los negocios terrenos distraen al alma y le impiden dirigirse a
Dios'®, E] avaro estd adherido a la tierra y no puede levantar sus
010s al cielo'®'. Aquéllos que estin entregados a los negocios exte-
riores no pueden dedicarse a las cosas espirituales'®2. La abun-
-dancia de la riqueza distrae al hombre y le impide dedicarse al culk
.to de Dios'®. La solicitud temporal excluye la espiritual'%4, Vuel-
.ve al hombre negligente en la imitaciébn de Dios'®. Aquél que es
“solicito en lo superfluo, no puede vacar en lo Gtil'®. Por ello esta
solicitud de las cosas temporales, o solicitud mundana, son las es
pinas que en el evangelio de San Lucas impiden fructificar a la bue-
"na semillato?,

Debemos tener en cuenta ademas que la solicitud por las cosas
materiales indispensables corre siempre el peligro de transformarse
en una solicitud superflua que querrd ser justificada con diversos
subterfugios. Uno de ellos la prevision del futuro, en vistas al cual
se acumulan mas bienes de los estrictamente necesarios. Y aqui la
solicitud puede complicarse con el pecado de desconfianza. Dice
‘Buenaventura que el vicio de la avaricia suele disfrazatse bajo el as
pecto de previdencial®, Previdencia en sf misma legftima si no es
.conde bajo ella desconfianza respecto a Dios, negando implicita-

wo -, emollientium divitiarum affluentis...” Apol Paupc 12n 1.
- 99 . caritas non habet nisi “jugum unum®, quia omnem sollicitudinem reducit
ad unum...” Comm Luc ¢ 14 n 42 (V11 372).

100 “Unde illa opera praecipue inhibentur ab ipsa Ecclesia; et talia dicuntur opera
servilia, illa maxime, in quibus homo inhiat terrenis lucris, et quae sunt practer necessa-
ria, per quae anima maxime detinetur circa haec inferiora, ne se nec Deum soum reco-
lat.” Il 8d37dub3. Cf. [ISd15dub$; Preec c4nn6-10; Comm Luc ¢ 23 nn
68—69 (VII 585).

, 101 avarus est infimus, inhaerens terree, faeci slementorum...” De regno Dei
n 25. :

1;32 v megotls exterloribus deditis, pirituaBbus intendors nequeunt...” Determ
cAeplg

o W08 < afftuentia divitiarum... &trlhit hominem, ne caltui Bei intendat...” IH 8
BI%a2gq 134 4m. )

104« sollicitudo temporalis excludit spirituglem...” IV Sd 24p lalq3ec.

105 “Slmt similiter duo impedimenta, quss redunt homines negligentes. Primum
_\Qﬂt&eﬁo carmalis... Secundum est soflicitudo tsmporahs...” Coll Jo ¢ 10 ¢ 40 (V1 584)
- HO8 4 qui solficitatur circs superflua non potest vacare his quac sunt utilta...’

m de 5. Patre nostro Francisco 5 (IX 591).

=407 % “inisr spines”, id est inter mundsnas sollicitudines; in quibus multi liben-
Qomtnxa. Comm Luc ¢ 8v 5 n 10 (VI1 191); of. v 14 n 20 (VII 194),

08 Vﬁhmwpitﬁuﬁlezzudﬂnpnnmu sub mpecie providentise...” Comm
'inee 143 42 (Y1 3720). oo
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mente que tenga cuidado de nosotros'®. Por ello dice Buenaven-
tura que si se piensa bien, el Evangelio no prohibe la *“‘prevision”
sino la solicitud por el mafiana, de tal modo que hasta los aposto-
les, perfectisimos observadores del evangelio de Cristo, se ocupa-
ban de juntar dinero para los fieles (Gal 2, 9 ss; II Cr 8, 4 ss). Son
notas, en cambio, de la solicitud superflua, la ansiedad del cuidado,
la recaudacibn ilicita, la provision avara de cosas superfluas?'©.-

También bajo el aspecto de legitima solicitud y caridad suele
muchas veces esconderse la inquietud de la curiosidad'''. En efec-
to, las ocupaciones exteriores no sélo llevan a la negligencia de las
obras mis perfectas, sino que manchan frecuentemente la concien- -
cia, quedindose el ojo del alma, a causa de los cuidados exterio-
res, entenebrecido para contemplar las cosas interiores y espititua-
les y apagado para desear cosas celestiales y divinas. Asi como los
humores malignos confluyen en las heridas del cuerpo si no son hé-
bilmente removidos, para formar tumores o llagas, asf también los
negocios exteriores en aquél que en ellos acepta ocuparse, pueden
crecer hasta extinguir el espfritu'12, La solicitud de la avaricia termi-
na por haoer que el avaro no busque sino ocuparse y tratar de lo
terreno haciendo que su interior esté como proyectado, arro:ado
en la tierra''3,

Ad pues.hay una solicitud minima necesaria a todo hombre,
que depende del uso de las cosas indispensables para su subsisterr
cia.-Hemos visto mas arriba.de qué manera sea legftimo poseer bie-
nes més alld de esto lo estrictamente imprescindible. Es evidente
que cuanto més bienes se usen o dispensen mas crecer-la ocupa-
cion, la solicitud y la distraccion, ya que es imposible o, al menos,
dificilisimo, poseer mucho y no preocuparse!'4, llenarse de ansie-

109 “.. non prohibet sollicitudinem, quae provenit ex providentia animi, sed llam
quae venit ex dimdsaﬂn Dei, quasi Deus non habest curam de nobis...” Comm Luc
©12v 221 33 (VI 319b); f. ibid ¢ 12 nn 4041 (VI 321).

110 Ver nota 91.

111 “_ qub specie sollicitudinis et caritatis latet aliquando imquietado curiositatis;
et talis non invenit sed magis recedit a Dvo...” Serm vigilia nativ Domini 1 (IX 92a). Cu-
riosidad que debe entenderse en of riquisimo seatido agustiniano y medioeval.

112 *_, ut non solum meliora intetim negligant, sed etiam conscientiam sepius
inquinent, et ex usu exteriorum tenebrescat oculus mentis ad contemplationem spiritus-
Bum et internorum et tepescat ad desiderium supernorum. Sicut enim humores noxij
sffiuunt, ubi fuerit in corpore laesio, nisi caute removeantur, ne fiat ibi tumur vel ulcus;
ita et negotia crescunt ad exstinctionem spiritus, qui s eis acquisverit occupari™ Sex aliis
cén 14,

113 “Soflicitudo namque svaritise facit quod quis non quaerit nisi terrena tractase...
intima hominis svari proiecta sunt in terra. Redit enim avaritia sollicitum et curiosum..,
Comm Lucc 14 v 18 n 42 (V11 372).

14« imposibile vel difficile multum est possidere et non curare...” Serm de 5.
Patre nostro Francisco 5 (IX 591).
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dades, vigilias, discursos, tratos y otras fatigas''®, Tanto es as{ que
frecuentemente las riquezas abrevian la vida'*s. Ahora bien, como
esta solicitud es inseparable de la posesidn de bienes materiales, y
la propiedad privada por la cual algunos administran para los demé4s
més de lo que les es necesario individualmente es consecuencia del
pecado original, esta solicitud adjunta a este oficio administrativo
ha de ser, pues, o también pecado o pena del pecado. Adviértase
que en este caso estamos hablando de }la legitima posesién de rique-
zas y de la legftima solicitud. Pues bien, dice San Buenaventura,
que esta solicitud es penal. La riqueza, aunque se posea bien, legi-
tima y meritoriamente, es una carga penal que algunos deben asu-
mir en bien de los demds. Mal penal que consiste, justamente, en
la solicitud que su dispensacién nos procura. Por eso las riquezas
son espinas no solo en cuanto ocasién de pecado, sino en cuanto a
la penalidad de la solicitud que suscitan''?. De este modo el rico
es un miembro de la comunidad que sacrifica su tranquilidad espi
ritual para bien de los demas.

2. Las riquezas fomentan la avaricia

En este sentido nos encontramos propiamente con la avaricia,
que consiste en el deseo inmoderado de bienes terrenos ain no po-
sefdos y en la tenacidad después en retenerlos''®. ;De dénde nace

118 Ver nota 84.

116 Comm Luc ¢ 15 n 25 (VII 391): “... nuilus propter abundantiam divitiarum
vivere potest diutius... Unde abundantia vitam non prolongat, sed frequenter abbreviat...”
Comm Lucc 12v 15n 25 (VI 317).

117 ¢, est malum culpse, cum est ibi voluntas et delectatio, vel poena cum est ibi
sollicitudo... - LIO n 20 p 170; *... Tamen quantum est de se, licet possit bene fieri, est
tamen occasio mali, simpliciter, pmpter hoc quod trahit libidinem et excitat ad amorem.
Et etiam i bene fiat, adhuc nihilominus est malum poense, quod consistit in sollicitudi-
- ne dispensationis, sicut patet in Martha” LIO n 19 pp 167-168; “Quod ergo obicitur,
quod divitise sunt spinss, dicendum, quod hoc intelligitur occasionaliter vel quantum ad
poenalitatem sollicitudinis™ LIO n 71 p 207. Notemos que la solicitud es mat penal co-
mun a la autoridad, riqueza y matrimonio y que los tres ocasionalmente inducen s aque-
1los mismos vicios que pretenden ordenar:

TRIA CONCUPISCENTIAE | REMEDIO | causa | INDUCE
Superbia vitac autoridad 5 soberbia
9
1
c. carnis matrimonio] 1 | libido (c. camis
i
c. oculorum propiedad ! | avaricia
privada d

118 “Avaritia, quae consistit in cupiditate rerum terrenarum non habitarum, item
consistit in tenacitate rerum obtentarum quarumcumque in usu viventiom...” Expos
regc10n 6.
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este inmoderado deseo de bienes temporales? Sin duda de la recur-
vacidon o concupiscencia o libido introducidas por el pecado. Pero
hay algo més. El hombre cay6 del estado recto en que habia sido
creado, perdiendo dicha rectitud. No perdib empero la aptitud . a
la misma: perdi6 el hibito no el apetito. Al permanecer, pues, el
apetito sin el hdbito el hombre, desorientado, se ha hecho solicito
en la bilisqueda del bien. No sabe claramente donde éste se encuen-
tra ni, sabiendo, se decide totalmente a dedicarse a él y, como nada
creado puede compensar el bien perdido, ya que era éste infinito,
al pretenderlo entre las cosas creadas, ante la finitud de las mismas,
apetece, busca y nunca alcanza'®. En efecto, el avaro apetece na-
turalmente la beatitud, pero la perversidad existente en su juicio y
voluntad, le hace pensar que ésta se encuentra en las riquezas, asf
como el soberbio en los honores'®, Caen en la idolatria de cam-
biar al eterno Creador e inconmutable Bien, por la creatura tempo-
ral y caduca'?', Su apetito pues, nunca se colmari: la creatura ma-
terial no puede lienar de ninguna manera el apetito infinito del es
piritu humano: buscando lo sélido s6lo encuentra la vanidad de la
prosperidad mundana'?2, buscando lo infinito sdlo encuentra lo li-
mitado. Y por eso se hace insaciable: busca reemplazar con la mul-
tiplicidad numérica la infinitud del objeto que su ser apetece. Co-
mo el rico del evangelio que teniendo sus graneros llenos buscaba
construir nuevos. Afin teniendo sus hoémreos llenos sus deseos per-
manecian vacfos, Plenos estaban sus silos, pero su corazbén vacuo.

119 *_. Sic ehim cecidit a rectitudine, ut perderet ipsam rectitudinem, non rectite
dinis aptitudinem, perderet habitum, non appetitum. Quis sic amisit similitudinem, ut
tamen pertranseat in imagine (Ps 38, 7). Quoniam igitur remansit appetitus sine habitn,
ideo factus est homo quacrendo softicitus. Et quia nihil creatum recompensare potest bo-
fum amissum, cum it infinitum, ideo appetit, quaerit et nunquam quiescit..” II §
Proemium.

120 .. Licet avarus naturaliter appetat beatitudinem, tanta est perversitas fudicil
in eo et voluntatis, ut non dicat esse beatitudinem nisi in divitlis; et ita nunquam exit in
appetitum beatitudinis nisi ut est in divitiis; et ita appetendo illam beatitudinem peciat;
quia notum illum, quem natura inchoat incitando voluntas consummat deformande...™.
18d17p1lalq2ad4m; .. beatitudo vero, gua ost finis malarum (voluntatum) non
est beatitudo vera sed simulsta. Avarus enim aostimat beatitudinem esse in divitiis, ot
superbus in honoribus...” 1 Sd 38alq 1 ad Im.

121 <. avarl in quibus est terrenum desiderium et concupiscentia aculorum, po-
nunt finem laetitize et spem dilectionis i divitils suis, in quarum “multitudine glorian-
tur” et requiescunt quasi in fine ultimo; ideo Dominus minstur eis toliere divitias in prase
senti et nihilominus punire eos in futuro poena infernali, eo quod meximan infutiam sbi
intulentur, cum-praeposuerunt Creatori aeterno et bono incommutsbili creaturmn tempo-
ralem et caducam. Unde avaritia ab Apostolo appellatur “idolorum servitus”.. "Serm
Dom 3 post Pascha (IX 306a~b). )

122« quia nec prius saturabitur cor avari auro, quam saturetur vento; et ideo
nunquam sistit appetitus, quia nunquam invenit soliditatem, sed potius vanitatem in
prosperitate mundana...” Serm Dom 4 in Quadrag 1 (IX 232b).
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Porque siendo el alma capaz de la Trinidad, solo Dios puede llenar-
la. Las cosas temporales, no solo porque finitas en si, sino porque
no entran en el coraz6bn mas que por medio de las semejanzas de la
imaginacion, no pueden poseerse realmente; porque son de djstin-

" ta naturaleza de lo mejor del hombre; porque siendo el alma men-
surable no en tamafio sino en virtud, no-se llena con la cantidad ma-
terial sino con la virtud, como la gracia'®. Es asi que la avaricia,
al revés del amor de Dios que en El descansa y se deleita, al amar el
dinero y las cosas temporales y al no poseerlos en tanta cantidad
como quisiera, engendra tristeza e insatisfaccion'®. Por ello se
compara la avaricia a la hidropesia, que hace que el enfermo cuanto
mas toma agua maés a(n desea'?®.

Siendo la avaricia una de las maneras desordenadas con las cua
les el hombre se ama a s{ mismo, es evidente que estard en su mis-
ma dinamica, muy vinculada con todas las desordenadas tendencias
del hombre. Por eso la avaricia nunca serd un vicio aislado: el de-
sorden del afecto humano respecto a las cosas del mundo exterior
estard profundamente ligado, derivard y a su vez influira en otros
desordenes. En diversos lugares Buenaventura enumera algunos de
los defectos que mas evidentemente se siguen de la avaricia,

Uno de ellos es la ceguera espiritual, Nada ciega tanto al hombre
como la codicia'®. La avaricia cerr6 los ojos de los judios para
‘que no conocieran a Cristo. Produce como un humo que ciega los
ajos de los cediciosos???. Por ello es contraria a la fe, que nos lleva
a lo invisible: la codicia nos lleva a lo visible'®. Y porque pone a

123 “Impletum erat horteum, sed cor erat vacuum, tum quia animam Trinitatis ca-
pacem solu Deus potest xmplere tum quia tempotaliz non intrant cot nisi secundum phan-
tasticam similitudinem; tum quia concupiscentiam augent; tum quis animam non faciunt
meliorem; tum etiam, quia sunt omnino alterius naturae, sicut angelus et corporalis lo-
cus, sic anima et corporalis thesaurus; tum etiam, quia anima, cum sit quanta non mole,
sed virtute, non impletur quantitate materiali, sed virtuall, sicut est gratia Spiritus Sancti™
‘Comm Lucc 12v 18n 28 (VH 317).

124 * | Dico ergo, quod qui diligit Deum habet, ... et ideo qui Deum diligit in eo
delectatur, Sed pecunia vel res temporalis, cum diligitur et non habetur ad votum, parit
tristitiam. Ideo potest esse fruitio harum rerum, id est dilectio summa, et tamen delecta-

- tio modica et tristitia magna...” Comm Ecclc 6 g 2ad Im (VI $2a). -

126 Comm. Lucc 14 n 11 (VI 361a); Serm Dom 16 post Pent 1 (IX 4172).

126~ pihil adeo excaccat hominem sicut cupiditas...” Praec ¢ 7n 13.

127 -« Clausit avaritia oculos ludaeorum, quod non cognoverunt Christum... Cu-
piditas generat fumum, qui excaecat ocules cupldorum...” Serm Dom 3 Adv 2 (IX 62b).

128« ideo dicitur I Tim 1: “Radix omnium malorum cupiditas, quam quidam
appetentes, erraverunt a fide , quia fides dirigit ad invisibilia... Cupiditas et avaritia diri-
git ad ista visibilia...”” Serm super Reg n 5.
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lo visible como altimo fin, constituye una especie de idolatrial®.
Es asi que esta “conversio ad creaturas’ de la avaricia produce la
“aversio” de los verdaderos bienes. Los que abrazan a las cosas tem-
porales como si ellas fueran importantes, desconocen y desprecian
las eternas?®. El peso de las riquezas arrastra hacia abajo. La.codi-
cia sumerge al hombre espiritualmente'3!. De ahi que cuanto dista
el cielo de la tierra, tanto asi dista el corazdn del avaro que se con-
vierte a las cosas terrenas, del Reino de Dios que estd en los cie-
los'®2, Por eso el avaro estd como impedido para el servicio de Dios,
cae en la impiedad '3, se hace siervo del diablo134,

Aun no acompafiada de avaricia, la riqueza produce una falsa se-
guridad'® que, ademds de facilitar otros vicios, produce como una
despreocupacién de las cosas celestiales. No asi los pobres que, al
no tener en este mundo consolaciones, mas se preocupan por su sal
vacién eterna'®. De alli que Buenaventura justifica que los fran-
ciscanos frecuenten las casas de los ricos: ellos necesxtan mas que
los pobres de su predicaciont¥?,

129« Dicitur autem servire mammonse in cuius affectu divitiss dominantur, ita
ut possit dici avarus, quia tunc est servus idolorum. Nam sicut Ef 5, § “avaritia est ido-
lorum servitus” ... ” Comm Luc ¢ 16 v 13 n 24 (VII 411b). Ver nota 121.

130« qui temporalia hic amplectuntur tanquam magna, contemnunt illa setorna”™
Comm Luc ¢ 18 n 43 (VII 464).

13t «., Sicut igitus homo, qui appenderet et ligaret molam collo suo et proiiceret
se in mare, parum diligeret vitam suam corporalem; sic qui aurum diligit parum videtur
diligere vitam suam spiritualem... cupiditas hominem spiritualiter submergit, et ¢ contra-
rio agilitas paupertatis pervenire facit ad portum salutis... naufragio avaritia...” Serm De
Sancto Andrea Apostolo 1 (IX 467a).

132« pondus divitiarum trahit deorsum... Unde quantum distat coelum a terra,
tantum distat cor avari, quod circa terrena conversum est, a regno Dei, quod est in
coelo...” Comm Luc ¢ 18 n 44 (VII 464).

133+ sicut ecclesiastica bona bene utentibus sunt materia exercendarum virtu-
tum, sic etiam abutentibus sunt fomentum multiformium perversitatum, utpote injusti-
tiarum et impietatum, carnalifatum, contentionum, simoniarum, ambitioniun et schis-
matum...” Apol Paup ¢ 8 n 14,

134w impeditur a servitio Dei, facit se servum diaboli, aufert se ipsum sibi, impe-
dit debita communionem proximi, infligit sibi laborem coatinuum, incurrit seternum
supplicium...” Serm Dom 2 post Pent 4 (IX 364b-3653a).

136 Comm Luce 120 29 (VI 318); of. 1S d 4 dub 1.

136 . Pauperes per s ingerunt se et salutis consilia studiose requirunt, qui non
habent in hoc mundo consolationem suam, divites, autem, terrenis contenti, vel munda-
nis negotiis occupati, vel superbia inflati, raro humiliant se ad quarendum salutis consi-
fium...” Determ qup 1 q 22.

137« pauperes etiam facilius expediuntur, quia tantis perplexitatibus non ligan-
tur, divites vero, pluribus laqueis irretiti, frequentioribus et diligentioribus indigent consi-
His; ideo necesse est, nos cirea illos studiosus occupari, ne profundius in peccato mer
gantur...” Determqup 1 q 23,
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Pero quizé lo mas tipico de la avaricia es su frecuente asociacion
con la soberbia y la lujuria, los otros dos integrantes de la triple li-
,bido. Pecado uno del espiritu, otro de la carne. Esto obedece a la
situacién intermedia del pecado de codicia. Ella estd como en el me-
dio entre lo carnal y lo espiritual’® lindando con uno y otro. Con
lo espiritual, porque el dominio sobre los bienes temporales casi
siempre estd acompafiado por el dominio sobre los hombres. Con
lo carnal, porque la abundancia de bienes econdmicos facilita los
placeres del cuerpo. La riqueza es ocasién de vanidad y de sober-
bia'®. La preeminencia ansiada por la soberbia estd estrechamente
unida a la posesién de bienes materiales. Por ello el rico suele estar
inflado por la soberbia'¥. Se deleita en la fortuna porque de clla
consigue presuncion y reputaciéon’4'. El abuso de las riquezas suele
fomentar la ambiciébn. A su vez, la ambicion y la soberbia excitan
la codicia y el deseo de las riquezas como instrumento de poder o
manera de distinguirse de los demas'4#2. Lo mismo la lascivia, que
es uno de los vicios frecuentes en los ricos'43,

De allf, por contraposicion, la caracter{stica franciscana de la po-
breza, como fomento de la humildad y de la pobreza de espiri-
tu'44 y la estrechez en el uso de las cosas, como freno de la vo-
luptuosidad 145. ’

Uno de los temas que deberfan ser tratados con més amplitud
es el de la conexidn de la avaricia con el séptimo mandamiento, con

138 ¢ (avaritia) tenet quasi medium inter carnalia et spirituslia..” 11 Sd 5a )
qlfé.

138« occasio vanitatis atque superbige...” Apol Paup ¢ 7 n 25.
140  vVer nota 136.

141« 8i homo luxuriatur, dolet cerebrum; sed in divitiis homo delectatur, quia
est ibi praesumtio et reputatio...” Hex ¢ 5 n 6.

142 Nota 133; “Ad illud quod obicitur de ambitione dignitatis et honoris, dicen-
dum quod, si dignitas et honor appetatur in ratione sufficientiae, sic spectat ad crimen
avaritiae et in isto mandato prohiberi habet. Si autem in ratione excellentias, sic potest
dici quod prohibetur per primum mandatum, in quo prascipitur reverentia Dei, Posset
tamen dici quod utroque modo clauditur in prohibitione septimi, qula utrobique est amor
boni proprii, et una est ratip deordinandi respectu proximi, licet multiplex sit ratio deor-
dinandi respectu sui. Ideo sub una prohibitione habet claudi utraque concupiscentia; et
magis prohibetur concupiscentia domus quam concupiscentia dignitatis, quia manifestior
erat et sensibilior, et etiam ludaei magis proni erant od avaritiam™ 111 S d 40 dub 2. - Ver
Comm Luc ¢ 16 nn 3544 (VII 415b-418b) donde Buenaventura comenta la parabola
del rico malo y Lazaro el pobre (Lc 16, 19-31).

143« peccata spiritualia frequenter praecipitant in carnalia... quantum ad gulam
et luxuriam...” Comm Luc ¢ 15 n 25 (VH 391); Apol Paup ¢ 8 n 14; Comm Luc ¢ 12
n 29 (V11 318); Comm Luc c 16 n 39 (VI1 416b).

144 Hablaremos de ello en un préximo estudio,

146 Apol Paupc 9n 13.
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la injusticia’*. Es al nivel del mundo exterior, de los bienes tem-
porales que constituyen el objeto de la “concupiscentia oculorum®
que, dada la naturaleza humana, nos ponemos en comunicacidn
con nuestro projimo. Por eso la justicia y la injusticia en nuestras re-
laciones con los hombres se dan principalmente al nivel del recto
uso y administracién de los seres materiales. Por ello la avaricia sue-
le redyndar inmediatamente en pecados de injusticia. Ella incita a
conseguir més de aquello legitimamente necesario y, por tanto, ala
posesion de lo superfluo, en s{ pecaminoso'’. Pero también, para-
obtener sus fines, puede inducir a hacerlo por medios dolosos: ape-
teciendo aquello que es del préjimo, recurriendo a la usura, la ra-
pifia, el robo'48. Hace conservar con tenacidad y ceder dificilmen-
te'¥®; con lo cual descuida la obligacidbn que tiene de administrar y
dispensar las riquezas para bien de los demas. Por ello es promotora
de continuas peleas y conflictos®. Impide la debida comunién con
el projimo5?,

Finalmente, prescindiendo de otros multiples detalles esparcidos
a lo largo de la obra bonaventuriana frutos de una experiencia hu-
mana y cristiana milenaria, caracteristica del vicio de la avaricia es
la suma dificultad con la cual puede ser extirpada. Las riquezas se
poseen tenazmente. Los que se juntan a ellas con el 4fecto, muy di
ficilmente quieren dejarlas. Y como el afecto es unitivo, el avaro
est4 como acoplado por medio del amor a sus posesiones, a la ma-
nera de un animal monstruoso y jorobado. Joroba que le impedird
pasar por la puerta que lleva al cielo'82. Y esto es doblemente peli-
groso, porque al contrario de otros vicios que envejecen con la ve- -
jez, sola la avaricia puede rejuvenecer. Y mientras la lujuria se va
apagando, la codicta nunca'deja de crecer?s3,

146 Vernota 133.

147« superfluum non solum quantum ad ysum proprium sed etiam quantum ad
dispensationem; et hoc est quod caret ratione fustac necessitatis et picac utilitatis; et hoc
est malum secundum se...” LIO n 19 p 169,

148 [1d37dub7;22q1¢;Praeccé, nn 17-20.

149 Ver nota 118,

180 Ver notg 133.

151 Ver nota 134.

1652 . qui his affectu iunguntur haud faclle separantur...” Comm Luc ¢ 18 n 43;
. recta est comparatio avari ad camelum, quia camelus ingentibus membris est animal
enorme, monstruosum et gibbosum; sic avarus, per amorem copulatus suis possessionibus,
est quasi animal monstruosum...” ibid n 45 (VII 464-465).

183 cum cetera vitia senescant in senibus, sola avaritia iuvenescit...”” Comm Luc
¢ 13 v 11 n 24 (VI 342b); “... inseparabilitate; et sic peccatum cupiditatis dicitur esse
maximum, quia, cum alia vitia cum homine consenescant, sola avaritia iuvenescit...”
HSd33dub2.

u
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iNo son acaso todas las caracteristicas de la avaricia as{ expues
tas, rasgos fundamentales de la descripcion del mundo actual: el ne-
gocio que distrae de Dios, la insaciabilidad de progreso material, la
ceguera para las cosas del espfritu, la soberbia pelagiana de hombres
y sociedades, el sexo desenfrenado, la injusticia...? Pero seria de-
masiado fécil para un articulo llenar paginas al respecto: dejamos
las aproximaciones del caso al lector. ’

GUSTAVO E. PODESTA



TEOLOGIA NATURAL
Y TEOLOGIA CRISTIANA

Reflexiones en orden a la posibiidad de un tratado que integre
el discurso filosofico y teologico sobre Dios*

INTRODUCCION

Este ensayo intenta orientar hacia la constitucidn de un “trata-
‘do” que integre el discurso filoséfico y teologico sobre Dios. La
perspectiva final es la de un tratado particular €l cual, por tanto, no
podra abarcar ni todo el problema del ateismo (que concierne tam-
bién a otros tratados teoldgicos, como la antropologia teologica),
ni todo el discurso sobre Dios (asunto de toda la teologia).

He dividido este ensayo en una parte teorica, que trata del sen-
tido de una “filosofia cristiana” y de “las relaciones entre filoso-
fia, fe y teologia”, y en una parte prdctica, que trata de la *‘posibi-
~ lidad y conveniencia de - *-atado que integre la filosofia y la teo-
logia sobre Dios, etc.”

'L — PARTE TEORICA:
TEOLOGIA NATURAL Y TEOLOGIA CRISTIANA

L.a perspectiva desde donde propongo mi interpretacion es la de
un tedlogo catdlico, con todas las ventajas y limitaciones que ello
envuelve. Dado que no estoy instalado en un ‘“‘saber absoluto”,
-quedo expuesto a todas las instancias y aportes que se me hagan
desde otras perspectivas. .

En el primer capltulo tematizaré la filosofia y fendmenos afines
a la “filosoffa cristiana” desde la perspectiva del teblogo catblico,
y dejaré en forma implicita a la fe y a 1a teologia. En cambio en el
capftulo segundo tematizaré la fe y la teologfa, dejando en estado
implicito a la filosoffa. Tanto en uno como en otro capitulo, la par-
te prictica (tratado de Dios) se hallara en forma implicita, aunque
no totalmente ausente del horizonte.

* Ponencia presentada en el Encuentro de Profesores de Teologia y Filosofia sobre el
tratado de Dios, organizado por el CELAM, seccion para No-—creyentes. Lima, julio
25— 30 de 1974.
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. FILOSOFIA CRISTIANA, FILOSOFIA DE.LA RELIGION,
TEOLOGIA NATURAL

Los diversos fenomenos aludldos en el tftulo tienen en com(n el
término “filosofia”. Comenzaré pues por analizar este término,

1.1, ‘“Filosofia”

Lo que diré aqu{ se halla en funcién de la perspectiva teologica
que he adoptado. Los fil6sofos profesionales podrian corregir o
completar estas reflexiones de “amateur”. Para nuestro objetivo es
indispensable plantear al menos dos preguntas: una relativa a la di-
ferencia y otra relativa a la unidad del fenémeno “filosofia’.

1.1.1. ;Qué entender por ‘filosofia’?

Conscientes —al menos en parte— de la diversidad de términos
connotados por el vocablo (metaffsica, pensar hermenéutico, etc.),
aqui caracterizamos a la filosoffa por su diferencia con la ciencia
(o las ciencias) y con la teologia (catdlica). Frente a ambas, 1a filo-
sofia se presenta con los rasgos de radicalidad y de autonomia.

a De la ciencia (o ciencias) la filosoffa se diferencia por su radi-
catidad. En una linea “explicativa”, esta radicalidad puede enten-
derse como “ultimidad”. A diferencia de la ciencia, la filosofia pre-

ende remontarse al principio o causa primera o ultima; con lo cual
2 subraya que su explicacién, su fundamentacion, su causalidad no

.28 &lgo univoco con lo tratado por las ciencias. En una linea ‘“‘com-
- prensiva’’, esta radicalidad puede entenderse como *“‘totalidad” fren-
te a la cual, lo ‘considerado por las ciencias serfa siempre algo par-
cial. Por ejemplo, la ciencia pretende pensar todo lo mensurable y
sOlo a partir de este supuesto elabora sus teorias, por ejemplo, so-
bre el “origen” del universo; en cambio la filosofia pietende pensar
todo lo que es de algian modo, o todo lo que es en referencia al sub-
sistente, o todo lo que es cuestionable, etc.

- b De 1a teologia, al menos la catolica, la filosoffa se diferencia
por su autonomia o evidencia, al menos la evidencia de un sentido,
Si no me equivoco, éste es el requisito indispensable de una her-
menéutica filosbGfica' a la par que el Ifmite puesto a una teologia
catblica que no quiere recaer en el “semirracionalismo” condenado
ya en el Concilio Vaticano 12. Lo que aqu{ se halla en juego es la de-

1 P. Ricoeur, Hermeutique et Criﬁque des Idéologies, en Demitizzazione e Ideolo-
gia, Roma (Instituto di Studi filosofici), 1973, p. 34.

2 Sesi6n 111, cap. 4 (D.S. 3020) y can. 3 (D.S. 3043).
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pendencia de una autoridad o tradicion que no se limita a brindar
un mero ‘“dato” sino que establece un “sentido’’ que hay que acep-
tar con fe, esto es, con una cierta renuncia’y entrega de la inteligen-
cia, y que no basta meramente interpretar o re conocer3

1.1.2, ;Qué unidad guarda el devenir de la filosofia?

Aun cuando no pueda brindar una respuesta satisfactoria, tengo
que plantear al menos el interrogante porque prejuzga tanto el fe-
nbmeno de una “filosoffa cristiana’’ como la validez de ciertas pre-
sentaciones de 1a historia de la filosofia.

a) ;Se trata de un proceso de sucesivas “‘a—sunciones’’ que, a la
vez que marcan una serie de negaciones (;irreversibles?), recuperan
del supuesto dato “‘inmediato” (p. ej. el “Cogito’) un sentido cada
vez mas radical? Suele ser bastante corriente admitir esta interpre-
tacion, al menos para el perfodo de la Filosofia Moderna, ya sea que
se¢ 10 conciba como un camino unfvoco hacia la *“inmanencia’’4, ya
sea que se lo vea en forma “bipolar”, es decir, que la subjetividad
sea cada vez mas radical pero no necesariamente exclusiva de una
cierta “trascendencia’, de modo tal que pueda hablarse de un “Dios
de la metafisica moderna’’8.

bJEl tipo de proceso recién descrito, ;vale para toda la historia
de la filosofia y del pensamiento? Desde Hegel muchos lo piensan
asf. Otros en cambio opinan que el proceso que parte del “Cogito”
- no es una verdadera “a—suncién’ sino una desviacién del pensa-
miento anterior, particularmente, de ciertas formas del pensamien-
to cristiano®.

3 Puntualizar qué es autoridad, obediencia, inteligencia, sentido, nos llevaria fue-
m de los limites de esta ponencia. Mi intencion aqui es sostener que la Teologia espaculs-
tiva no puede reducirse a una especie de andlisis estructuralista llevado a cabo indepen-
dientemente de la adhesion personal dz la fe y del sentido de la fe. En otyva direccion tra-
baja por ejemplo, G. van Riet, Y a-r-il chez saint Thomas une philosophie de la religion?,
en Rev. Phil. Louvain (61), 1963, pp. 67s.

% “"Cornelio Fabro, Introduzione all ateismo moderno, Roma, 1964, pp. 921-945,
pp. 964-982.

8 Walter Schulz, E! Dios de la metafisica moderna (trad. F. Linares), México,
1961, p. 11: “la metafisica cartesiana no significa de ninguna manera un univoco poner
de relieve al yo consciente de si, sino que en ella Dios es colocado sobre el yo como el
verdadero sujeto que determina y sostiene al mundo en su totalidad, inclusive el hom-
bre”. En esta vision de las cosas Heidegger queda incluido dentro de esta filosoffa de la
subjetividad que no es inmanentista. Ver W. Schulz, Uber den philosophiegeschichtlichen
Ort M. Heidegger, en Heidegger (ed. O. Poggeler), Kon, Berlin, 1970.

6 C. Fabro, o.c., ib.
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1.2. Filosofia Cristiana, Filosofia de la Religion, Teologia Natural

~ Como puede verse, aqui no nos limitamos a la famosa controver-
sia de los afios treinta sobre la “‘filosoffa cristiana”, sino que inclui
remos fendémenos que guardan una cierta afinidad con el anterior?.

1.2.1. Fllosoffa de cristianos o de hombres influidos por el cris-
tianismo

Es el caso mas facil de entender. Puedé ser dicha tanto de fil6so-
fos ortodoxos, si es gue se considera tales 8 San Agustfn, a Santo
Tomas de Aquino, al menos para una parte de su obra, como de fi-
l16sofos heterodoxos, como Hegel. Desde nuestra perspectiva teolj-
gica tendriamos que decir de la filosoffa asf entendida:

a) ella no constituye ninguna garantia de verdad: puede un “fil6-
sofo cristiano’ equjvocarse muy gravemente y un fil6sofo pagano
acertar, al menos parcialmente;

b)ella facilita el didlogo para interpretar la propia fe, en cuanto
que presenta un honzonte de nociones comin a los que viven den-
tro del mundo cristiano y ausen e, por ejemplo, en el mundo paga-
no griego. Los ejemplos abundan y serfa interesante tematizarlos
en orden al tratado de Dios: la idea de Dios creador, de ser infinito
en acto, presente en Descartes y otros filésofos modernos® y ausen-
te del pagano AristOteles®. Una buena piedra de toque, a mi enten-
der, serfa examinar la idea de Dios como sujeto amante'9.

1.2.2. Filosofta al servicio de la Fe cristiana

Es el caso mas diffcil de entender. Por de pronto, si nos atene-
mos al caricter de autonomia de la filosofia (1.1.1./b), no vemos
como puede llamarsela “filosoffa”. En cambio estarfamos mds dis-
puestos a llamarla “teologia™ si es que ésta no se limita a los “‘mis-
terios” sino que se extiende a la consideracibn de ciertas verdades
racionales necesarias para a salvacion del hombre. En este-caso no

7 Para la controversia sobre fa “filosofia cristiana™ ver L. Bogliolo, £1-prodlemes
Y Icﬂoaofb cristiana (trad. F. de Urmeneta), Barcelona, 1960.

8 E. Gilson, Dios y la filosofia (trad. D. Naftez), Buenos Aires, 1945, pp. 98s.

9 Hasta qué punto, ver G. Manser, La esencia del tomismo (trad. V. Yebrs),
Madrid, 1947, pp. 612-618.

10 Para AristOteles ver A. Mansion, Le Dieu d'Aristote et le Dieu des chrétiens, en
La Philosophie et ses probléemes, Lyon—Paris, 1960, pp. 36—39. Para Hegel, ver H. Niel,
De la médiation dans la philosophte de Hegel, Paris 1945, pp. 65, 252s. Sobre la relacion,
entre ¢l amor de Dios y la definicién de ateismo, ver mi articulo Ateismo y sentido del
hombre en la Constitucion Pastoral “‘Gaeudium et Spes”’, en Teologia (5) 1967, pp. 74-18.
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se tratarfa de una mezcla de filosoffa y teologfa sino de una conver-
sion de la filosofia en teologia, conforme al dicho de Santo Tomas:
. “Los que, en servicio de la Fe, usan argumentos filosd6ficos en la
Teologia (Sacra Scriptura), no mezclan el agua con el vino sino que
‘convierten el agua en vino” (In Boet. de Trinit., q.2 a.3 ad 5m). Lla-
mar a eso filosofia puede ser cuestion de nombres, pero creo mas
conveniente llamarlo teologfa. Pero para ello hay que justificar un
concepto de-teologia que trasciende cfertas dicotomias bastante
usuales hoy dfa.

a) En cuanto a lo primero (por qué evitar llamarla ‘‘filosof{a’)
la raz6n la tomo del hecho que, por mas servicios que preste una
filosofia a la Fe cristiana, jamas aceptard hacer depender el sentido
de sus afirmaciones de una autoridad; cosa que en cambio hace la
teologia, o tiene que hacer si quiere ser cat6lica.

b)En cuanto a lo segundo (por qué llamarla “teologfa’), la ra-
26n la tomo del fin que especifica a la Revelaciéh en la que se apoya
la Teologia: la salvacibn del hombre. Para que ¢l hombre se salve,
necesita orientarse a ese fin conociendo no solamente verdades que
exceden a la razdén sino también ciertas verdades de suyo asequibles
a la raz6n, pero que la Revelacion y la Teologfa ponen a su alcan-
ce, dado que en la presente condicién del género humano sblo “po-
cos, tras largo tiempo y con mezcla de errores” las alcanzarfan por
la sola razén''. En razén pues del fin, por su conexiéon con la salva-
ciébn del hombre, tanto 1a Revelacién (por ejemplo, la linea *“sapien-
cial”’ en la Biblia) como la Teologfa, cada una a su modo, no vaci
lan en poner al servicio de 1a Fe, elementos de la sabidurfa y de la
filosoffa racional, los cuales, asf comoQ en el primer caso se convier-
ten en doctrina inspirada, e¢n el segundo se convierten en Teo-
logia'2.

Desde este modelo de teologfa pienso que es posible una cierta
“integracién’’ de la Filosofia en la Teologfa. Integracibn que no es
total sino solamente parcial, ya que no-atafie a todas las verdades
de la Filosoffa sino solamente a aquéllas que muestran tener coe.-
nexion con la salvacién del hombre, como son las referentes a la
existencia y naturaleza de Dios.

'1 Santo Tomas, Summa Theologice 1 q.1 a.1 c.; la idea ha sido retenida por el
Concilio Vaticano 1, sesion 3, cap. 2 (D.S. 3005) y el Concilio Vaticano II, Dei Verbum,
n. 6. Curiosamente, el mismo argumento por el que Maimonides separaba la Filosofia de
la Fe, es usado por Santo Tomads y la Tradicion posterior para asumir la Filosofia en la Fe.
Ver P. Synave, La révélation des vérités divines mmrenes daprés S. Thomas, en Mélan-
ges Mandonnet I, Paris, 1930, pp. 348-349.

12§, Gilson, Le thomismeS, 1948, pp. 8—41; id. Le phﬂosophe et la rheologle.
Paris, 1960, pp. 108s.
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1.2.3. Filosofia de la religion cristiana

Se presentan aqu{ varios modelos que pueden coigcidir en cuanto
al proyecto, pero difieren en cuanto al modo de llevarlo a cabo™

a) El modelo hegeliano 14
- Representa la inversion del modelo de teologfa que acabamos de
presentar: convierte el vino (Revelacion y Teologfa) en agua (Filo-
soffa). Es “inversion”, porque por un lado coincide con el modelo
anterior, en cuanto a trascender las clésicas dicotom{as entre filoso-
ffa y teologfa, pero por otro lado difiere del anterior porque pone
la Fe al servicio de la filosoffa y de la Razén. Es cierto que para He-
gel los dogmas del cristianismo alimentan la reflexién del filosofo;
que religibn y filosofia tienen el mismo contenido y sblo difieren
por la forma: lo qué ta religion presenta en forma de dato no—me-
diado (Vorstellung), 1a filosofia l0- @sume en forma plenamente
mediada (Begriff). Mas aun, se podra discufir si la Filosoffa o Saber
Absoluto es 0 no un momento interno a la misma Religion'®, Lo
que no puede discutirse y es decisivo para lo que ahora nos inte-
resa, es que el Saber Absoluto o Filosoffa no se subordina a ninguna
autoridad dogmaéticats. |

En el siglo pasado el Concilio Vaticano I (s.3 c.4, DS 3020) con-
dend una variante de esta forma de pensar, en el llamado “semirra-
cionalismo”’, el cual admitfa la revelacién como dato, pero se adju-
dicaba el derecho de establecer el sentido de los dogmas revelados,
independientemente de la autoridad de la Iglesia.

b)El modelo de H. Dumery1?

Para H. Dumery, la filosofia no sustituye a la conciencia creyen-
te sino que la presupone. Pero tiene derecho a criticar el sentido de

13 Para una comparacion en regla ver A. Chappell! Hegel et la Religion 1, Parfs,
1963, pag. 223, nota 270.

14 Para esta problematica ver particularmente 1a obra de A. Cluppelb antes citada,
tomo I, pags. 209-227.

16 Ver G. van Riet, Le probléme de Dieu chez Hegel, Athéisme ou christianiy
ﬂ?,mﬂer Phil. Louvain, 63, 1965, pp. 402s.

<7~ 18 ““Rejoter 'autorith normative de-Ia hiérarchie ecclésiastique, de toute confes
o , et do Ia lettre de la Bible, est-capoumntémthéobgm:" Non cegtes:
'y w hm” & évidemment raiton. Mais la “droite hégelienne™ ne so trompe
pas, quand ¥8e discorne 1a \umé théologique d’une pensée dont la tradition de la foi,
l'auditus fidei, définit la vermé . A. Chappelle, o.c, I, p. 217. Lo que queda fuera de
duda es ¢l caricter ambiguo del proyocto de filosofia de la religion, cuando se lo concibe
en forma radical, como Hegel o Dumery.

17 Como introduccién puede verse el estudio de H. van Lujik, Philosophie du fait
chrétien, Paris—-Bruges, 1964. A compiementar con las observaciones de J. Mansir, Ré
flexions sur les conditions d'une critigue philosophigue de la fol, en Rev. sc. Phil. Theol.,
51, 1967, pp. 180s. |
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todas las manifestaciones de la religién a las que Dumery denomina
“religibn” o “‘institucion’. En la religibn cristiana, segin Dumery,
hay que distinguir, por un lado, la posicion del sentido (lo “doxi-
c0’’) que es competencia de la conciencia creyente y que escapa al
anélisis filos6fico, y, por otro lado, el sentido mismo, a saber el
mundo humano de la fe, que es competencia de 1a filosoffa el dis-
cernir y criticar8,

Pero no cualquier filosoffa serfa aproplada para hacer correcta-
mente esa critica'®. No lo serfa ciertamente una filosoffa que pre-
tendiese “explicar” la religiobn, reduciéndola a un elemento no—re-
ligioso?°. Tampoco lo seria aquella filosoffa que se pusiese al servi-
cio de la fe adoptando un “método de confrontacion’’®, Sélo el

método comprensivo de la fenomenologfa husserliana, reelaborado
por Dumery en un método “‘reflexivo” que engancha con una nue-
va version del plotinismo, es capaz de establecer correctamente el

sentido de la religién cristiana.

Lo que hay que tener en claro es que no se trata aquf de una me-
ra recuperacion parcial de ciertos dogmas por parte de la filosoffa.
Desde el punto de vista del sentido, no hay limites para esta filoso-
f{fa. Supuesto o “puesto entre paréntesis’ el hecho de la revelacifn
de los dogmas cristianos, de todos ellos, también de los llamados
misterios estrictamente dichos, la filosoffa tendria el derecho de
determinar su sentido. Como Hegel, Dumery alarga el campo obje-
tivo de lo que clésicamente se entendfa por ‘“‘razoén” o por “filoso-
fia”. Y en esto su proyecto es anilogo al de la “filosoffa cristia-
na’#, Pero no renuncia a la autonomi{a propia de la filosoffa.

En la perspectiva de la teologfa catbdlica el proyecto integral de
Dumery aparece un tanto desesperado, porque asume el proyecto
de la teologia especulativa sin someterse a fa “obediencia de la
fe” (1.1.1./b). No extrafia que se haya visto en su proyecto una
variante del “semirracionalismo” y que en 1958 el Santo Oficio
haya expresado sus reservas frente a la obra de Dumery 2.

18 Para Dumery no hay sino un solo sentido (¥ no dos, como piensa van Lu\ik)
Pero como el sentido no existe sino en retacion al sujeto, es susceptible de existir segun
dos intencionalidades; la del que lo ponc realmente, refiriéndolo al Absoluto, y la del
que lo recibe de o vivido como hipotesis y lo reflexiona, refiriéndolo al Cogito. Ver
J. Mangir, art. cit.

19 H. Dumery, Qritique et religion, Paris, 1957, p. 227, nota 2.
20 H. Dumery, ib. cap. 2.
21 H. Dumery, ib. cap. 3.

22 (1. G. van Riet, Foi chrétienne et réflexion philosophique, en Ephem. Theol.
Lovan., 37, 1961, pp. 416s.

23 (Cf.A.A.8, 51,1959, p. 432y L’Osservatore Romano, 21.6.58.
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¢) Otros ensayos

La situacibn que acabamos de presentar no obsta para que, otros
proyectos de filosoffa de la religibn cristiana, tal vez no tan ambi-
ciosos como los recién vistos, puedan tener mejores posibilidades
- desde la perspectiva de la teologia catolica. Pienso, entre otros, el
que lleva a cabo Bernhard Welte en su libro Heilsverstandnis (Fret
burg, 1966), cuyo subtitulo pone en evidencia la prudencia del
proyecto: “Investigacion filosofica de algunos presupuestos para la
inteleccion del cristianismo™. Se trata de un acercamiento al miste-
rio de la salvacidn, desde un analisis filoso6fico de la significatividad
del “ser—en—el-mundo”. Es un modelo posible de filosofia de la
religion cristiana que no se halla en la I{fnea de la teologfa natural de
la que hablaremos a continuacion.

1.2.4. Teologia natural

Importa advertir que la teologfa natural esta estrechamente liga-
da a la metafisica. Para Aristoteles 1a metafisica fue concebida co-
mo una teologfa natural en forma de bisqueda, ‘“‘in via inventionis”,
no en forma de sistema o “in via judicii’’; aun cuando se quede en
estado aporeético, el proyecto es posible?4. Para Kant, en-cambio,
~ aun cuando el problema ‘‘teologico’ tenga sentido, su soluciébn es
imposible por via “tedrica” aunque no por via “practica”’, como
postulado del obrar moral. Kant creia asi prestar un servicio a la
fe®; pero el Magisterio de la Iglesia Cato6lica no lo consider6 tal?€.

Desde esta perspectiva considero vélido el proyecto de la teolo-
gfa natural y me inclino a integrar ese proyecto dentro de un trata-
do de metafisica y no a constituir un tratado filosofico de teologia
natural. El metafisico podra aportar o formalizar “vfas” hacia Dios,

que luego el teblogo pondra al servicio de la inteligencia de 1a Fe??.
En consecuencia, me inclino a que el tratado de Dios sea elabo-

rado por la Teologfa cristiana.

24 Ver P. Aubau;ue, Le probléme de |'étre chez Aristote2, Paris, 1966.

28 Ver el prilogo de la segunda edicion de la Critica de la Razdn Pura, Kanss
Werke (Aksdemie Textausgabe) 111, p. 19.

. 26 Concilio Vaticano I, sesién 3, cap. 2 y can. 1 (D.S. 3004 y 3026). Concilio
VYaticano H, Det Verbum, n. 6.

27 Me ha resultado particularmente interesants ¢l ensayo de J. de Finance, La pro-
va dell'esistenza di Dio di fronte all ateismo, en L ateismo contemporaneo, vol. 3, Tori-
no, 1969, pp. 311-344, por su intento de integrar lo mejor de la metafisica antigua
(Dtos, fundamento del ente) y modemna (Dios, fundsnenta de lg suhjetividad) en un dis-
foge cOn el matenalismo dialéctico y con el existencialismo-ateo. En una perspectiva de
“pott—modernidad”™ me ha resultado interesante ¢l ensayo de B. Welte, Versuch zur Fra-
ge nach Gott, en Die Frage nach Gott, Freiburg—Basel-Wien, 1973, pp. 13-26.
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2. FE Y TEOLOGIA CRISTIANA

Desde mi perspectiva, pienso a la Teologia desde el lado de la Fe
y no desde el lado de la Filosoffa. Quiere decir que la pienso desde

su diferencia con la Fe, y a la vez desde cierta continuidad con
la Fe.

2.1. Diferencia entre Fe y Teologia

Intentaré formular esta diferencia partiendo del lengugje de la
teologia escolastica. La tesis suena asi: “La perfeccion de la Fe es la
Caridad, mientras que la perfeccidn de la Teologia es la Vision
Beatifica.

2.1.1. La perfeccion de la Fe es la Caridad

En un lenguaje lleno de reminiscencias bfblicas, pero mediatiza-
do por la escolastica medieval, el Concilio de Trento nos ensefia,
por un lado, que con cualquier pecado mortal (“adulterio, rapi
fia”’), se pierde la Caridad sin que por ello se pierda la Fe (sesiébn VI,
cap. 15, D.S. 1544). Pero, por otro lado —que es el que nos interesa
subrayar—, el mismo Concilio nos ensefia que “la Fe, si no se le
agrega la Esperanza y la Caridad, ni une perfectamente con Cristo

ni nos hace miembros vivos de su Cuerpo” (sesibn VI, cap. 7
D.S. 1531). La perfeccion de 1a Fe es, pues, la Caridad. ;Qué con
secuencias quiero sacar de esta ensefianza?

a) El cardcter prdctico de la Fe

En la Fe tengo que habérmelas con Dias mismo; por eso la Fe es |
virtud teologal. En 1a Fe nte refiero a /o que Dios ha revelado de S{

mismo y de nuestra salvacion, afirmandolo con la certeza absoly
ta que me da la Veracidad divina. Por eso la Fe tiene un caricter

especulativo. Con esto quiero decir que mi afirmacion de Fe no tie-
ne un caracter meramente pragméatico y wbjetrvo pero no quiero
decir que ella sea lo que entendemos por una *““teor{a’, ni que el len-
guaje de la Fe se reduzca a meras proposiciones teéncas o bien des
criptivas de hechos. Mas bien me inclinaria a pensar que el lenguaje
de la Fe es “auto—implicativo” (Yo creo... Nosotros creemos).
Mas aun, diria que por la Fe no puedo adherir a Dios, Verdad Su-
ma crefda (credere Deum) por el Testimonio de la Veracidad divi-
na (credere Deo) sino gracias a 1a decision de orientarme a esa Ver-
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dad Suma como a mi Fin y Valor supremo (credere in Deum)?8; de-
‘cisién que alcanza su perfeccién en la Caridad, por la que amo a
Dios mas que a mi mismo y amo a mi préjimo como a mi mismo.
Bajo este aspecto del “credere in Deum”, las proposiciones de la
Fe se vuelven proposiciones morales, imperativas, “performativas’’.

Ahora bien, asi como los primeros principios de la moralidad
natural (“‘no hagas a otro el mal que no quieres que te hagan a
ti”’) son algo inmediatamente evidente para el que tiene uso de ra-
z6n, asf también el primer principio de la Fe (poner mi Fin en la
Verdad Suma de Dios) es algo inmediatamente evidente para el que
tiene la gracia de fa Fe?. Bajo este aspecto la Fe es inmediatamen-
te practica: no aguarda a ser mediatizada por una teoria ni espera
a que le propongan lo que tiene que creer ni cOmo tiene que creer;
asi como para amar a Dios mas que a mi mismo no necesito ir a
averiguarlo en los cielos, porque lo tengo dentro de mi corazén
(Deut. 30, 10—14), y para amar a mi projimo como a m{ mismo no
necesito ni una “teorfa de la praxis’ ni tampoco preguntar *;quién
es mi pr6jimo? ’ porque lo tengo siempre delante, en el pobre, en el
pequefio, en mi mismo enemigo (Lc. 10, 25—37), no en una cate-
goria, ni en una clase social, ni en el “género humano” sino en un
individuo concreto que me pide ayuda y solidaridad. Si no hago eso,
mi Fe estd muerta y no alcanza su Fin, su perfeccion, su forma: la
Caridad. Y me atrevo a pensar que de esa manera podriamos enten-
der la “fe implicita” como Fe que salva. ;Implicita donde? En el
“credere in Deum”, que halla su perfeccion en el “amare Deum™ .
;Posible cOmo? Por la gracia suficiente de la fe que Dios puede dar
a todo hombre sin necesidad de pasar por la mediacion de wna reve-
lacion explicita. Que en cambio todos los hombres de hecho acep-

28 “Si vero consideretur tertio modo obiectum fidei, secundum quod intellectus
est motus a voluntate, sic ponitur actus fidei credere in Deum; veritas enim prima ad
voluntatem refertur secundum quod habet rationem finis’’: Santo Tomas, Summa Theolo-

gioe 1111 q.2a.2c.

29 *,.ita et hoc quod est credere in Deum est primum et per se notum ei qui ha-
bet fidem... Et ideo non indigetr alia promulpatione nisi infusione fidei”; S. Tomas, ib.
I Il q.100 a.4 ad 1m. En una comunicacion que sera publicada en las Actas del reciente
Congreso Tomista Internacional, intento mostrar que el credere”in Deum es algo que no
necesita pasar por la mediacion de la revelacion.

30 En el credere in Deum se halla implicita la actitud de regularme por el Testi-
monio de 1a Revelacion divina (credere Deo) y de aceptar, en virtud de ese Testimonio,
lo que Dios me revela de Si mismo y de mi salvacion fcredere Deum). El que estas tres re-
laciones del acto"de fe (Summa 11 11 q.2 a.2 ad Lsay ¢ den explicitamente depende de que
el creyente reciba la revelacion expilcita, y constituye la estructura normal y ordinaria
de la fe.
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ten esa gracia y se vuelvan “creyentes implicitos” es algo que no
puedo afirmar porque ningin dato de fe me lo ensefia®!.

b) El cardcter personal de la Fe

En el “credere in Deum” no solamente esta implicada mi perso-
na sino la Persona divina, o mejor, las Tres Personas divinas como
lo muestra la estructura del Simbolo: “credo in Deum Patrem... et -
in Jesum Christum Filium eius unicum... et j/n Spiritum Sanctum”.
El “credere in Deum’ se termina en la persona divina. Por eso no
digo ‘credo in Ecclesiam” sino ‘“‘credo Ecclesiam™, refiriéndome a
la persona del Espiritu Santo. Ni digo “credo in humanitatem lesu
Christi” sino “in Jesum Christum Filium eius unicum’’, refiriéndo-
me a la persona divina, a Jesucristo, verdadero Dios y verdadero
hombre. ;Qué pretendo deducir de esto? Que por mi fe s6lo pue-
do entregar mi persona a-una Persona, nunca a algo impersonal, 11a-
mese Idea, Valor, Histona, Género Humano, etc. Puedo pensar y
amar un ideal, un valor no subsistente sin renunciar a mi autonomia,
pero no puedo renunciar a mi autonomfa y entregar mi persona por
la fe sino @ una Persona. Con ello qmero decir que no cualqmer filo-
sofia, ni cualquier *“‘teorfa de la praxns es compatible con mi fe.

2.1.2. La perfeccion de la T eologia es la Vision Beatifica

~ Considero que la Teologfa, en altimo término, es siempre Teolo-
gia especulativa. Pero para mf es Teologia especulativa no solamen-
te la teologifa “escolastica’ sino también la teologia ‘‘bfllica’ con.
tal que ella sea teologia y no pura ciencia, es decir, con tal que al-
cance una cierta “radicalidad” aunque pierda en autonomia y evi
dencia, como definimos al principio (1.1.1./a). Por esta radicalidad,
la Teologia especulativa guarda una cierta semejanza con la filoso-
fia, pero se diferencia de ésta al renunciar a su autonomfa por me-
dio de 1a Fe (1.1.1./b).

Al decir que la Teologfa es especulativa no quiero con ello ex-
cluir que sea a la vez prictica. En la condicion presente de la Teolo-
gia (“Theologia viae™) son pricticas no solamente las proposiciones
que forman parte de la moral teologxca, sino también proposicio-
nes como ““Dios es trino en personas’’, pues sin ellas puedo no creer

31 “Deus omnipotens “omnes homines™ sine exceptione ‘‘vult salvos fieri™, licet
non omnes salventur’: Concilio de Quiersy, cap. 3 (D.S. 623). Aqui yz % Filla impITtTa
la distincion entre voluntad antecedente y consecuente, gracu suficiente y gracia eficaz,
distincion que algunos defensores del ‘“‘cristianismo anonimo™ parecen ignorar.
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rectamente y perder la Fe que salva32, Pudiendo, pues, ser practica,
sin embargo la Teologfa no puede ser inmediatamente practica co-
mo afirmamos a propdsito del “credere in Deum™. Y aqui aparece
la primiera diferencia con la Fe: la Teologia solo puede ser mediata-
mente prictica. Se la podré presentar como “‘praxis” si con elfo se
entiende una ‘‘teoria de la praxis’ (como, por ejemplo, la “teolo-
- gfa polftica” y sus variantes); podré con ello colaborar en la cons
truccion de esra historia. Pero con eso s6lo no me salvo. No me sal-
vo con una teorfa de la praxis, sino con la praxis de la Fe, 1a Espe-
ranza y la Caridad que me unen a Dios mismo que trasciende esta
historia. -

En todo caso, aun pudiendo ser mediatamente practica, aun pu-
diendo incluir una “teorfa de la praxis’’, la Teologia no se reduce a
eso sino que es fundamentalmente especulativa. ;Por qué? Porque
sit perfecciOn esta en la Visién Beatifica, en la visién inmediata de
Dios en su mismidad, en su intimidad. En el presente la Teologia es
imperfecta y pobre en cuanto a la radicalidad de su proyecto. La
Caridad puede darle vida, pero no le da perfeccion, no la hace lle-
gar a su fin y forma perfecta. S6lo en la vision de la mismidad de
Dios la teologia podra alcanzar su verdadera radicalidad33. Y aqui
aparece la diferencia mas esencial entre Fe y Teologia. La Fe, como
la Esperanza, es caractetistica de la vida presente v encuentra su
perfeccidn en la vida presente, por la Carmrad. Ella no subsiste en la
Viston escgtologica en cuanto a su mismidad, sino solamente en
cuanto a su rafz (la Gracia santificante que es incoacion de la Glo-
ria) y en cuanto a su consumacién (la Caridad). En cambio la Teo-
logia no alcanza su propia perfeccion en la vida presente. Es aigo
imperfecto que existe gracias a la Fe, en dependencia de 1a Fe y en
continuidad con la Fe. ;Cuil es esa continuidad?

2.2, La continuidad y unidad: la Teologia pasa por las mediaciones
| de la Fe -

La Gnica inmediatez que nos puede ofrecer la Fe es la inmediatez
practica del “credere in Deum’’, como vimos antes. En todo o de-
mas, la Fe, y con ella 1a Teologia, pasa por la mediacion de lo hu-

L 3

32 Si bien la doctrina explicita esta tomada de J. Duns Escoto (Opus Oxoniense,
Prologus, Pars V, sol. | quaest.), lo que aqui digo podria ser suscrito por quienquiera ad-
mita el caricter moral de toda proposicion de Fe.

33 La posibilidad de una “theologia paigiae™ se apoya en la doctrina de la “in-
comprehensibilidad™ de Dios en la misma vision beatifica. La vision inmediata de la esen-
cis de Dios, de la mismidad de Dios, no es “comprehensiva”™ y, por tanto, deja abierta ia

posibilidad del discurso teologico en el bienaventurado, discurso que, ahora si, verifica el
ideal de cienda y de saber absoluto.
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mano y de la historia. Esta mediacion es inevitable en la Fe en cuan-
to que ella implica el “credere Deum’ y el “credere Deo’’: porque
no asentimos al Testimonio de Dios sino a través de la Revelacion
historica, mediada a su vez por la Sagrada Escritura y la Sagrada
Tradicion; porque no afirmamos lo que Dios ha revelado de Sf aris
mo y de nuestra salvacion sino a través de un lenguaje humano y
signos humanos. Por esas mismas mediaciones debe pasar la Teolo
gia si quiere ser, si quiere vivir en la condicidn presente.

Lo que aqui llamo mediaciones de la Fe y de la Teologia puedo
presentarlo por etapas, mias 0 menos convenciopales, que encami-
nan a la confesion del Dios trinitario. Bosquejaré en primer lugar
esas etapas y pasaré luego a presentar las reflexiones que me sugiere
esa confesion del Dios trinitario en orden al punto resolutivo de es-

ta ponencia: la filosofia y teologia que hay que integrar en un tra-
tado de Dios.

2.2.1. [Etapas de la experiencia mediata de Dios
a) Del “Dios de los padres” al Padre de Nuestro Sefior Jesucristo

En esta etapa, quien va a ponerse paulatinamente de manifiesto
es la persona del Padre, y quien la pone plenamente de manifiesto
es Nuestro Sefior Jesucristo. |

El “Dios de los padres’ es, ante todo, el Dios de la promesa de la
nueva tierra (Gen. 15), el que abre al futuro. Pero es también el
Dios que en el pasado manifestd su poder liberador, en la Pascua,
conmemorada en el ‘“‘Credo” del pueblo de Israel (Deut. 26, 5—10).
Y esta dimension de futuro y pasado queda integrada en la presen-
cia del Dios de la Alianza, Yavé, el que sell6 con el pueblo un pac-
to de fidelidad. Yavé, “Dios de los padres” es quien asf revela su li-
bertad en la eleccion, su fidelidad, su justicia y misericordia en la
Alianza, y a través de esto, otras profundidades de su actuar y de su
ser, como en Ex. 3, 13—1534, :

Esta experiencia, mediatizada por la “teologia de las tradiciones
histdricay”’, conoce una profunda crisis, que mira sobre todo a la
existencia del pueblo como tal. De esta crisis la linea sapiencial va
a acentuar la relacidon de Dios con el individuo: no basta la fideli-
dad con el pueblo en general, la justicia de Dios tiene que ponerse
de manifiesto con el individuo. Todo el libro de Job nos ensefia a
cuestionar una imagen de Dios desfigurada por un orden injusto...
y a tener esperanza en una solucion.

34 Ver R. de Vaux, Histoire ancienne d'Israél 1, Paris, 1971, pp. 321-337.
35 Ver J. Leveque, Job et son Dieu, 2 vol., Paris, 1970.
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'Esta esperanza se perfila en la “teologia de las tradiciones profé-
ticas”’, vuelta hacia el futuro. También aquf se halla en crisis la rela-
ctbn de Dios con el pueblo de Israel. Pero ahora se entrevén nuevos
vinculos, una nueva alianza, una nueva relacion con Dios, quien co-
mienza a ser invocado con el nombre de Padre, particularmente en
la plegaria: “;Do6nde estan tu celo y tu poder, la emocion de tus
entrafias? No refrenes tu misericordia, ; porque tu eres nuestro
Padre! Porque Abrahim ya no nos reconoce y Jacob ya no se
acuerda de nosotros. Tu, oh Yavé, eres nuestro Padre, nuestro Re-
dentor, ; ese es tu nombre desde la eternidad! ™ (Is. 63, 15—16)3.

De aquf a la plegaria de Jesus sO6lo media el paso a la experiencia
intima y familiar de Dios expresada en el “Abba! = ;Pap#&! 3. Pa-
so que damos los cristianos gracias al Espiritu del Hijo que Dios en-
via a nuestros corazones (Gal. 4, 3—6; Rom. 8, 15). En esa plega-
ria queda a—sumida la revelacidn del Antiguo Testamento y descu-
brimos al Padre de Nuestro Seflor Jesucristo.

b)Del “kerygma’ al ‘‘discurso de sabiduria’’: la revelacion del Hijo

El “kerygma’ del Sefior a quien Dios resucité y exaltd a su dies-
tra, es y debe serlo a la vez del Cristo crucificado por nuestros pe-
cados. Si Pablo pudo olvidarse de ello en el Areépago (Hechos 17,
31), en adelante no dejara de predicar al Cristo crucificado, escan-
dalo para los judios y necedad para los gentiles, pero para los llama-
dos —sean judios o griegos— el Cristo, Poder de Dios y Sabiduria
de Dios” (I Cor. 1, 23—-24). Curiosamente, lo que pone fin a todo
discurso de sabiduria mundana, por la revelacion del Espiritu
(ib. 2, 10) se convierte en principio de un nuevo discurso de sabidu-
rfa. ;Cual? “El Cristo, Poder de Dios y Sabiduria de Dios"’.

Con ello l1a revelacion de Dios se desplaza del Padre al Hijo, en
quien ‘“‘habita corporalmente toda la Plenitud de la divinidad”
(Col. 2, 9), y queda puesto al servicio de la inteligencia del misterio
de Cristo lo mejor de la reflexion sapiencial del Antiguo Testamen-
‘to: la lfnea de los ‘“‘atributos’ divinos (la Palabra, el Espiritu y la
Sabiduria) enviados para la obra de la creacion y de la salvacion38.
Anterior a todo, anticipo y primicia de todo lo que proviene de
Dios; todo fue hecho por Aquél mismo que es anticipo y primicia
de todo lo que resucita de entre los muertos (Col. 1, 15—20). Y por

36 ver P. Ricocur, La paternité: du fantasme qu symbole, en L’analisi del lin-
guaggio teologico. 11 nBMe di Dio, Roma, 1969, pp. 221-246.

37 Ver J. Jeremias, El mensaje central del Nuevo Testamento (trad. F.M. Goiii),
Salamanca, 1966, pp. 17-37.

38 Ver A. Feuillet, Le Christ Sagesse de Dieu d’aprés les épitres pauliniennes, Pa-
_gis, 1966 y P. Benoit, Préexistence et Incarnation, Revue Bibl. 77, 1970, pp. 10s.
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eso ‘‘para nosotros no hay sino un solo Dios, el Padre, de quien to-
do procede y hacia quien nos dirigimos, y un solo Seilor Jesucristo,
por medio de quien todo procede y por medio de quien nos dirigi-
mos (hacia el Padre)” (I Cor. 8, 6). Al misterio del Padre se coordi
na el misterio de Cristo y en esto se nos revela lo que ‘es Dios. Mis-
terio revelado a Pablo, el mas pequefio de los santos (Ef. 3, 8;

cf. Mt. 11, 25), que el mismo Jesis supo y duo a su manera®, que
Juan, el confxdente de Jesus, atestigua haber “visto” (I Jn. I, 1l y
Jn. 1, 1-14) y por ello tal vez agrega la palabra que faltaba: “Y el
Verbo era Dios"’.

¢) Hacia el Simbolo trinitario y hacia la Teologia cristiana

No era necesario aguardar a la revelacidon explicita del misterio
del Espfritu Santo para que el impacto de la revelacion del Padre y
del Hijjo trastornara todo discurso de sabiduria mundana, para que
‘brotaran las herejias (judias y griegas) y se plasmara a la vez una sa
bidurfa, no griega ni judia, sino cristiana. Es menester decirlo de
entrada, para no caer en equivocos ni en caricaturas de la historia
del dogma. Que, por ejemplo, un Atenagoras, muy generosamente
haya intentado establecer analogias efitre el monotefsmo cristiano
y un pretendido “monotefsmo” de la filosofia griega, puede dis
culparse porque en ello s¢ jugaba la vida. Pero ni siquiera este peli-
- gro le impidi6 marcar con toda nitidez la diferencia entre el Dios
personal de los-cristianos (ron The6n) y lo “divino” impersonal de
la filosofia griega (6 theidn) (Legatio pro christianis 7, MG 6,904). -
~ Claro que tampoco esto s0lo es lo decisivo, porque un pohteista-
puede hablar de ‘el Dios”, mientras que un verdadero monoteista
no puede hablar de ‘los dxoses Y en esto los Padres Apologistas
han sido inflexibles. Si pudieron admitir un punto de contacto con
lo “divino” de la filosofia, jamés toleraron el politeismo de la reli-
gibn griega; mientras que los filosofos griegos, por mas que lograron.
algin éxito sobre el antropomorfismo de la religidn griega, jamas
eliminaron su politeismo, ni se preocuparon por ello%.

Hay otro hecho en la historia del dogma trinitario que habla en
favor de una sabiduria y una teologia especificamente cristiana: en
la medida en que se ensay6 hacer entrar el dogma trinitario en los
“moldes del platonismo, no se hizo otra cosa que preparar el subordi-
nacionismo arriano y una sutil vuelta al politeismo. La tentaciéon
era grande: ;acaso lo “divino” no venfa participado del Bien a las
Formas del Mundo Inteligible Yy, de éstas, al Espiritu motor del’

~ 39 P. Benoit, art. cit., pp. 11-12.
40 ver E. Gilson, L ‘esprit de la philosophie medievale2, Paris, 1948, pp. 40s.
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Mundo Sensible? Aparentemente bastaba llamar Padre al Bien, Hi-
jo a la Imagen del Bien y, en cuanto al Espiritu, ni siquiera hacia
falta cambiarle el nombre4!. Pero asi ;no volvemos a recaer sutil-
mente en el politeismo? Porque ;qué unidad divina permite salvar
ese confuso concepto de “participacion’? Es lo que tuvieron que
‘intuir los Padres de Nicea al consagrar y forjar un sentido peculiar
a la formula del “consustancial” (D.S. 125), con lo que quedaba
descartado tanto el subordinacionismo arriano como los compromi-
sos platonizantes. De ahi a la formula ‘““un solo ser y tres personas”
primero, y al tratado de la esencia y personas divinas después, el
proceso sera todavfa un tanto largo y complicado, pero irreversible.

2.2.2. Consecuencias
a) ;Teologta y filosofia?

La moraleja del punto precedente no lleva precisamente al aban-
dono de la filosofia griega o de la filosofia en general, sino a la ne-
cesidad de enfrentarla, de luchar con ella, de revolucionarla, de
transformar el agua de la filosofia en vino gne sepa a cristianismo,
en sabidurfa y teologfa cristiana42. Es un hecho que, para dar cuen-
ta de su fe en Dios, el cristianismo tuvo que ir penosamente elabo-
rando su propia sabiduria, no esquivando ni tampoco sometiéndo-
se a la-filosofia de turno, sino luchando con ella, sin renunciar a su
propia tradicibn ni a sus exigencias internas sino mas bien en virtud
de éstas®. Limitarse en cambio a ver en este proceso meras alian-
zas tacticas con la filosofia, es ver las cosas desde fuera, como lo hi-
zo la vieja historia de los dogmas del liberalismo (A. Harnack, F.
Loofs) y aquella dogmadtica protestante que se limitd a ser su sim-
ple “inversion” (K. Barth, W. Elert).

41 Los contactos aqui han sido con ef neoplatonismo de Plotino, mis que con el
medioplatonismo; Ver R. Amou, Platonisme des Péres, en Dictionnaire de Theologie Ca-
tholique, Xi1/2, 1935, col. 2230s.

42 1o que dice un notable teologo protestante, refiriendose al primer encuentro del
cristiantsmo con I filosofia griega: “‘Una “helenizacion"... acaecid no donde la teologia
aceptd luchar (con el pensamiento griego) sino donae ella rehuso esta lucha, perdiendo
su fuerza asimiladora y transformante™; W. Pannenberg, Grundfragen systematischer Theo-
logie?, Gottingen, 1971, p. 312. ; Aplicaremos la moraleja a la filosofia moderna y con-
temporanea?

43 ‘“En la reivindicacion del Dios de Israel de ser el Gnico Dios a quien pertenecen
todos los hombres, queda teologicamente fundado el hecho qué Yd [® cristiana haya teni-
do que afrontar ¢l interrogante filosot®d acerca de ta verdadera naturaleza de Dios, y que
hasta hoy haya tenido que hablar de ello y responder a ello”: Pannenberg, o.c., p. 309
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b) ;Qué teologia y qué filosofia?

Frente al politeismo pagano, la Fe y la Teologia cristiana opusie-
ron su concepcion de Dios, simplicisimo y tinico ser subsistente en
tres personas realmente distintas, el Padre,-el Hijo y el Espiritu
Santo. Si hubo que ser fieles a la- exigencia de ‘““no confundir a las
personas ni separar la sustancia’ (Quicumque, D.S. 75}, 14 refle-
xibn sobre la esencia y las personas divinas era cosa de tiempo, de
larga maduracién y, no lo olvidemos, de revolucionaria transforma-
cion del pensamiento fanto judio como griego. La radical distincion
entre la procedencia del Hijo y las procedencias de las creaturas
(“‘engendrado, no creado’ D.S. 125) acabd de dar forma original y
cristiana, no solamente a la teologia de las procesiones eternas¥, si-
no a la misma nocion de “‘creatio ex nihilo’*4. Y en cuanto a la no-
cion boeciana de eternidad (“‘tota simul”), tan indispensable para
superar falsas cuestiones de los Padres antenicenos ;qué tiene
de especificamente griego o especificamente judio? Y asi podria-
mos ir alargando la lista de nociones (de persona, de causa del
ser, etc.)4’.

Por tanto, a la pregunta *;qué ‘teologia y qué filosofia?  la res
puesta‘es: la teologia cristiana“®.

¢) ;Cudl teologia cristiana?

Sabemos que nuestro siglo (siglo de la Eclesiologfa) ha esquivado
el tema de Dios v no lo ha comenzado a abordar sino sOlo muy re-
cientemente y, sobre todo en la teologia cat6lica, no muy explicita-
mente4¥. En el campo catdlico, hablar de “‘teologias’’ que aborden

44 FE| problema se lo planteaba ya Tertuliano. Ver J. Moingt, Theologie trinitaire
de Tertullien, t. 3, Paris, 1966, pp. 101S5s.

45 En ello no poco tuvo que ver el enfrentamiento con la herejia arriana, como se
desprende del dialogo entre Mario Victorino y el arriano Candido. Ver Mario Victorino,
Liber de Generatione Verbi divini, ML 8, 1019s.

46 Ppor ejemplo, jen qué mom:onto de la “eternidad™ fue engendrado el Verbo?
Para el caso de Tertuliano, ver J. Moingt, o.c., p. 1040.

47 .Es una casualidad que, hacia esta época, se advierta una superacion del *‘ser”
de los filosofos griegos (Platon, Plotino), no ya entre los cristianos (Pseudo- Dionisio) si-
no quira entre los mismos paganos? Ver P. Hadot, L ‘étre er l'étant dans le neoplatonis-
me, en Rev. Hist. Phil. Rel., 1973, i, pp. 101s.

48 Fn cuanto a si a la vez cabe hablar de “filosofia cristiana', ya hemos dicho
nuestra opinion, sin por ello hacer hincapie en 1a cuestion de nombres.

49 No voy a referirme al fenomeno, predominantemente protestante y anglosa-
jon, de las teologias de “la muerte de Dios’, porque su radicalidad —en la mayoria de los
casos— es solo aparente y porque sU fecularismo’” facilmente se ha tormado en una ideolo-
gizacidn del positivismo y pragmatismo de las ciencias, naturales o “humanas™. Por lo
demas, sus distancias con el Dios cristiano, con el Dios trinitario, son bastante obvias co-
mo para que, en nuestra perspectiva, les prestemos demasiada atencion.
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el tema de Dios con cierta radicalidad y que 2 la vez sean “nuevas’,
no es tarea facil de determinar. El inteniarlo puede ser cuestionable
desde el plano estrictamente técinico, porque faltan datos y estudios
objetivos sobre el tema y, en algunos casos hay que manejarse con
indicios y —lamentablemente— hasta con meras hip6tesis. No obs-
tante. no puedo sustraerme al desaffo. »

Sin entrar a discutir explicitamente algunos ensayos recientes,
quiero referirme a la problematica subyvacente a algunos de ellos:
el didlogo con el sistema hegeliano®®. Es comprensible que hoy dia
el sistema iegcliano signifique para nosotros una tentacién analoga
a la que experimentaron los alejandrinos con el sistema platonizan-
te: en ambos casos parece que el Dios trinitario ‘“‘encaja’ bastante
bien en el sistema y, en el caso presente, no sOlo la Trinidad, sino
también la Encarnacién. Pero también es cierto que, si queremos
evitar una mera adaptacién, hay que enfrentar y revolucionar a ese
sistema. Ahora bien, podemos preguntarnos si esto se ha llevado

reaimente a cabo ¢n esos ensayos; mas ain si estamos maduros pa-
ra hacerlo.

Las serias reservas que tengo que hacer al respecto llevan sobre el
peligro de modalismo latente en esos ensayos, y, en general, en el
pensamiento occidental. En Occidente, fracasado el ensayo plato-
nizante, qued6 liquidado el subordinacionismo arriano y, por su-
puesto, el polite(snpo pagano. En cambio el modalismo siguio te-
niendo sus avatares, tanto en la Edad Media (Abelardo) como en la
Edad Moderna (Hegel); pero no solo en pensadores heterodoxos st
no también se insinud en pensadores ortodoxos como San Agustin,
quien pensd al Padre, al Hijo y al Espiritu como meras relacionesy
no como relaciones subsistentes®!. Sabemos que la historia de los
origenes del modalismo sigue siendo oscura: ficilmente se lo re-
duce a la forma l6gica que combatieron Hipolito y Tertuliano®2? y
poco se piensa en la forma metafisica que combatid el oscuro au-

60 En esta linea sobresale el libro de H. Kiing, Menschwerdung Gottes, Freiburg,
1970. |

51 Ver A. Malet, Personne et amour dans la théologie trinitaire de S, Thomas, Pa-
ris, 1956, pp. 23-24. En la Edad Media el modelo mas acabado de este “esencialismo”
trinitario agustiniano es S. Anselmo. Santo Tomads evito ese peligro de entrada {T Sent.
d.23 a.3 c. in fine) ensefiando un neto “‘personalismo’ trinitario, para fundar el cual se
dio cuenta de la importancia decisiva que tenm 12 efaboractoft de 1a “distincion de razon”

(I Sent. d.2 q.1 a.3 ¢., “‘ex hoc pendet fere totus intellectus eorum quae in I Wbro dicun-
tur’’), Malet, ib., pp. 98-10S.

52 VerJ. Moingt, o.c., I, pp. 87-134.
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tor de los ‘‘Philosophoumena’®® y el mismo Justino®. Ahora bien,
lo que aquf se pone en juego es la realidad de las personas divings
disueltas en el devenir histérico de un libre querer divino, as{ co-
mo en el sistema Regeniano ellas quedan disueltas en el devenir his-
torico de la Conciencia. Y este es el problema que no queda resuel
to en las nuevas teologfas: 1a realidad de las personas divinas, disuel-
tas en una ‘“‘historicidad” en la que no se acaba de poner en claro lo
que se entiende por realidad, o mas ‘“metaffsicamente’”, qué es rea-
lidad%®. Vivimos una época en la que todo el mundo habla de “ideo-
logia™, de ‘“‘alienacion’, de “mito” y en la que nadie quiere discutir
qué es realidad. Pero no puede hablarse de lo primero sin referirse
a lo segundo.

Tales son las reservas que me inspiran las nuevas teologias: la
ambigiiedad con que se presenta la realidad de las personas divinas.
Y mientras no se supere esa ambigiiedad, tengo que responder a la
pregunta ‘;Cuail teologfa cristiana? ”: la de la TradiciOn en sus me-
jores exponentes, la de Santo Tomds, la de los Santos Doctores y
Padres de la Iglesia.

I1. -- PARTE PRACTICA:
HACIA UN TRATADO DE DIOS “INTEGRADO”

En esta parte seremos mas esquematicos que en la anterior. La
dividimos en un momento deliberativo (“posibilidad y convenien-
cia de un tratado que integre la filosoffa y la teologia sobre Dios”)
y un momento resolutivo (método y lfneas generales). *

83 Lib. X, 27 (M.G., 16.3439;, G C.S. 26, 283) y Lib. IX. 10, (M.G. 16.3373s;

G.C.S. 26,244-245), Aqui la herejia de Noeto es interpretada como derivada de la filoso-
f1a heracliteana del devenir.

54  Dialogo con Trifon, c. 128 (ver traduccidén de D. Ruiz Bueno, en Padres apolo-
gistas griegos, B.A.C., 116, Madrid 1956, pp. 526-527).

56 Esta ambigiiedad la percibo en L.B. Puntel, Dios en la teclogia hoy, en Pers
pectivas de diglogo, 1969, p. 210 (*;Como sc hs de decidir el problema de si Dios es una
“realidad™ o una pura “ides™?...). Véase también la instancia critica de C. Fabro ! Hbro
de cste mismo autor, en Revue Thomiste, 1972 pp. 73-80: “... une fois que 1'étre se
dissout dans le fait ou “devenir (Geschehen) de la subjectivité, il ne reste plus que
Factualisation perpétuclioment libre de la conscience méme, en laquelle se dissolvent
tour a tour tous les dualismes factices et abstraits de 'inmédiatets” (p. 79).
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3.1. POSIBILIDAD Y CONVENIENCIA DE UN TRATADO
DE DIOS “INTEGRADO”

3.1.1. Posibilidad

Bajo ciertas condiciones (3.1.2.), creo que es posible integrar fi
losofia y teologfa en un tratado de Dios:

a) tebricamente, por lo dicho en la parte anterior (especialmente
en 1.2.2. y en 2.2.2.).

b) practicamente (‘‘a facto ad posme”), porque hay algunos ensa-
yos y tengo alguna experiencia de ello.

3.1.2. Conveniencia

A diferencia del punto anterior, me parece que es dificil respon-
der a este punto si no se esta de acuerdo sobre la importancia de
la discusion de problemas tedricos, como los que acabamos de ro-
zar, para alumnos de Facultades Teologicas 0 Seminarios Mayores
en Latinoameérica. Personalmente no veo como pueda ello evitarse
en una Facultad de Teologia que se pretenda tal. Por lo que toca a
alumnos de Seminarios, habra que confrontar, con las necesidades
de la realidad, la Nota del Secretariado para los No—Creyentes, so-
bre Ia formaciég en los Seminarios, del 10/7/70, asf como la Ins-
truccidn de 1a Sagrada Congregacion para Ia Educacién Catélica, so-
bre la Ensefianza de la Filosoffa en los Seminarios, del 20/1/72. Si
no se estuviere de acuerdo con ello, estarfa de més, no solamente un
tratado de Dios “integrado’ sino la ensefianza de la Filosoffa en los
Seminarios. En caso contrario, la conveniencia de un tratado de
Dios “integrado’ dependera solamente de las condiciones que ha-
gan posible esa integracion. .

Entre esas condiciones hay que enumerar:

a) la importancia que se asigne en el plan general de estudios a la
formacion filosOfica (especijalmente la metafisica, la gnoseologia y
la antropologla), importancia que debe traducirse efectivamente en
el tiempo consagrado a esa formacion;

b)la oportuna ubicacién del tratado de Dios dentro de un ciclo
en el que los alumnos vengan preparados para afrontar esos proble-
mas;

c) el espacio de tiempo que se brinde al desarrollo del tratado
mismo;

d)la colaboracion de las personas interesadas (autoridades, pro-
fesores y alumnos).

Si no se dan esas condiciones, el ensayo resultard un fracaso mis.
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3.2. METODO Y LINEAS GENERALES DE UN TRATADO
DE DIOS “INTEGRADO”

3.2.1. Método

El método de un tratado de Dios “integrado” no puede ser, en
altimo término, sino el método de 1a Teologfa especulativa. Y aquf
hay que evitar el adjudicarle un patrén unfvoco al de las ciencias po-
sitivas. Bajo este aspecto hay que decir que la Teologfa especulatt
va no tiene método sino que piensa, en forma analoga a como pien-
sa la filosofia, pero en servicio de la Fe. Bajo este aspecto su pobre-
za es extrema: ella vive de préstamo y fiene que estar continuamen-
te agradeciendo las lecciones de las Ciencias y de la Filosoffa. Y a
su vez ella pone todo esto al servicio de la Fe, de la Revelacibn. Re-
nuncia a todo y tiene que habérselas con todo.

A veces se permite la libertad de poner un poco de orden (ordo
disciplinae) en este acervo de datos. Pretende tomar ese orden de
las mismas confesiones de fe, como [ Cor. 8, 6: “un solo Dios, el
Padre de quien todo procede y hacia quien nos dirigimos, y un solo
Sefior Jesucristo, por medio de quien todo procede y nos dirigi-
mos —al Padre—"", y se le reprocha que ése es un esquema neoplato-
nico (“exitus—reditus’’) o se le achaca el que asf se relega la cristo-
logfa a un apéndice. Intenta ordenar el tratado de Dios segiin la
confesibn “‘una sola esencia y tres personas’ y se le achaca el anexar
el Dios cristiano a una teodicea. Verdaderamente la Teolog{a espe-
peculativa no tiene nada ni le dejan tener nada propio. En esa extre-
ma pobreza tendra que pensar.

3.2.2. Lineas generales

No se puede elaborar un fratado sin adoptar inevitablemente una
determinada perspectiva y unas limitaciones, ya que la Teologia
“in statu viae”’ no es el ‘‘Saber Absoluto”. Dado que las opciones
son mmtipies y no es posible reducirlas a sintesis, no mequeda otra
via que presentar la que practico personalmente en el tratado de
Dios. Ella no tiene ninguna pretension de originalidad sino que tra-
ta de ubicarse en la tradicién clasica de la confesion ‘‘una sola esen-
cia y tres personas”. No porque todo quede dicho con ese enfoque

58 Para una discusion de otros puntos de vista, ver A. Patfoort, recension de K.
Rahner Schriften zur Theologie, 1, en Bulletin Thomiste, 11 (1960—-1962), pp. 445-449;
y, del mismo autor, Un projet de “traité moderne’ de la Trinité, en Angelicum, 48,

1971, especialmente pp. 111113,
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sino porque es el mas apropiado para la elaboracion de un tratado
particular de Dios y para integrar la filosofia en el tratado de Dios.

Hay al menos dos hechos que abogan por esta consideraciébn me-
tébdica en dos tiempos: el Dios de Abraham no se ha revelado como
Padre de Nuestro Sefior Jesucristo o como Trinidad sino en una se-
gunda etapa; la mente humana no puede pensar y situar al Padre de
Nuestro Sefior Jesucristo sino pensando previamente en Dios%. Ello
no lleva necesariamente a dos tratados de Dios, sino a dos secciones
o momentos metédicos de un mismo tratado de Dios. Sé que esta
opcion lleva aparejada una serie de dificultades. No las creo insolu-
bles. El discutirlas me llevarfa a un trabajo de mayores proporcio-
nes que el presente. Y a éste hay que ponerle un término, recordan-
do su intencion fundamental: introducir a los supuestos de un tra-
tado de Dios, llamando la atencion sobre la naturaleza y situacion
de la Teologia especulativa.

RICARDO FERRARA
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EVANGELIZACION, CULTURA,
UNIVERSIDAD*

. IGLESIA Y MUNDO: COINCIDENCIA DE PERSPECTIVAS

L.a presencia de la Iglesia en la Universidad es un problema de
evangelizacién. ;Cudl es la conciencia que tiene hoy la Iglesia de su
misidn evangelizadora? El Gltimo Sinodo se volco sobre el tema y
dio pautas para entrar en él.

En primer término, el documento preparatorio inicial posee un
texto, a mi entender capital, que parece haber sido esencialmente
corroborado por los resultados finales. En su llla. parte se lee la si-
guiente orientacidn: “d) Para anunciar eficazmente la fe es necesario
que la Iglesia esté activamente presente en aquellos centros donde se
elaboran los conceptos sobre el mundo, el hombre y su historia (en
el campo de las ciencias naturales, humanas, filosoficas y también
las artes), para que los cristianos cooperen al progreso cultural, de
manera que las mentalldades determinantes para la vida humana se
abran a los problemas religiosos y a los valores trascendentes”’.

La evangelizacién exige, pues, la presencia de algin modo insti-
tucionalizada (en centros) de la Iglesia (=de los cristianos) en la ela-
boracion de una visién del hombre (conceptos...) aportando una ac-
titud de apertura a la trascendencia y cooperando asi al progreso
cultural.

La evangelizacién se encuentra de tal suerte con la cultura, y la
modalidad de! encuentro pasa por las instituciones, por la elabora-
cibn de una antropologia y por una afirmacién de la propia ident}
dad religiosa en el horizonte de la trascendencia.

* Ponguchs en o Encesntro ;Wén en e} Medio Universitario”. Conseo
Latitosmericano (CELAM). Departamento Laicos, Departamento Catequesis,
No—Creyentes. Bogotd, julio 11 al 17, 1975.
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Algunas observaciones para corroborar esta conclusion inicial.
Que la Iglesia esté profundamente interesada en la cultura en rela-
cidbn con su misién lo mostr6 claramente el Vaticano 11" ; que el mo-
do concreto de lograrlo sea la elaboracién progresiva de una antro-
pologfa, ie de pensar hoy al hombre en toda su complejidad, parece
ger también la conclusiébn que imponen los mismos resultados del
Stnodo.

En efecto, para decirlo brevemente, si la asamblea romana presen-
ta la evangelizacion como tarea simultdnea de pensamiento y de ac-
¢cion, ie tebrico—prictica?, su propia realizacién, el modo concreto
de cumplir con esa exigencia consisti6 en la asimilacion de la cate-
gorfa de “liberacién’ a la tradicién teoldgica eclesial. Cumpli6, des-
de una perspectiva soteriolégica —ie desde el dngulo més apremiante
para el hombre moderno: su salud integral, su destino y futuro— una
tarea de pensamiento al servicio de la fe (el “intellectus fidei” tra-
dicional). Basta recordar también, para corroborar esta afirmacién,
que el S{nodo, en semejante contexto, publicéd casi dirfamos conna-
turalmente el *“Mensaje sinodal sobre los derechos humanos”, el
cual implica una visi6r teol6gica de la persona humana como ima-
gen de Dios.

Por lo tanto, si la misma Iglesia, por as{ decir, en su propio re-
cinto (el Sfnodo), trata de contribuir a la elaboracién de una antro-
pologfa como parte de su misibn, con mayor razén debe hacerlo en
otros centros donde el didlogo (evangelizador—interpelador) Igle-
sia—~Mundo encuentra en este perfodo su lugar connatural. Entre
ellos, se puede desde ya adelantario, ocupan lugar preponderante
las universidades.

Pero hay algo de mis importancia. Es la coincidencia, al menos
parcial, entre esa preocupacién actual de la Iglesia y el eje reflexivo
en torno al cual se mueve buena y quizi la mejor parte del pensa-
miento moderno, en especial el cristiano. Se habla hoy mucho de
cultura en un sentido amplio, muchas veces impreciso; se habla tam-
bién, lo que es més sugestivo, de una polftica de la cultura.

Me referiré aquf a un autor de relieve que parece estar por enci
ma de posibles banderfas ideoldgicas: Pierre Emmanuel®. Laico,
poeta, cristiano, comprometido a fondo en la renovacién radical
de las estructuras culturales de su pafs (Francia), m4s aGn en la crea-

1 GS53y62;Gr.Ed. 10y 11.

2 Ctamos el Sfhodo y otros documentos afines de acuerdo a los textos publica-
dos por “Criterio” (No. 1704), 28—X1-1974: Declaracion final, n. 12, p. 661 ool b;
¢f. Homilia del Papa en 1a Misa de la XV Asambiea del CELAM celebrada despuds del
Sénodo: ib. 665a

3 P. EMMANUEL, Pour une politique de la culture, Seuil, Puris, 1971.
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cion de una auténtica polftica de la cultura, se presenta, luego de
una lectur2 lcal y desapasionad de sus obras, como alguien que es-
t4 mas alld (y mds acé al nusmo tiempo) de las consabidas alternati-
vas entre revolucionasios y reformistas.

Sea de esto lo qu. fuere, su testimonio es neto y, a mi entender,
insigne. ;En qué consiste hoy la cultura? se pregunta. En pensar al
hombre. ;Y la polftica de la cultura? En un proyecto organizador
de la sociedad que, respetando las caracterfsticas propias de la cul
tura (creatividad, globalidad, comunitariedad, pluralidad), tienda a
elaborar, proponer y realizar la *‘mejor proyeccion posible de la so-
ciedad hacia el futuro” (“‘en avant d’elle—méme”)4.

Es importante comprender lo que estd en juego: es imposible
cambiar la sociedad sin cambiar la vida humana, y esto demanda una
reconsideracion radical de nuestra concepcién del hombre. Sin en-
trar, aqui y ahora, en los detalles de la posicion de P, Emmanuel,
importa destacar la coincidencia antes sefialada con la misién ecle-
sial: en ambos casos se trata de una tarea de pensamiento (repensar
al hombre), que interesa las instituciones (por eso se habla de polf-
tica como proyecto organizativo) y que presenta entre sus caracte-
res “revolucionarios” la apertura a la trascendencia, ie superacién
de la raz6n puramente inmanente, objetivista de las ciencias, aper-
tura a la metaffsica, a lo supracional (o0 mds ali4), a la utopfa. Siel
absolutismo de la razén objetivizante llevé a la muerte de la idea
del hombre (y del hombre mismo), para que el hombre viva, ie para
que su vida cambie, es necesario repensar-nuestra *“‘idea” del hom-
bre, del hombre total, integral...5,

II. LA INSTITUCION UNIVERSITARIA

i Notable coi~cidencia! ;No estaremos ante un signo de los tiem-
pos? En tod«: caso, vale la pena, mds aGn es indispensable tenerlo
en cuenta v disponerse a su discernimiento, Es con ese fin y dentro
de dicha 6ptica que propondremos las reflexiones siguientes. Ellas
se centrardn en el problema de la universidad en cuanto a recinto
privilegiado donde repercute el problema de la cultura, ie segin lo
visto, el problema del hombre de hoy.

1. Como punto de partida conviene referirse a un fenémeno his-
torico que, por las caracterfsticas que reviste, es facilmente suscep-

4 b, pp. 6366, esp. 66.
S Cf.ib. pp. 126, 131144,
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tible de devenir ejemplar. Se trata del nacimiento delaurn  »dau
en el occidente cristiano, ie de la universidad medieval,

Es sabido que el siglo XIII ve surgir, como secuela de las ~ stitu-
ciones escolares palatinas que datan de Carlomagno y de las uiua >
que polularon en el siglo XII, la “universitas”: ese “coetus” o corpo-
racién, casi dirfamos ese gremio o cooperativa de profesores y alum-
nos consagrados al saber en su doble vertiente de investigacion y
transmisi6bn. Se organiza asf por primera vez en nuestro occidente
la profesi6bn del intelectual, surge la figura del profesor®. Aspecto
institucional del fenbmeno universitario en el que brillan los carac-
teres de un primer despertar del “espfritu laico” tfpico de la edad
moderna’ : basqueda de la autonomfa polftica, consistencia propia
del trabajo intelectual, libertad de pensamiento. Dos fechas basta-
rén-para ubicarse: la famosa huelga bienal de 1229-1231 que ilus-
tra los dos primeros aspectos; las famosas condenaciones de 1270 y
1277 ponen en evidencia el dltimo.

La libertad de pensamiento permite pasar de la dimensién insti-
tucional a la cultural de la universidad. Aristételes vehiculizado por
los 4rabes produjo la crisis. Dos grandes cosmovisiones se afronta-
ron: a la visién cristiana se osaba contraponer —y lo que es peor por
los mismos cristianos, los “artistas”, filésofos de la época— una vi-
sibn puramente racional, autébnoma, totalizante, mds a(n contraria
y finalmente agresiva al cristianismo. Acceso de fiebre que prelu-
dia, en el seno J¢ urna Cristiandad monolftica, las tremendas con-
mociones de la Modermwuad v de uno de sus frutos més tipicos: la
secularizacion.

En ese contexto conviene destacar el tercer aspecto propio de la
universidad medieval, el evangélico, ie la accién eclesial que impreg-
nd de manera especfficamente evangelizadora el 4mbito universita-
rio del siglo XIII. Fue sin duda la presencia de los grandes mendi
cantes, los mds grandes pensadores de ese perfodo en la universidad
de Parfs, que rindi6 por entonces el testimonio mds extraordinario
de impregnacién evangélica. Fue el despertar de un nuevo “‘intellec-
tus fidei”, renovado en contacto con el contexto cultural de la épo-
ca que produjo los frutos mds fecundos de vitalidad cristiana. Y por
eso, es sobre todo Tomds de Aquino, repensando el aristotelismo

S 1. LE GOFF, Les intellectuels au Moyen Age, Souil, Paris, 1957,

7 G. DE LAGARDE, La naissance de I'esprit kaique au déclin du Moyen dge, §
tomos, Louvain-Paris, 1956 y ss.
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con toda fidelidad y libertad cristianas, que ha sido recogido por la
historia simultdneamente como “el”” pensador de su época y como
“el” doctor de la Iglesia®.

. Las tres coordenadas de la universidad: cultural, institucional y
evangélica, que surgen en el mismo brotar de la universidad, mues-
tran desde su propio 4ngulo los mismos caracteres que antes anoté
ramos al hablat de la coincidencia entre la conciencia evangelizado-
ra y en la problemética cultural actuales.

Hay, con todo, un aspecto fundamental que no debe ser obviado:
nos referimos al contexto socio—polftico donde se inserta la univer-
sidad medieval. Ella es, junto con el Sacerdocio y el Imperio, un 6r-
gano de Cristiandad®. Se presenta, pues, como pieza maestra en la
articulaci6bn de un tipo de sociedad bien determinada, feudal, jerar-
quizada y, sobre todo, sacral'®, Esta observacién plantea un interro-
gante de peso: ;en qué medida las reacciones suscitadas por los pro-
blemas propios de la triple coordenada universitaria estuvieron con-
dicionados, positiva o negativamente, por la estructura social de la
Cristiandad? En otras palabras, ;cudl es la razén ultima de la laici
dad a medias de la institucién universitaria? ;por qué la asimilacion
diffcil y en altima instancia el aborto de la “‘revolucién cultural”
aristotélica? ;por qué, en fin, la impregnacion evangélica de los
mendicantes se vio limitada, en el seno de la universidad, a su tarea
exclusivamente intelectual (y no por ejemplo en el terreno corpora-
tivo)? ;Y habrd que concluir que el peso sociolbgico del contexto
de Cristiandad neutralizé la plena eclosién de las fuerzas humanas y
la conveniente respuesta de los cristianos contemporéneos? Pro-
blema diffcil y terriblemente complejo que de ningn modo pode-
mos pretender solventar aquf, pero que de todos modos, dada la
ambigiiedad y la innegable limitacién de los resultados de la evange-
lizacién universitaria en la Edad Media, se debe tener en'cuenta al

€  Fste aspecto del Doctor Angélico acaba de ser admirablemente puesto de xd
beve por M. CORBIN en su monumental estudio sobre “Le chemin de i théologie thet
Thomas d’Aquin”, Beauchesne, Paris, 1974,

9 Cf. el texto de Jordan de Ownsburgo: “Hiis si quidem tribus, scilicot sacerdo-
tio imperic et studio, tanquam tribus uirtutibus, uidelicet uitali natursli ot animali,
sancta ecclesia catholica spiritualiter uluificatur sugmentatur et regitar, Hiis etiam tribus,
tanquam fundamento pariete et tecto, eadem occlesia quasi materiatiter pesficitur” (De
prerogativa Romani Imperii, citado por H. RASHDALL, The Universities of Europe in
the Middle Ages, vol. 1, Oxford UP, 1951, p. 2).

10 En ef diccionsrio que trae al find! de su excelente litwo “La civilisation de
'Occident médidwal” (Les Grandes Civilisations, Arthaud, Paris 1964), J. LE GOFF habla
asi de la Cristiandad: "Definit, por la rdigion, le monde occidental médidwal aursit du, se-
lon les efforts de certaing empereurs et surtout de certaing papes, étre le cadre unique ot
unifiant de I"Occident. Est resté un idéal, n'a jamais existe...” (p. 536), (los subzayados
10n nuestros),
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encarar la aplicacibn que nos toca emprender y realizar en nuestra
época. A eso debemos abocarnos ahora.

Queda, pues, como resultados positivos de esta cons:deracxén pa-
radigmética sobre ta universidad medieval:

a) La presencia de la triple coordenada cultural, institucional y
evangélica en el nacer de la misma,

b) su fntima conexién con la sociedad que la vio nacer;

¢) algunos elementos importantes que subrayan la repercusibén en
el orden institucional de los aspectos cultural y social. La universi-
dad no s6lo se abri6 a la novedad de una nueva vision del mundo y
del hombre, sino que se vio obligada a adoptar una nueva manera de
hacer ciencia, un método de investigacién. Eso engendrd nuevas for-
mas de expresion y de ensefianza, nuevos géneros literarios, de los
cuales el més tfpico es sin duda la “quaestio disputata” verdadero
ejercicio de destreza dialéctica que manifestaba ademds una cierta
admisién del pluralismo doctrinal en el seno de launidad delafey
de la sociedad sacral. No parece con todo poder hablarse de un au-
téntico didlogo ni mucho menos de interdisciplinaridad, si bien es
cierto que, en los l{mites relativamente estrechos de la ciencia me-
dieval los mismos pensadores se movian con relativa facilidad de un
campo al otro. Es necesario decir, sin embargo, que la ausencia de
un verdadero didlogo pluralista se manifesté primero en que el en-
frentamiento de las dos visiones del mundo degenerd répidamente
en excesos, por una parte, y condenaciones, por el otro; en que el
pluralismo entre tedlogos devino con facilidad verdadero antagonis-
mo (neo—agustinismo v. tomismo); y, por otro lado, en que las no-
vedades de método y de géneros literarios degeneraron con el correr
del tiempo en formalismos y academismos propios del anquilosa-
miento institucional de fines de la Edad Media. Una vez més, la re-
ferencia al apogeo de la Cristiandad plantea serios problemas en el
ambito de la vivencia universitaria.

Sea de esto lo que fuere, ahora debemos abocarnos a la traduc-
cién en nuestra época de esa triple coordenada de la vida universita-
ria teniendo en cuenta los rasgos propios del momento histérico
actual,

2. El problema hoy. Dos son Jas dimensiones obligadas de esta re-
flexién. Debiendo encarar esta tarea evangelizadora actual en Amé-
rica Latina, sobre todo en sus universidades, es obvio que las exigen-
cias geograficas deben acompafiar a las historicas, o si se qulere que
las dimensiones universal y particular deben darse la mano sin de-
jar de reconocer lo que las hermana por la coyuntura temporal que
les toca vivir y lo que las singulariza por las distancias espaciales que
resisten a pesar de las més veloces cG-aunicaciones.
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2.1. Perspectiva historica (univer.al):

Como punto de partida conviene fijar, dentro de lo posible, el
momento histdrico que vivimos., Yo propongo -y podri evidente-
mentc discutirse— hablar de crisis de la Modernidad,

Al tratar de aclarar términos propongo también entender por
“Modernidad™ la categorfa con L' cual el mundo modemo, al me-
nos el que surge con el ocaso de l. Cristiandad, se piensa y se orga-
niza a s{ mismo. Ella traduce una ac.i6n coherente y racional, refle-
jo de esa razén cientifico—técnico—culculadora que se pretende ex-
clusiva y, cuyos objetivos apuntan a: 11 luchar y someter a la natu-
raleza; 2) edificar un mundo con sentido, y 3) respetar, mis atn
promover la libertad de todos y cada uno!.

Afirmo, en segundo lugar, que dicha Mcsternidad est4 hoy en cri-
sis, lo que constituye el rasgo fundamental e nuestra época, hasta
tal punto dramética que se habla comunmente de crisis de civiliza-
cibn. Es decir, parece cerrarse un perfodo de !a historia, m4s o me-
nos largo seglin ias elaboraciones de cada pen-ador, por ejemplo:
(;Modernidad post Cristiandad? o ;la totalidad del ciclo Occiden-
tal, greco--latino—cristiano. «.mo asegurd un Hcidegger?), encon-
trdndonos nosotros ante un verdadero interrogant. en torno al fu
turo.

:Qué tarea nos corresponde en gemejante situacion? Para respon-
der es necesaric retomar los tres elementos o coordenadas que he-
mos encontrado c¢esde el comienzo de nuestra reflexidn: la cultural,
la institucional y la evangélica.

A) Dimension cultural: la “‘revolucion cultural”

En el orden cultural es posible hablar de ‘‘revolucion cultural’.
Dejando de lado las resonancias maoistas de la expresidn recorde-
mos simplemente una fecha: 1968. El mayo de Paris, si, pero tam-
bién Checoslovaquia son signos, de inspiracion inequivoca aunque
ambiguos en su expresiébn, de la urgente biisqueda de una sociedad
y de un hombre nuevos. Ruptura por lo tanto con el tipo de socié
dad que se conoce. ;Cudl? La sociedad industrial que lleva a la de
consumacién —tanto poseida como deseada— donde se hermanan
en un mismo abrazo el capitalismo y el socialismo soviético. 1968:
fecha también en que la Iglesia pone quizd un gesto profético insu-
ficientemente comprendido y valorado. ;La enciclica “Humanae Vi-
‘tae”’ no significa igualmente la ruptura de la Iglesia Catélica con la
sociedad industrial, ie con sus criterios y su mecénica?

'V P. VALADIER, Modernité et critique de la Modemité, en Etudes, mars 1972,
pp. 361-376.



EVANGELIZACION, CULTURA, UNIVERSIDAD 103

Estamos, pues, ante un fenémeno de crisis de gran envergadura.
Se tratar4, primero, de analizarlo mis detenidamente, y luego de so-
meterlo al ejercicio del discernimiento.

a) Andglisis

No es séla ni primariamente el aspecto estructural de la sociedad
moderna (sus famosas y tan criticadas estructuras) el que es inter-
pelado, sino algo mds profundo que hoy se estila llamar el “proyec-
to” de sociedad. Se trata, pues. de poner en tela de juicio el resulta-
do humano (o inhumano) que ha producido una determinada ma-
nera de pensar y de vivir la vida personal y social de la humanidad,
en otros términos, los frutos de la Modernidad.

i Extrafia situacién! ;Coémo no coincidir con los objetivos autes
enumerados de la Modernidad? Dominar la naturaleza, edificar una
historia sensata, promover la libertad de los hombres: ;qué mds
puede pedirse? La realidad es sin embargo otra, y sin desconocer
que algunos de esos aspectos, en especial el primero, han logrado in-
negables y apreciables beneficios, la totalidad del paisaje humano
creado por la Modernidad dista de ser estimulante. Mis a(in, los
mismos prodigios realizados en el campo del dominio sobre la natu-
raleza parecen volverse de manera inquietante contra la misma vida
del hombre.

(Por qué? La pregunta surge espontdnea. También la respuesta
puede brotar hoy rdpidamente: el proyecto de sociedad se funda en
el proyecto que la ciencia moderna lleva inscrito en su esencia y que
se devela progresivamente en sus consecuencias. Trdnsito de la “teo-
rfa” a la “techne”, objetivacion radical de la experiencia y busque-
da de la eficacia, uso del saber en vistas al poder. “*La ciencia como
bisqueda de conocimiento se integra en la perspectiva mds funda-
mental de la accidén transformadora y es asf como se compone na-
turalmente con el conjunto de actividades que operan esta transfor-

nacién” (por ej. reciprocidad de cien,cia y polfitica)*2. Ese dinamis-
mo espitstual de la ciengia, esa *“‘ubris” de corte positivista, devela
Jdmagen del hombre: éste es medida de todas las cosas y, en ese

sentlcfc es dable deci: g..e la ciencia no es sino *“una de las manifes-
taciones de una determinacion fundamental que se puede calificar
como voluntad de poder, a condiciébn d. entender por ello no un
estado psicologico (el cual no es més que wunsecuencia secundaria)
sino una actitud espiritual que organiza la vida cutera del hombre
c&mo insurreccién en la vida total, como provocacién universal, co-
ho afirmacién incondicionada de sf y finalmente como delﬁcamén
de lo humano™ 3.

12 j, LADRIERE, La science, le monde et la foi, Casterman, 1972, pp. 26 y 27,

13 b, pp. 46-47.
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Si se habla, pues, de crisis de la Modernidad en este nivel debe
comprenderse que dicho proyecto y visibn del hombre esté en liti-
gio. Y por cierto que de varias maneras:;

— dentro de la logica evoluciébn de las ciencias, el trdnsito de las
ciencias fisicas a las ciencias humanas significa, segiin confesiébn de
sus mismos cultores, el paso del poder al antipoder en el 4&mbito de
1a raz6n. El método cientffico fundado sobre la objetivacidbn ha he-
cho caer en su cfrculo vertiginoso al mismo hombre. Cafdo de su pe-
destal de sujeto, incluso como poder de transformacién, éste se ve
reducido paulatinamente al rango de objeto manipulado como los
demés. Nada extrafio es que las ciencias modernas se caractericen
por la “sospecha generalizada —cuarta y al parecer Gltima humilla-
ciér del hombre—, y que sus cultores, discfpulos aventajados de
Nictzsche, decreten su misma muerte’” 4, Situaciébn claramente an-
ti--humanista, resultado del tipo de humanismo cientffico de la
Modernidad.

— desde el mismo 4mbito de las ciencias fisico—naturales se pro-
duce una reaccidn contra los resultados sociales de esta situacion. El
tipo de proyecto social que ha surgido de la razén cient{fica conven-
ce a los mismos cientfficos de su cardcter cuestionable. Al optimis-
mo de los afios 50 y 60 ha sucedido lo que hoy se llama un movi-
miento *‘anti—ciencia”, cuya consistencia no puede ser minimiza-
da'®. La significacibn *“axiol6gica’” de la ciencia es cuestionada,
muy precisamente en funcién del tipo de sociedad que ella supone,
garantiza o condiciona; de los valores que promete y del tipo de
hombre que construye. Los cultores de la ciencia comienzan a in-
terrogarse por “‘el hombre integral”, el cual debe ser contemplado,
en el horizonte de la ciencia, como condicibn de existencia; a con-
frontarse con problemas “transcientificos”, que lo empujan a abrir-
se a los procedimientos “pluridisciplinares™; a atacarse a los proble-
mas de los valores humanos implicados o postulados por las mismas
ciencias; a exigir lo que ellos creen una nueva ciencia, la ciencia det
“saber vivir’’ en humanidad (que no es sino nuestra vieja conocida
ética que debe, con todo, ser remodelada en-su integridad), y a au-
gurar incluso la mejora del “hombre interior”, meta a la que debe-
ria apuntar el progreso material procurado por las ciencias’®,

14 Cf, 1. GRITTI, Nowvelles sciences de I'homme et procés det ‘:o fol, enkNm‘Mih
Revue Théologique, 1974, pp. 693-703; y, Pouvolr de I'homme swr L'Romme. ia mae en
question par Isclzqscienca humaines, en L'homme manipulé, Annuaire CERDIC STRAS
BOURG, 1975, 1a. partie, pp. 6996,

18 Ed. BONE, Le scientifique chrétien et les questions d’aujourd i, en Nouvelle
Revue Thélogique, 1975, pp. 208--228.

16 b, especiaimente pp. 209, 224 y 225.
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— si el mismo horizonte de las ciencias muestra una oscilacion
entre la acentuacién de una dinidmica antihumanista y una reaccibn
socio—politica de corté humanista, es necesario agregar, en tercer
término, ciertos indicios exteriores al campo cient{fico que, en sus
miltiples manifestaciones, dejan irrumpir esa riqueza de lo humano
que de ninguna manera puede ser satisfecha por el imperialismo de
la racionalidad cientifica. El resurgimiento de lo no racional —desde
lo francamente irracional a lo trans—racional, pasando por lo espi-
ritual- son datos demasiado conocidos como para insistir en ellos. -
Movimientos hippies, espiritualidades orientales, tendencias carisméa-
ticas, recrudecimiento del interés filos6fico por el simbolo, la me-
tafora y la imaginacibn, moda de la utopfa, auge de la poesfa y del
especticulo total, redescubrimiento del sentido de la fiesta fuera y
dentro del terreno religioso (Taizé), insdlito acento en lo estético
por la teologfa (Balthasar), testimonio revolucionario de los artistas
en el campo polftico (Solhenitsyn y Emmanuel), los mismds movi-
mientos polfticos puestos bajo el signo de la “liberacibn” integral...
Todo ello y mucho més que pudiera agregarse permite concluir con
certeza: la dindmica de la ragionalidad ha hecho agua y por todas
partes la vida en su multiple riqueza irrumpe a borbotones. Es el
hombre integral que exige ser respetado.

b) Discernimiento

Hasta aquf un diagn6stico sumario de la crisis de la Modernidad.
Se impone, pues, el ejercicio del discernimiento donde se den hones-
tamente la mano la verificacién o simple constatacién de los hechos
y su enjuiciamiento, o si la palabra parece demasiado fuerte, su va-
loracibn. .

En otros términos, ;qué conclusiones se imponen de lo que aca-
bamos de ver? '

— En el simple terreno de los hechos constatamos dos fenden-
cias: una antihumanista, manifestada por la'légica inherente al ejer-
cicio actual de las ciencias; otra humanista de reaccién contra la pre-
cedente. ;Se trata simplemente de optar por una u otra? ;No val
drfa m4s bierr la pena limitarse a comprobar que en'el desarrollo de
las ciencias hay elementos positivos innegables, no menos eviden-
tes lagunas y sombras, y que es necesario abrirse a una actitud pros-
pectiva donde se intente ir dando forma a nuevos y provisorios en-
sayos de coherencia y de sfntesis que satisfagan m4s al hombre inte-
gral? En altima instancia, una opcién humanista pero desprovista
de toda parciatidad, sin oponerse de frente a ninguna actitud (inclu-
so la antihumanista) y dispuesta a encontrar y aceptar su bien de
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cualquier horizonte que ¢ste proceda. Las importantes consecuen-
cias que de aquf se deriven aparccerdn cuando se hable de la tarea
institucional universitaria.

— ¢Qué es lo que esta en juego en esta opcidbn? Evidentemente
la salud integral del hombre, condenado hoy a muerte por el pen-
samiento y la accién de los hombres. Con todo, el contenido de se-
mejante asercion solo se devela al comprender que se trata de po-
nerse en biisqueda de la unidad y del absoluto. Entenddmonos: em-
plear dicha terminologfa no implica evadirse en una trascendencia
sea defsta o idealista, ni tampoco proyectarse en una pseudoabstrac-
cion de la Humanidad (con H maytscula). Nada de eso. En ningun
momento hemos dejado al hombre real, pero creemos que el mismo
discernimiento del mundo actual impone considerarlo seglin térmi-
nos de J. Lacroix'?. como una esencia historica progresivamente
desprendida de las contradicciones dialécticas (en la lIfnea de Marx);
también con esc deseo de la humanidad, en comprehensidon més que
en expansion, que anida en el corazén de cada una de las personas
(en la linea de Hegel: la infinidad del deseo es el desep del infinito);
sobre todo, como reconocimiento de o humano en el hombre, ese
preliminar al conocimiento de cualquier persona concreta, que fun-
da lo que Kant [lamaba ¢l “respeto” y lo que més tarde seran los
“derechos del hombre™'8,

En este punto hay que detenerse. En efecto, ;qué son, mis alld y
a través de todas las posibles declaraciones al respecto, los derechos
del hombre? ;No configuran Un Absoluto? (subrayando ambos tér-
minos). En verdad nos enfrentan a una realidad que, a través de ex-
presiones deficientes y perfectibles, pero no fundamentalmente fal-
sas, se impone absolutamente a nuestro asentimiento. Adema4s, la
totalidad de los seres humanos dignos de ese nombre pretende reco-
nocerse en esa realidad, la cual adquiere de tal suerte, al ...2nos en
principio un magnetismo unificador de valor universal.

Hablar de unidad v de absoluto significa referirse a esa reaiisaml.
sin pretender erigir al hombre en una especie de {dolo. Por otra par-
te, esto va se desprendfa dc manera suficientemente clara de la ex-
posicién de la crisis de la Modernidad que no es, en resumidas cuen-
tas, sino la destrugcién de un fdolo.

— Algo mds para precisar. Si la necesaria opcioén por el Lombre
integral nos enfrenta al probléma de la verdad (no otra cosa es la
afirmacién de un absoluto) ;cuél es la actitud humana precisa a la

17 3. LACROIX, Le personnalisme conune anti-idéologie, PUF, Pasis, 1972, Este
excelente librito me ha profundamente impresionado, influido y ayudado a formular mis
ideas. Recomendamos vivamente su lectura meditada.

18 Jb.,, pp. 31 (Marx), 80 (Hegel), 9497 (Kant y los derechos del hombre).
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que ¢lla corresponde? en otras palabras, ;qué acto o actividad debe
ejercer el hombre para obedecer a ese requerimiento del nuevo hu-
manismo que se perfila y parece imponerse?

La lectura de algunos autores que han reflexionado sobre el te-
ma puede servirnos de gufa. Es dable constatar entre ellos una osci-
lacié:: entre la filosoffa, por una parte, y la fe, por la otra. Fe, ante
todo que, en una perspectiva Aumanista, Lacroix considera como el
“cogito radical”’, como una fe, no religiosa ni filoséfica, sino una fe
primera y fundamental, racional y existencial, que funda toda acti-
vidad humana, que funda la unidad de las facultades del hombre y
que, por lo mismo, compromete en un mismo movimiento a la per-
sona. a la verdad y a la humanidad. La fe, en fin, que la humanidad
entera tiene en sf misma. Fe que implica una concepcién del hom-
bre cuya elaboracién es tarea del filésofo?.

También en perspectiva humanista, el poeta P. Emmanuel nos in-
vita a abrirnos a una cuestién filoséfica y, por lo mismo, a una acti-
tud claramente metafisica: la superacién del racionalismo y de su
imperio totalitario, el trinsito de la mera raz6n (cient{fica) al ‘e
pfritu”., ie al hombre integral?®. Metafisica que, en su Gltimo libro
“La revoluci6n paralela”, presenta como déndose la mano con el
arte y el sentido religioso, manifestaciones hermanas de ese rmismo
espfritu irreductible a la pura dimension racionalista?!.

Situado por el contrario en una perspectiva anti—humanista (al
menos en el sentido de humanismo integral cristiano) un cultor de
filosofia de las ciencias, J. Ladriére, propone la mediacibn, necesa-
ria aunque insuficien:e, de la filosoffa entre la ciencia y la fe cristia-
na. De ninguna manera sfntesis doctrinal de la realidad sino inten
cionalidad comuin a la totalidad del programa cientffico que apunta
al horizonte hacia el que marchan todos los procedimientos de las
diversas disciplinas. Ella asumird la tarea de “‘mantener viva la cues-
tién del sentido” 2,

En la misma perspectiva. un filésofo “puro”, St. Breton, enlaza
la metafisica henol6gica del neoplatonism~ 2, ¢! artihumanismo

%, P- 64 (cogito radical), pp. 40, 77-80 (fe primera y fundamental), 8081
(fe y concepcion del hombre).

20 Cf.lc., ppe 131, 137, 139-140, 151, 170,

21 P, EMMANCEL, la révolution tdle, Seuil, Paris, 197 . T
of. 125 y 129, pordl s, 1975, pp. 284 . 2¢);

22 Cf.Lc.,p 69;cf. 66-70, 128-132.
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cientifico actual para reencontrar la teologfa negativa en su formu-
lacion mis virulenta: el **Deus ignotus”23,

A través dec estas referencias sumarias que, con todo, esperamos
no hayan traicionado a sus autores, una conclusién se impone:. la
oposicién entre el optimismo de la posiciébn humanista y ¢l marca-
do negativismo de la antihumanista. Pareceria a primera vista nor-
mal, pero ella nos lleva a la interrogacion siguiente: ;en qué medida
las posturas {por .supuesto infinitamente mis matizadas de lo que
hemos dejado entrever) que, en resumidas cuentas, admiten y se ene
troncan en la orientacion actual anti—humanista, son susceptibles
de suministrar elementos capaces para reaccionar ante ella misma?
Una nueva opcién mayor se impone aquf y no podemos evitarla,

Por mi parte, ella es neta: prioridad de la afirmacién sobre la ne-
gucion, acto de fe, amor y esperanza en el hombre concreto que se
va haciendo y que hay que salvar. Instrumento de la afirmacion, la
negatividad tiene un lugar subordinado en la medida que ayuda a
captar los limites y asi a mejor rescatar lo irrenunciable de la **natu-
raleza”” humana. Esa fe en el hombre, esa razén suspendida a un co-
razdn confiante (en el sentido pascaliano), esa razén que se abre a
sf misma, es la razdén que se piensa también a sf misma, que piensa
al hombre y que, al asumir dicha tarea, usa cuanto instrumento cae
en sus manos, desde aquélios primordiales que son expresion de la
inspiracibn positiva fundamental hasta los recursos técnicos que le
permiten acceder a una sfntesis coherente 0. un sistema abierto (o
inquieto como afirma Lacroix)24.

El discernimiento ha llevado, pues, a manifestar la necesidad de
una opcidn positiva, digamos humanisia por el hombre y consi
guientemente de una tarea positiva de la razon. Dicha tarea, convie-
ne destacar, debe situarse sobre todc en un nivel preliminar a la re-
flexion propiamente filoséfica, al menos en cuanto ésta implica un
método articulado a una determin:da sistematizacién doctrinal.

Dos reflexiones de Lacroix en torno a Rousseau y a Mounier re~
sultan en este contexto particu'armente esclarecedoras. “‘Los térmi-
nos de Rousseau —dice en el primer texto— no son técnicos; pue-
den parecer ambiguos y se lLi»n prestado de hecho a multiples con-
trasentidos. Pero es quizds e.a aparente ausencia de filosofia la que
le ha permitido remontar husta la fuente de toda filosoffa”. Y lue-
go: “El objetivo de Moun‘er nunca fue elaborar una filosoffa, sino
més bien una “matriz filcsofica”. El no cre6 el personalismo. Como
muchos otros 1o heredé y 1o hered6 de la doble tradici6n romana y

23 st BRETON, Du principe (lorganisation contemporaine du pensable), BSR,

Aubier-Cerf—Desclée... Paris, 1971, Ver la recension de Y. LABBE en Nouvelle Revue
Théologique, 1973, 196199, bajo el titulo: De I'wcrualité du-"Dieu inconnu ™,

24 cCf.lc.,p 121
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cristiana... Su proyecto era insertar 1 3 tradicibn antigua en la rea-
lidad presente, transformar temas heredados en elementos dc cultu-
ra y civilizacién: gravitar sobre la historia gracias a cierto tipo de
pensamiento combativo. Su mérito y originalidad han sido querer re-
montar hasta la misma fe personalista, extraer su naturaleza fntima
y tentar la realizacién de sus exigencias en las condiciones de una
época. Su personalismo no es doctrinario ni moralista, sino un es-
fuerzo para encarnar la inspiracién personalista en todos los terre-
nos: el filosdfico sin duda, pero también el religioso, estético, polf-
tico, econémico, social, etc.”. Y mdés adelante: “Es entonces vano y
propiamente insensato reprochar a Mounier no haber sido lo que
quiso ser: técnicamente un fildésofo, un polftico o un economista.
En el sentido mds hermoso y fuerte de la palabra su pensamiento y
su accién han sido pedagbgicos™ 5,

Lo que en estos textos parece ante todo notable es la insistencia
en ese tipo de pensar pre—filoséfico, “matriz filos6fica”, segun la
hermosa expresién del mismo Lacroix, que evitando la tecnicidad
es sin embargo capaz de llegar a los niveles mds profundos de la rea-
lidad, fuente de toda filosoffa. En segundo lugar, el acento en la ex-
traccidn romano—cristiana de esa inspiracibn personalista, debe con-
ducir a reflexionar sobre un hecho quizés insuficientemente tenido
en cuenta: nuestra herencia occidental y cristiana, antes de suscitar
sistemas o esquemas (sean filos6ficos, teolégicos, juridicos, polfti-
cos, etc.) es fuente de una matriz profundfsima que configura o
apunta al mismo hombre como algo absoluto. En Gltimo término,
esa inspiraciébn tiende, impulsa a encarnarla en todos los terrenos,
lo que supone un esfuerzo intelectual y espiritual considerable para
encontrar las posibles expresiones y sfntesis donde dicho pensar pre-
filostfico tome cuerpo y consistencia a través de una rica pluralidad
de manifestaciones, en diversos terrenos y en cada uno de ellos.

He aquf, a mi entender, la tarea esencial hoy, en este perfodo de
crisis de la Modernidad y la intenci6n de superarla: ;cémo pensar
al hombre y a la sociedad humana en vistas al futuro, con ese modo
de pensar pre—filoséfico pero no menos riguroso? ;Coémo lograr
las articulaciones de dicho pensamiento? ;Cmo mantener la cohe-
rencia que suscite la adhesién universal —pues de eso se trata— sin
caer en el sistema? ;COmo esbozar la sfntesis abierta que respete lo
esencial dando cabida a las diversidades legftimas? En otros térmi
nos, nos abocamos a un trabajo creador: inventat, ie dar forma ex-
plicita a un lenguaje fundante, un saber originario que puede desem-
bocar en filosoffa o en ideologfa, pero que es anterior a ellas.

25 b, pp. 50 (Rousseau) y 149 y 154 (Mounier).
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;Delirio? Si «: .,.rcicio del discernimiento ha sido exacto, esta
conclusiébn no es uus u preuri arbitrario sino la exigencia intelectual
bésica de la coyuntura hisibrica que vivimos. Ahf se juega, creemos,
el sentido verdadero de la lasuada “‘revolucién cultural’,a nivel his-
torico, en la medida que pensar asi al hombre es pensarlo hoy inse-
parablemente como ser personal y social. Es, por lo tanto, vislum-
brar o apuntar a un nuevo proyecto de sociedad verdaderamen-
te humana.

Lo dicho puede resultar extrafo y paradéjico. Dicho mé» simple-
mente, sdlo hemos tratado de explicitar lo que parece estar implica-
do en un hecho ins6lito, a saber, que los ““derechos del hombre” po-
seen un valor universal reconocido, al menos en principio, por la
unanimidad de las naciones. Una vez mds surge el interrogante:
.Qué forma de pensamiento humano —preliminar incluso a las cul-
turas diversas aunque sea de extraccién e inclusy dc formulacién
occidental- supone ese fendmeno innegable?

Responder a este interrogante es parte principalfsima de la tarea
a que nos abocamos en estos dfas.

B) Dimension institucional

La dimensibn institucional de la crisis de lIa Modernidad conduce
de lleno al tema de la universidad. No porque ésta agote las posibles
formas institucionales de la cultura sino porque, representando una
de sus formas mads importantes, ella constituye nuestro centro de
interés,

Las reflexiones que propondremos a continuacién se sitGan en di-
recta dependencia de cuanto llevamos dicho. Conviene no olvidar
que estamos hablando siempre de la dimensién histérica del proble-
ma, dejando para mds adelante las particularidades propias de un
planteamiento de tipo geogréfico.

Se proponen cuatro puntos especiales que, sin pretender agotar
el tema, pueden ayudar a introducir la reflexién y la eventual dis-
cusidn al respecto.

a) Método critico y libertad creativa

En la medida que el andlisis anterior sea aceptable es evidente
+.ue el método crftico propio de la racionalidad moderna no puede
w2r aceptado como el procedimiento intelectual exclusivo y unico
«ligno de la formacién universitaria. El “pecado” intelectual de la
Modernidad consisti6 precisamente en haber volcado el ideal del co-
nocimiento en toda su extencién, al cual aspiraba la “universitas”
taato medieval como la posterior (universitas litterarum), en una
forma particular de practicarlo, a saber la crftica metédica del cono-



EVANGELIZACION, CULTUR A, UNIVERSIDAD i

cimicnto segan los cinones de las ciencias, primero fisico- naturales
y ahora humanas. El idcal del saber pash g ser ¢f trabujo crentifico,
ie un modo especial de cstudio ¢ investigacion adecuadas a la nicto-
dologia reciente?®. Los resultados los conocemos: totalitarismo de
la raz6n “‘cientifica”, fragmentacion del saber, unidimensionahdad
del hombre que conduce a su muerte??.

;Qué es lo que ha faltado? Todo lo que hace a la libertad del
hombre: espacios espirituales abiertos, creatividad, pluridimensio-
nalidad, utopfa. bisqueda de sentido, importancia de las artes, etc.
Todo ese conjunic plantea el problema del hombre antes visto, esa
matriz filosofica que estd llarnada a abrirse a un auténtico cuestio-
namienfo metaf{sico.

La universidad del futuro dets« pues, constituir un recinto donde
se satisfagan dichas exigencias, que constituyen el auténtico espiri-
tu “critico’ (una critica de la critica). Sin ellas el cultivo actual de
las ciencias terminard engendrando simples técnicas de adaptacibn
de los individuos a una ideologia 0 a una determinada estructura
social. Poner en cuestiébn una metodologfa que corfduce a tal per-
version humana es tarea de las disciplinas “‘creativas’; entre ellas la
filosoffa, la historia (no estructuralizada), las artes. En una palabra,
todo lo que ensefie a pensar y no solamente a llenar la mente de in-
formaciones y datos, lo que despierte en los jovenes esa orientacién
de todo el ser hacia su propio enigma y su naturaleza en cuestion,
todo lo que lo disponga para enfrentar lo ““Abierto”, para ubicarse
ante la realizacién irreductible a lo til, antes que el utilitarismo de
la ensefianza reduccionista lo encierre prematuramente.

Cémo dar forma concreta a estas exigencias es tarea a determinar,
pero la necesidad de la misma es imperiosa. Filosoffa, historia, lite-
ratura y/o artes: he ahf un tronco comun del que la formacién uni
versitaria —y también la pre—universitaria— no puede prescindir. A
lo que conviene agregar el deporte que, como afirma Emmanuel en
un reciente articulo, es al cuerpo 1o que la filosofia es a la inteligen-
cia. En una palabra, recuperar para el hombre integral, falsamente
racionalizado, no s6lo las facultades de la sensibilidad e imaginacion
sino también su corporeidad, también objeto de verdadera cul-
tura?s,

26 Cf. E. CORETH, Freiheit und Bindung der Wissenschaft, en Zeitschrift filr ks
tholische Theologie, 1972, pp. 129144,

27 Cf. P. EMMANUEL, Pour une politique..., ¢l capitulo titulado “‘Raison garder”
PP 131144, en especial pp. 137, 139-140-142; en o capitulo siguiente: “L’imagina-
tion au pouvoir”®, ver pp. 147 y 150.

28 Cf. Mort de la philosophie? en Le Figaro, 18-11-75,
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b) Didlogo interdisciplinar

Como indica Ladriére, hoy es posible concebir dos tipos de uni-
versidad: las que practican lealmente el método cient{fico, ponien
do entre paréntesis la cuestion del sentido, y, por otra parte, las que
deciden de modo reflexivo no separar la préctica de la ciencia de
una interrogacién permanente, colectiva e institucionalizada sobre
su significacion®. En el caso de adoptar el segundo tipo, a lo que
nos invita toda la reflexién precedente, es necesario dar un estatuto
positivo a esa relacioén entre ciencias y disciplinas creativas,

No se trata, por lo tanto, de anularse recfprocamente, substi
tuyendo un imperialismo por otro, ni de llegar a una yuxtaposiciébn
sin 6smosis ni interpenetracién alguna: en ninguno de ambos casos
habrfa didlogo, Se trata de proponer una especie de “sintesis en ac-
to"” bajo la forma de una confrontacidbn permanente e institucionali-
zada. Ella consistird en un constante esfuerzo de interpretacibn, en
el que las disciplinas creativas y las ciencias se cuestionen mutua-
mente. Poner en cuestidn no es poner en duda sino: interrogar en lo
que se refiere al sentido, tratar de penetrar hasta la fuente misma de
donde brota la génesis de las significaciones®, Esto subrayas la ne
cesidad de los diflogos interdisciplinares, n¢ Gnicamente en el nivel
de los proyectos de investigaciébn que implican la colaboracién de
varios especialistas (contra los intereses ideolégicos de cualquier
otro tipo), sino también en el nivel de una reflexion fundamental
que se esfuerza precisamente por captar la unidad del saber bajo su
aparente fragmentacion, que se esfuerza por mantener viviente la.
cuestidén del sentido, en suma por salvar la empresa de su propia pe-
sadez ayudandola a reencontrar, de manera sumamente viva, las ver
daderas razones de ser y de continuard?,

Una universidad con futuro es, pues, una universidad abierta y,
por lo mismo, coherentemente dispuesta a dar cabida institucional
en su seno al didlogo interdisciplinar como vfa adecuada si no pnn-
legiada para romper el cfrculo de la racionalidad moderna.

¢) Simpatia metodoldgica

Este punto es capital. Se aplica tanto al didlogo interdisciplinar
como, sobre todo, a la bisqueda de esa matriz filosbfica cuya cons
tante elaboracidn constituye hoy la tarea intelectual primondial.

2 (Y. J.LADRIERE, L c. p. 65.
0, p 67
31 m,p 69
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Por simpatfa metodoldgica se quiere expresar una actitud de libre
admiracion practicada en el pluralismo de los encuentros®. No ex-
cluye la firmeza ni el rigor en las propias convicciones sino que to-
ma en serio la pluyralidad de opciones y la diversidad de sistemas.
Permite descubrir que una multiplicidad de caminos hacia la Verdad
no es necesariamente un error; dispone al pensador a multiplicar los
dngulos, las perspectivas, los métodos, no pidiendo a cada uno més
de lo que puede dar, sin ojeras, sin rigidez, sin confusién, sin mono-
polio ni eclecticismo™. En otros términos, esta simpatia es la me-
todologfa de un auténtico pluralismo intelectual que, segiin Lacroix,
pertenece tanto a la esencia como a la historia de la filosoffa y que
supone que el sentido mismo fundamental de ese absoluto humano
buscado es, en Gltima instancia, plural y como fragmentado por un
estallido™. Entendamos: no se trata en modo alguno de caer en un
arbitrario relativismo sino en confesar la riqueza desbordante y en
(itima instancia inefable de 1a verdad. La unidad de sentido es cier-
tamente el voto y la meta aspirada por la razén integral; la realidad
concreta, lo adquirido, es mucho mas modesto. Los logros de siste-
matizacibn y coherencia no son sino segmentos e intervalos en un
espacio mental infinito (el verum in communi y a fortiori el verum
primum) que no sblo tolera sino que pide otros posibles dngulos,
perspectivas, puntos de partida, conducentes a diversas sistematiza-
ciones, Abrirse al didlogo y a la informacidon preliminar es en ese
contexto normal y necesario. Pero, para no perderse en la diversi
dad es igualmente indispensable apuntar ante todo a la penetraciébn
siempre mayor de esa matriz filos6fica -en la que eventualmente es
posible Hegar a cierta unidad. No la de un sistema, ideolégico o filo-
sbfico, sino la de esa realidad simultdneamente universal y concre-
ta que es el hombre; ideal al que se aspira y tarea en devenir, valor
o dignidad universal que se constituye en motor y “enjeu” de la ac-
¢ién, término prictico que se impone como objetivo de la libre ac-
tividad humana3®.

Por todo lo que se ha dicho anteriormente este punto de la tarea
institucional universitaria es a nuestro entender de la mayor im-

portancia.

32 ¢f. H. DUMERY, Chronique: Personnalisme et idéologie (recension de fa obra
ya citada por J. Lacroix), en Esprit, mars 1974, pp. 493-500, esp. p. 494,

33 Comparar con Ia postura de §. DANIELOU en: Lg audnwre trahie par les siens,
Epi, Paris, 1972, esp. p. 76.

34 Cf. H. DUMERY, L c., p. 495, quien emplea la expresion “sens éclaté™.
35 1b., p. 499.

.
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d} Universidad y Sociedaud

Estc aspecto particularmente crftico en s y por estar de moda en
la actualidad, se ha dejado pa-. <i fin. El estd, con todo, en {ntima
conexibn con %0 que antecede.

Puede plantearse de una manera radicalizada, cuestionando el sen-
tido mismo de la institucidbn universitaria en el seno de la sociedad
o bien, de manera méis atenuada, ntentando reubicarla dentro de
un amplio marco de instituciones culturales que desborde, por asi
decir, la *exclusividad™ de la universidad.

Abordar esta cuestidbn supone una competencia de la que carez-
co. por lo que me limito benévolamente a proponcr el tema, por
cierto candente, al interés y a la discusioén de la reunion.

Sélo deseo acentuar dos puntos que, sin pretender a ninglin privi-
legio, me parecen de singular importancia:

— Transformacién de la universidad en un lugar de cultura, 1o que
supone mucho més que una simple extension universitaria. Son iny
tituciones abiertas al exterior lo que se necesita, capaces ¢ . «¢c-
grar por ejemplo artistas o competencias de diversas disci..unas con
cualificacién sblidamente reconocida, que contribuyan a rormag ina
comunidad cultural, donde se refleje y se prepare l. otalidad de la
sociedad polftica, y no un simple ghetto de e§per ulistas educando &’
sus secuaces. En este punto ayudardn mucho el Jidlogo interdiscipli-
nar en su sentido més amplio y la simpatfa mctodolbgica.

El ejemplo de algunos centros educativos americanos puede ser
inspirativo asi como la tradicional mctodologia de las grandes uni-
versidades inglesas puede todavia enseflarnos mucho en ¢ anto al
punto anteric:.

~ En fin, aunque quizd debiera venir en primer tériunao, se debe
reflexionar largamente sobre la funcion exacta de la universidad en
el todo social: ;es ella un medio indispensable para acceder a la cul-
tura o bien deben existir otros medios no universitarios que satisfa-
gan a las legftimas aspiraciones del ciudadano a una madurez cultu-
ral? En términos més simples, ;unidad o pluralidad de institucio-
nes culturales? Lo que no significa evidentemente pluralidad de un»
versidades sino de diversos tipos de instituciones culturales, de las
que la universidad serfa s6lo una parte, un tipo, una manera, Pro-
blema diffcil y estrechamente ligado al contexto social donde se
plantee, y que exige precisamente esa competencia antes invocada
y que me obliga, por lo mismo, a interrumpir mis propias reflexio-
nes al respecto.

Estos puntos que hemos subrayado, entre muchos otros, atinen-
tes a la dimensién institucional de nuestro tema, manifiestan su de-
pendencia de las reflexiones precedentes en torno al problema cul-
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tural de nuestro tiempo. Se trata simplemente de la interaccion en-
tre mentalidad y método: un cambio de mentalidades se traduce
antes o después en un cambio de metodologia y por lo mismo del
cuadro institucional de ensefianza, asf como un cambio metodolégi-
€0 s0lo es realmente posible si lo respalda una mentalidad sensible
al sentudo de la evolucion y del objetivo buscado por su intermedio.
Unu poolitica de la cultura supone una visiébn nueva de la cultura, y
ésta duseriioca necesariamente en una politica, ie en una organiza-
cion nucva.

C) Dimension evangélica

La tarea especifica del cristianismo en el contexto cultural descri-
1o abarca muchos aspectos pero el principal parece ser claro y en-
troncarse en una larga tradicién eclesial: se trata de elaborar un
“intellectus fidei”, ie una teologfa, lo que en otros términos no es
sino evangelizar la inteligencia del hombre del siglo XX, a comenzar
~or los mismos responsables del magisterio de la fe en todas sus
jerarquias.

Surgen oy .arios y serios interrogantes, pero convendr{a, ante
todo, oir una voz dificil y acusadora, **La decadencia del pensamien-
to teolégico ~dice Althusser— es manifiesta e irremediable: no se-
ran las “teologias de la revolucion” o de la “violencia’ lag'que pue-
dan restaurar un verdadero pensamiento teologico moribundo®’.
Verdadero pensamiento: ie no una ideologia sino una teorfa pro-
dwctora de conocimientos nuevos, coherentes, susceptibles de una
gencialidad racional. Imposible llegar a eso, segiin Althusser, por-
que esa teologia escapard a su prictica social subyacente, ie a sus
condiciones de posibilidad criticamente examinadas. Sefa, pues, a
lo sumo una ideologia.

Anadamos otra voz poco complaciente. Segiin Lévi-—-Strauss, *‘los
creyentes que (me) critican en nombre de los valores sagrados de
la persona humana, si fueren fieles a ellos mismos argumentarfan de
otra manera: si, deberfan decir, la finalidad que postulan todos
vuestros procedimientos no estd nj en la conciencia ni en el sujeto
mds acd del cual usted busca ponerla, ;dénde puede estar sino fuera

36 Sobr: la teologiz vumo evangelizacion de la inteligencis en Santo Tomis de
Aquino insiste mucho M, CORBIN en el libro ya citado en Iz nota & Cf. pp. 114, 117,
174, 318, 388-389, 501, 852, 898.

37 Texto de L. ALTHUSSER titulado “Diggnostics”, publicado en Lumitze et Vi,
juin 1969, p. 29, citado por J. Gritti en el articulo de Nouvelle Ravyg ,‘{hiolqgiqududo
en nota 14, R
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de ellos? Y nos invitarian a sacar las consecuencias... Que no lo ha-
gan muestra bien que, para esos espfritus tfmidos, su “yo” cuenta
més que su dios*38, )

Asf, pues, por un lado la teologfa es incapaz de un auténtico pen-
samiento libre de toda sospecha ideol6gica y por otra, el acento an-
tropologico estd larvado de una trégica incoherencia. ;jPuede la teo-
logfa aceptar hoy semejante desaffo?

Dejando de lado los detalles de los citados reproches, algunos ras-
gos deben ser retenidos:

— La teologia debe ofrecer un verdadero pensamiento coherente
y racional,

- ese pensamiento debe ser nuevo y crftico, no ideolégico,

— una teologfa no puede limitarse ni centrarse en una antropolo-
gia: requiere una polarizacién religiosa.

.Cbmo hacer frente a tales requerimientos? parece indudable
que nos encontramos ante una tarea gigantesca que requiere espfri-
tu de la envergadura simultdnea de Tomds de Aquino ~maestro de -
la clenciu teoldgica— y de Duns Escoto —investigador de tas condi-
ciones de posibilidad de la misma® — profundamente impregnados
adem4s de la problemdtica y los conocimientos contemporaneos.

Mientras esperamos que aparezcan tales genios serd conveniente
ir modestamente despejando el camino para ver mejor hacia dénde
debe apuntar la direccibdn del pensar teolégico.

A la pregunta: ;qué tipo de teologfa se requiere hoy para hacer
frente a la presencia evangelizadora en el mundo de la cultura? se
puede ir respondiendo lo siguiente:

—~ no seré una teologfa que asienta a la secularizacion, si por ésta
se entiende la prictica de un método que privilegie a la *‘moderni-
dad” para la comprensién del Evangelio y de la mision de la Igle-
sia%®, Dadas las reflexiones anteriores, mal necesitamos probar nues
tra afirmacién. En la medida en que se pretende revestir de un valor
ideal a un modelo particular de actividad racional —el propio de la
modernidad—, no sblo para el conocimiento humano sino para la

38 Texto de Cl. LEVI-STRAUSS, de L’homme nu, p. 615, citado por P. EYT en
s articulo: La théologie et ko mort de 'homme, en Nouvelle Revue Théologique, 1974,
p 487,

39 (1. P. VIGNAUX, Histoire de la philosophie médibvale et Philosophie de la reli-
gion, Curso profesado en In Universidad de Montreal en septiembre de 1968, p. 13.

40 (Y, C. DUQUOC, Ambigilités des théologies de ka sécudarisation, Duculot, Geme
bloux, 1972, p. 8.
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misma cxistencia cristiana, se cae —por més que pretendan lo con-
trario los cultores de la secularizacidn— en una actitud ideolbgica,
y no sociolégica, mucho menos cristiana%!.

— no serd tampoco una teologfa de corte “liberacionista’’, si por
tal se entiende l1a identificacibn de la fe con la “praxis™ polftica, es
pecialmente la asimilada con los cénones marxistas, constituidos asf
en la clave hermenséutica de 1a lectura del Evangelio, de la Tradicidn
eclesial y de la fe cristiana integral. Es claro que, en tal perspectiva,
sucumbe la especificidad, la sobrenaturalidad. y la trascendencia del
cristianismo#?. De tal suerte, se contrae igualmente el vicio ideologi-
co como en la postura precedente, idealizando aquf la lectura mar-
xista de la historia y, en (iltima instancia, la totalidad de su fi
losoffa®3. .

— la teologfa serd, en cambio, decididamente antropolégica, lo
gue no es lo mismo que antropocéntrica ni antropomérfica. Por fi-
delidad al Evangelio que es una opcidén por el hombre y por su sal-
vacibn integral, la teologfa deberd mantener en s misma y discerni-
ré en las demds ciencias todo lo que promueve la orientacibn huma-
nista del pensamiento y de la accibn, y no lo que la disuelve®4, En-
tendemos bien: dar una orientacién, en primer término, no dispen-
sa del largo itinerario, paciente y metddico, que respeta la autono-
mya en el didlogo con las diversas ciencias, y segundo, esa misma
orientaciébn puede imprimirse a contenidos relativamente diversos
concernientes a la filosoffa, la ética y la politica. Se vislumbra asf
claramente la amplitud y los Ifmites de un sano pluralismo teologi-
co: la orientacibn marca el ifmite, el itinerario, la méxima libertad
en la bisqueda de horizontes y pistas de esclarecimiento5,

~ Dicha antropologfa tendrd un neto acento ético. La importan-
cia de la problemitica moral, en su doble vertiente personal y so-
cial, no necesita ser subrayada. Basta abrir 10s ojos en el contacto
cotidiano con la realidad. Por otra parte, los autores que hemos ci-
tado sobre el problema de la politica de la cultura insisten igualmen-

41 b, pp. 35-37.

42 g SORGE, £ movimiento de los cristianos por e socialismo, en Criterio, 1974,
pp. 488-497 y Razones y ambigtiedades de los “Cristianos por el socialismo”, ib., 1975,
pp. 12-20 (articulos vaducidos de La Civilita Cattolica).

43 b, p. 494.

A4 Of. P. LYT, La théologie et Ig mort de I'homme, en Nouvelle Revue Théologi-
que, 1974, pp. 471 -488, esp. 484.

45 b, p. 485.
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te en que ese mistio problema implica una “Ctica cultural ™6, Ad.-
mas la crisis de Ja racionalidad cientitica ha surgido. ¢en ¢l mismao
admbito de la ciencia, dc¢ un conflicto de conciencia moral entre los
cientificos. ;Y qu¢ decir de la politica? ¢l testimonio de Solzhe-
nitsyn ha podido ser descrito como ¢l renucer de la concicncia en ¢l
mundo contempordneo??. En otro orden de cosas. un fendmeno co-
mo el que vive la Argentina cn estos dias ¢s. sin refutacion posible,
una crisis moral civica y sélo en esa luz alcanza a ser bicn intor-
pretado.

Los moralistas estdn lejos de permanecer insensibles a ese rele
vante rol que les compete. pero no por eso su desorientacion es me-
nor, Sobre este tema. que exigirfa un largo desarrollo, me limitaré
a anotar s6lo dos cosas: 1) la sensibilidad, incipiente todaviy, a fa
importancia que la metodologia de la Carta Apostdlica ““Octogesi-
ma Adveniens” tiene por la moral. Valorada —cuando se la cono-
ce— en su aplicacion al orden puirtico, se vistumbra la posibilidad
de extender su radio de accién a otros campos éticos, el sexual por
ejemplo. Una tarea a emprender con delicadeza y seriedad48. 2) La
obsesion por “exorcizar”, de manera cruda o sofisticada, 1a ley na-
tural, 10 cual, por buena voluntad que se¢ posea, supone ir contra la
orientacién humanista del Evangelio, y, ¢n el caso de utilizarla como
recurso para el didlogo con las ciencias humanas, supone también
perder de vista el planteo critico sobre la Modernidad4®. '

46 Cf, P. EMMANUEL, Pour une politique..., p. 101, y J. LACROIX, Le persun-
nalisme..., p. 147.

47 ¢f, 0. CLEMENT, Soljénitsyne ou I .énement de la conscience, en Revue Théo-*
logique de Louvain, 1974, pp. 4774,

48 Hgn insistido mucho v con razén sobre la novedad y I importancia de la meto-
dologia de la Ocrogesimo Adveniens, tanto R. HECKEL {Une lecture de la lettre dr
Poul VI au Cardinal Roy, en Cahiers de I'actualité religieuse et sociale, 1971, No. 22), co-
mo B. SORGE ¢4 apporto dotrinale della Lertera Apostolica ''Octogesima Adveniens”}
en La Civilita Cattolica, 1971, I pp. 417, 428; /I dibattito sinodale sulla gistizia nel mon-
do, en ib.1971, 1V, 110-124. Han presentido sunque ambiguamente su importancia me-
todologica para la moral cristiana: H. de LAVALETTE, Objectifs de morale chrétienne, en
Etudes, 1973, pp. 499510, y Sexualité et politique au regard de la morale chrétienne,
en Recherches de Science religieuse, 1974, 55-80; vy también P. REMY, Pertinence du
concept de loi margle, en Recherches dée Science religieuse, 1974, 487~ 514. Por otm par-
te, ha valorado justamente la importancia metodoldgica decisiva del conocimicnto pru-
dencial en los actuales debates teologicos A. METHOL FERRE, Politica y teologia de la
liberacién, en Vispera 1974, pp. 30-52.

49 Sobre la desorientacidn en torno al concepto de “ley natural” cf. por cjemplo
ol articulo de P. REMY citado en la nota precedente. En cambio, se pueden leer dos ar-
ticulos matizados y sugerentes presentados en ef litimo Congreso Internacional para cele-
brar el VII centenario de Santo Tomds: G. COTTIER, Propositions sur la loi naturelle, en
Nova et Vetera, 1974, pp. 95102 y J.M. AUBERT, La liberté du chrétien face aux nor-
mes éthiques, en el volumen “Tommaso d*Aquino nel suo VIl Centenario”, R oma - Napo-
1, 1974, pp. 175-187.
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"3 teologfa cristiana deberi ser profundamente cristologica.
El hombre .5 punto de partida y punto de referencia de su reflexitn
pero no es la meta altima. Teolbgicamente, el hombre es imagen de
Dios. s6lo reconocible en los trazos concretos del hombre Jestus, to-
do El Cristo, ie apertura al Padre. El pensar antropolégico tiene una
funcionalidad intrinsecamente religiosa, ie existe en funcidbn de
Dios. con referencia a ™' de donde le viene prccisamcnte la fuerza
salvifica para el hombre, ¢l cual se plenifica en el acto de trascen-
derse. mental y vitalmente. Cristo es la perfecta conciliacién de in-
manencia y trascendencia, es —Jirfamos— la “transinmanencia” de
Dios en la historia humana®,

- Una teologia actual no podré renunciar al rigor crftico, tradi
cionulmente representado por el discurso de la teologfa negativa.
Rehusar toda inmanentizacion del Absoluto —tentacion de la reli-
gibn— y toda absolutizacién de la inmanencia --tentacion de las
ideologias—. entre esos dos polos la critica debe mantener su fun-
cién purificadora. Ella se verterd simultdneamente sobre el rostro de
Dios v la figura del hombre, ambas irreductibles a lo que las religio-
nes 0 idenlogias puedan afirmar a su respecto.

Queda en pie. sin embargo, que la negatividad no puede ser la Gl-
tima palabra. conclusiva de la intencion del tedlogo, como tampoco
lo es del fildésofo, Una admirable reflexion del ultimo libro de Em-
manuel serd aquf util. Vale la pena citar el texto /ntegro: “‘Fuera de
lus idecologias seculares, todas reductoras del hombre total, ideolo-
gfas de lus qu. 1 marxismo es el modelo mds completo y la tecno-
cracia la aplicacion inds general, ninglin principio tiene poder de
coordinacién sobre el hoinbre, planetario o no. Es verdad que el po-
der de las ideologias s¢ impone dc inera, por coaccion abierta o dis-
frazada: mientras que el verdadero poder (reador se manifiesta por
dentro {au--dedans), como un fermento de libertad cuya conciencia

ids v més clara ;onduce al hombre al dominio de su forma, La for-
my humana no se define del exterior, por el conocimiento actual,
necesariamente limitado. que la biologyia y las ciencias humanas pue-
den tener del hombre: esta forma se define por dentro (du—de-
dans), como la expresion de una exigencia irreductible a todo saber,
le un espiritu luchando sin cesar para arrancar la humanidad a las
lu.taciones de ~u especie. De esta exigencia, la ciencia aplicada no
tiene ¢l presentimiento; pero la reflexiébn sobre la ciencia puede con-
ducir ah{, y el arte, la metaffsica y el sentido religioso, son diversos
aspectos de este arrancarse del espiritu a lo biolégico’s" .

50 (1. M, ROUILLARD, Comprendre ce que l'on croit, Aubier, Paris 1971;y
¢ LYT, L c.nota 44

81 (Y. La révolution paralléle, pp. 283 - 284.
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Si, a nivel simplemente natural, existen actitudes humanas ten-
dientes a expresar de alguna manera esa forma interior del hom-
bre—espfritu (mds abajo Emmanuel habla del hombre como “des
sein spirituel” y de su historia como “psychigue et spirituel),
cudnto mis la teologia deberi esforzarse, a pesar de la sublime de-
licadeza de la realidad contemplada, de expresar de algin modo el
Misterio de Dios, en si y en el hombre. Siempre tendrs vigencia pa-
ra el teblogo la deslumbrante afirmacion de Duns Escoto: **Nega-
tiones etiam non summe amamus’52, cuya traduccién reza: “No
son las negaciones las que son (=pueden ser) objeto supremo de
nuestro amor”. ;C6mo no aceptar la total correspondencia de esa
manera de pensar con la revelacion del Dios cristiano cuyo nom-
bre cs “Amor’*?

- En fin, como consecuencia de todo lo que antecede, encon:
tramos cl problema del lenguaje. ;Qué tipo de discurso, de lengua-
je, corresponde a la expresion teolégica actual para que tenga viabi-
lidad. o como sc¢ dice hoy, credibilidad? Muchas son las opciones
posibles y diversas las soldciones o, més bien, las pistas propuestas.
Mds vale abstenerse de entrar en tan complejo terreno, pero no sin
antes haber expresado la firme conviccion sobre la importancia vi-
tal de este problema para la evangelizacion actual de la inteligencia
humana. De donde la necesidad de no escatimar esfuerzos para me-
dirse con la complejidad y sofisticacibn de la semdntica y la lin
giifstica contemporaneas, manteniendo la confianza —que viene de
nuestra fe— de que, mds alld de las dificultades provisorias, surgi-
rdn luces decisivas para mejor cumplir esta misidn eclesial. )

Ademi4s, es necesario repetir que las eventuales adquisiciones def -
lenguaje teoldgico deberdn sobre todo servir a la elaboraciébn de una
reflexidén pre—sistemdtica, aniloga a la que, en la reflexidén anterior,
se vio con relacion al absoluto humano. Aquf se aplicard el Absolu-
to radical y a su participacion en su imagen humana a través de
Cristo.

En ésto consiste a mi entender lo esencial de la dimension evangé-
lica de la presencia de la Iglesia en la universidad. Serd necesario re-
petirse sin cesar que se trata ante todo de la evangelizacion de la in-
teligencia humana, de nuestra propia inteligencia, y que en eso con-
siste primordialmente la **pastoral” universitaria, sin olvidar que di
cha evangelizacion no se limita a lo especificamente teol6gico sino .
que engarza en estrecha unidad toda la humana trayectoria en bGs-

52 DUNS ESCOTO, Ordimatio I, dist. 3, pars 1, q. 1-2, Opera omnia, Roma,
t. I, p. 5. cita y fuente de inspiracion de F. GUIMET, Existence et éternité, Aubier,
1973, p. 65.
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queda de la verdad, o como se dice hoy, del sentido, ie de la razon
de wivir, Que Jos cristianos se alinen en instituciones propias (Uni
versidades Catblicas) o que actien como testigos y fermento en
centros civiles, la tarea principal es la misma: contribuir a la evan-
gelizacion de la inteligencia del hombre moderno, y por su interme-
dio de toda la vida personal y social del mismo®83.

2.2. Perspectiva geogrdfica (particular)

Vengamos ya a América Latina. Aunque todo lo dicho vale tam-
bién para ella puesto que, si se me permite la perogrullada, tam-
bién nosotros formamos parte del siglo XX y estamos sumergidos
en su problemdtica, es con todo indudable que los modos de vivir la
crisis y las inquietudes del mundo contemporineo toman cuerpo di-
ferentemente en los distintos lugares. Ei horizonte geogréfico crea
Ia situacién nacional o continental y surgen asf datos particulares
irteductibles a toda consideracion general.

Ademds, como el espacio latinoamericano es inmenso y las pe-
culiaridades regionales bien contrastadas, la presente etapa reflexi
va se hace harto dificil. No hace mucho E. Sibato publicd una co-
leccibn de articulos suyos sobre la “Cultura en la encrucijada nacio-
nal”, donde, con relacibn a Argentina y luego de haber afirmado
~que “no somos ni Europa propiamente dicha ni América Latina

propiamente dicha™, escribe: “Estamos en el fin de una civilizacién
y en uno de sus confines. Sometidos a esa doble quiebra en el tiem-
po y en el espacio, somos destinados a una experiencia doblemente
dramatica’ 54,

La justeza de estas palabras parece otorgarles un alcance mayor
que el que les corresponde por su destinaciéon explfcita, Con mayor
o menor pertinencia, cada pars latinoamericano puede verificar ani-
logamente esa verdad.

Aunque esta etapa de nuestra reflexibn se presenta, pues, doble-
mente diff: il, ello no es razén para esquivarla, pero s{ para no con-
tentarse con vaguedades ni con argumentos que con dificultad. su-
peran un nivel emocional, por no decir visceral.

También aqui se articulard la reflexion gracias a la triple dimen-
sién cultural, institucional y evangélica, puntualizando los aspectos
salientes en la perspectiva local.

B3 Si esto vale al simpie nivel humano, como lo muestta de modo excelente P,
EMMANUEL {lecr sobre todo las excelentes pdginas 182185 de Pour une politique...}
cuinto mis teidrd vigor ante las exigencias de la fe cristiana.

54“ F. SABATO, La cultura en Ia encrucijada nacional, Crisis, Bs. Aires, 1973,
P .
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A) Dimension cultural: ;cultura latinoamericana?

Para avanzar con seguridad en esta parte, es necesario hacer un
esfuerzo tan modesto como vigoroso. Se trata de fijar la terminolo-
gfa corrientemente usada. ;Qué significan los términos “cultura” y
“latino—americana™? Sobre el primero ya se ha hablado suficiente-
mente. El segundo parece evidente pero no lo es tanto. En realidad,
si se quieren evitar los simplismos debe anteriormente examinarse
el contenido de la palabra “nacional” que, en el lenguaje corriente,
le est4 intimamente ligada. Los partidarios de una y otra cultura son
ror lo general los mismos, y estdn inclinados a pensar por oposicién
a jo que exceda los Ifmites de la patria chica (nacional) o grande
{latino—americana).

Convendra, pues, encarar primero ¢l problema {uainologico y,
en segundo término. ¢! significado de las oposiciones a lo “‘ex-
tranjero”.

al) Terminologia

Para volver al Libritn de Sibato, su lectura permite constatar la
existencia de un doble nivel en el uso de las palabras® : el primero,
sociolégico si se acepta la expresion, apunta exclusivamente a desig-
nar hechos. mds o inenos facilmente comprobables y como tal
innegables.

En ese sentido puede hablarse de:

— cultura “nacional” opuesta a “extranjerizante”

— cultura “popular’” opuesta a “clitista”

- cultura *“mayoritaria” opuesta a “minoritaria”

— cultura *‘social” opuesta a “individualista” (o psicologista).

Interrogantes que surgen:

~ esas oposiciones ;son diferentes o, al menos algunas, coinci-
den entre si: por ejemplo, popular—elitista y mayoritaria—minu-
ritaria?

— ¢lleva la lectura vertical de las parejas de oposicion a ¢cunstatar
una correspondencia peirecta en cada una de las columnas” Por
ejemplo, unidad de *‘nacional-popular—mayoritario—social”, por
un lado y “extranjerizante—elitista—minoritaria—individualista”™, por
el otro. La respuesta de Sébato es negativa, al menos en parte, y
parece evidente su justeza. ;Qué pensar?

— suponiendo que dichas oposiciones puedan usarse legftimamen-
te para situar datos. y siendo evidente su uso de hecho, ;se ajusta

66 Cf. sobre todo pp. 30, 53, 90, 116-117.
56 m.p. 53.
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¢ste. primcro, a fas reglas de verificacion correcta. y segundo. no se
extrapola introduciendo un juicio de valor en la aplicacion de uno u
atrey de eson epitctos?

Aparcoo ssio el segundo tipo de uso de las palabras: el “axioldgi-
co”, que pretende precisamente juzgar el valor de las realidades de-
signadas. Sc subraya de esa manera el aspecto favorable o peyorati-
vo dc términos como “‘popular” (o populista), “elitista” (o minori-
tario), *'social” (o socializante), “individualista”, etc.

Este trabajo terminol6gico, por modesto (y quizd molesto) que
sca, parece {a tarea preliminar a emprender y a fundar. Serd necesa-
rio mostrar en ambas lecturas el por qué del propio uso de las pala-
bras. Anadamns que, segin Sibato, la Gnica oposicidén axiologica
vilida os “grave  frivola” (o *profunda—superficial” (P. 30 y 31)8

b) América Latina y Europa

Es claro que ¢l problema dc la cultura, el de la politica de la cuk
turz en particular, interesa hoy apasionadamente a todo ¢l mundo.
En Europa especialmente, dado ¢l peso de su larga tradicibn cultu-
ral, las discusiones se hacen sentir con fuerza,

La lectura del articulo de E. Morin%8 sobre este tema, mas allg ..»
su complejidad, deja entrever con claridad una oposicion fundamen-
tal: cuftura creadora se opone a cultura conservadora. Ahora bien,
en su perspectiva primordialmente fictica, sociologica, el término
“conservador” expresa el tipo de cultura que Hamariamos “clési-
ca”, la cual se ha convertido ya en bien adquirido, mis aGin anqui
fosado. Es la cultura mayoritaria, a la que se opone la cultura “crea-
dora” minoritaria, de la élite que intenta romper con los antiguos
cédnones y vitalizar el arte contemporaneo. En términos simples, és-
tos miran al futuro mientras los primeros estin detenidos en el pa-
sado—presente.

La pregunta surge instantdnea: ;qué relacién guarda esa oposi-
ciébn con las anteriores praciicadas en Latinoamérica? Parecerfa
que, mientras los “creadores’ en Europa son los que miran al futu-
re, casi renegando del pasado, en América Latina, al contrario, los
“revolucionarios” (pacionalistas o continentalistas) son los que mi-
ran al pasado (rafces profundas indo—espafolas, de donde el auge
del folklore, etc.) ;Qué pensar? Me limito a plantear el problema,

57 b, pp. 30 y 90.

68 E. MORIN, De la culture analysé & la politique de la culture, en Communica-
tions (publicacién del Centro de Estudios de Comunicaciones de Masa de I'Ecole P
tique des Hautes— Etudes, Paris), No. 14, Seuil, 1969, pp. 5~38. Todo el nimero de la re-
vista debe ser leido pues contiene contribuciones de interés sobre e} tema.
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insistiecndo en su importancia, y afladiendo que, en este tipo de re-
flexidn, parecen jugarse principios que dominan la actual hermendu-
tica filos6fica, donde la tensidn entre arqueologia y tcleologia es
constante®.

BJ Dimensién institucional

Aquf también encontramos ante todo una cuestiébn terminoldge
ca. La reunidn de universitarios catélicos argentinos organizada por
el Departamento de Laicos el aflo pasado en Buenos Aires arrojd, a
mi entender, una luz enceguecedora sobre la necesidad de fijar Iz
nomenclatura indispensable para pensar la institucidn universitaria.

Se habl6 de: idea (o ideal) de universidad, indicando la filosoffa
o ideologfa que la respaldarian y modelarfan;

— de espiritu de la universidad, refiriéndose por ejemplo a la uni-
versidad colonial hispdnica, poseedora al parecer de un “‘espfritu”
del que carecen las posteriores, influidas por el liberalismo y las
pautas napolednicas;

— de proyecto universitario, indicando en particular todo lo ati
nente a las estructuras organizativas, tanto académicas como admi
nistrativas;

— de modelos de universidad, acentuando en particular la diver-
sa funcionalidad de las mismas, por ejemplo: su caricter (0 no)
prospectivo, pluralista, etc. .

- de prioridades y urgencias, generalmente en un contexto local
(aspectos nacional, regional, eventualmente continental).

La importancia de fijar conciente y reflejamente la nomenclato-
ra condiciona a la opcibn concreta donde se juega la relacién entre
universidad y sociedad. Lo que, en perspectiva histérica, se planted
como alternativa entre universidad: centro de cultura o extensidén
universitaria, debe integrar en esta nueva Optica todas las exigencias
de la particularidad espacial, de lo regional a lo continental.

C) Dimensién evangélica: tarea pastoral latinoamericana

Sin olvidar las anterioros conclusiones sobre la evangelizacibn
de la inteligencia como obra eclesial primordial en el momento
actual, se sugerirdn algunas repercusiones concretas para nuestro
continente.

(Puede hablarse de teologia latino—americana? ;De qué tipo se-
ria? ;Cudl su “espfritu”? Mi respuesta —provisoria y temerosa— es

$9  Cf. por cjemplo las contribuciones de P. RICOEUR sobre ef sujeto, en Le con
flit des interprétations, Seui, Paris, 1969: y sus mis recientes trabajos sobre “Hermenéu-
tica y critica de las ideologias” en los Coloquios Castelli de Roma, 1972, y sobre “Scien-
ce et Idédlogie" en Ia Revue Phitosophique de Louvain, 1974, pp. 328--356.
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que quizd pueda hablarse de la teologfa de la liberact6n como pri-
mera expresion conciente de una teologia continental. Es asf, al pa-
recer, que lo han reconocido también los europeos®, pero sobre to-
do el Gltimo Sfnodo me convence de ello. El aporte fundamental
"del mismo fue, en el orden doctrinal teolégico (ie de evangelizacion
de la inteligencia), la asimilacién del término “liberaciébn”™, suficien-
temente purificado, a la tradicién soterioldgica cristiana. No hay du-
da que ese aporte ha sido posible gracias a la inquietud teolbgica
surgida en nuestros pafses socio—polfticamente agitados por con-
flictos de liberaci6n.

Es dado asf constatar un hecho y al mismo tiempo reconocer su
valor, més ain su valor eclesial. Lo que va evidentemente mds allé
de la aprobacion indiscriminada de los intentos individuales de ela-
borar una teologfa de ese tipo, los que se ven precisamente invita-
dos, en algunos casos al menos, a operar un esfuerzo purificador pa-
ra evitar ambigiiedades. Parece, con todo, definirse una orientacién
neta que estd llamada a enriquecerse més alld de sus eventuales rec-
tificaciones.

A dicho enriguecimiento contribuir4, creemos, el esfuerzo por in-
tegrar la dimensi6bn histérica y geogrifica en todo orden de cosas:
tanto en la lectura de los signos de los tiempos como en el intento
de reflexionar sisteméticamente sobre ellos.

En segundo lugar, ;qué tipo de accibn institucional debe em-
prender la lglesia para impregnar evangélicamente la vida uni
versitaria?

La opcibn bésica estd dada por la alternativa: ;universidad cat6-
lica o presencia en la universidad civil? Es de notar que se trata de

. un interrogante concreto (en perspectiva geogrifica) y no de un
“planteamiento abstracto, tedrico. En efecto, es sabido el favor que
las universidades cat6licas tienen en la jurisprudencia de 1a Iglesia
catdlica. Pero, otro es el problema de una comunidad eclesial parti-
cular que debe ponderar prudencialmente todas las circunstancias
de su opcibn. Nada indica a priori que la respuesta deba ser a favor
de una universidad catoblica. _

Segunda cuestién: ;unidad o pluratidad de universidades catoii-
cas? Interrogante que habré de plantearse a nivel nacional y regio-
nal, o que indica que toda la Iglesia de un determinado pafs debe -
entrar en estado de reflexibén sobre esos temas, valorando la impor-
tancia de los mismos, Cuén cerca o lejos estamos de este ideal es al-
go a lo que cada uno o cada grupo nacional podr4 y deber4 respon-
der en su momento.

60 G. COTTIER, Difficultés d'une théologie de la libération, ¢n Les quatre fleu-
ves, No. 2, 1974, pp. 6481, esp. 65.
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Tercer aspecto a considerar: dejando aparte ¢l problema de la
evangelizacion de ly intcligencia a traves de los canales de la ciencia
y de la teologfia, so debe también encarar la convenicncia y las ¢a-
rovteristicus de posibles estructuras eclesiales de evangelizucion: co-
munidades o centros de formacion y atencidn espiritual »olida: pre-
sehcid O ausencia de grupos apostolicos como la JUC. por cjemplo;
existencia y marcha de eventuales parroquids universitarias; en hin,
entre otras cosas, ventros de acogida para con otros universitarios y
centros culturales, cristianos 0 no, donde de manera informal y viva
se entable, a nivel de profesores y de alumnos. un wialogo fructuoso
con el pensamiento contemporéanco.

Esto nos lleva al tercer aspecto de lu dimension evangélica: el tes-
timonio personal y grupal, tanto de profesores como de alumnos.
Es innecesario entrar en detalles, dado lo que antecede. Lo esencial
estd suficientemente aclarado, una vez que s¢ ha comprendido la
importancia de la obra de evangelizacidén de ls inteligencia, a nivel
cultural humano y a nivel de cultura teol6gica, y que sesiy. ¢l es-
fucrzo Lorrespondiente por darle forma en una determinada .. titu-
cién universitaria, sea 0 no catdlica. Las modalidades concreta won
«aestidn de prudencia.

1. CONCLUSION

Al finalizar este largo recorrido, parece wdecuado volver los 0jos
a lo que es licito considerar como las “opciones fundamentales”
que dében ser objeto de esa reflexion eclesial comunitana de la que
habla la *“Octogesima Adveniens” en su niimero 4. En efecto, dichas
opciones inciden de manera rcalmente fundamental en el sery en la -
marcha de las iglesias particulares, tanto nacionales como conti-
nentales.
Las opciones bésicas son, a nuestro parecer, tres:
1. una opciébn “cultural” ;humanismo o anti—humanismo: A lo
yue, de acuerdo a lo ya dicho, es ficil responder por la afirmativa.
2. una opcibn “institucional”: subdividida en tres partes, en or-
den de importancia decreciente:
— ;qué tipo de universidad elegir: centro de cultura o exten-
sion cultural?
— cuniversidad cat6lica o presencia en la universidad civil?
— juna o varias universidades catdlicas (a nivel nacional y -
diocesano)?
3. una opcidn “testimonial”: estudiantes y profesores en la uni-
versidad y cristianos en general deben esforzarse por lograr una sfn-
tesis abierta y provisoria de las perspectivas historico—geograficas:
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frente a las exigencias concretas de tul sociedad (= ¢l pais. la nucion
dimension geogréfica), vivir personal e institucionalmente (con la
mente y la accién) los postulados del inomento historic,

Al tratar de dar cuerpo ua esa triple opcidn, doe manaera an con
ciente y eficaz como sca posible, 1a Iglesia responderd a su misidn
evangelizadora y dard una imagen crefble, ic seria, respunsable. rea-
lista y cristiana do sf misma, en otros términus una unagen signitica-
tiva de la presencia divina en su seno ante los hombres, v contribui-
rd as? a lograr la meta que ella misma se ha fijudo en esic Ao San-

«sudar a reconciliar a los hombres entre sf v con Dios

EDUARDO BRtANCESCO



EN TORNO A LA CRISTOLOGIA
DE MARCOS

Antes de presentar algunas tendencias caracter{sticas de la inves
tigacion reciente (nos centramos, sin pretender ser exhaustivos, en
los dos ultimos decenios) sobre la cristologfa del evangelio de San
Marcos, conviene recordar algunos precedentes significativos.

En 1901 Wrede llamé la atencion sobre la importancia del tema
del secreto mesianico como clave para la comprension de Marcos.
La idea de que la mesianidad de Jesus fue, durante su vida terrena,
un secreto develado con la resurreccion, responde, segun él, a una
representacion teolégica, no a una realidad en la vida de Jesus?. Esa
idea se origina como efecto retroactivo de haber visto en la resurrec-
cion el comienzo de la mesianidad de Jesis, en un tiempo en que
la tradicion comunitaria ya habia llenado de contenido mesiinico
lo transmitido sobre la vida de Jesus: que no se habfa presentado
como Mesfas2, pero con la resurreccion habfa llegado a serlo para
la fé de los suyos®. Para Wrede la cristologfa neotestamentaria cs
un producto de la comunidad postpascual, que encuentra su funda-
mento original en la resurreccidon y no en la vida terrena de Jesus.
Ve el secreto mesidnico como un recurso teoldgico, elaborado en la
tradicion, para mantener la continuidad entre el Jesus de la historia
y el Cristo de la fe, que Marcos desarrolla insistiendo en que Jesis
oculta su mesianidad mientras esta sobre la tierra; se revela a los
discfpulos, en contraste con el pueblo, pero sigue siendo incom-
prendido por ellos*.

En 1913 se publico la primera ediciébn del Kyrios Christos, en
que Bousset sostiene que la teologia comunitaria ha cubierto, has
ta hacerlos casi irreconocibles, los sucesos de la vida de JessS. Ex-
plica que 1a muerte de Jesus forzé a los primeros discipulos a dejar

v Cf. W. WREDE, Das Messiasgeheimnis in den Evangelien. Zugleich ein Bei-
trag zum Verstindnis des Markusevangeliums, Gottingen 19694, p. 66—-67.

2 [bid. p. 228-229.
3 ibid., p. 235.
4 1bid., p.114.

& Cf. W. BOUSSET, Kyrios Christos. Geschichte des Christusglaubens von den
Anfangen des Christentums bis Irendus, Gottingen 19676, p. 37.
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de lado las expectaciones mesianicas del tipo “Hijo de David”. Con-
cibieron a Jesiis como Mesias viéndole como la figura celeste de la
apocaliptica judia: el Hijo del hombre glorioso, supramundano, que
habia de volver para juzgar al mundo. Esta confesion de Jesus co-
mo Mesfas Hijo del hombre fue lo que, todavfa sobre el suelo de
Palestina, separ6 a la comunidad cristiana del judaismo®. La tradi-
cidn evangélica buscd compaginar que Jesis se hubiera revelado co-
mo Mesfas Hijo del hombre y la falta de fe del pueblo judio me-
dian.te la teoria del secreto mesianico, que penetra el entero evan-
geho de Marcos?. Entre tanto las primeras comunidades helen{sti-
_css habian creado una nueva religion al traspasar a Jesis atributos
del Kyrios de la Biblia griega y contraponerlo a los muchos kyrioi
de la religiosidad helenfstica®. Jesus es para el cristianismo helenfs
tico el Sefior ensalzado que se hace presente en el culto de la comu-
nidad a la que llena desde el cielo con sus fuerzas prodigiosas. La
vision de Jesas como Hijo del hombre que ha de venir queda despla-
zada por la del Kyrios presente en el culto®.

Podemos ver que Bousset trabajaba sobre presupuestos ya asen-
tados por Wrede, al entender la cristologfa como creacién comuni-
taria y al explicar el secreto mesidnico como recurso teologico, pe-
ro su estudio trato de precisar mucho mas la elaboracion cristologi
ca primitiva. Su contribucidbn més decisiva queda en el papel que
atribuye a las comunidades helenisticas, situadas entre la comuni-
dad primitiva palestina y San Pablo. La reconstrucciébn que ofrece
Bousset es grandiosa y brillante. Su influencia en la exégesis y cris-
tologia posterior pueden ser un caso llamativo de imaginacion que
no sdlo reclama sino conquista el poder, por haber acertado a
aliarse con una inmensa erudicidn y un impresionante aparato
cientffico.

Ha sido aun mas directa la influencia ejercida por la impresio-
nante obra exegética de Bultmann, que avanza por los mismos de-
rroteros. En 1fnea con Wrede sostiene que el relato evangélico de la
actividad de Jesis fue puesto bajo la luz de la fe mesidnica y que el
contraste entre esta concepcidn y el material fradicional encuentra
expresidon en la teoria del secreto mesidnico'®. Jesis, portador del
mensaje, habia sido inclufdo en el mensaje como su contenido

Ibid., p. 16-19.

Ibid., p. 65-66.

Ibid., p. 15-100.

Ibid., p. 101-104.

Cf. R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments, Tibingen 196585,

gooaqa

g 33~
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esencial: de predicador pasa a ser predicado. Cuando es predicado
como Mesias es predicado como el Mesias venidero, es decir, como
el Hijo del hombre. Bultmann, en linea con Bousset, sosiiene pues
que Jestis comienza a ser predicado como Mesias.en el cuadro de la
esperanza escatologica judfa''. En el kerygma de la comunidad he-
lenistica, Jesucristo aparece junto a Dios o en lugar de Dios como
Juez del mundo*?. Lo caracteristico de la comunidad escatolégica
de! cristianismo helenfstico es que en ella la figura de Jesucristo no
es s6lo la del Salvador escatolégico, sino fambién la del ““‘Sefior”
venerado cultualmente. En lugar de los titulos Hijo de! hombre y
Cristo entra en la comunidad helenistica el de Kyrios, ya antes
de Pablo®®. Que la vida de Jesis no habfa sido mesianica, dejo
pronto de ser comprensible; al menos en los circulos del cristianis-
mo helen{stico, en que los evangelios sinopticos encontraron su con-
figuracion'4. Bultmann contrasta la tradicion palestina “Q” con el
evangelio de Marcos: En “Q” Jesis es ante todo el predicador ex
catolégico de penitencia y salvacion, el maestro de ley y sabiduria.
En Marcos es un theios anthropos, mas aun, el Hijo de Dios que ac-
tha sobre la tierra. Esta iluminacion mitica bajo la que Marcos po-
ne a Jesus procede en la mayor parte del escritor, pero en parte
también de su material y sobre todo de las histarias de milagros?s.
El objetivo del autor de este evangelio ha sido la union del kerygma
helenistico de Cristo, cuyo contenido esencial es el mito de Cristo,
tal como lo conocemos por Pablo (particularmente Flp. 2, 6 ss;
Rom. 3, 24) con la tradicién sobre la historia de Jesus'®.

Los planteamientos de Bousset y de Bultmann nos conducen a la
elaboracion cristologica de Hahn. Su punto de partida es también
que la.cristologia mds antigua estd orientada escatologicamente: Al
comienzo de la configuracion tradicional quedan el Hijo del hom-
bre venidero, el Sefior que se espera de nuevo y el constituido Me-
sias del tiempo final. En la cristologfa mas gntigua falta del todo et -
motivo del ensalzamiento; pero esta concepcién fue preparada tem-
prano por la comunidad que se sabia ya en la irrupcién de los suce-
sos finales y que anticipa en cierto modo la culminacion escatold-
gica. Jess es visto a la luz de los carismaticos veterotestamentarios

11 Ibid, p. 35-36.
12 Ibid., p. 81.

13 1bid., p. 126-130.
14 Ibid., p. 33-34,

18 Cf. R. BULTMANN, Die Geschichte des tisch ;
19677, p. 256. synoptischen Tvadition, GOttingen

16 Ibid, p. 372-373.
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y sobre todo como el nuevo Moisés que entra en escena con poder.
_ En la historia de la pasion mas antigua se busca sobrepujar el escén-
dalo entendiendo el camino de la cruz como necesidad escriturfsti-
ca. De este modo se vinculan ya en el suelo palestino la tradicion
de la pasion con el titulo de Mesias, pues Jesis habia sido crucifi-
cado segin la voluntad de Dios como “Rey de los judfos™. Un gra-
do de tradicion diferente es el representado por ¢l judeocristianis-
mo helenistico, porque por un lado es aqui donde se configura la
representacion del ensalzamiento y por otro, paso a paso, se antici-
pa al Jesis terreno la representacion del Mesfas. La representacién
del ensalzamiento es el primer intento consecuente de dar cuenta
del retraso de la parusia. Como segundo componente interviene la
"consideracion de la kyriotes celeste de Jesis, que, bajo el influjo del
culto al kyrios helenistico, hizo cada vez més efectiva la representa-
cion de la divinidad de Jestiis. Jesis, que habfa sido ya entendido en
la tradicidén palestina como carismiético y portador del espfritu, fue
visto también conforme al motivo theios aner. En el pagano cristia-
nismo desaparecen algunas tradiciones (Hijo del hombre, filiacién
davidica) y pasan a primer plano las de Kyrios e Hijo de Dios. Ky-
rios, como concepto predominantemente cultual; Hijjo de Dios co-
mo determinacion del ser divino preexistente, encarnado, muerto y
ensalzado?’.

Habrfa que cuestionar esta serie de construcciones cristolégicas,
cada vez més precisadas, en sus mismos fundamentos, que habria
que delimitar claramente en su carécter de hip6tesis de trabajo. Es
muy posible que el primitivo cristianismo palestino, tan rigurosa-
mente apocaliptico, no tenga mas vida que una abstraccion. El pri-
mitivo cristianismo helen{stico, con las caracteristicas que se le
atribuye, resulta algo tan esencialmente distinto que no pasa de ser
una supuesta religion de misterios. Aparece como un producto im-
personal del ambiente sincretista del mundo religioso helenistico.
Realmente tiene muy poco que ver con Jesus de Nazaret y con el
presunto cristianismo apocaliptico de los discipulos palestinos. No
llega a quedar explicada la vinculaci6n entre cristianismo palesti
no y cristianismo helenfstico, ni quienes fueron los portadores de la
misiébn que dieron origen a un movimiento religioso tan diverso y
que se impuso tan pronto. Sobre estos presupuestos se explica atin
menos la cristologfa de Marcos. La presentan como una elaboracién
del cristianismo helenfstico. Sin embargo el evangelista parece cen-
trado en la tradicion palestina en lo que ataffe al mesianismo Hijo

17 Cf. F. HAHN, Owistologische Hoheitstitel. Ihre Geschichte im frithen Chris-
tentum, FRLANT 83, Gottigen 19663, p, 347-250,
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del hombre y preocupado por hallar un sentido teologico al recha-
zo de los judios.

La reconstruccion historica de los origenes del cristianismo y de
la formacion del N.T. puede ser esbozada de modos muy diferen-
tes segin se subraye la intervencion de los diversos factores indivi-
duales y sociales que participaron en ese proceso. La llamativa dis-
paridad de resultados ofrecidos por los exegetas muestra que se ma-
nejan los métodos historico—criticos sobre presupuestos contradic-
torios. Mientras que para unos lo determinante fueron las contribu-
ciones individuales (Jesus o los autores neotestamentarios), otros
destacan el factor social, la comunidad (lasTepresentaciones religio-
sas del mundo ambiente o el desarrollo ideoldgico intracomunita-
rio). Bousset, Bultmann y Hahn subrayan unilateralmente un fac-
tor comunitario que a su vez recibe la impronta de determinados
ambientes historico—religiosos coetdneos. Los exegetas que han uti-
lizado con afdn totalizador los métodos de la historia de las religio-
nes comparadas y de la historia de las formas han solido cargar las
tintas sobre ¢l factor social. Se llegd a abrir una brecha, casi infran-
queable, entre el Jesis de la historia y el Cristo de la fe. No preten-
demos ahora presentar el esfuerzo exegético que ha reaccionado
contra las conclusiones demasiado negativas de los criticos mas ra-
dicales. En otro aspecto ha supuesto también una reaccion la apli
cacion de la critica redaccional, al mostras que los evangelistas no
fueron simples compiladores sino teblogos que aprestaron una con-
tribucion individual a la comprension del mensaje evangélico. Bl
pluralismo teologico asf descubierto puede llevar a reconocer qub:
tal variedad de radios lleva como punto de partida a un mismo cen-
tro: Jesus de Nazaret.

Sin embargo no es de extrafiar que en un primer momento mu-
chos exegetas se limiten a proyectar tos logros de la aplicacion del
método de la historia de las redacciones sobre los presupuestos asen-
tados por la critica formal. Esto explica que la obra de San Marcos
haya sido interpretada como reaccién polémica contra anteriores
desarrollos doctrinales o practicos localizados en alguno de los esta-
dios del cristianismo primitivo. Las interpretaciones varfan segin se
acentiie el enfoque polémico de la cristologia o de la eclesiologfa
marcana, aunque los exegetas tengan en cuenta la conexion intima
de ambos aspectos. .

I. — POLEMICA ECLESIOLOGICA

Ya Bultmann, analizando el episodio de la confesion de Cesarea,
ha sostenido que Marcos quebrd 1a escena de confesion dejando fue-
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Ja la conclusion original y trayendo en conexion con ella una polé-
mica contra la concepcion judeocristiana, representada por Pedro,
desde la posicion del cristianismo helenistico de la esfera pauli-
na (Mc. 8, 32—33)%, La tesis que ve en Pedro un exponente del ju-
deocristianismo estricto en .contraste con el cristianismo paulino es
tan antigua como F.Ch. Baur. Sigue repitiéndose con nuevos ma-
tices.

Tyson se apoya particularmente en el motivo de la incompren-
sion de los discipulos. Estos reconocen parcialmente a Jesis, pero
se les manda callar (Mc. 7, 36; 8, 30;9, 9), precisamente por ser su
reconocimiento solo parcial, debido a su ceguera y dureza de cora-
z6n (Mc. 6, 52; 8, 17). No se trata de que los discipulos hayan dis
cernido la naturaleza de Jesas y se les prohiba difundirlo, sino de
4ue tienen una comprensidn equivocada. Marcos da muchas instan-
cias de la ceguera de los discipulos: 4, 41,6, 52; 10, 13 ss.; 10, 23;
4, 1--20.33—34. Sobre todo la incomprension de los discipulos va
conexa con la triple prediccion del sufrimiento de Jesus: Mc. 8,
31-33; 9, 30—32; 10, 32-34. Aqu{ ve Marcos la incomprension de
dos maneras especfficas: los discipulos no entienden la necesidad
del sufrimiento de Jestis ni tampoco su propia posicién en la comu-
nidad. Entendieron mal el mesianismo de Jests no captandolo co-
mo mesianismo sufriente sino como un mesianismo regio, del que
resultaria un beneficio para ellos. Segin Tyson la cristologia de
Marcos expresa una polémica contra la Iglesia madre de Jerusalén,
ceérrada en las expectativas de un mesianismo regio nacionalista, del
que habrian de sacar ventaja los discipulos de la primera hora y los
familiares de Jesis. En consecuencia la Iglesia de Jerusalén se orga-
nizd con una estructura califal, bajo el liderazgo dinastico de la fa-
milia de Jesis, en espera del retorno de su rey mesianico En cambio
Marcos es consciente de que la muerte de Cristo es mas que un sim-
ple hecho histdrico, tiene un significado redentor; y de que el me-
sianismo de Jesus no es simplemente un mesianismo regio naciona-
lista. Por eso usa poco la cristologia “Hijo de David” (Mc. 12,
35-37). Es consciente también de que su vision del mesianismo es
muy diferente de la de los discipulos originales y fa de la familia de
Jesis. Parece darse cuenta de que sus lectores reconocen este con-
flicto y da como explicacion que los discipulos no entendieron®.

Segin Trocmé, Marcos se muestra reservado frente a toda espe-
culacion cristologica que pudiese distraer a los conductores de las

18 Cf. BULTMANN, Geschichte, p. 276-278.

19 Cf. J.B. TYSON, The blindness of the disciples in Mark, JBL 80 (1961),
p. 261-268.
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iglesias de su verdadera tarea, que a sus 0jos es ante todo misionera.
y pastoral. Piensa que, segin Marcos, Jesiis pone en guardia a sus
discipulos mas {ntimos contra la elaboracidon de una cristologia y
de una escatologia destinadas a servir de garantia a la comuni
dad (Mc. 13, 3; 9, 38—-41). El Maestro insiste sobre la importancia
decisiva de la accion, inspirada por la fe en él, como garantfa sufi
ciente contra los abusos que temen los discfpulos atrincherados en
su ortodoxia exclusiva?®. En Mc. 9, 2—13 el evangelista lanza dar-
dos acerados a ciertos jefes de la Iglesia de su tiempo, acusados de
querer perderse en una vana contemplacion (Mc. 9, 5—6), en lugar
de enfrentar los verdaderos problemas planteados a la comunidad
cristiana por su encuentro con los hombres de fuera (Mc. 9, 14 s3.).
Estos jefes de Iglesia son ficiles de identificar. El evangelista est
mal dispuesto hacia Pedro y los hijos de Zebedeo, lo mismo que
hacia Santiago y toda la familia de Jesiis?'. Es un escritor tan
convencido de la intervencion proxima, activa y constante del Resust
citado en los asuntos de la Iglesia que no es extrafio que haya com-
batido con vigor la tendencia jerosolimitana, que miraba a dar al
cristianismo una estructura dindstica, algo comparable a la que ¢l
Islam adoptara seis siglos més tarde. El autor de Marcos desconffa
del arrivismo y del exclusivismo de los Doce, que les empuja a re-
servarse ciertas funciones eclesiales, o al menos el derecho a '

los titulares, con gran dafio de la difusion del evangelio (M¢: %,
35-40; 10, 28-31)2, Segiin Trocmé, el autor de Mc. 1-13 (3caso.
Felipe, uno de los “siete”, en Cesarea de Palestina, hacia el afio
50)3 era el portavoz de un movimiento muy emprendedor, que,
en ruptura con la Iglesia madre de Jerusalén, se habfa lanzado a un
esfuerzo misionero de gran envergadura entre la gente sencilla de
Palestina®s,

Sacamos la impresion de que Trocmé transforma al autor de Mar-
cos en un tedlogo liberal protestante, de mentalidad radicalmente
ecuménica, abogado de una ““ortopraxis’” en contraste con cualquier
reclamo de ortodoxia. En cuanto a la Iglesia de Jerusalén, prescin-
diendo de condicionamientos histéricos transitorios (como la ten-
dencia a un califato), la describe como una Iglesia catélica que sal

20 Cf. E. TROCME, La formation de !'Evangile selon Marc, ERPhR 57, Paris
1963, p. 96-97,

2% 1bid, p. 98109,

22 1bid., p. 137144,

2 Ibid, p. 195-203.

24 Ibid., p. 168. El relato de la Pasién (Mc. 14—16) Io ve como afiadidura poste-

rior al Marcos primitivo (Mc. 1-~13), de un eclesidstico andnimo, de la comunidad rom
na, entre ¢l 75 y ef 85 (p. 169-194), .
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vaguarda la regla de¢ fe con una estructura jerdrquica institucional.
Es bastante corriente que los exegetas protestantes preocupados
por la aparicién del Frithkatholizismus lo atribuyan a Lucas. El es
tudio de Trocmé parece ver ya “catolicismo temprano™ en la Igle-
sia premarcana. En todo caso su interpretacion refleja una probie-
matica muy de} siglo XX que, proyectada sobre la obra de Marcos
resulta un tanto anacronica.

Tagawa se apoya en la tesis de Trocmé. Sostiene que el evangelis-
ta dirige su critica contra la Iglesia de Jerusalén, por la estrechez de
espiritu que aqui rige. Se trata de los valores religiosos de que vive
la Iglesia de Jerusalén: en particular los dos grupos directivos de
discipulos y familiares. Los que pretenden tener autoridad, en cali-
dad de testigos de la vida de Jesis y discipulos escogidos en vida o
en calidad de sucesores beneficiarios de esa autoridad, y de hecho
no comprenden quién fue Jesis ni quién continua siendo. Jesds so-
brepasa los limites de las nociones heredadas de los vigjos sistemas
de religion. Es trascendente y en este sentido esta siempre vivo y
presente entre los que creén en él. Frente a esta persona de Jesas el
evangelista piensa que no queda sino tener pura y simplemente una
entera confianza en él y marchar en su seguimiento. En consecuen-
cia todos los que toman este camino son con el mismo titulo cre-
yentes y cristianos. El grupo de discipulos que critica no compren-
de este aspecto esencial de la fe? . El evangelista ataca doblemen-
te la tendencia de la Iglesia de Jerusalén a insistis sobre su monopo-
fio misionero y a pretender representar la tradicion ortodoxa sobre
Jeshs. La lglesia cristiana no queda prisionera de los estrechos 1{mi
tes de la ortodoxia de una sola Iglesia. Todos los cristianos en to-
das partes del mundo estin en relacidn con Jesus vivo. Para el evan-
gelista Jesis queda mas alld de todos los titulos cristologicos, de
- todas las cualificaciones fundadas sobre ideas recogidas de los vigjos
sistemas religiosos?®. Opinamos que Tagawa convierte a Marcos en
intérprete de su propia teologia: una concepcion protestante de la
fe, fundamento de us ecumenismo radical.

A su vez Crossan se adhiere a la opinion de que la polémica cris-
tologica marcana no es sOlo un conflicto sobre doctrina dentro de
la comunidad de Marcos, sino también un manifiesto de la Iglesia
marcana contra la hegemonia jurisdiccional y doctrinal de la Igle-
sia de Jerusalén. En primer lugar por la polémica contra los tres dis-
cipulos intimos de Jesis: Pedro, Santiago y Juan. En segundo lugar

28 Cf. K. TAGAWA, Miracles et Evangile. la pensée personnelle de 'évangeliste
Marc, EHPhR 62, Paris 1966, p. 174185,

25 fpid., p. 171-173.
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por la animosidad contra los parientes de Jesis (Mc. 3, 20- 35,
6, 1-6)7. . ‘

Otros exegetas, que analizan también el tema de la incompren-
sibn de los discipulos en clave polémica, no precisan tanto el obje-
tivo eclesiolégico. Para Kelber, la ceguera y tentacion de los disci-
pulos consiste en que fallan en acomodarse a la cristologia de 1a pa-
sion. Pedro es destacado como el principal responsable de este fa-
llo. Getsemani ha sido la altima oportunidad ofrecida a los disci-
pulos. Marcos coloca a los discipulos en posicion derogatoria para
dramatizar una disputa de los cristianos de su tiempo. Los “cristia-
nos de Pedro” rechazaban una cristologia—pasion®, También Mi-
ller considera que Marcos ve el peligro de error en el rechazo de la
cristologfa Hijo del hombre paciente, que describe a modo de ejem-
plo en su evangelio en la persona de Pedro®. Juzgamos que puede
presentarse una doble objecion a estas interpretaciones. El descon-
cierto de Pedro ante el camino de pasion (Mc. 8, 32) y sus negativas
(Mc. 14, 66—72) son muy verosimiles como dato fundamentalmen-
te historico de la vida de Jesis. En cambio no consta en ningin da-
to neotestamentario la existencia de un grupo cristiano que se apo-
yase en Pedro (cf. Gal. 2, 9) para profesar un rechazo del misterio
de la cruz (cf. 1 Cor. 1, 23).

II. — POLEMICA CRISTOLOGICA

Bultmann ha patrocinado con todo su prestigio exegético y teo-
1ogico 1a influencia de motivos gndsticos en ta elaboracidn de la cris-
tologia neotestamentaria. Juzga que los conceptos gnosticos sirven
ante todo para aclarar el acontecimiento salvifico. El Redentor apa-
rece como una figura cosmica que, como ser divino preexistente,
como Hijjo del Padre, descendib del cielo y tomoé figura humana,
siendo ensalzado tras su actividad terrena en la gloria celeste
(Flp. 2, 6—11; 2 Cor. 8, 9; Ef. 4, 8-10)3. Siguiendo esta l{nea se
ha sostenido que la cristologia de Marcos y la entera construccion
de su evangelio estan muy determinados por el cristianismo hele-

27 Cf. D. CROSSAN, Merk and the relatives of Jesus, NT 15 (1973), 81-113,
enp. 110113,

28 (f, W.H. KELBER, Mark 14, 32-42: Gethsemone. Passion christology and
discipleship failure, INW 63 (1972), 166187, en p. 181 -187.

29 Cf. U.B. MUELLER, Die christologitche Absicht des Markusevangeliums und
die Verklgrungsgeschichte, ZNW 64 (1973), 159-193, en p. 190—192.
30 Cf. BULTMANN, Theologie, p. 178~182.
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nistico de la esfgra paulina3'. Schreiber ve en la obra entera alusio-
nes a que el Redentor ha venido oculto a la tierra para morir en la
cruz. Entiende que Marcos sincroniza asi la descripcion del cami-
no de pasion con la andbasis celeste: lo que corresponde a la para-
doja de Flp. 2, 8--9 y al relato de crucifixidon marcano. El momento
de la muerte es el del ensalzamijento e intronizacién del Reden-
tor32, El grito de muerte de Jesis, a los ojos de la incredulidad la
derrota definitiva del crucificado, es en la perspectiva de la fe, la
epifania escatologica del Hijo de Dios, que juzga a sus enemigos
con el poder de su voz33. En el centro de la teologia marcana estd
el Dios que se revela en el crucificado como amor que actaa escato-
logicamente. El hombre tiene acceso a ese centro s6lo mediante la
fe, en la praxis del seguimiento de 'a cruz. Schreiber puntualiza que

3% Cf. 5. SCHREIBER, Die Christologie des Markusevangeliums. Beobachnungen
nr Theologie und Komposition des zweiten Evangeliums, ZThK §8 (1961), 154183,
enp 182183,

32 hid., p. 159-162. La cristologia de Marcos como proceso de entronizacion
puede verse también expuesta por Ph. VIELHAUER, Erwdgungen zir Christologie des
Markusevangelium, en Aufsitze zum Neuen Testament, ThB 31, Miinchen 1965, 199-214,
Sostiene que en la composicion de Marcos, subrayan el cardcter progresivo de la historia
de la Adopcidon (Mc. 1, 11), Proclamacién (Mc. 9, 7) y Aclamacion (Mc. 15, 39). Sefials
Ia correspondencia con el esquema de entronizacion del an*iguo Egipto estudiado por
Norden (cf. Virgilio, Egloga 4; 1 Tim. 3, 16; Heb. I, §—13; Apoc. §). Juzga que Marcos
interpreta Ia historia de Jesis como proceso de entronizacion: bautizmo/apoteosis,
transfiguracion/presentacion, crucifixién/entronizacién (/bid. p. 210-214).

Nos parece arbitrarie 1a proyeccion del esquema de entronizacion del antiguo Egip-
to sobre Ia narracidn evangélica. Queda por probar que la escena bautistmal revista en
Marcos el cardcter de adopcidn. Aparte de que la entrada de Jesis en Jerusalén (Mc. 11,
1-11) interpola un cuarto acto de aclamacion que quiebra el presunto esquema ternario.

Sin embargo l2 pretendida cristologia de entronizacién es mantenida por otros in
térpretes. .H. WEINACHT, Die Menschwerdung des Sohnes Gottes im Markusevangelium.
Studien zur Christologie des Markusevangeliums, HUTh 13, Tiibingen 1972, p. 69, reco-
noce también bautismo, transfiguracién y crucifixion como entronizacion de fesis. En el
don del Espiritu se mostraba la presencia del tiempo del Reino de Dios, mientras que en
ia transfiguracidn se anticipa la epifania del Hijo de Dios encarnado y Dios ha abierto a
todos ef acceso hacia 3i en la crucifixion de Jesis como encarnacion [[jsic! 7] det Hijo de
Dios. El camino del Hijo de Dios en el ocultamiento de su entronjzacidn es el despoja-
miento de Ia dynamis propia del Hijo de Dios, que alcanza su objetivo en la crucifixion
como encarnacion del Hijo de Dios (bid., p. 145-147). Para MULLER, christologische
Absicht, p. 187-192, la voz del bautismo expresa la adopcion, la de la transfiguracion la
proclamacion y la confesion del centurién contiene una sclamacién. Marcos ensefia en esos
actos la entronizacion del Hijo del hombre paciente como Hijo de Dios. V.X. ROBBINS,
The healing of blind Bartimgus (10, 4652} in the marcan thealogy, JBL 92 ¢1973),
224243, en p. 224-227, reconoce un valor cristologico al titilo Hijo de David en el
proceso de entronizacion del Hijo de Dios. La redaccién marcana y la colocacion de la
historia de Bartimeo integran la cristologia de sufrimiento—resurreccién con la imagen
autoritativa Hijo de David de Jerusalén y ponen esto en relacion con €l discipulade. El
Hijo de David en Jerusalén es el adoptado Hijo de Dios £n e} bautismo, proclamado tal
en la transfiguracion y aclamado ¢n su muerte (bid., p. 239-243).

33 Cf. J. SCHREIBER, Theologie des Vertrauens. Eine redaktionsgeschichtliche
Untersuchung des Markusevangeliums, Hamburg 1967, p. 236.
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la “tircologia crucis™ de Marcos ha de determinarse en Gltima instan-
cia como teologia de la confianza® . En los estudios de Schreiber
entra en juego un cristianismo reconstruido sobre ¢l presunuesto ar-
tificioso del mito “gnostico” del Redentor celeste, det “*Salvator sal-
vandus”. Para llegar a sus conclusiones comete dos fallc s metodolo-
gicos. Interpreta los textos mediante un simbolismo :.legbrico a al
tranza y lee a Marcos en clave de Juan. Afade aderias otro presu-
puesto no probado: el de la pretendida cristolog’a theios aner (la
presentacion de Jesus como taumaturgo hclenisnco). Sostiene en
efecto que en Marcos concurren las concepeione.. del mito gnostico
del Redentor con una tradiciOn narrativa modelada por considera-
ciones theios aner. ambas helenisticas. En la construccion de su
evangelio Marcos ha conformado la cristologia th ‘ios aner de su
tradicion con la cristologia salvaror—salvandus y creclo asi su tipi
ca “theologia crucis™.

1. Cristologia antignostica

En cambio Marxsen juzga que Marcos s¢ ha encontrado frente a
un proceso de disolucién: el de la acomodacion del mensaje de
Pablo a la gnosis. Proceso caracterizado por la tendencia a la miti-
ficacion y la pérdida de la vinculacion con la historia. Como reac-
cion Marcos combinu las dos linegs del mensaje cristiano primitivo:
el kerygma paulino y la llamada tradicidn sindptica. En ambas en-
contramos la paradoja que resulta de vincular el acontecimiento
historico con el cscatolOgico. Marcos queda pues entre Pablo y la
tradicion andénima por un lado y los evangelistas posteriores por el
otro¥®. Marcos ofrece un comentario a la comprension paulina del
concepto evangelio, completando el contenido teoldgico paulino
mediante el material tradicional. Jesis es para Marcos sujeto y ob~
jeto del evangelio, puesto que ve en uno al Jesius terreno y al en-
salzado. También para Pablo el resucitado 6 ensalzado es siempre el
crucificado y a la inversa. Lo peculiar de Marcos es que describe al
“crucificado”™ de la teoloria paulina, no recogiendo este concepto
sino utilizando la tradicién sobre ¢l Jesis terreno que es quien aho-
ra anuncia al ensalzado?.

Marxsen da pues un nuevo impulso a la interpretacion de Marcos
como fusion del kerygma helenfstico con la tradicion sobre la his

3% 1bid., p. 243- 244,
35 Y. SCHREIBER, Owistologie, p. 155- 159.

6 Cf. W. MARXSEN, Der Evangetist Markus. Studien zur Redektionsgeschichte
des Evangeliums, FRLANT 67, Gottingen 19592, p. 145147,

37 Ibid., p.98-101.
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toria de Jesis®. Concuerda también con la explicacion de Dibelius.
Segin éste Marcos narra la hisioria de Jesus con la conviccibn de
que el héroe de su relato tiene como propio el glorioso ser celeste
en que le contemplan los discipulos en la transfiguracion. Para Di
belius, Marcos es, en su modelado definitivo, un libro mitico; aun-
que la tradicion reunida en el evangelio sea s0lo en minima parte
de caricter mitico®. Lo propio de Marxsen es caracterizar la ten-
dencia a la configuracion mitica como una rendicidn ante la gnosis
y explicar la obra de Marcos como una reaccion de la teologia pau-
lina, que recurre al apoyo de ia tradicion historica.

Esta pretendida vinculacion de dos tradiciones cristologicas con-
trapuestas parte del presupuesto de que el cristianismo de origen
pagano oriental y helenistico no habia utilizado kerygmaticamente,
en los primeros decenios, las tradiciones sobre Jesis de la comuni
dad primitiva. En cambio la comunidad primitiva de lengua aramea
no habria intentado nunca vincular sus multiples tradiciones sobre
Jesis con la tradicidon kerygmatica del cristianismo de origen paga-
no, cada vez més fuerte. Segin Schulz el primer intento de conec
tar estas numerosas tradiciones sobre Jesas, no sdlo bajo expresio-
nes teoldgicas unitarias (esto ya lo habria hecho “Q” en sus colec-
ciones temadticas), sino con el kerygma-Kyrios, habria sido empren-
dido por Marcos. Su punto de partida teologico y hermenéutico ha-
brfa sido la tradicion kerygmatica del pagano—cristianismo*®. La
objecién basica que hay que plantear a esta pretendida combina-
cibn de cristologias tan incompletas es que no es comprensible una
tradicién comunitaria al margen de la fe suscitada por el aconteci
miento pascual, en su doble vertiente de muerte y resurreccidn. Una
mezcla de dos masas de material, contrarias en su cristologia, esta-
ria cargada de fuertes tensiones, cosa que no ocurre en la cristolo-
gia de Marcos*!.

38 Cf. BULTMANN, Geschichte, p. 372-373.
39 (f. M. DIBELIUS, Die Formgeschichre des Evangeliurms, TObingen 19665,
P 279, Segn Dibelius a Marcos le interesa destacar los rasgos que muestran a Jesiis como
Mesias, pero a Ia par hacer ver por qué no fue reconocido como Mesias, sino combatido y
finalments crucificado. Asi lo que lega a escribir Marcos es un Hbro de epifanias secre-
-tas (FiNd., p. 231-234). En linea con Dibelius, Burkill se diferenciz de ¢l en cuanto que
mbraya Ia aproximacion de Marcos a la perspectiva de Juan. Ve on efecto en Marcos una
inclinacion a apartarse de la concepcion de la vida encamada como periodo de oscuridad
hacia 1a perspectiva que s discierne en Juan, donde e Hijo del hombre no se mantiene
oculto y Ia pasion es la hora de la glorificacion det Mesias (Jn. 12, 23.32; 13, 1; Mc. 14,
62). Cf. T.A. BURKILL, The Hidden Son of Man in St. Mark’s Gospel, ZNW 52 (1961),
189-213,en p. 196-198.

40 (Cf. S. SCHULZ, Markus und das Alte Testament, ZThK S8 (1961), 184-197,
enp. 184-186.

41 Cf. G. SCHILLE, Bemerkungen zur Formgeschichte des Evangeliums. Rahmen
und Aufbau des Markus—Evangeliums, NTSt 4 (1957), 1-24,enp. 4-5.
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La interpretacion de Schweizer coincide con la de Marxsen al
entender que Marcos responde al peligro planteado por una tenden-
cia docetista dentro del cristianismo posterior a Pablo. Distingue
tres fases de desarrollo hasta Marcos: 1) la comunidad judeocris-
tiana. interesada primariamente en los dichos de Jests (instruccién
ética y preparacion escatologica en “Q”); 2) las comunidades pau-
linas que ponian en el centro cruz y resurreccion y prestaban poca
atencion a las tradiciones sobre la vida terrena de Jesus; 3) las co-
munidades helenisticas centradas en la cristologia theios aner. Se-
gun Schweizer, Marcos reasume las dos primeras Ifneas®2. Sostiene
que cuando Marcos escribié su evangelio ya el kerygma habia con
quistado al mundo (Col., Ef., | Tim. 3, 16; Rom. 16, 25-27)yes
taba surgiendo una imponente teologia del kerygma. Jesus podfa
quedar reducido a un mero nombre sin mucho significado, un sim-
bolo para el kerygma. Este podia ser conectado igualmente con
Hermes u otro salvador. Los gnosticos estaban a punto de sacar es
ta consecuencia. En esta situacion Marcos escribe por primera vez
un evangelio que consiste ampliamente en historias sobre Dios ac-
tuando en Jesis y éste actuando con hombres. No hay mas modelo
para esta empresa que algunas partes del A.T. que tratan de los he-
chos de Dios en la historia de su pueblo. La conviccidn esencial de
Marcos es que lo nuclear son los hechos de Dios en Jesucristo, no
las palabras de éste, ni su ejemplo ético ni su doctrina sobre Dios,
Es un retorno a una teologia conservadora de la historia en que los
hechos historicos son en si mismos revelacion de Dios%3, )

También R.P. Martin retrotrae la empresa de Marcos a la situa-
cidn que surgid tras la muerte de Pablo. como suplemento a su ke-
rygma donde corrian peligro de perderse de vista los acontecimien-
tos historicos subyacentes. Marcos reunid secciones de tradicidén
precandnica que subrayaban la paradoja de la vida terrena de Jesus,
en que sufrimiento y vindicacién forman ritmo alterno. Su cristo-
logia es la de un maestro que ha captado la esencia del pensamiento
de Pablo, pero la expresa usando un lenguaje y terminologia al que
Pablo no tuvo acceso (la tradicion de Jestis) y lo hizo asi para com
pensar lo que juzgd como una seria distorsion del pensamiento del
apostol. Para contrarrestar las ideas especulativas sobre la persona de
Cristo que Hevaban a una pérdida de contacto con un Jesis cuyos
pies toviban tierra en Galilea y Jerusalén44.

42 Cf. E. SCHWEIZER, Das Evangelium nach Markus, NTD 1, Gottingen 19682,
p. 220224,

43 Cf. E. SCHWEIZER, Die theologische Leistung des Markus, EvTh 24 (1964),
337-355, en p. 337-339: Mark's Contribution to the (uest of the Historical Jesus,
NTSt 10 (1964), 421432, en p. 421-422. .

44 Cf. R.P. MARTIN, Mark. Evangelist & Theologian, I.v=+~= 1877 n_161 - 162.
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Martin da practicamente la misma explicacion que Marxsen y
Schweizer, aunque sin explicitar tanto el caracter ya gnoOstico de ese
trasfondo de cristologia especulativa contra el que ¢l evangelista
habria reaccionado.

Todavia prevalece ampliamente una impresion general y generali-
zada de que la gnosis y el gnosticismo fueron factores significativos
en los orfgenes del cristianismo# . Sin embargo hay que hacer cons-
tar que la historia del gnosticismo precristiano y del siglo I ha si-
do reconstruida por conjetura a partir de material posterior. Los
mis tempranos maestros gnodsticos son figuras poco anteriores a la
mitad de? siglo [, La literatura gnodstica hermética es, en su forma
presente. escasaimente anterior al siglo 111 La literatura mandea, en
su forma presente, es posterior al Islam; y se asignan con buenas ra-
zones los origenes de la secta al siglo V. Lo que parece mas cierto
es que ol N.T. no ofrece base para usar documentos de los siglos
I y Il para cxplicarlo%. Si mantenemos que *‘gnosticismo” es el
término propio para los movimientos heréticos del siglo 11, 1a apa-
ricion en ¢l siglo I de clementos que encontramos reinterpretados e
integrados en ¢l gnosticismo posterior, no debe llevar a la conclu-
siobn de que éste existia ya antes en su totalidad4?. Lo que tienen
en comiln el cristianismo del siglo [ y el gnosticismo posterior se ex-
plica mejor por un mismo trasfondo judio*®. En lo que el movi-
miento gnostico del siglo I tiene de precristiano parece derivar de
especulaciones judias heterodoxas®®. En todo caso hoy se tiende a
distinguir e} gnosticismo en su forma de aparicion cristiana del si-
glo II de una “pregnosis™. en que ain no se ha configurado el gnos- .
ticismo pleno, o de un protognosticismo, que se busca en Iran, el
mundo indoiranico, la India o Grecia®. En tanto que se puede ha-
blar de tendencias “gnosticas’™ o “‘gnostizantes” en el periodo pre-
cristiano, €s muy arriesgado tratar de hallar algo como el gnosticis

mo desarrollado de un periodo posterior en el estado temprano del
N.T.51,

46 Cf. R.P. CASEY, Gnosis, Grosticism and the New Testament, en The Back-
gound of the New Testament and its Eschatology. Studies in honour of CH. Dodd,
Cambridge 1954, 5280, en p. 52-55.

86 Ipid., p. 75-80.

47 Cf. J. MUNCK, The New Testament and Gnosticism, StTh 15 (1961), 181-195,
enp. 191-192.

65 8‘,‘8 Cf. G. QUISPEL, Gnosticism éand the New Testament, VigCh 19 (1965),.
~85.

49 Cf. A. WILSON, Gnostic origins, VigCh 9 (1955), 193-211.

_50 Cf. C. COLPE, Vorschlige zur Gnosisforschung, en Christentum und Gnosis,
Aufsitze herausgegeben von W. Eltester, BhnZNW 37, Berlin 1969, 129-132.

51 (f, R. McL. WILSON, Gnosis. gnosticism and the New Testament, en Le ori-
&ine dello gnosticismo, Leiden 1967, 511-527, en p. 525-526.
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2. Contraposicion a la cristologia “‘Theios aner”

* Partiendo de la base de que la diferencia radical entre el cristia-
nismo y las otras formas del judaismo del siglo I tenfan su fuente
en la cultura grecorromana y el paganismo semftico de la Palesti-
na del siglo I, una serie de investigadores han llamado la atencién
sobre las semejanzas entre los evangelios y Hechos por un lado y an-
tiguas colecciones de historias de milagros y vidas de santos peregri-
nos por otro. M. Smith subraya este paralelismo: las caracteristicas
adquiridas por los dioses en tiempos helenfsticos e imperiales son
también las que aparecen al mismo tiempo en las leyendas de “hom-
bres divinos”. Jesds y Apolonio, como Asclepio, primero famosos
como taumaturgos, adquirieron como ¢l padres divinos e historias
de nacimiento. Ambos fueron presentados como maestros de mora-
lidad. Jesis rivalizé con Asclepio en llegar a ser un principio de or-
den cdésmico. Ambos fueron concebidos como salvadores y sus
oriculos proféticos fueron preservados. Jeslis y Asclepio sobrevi-
vieron a la muerte, de la que Apolonio escap0, y los tres subieron
finaimente al cielo. Smith deduce que el desarrollo de la figura
“hombre divino” en el mundo grecorromano era parte de la evolu-
cibn general de las imaginaciones y descos de tal mundo. Recono-
ce que es muy dificil establecer influencias especificas y relaciones
entre las historias de diferentes hombres santos52,

Muchos exegetas interpretan desde esa perspectiva el material
evangélico de historias de milagros. Sobre este telon de fondo pro-
yectan su visidn de la obra de Marcos.

Koester ofrece esta explicacién: Marcos, que no usa muchos di
chos de Jesiis sino que se basa primariamente en una narracion de
la pasion y su kerygma, estd4 también utilizando otra fuente, de la
que toma sus historias de milagros de Jesis. Este aparece en ella co-
mo un hombre dotado de poder divino, que realiza milagros para
probar su caricter y cualidad divina. Tales ““aretalogfas’” fueron es-
critas normalmente con objetivos de propaganda religiosa. Los evan-
gelios en forma de aretalogias proclaman que un poder divino parti
cular queda presente y accesible en esos poderosos actos de Jesus.
Este es el Theios aner, que puede ser imitado por su ap6stol. Sin
embarzo Marcos critica por medio del credo en Jesis crucificado
esa tendencia inherente a la tradicion de historias de milagros. El
reclamo de los discipulos, ap6stoles y misioneros que adhirieron a
la cristologfa “hombre divino”, antes y después de Marcos, era me-
nos modesto. La primera ocurrencia de tal cristologia en nuestras

82 Cf, M. SMITH, Prolegomena to a discussion of aretalogies, divine man, the
mmckcndm IBL 90 (1971), 174199, en p. 193194, 181188,
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fuentes queda en 2 Cor.53. Los elementos constitutivos de la ima-
gen del misionero en Hechos corresponden exactamente a los que se
encuentran entre los opositores de Pablo en 2 Cor. El mismo géne-
ro reaparece en los Hechos y algunos evangelios apocrifos. En cier-
ta medida las historias de martires y santos cristianos fueron los le-
gftimos herederos del mismo molde®4.

También Miuller sostiene que Marcos refuta la concepcion de Je-
siis como gran taumaturgo, a cuya imagen y prototipo se sifuaba
uno al realizar prodigios como cristiano. Marcos no cuestiona los
milagros de Jesis, pero los quita del centro de lo que para él es la
verdadera cristologia. Ha hecho que Jesis presente en 8, 31 su pro-
pia cristologfa y la describe en 9, 7 como legitimada por el recurso
estilistico de la voz celeste. Marcos hace asi lo mismo que Pablo al
contraponer el Crucificado al Cristo de gloria de los corintios®.

Weeden ha sido quien ha expuesto mis ampliamente esta inter-
pretacién. Su punto de partida son los desarrollos recientes en la
investigacibn sobre Marcos: 1) el reconocimiento de una polémica
marcana contra los discipulos y 2) la identificaciéon de dos cristolo-
gias opuestas dentro’del evangelio: una cristologia helen{stica theios
aner, inherente a amplia seccion del material marcano, y 1a propia
cristologia sufriente de Marcds, presentada en su “theologia cru-
cis”. De aqui deduce que existe una relacion intrfnseca entre estos
‘dos motivos, que apunta a una herejfa, que amenazaba la comuni-
dad de Marcos ¢ hizo necesaria la creacion del evangelio®8. Marcos
recurre a la dramatizacién de los dos lados. Jesis representa un
punto de vista y los discipulos el otro. No hay problema en identt
ficar la posicion cristologica de Jesis: el mesianisno auténtico es
un mesianismo sufriente. No es tan ficil identificar la posicion de
.bos discipulos. La primera mencion queda en 8, 27—-33. Si solo con-
servéeamos 1, 1-8, 29 la perspectiva marcana serfa una compren-
sion de Josits como un Mesias “hombre divino”. Marcos ha coloca-
do por lo tanto a los discfpulos como abogados de una cristologfa
theios aner, contrapuesta al mesianismo sufriente de Jesis. Como
1o_hay base historica para tal disputa entre Jesis y los discipulos,
W ouica conclusion posible es que el *“Sitz im Leben” de la disputa

83 El estudio de D. GEORGI, Die Gegner des Poulss im 2. Korintherbrief, Stu-
dien 3ur religiosen Propaganda in der Spétantike, WMANT 11, Neukirchen 1964, ha dado
gran impulso a las interpretaciones de la cristologia theios aner.

. 84 Cf. HH. KOESTER, One Jesus and Four Primitive Gospels, ardThR 61
(1968) 203247, en p. 230-236. Ha

8 . Cf. MUJLLER, cristologische Absicht, p. 170-172, 175-181, 193.

86 Cf. Th.J. WEEDEN, The Aerey that necessitated Mark’s Gogpel, ZNW 59
(1968) 145158, en p. 145. )
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es la propia comunidad de Marcos. Weeden encuentra la clave en
Mc. 13, 21-22, que apunta a los “falsos cristos y falsos profetas”
como theioi andres, y 13, 6, que describe a los cristianos pneumati
cos. Mc. 13, 9—13 es el argumento més convincente que encuentra
el evangelista Ypara autentificar su posicion. Cuando se percibe la
crisis de la comunidad en el “tiempo intermedio”, se puede enten-
der el efecto devastador de los que sostenfan, contrariamente a la
fe de la comunidad, que el Seftor estaba presente en sus vidas y que
Jesas debfa ser visto como un gran Thefos aner. Los herejes debie-
ron sostener que su posicidn se retrotrafa a la de los disc{pulos mis-
mos. El Gnico recurso para rebatirlos era apelar a una autoridad
mas alta: Jesis®?,

Sin llegar a subrayar el enfoque polémico, Keck piensa a su vez
que el llamado “secreto mesidnico” (mds exacto: Filiacion secreta)
no es una intencién expresa, sino un resultado inevitable de escri-
bir sobre Jesis Hijo de Dios, si no se quiere presentarlo como
Theios aner®®.

En cambio Luz piensa que Marcos, en lugar de contraponer, tra-
ta de conciliar ambas perspectivas: Marcos pertenece a una comu-
nidad helenistica que ha tomado del espacio palestino numerosas
tradiciones sobre Jesis. Tenfa que poner en relacion la tradicion de
milagros y la historia de la pasién, el theios aner y et crucificado.
De esta situacion surge el evangelio de Marcos® . Habr{a que enten-
der segin esto la cristologia marcana como intento de no descartar
la cristologia “hombre divino” y el pensamiento epifénico de la co-
munidad helenistica, sino de hacerla comprensible desde el keryg-
ma de la cruz®0.

Todos estos analisis descartan que Marcos haya sido el introduc-
tor de la cristologia Theios aner. La sitGan en el material de tra-
diciébn, que Marcos ha corregido y contrarrestado. Pero es muy du-
doso que se pueda hablar de un “hombre divino” helenistico. Los
milagros de los “hombres de Dios” del A.T. estin més proximos a
la mente de los escritores del N.T. que los paralelos helenfsticos
alegados®'. Implicita o explicitamente, los estudios que ven al evan-

87 1bid, p. 147-157. El mismo Weeden ha expresado con més smplitud csta te-
mitica en Mark — Traditions in conflict, Philadelphis/Pean. 1974, p. 52-69, 70-90,
138458, 191--194. ’

88 (Y. L.E. KECK, The Introduction to Mark's Gowpel, NTSt 12 (1966) 352370,
enp. 367368,

B8 Cf. U. LUZ, Das Geheimnismotiv und die markinische Christologie, ZNW 36
{1968)9-30,en p. 9-11.

80 1hd., p. 30.

81 f. 0. BETZ, The Concept of the So—called “Divine Man" in Mark's Christo-
logy. en Studies in New Testament end Early Ohwristian Literature, Eswrys in howor of
A.P. Wikgren, SpNT 33, Leiden 1972, 229240, en p, 229-234.
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gelio como una adaptacion de la “aretalogia”™ helenistica asumen:
1) que existfa en tiempos helenisticos y romanos una forma fija li-
teraria llamada aretalogia, 2) que la presencia de historias de mila-
gros es un signo de que estamos en presencia de aretaiogias, y
3) que, puesto que se supone que historias de milagros en aretalo-
glas retratag theloi andres, la intencion de la tradicion de milagros
del evangelio es representar a Jesis como un thelos aner. Ninguna
de estas tesis esta.demostrada. La aretalogfa no supone una forma
fija literaria, ni es usada para seres humanos con el propbsito de ha-
. cerles apoteosis. Es simplemente una resefia sobre las dynameis o
aretal de un dios. En la blisqueda de un género literario conocido
como aretalogfa, en que sea retratado un taumaturgo que sufra mar-
titio, el paradigma para la forma no hace milagros (Socrates). El
finico escrito en yue se pretende encontrar el molde con todos sus
detalles (la Vida de Apolonio de Tyana, de Filostrato) no presenta
al héroe como martirs2. Aparte de que la aparici6n de una determi-
nada forma, atin con semejanza de contenido, en dos literaturas di-
ferentes, no implica que esa forma cumplala misma funcién en am-
bos casos. La funcion primaria del material de milagros marcano es
mostrar a Jestis como el agente de la derrota _de los poderes demo-
nfacos y del establecimiento del régimen divino®. Si fueran conta-
dos como propaganda de la superioridad de Jesis, se esperaria que
_fueran milagros mayores y mejores que los de sus presuntos rivales,
No es este el caso: compariandolos con los de Apolonio de Tyana
se advierte en los relatos evangélicos una diferencia de énfasisy un
grado sorprendente de reticencia. La presentacion sindptica de los
milagros corresponde a la mentalidad hebrea. Su verdadero signifi-
cado queda en revelar el caricter de la actividad sobrepujante y sin
precedente de Dios en el ministerio de Jesas. As{ como la conexion
intima y esencial entre este ministerio y el Reino de Dios®4.

Tanto Tyson como Weeden han acertado a ver que en Marcos no
se trata meramente de que los discipulos entendiesen a Jesiis como
Mesias y se les dijese que no lo proclamasen, sino de que malenten-
dieron la naturaleza del mesianismo. Las soluciones de Tyson (po-
lémica contra la Iglesia de Jerusalén) y de Weeden (polémica con-
tra la cristologfa “hombre divino™) dan pleno peso a la funcita de
la incomprension de los discipulos. Segiin su interpretacion, Marcos
quiiere que sus lectores se identifiquen contra los discfpulos. Sin

2 C1. H.C. KEE, Aretalogy and Gospel, JBL 92 (1973) 407-422, en'p. 402-408.
83 pid, p.413-419.

64 Ct. 1M. COURT, The Pilosophy of the Synoptic Miracles, SThSt 23 (197D)
1-15, e p. 7-12. .
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embargo hay un mismo fallo en sus respectivos estudios. Los han
elaborado abstrayendo un tema con demasiado aislamiento respec-
to a la redaccién como un todo. En ésta hay una subrayada distin-
cidén entre los discfpulos y “los de fuera™ (Mc. 4, 10-12). Los dis-
cipulos penetran el secreto de la identidad de Jests, pero fallan en
captar el misterio de su destino. Los discipulos son representantes
de la Iglesia y las multitudes de Israel. El destino mesianico, para-
dbjico, de Jesiis no puede ser develado hasta que no se le ha profe-
sado como Mes{as. El destino de Jesiis es el paradigma de la existen-
cia cristiana. E1 motivo de la incomprension de los discipulos espe-
cifica lo que la Iglesia ha de buscar entender. Los paganos converts
dos han de lograr captar lo que los discipulos fallaron en captar
(cf. Mc. 15, 39). Es una tipologia per contrarium® . La incompren-
sidn de los discipulos sirve de expresion a la conducta de la comuni-
dad; pues mds que caracterizar a los discfpulos el evangelista carac-
teriza a la comunidad de su tiempo®. Su impulso decisivo va a las
necesidades y preocupaciones de esa comunidad, que no acaba de
entender el camino de pasién de Cristo y los cristianos (cf. Mc. 4,
17; 10, 30) y se vuelve en contra, para edificarla y formarla®.

Esta perspectiva puede enriquecerse con aspectos complemen-.
tarios. Para Minette de Tillesse el asombro y la incomprension de
los discipulos tienen la misma funcibn literaria y teolégica: deben
atraer la atencion del lector e instruirle. Dicen al lector que estéd en
juego una verdad mesidnica importante y dificil. una verdad que
acaso se le habia escapado y sobre la que Marcos quiere insis
tir®®, Maurer reconoce que los discipulos mas proximos a Jesis fa-
Ilan; pero ve bien que no se trata de un ataque de Marcos a estas fi
guras. Los tres discipulos Ic sirven para caracterizar la diferencia
cuslitativa del tiempo antes y después de Pascua. En el suceso de
Pascua recibe el secreto mesidnico, como secreto de pasidén, su con-
firmacidén y plenitud. Se pasa asf de la incomprensioén al pleno cono-
cimiento y a un seguimiento que incluye la pasion (cf. Mc. 10, 39;
13,9-13)%,

68 Cf. D.J. HAWKIN, The Incomprehension of the Disclples in the Marcen Re
daction, 1BL 91 (1972) 491500,

86 CF. K.G. REPLOH, Markus - Lehrer der Gemeinde. Eime redaktionsgeschichtl
c&e} S;S’a;:ie v den Jingerperikopen des Markus—-Evangeliums, StBM 9, Stuttgart 1969,
p. 75-86.

87 Ibid.. p. 228-231, 107111,

68 Cf. G. MINETTE DE TILLESSE, Le secrer messiani ‘evangil
Mare, LD 47, Paris 1968, p. 277. tque dams | ¢ de

89 Cf. Ch. MAURER, Das Messiageheimnis des Markusevangel
(1968), 515-526, en p. $24-526. vengeliums, NTS: 14
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. CATEQUESIS CRIST()LO(;ICA

Schille explica el “evangelio” como esbozo,dogmitico. El encua-
dre del evangelio refleja la confesion cristologica de la comunidad.
El género surge, seghin él, de 1a ensefianza catequética, como lugar
de su elaboracion e interpretacion. Debid surgir la necesidad donde
no solo.se quiso preservar la confesion de fe de la comunidad, sino
ahondarla, reflexionarla?@. Cristo sélo puede ser creido, entendido,
en el seguimiento. Esto es para Schweizer lo significado con el secre-
to mesianico”. Anteriormente hemos discutido la interpretacion
de Schweizer ¢n cuanto que entiende la iniciativa de Marcos como
dique contra la crecida de la marea gnéstica; pero nos parece acer-
tada su vision de quc ya el titulo del evangelio, Mc. 1, 1, afirma que
Marcos no quiere presentar los dichos y hechos de Jesis, sino el
Evangelio de Jesucristo Hijo de Dios y hacer ver que con ello ha lle-
gado a su culminacion la historia de Dios con lIsrael, como los pro-
fetas anunciaron??,

" 1. Catequesis del misterio pascual

El evangelista busca aclarar draméticamente la realidad terrena
de Jesis, el Mesfas, con quien ha irrumpido el Reino de Dios. Ya
sjue €l contrapone a esa realidad —que, contra toda expectacion,
incluye la muerte en cruz— primero la no comprensién del mesianiy
mo de Jesis por sus discipulos. Luego, desde 8, 32, su falsa com-
prension: el no entender que debe padecer™. Jesus es el Mesias.
cumplimiento de las esperanzas del AT, y del judaismo, portador
del Espiritu de Dios y con quien es introducido el Reino de Dios.
Es Sefior, Rey, Juez y Redentor; pero es todo esto s0lo a través de
su muerte y resurreccion. Su entera vida y muerte son el “secreto
mesidnico”’, porque con este hombre, que puede no ser creido y ser
rechazado, ha llegado el Reino de Dios sobre la tierra. Lo que esta
presentando Marcos a sus lectores es la paradoja extrema de la fe
cristiana, el Mesfas crucificado. El Mesias oculto es revelado a to-
dos los que estan dispuestos a ver con {0s 0jos de la fe bajo el Es
piritu de Dios™. Su misterio sigue escondido a “los de fuera”, lo

70 Cf. SCHILLE, Bemerkungen, p. 5~11.
71 ¢ SCHWEIZER theologische Leistung, p. 331--355.
72 Ibid., p. 338339,

73 Cf. A. KUBY, Zur Konzeprion des Markus-Evangeli ¢ ]
52- 65, ¢n p. 52-54. maellums, INW 49 (195%)

74 Cf. H.F. PEACOCK. The Theology of the Gospel of M, - 3§ "
393399, en p. 396- 397, K of the Gospel of Mark, RevExp 35 (195%)
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que no atenua en nada la urgencia de la predicacion (no hay contra-
diccibn entre Mc. 4, 11-12 y 4, 33—34). El misterio del Reino se

~da a los que rodean a‘Jesiis, aunque no acaban de entenderlo. Hay
una insistencia en que tras la confesion de fe, recibida en la comu-
nidad, empieza una iniciacion siempre por recomenzar. Los titulos
de Cristo no pueden ser pronunciados sin equfvoco si no se los en-
cuentra en su misterio de sufrimiento?. Sé6lo en el seguimiento del
camino de la cruz se puede entender a Jesiis y su camino. En el se-
guimiento desaparecen las diferencias entre los de dentro y los de
fuera,

Tanto para Cristo (Mc. 8, 31-33) como para los discipulos
(Mc. 8, 34-9, 1 y Mc. 13), el tiempo que precede al gran giro (Re-
surrecciébn de Cristo y Parusia para los discipulos) es un tiempo de
pasion y resistencia, de persecucién y muerte?’.

El evangelio tiene pleno sentido como predicacion dirigida a la
comunidad cristiana de su tiempo, exhortindola a una renovacion,
siempre precisa, del centro de su fe?®. Los tres puntos principales:
identidad de Jesis, destino venidero y ensefianza moral universal,
pueden ser agrupados bajo el aspecto de ensefianza o revelacion. El
foco de la revelacidon parece estar primariamente sobre “Hijo de
Dios” como un hecho; sobre los otros tftulos, en cuanto a su signi
ficado. Esto es: es revelado que es el Hijo de Dios, no que es el Cris-
to ni que es el Hijo del hombre. Para estos altimos tftulos la revela-
~ibn es mds bien que Cristo significa algo mas que Cristo (Mc. 12,
37: Sefior de David) y que Hjjo del hombre implica sufrimiento,
muerte y resurreccion. Que Hijo del hombre implica venida en glo-
ria futura, parece no ser presentado como revelacioén sino mas bien
presupuesto (Mc. 8, 38)™. ‘

El evangelista se muestra pastor de la comunidad. Las expresio-
nes sobre el fallo de fe de los Doce ante 1a pasion y truz deben ser-
virle de aviso para no decaer de la fe en la propia experiencia de fra-
caso, persecucién y martirio (Mc. 4, 17; 10, 30; 13, 9-13), por la
preocupacion del retraso de la Parusfa (Mc. 13, 33—37) o la dismi
nucibn en la comunidad del poder sobre los demonios (Mc. 9,

75 Cf. ]. DELORME, Aspects doctrinaux du second Evangile. Etudes récentes de
la rédaction de Marc, en De Jésus aux Evangiles. Tradition et Rédaction dens les Evangiles
synoptiques, Gembloux 1967, 74—99, en p. 87-97.

76 Cf. E. SCHWEIZER, Zur Frage des~Messiasgeheimniz bel Marhu. ZNW 56
(1965), 1-8,enp. 7-8.

77 Cf. J. LAMBRECHT, Die Redaktion des Markusspokalypse. Literartsche Ane
lyse und Strukturuntersuchung, AnBibl 28, Roma 1967, p. 297.

78 Cf. Q. QUESNEL, The Mind of Mark. Interpresation and Method through the
Exegesis of Mark 6, 52, AnBibl 38, Roma 1969, p. 277.

- 79 Jbid, p. 142-143.
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28—29). Debe reconocer ficlmente que Dios no sblo se revela en
hechos gloriosos, sino ante todo en el abatimiento de la cruz. A la
comunidad de Marcos es a la que se reclama, en Mc. 14, 26—42, el
ver, como su Sefior mismo, en la pasion y cruz la actuacién escato-
l6gica de Dios. Aqui, como en todo el evangelio, la comunidad es
la llamada a seguir el camino de cruz del Sefior como su propio ca-
mino de salvacion. Debe de comprender que no puede ser discipula
del Sefior ensalzado si no llega a ser seguidora del crucificado
(Mc. 8, 34-9, 1). Aquf pueden ser los Doce ejemplo de la comuni-
dad, lo mismo que ya sirvi6é de aviso su fallo ante la cruz. Pues los
Poce cafdos han side renovados por ¢l Resucitado y llamados fi-
nalmente al seguimiento (Mc. 14, 28; 16, 7). El camino de la cruz
del Hijo del hombre es el fundamento del adoctrinamiento comu-
nitario (Mc. 8, 3110, §2). Centro de esta ensefianza es la impor-
tancia de la pasidbn y muerte del Hjjo del hombre para la comuni
dad. En torno a este centro se agrupan cuestiones de actualidad y
problemas comunitarios. La triple prediccion de la pasion (Mc. 8,
31; 9, 31; 10, 33—34), at chocar con la resistencia de los discipulos,
documenta que la comunidad de Marcos se resiste a este camino de
cruz, que no acaba de entender®'. La realidad presente de salva-
¢ibn es revelada a los discfpulos en la medida de su compromiso en
seguir a Jesiis. Mc. 8, 349, | subraya la unidad de pasién entre Je-
sis y la comunidad®,

Varias lineas de estudio confluyen por lo tanto en descartar la
interpretacion de Marcos como una reaccién al énfasis de la prim#
tiva lglesia sobre el Cristo resucitado y ensalzado con desatencibn
al ministerio histérico®, Luz sefiala con acierto que Mc. 9, 9 no
contradice a Mc. 8, 30 sino que lo interpreta. Que el mandato de si-
fencio caduque con la resurreccion no dice otra cosa sino que la at
teza de Jesus sblo puede ser comprendida a la luz de la cruz y re-
surreccion. El secreto mesidnico previene contra una interpretacion
histbrica de Jesis independiente de la cruz y resurreccién, porque
tal comprension del poder de Jesiis sdlo puede tener el caracter de
una tentacién satidnica®. Luz reconoce que los milagros mesiini-
cos, que son proclamados en el evangelio, pueden pertenecer a tra- -

80 Cf. L. SCHENKE, Swudien sur Passionsgeschichte des Markus. Tradition und
Redaktion in Markus 14, 1-42, FB 4, Wiirzburg 1971, p. 564.

Bt Cf. REPLOH, Markus, p. 87-111.

82 f. R. LAFONTAINE - P. MOURLON BEERNAERT, Essai sur la structure
deMc 8, 279, 13, RSR 57 (1969) §43-561,en p. 549552,

83 Alternativa presentada por P.E. DAVIES, Mark's witness to Jewms, JBL 73
(1934) 197202, en p. 199-200.

84 (Y. LUZ, Geheimnismottv, p. 27-29,
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dicion catequética. Para apreciar los matices de su interpretacion
hay que tener en cuenta que también los atribuye a tradicion polé-
mica. Ya que explica el evangelio de Marcos como resultado de ha-
ber puesto en relacién la tradicion de milagros y la historia de la pa-
sibn. al theios aner y al crucificado®. Su acierto queda en reconocer
la clave pascual del secreto mesidnico. Como observa Minette de
Tillesse toda la teoria del secreto mesidnico en su conjunto muestrd
que la actitud de Jesis no puede ser comprendida sino a la luz pas-
cual. La muerte y la resurreccion de Jesis son la clave de todo su
ministerio®. El anuncio de la pascua y de la resurreccion del Hijo
del hombre configura para Marcos el centro teolégico y el punto de
partida de toda predicacion de Jesiis como Cristo. Mensaje que que-
da sujeto a la tension de revelacion y misterio, hasta que el Hijo del
hombre venga en la parusia e irrumpa poderosamente el Reino de
Dios®. Sobre la prodigiosa actividad de Jestis queda por eso ¢l ve-
lo del secreto divino. Jesis atrae a los hombres, pero queda incom-
prendido. Jesus, segin la voluntad de Dios, debia quedar descono-
- cido en su verdadera importancia para que, mediante su muecrte,
sea visto como es realmente: el revelado, el resucitado. Jesits sblo
es propiamente entendido en su resurreccién®. '

La condicion espiritual de los cristianos es pues semejante a la
de los Doce durante la vida terrena de su Maestro. La resurreccion
de Jesis no los libra del miedo y la falta de comprensién. Como los
Doce, confiesan que Jesus es el Mesfas. Han-recibido también la en-
seflanza sobre su muerte y resurreccion. Como los tres discipulos
de la transfiguracion, saben que Jesus es el Hijo de Dios, el anico
al que deben seguir; pero como los Doce quedan desconcertados
por €l y su camino de cruz humanamente incomprensible. Son ten-
tados (Mc. 4, 19), corren peligro (Mc. 4, 15), pueden ser desvia
dos (Mc. 13, 5-6.21-22), deben ser constantemente exhortados a
vigilancia (Mc. 13, 37)%_ El cristiano, que se sitia en seguimiento
de Jesis, debe decidirse al camino del anonadamiento y del sespi

85 Ibid., p.9-11.
B8 Cf. MINETTE DE TILLESSE, secrer messianique, p. $06.
87 Cf. M. HORSTMANN, Studien zur merkinischen Ohristologie. Mk 8, 279, 13

‘,132;‘“1?9 tum Christusbild des zweiten Evomgeliums, NiAbh 6, Minster/W. 1969,
P -139.

88 Cf. K. KERTELGE, Die Wunder Jesz im Maorkusevangelium. Eine redaktions.
geschichiliche Untersichung, StANT 23, Miinchen 1970, p. 191 -194.

89 Cf. A.M. AMBROZIC, The Hidden Kingdom. A redaction—critical study of the
wf;:;nc;; 7to the Kingdom of God in Mark’s Gospel, CBQ MS 2, Washington 1972,
P -247. .



EN TORNO A LA CRISTOLOGIA DE MARCOS 151

cio, en que le ha precedido el Maestro. Solamente este camino lle-
va a la gloria de la transfiguracion®.

2. (ristologia de trasfondo veterotestamentario

Notemos por ultimo que la investigacion reciente puja en una Ii-
nea que supone un serio correctivo a los abusos en la reconstruc-
¢ibn de las presuntas cristologfas helenfsticas. En el caso de Kertel
ge, éste se sitia a la par en el terreno de los anilisis sobre la cristo-
logia theios aner y en el del reconocimiento de los trasfondos ve-
terotestamentarios. Juzga que la trasmisién cristiana primitiva de
los milagros de Jestis hunde sus propias rafces en la experiencia his-
torica de los primeros testigos de la actividad terrena de Jesisy en
la predicacién misionera de las comunidades cristianas de después
de Pascua®'. Ve varias historias de milagros penetradas de rasgos
helenisticos, pero sostiene que el caracter de acontecimiento del
milagro en Marcos no lleva propiamente al helenismo, sino al mun-
do de representaciones del A.T. y del judafsmo®2. Considera que
los relatos recibidos por Marcos pretendian originalmente sea una
valoraci6bn de Jesis como taumaturgo sea la representacion de Je-
siis como profeta escatolégico; aunque destaca que Marcos impri-
me su propia cristolog{a®.

Betz afirma que en general el A.T. y el “milieu” de la exégesis
‘judia ayudan a explicar los milagros de Jesis del evangelio mejor
" que los trasfondos helenfsticos presuntos. Tales relatos no pueden
haberse originado en un judafsmo helenfstico, como el representa-
do por Fil6n y Josefo, libre de expectaciones escatologicas e ideas
apocalfpticas. Esos hechos salvificos eran reclamados por el mesia-
nismo judfo (cf. Act. 2, 22; 1 Cor. 1, 22)94,

Feneberg ha concluido sus anélisis sobre las diversas exégesis del
prélogo de Marcos, sosteniendo que este evangelio esta tan mode-
lado soteriologicamente que no hay puesto para la explicacion de
Jesiis como theios aner. Se explica mejor por la procedencia vete-
rotestamentaria, junto con la tradicién interna cristiana®.

90 Cf. ) M. NUTZEL, Die Verkigrungseriihlung im Markusevangelium. Eine re-
dektionsgeschichtiiche Untersichung, Wiirzburg 1973, p. 271-273.

91 Cf. KERTELGE, Wunder, p. 40-45.

92 id, p. 114-115, 120125, 145149, 157158, 167168, 185-186.
93 1pid, p. 190-191.

94 Cf. BETZ, Concept, p. 239-240.

95 Cf. W. FENEBERG, Der Markusprolog. Studien zur Formbestimmung des
Evengeliums, StANT 36, Miinchen 1974, p. 151-160.
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CONCLUSION

Desde Wrede a Hahn hemos seguido primero una trayectoria de
investigacion neotestamentaria que trata de explicar la cristologia
del evangelio de S. Marcos como resultado de la combinacion de
una mesianologia judeocristiana, de raigambre apocaliptica, y dela
religiosidad del paganismo helenistico. La tradicién de JesGs ha sido
vista generalmente como n producto del suelo palestino, pero se ha
insistido cada vez mdas en atribuir al mundo helenistico no sblo el
culto al Cristo ensalzado, Sefior ¢ Hijo de Dios, sino en buena me-
dida la misma tradicién de los milagros de JesGs. La religibn cris-
tiana serfa asf una simple variante de las religiones helenfsticas de
misterios o una historizacion del presunto mito gnéstico del Reden-
tor celeste. El resultado de haber identificado a esta figura mitica
con un personaje historico, bastante paraddjico, extraido del mun-
do semita. ’

La aplicacion del método de la historia de las redacciones ha
llevado a sobrepujar el exclusivismo con que se comprendfa a los
evangelios como obras tipicas de comunidades religiosas creadoras.
Ha obligado a destacar la reflexion teolégica y el impacto eclesio-
logico que ha de reconucerse en cada evangelista. Con todo, el pe-
so de ciertas conclusiones exegéticas, apreciadas casi como definiti-
vas, ha hecho proyectar la imagen del mensgje evangélico sobre un
fondo concluse y cerrado de doctrina comunitaria previa. La obra
de S. Marcos ha podido ser entendida sea como polémica contra
ciertas ideas y pretensiones eclesiolégicas, sea como correctivo o
protesta contra una supuesta cristologfa “hombre divino™: un re-
sultado de la propagacion del cristianismo en ambiente pagano,
que amenazaba convertirlo en religion de extiticos y taumaturgos.
La presencia de un trasfondo gnéstico ha sido aducida también,
tanto para explicar las tendencias del cristianismo helen{stico como
para sostener que Marcos habria tratado de reaccionar contra ese
peligro.

Las interpretaciones polémicas de Marcos han sido trazadas so-
bre presupuestos muy discutibles. Hay que revisarlos a fondo pama
mostrar la arbitrariedad de ciertas conclusiones radicales. También
para poder corroborar intuiciones que pueden corresponder a as-
pectos de una realidad muy compleja. El problema de fondo sigue
encerrado en la respuesta a la cuestiOn: ;qué es un evangelio? Pare-
ce cierto que no'es una “vida de Jesis” sino una predicacién ecle-
sidstica; pero desembocan en callejones sin salida todas {as explica-
ciones que no respetan la continuidad entre el Jesiis terreno y el
kerygma de la Iglesia. Pascua es la revelacién plena del misterio que
s¢ esconde y manifiesta a la par a través de todo el ministerio de
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JesGs. Hay que prestar atencion tanto a la historicidad de la tradi-
cibn sobre Jesis como a los logros de la experiencia cristiana des-
pués de Pascua. Hay que estudiar més al Jesis historico para captar
la continuidad entre su vida terrena y la fe cristiana, La creencia
prepascual en Jesis Mesias es el presupuesto que da razon de la
cristologfa surgida por la fe en la resurreccidon. Un determinado in-
terés teol6gico de la comunidad pudo haber sido en igual forma un
motivo fundamental del pensamiento de Jesis. Este subrayado de
la continuidad es la linea de trabajo de los exegetas que, con toda
seguridad, destacan el factor individual, Jesis mismo, como elemen-
to constitutivo de la tradicibn evangélica. La reaccién contra el ra-
dicalismo de muchos exponentes de la critica formal o redaccio-
nal ha conducido a un renovado interés por el Jesis histérico. Sin
embargo la exégesis no debe volver a caer en la ingenuidad que pre-
cedi6 a la aplicacion de los métodos histdrico—criticos a los textos
neotestamentarios. Ciertas ponderaciones de los criticos formales
o redaccionales parecen ya adquisiciones definitivas. La misma dog-
mitica actual debe tener en cuenta los desarrollos teologicos de la
comunidad primitiva, Que quedan ya en los escritos més antiguos
del N.T. Queda abierta 1a cuestion de la posibilidad de obtener, sb6-
lo a partir de 1a experiencia de fe de la resurreccion de Jesas, los
conocimientos teolégicos que ya expresan en su cristologia el N.T.
y las confesiones posteriores de 1a Iglesia, entendiendo la resurrec-
cibn como el sello de Dios para la causa de Jesas®®. En la historia
de Jesis, el anilisis historico—critico no podra nunca destacar sino
los hechos y gestos del hombre Jesis. El contenido escatologico de
su personalidad le escapa necesariamente. Al ser este contenido de
orden trascendente escapa por definicidn a toda investigacion cien-
tifica. No puede ser captado sino por la fe, que es nuestra facultad
de aprehension de lo trascendente®?.

El evangelio como tal no acabard de entenderse si se insiste en
verlo -primordialmente como obra polémica o manifiesto de la di-
sociacidn entre cristianismo y judafsmo. La vfa de solucidn parece
dada por los que destacan la expresion de fe de la comunidad cris-
tiana, su culto y sus necesidades catequéticas. Marcos parece ser en-
tendido mejor que como polemista como “evangelista”. En cuanto
tal, mas que como misionero —aunque en su obra justifica y recla-
ma la misibn— como catequista. Catequista de una comunidad que

98 Cf. K. RAHNER, Bemerkungen zur Bedeutung der Geschichte Jesy fiir die ke-
WZ?GMZM tik, on Die Zeit Jesu. Festschrift H. Schlier, Freiburg/B. 1970, 273283,
en p. 276283,

97 Cf. MINETTE DE TILLESSE, secret messianique, p. 499.
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ha de ser amonestada a comprometerse realmente en el seguimien-.
to de un Cristo que entrd en su gloria pasando por la cruz. Evan-
gelista de una causa que ha podido romper ya con el judafsmo ofi-
‘cial del siglo L. pero que se sabe culminando la historia de salya-

~<ion del A.T.

RAMON TREVHANO



LA EVANGELIZACION
DEL MUNDO DE HOY
EN AMERICA LATINA

INTRODUCCION

1. Cristo e] Seftor. ungido por el Espiritu y enviado por el Padre, vino a dus
testimonio de la verdad, a salvar y no a condenar, a servir y n0 2 ser servido
(G. S. 3). Su mision esencial ha sido ésta: anunciar la Buena Nueva a los pobres
y la liberacion a los oprimidos (Luc. 4, 18). A

Ci es "la Palabra de la Salvacion™ (Act. 13, 26) que el Espiritu Santo engen-
drd en Maria cuando los tiempos llegaron a su plenitud (Gal. 4, 4), para que los
esclavos fuéramos 'liberados del poder de las tinieblas y trasladados al Reino
del Hijo de su amor” (Col. 1, 13} y en El, por el Espiritu, quedaramos trans-
formados en “‘el hombre nuevo” (Ef. 2, 15: 4, 24; Col. 3, 10): hijo de Dios,
hermano de los hombres, sefior de las cosas y sujeto activo de la historia.

. Con la palabra y con los hechos, con su muerte y su resurreccion, Cristo
anuncio 1a llegada del Reino, Hamo a la conversion y a la fe, realizo la salvacion.
“El tiempo se ha cumplido y el Reino de Dios estit cerca: convertios y creed en
la Buena Noticia” (Mc. 1, 15).

La iglesia — “Sacramento universal de salvacion”- contina hoy la misién
evangelizadora de Jesis. Por eso ella es el Sacramento —signo ¢ instrumen-
" to— de la presencia salvadora del Cristo de la Pascua.

2. Cuando se habla de Evangelizacion se habla de la naturaleza y la misién
de la Iglesia: anunciar la presencia de Jesus, el Salvador del mundo, proclamar
desde la potencia del Espfritu la fuerza transformadora del Reino, llamar a la
conversién ¢ invitar a la adhesion prictica de la fe, conducir a todos a la
salvacion.

Por eso la Evangelizacién —fruto del Espiritu Santo por la diaconia de la
Iglesia— es obra de todo el Pueblo de Dios y comprende la totalidad de su acti-
vidad: Palabra, Testimonio y Sacramento.

Su fruto es la conversién; su término es la salvacion integral o liberacion
plena ea Cristo. ’ :

3. La primera “experiencia” en América Latina, continente fundamental-

mente cristiano, es la experiencia de la presencia de Dios y de la accidn recrea-
dora del Espiritu Santo. En el “hoy " de América Latina —tenso y convulsio-

Exposicion de Mons. Eduardo F. Pironio, en el Sinodo Episcopal, 1974,
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nado  se da una manifestecion del Seior que Hams sl cambio y a la comunida.
Es la Buena Nueva de la conversion y la fratemidad.

América Latina es una y multiple. En la unidad de la lengua 'y de 1a fe s¢ da
“la manifestacion del Exptritu para el provecho comun” (1 Cor. 12, 7).

Pero en la variada riqueza de las distintas Iglesias Particulares ol Egpiritu
Santo descubre y realiza la fisonomia propia y la vocacion especifica de Ia Igle-
sia en América Latina: *‘Iglesia auténticamente pobre, misionera y pascual, des-
ligada de todo poder temporal y ausdazmente comprometida en la liberacion de
todo el hombre y de todos los hkombres™ (Med. S, 15a).

En esta fisonomia de nuestra Iglesia hay tres aspectos importantes —como
tres exigencias del Espiritu— que se relacionan esencialmente con la Evangeli-
zacion: la contemplacion, la pobreza y la esperanza.

La contemplacion como penetracion sabrosa en la Palabra de Dios y como
lectura salvifica de los signos de los tiempos. La Evangelizacion es comuics-
cion de la Palabra de Vida que hemos visto y ofdo y que saunciamos a 1oe
hombres para que tengan comunion con ¢l Padre y el Hijo en ol Espiritu
(1 1. 1, 4- 4). Solo asi nuestra iglesia de la Profecia y del Servicio se hace co-
munion gozosa de salvacién. ‘

La pobreza como signo de una comunidad evangelizadora y como actitud
fundamental pars recibir la Palabra. Es ademis el signo mesidnico de la presen-
cig salvadorz de Josis en la historis (Luc. 7, 22).

Pero lo tipico de nuestra Iglesia Pascual es el testimonio de una Iglesis que
vive y anuncia la esperanza: apoyada en la inquebrantable firmeza del Eepiritu
y activamente comprometida con la historia, la Iglesia en América Latina pro-
clama la seguridad y la actividad creadora de la esperanza cristiana.

En ia medida en que la iglesia —fuertemente invadida por el Espirite —se
hags testimonio de pobreza, de caridad y de esperanza, seri verdaderamente
transmisora de un Mensaje de conversion y de una Presencia de salvaciin,

4. América Latina estd viviendo “la hora de Dios'" hora de gracia y de res-
ponsabilidad. Pablo VI —en su visita a América Latina en 1968 la defini6 co-
mo “un nuevo periodo de k vida eclesidstica” (24—-V111-68), precisamente on
orden a la ovangelizacion que inicia shora su “momento decisivo "’

Porque el pasado “misionero y pastoral” fue valiosisimo: abri6 los surcos
del Evangelio. Pero zhora nuestros pueblos “proyectados hacia su dessrrollo
completo y agitados por la comciencia de sus desequilibrios economicos, socle
les, politicos y morales” plantean a la Evangelizacion un nuevo desafio.

Se trata de una nueva etapa en la Evangelizacion.

Partimos de la primera Evangelizacidn realizada por los misioneros del Si-
glo XVI con la herencia profundamente religiosa y popular de Espafia y Porty-
gal. Ess primera Evangelizacion, tributaria del Concilio de Trento, estuvo cen-
trada en los misterios de Cristo y de Maria. América Latina fue asi profunda-
mente eucaristica y marians.

Pero, al mismo tiempo, bubo una clara defonsa de los valores humanos (-
bertad, justicia, derechos del indio y del esclgvo), una particular insistencia en
Is humanidad comin, en I igualdad fundamental ante Dios, en el papel unifi-
cador del Evangslio.
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5. La situacién concrets que vive hoy el Continente abre nueyas perspecti-
vas y responsabilidades en la Evangelizacion: en el contenido del Mensaje, en
la fuerza del testimonio, en la expresividad concreta del lenguaje, en 1a celebra-
cién litirgica y en ¢l compromiso de la fe.

Desde ia profundidad de la fe la Iglesia en América Latina intenta descubrir
sl mundo latinosmericano que vive:

— en el subdesarrollo, la marginacion y la dependencia injusta;

~ gon aspiraciones legitimas a fa liberacién, a Ia paz, a la justicia, a 1a soli-
daridad, a s comunidn fratema;

— en explosiva tentacion de violencia.

Pero en este contexto historico la iglesia en América Latina busca ser la
salvadora presencia del Cristo de 1a Pascus. )

6. En orden a la Evangelizacion América Latina ha sido providencialmente
marcads por un “acontecimiento salvifico”: la Segunda Conferencia General
det Episcopado Latinoamericano reunida en Medellin en 1968.

La Iglesia en América Latina inaugura all{, bajo una particular efusion del
Espiritu Santo, ‘y por una convergencia de circunstancias proféticas”, un
“nuevo perfodo de su vida eclesidstica” (Pablo VI).

Ante la situacién nueva del Continente la Iglesia en América Latina experi-
menté la urgencia del Espiritu que la impulsd a un estado de “conrversion y de
servicio”, Quedo fuertemente sellada con esta doble fidelidad: a la Palabra de
Dios y a las aspiraciones legitimas de los pueblos.

La Evangelizacion, centro de la mision de la Iglesia, es obra del Espiritu.
Hoy obra profundamente en la Iglesia, para la salvacién integral del Continen-
te, ¢l Espiritu de Pentecostés: Espiritu de interioridad, de profecia y de co-
munién

Anotemos sintéticamente cinco puntos, entre muchos, que nos parecen
caracteristicos y fundamentales.

I. - RELIGIOSIDAD POPULAR

. 7. América Latina vive en gran parte de una tradicidn cristiana profunda

que impregna la existencia de los individuos, ¢l contexto social y la misma his-
toria de los pueblos. Es como “la experiencia” simple de Dios y de lafeenel
pueblo. Se habla asi del “alma religiosa” de nuestros pueblos.

Es el primer aspecto que debe ser tenido en cuenta; semilla de Dios, fruto
de la acciin evangelizadora de las Iglesias de Espafia y Portugal en el Si-
glo. XVI, herencia de su riqueza doctrinal y espiritual, principio o invitecion
de una nueva evangelizacion mis honda y comprometida.

. La Religiosidad Popular es el modo cémo ¢l cristisnismo —en un conjunto
de convicciones y pricticas religiosas— se ha encarnado en las distintas culturss
y grupos étnicos y es profundamente vivido por el pueblo.

Hay ciertas actitudes del pueblo (bondad, solidaridad, sentido de justicia)
que manifiestan una presencia de Dios y abren el camino para la comunion go-
zosa con Cristo. Son “semillas del Verbo™ (A. G. 11) que es preciso explicitar
y desarrollar,



I58 EDUARDO F. PIRONIO

La Religiosidad Popular es un punto de partida para una nueva evangeliza-
cion: hay elementos validos de una fe auténtica que busca ser purificada, inte-
riorizada, madurada y comprometida.

Se manifiesta en un sentido especial de Dios y su Providencia, en la parti-
cular asistencia y proteccion de Maria Santisima y los Santos, en una actitud
fundamental frente a la vida y a la muerte. De alli Jas devociones populares:
novenas, procesiones, peregrinaciones y promesas. De alli las celebraciones de
Bautismos, primeras Comuniones, funerales. Tiene un caricter marcadamente
ritualista y sacramentalista, con frecuencia lamentablemente separado de la
vida cotidiana. .

8. En las grandes ciudades quizs la secularizacion intenta quitar fuerza ex:.
presiva a esta Religiosidad Popular. Sin embargo, sigue siendo una fuerza viva -
y operante en el corazén del pueblo. La “secularizacién” se presenta en Amé-
rica Latina con caracteristicas propias, distintas de otros Continentes. Crece la
indiferencia religiosa y el fendmeno de la no—creencia. Pero 1a secularizacion
no llega a romper el fondo de ia unidad ¢ identidad cristiana del Continente.

Incluso hay algo positivo en este proceso de secularizacién: la exigencia de
una fe mis libre y personal, més madura y comprometida, mds ligada at sen-
tido del testimonio y a la lucha por la Justicia.

Por ¢30 1a Iglesia en América Latina siente més hondamente su responsabili-
dad frente a la secularizacion: intensificar su fidelidad a la misién evange-
Hzddors.

9. Quizis lo mas importante hoy, con respecto a esta Religiosidad Popular y

en orden a una nueva etapa de evangelizacion, sea lo siguiente:

a) purificar la fe de elementos sincretistas o de supersticién, mitos y ritos
distantes de la verdadera fe cristiana;

b) aprovechar estos gérmenes de fe auténtica para shondar en la Perso-
na de Cristo y en el Misterio Pascual de su Iglesia;

¢) comunicar a esta Religiosidad Popular una fuerza misionera, un dina-
mismo de fermento, a fin de que la Fe se comprometa con la vida y se quite
asi ¢l dualismo entre Fe y vida (G. S. 43) o la pasividad y resignacion.

10. Hay dos apsectos de esta Religiosidad Popular que conviene todavia mrb>-
rayar: -
a) forma parte de la unidad del pueblo (es una “fuerza unitiva”), lo cust
€3 un signo de la presencia del Sefior,

b) nos ha llegado a través de una primera evangelizacidn particularmente
centrada en el Misterio de Cristo crucificado. Quizés esto esté providencialmen-
te conectado con un Continente que sufre duramente pero en esperanza su pa-
sion. Quedd en parte oscurecido el aspecto pascual. Sin embargo, esta dimen-
sion de Pascua nos ha llegado por el lado de Maria {(muy especialmente en la_
meditacién y rezo de los Misterios de su Rosario).

En Maria el pueblo se siente interpretado y asumido. Por eso en Américs
Latina 1a devocion a Maria es unt modo de la conservacion de 1a fe y un prinei-
pic d¢ mds profunda evangelizacién. América Latina es un Continente esen-
cialmente mariano.
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ti. - ASPIRACIONES A LA LIBERACION

11, La Evangelizacion dice relacion directa a la promocidn humana y libera-
cion plena de los pueblos. Sin que ello signifique a identificacion entre ¢l Rei-
no de Dios y el desarrolic humano. Es la dimension historica de la Palabra de
Dios, la exigencia concreta de la fe cristiana, la respuests a Ias aspiraciones de
salvacion integral de los hombres y los pueblos. La proclamscion auténtica del
Evangelio - anuncio explicito de! Reino y de Jesucristo el Salvador— es un li»-
mado esencial a fa conversion personal y socisl. Son dos aspectos intimamente
relacionados de la salvacion: liberacion del pecado y formacién del hombre
suevo en Cristo.

El Evangelio Jene una fuerza dinimica de transformacién en la historia.

“La mision de prediw el evangelio en ¢l tiempo presente requicre que nos em-
pefiemos en ka liberacion integral dei hombre ya desde ahora, en su existencia
terrena. En efecto, si el mensaje cristiano sobre el amor y la justicia no mant-
Jiesta su eficacia en la accion por la justicia en el mundo, muy dificilmente ob-
tendrd credibilidad entre los hombres de nuestro tiempo'’ (Sinodo 71).
- Bl scento puesto en I dimention historica del Evangelio —del compromi-
80 prictico de la fe— ha hecho que e anuncio de Ia Busna Nueva adquiniera un
sentido. mas concreto y encamnado. Se desarrolian los valores fundamentales
evangélicos de la libertad, la justicia, ¢l samoc y la paz.

- 42. Es un aspecto particularmente significativo entre nosotros. Biblicamen-
.ot Anuncio de la Buona Nueva a los pobres va unido a 1a proclamacion de la

racion 3 los oprimsidos (Luc. 4, 18).

La salvacién se expresa, entre nosotros, con frecuencia en términos de libe-
racion. Lo cual esta unido intrinsecaraente al misterio de la Pascua, a la tares
esencialmente religiosa de la Igiesia: liberar al hombre “de la ley del pecado y
de la muerte” (Rom. 8, 2;Gal. 5, 1).

La Iglesia en América Latina intenta penetrar, bajo la accion del Espiritu
Seato, en dos realidades:
2.+ a) 1a Palabra de Dios y )a Persona de Jesus, el Salvador y Sefior de la

) Ia reafidad global del Continente (situacién socio—econémica, politi-
ca, cultural y religiosa).

Hay en la Iglesis en América Latina 12 conciencia cads vez mis clara de que
¢l Evangelio tiene que ser una respuesta concreta a fas aspiraciones legitimas
de los hombres y pueblos. Por 030 es urgente su asimilacidn interior por la con-
templacion y su proclamacidn total por la palabra y el testimonio en comu-
nion de Iglesia.

13. Pero cuando hablamos de “liberacion” entendemos lo siguiente:
. a) la accion especificamente religiosa de Cristoy de ia Iglesia —concreta-
- en o Misterio de la Pascua— que tiende a sacar al hombre del pecado y de
servidumbre derivada de él,.y a crear condiciones tales que hagan posible
1 creacion” por el Espiritu;
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"

b) el término de Ia liberacion es la formacion del “hAombre muevo
(Ef. 2, 15; 4, 24; Col. 3, 10) creado en Cristo Jesis por el Espiritu en justicia
y santidad verdadera. Lo cual es fruto de la accién recreadora del Espiritu
Santo (J. 3, 5).

Se dan, sin embargo, también en Ameérica Latina los riesgos de una mperf‘r
clal identificacién entre evangelizacion y promocidon humana (G. S. 39), redu-
ciendo ta liberacion' al dmbito de lo puramente socio—econdmico ¥y politico
(forms de atefsmo denunciada por el Concilio G.S. 20) o encerrindola en Jos
limites del tiempo (G.S. 10). Existe un vaciamiento de lo especifico del Men-
saje Evangélico, de lo auténticamente original del cristianismo. “Se quiere secu-
larizar el cristianismo”’ nos decfa Pabio V1 g los Obispos Latinoamericanos en
1968, en Bogots.

También ficilmente se acude a la violencia con lo cual se desvirtua el pro-
ceso cristiano de Ia liberacion y se niega la fecundidad del Evangelio.

Por es0 es urgente subrayar la tarea intrinsecamente liberadora de Cristo por
la acciém recreadora del Espiritu Santo.

1. - LA JUVENTUD

14. Es un aspecto singular y especifico en la tarea evangelizadors de Amé-
rica Latina. No s6lo porque el continente latinoamericano ¢s en su mayorfa
joven, sino por la fuerza de participacién y construccibn que significa hoy la
juventud entre nosotros.

Por eso interesa de un modo particular centrar en los jovenes —también, por
lo mismo, en ls familia— el trabsjo pastoral de la Evangelizacidn. El problema
se plantea de dos mados:

~ los jvenes como objeto de evangelizacién y receptivos de la fe, de Je-
sucristo, de la Iglesia;

— y los jovenes como agentes comprometidos en la evangelizacién, parti-
cularmente entre los mismos jovenes.

Se ha intensificado la Pastoral Juvenil, multiplicindose los grupos y mowi-
niientos juveniles, de distinto nivel de compromiso en su fe: grupos més preo-
cupsados por los problemas de la justicia y grupos mfs directamente interesados
en la conversion personal y el crecimiento en Cristo. Ambas perspectivas, sin
embargo, bien coordinadas se complementan en una auténtica Pastors]l de
Evangelizacion.

De hecho este trabajo pastoral con los jévenes va produciendo ya tres fru-
t0s positivos en orden a la Evangelizacion

~ los mismos jévenes comprenden quc la madurez de su fe exige un com-
promiso cotidiano con la vida;

~ hacen tomar conciencia a los adultos de una fe mis profunda y de una
opcidn mis libre y comprometida;

— se van despertando nuevamente vocaciones sacerdotales y religiosas,

15. Sobre nuestra juventud actual en América Latina podriamos anotar lo
siguiente:
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a) hay un anhelo de interioridad, de reflexidn, de oracitn, de tontem-
placién. Una vuelta a los valores fundamentales det Evangelio y una bisque-
da de la autenticidad de la fe y de su compromiso con la vida.

- De aqui surge en los jovenes ¢! deseo de una Iglesia que refleje verdade-
ramente el rostro de Cristo y la blsqueda de una comunidad cristiana que viva
-en Ia oracién, en la pobreza y en la caridad.

Pero aqui se da también para la juventud de América Latina el gran de-
" saffo: 1a adhesion entusiasta a Cristo y su Evangelio coincide lamentablemente
a vaces con un rechazo o desconfianza. (al menos, indiferencia o ignorancia)
de 1a Iglesia Institucion.

Entre Estudiantes y Profesionales se nota un fuerte abandono de las pric-
ticas religiosas. Se da con frecuencia una crisis de fe al tratar de asumir seria-
mente el compromiso que la fe comporta;

b) se advierte positivamente en los jovenes de hoy una particular sensibi-
lidad por los problemas ‘de la justicia en el mundo, un compromiso cristiano
con la historia, una apertura a ls Palabra de Dios desde lo existencial del
hombre;

c) se nota ademds un deseo de participar activamente en la vida y la pas-
toral de la Iglesia. Ello surge como fruto del descubrimiento del Misterio de la
Iglesia, Pueblo de Dios, y como conciencia de su fuerza participativa.

Pero se da el ficil riesgo de perder la dimensién eclesial de la totalidad y
diversificacion de carismas y ministerios en la Iglesia.

16. Por es0 anotamos también los riesgos que con frecuencia se dan en nues-
tra juventud en orden a la Evangelizacién:

a) una superficial politizacién de la fe. Entra en crisis Ia fe —se la identi-
fica superficialmente con la politica— al descubrir la dimensidn histdrics del
Mensaje Evangélico y el compromiso de la fe con la vida. Pierde fuerza la ori-
ginalidad del Evangelio y el verdadero testimonio de Ia santidad en la Iglesia.
Valores esenciales de oracién y cruz se sustituyen por la lucha por la justicia,
la politica y hasta 1a violencia.

La Evangelizacién debe tocar la totalidad del hombre y de los pueblos:
¢s ha dimension integral de la salvacién de la Buena Nueva de Jesiis. Pero la
Ighesia no debe ser “politizada”, ni “instrumentalizada” al servicio de una de-
terminads ideologia politica, mucho menos de una ideologia extrafia a la fe;

b) se advierte en nuestra juventud latinoamericana un ficil entusiasmo
por el socialismo marxista y un fuerte influjo, a diversos niveles de pensamien-
to y accion, de la ideologfa marxista. El marxismo es acogido con frecuencia
por la juventud como la gran esperanza para superar toda dependencia y cons
truir una sociedad més justa;

c) de aquf surge una ficil tentacién de violencia como Gnico camino para
transformar las estructuras. Hay una pérdida de la virtud cristiana de la espe-
ranza, una falta de confianza en la fuerza transformadora del Evangelio (en es-
pecial de la validez del Sermén de la Montafia y de las Bienaventuranzas Evan-

gélicas).

17. Con el problema de la juventud va intimamente ligado el interés pastoral
4o ia Iglesia en América Latina por la educacién. Se buscan nuevos caminos ps
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ra la formacién integral de los jovenes en una perfecta fidetidad a las exigen-
cias de Cristo y a las expectativas de los hombres.

Sin abandonar los Colegios y Universidades propias —antes al contrario, ¢s
forzindose por renovarlos en el Espiritu de Dios de acuerdo a los tiempos nue-
vos— la Iglesia en América Latina busca hacerse presente en todos los niveles y
medios de educacién y formacion del hombre nuevo.

Cuando se habla de “educacion liberadora” se entiende, ante todo, aquéila
que convierte al educando en sujeto activo de su desarrollo integral, capaz de
asumir concientemente su vocacidn divina, madurar en su fe y convertirse as{
en auténtico servidor de sus hermanos (cfr. Med. 4, 8).

Hay un aspecto aqui que conviene simplemente subrayar: el papel funda-
mental de las comunidades educativas.

IV. - COMUNIDADES DE BASE

18. Es una de las aspiraciones en el trabajo evangelizador y la accién pastoral
de nuestra lglesia. La Segunda Conferencia General del Episcopado alentd su
creacidn. “La comunidad cristiana de base es ast el primero y fundamental
micleo eclesial que debe, en su propio nivel, responsabilizarse de la riqueza y
expansion de la fe, como también del culto que es su expresién. Ella es, pues,
célula tnicial de estructuracion eclesial, y foco de la evangelizacion, y actual-
mente factor primordial de promocion humana y desarrollo” (Med. 15, 10).

No podemos, sin embargo, afirmar que 1a Comunidad de Base es ya una rea-
lidad generalizada y perfecta. Hay un intento de’ creaciéon de pequefias comu-
nidades cristianas. Surgen como necesidad de realizar y expresar Ia iglesia “co-
munién” en un ambito experimentable: mayor conciencia de la realidad, mis
profunda penetracion en la Palabra de Dios, mas sentido de familia. Es como
la concreta y cercana comunidad de fe, esperanza, amor y culto que expresa la
Iglesia como ‘famitia de Dios”. Al modo de la primitiva comunidad cristiana
reunids en la ensefianza de los Apéstoles, en la fraccion del pan y en el servicio
a los hermanos (Act. 2, 42).

Es preciso comprender el sentido de una comunidad de base entre noaottot"
intenta ser una auténtica expresion de Iglesia, una verdadera “commumic™:
congregada en Jesis por el Espiritu Santo, cortvocada por la Palabra, alimen-
tada por la Eucaristia, coordinada por los Pastores y autenticada por elios co-
mo comunidad de salvacién.

19. Una verdadera Comunidad de Base supone fundamentalmente lo s
guiente:

a) un grupo homogéneo que desea expenmentar la presencia del Sefior
en la comuni6n fraterna y que busca reflexionar sobre los mismos hechos de vi-
da a la luz del Evangelio;

b) esencialmente esté centrada en la Palabra de Dios que tiende normal-
mente a su culminacion en la Eucaristia (Med. 6, 13); una Comunidad Ecle-
gial de Base se nutre del ‘%ndev&iaqueoﬁtcelammdelal’alabmde
Dios y del Cuerpo de Cristo” (D. V. 21).
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-c) grupo vitalizador de la Comunidad Parroquial y abierto a las necesi-
“~dades y exigencias de la Iglesia focal o particular; la Parroquia, a su vez, es “‘un
_":&hﬁtma pastoral vivificador y unificador de las Comunidades de Rase”
(Med. 5, 13).

~ d) por fo mismo en intima comunién con.los Pastores de la Iglesia y los
. restantes miembros del Pueblo de Dios. Una de las caracteristicas fundamen-
" tales de nuestras Comunidades de Base es su sentido.de comunién jerdrquica.

 20. Desde el punto de vista de la Evangelizacion estas Comunidades Eclesia-
les de Base tienden a profundizar la fe, a comunicarla y a comprometerlaen la
- vida. Tienen una dimension esencialmente misionera y se organizan al servicio
.~ de la comunion y liberacion integral del Pueblo Latinoamericano.

i~ Lafe crece y madura —a veces, también, nace— en el interior de estas Co-
- % munidades. Y se vuelven “signo de la presencia del Sefior” (A.G. 15): por su
vida de oracion, por su espiritu de pobreza y por su alegria en el servicio. Tien-
den a ser Comunidades profundas en la oracion, fraternas en la caridad, gene-
rosas en la misién.

e V. — NUEVOS MINISTERIOS'

-~ 21. Es una forma de expresar y vivir la diaconia de la Iglesia. Diaconia de la
" Fe, de la Palabra, de la Eucaristia, de la Educacién y de la Caridad. Toda Ia
Iglesia se manifiesta al mundo como servidora de la humanidad en la totalidad
. de esta diaconia. La Iglesia es el Sacramento de Cristo, el Servidor de Iavé, que
_ - vino al mundo “no para ser servido sino para servir y dar la vida como rescate
-~ por muchos™ (Mt. 20, 28),

+ Desde el principio la Iglesia descubrié y vivi6 la exigencia de esta diaconia.
Asf surgieron los “ministros de la Caridad” (Act. 6, 1--6) para que los Apdsto-
les pudieran atender mejor “a lz oracion y al ministerio de la Palabra”. Asi se
.. rmultiplicaron en la Iglesia primitiva, junto al ministerio apostélico, los diver-
-7 308 servicios de hombres y mujeres sefialados por el Espiritu Santo con diversos

*" carismas y lamados a funciones diversas en la misma tarea de evangelizacion.
: ~ Pero hoy en América Latina el Espiritu Santo nos impulsa a la bisqueda de

" - ‘mninisterios nuevos. Por varios motivos:

) una mayor profundizacion en el Misterio de la Iglesia que descubre en
ella el pluralismo de carismas y funciones diferentes (I Cor. 12, 4-11). Es la
riqueza diversificada de la diaconfa de la Iglesia en el interior del mundo; es-el
Hamado de los laicos a una participacifn eclesial mds viva y comprometida;

: b) 1a escasez de’ sacerdotes en extensiones inmensas y con falta de comu-
~ nicacién. Afortunadamente hoy se nota un relativo crecimiento en vocaciones
“al ministerio sacerdotal y a la consagracion religiosa, sobre todo por el trabajo
.~ con grupos juveniles. Pero es urgente multiplicar los agentes de evangelizacion,
~. sobre todo entre los mismos laicos comprometidos desde la fe en su irreempla-
* zable misién de Iglesia-en el mundo;

¢) la constitucion de Comunidades de Base exige la presencia de minis-
¢ tros de la Palabra y de la Eicaristia. Una Comunidad de Base normalmente
. exige su mini¢tro entresacado de ella misma para su servicio.
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22. En América Latina se estd estudiando la Teologia y Espiritualidad de los.
- Ministerios en la Iglesia. Se van buscando las formas nuevas exigidas por la§
tiempos y queridas por el Espiritu. Hasta el presente, apenas se va iniciando i
los Didcones permanentes (pese al entusiasmo primero suscitado por él Conei-
lio, no han surgido todavia los ministros que se esperaban).
Van surgiendo, en distintas partes, anunciadores de la fe, animadores de-fa
comunidad, Catequistas, Delegados de la Palabra, coordinadores de grupos
reflexién o jefes de comunidad. En algunas Conferencias Episcopales se pien-
sa én un clero autdctono —surgido de las mismas pequefias comunidades
con una formacion y estilo de vida adecuado. =
Los nuevos ministerios nos darfan una imagen de Iglesia menos ex¢
mente centrada-en el “clérigo”, mas miltiple y divetsificada. Sobre-todo-eri’
lacién a la participacién de los laicos en la mision. Hay experiencias n
de laicos profundamente sumergidos en la vida y comprometidos con la realic
dad histérica, y al mismo tiempo interesados en shondar la P&iaﬁrg de Dios:
comunicar la fe.

23. Habria que subrayar finalmente tres cosas: :

a) el “servicio eclesial” de la mujer ep la Iglesia. Viene cumpliendo una. -

funcion valiosisima e irremplazable en la tarea evangelizadora: como transmi-

sora y educadora de la fe. .

De un modo especiat hay que valorar, en orden a la evangelizacion, la

presencia y actividad de la-mujer consagrada. El carisma de la religiosa es ya

un anuncio del Reino, de lo absoluto de Dios, de 1a radicalidad del Emngelib., .

Hay tareas evangelizadoras que las almas consagradas ~hombre y mujer— van

realizando con sentido eclesial: catequesis, distribucién de la Eucaristia, &:o

reccibn de Parroquias;

b) el papel de la familia “pequefia iglema como formadora de perso-

nas, educadora en la fe y promotora del desarrollo (Med. 3, 4-7). Es proble-

ma capital en América Latina y en la misién de Evangelizacion. “Hacer que

ia Jfamilia sea verdaderamente “iglesia doméstica”: comunidad de fe, de o

cidn, de amor, de accion evangelizadora, escuela de catequesis” (Med. 3, 19).

Los padres son “festigos de la fe”y “los primeros predicadores de sus -

jos”. La pastoral familiar aparece como prioridad en la tarea evangehzadora,
c) la presencia de los “misioneros” que vienen del exterior:

— América Latina los necesita para su funcibn evangelizadora; lo ur:

ge, sobre todo, el sentido de comunidn y misién de la Iglesia;

—~ pero su tarea es ayudar a descubrir y realizar la ﬁsonomia propia

y la vocacion especifica de la Iglesia en América Latina;

~ 1o cual supone un hondo sentido de comunidn ecles:sl sewccsén

del personal, preparacién adecuada y adaptacion al tiempo y al lugar. :

CONCLUSION

América Latina vive y ofrece st “experiencia’. Lapmnexadetoda&iaa&
cién profunda y recreadora del Espiritu Santo en ella. Como en Maria, ¢ Es
piritu engendra en ella la fe que es respuesta a la Palabra de Dios (Luc. 1, 38)
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Wﬁmd para el servicio a los hermanos (Luc. 1, 39). La Virgen de la Encar-
w&x y la Virgen de la Visitacién —Fiat, Magnificat— sefiala su camino de

1o quz hoy importa en América Latina es su gozosa ﬁdehdad al plan de
Dios: recibir la Palabra y realizarla (Luc. 11, 27).

" Hay mucha pobreza en América Latina. Pero hay mucha presencia del Se--
fior. Hay manifestaciones de cansancio y desaliento, pero hay fundamentalmen-
te un mensaje de esperanza. Hay tentaciones de violencia, pero hay una fuerte
invitacion a la justicia y al amor. Por ese-repetimos las palabras del Sefior:
‘Levantad vuestras cabezas, porque se acerca vuestra liberacion” (Luc. 21, 28),
-América Latina ha sido evangetizada bajo el signo de Maria y en la fecundi-
~dgd de la cruz de Cristo. Se inicia una etapa nueva: ests marcada por la Pascua
Jestis, que es muerte y resurreccion, cruz y esperanza.

Nuestro anuncio es el siguieme: Cristo vive en el interior de la Iglesia como
#1 Sicramento, en el corazon de la historia como su Sefior, en el rostro de ca-
da hombre como su hermano.

) Evangehzar es anunciar al mundo que Jesiis estd en medio de nosotros y

" Por eso América Latina, desde su pobreza, grita fuertemente su esperanza:
E,pwebte que caminaba en las tinieblas ha visto una luz muy intensa. Sobre
los que vivian en tierra de sombras, brillé una luz” (Is. 9, 1).

Esa Luz es Cristo “ef Sabvador del mundo” (3. 4, 42). Brill6 para nosotros.,

;Belen ¥ la encendi® Maria m;astm Madre.

EDUARDO F. P}__mmo



LA BIBLIA Y LA TEOLOGIA,
HOY

En este ensayo me propongo reflexionar sobre ciertos aspectos que me pare-
cen centrales de las relaciones entre la Biblia y ]a Teologfa, hoy. O més exacta-
mente, entfe el estudio cientifico de la Biblia, la funcién teolbégica de dicho es
tudio, la situacién eclesial del exégeta y sus tareas, por referencia también a la
tarea del tedlogo sistemitico y del predicador que expone, como del fiel que
lee, cohtemporineamente la Escritura. Un campo tan amplio s6lo podré ser
cubierto mediante indicaciones breves destinadas mis bien a sefialarlos proble-
mas y a indicar lineas de posibles soluciones que a analizar con plenitud cada
tema. Los lectores estdn invitados asf a proseguir y eventualmente criticar y
rectificar este estudio. |

Consta de cuatro partes: 1. Algunos ejemplos actuales de relacidp conflic-
tual entre Biblia y Teologfa; II. Delimitacion mds precisa del tema; I1l. Algu-

nos principios de solucién; IV. Consideracion critica de los problemas pln-
tcados en la primera parte.

I. Ejemplos actuales de conflictos entre Biblia y Teologia

I. La utilizacién de la Biblia por los teflogos y pastores de una manera supera-
da cientificamente:

— sea porque los textos usados son insuficientes, como Gen. 3, 15 para pro-
bar la Asuncion;

— sea porque no se tiene en cuenta el debido andlisis critico, como cuando
se supone que todas las palabras de Jesds son “ipsissima verba’;

— sea porque se busca en la Biblia lo que no estd en ella, como la justifica-
cién estricta de una teorfa teoldgica o de una prictica posterior, como la tea»

.-v"‘*s."

ria escoldstica de los sacramentos o ciertas formas de la devocién eucanstm.,

2. La utilizaci6bn de la Biblia por otros teologos de manera incompatible con
la fe cristiana (o con resultadqs incempatibles):

— vgr. cuando se concluye de una cierta esquematizacién cronolégica de la
cristologia neotestamentaria que la afirmacion de la divinidad de Jesucristo es
ajena a la ensefianza original del N. T. (o: que las diversas oristologias del
N. T. son incompatibles entre si' y que no hay ninguna razén para elegir
una —la de la divinidad preexistente en lugar de la otra— como explicacién y
coronamiento de las otras);

— cuando s¢ afirma que la concepcion virginal es un theologumenon y no
una afirmacién histérica, a causa del cardcter generalmente no histérico de los
relatos de la infancia.
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3. Ciertas lecturas de la Biblia dc cardcter teolégico y pastoral que pretenden
actualizar su mensaje o trasponcrio al discemimiento de la realidad contempo-
dn&, a veces de manera harto sclectiva:

— la interpretacion del Exodo como un prototipo de la liberacién politica,
etc., de los pueblos;

— la interpretacién de la figura y la accién de Jesucristo: ¢l Cristo reforma-
dor social, el Cristo revolucionario;

~ la cuestiébn de los *“‘pobres”.

4. El papel de la Biblia en el didlogo ecuménico:

icudl es la relacion de las diferentes doctrinas de las Iglesias con la Es-
critura’

iLOMO se juzga esa relacion?

finalmente ;cudl es la autoridad de la Escritura?

5. La rclacion del uso que de la Biblia hace la Biblia misma (AT en NT), los
Pudres y la liturgia con el llamado sentido literal de la Escritura.

6. Kl problema de una teologia “biblica” y su relaciébn con una teologia siste-
matica o escolastica.

H. Delimitacion mas precisa del tema

En general se dice que es el problema hermenéutico o de la hermenéutica
bidlica.

Esto significa dos cosas:

— el problema del verdadero sentido de 1a Biblia,

— la manera o método de descubririo.

Mis especificamente todavia:

— dicho sentido ;se limita a lo que dan de si los textos, criticamente exa-
minados, o deben intervenir otros factores?

~ ;jcudles son esos factores y c6mo se combinan entre si?

Por ejemplo:

~ ¢es lcita una clerta “sistematizacioOn™ de la ensefianza del AT o del NT,
O es preciso quedarse en Ja mera catalogacion de lo que cada autor o cada tradi-
¢ibn representa? Dicho de otro modo: jhay un sentido de la Biblia, o la Biblia
es meramente un ens per accidens?

— (en qué medida ese sentido del rodo influye en el sentido de las partes?

— el sentido de la Biblia jes meramente “historico” o es también “actual”?
En el sentido de que su significacién abarcara también el presenre y que el pro-
sente pudiera ser una de las normas de lectura de la Biblia.

— ¢la autoridad de una Iglesia es también norma de lectura e interpreta-
cién? ;por qué? ;con qué limites? Pio XII declar6! que ““‘muy pocos textos”
tienen un sentido “‘definido” por la Iglesia y esta afirmacién ha tenido en la
exégesis catdlica una eficacia liberadora, pero esto no excluye que la ensefianza
ordinaria de 1a Iglesia se funda en el sentido que se da a ciertos textos o pasa-

1 Cf. “Divino Aman:e;, Enchiridion Biblicum, ed. 2a., 1954, numero $65.
Q‘
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jes: el hecho historico de la concepaon virginal, una concepcién cristoligics
definida (el mismo Jesis que se niega a ser proclamado Mesias es ¢l Hijo de
Dios preexistente), el origen en el NT de una cierta estructura ministerial
(obispos, presbfteros, didconos).

— la “analogia fidei” ;es un elemento de interpretacién? ;o0 el exégeta
prescinde de su fe en {a tarea interpretativa?

— paralelamente ;cudl es el lugar y los Iimites de la critica? |

— tods construccién teol6gica, hecha a partir de sus propios principios ;no
tiene mds relacién con la Escritura que el hecho de situarse en la continuidad
de la misma fe cristiana?

III. Algunos principios de solucion

Conviene comenzar por reafirmar el wilor de los métodos criticos. Esto ha
sido ya hecho por la Divino Afflante, la Instruccién de la Comisién Biblica sobre
la historia de los Evangelios del 21 de octubre de 1962, el Concilio (cf. Det
Verbum, nmeros 12, 19) y la préctica subsiguiente de la Iglesia (textos origi- -
nales, fin del imperio exclusivo de la Vulgata (Dei Verbum, nimero 22), reco-
nocimiento de ciertas criticas como el origen no paulino de Hebreos, etc.).

Sin embargo los métodos criticos no son mds los de lg Divino Afflante y Dei
Verbum, se complican y se refinan cada dia, con el constante peligro de abso-
lutizacién de cada uno. Hay que tener en cuenta, aparte de la critica textual y
literaria (o0 de fuentes), la critica o historia de las formas, la critica o historia
de las tradiciones, la critica o historia de la redaccion y los métodos de andlisis
literario —estructural— sin olvidar la filologia, la historia, la arqueologia, etc.

En esto hay que cambiar o reajustar continuamente la propia mentalidad,
sin temor a los resultados.

Hay que reconocer también que el refinamiento de los métodos criticos
tiende a sacar la exégesis del impasse en que la ponia Ia utilizacién excesivs ds -
uno salo (como la critica de fuentes). Esto vale también en el terreno teologs-
co. Asi la critica redaccional aplicada a Mc. muestra que para este evangelista
“hijo de Dios” es un titulo que tiene una densidad teolégica mayor que 1a me-
ra afirmacién mesidnica2,

El buen uso de la critica tiende entonces a hacer justicia al cardcter teologi-
co propio de la Biblia.

Demos un paso mds: nadie lee la Biblia, o la interpreta criticamente. sin cfer
tos presupuestos. La critica purameate objetiva es imposible. Esto hoy se re-.
conoce universaimente. La cuestion es cudles son esos presupuestos y cuél es su-
valor. Pero no se puede negar a priori al cristiano o al catélico el derecho de
leer 1a Biblia a partir de una fe y de una tradicién que se otiginan ¢n la Biblia
misma v de las cuales [a Biblia se origina y pueden contribuir a la penetracion
de su mensgje. Aqui conviene notar el valor que se atribuye hoy a ia tradicién
como punto de partida de la Biblia mismad, lo cual permite establecer una cogr
tinuidad razonable entre la Escritura y su lectura en la Iglesia.

2 Cf.Marcos1,1:14,61;185, 40.
3 (f. Concilio Vaticano 11, Constitucién “Dei Va-bum”. aumeros 7, 8.
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Una lectura teolémica o religiosa de la Biblia queda asi justificada en prin-
cipio. No se trata solamente de un documento de la antigiiedad, como podrfan
%1 las tabletas de Ugarit, ante el cual se estd en una actitud indiferente. Y esto

hace justicia a la Biblia misma que se presenta como proclamando un mensa-
e de salvacion.

La lectura teoldgica o religiosa queda justificada también cuando se atiende
& la unidad de la Biblia4. Esta unidad se funda en la penetraciébn de unas per-
tes por otras, o en la utilizacién de lo anterior por lo subsiguiente, 0 en un pro-
cesc organico de crecimiento ¢ interfertilizacion que el exégeta debe saber des-
cubrir dentro del AT, deatro del NT y entre los dos. No obstante, hay que no-
tar dos limitaciones: a) la Biblia no pretende ser un cuerpo completo de doc-
trina y seguramente no lo es, en el sentido de que los escritos que Ja componen
no estin original y necesariamente destinados a completarse; b) la afirmacion
de su unidad fundamental no suprime las diferencias muy reales de sus autores
y tradiciones previas: el JesGs de Mc no es el de Lc, ni el de In;la concepcidn
del historiador deuteron6mico no es la del Cronista, etc.

De esta manera es posible hablar de una teologia de la Biblia, como (al me-
nos por razones prdcticas) de una tcologia del AT y del NT, y no solamente
de una acumulacion de teologias casualmente yuxtapuestas y ocasionalmente
contradictorias. Esta afirmacion tiene mucho que ver con la fe tradicional en el
Espiritu Santo, Gnico autor de la Escritura, pero no la supone necesariamenteS.

Se puede asi llegar a una cierta “‘sistematizacion’ con criterios y métodos
exclusivamente biblicos, aunque sin negar ni poner entre paréntesis la fe per-
sonal del exégeta. Esta sistematizacion no ha de coincidir con la sistematiza-
cién teolbgica clissica, lo cual no es un mal porque ambas parten de principios
difererrtes. Serf, sin embargo, indispensable fecundar una sistemstizacién por
Ia otra, supm que la clfsica se quiere fundar también en la Escritura y
gicre- conducit.a un conocimiento de la misma. Pero ni los propios principios,
nt ol método especial, ni el instrumental filos6fico de esta sistematizacion son
puestos en cuestibn por la soja sistematizacion de teologfa biblica, como tam-
poco 1o son los dogmas de la Igiesia, formulados en otras categorias, a veces de
origen filosbfico, si bien no usadas en su sentido estrictamente filoséfico.

Conviene notar también que es posible, y se da de hecho. mis de una siste-
matizaciOn teolégica de la verdad cristiana, cada una a su modo fiel a 1a Escri-
tura, si bien algin aspecto de una puede ser mids biblico que otra, o més cehe-
reats con ta Biblia. No s debe olvidar tampoco que una mismy teologia siste-
mitica puede y debe evolucionar con el tiempo, por ejemplo, en relacion pre-
cisamente con un renovado conocimiento de la Escritura.

La sistematizacién teolégica biblica, y eventuaimente los pasos que la pre-
ceden, no son de si dbstaculizados por la existencia de una tradicién exegética
de caricter més espiritual que cientffico, de ‘un uso litdrgico y de las interven-
ctones de la autoridad. Pueden ser, al contrario, muy eficazmente ayudados.

4 Cf.1dem, nimero 12.
B (Y. Idem, nimero 12.
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Las razones son varias:

a) la Unica manera de llegar a la penetracnéa de un escrito como la Biblis,

testimonio de una fe vivida. no es el andlisis racional; puede ser también la vi-
vencia religiosa, la contemplaci6én mistica, la prictica litGirgica, la traduccién
en la conducta cristiana, etc. Luego estos “lugares” deben ser tenidos en cuen-
ta, y la lglesia hace perfectamente bien en mantener, en esta época critica, s
lectura cristol6gica de] Salterio y del Cantar o su utilizacién litirgica del AT;

b) la continuidad real entre e} NT y la Iglesia como lugar donde aquél brota |

debe ser afirmada, asf como la continuidad entre el NT y el AT, en cuantoel
nuevo pueblo de Dios tiene conciencia de heredar el antiguo. -
Esto justifica que se interrogue a la Iglesia especialmente primitiva o pm'fsr,
tica, sobre la mtcrpretaczm de la Escritura. Nada mds soberbio para el cdmo
que creer que “cum ipso oritur sapientia’’; |

c) la autoridad y sus decisiones tienen un valor en s{ para quien estf con- N

vencido de lo que puede; conoce ademas la diferencia de certeza que hay entre
una afirmacion tradicional de fe (vgr. la concepcitn virginal) y una conclusitn
critica, 2 menudo provisoria; y finalmente cree en la presencia en la Escritura y
en la Iglesia del mismo Espfritu. Pero esto crea pars el oficio magisterial, 12 es-
tricta obligacién de abrirse a 1a revisibn critica de las afirmaciones de fe tradi-
cionales, sin temar de verias naufragar, y de usar en el ejercicio de su oficio de
todos los recaudos criticos posibles, so pena de ser infiel 2 su misién. Ambas
cosas requieren estudio y recurso a los especialistas.

En esta perspectiva, no extrafiard a nadie que la verdadera interpretacion de
la Escritura comporte una referencia a la actualidad, La Iglesia nunca hs ense-
flado otra cosa. La liturgia y la predicaciébn no hacen mds que actualizar 12 Es-
critura y darle asi una dimension de significaciébn, que la critica no alcanza.
Pero nétese: a) que la critica es necesaria para evitar contrasentidos y distor-
siones o arbitrariedades; b) que la tradicién de la Iglesia es igualmente necesa-
ria porque en ella y de ella vive el individuo cristiano interpelado; ¢) que lo que
asf se descubre se afiade a, o especifica, o delimita mejor, un sentido ya adqui-
rido, al menos bésicamente; no lo hace, en cambio, surgir como de la nada de la

mera confrontacién con el presente; as{ la Resurreccidn no es meramente fa vi-

da actual de Cristo en mf, sino ¢ contenido real del testimonio apostélico que
ahora me vivifica por la fe y el bautismo.

IV. Consideracion critica de los problemas planteados en la primera parte

1. Segin ya dijimos, el pastor y el tedlogo estdn obligados a ponerse al co-
mriente del progreso de la exégesis, sin temer que la fe padezca por elle detd-
mento, a pesar de los abusos, del clima frecuentemente agnéstico del uso de los
métodos criticos y de los desafios planteados a la exégesis y a s teologia tra-
dicional. Acerca de esto, la autoridad eclesidstica no debe necesariamente iden-
tificarse con la exégesis corriente en el periodo de sus estudios, de sus inme-
diatos asesores, ni coartar la libertad de los exégetas, ni finalmente abdicar de
su funcién de testigo de Ia fe apostélica, sino a la vez respetar ¢l estatuto de la
ciencia exegética contemporénea y saber distinguir entre sus resultados y la fe,
de 1a cual es depositaria.
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2, Segin Dei Verbum numero 12: los exégetas ayudan a la maduracion del
juicio de la Iglesia: “Exegetarum autem est secundum has regulas adlaborare
ad Sacrae Scripturae sensum penitius intelligendum et exponendum, ut quasi
praeparato studio, iudicium Ecclesiae maturetur”. El exégeta catélico no pue-
de olvidar que lo es, ni proceder en su trabajo como si no lo fuera, o como si
no tuviera ninguna responsabilidad frente a la comunidad de la cual forma par-
te. Si asf se hace, es mejor admitir que no se considera m4s la Biblia e} libro
de la Iglesia de la cual se es miembro. La libertad que se le reconoce no lo auto-
riza a destruir. Por otra parte su propia conciencia de cientffico cristiano lo de-

be mover a reconocer los Ifmites de su ciencia y la relatividad de sus conclusio-
nes cientificas. No se debe negar, sin embargo, que el trabajo de estos tedlogos
exégetas y de los que elaboran sus resultados, plantea reales problemas que es
preciso encarar y no meramente descartar con suficiencia. Asi por ejemplo, la

sfirmacién citada al principio, de que la concepcion virginal es un mero thealo-
gumenon.

3. La lectura actualizante de la Biblia es tradicional en la Iglesia porque es
la inica manera de valoraria como lo que es: palabra permanente de Dios dicha
a los hombres de todos los tiempos. Precisamente, el Papa (en un discurso a los
profesores italianos de Sagrada Escritura, el 29 de setiembre de 19726 define
la hermenéutica como ‘“la basqueda del significado genuino de la palabra de
Dios para el hombre de hoy... I3 actualizacién existencial de su mensaje en or-
den a la iluminacién y al aliento de los contemporéneos”. Respecto de 1a fun-
cién teolbgica y universalizante de la lectura biblica, el Papa califica aquf 1a la-
bor de la exégesis cientffica como *‘funcién preliminar’.

Ademis, como hemos dicho, esta lectura confiere a su inteligencia’ profun-
da, incluso sin el uso personal de los recursos exegéticos. Baste recordar en es-
to el caso de santa Teresa del Nifio Jesiis. No obstante la actualizacién no pue-
de ser hecha para el cristiano sino en continuidad con la tradicién de la Igle-
sia —por eso, importa sumamente la referencia liturgica—, por consiguiente, en
el dmbito de la fe, y en coherencia con el sentido criticamente seguro de la Es-
critura.. La iinica manera de superar aqui las antinomias y de evitar ]as arbitra-
riedades es la lectura en la Iglesia?, sin olvidar que, en ella, a veces, mds de una
lectura es posible8. Es preciso subrayar, por otra parte, que exégesis cientifica,
teologia biblica, teologfa sistematica y actualizacién no son membra disiecta
sino esfuerzos convergentes para descifrar lo que Dios ha querido manifestar a
~los hombres en su mensaje. Por eso abarcan toda la Escritura, y se debe evitar
como arbitrario todo propdsito de *‘actualizar”’, por ejemplo, la Escritura sélo
en aquellos aspectos o textos que pueden parecer interesantes o relevantes pa-
ra ¢] hombre de hoy, omitiendo los otros, como las exigencias sociales del culto
verdadero en los profetas sin atender a que s¢ trata ante todo del culto de Dios
Yy Su sentido.

8 Cf. L'Osservatore Romano, edicién en lengua castellana, 1972, nimero 42/198,
pagina 6.

7 CIf. R.C. BROWN, The Gerome Biblical Comntentary, London 19703, pag. 621.

8 (Y. las Enarrationes in Psalmos, de San Agustin.
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4. En el didlogo ecuménico se debe tener presente. 3) que ninguna lglesie
puede pretender tener la doctrina “fuera™ de la Escritura, en ¢ sentido de®,
que no hubiera una reinterpretacion o actualizacién de la msma en la doan-
na: tods Iglesia depende mds o menos de una tradicién; b) la cuestién acerca
de qué mterpretacién es mis coherente y mss comprehensiva de toda 1a eme-
fianza de la Escritura; esto no impide que algunas Iglesias 0 comunidades haysn
guardado mejor ciertos valores biblicos que otras, segiin se ha dicho ys;c)sija
Escritura es la autoridad suprema', nadie niega que la vida y la enseflanzs
postbiblicas de las Iglesias deben ser tenidas en cuenta en la dilucidacién de las
diferencias; d) finalmente, la convergencia de métodos y de resultados de los
exégetas de diferentes Iglesias cristianas en ls interpretaciéon de la Escritura,
permite entenderse mejor sobre el contenido del mensaje bidblico, sobre la po-
sibilidad de interpretaciones posteriores coherentes y sobre el hecho de que di-
versas sistematizaciones teolOgicas existan en el seno de la mismatt,

5. El sentido pleno de la Escritura (sin dar a esta expresion el sentido téeni
co que tiene a veces) no se adquiere sino en la vida de la Iglesia, y por consi-
guiente, hasta el fin de los siglos: “Verbi incamati Sponsa, Ecclesia nempe, a
Sancto Spiritu edocta, ad profundiorem in dies Scripturarum Sacrarum inteli-
gentiam assequendam accedere satagit, ut filios suos divinis eloquiis indesinen-
ter pascat; quapropter etiam studium sanctorum mmommw
cidentis et sscrarum Liturgiarum rite fbvet”ﬂ

Por eso es ptecuo interrogar todas estas dimensiones del uso que la Escritu-
ra hace de si misma o se hace de ella en la lglesia. No se las puede rechazar s
priori como “‘exégesis rabinica”, adaptaciones pfas o distorsiones eclesidsticas,
menos aiin después de los descubrimientos de Qumram y del mejor conocimien-
to de los Targimim del AT. Es el importante principio de la “relectura™ a veces
enprudo pero fundamentalmente vdlido. Si algunos autores catélicas, Tomo

Femtndez, P. Benoit, J. Coppens, hablan a propésito de esto del “sensus
;iemor” la S. Escritura y elaboran la correspondiente teorfa?3, m co
mo G.M. Robinson4, protestante, hablan mds bien de un “crecimiento orghni-
co del sentido literal”. El problema teérico no se puede resolver sin tener en
cuenta los estudios modernos sobre lingiistica y lenguaje a partir de Heidegger,
Fuchs, Ebeling, Gedamer. Se vincula ademds a la cuestion importante, que de-
be ser a mi juicio resueita positivamente, de la existencia de una exégesis, o ta-
rea exegética, especificamente cristiana, ,

® Cf. Dei Verbum, nimero 9.

10 Cf. Del Verbum, nimero 10: *Quod quidem Magisterium non supra varbum Dal |
est, sed eidem ministrat, docens nonnisi quod traditum est®. ,

11 Cf. Concilio Vaticano 11, Decreto “Unitatis Redintegratio”, naimero 17.
12 (1. Det Verdbum, numero 23.

) 13 Cf. vgr. R.C. BROWN, The Garome Biblical Commentary, London, 19703,
pp. 615-619.

14 Y. The New Hermeneutic, N.Y., 1964, p. 202.
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6. Una teologia sistemdtica o escoldstica debe &star en continuidad con Ia

teclagia biblica, lo cual significa que debe incluir en los datos de su s{ntesis al

‘resultado de la investigacion teologica de la Escritura, segiin los criterios formau-

lados més arriba. No se puede pretender que una sintesis o sistema teolégico

no parta, como de su fuente principal, de la enseflanza teoldgica de Ia Biblia,

~ oriticamente asegurada y no del uso mis o menos exacto de ciertos textos
aizlados15. ~

Pero inversamente, no se puede pretender tampoco, segim hemos dicho, que
~ la exégesis teol6gica prescinda de la ensefianza de fe de la Iglesia a la cual per-
tenece el exégeta. Este es entonces el lazo de unién entre el biblista y el teblo-
gO sistemitico. Ambos trabajan a partir de la misma doctrina formulada por la
Iglesia, que uno elabora sisteméticamente con un determinado instrumental fi-
JosSfico y el otro muestra en su ennaicinamuento biblico. La consecuencia que
no se debe temer aceptar es que e biblista no puede hacer como si su fe, en su
plena comunién comunitaria no existiera. Esto demuestra que en Gltima ins-
tancia, no pueden trabajar separados. y que el uno necesita del otro. El tedlogo
del biblista para no perder el contacto con el terreno real del cual brota la fe
formulada por la Iglesia. El biblista del te6logo para saber cO6mo es exactamen-
te y qué alcance tiene esa fe que se formula. Dicho de otro modo: la preocu-
pacién teol6gica es una orientacién fundamental de cualquier exégesis, parti-
cularmente ejercida en una Iglesia por un miembro de ella.

Pero igualmente la preocupacion biblica, con todo lo que ella comporta de
informacién y formacién es esencial a la labor del tefitgo. No obstante cada
uno debe conservar la independencia de su juicio ceftico frente al otro, de tal
manera que el te6logo no abdique de sus propios criterios, ni menos de las exi-
goncias de su fe, para adoptar el ultimo descubrimiento de tal o cual exégeta,
ni e} biblista se entregue a la sistematizacién o a la corriente de moda

Si la ciencia sagrada y la vida en la Iglesia han padecido mucho de la sepa-

raciOn entre biblistas y tedlogos, y siguen padecnendo hoy qmzis el mayor mal
copsiste en los teSlogos que se entregan sin critica al mds reciente artfculo

g engayo y los biblistas que no saben teologia y hacen de ello gala, sustituyen-
do su esfuerzo persanal de sintesis por pocas nociones o esquemas cortientes
en la jerga habitual de la vulgarizacién teolégica contemporénes. El remedio
- estd, como es de suponer, no solamente en una estricta probidad clemtifics,
por parte de cada uno, sino también en la condiencia de que ni la teclegfa ni ja
exégesis son tareas individuales y separadas, que encucniran en si mismas su

propia justificacién. Son ante todo funcmm de Iglesia, carismas en ella, segtm,

18 Dei Verbum, numero 24: Sm:n.'-mmmumms.mum
. (La expresion viene de Lean XITI, Movisden sissimus, Enchiridion Biblicum, ed. 2a
sumuolu elm&mbivhnﬂuipummhmthwlommﬂmt&d-

‘plinies ciusqoe prope sit anima™, repetida luego por Benedicto XV, Spiritus Paraclitus,
mmﬂlmmuummﬂﬁxnm-mﬂdemebuwd&

gicat). La misna cxpresion habra sido usada por Optatam Totius, numero 14; aquf se di-

ce también que “Theologia dogmatica ita disponatur ut ipéa themata biblica primum pro-
ponantur™ (ib. numero 16) y que la “scientifica expositio™ de la teologia moral se haga

“doctrinae Sacrae Scripturae magis nutrita’ (ib. numero 16).
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" Me atrevo a afiadir que, desde este punto de vista, una constante conversion 52
es necesaria de parte del biblista y del te6logo a fin de vivir su tarea resp@ct;va -
-de la manera descrita. Esfo exige, si nb la constitucion de la ciericia exegética o e

teol6gica como tal, en cuanto técnicas de andlisis de textos o de elaboricién ra- -

- cional de la fe, al menos su éstatuto respectivamente de penetracion y presen~
~tacién estructurada de la realidad de la Palabra de Dios. Un biblista no es un w
- excavador de palabras accidentalmente inspiradas, ni un te6logo es unrazona- - -

dor que filosofa sobre la religion cristiana. Ambos son, cada uno a su modo, .
testigos articulados y si se quiere “cientificos”, del don que Dios hizo de sf

" mismo en Jesucristo por el Espfritu Santo. En este sentido, los titulos de ted--
‘logo y biblista, fundidos en una sola persona, se aplican con igual derecho a -

Origenes y Santo Tomds de Aquino, que a Pablo, Juan, Marcos, al autor de la M

* Concluyamos, Los diferentes divorcios que hoy padecemos en la Igem, ene

nas, no son de fécil solucién. f

‘Aqui hemos expuesto uno solo y hemos tratado de hacer ver la amﬁctakdad
de tal divorcio y la posibilidad de su superac:én al mostrar cémo debe ser una . :
verdadera exégesis cristiana, A

Quedarfa por hacer lo mismo con la Teologfa, lo cual aqui 610 s ha insi- _ -
nuado. Digamos finalmente que, a partir de una conciencia semejante de las j o
funciones exegética y teoldgica en la Iglesia, ciertas reformas institucionales pa-
recen necesarias en nuestros centros de estudios, c~.uo ahora son. Es perni-

~cioso y contraproducente mantener la exégesis y la teologfa, en cuanto ense-
.fladas en una Facultad de Teologia, ausentes del didlogo con las ciencias ense- -

fiadas en una Universidad“Catélica En ¢l seno de la misma Facultad de Teolo- ”

gfa se requiere una mucho mayor mterpenetramén de los Departamentos y c4-
tedras de Teologia y Escritura, no sélo por la presencia de profesores de una-
especmhcfad en los cursos de k otra, siro también por el trabajo comiin de to--

.
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~ dos ellos en Seminarios biblico—~teoldgicos, entre sf{ y con los alumnos y de ,,t
~otros modos todavxa
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ALGUNAS REFLEXIONES
SOBRE LA
EXHORTACION APOSTOLICA
“DE BEATAE MARIAE VIRGINIS”

El 2 de febrero de 1974, el Papa publico una carta apostdlica para toda la
Iglesia con la intencion de promover la renovacion acertada y el aumento debi-
do de la veneracidn de la Santisima Virgen Maria. Es un documento que debe-
mos ver dentro de la inquietud mariana que observamos en Pablo VI desde
que asumid el pontificado, con la cual sigue la tradicién de los papas de los G}
titnos ciento cincuenta afios, que han entrado en la historia casi todos como pa-
pas “marianos” y a quienes debemos el que muchas veces a ese tiempo se lo
haya ltamado *“siglo mariano”.

1. Contenido del documento

Comienza con una breve introduccion en la que ¢l Papa hace referencia al
motive de su carta diciendo que hay que veria dentro de Ia tarea de la reno-
ﬁdén de la iglesia. Un tema tan importante, como el mariano, no debe care-
oer do la debida atencion, en esa obra. En la primera parté muestra c6mo la i-
WWW% toma en cuenta el papel de Maria en la historia de sal-
vacidn. En una primera soccion presenta la figura de Marfa en ls sucesién de
las fiestas y tiempos litdrgicos. En una segunda seccién, Maria aparece ante no-
sotros como efemplo del culto a Dios y de ls espiritualidad en general Toda la
primera parte puede ser valorada como el fundamento sobre el cual se desarro-
lan las siguientes. Toda piedad mariana tiene su norma en la liturgia renovada.

La segunda parte resume los principios teoldgicos segin los cuales debe
orientarse la piedad mariana (primera seccién). Insiste en cuatro relaciones que -
han de ser vistas siempre: la relacién de Maria con el Dios Trino, con Jesucris-
to, con el Espiritu Santo y con la Iglesia. Es, tal vez, la inquietud central del
documento el que el cristiano no vea aislada a la persona de Maria. Tal como
Maris estd ubicada vitalmente en esas relaciones, asi también la devocion de-
be serdo. Sobre todo insiste ¢l Papa en Ia relacion con el Espiritu Santo, tsma
predilecto de los Padres de la Iglesia. En la segunda seccin de 1a segunda parte
da cuatro pautas para la realizacion prictica de la piedad mariana. Debe ser bi-
blica, liturgica, ecuménica y antropoldgica. En el contexto del aspecto antro-
polbgico habla de la mujer y de Maria como ejemplo ¢ imagen ideal de olla;
tema que ha despertado comentarios sumamente favorables.

En la tercera parte, el Papa insiste en dos pricticas marianas, el Angelus y el
Rosarlo, especisimente como oracion de la familia cristiana.

Finalmente, el epilogo resume suscintamente la importancia teoldgica y el
valor pastoral de la pledad mariana.
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2 Algunas reflexiones

Mis que entrar a analizar su contenido, tarea demasiado extensa para esta
breve nota, queremos sefialar algunos aspectos y proyecciones del documento.

&, Renovacion mariana y renovacion eclesial

El Papa sefiala que quiere renovar la devocion mariana como parte de 1a reno-
vacién de 1a Iglesia en general tintroduccion, nimero 56). Muestra con esto gue
la piedad mariana es una parte integral y esencial (nimero 56) de la vida de la
Iglesia y que merece por ¢so su debida atencion.

Pero podemos dar un paso mds y considerar una conviccion muy arraigada
en la fe de la Iglesia. Es la conviccién de que Maria, mis que ser objeto de la re-
navacidn, es sujeto de esa tarea. Decir que la Iglesia se renueva significa hablar
de aquélls que la representa, que es miembro prototipico y Madre de ella
(nGmeros 56, 11, 19, 22). Es la gran unidad entre Maria y la Iglesia, quienes,
desde la patristica, y especialmente desde la Edad Media, son vistas en una ca-
si—identidad. Que la Iglesia s¢ renueve a si misma significa que Maria la renue-
va. El Concilio Vaticano II ha llegado a ser el Concilio de 1a Iglesia. Todo gira:
en torno a ella. ;Quién es la Iglesia? Esa bisqueda de Is identidad de Ia Iglenia,
significa también biisqueda de Marfs. Ella es la imagen orientadors en esta te
rsa como también es Ia Madre que imprime esta imagen. Es Ia primera cristia-
na y por eso el fundamento misterioso de todo ser cristiano; s ¢l signo de! oo
mienzo, desde que Dios quiso comenzar 1a renovacion en Ella, en su Inmacule
da Concepcion. Por eso podemos decir que en este signo s renovard la Iglesia,
porque siempre s alimenta de su espiritu y se renueva en su ejemplo. Mis que
objeto de 1a renovaciOn es garantia de ella, es sujeto de la renovacién. Pero ko
serd sdlo en la medida en que sea renovada la relacion con ella, como “objeto”™,
en la medida en que la Iglesia tenga una relacion “esencial” con ella.

b, Maria, el misterio de Cristo y la litergia

La liturgia mariana, tal como Ia resume ¢l documento, refleja una madurez
grande en ¢l desarrollo de la fe de la Iglesia, sobre todo respecto de aquelios
temas marianos que se refieren a la Encamacion (niimeros 2—5). De este mo-
do, la liturgia resume lo que Ia fe cree, no tanto en definiciones abstractas, s
no en la vitalided y el fervor de la celebracion y oracion. La liturgia, en ests
sentido, significa gorma para la fe de la Iglesia; es de una manera muy cspedd
sxpresion de su magisterio (mimero 56).

Pero también podemos decir que segin el antiguo sdagio teolégico “iu
credendi est lex orandi”, la fe de la Iglesia se ha condensado en ¢l mis alto ni-
vel de Ia oracién oficial de 1a-Iglesia. Nos ensefia como tenemos que rezar y -
necar a Maria. Es la condensacién de una rica experiencia con el misterio ma-
riano a través de los siglos. Lo relacionado con la espera del Mesias, con ¢f as-
cimiento, la matemnidad, 1a rifiez de Jesis, se ha expresado litirgicamente et -
una intima relacién con lo« misterios del Sefior mismo. Aqui no aparecen dos
ciclos paralelos, uno maricno, otro del Sefior. No hay separacion entre smor'sl
Sefior y amor a la Virge 1. Son celebraciones del Sefior y de la Virgen, a la vez,
Se ve claramente Ia great “bi-unidad™ que existe entre Cristo y Marfx, gue
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“uno sodemque decreto” han sido pensados por el etemo Padre (Pio IX; ot
‘tado en nimero 25).

Bn los demis temas mariologicos, la Iglesia en su totalidad no ha legado
#5n a la misma comprension. El documento menciona muchas fiestas més. To-
das ellas se refieren a la participacion de Maria en la obra salvifica, a su consen-
timiento Jibre 2 la solicitud del Angel, a su presencia al pie de la Cruz (Siete
Dolores), a su antrar en la resutreccion del Sefior (Asuncién), a su intercesion
por nosotros en s Iglesis (Innfsculado Corazon de Maria, Mar{a Reina, las mu-

‘chas sdvocaciones particulares que tienen que ver con la mediacién de Mar{s
y s presencia en la Iglesia), y muchas mis (nimeros 6—9). Pero no estin in-
togradas de la misma manera en el ciclo de las fiestas del Sefior. Semana San-
ta y Pascua no tienen todavia su celebracién marisna oficialmente litirgica.
{Se ha sacado Ia fiesta de los Siete Dolores del viernes de Pasién; ol pueblo y la
pledad “para—litirgica” conoce, sin embargo, el “sermén de la soledad™). Lo .
mismo vale pars. Pentecostés. En el ciclo de los domingos def afio, que son Jos
domingos que recuerdan el tiempo después de los misterios de Cristo, o sea el
tiempo de la Iglesia, no se ve con claridad ¢l nexo entre las fiostas marianas y Is
Iglesia. Se nota que !a conciencia mariana de la Iglesia y la fe en la participe
cibn de Marfa en la obra salvadora, ha madurado mucho mis en los misterios
de Ia Eacamnacitn que en los demés misterios. Algin dia se llegard, tal vez,
a uns madurez semejante, y la relacién Cristo—-Maria se habri hecho expresi-
va litirgicamente también en las fiestas que celebran los demis acontecimien-
-$0s cristologicos.

& El Angelus y el Rosario

Ha caumado una cierta sorpresa el que ¢l Papa haya insistido en estas dos
pttchw. Son pricticas que en el ambiente de los “‘comprometidos consciente-
mente” con latglesia han caido con frecuencia, durante los dltimos afios, en un
. cierto descrédito, pero que en ¢l pueblo sencillo siguen gozando de prestigio.
e ha de reconocer que en la Argentins ¢l Rosario es realmente la oracion del
"-puecblo sencillo creyente. Sobre todo en regiones sin sacerdote, el Rosario, jun-

-0 con la devocifn marians en general, ha contribuido a salvar, mds de uns vez,
la fe cristiana. El Angelus también ha sido una prictica muy querida, tal vez
més en comunidades religiosas y seminarios, pero también en el pueblo, sobre
todo en Europa, particularmente en Europa oriental, donde el tocar de la cam-
pena tres veces en el dia y el rezo del Angelus pertenece a las pricticas cristis-
s fundamentales que da a toda la jornada una consegracién especial.

{Por qué intixte ot Papa en eaton efercicin? Podemos dacir que etth inter-
pmdoy promoviendo una costumbre que Ie es car al pueblo cristiano.

- -Pero debemos cavar mis profundaments en nuestra reflexién. Evidentenien-
‘6 bay muchas formas de amar y de venerar a la Santftima Virgen. Cada perso-
fay cada grupo tendré Jas suyas propias. En este sentido puede haber uns cree

Bvidad casi sin 1imite, con tal que las formas sean expresiones de Ia fe correcta

de la Iglesia. Hoy ponemos mucho énfasis en esa creatividad. De ese modo la

Mgibais 2 enriquece. Pero, en el pirrafo anterior sobre la liturgia advertimos
49 hay un clerto proceso de maduracién que significa una prictica, una fies

& waa expresion que llegue algin dia a tal difusién universal y tal acentuacion
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por vastos sectores db la Iglesia que comienza a ser algo mas que una forma en-
tre otras. La Iglesia necesita tales formas comunes. Las tiene sn leg actos cen-
" trales. Por eso insiste tanto en que la Misa sea igual, en sus partes.
les, en todo el mundo. Lo mismo vale para los sacramentos en
ellos sus actos centrales, su hacerse visible. Como el cuerpo hace visible al s’
y le da consistencia y sdlo accidentalmente varia_en su constitucion, asi las
formas descritas dan en cierto modo un cuerpo visible a la Iglesia.

tCuales son las formas auténticas y verdadetamente centrales?. No%’
necesidad metafisica para que una forma exists y la otra no, » que tns-®3
servada exclusiva u obligatorismente. Esto sblo se pueds dar en aquello que
Jesucristo mismo ha instituido o en aquello donde 1a Iglesia con la méxima au:
toridad de su magisterio legisle algo. Pero lo Gltimo serd para un tiempo, tak:
vez largo, pero en principio limitado. ’

Como sabemos, que el Rosario, no obstante debe representar una préchca
especialmente autorizada, recomendada y casi obligatoria? Aqui inteyvi
tradicion de la Iglesia. La tradicion como conjunto de expeneucxu." y
entusiasmos, discusiones, equilibrios, etc., llega en cierto momeatd 3 sio-
nes maduras. La tradicion es la realizacion del ptieblo de Dios como pueblo
profético. El pueblo, en muchos siglos, espiritustmante, ha hecho la experien-
cia de que rezar el Rosario es bueno para comunicarse con Dios y pars inters-.
sarlo por los problemas humanos. E! hombre no conoce s6lo en su corazdn y
en su intelecto a Dios, sino hay también un conocimiento propiamente sobre-
nxtuial, que le fisce conocer cosas sobrenaturales por una especie de “‘conge-
nialidad” con ellas. Es el sentido de la fe que “olfatea” las cosas de Dios. En
este sentido, el pucblo de Dios ha hecho la experiencia de que cuando seza ¢l
Rosario, “tiene suerte”, estd bien con Dios, acierta lo que Dios quiere, descu-
bre que esa oracion le es especialmente grata y que asegurs particularmente s
benevolencia.

Es ficil comprender esto. El Rosario, sobre todo, es una oracion que exige
tanta sencillez que todo pensar humano (en el sentido de 1a ubnduria del mun-
do que es necedad, 1 Cor 1.20.25).deja de tener vigencia y se prepara el lugar
para la intervencién de Dios.

El Papa, en el Documento sobre 6] Culto Mariano, como conductor proféh-
co del pueblo profético y como su miembro a la vez, interpreta todo esto, y
de entre las muchas posibilidades que habria tebricamente, recomienda con
todo el peso de su sutoridad profética la oracién del Rosario y del Angelus
(que podriamos ver como forma abreviada del Rosario). Es el magisterio como
¢l intérprete del designio de Dios, de los signos del tiempo, o sea de lo come
tingente en la Revelacién que no obstante puede ser fundamental en una época.

En Ia actualidad buscamos formas nuevas y reflexionamos abundantemen-
te sobre el rostro de la Iglesia del futuro. En este contexto percibimos esa voZ
profética que insiste en que entre otras formas que se descubran o se desrro-
Ben, estas dos de ninguna manera deben perderse. Hay que rescatarl s para fa
Iglesia nueva.

La aceptacion de esta ensefianza exige tal vez un acto de fe, ante ol profets,
ante la palabra profética, tal como lo observamos tantss veces on ¢l Antiguo
Testamento, donde Dios, a través de sus profetas, exige cosas a veces muy di-
ficiles y nada acordes con ¢l pensamiento religioso de los dirigentes del pueblo.
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y del pueblo mismo. Pero observamos también que el pueblo qu; obedece &
sus profetas tiene “'suerte” porque esti en aguello que es ¢l plan de Dios-para
este momento,

3. Especial impartancia del Documento para América Latina

Los pueblos de América Latina son pueblos profundamente marianos. Y es
. Maria la que en muchas zonas y épocas ha salvado la fe catdlica de vastos
sectores.

Maria es la depositaria de una confianza pricticamente ilimitada y es la sin-
tesis de todo lo noble y grande. Es el regalo grande que han traido los misio-
neros espafioles sobre todo y la expresion sobrenatural de un apmcio‘y carifio
sumamente grande de la madire natural.

En la actualidad nos esforzamos por una revalorizacion de la reliyiosided
popular. Estamos convencidos de que el ecumenismo y el didlogo no hay que
haeexlo en pnmer lugar con el budista del }apon ni con el protestante de la Eu-
sopa Central, sino con aquel cristiano que vive al lado nuestro con su fe no del
todo_iluminada y catdlica, pero valiosa y rica en formas y sentimientos. Es
una religiosidad que ha vivido, las mis de las veces, al margen de la Iglesia con

- s culto, ya sea por razones geograficas en los pueblos alejados sin sacerdotes,
¥4 sea por razones psicolGgicas por presentarse los misterios centrales de la vi-
da cristiana como demasiado lejanos al sentir del pueblo. El documento es una
exhortacion a nuestros dirigentes catélicos (obispos, sacerdotes y laicos) de to-
mar ¢n cuentz el fendmeno de la devocién mariana, comprendera, purificarla
_y profundizara de tal modo que en ella sc encuentren los valores centrales del
gristianismo. El documento insiste justamente en las relaciones que se pueden
" establecer y ver, entre Marfs y pricticamente todos los temas de Ia fe cristiana,
¢ incluso de Ia vida humana en general.

Para esto hace falta que los sacerdotes y los orientadores del puebio estén

-ty penetrados por una piedad mariana rica y vital, para ser reaiménte parte
del pueblo, y no misioneros ajenos a su realidad.

‘En este sentido, la asi llamada teologia latinoamericana podria encontrar

. un campo muy fecundo en el tema mariano y liberarse de una cierta fijacién
en ol tema de la liberacitn exclusivamente. Si entendemos por teologia latino-
americana una teologia que estudia con especial carifio, y por eso también con
especial lucidez y profundidad aquellos temas que vitalments le-interesan mis
_ Que otros, podriamos esperar que en América Latina, dentro de la Iglesia univer-
" sdl, podria ser el continente que contribuya fundamentaimente al desarrolio de
Ia teclogia marispa. Seris uns teologia claborada en estrecho contacto con
las sensibilidades y necesidades pastorales del Pueblo de Dios.

HERIBERTO KING



EVANGELIZAR DESDE EL
ACONTECIMIENTO

En los Gltimos moses asistimos en Buenos Aires s dos reuniones catélices
internacionales de prenss, representando a Teolpgia. La primera congregd »
mis de 350 periodistas de los cinco continentes y a sifededor de 150 del pats,
pars tratar sobre la ética en el periodismo. Convocada por la Unién Catblica’
Internacional de Prensa (UCIP), una de las mfs antiguas organizaciones eatéli- .
cas de carfcter internacional (1923), fue {a primera de sus reuniones que se reé-
liza en una nacién latinoamericana y la segunda fuera de Europe. Las antoslo-
res fueron en Bruselas (1930), Roma (1936 y 1950), Paris (1954), Vh.—
(1957), Santander (1960), Nueva York (1965), Berlfn (1968) y Luxsmbus
80 (1971). Otra caracteristica ‘original: pmvczelcmmtwoﬂ-
ricter de “abierto” cmmnmdotodmlmnm&cmnmhdbnypufo-
distas que desearan, fuegen 0 no catblicos. Debe destacarse, finalmente, quols
UCIP particips como organismo po gubernamental en la UN y la UNESCO, y,
como esta (itima entidad incluyd en su programa 1974—75 el estudio de va
Cédigo de Btica Periodfstica mundial, resolvié contribuir a ¢l a través de las
oconclusiones de la reunién.

El segundo encuentro tuvo un marco més limitado, Convocado por ol De
partamento de Laicos del CELAM, asistieron periodistas y editores de revistal
catélicas del Cono Sur con.la finalidad de establecer un movimiento &
convergsncias entre los intelectuales catélicos do América latina. Se tratebe-
de revistas de nivel intelectual, no de difusién popular. Estuvisron e
dahmmntnﬂ,aﬂe,hngunyyvmmmm *7@
existen publicaciones de este tipo, al menos segtin las sverignationespredtion
das por el Departsmento de Laicos. La mayor parte de las revistas inivitades
eoncurrid al encusntro, can la excepcién de la Revista de Cultura Bfblica, de
San Pablo, y las argentinas Liturgis, Miksel, Revista Littirgica Argenting; Se
pientia, Universitas, Verbo y Vida Pastoral. Las mayores ausencias fusron soce
tras, sunque debe sefialarse que s¢ nos cursaron 16 invitaciones sobre un totsd
de 33, seguramente por tener gran niimero de estas revistas y por las facitidades
que implica ser pafs anfitrién. Del Braall asistieron 8 publicaciones, S de Chile;
2 del Uruguay y una del Paraguay, las que sumadas a las 9 argentines sepressn-
taron un total de 25. Es posible que no se haya convocado s tedas las existen-

tet, pues,.segiin se dijo, situaciones fronterizas hacfan diffcil la pertinetitia o
no de ung invitacion.
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mm&eodemmymcmmdemmﬂu

Un aspecto interesante de la X Reunién de la UCIP, fue el de la diversided
"is‘ktenus pudiendo tomar contacto periodistas de {mbitos tan distintos y
tes como los Estados Unidos y Tanzanis, Bratil y Ia India, Canadé y ¢l
M&p‘ﬂguemmh Bélgica y Cameriin, Zambia o Uganda. La presencia
&N@do de 1s Santa Sede y presidente de la Comisién Pontificia para las
Comunicaciones Sociales, monsefior Andrea Deskur (polaco), jerarquizé 1a rev-
? cofno asi también la de los miembros directivos de la UCIP, presidida por
Jéan Gelamur. E1 padre Agustin Luchfa Puig prosidi6 la comisién organize-
da‘ddcongmo
. Ties invitados especiales, el sacerdote francés Lucien Guissard, ol periodis-
ﬂmthoumanocmndomyddiphdoiﬂmﬂambwd&

demogristiano Piccoli, director del diario L’Adige, de Trento, y presi-
&ote de 1a Unidn Catélica de la Prensa Italiana, con un tema politico entre
thanos —“‘Problemas politicos y ética del periodismo™— destacd acertadamen-
& ¢l vator de 1a verdad como fundamento moral cristiano y la utilidad de los
medfos de comunicacién pera la evangelizacién. Marisno Grondona hizo un
anflitis del tema “Incidencias socioldgicas en la ética del periodismo”,

- aportes originales,
Lspmenmfmdhmaty,mmm,camulmw
mes citados, predominando las explicaciones técnicas que no Begaban al fon-
do & b cuestién moral, o sino la presentacidn de c6digos de ética similares a

Ws:ys comocidos. Exceptuamos de esta observacién a ponenciss tales como la
ds fnés Farfas, encargada diocesans de Medios de Comunicacion Sociad del
Obpado de Rio 1V; Roque M. Puyelli, capellén de la VII Brigada Aérea de
Mosda, o Ia de la religiosa argentina Cecilia Prezioso. La ponencia que presen-
tamos, por Teologia, versd sobre el tema “Hacia una moral de virtudes en el pe-
dodismo”, y fue publicads en Cristerio (niimero 1703).

" El hocho de que hays sido un “congreso catdlico mundial de prensa™ y no
como los anteriores de la UCIP un “congreso nmndial de prensa catdlica”, o
de periodistas catGlicos, permitié que gente de prensa no suficientements for-

.Mammmmawpmdmo.mﬂmaponaﬁﬁum
@ue 00 respondfan a la finalidad de la reuni6n, cual era la de contribuir desds
sisestra aptitud de hombres de fe al codigo de ética que elabararé la UNESCO.

EYencuentro del CELAM: waviedad de revistas

hmwcm,mdﬁnm,ﬁnmmmrmdw
ol periodismo de revistas inteloctuales catélicas.

A _Argentina estuvo representada por 9 revistas: (viterio, Revists Biblica,
Strdmate, (YAS y Documentaciom, Actualidad Pastoral, Nuevg Mundo y Revis-
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& de Filosoffa Latinoamericana y Teologla. La mis antigua, Cviterio {1928),
proxims a su cincuentenario, es también la de mayor tirsda, alrededor de
6.000 ejemplares quincenales. Las demds, ninguna sobrepasa los 2.000 ejemphy
res, y en conjunto no tienen todas més de 15.000 lectores. Junto a Iss qua oo
asistieron nuestro peft tendria, para 16 publicaciones de este tipo, algo mk
de 25.000 lectores, o sea, el uno por mit de la poblacién.

Brasil, por su perte, concurri6 con 8 revistas, cinco de las cuales pertenoc&
a la editorial franciscana Vozes, que constituy6 una sorpresa por la organizs-
cién y diversidad de publicaciones que edita: Vozes (1907), la més antigua de’
las presentes, comenz6 como publicacién cultural para laicos y es ahora mong=
grifica con amplia difusin universitaria: 6.000 ejemplares; Renovagao Cristlps
na (1933), de alcance més popular y con el més alto niimero de ejemplases e
todas las asigtentes: 14.000; Revista Eclesidstica Brasileira (1941), infotma d4,
la actividad teolégica nacional con noticias eclesiales; dirigida a 3.500 lectofes,
en su mayoria sacerdotes; Grande Sinal (1947), para religiosas, y SEDOC (Se#-
vicio de Documentacion) (1968) que publica documentos de la Iglesia, Ia Sag-
ta Sede, el Sfnodo, América latina y Brasil, tira 3.000 ejemplares diez veces af
afio. Vozes edita, adem4s, Concilium para Brasil. Sin duda, un servicio cony

pleto.

Las otras brasilefias que concurrieron fueron Estudos (1940), de Pulf
Alegre, filosbfica, con cuatro nimeros al afio y 2.000 ejemplares; CEAS, g
damentaimente laica y orientada a dos dimnbitos distintos: la foemacion de évan-'
gelizadoros en las freas rurales y miés necesitadas, y a sectores intelectuales,
universitarios y profesionales (2.000 ejemplares) y Perspectiva Teologica, de
Rfo Grande, con temas sociolégicos y jurfdicos (800 ejemplares). Junto a
otras que no asistieron, Brasil sumarifa, asi, mis de 40.000 lectores, porcenta-
je inferior al de la Argentina de acuerdo al fndice por mil de sus habitantes.
La Editorial Vozes, sola, llega al 75 por ciento de esos lectores.

Chile, en cambio, tiene ¢l mis alto fndice —2 por mil- aunque la diversidad-
de revistas es menor: cinco publicaciones para 20.000 lectores. Polftica y Egpé’
ritu (5.500 ejemplares), inspirada en el pensam:ento de Maritain y de la demor
cracia cristiana chilena, se presenté como “atenta a la evolucion del penu%
to cristiano™, pero “su centro de atencién no es especificamente m%
que se orienta hacia los problemas sociales, politicos y econémicos™
je, de los jesuftas, es la de mayor tirada en Chile con 7.500 ejempiares; pone’
también el acento en la realidad nacional y latinoamericans.

La Unijversidad Cat6lica de Chile realiza, como Vozes, una interesante labor
editorial. Su Facultad de Teologfa publica en ¢l émbito universitario una revis-
ta similar a la nuestra, Teologia y Vida (1.000 ejemplares). La UC chilens, ade-
mis, analiza todas las publicaciones catdlicas de América latina —unas clea-
to cuarenta— con el objeto de hacer una antologia anual del pensamiento crie-
tiano latinoamericano. Es asf como publica en Sigueme, ol Panorama de la
Teologla Latinoamericana (3.000 ejemplares), habiendo realizado ya las selec-
ciones de 1972, 73 y 74, estando en curso la de este afio. Ademds de un Bole-
tin de Documentacidén Tealégica, 1a UC edita una publicacion, La Fe de un



EVANGELIZAR DESDE EL ACONTECIMIENTO 183

Aabio, cuyo objetivo es la revalorizacién y rastreo de las formas de religiosi-
-dad popular chilena, sus cantos, sus mitos, etc. (2.000 ejemplares).
=. Del Uruguay asistieron dos revistas: Perspectivas de Didlogo (1962), de los
jesuftas, con diez nimeros anuales y una tirada de 1.000 ejemplares; se consi-
dera a sf misma como de apoyo a “la reflexién critica de grupos cristianos de
.izquierda, aunque sin opcién partidista”, afiadiendo sus representantes que de-
scan “unificar el pensamiento teolégico y 12 accién histérica, en el marco facio-
nal y en una perspectiva latinoamericana”. La otra, Vispera (1967), con 3.300
ejemplares, ¢s en realidad una revista latinoamericana que se edita circunstan-
cisimente en el Uruguay y que a la fecha del encuentro hab{a sido clausurada,
por lo que se estudiaba la posibilidad de realizaria en otro pafs. Nacida bsjo el
.impulso del Movimiento Internacional de Estudiantes Cat6licos (MIEC), esté
en una lfnea “de preocupacidn nacionalista latinoamericana, unificando refle-
xidn teoldgica y proceso histédrico; de tendencia socialista —agrega el infor-
me-— pero negindose a identificar socialismo y marxismo™.

Paraguay, finalmente, se present6 con Accidn, editada por el CIAS parna-
guayo: Iniciada en la década del 50 como hojas populares, abarcé luego temas
de familia y educacién, y, desde 1968, trata aspectos teoldgicos y problemas
nacionales y latinoamericanos.

Este encuentro del CELAM fue presidido por el titular de su Departamen-
to de Lsicos, monsefior Antonio Quarracino, y el secretario ejecutivo, Alberto
Methol Ferré, asistiendo el asesor del departamento, Pbro. Eduardo Brian-
besca.

" Los objetivos de la reunién fueron expuestas al comienzo: la Iglesia no

mayorfa de élites intelectuales de¢ América Latina. En el siglo
XIX fueron hostiles a la Iglesia; desde los aflos “20 y 30° se nota uns presen-
cia mis vigorosa de la Iglesia en los sectores intelectuales, y desde el Concilio
Vaticano II el clima hostil pierde su caricter y todo se hace mis permeable,
con sus virtudes y riesgos, con nuevas concordias y discordias. Estamos en un
momonto de transicién, se agrego, donde el didlogo en la Iglesia se ha hecho di-
fYcil, pero el centro de la tormenta, en sus aspectos mas desgarradores, estd pa-
sando. El momento eclesial es mis sereno y hay que volver a recapitular, a dia-.
logar, con nuevos acentos evangelizadores. De ahi que el CELAM, a través del
Departamento de Laicos, haya dado prioridad a una politica de 1a cultura, para
ia cual es necesario un relevamiento de los recursos intelectuales de la Iglesia
en América latina. Por eso se convoca a las revistas de difusion intelectual, que
mmicven ideas que mafana serdn costumbres. Este es un primer paso, un pri-
mer contacto; las revistas son s6lo un momento para una nueva pastoral de la
cultura, pero que no puede hacerse sin ellas. Mafiana se convocarf también a la
Universidad. Hasta aquf los objetivos.

Recomendaciones sin referencia a los objetivos

.. Luego de la presentacién de cada revista surgieron dtiles intercambios sobre
aspectos que hacen al orden comercial (fichero de Librerfas, agentes de distri-
nichda, etc.) e intelectual (cesion de derechos sobre articulos, experiencias

| AMstusg, etc.).
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La parte centrat del encuentro estuvo referida a tos problemas de una “poli~
tica de Ia cultura®. La cuestion careci6 de precisiones: unos sostuyieron ks fal.
ts de conciencta historica, otros el divorcio entre “élites y pmbh" mm-
tusban la importancia de las ciencias sociales (politics, economia, :
etc.) y de las literaturas. E! represeritante de la revista uruguaya Pmm
de Didlogo, jesuita, ubicaba el diflogo en una sola penpectlval! indicar quie
“Ja teologia de la liberacién nos liberark de 1a teologia™ (;? ). A esta altuss po.
se habfa slcanzado a retomar el objetivo del encuentro, cosa que sefialamod,
respondiéndosenos que era prematuro alcanzar respuestas miés definidas. Pard
ello, se dijo, “serfan convenientes encuentros més especificos, organizados con
femarios sisteméticos més profundos y con una asistencia menos heterogénes
Que la simple reuniéa de todas las revistas™ (;? ). Se insistia en 1a necetided d¢
una “pluralidad”, pero ella era un escollo para seguir adelante. Se olvidaba que-
la pluralidad es tal, s6lo alrededor de una identidad combn. El desvio de l¢
ientidad cristiana, que nos une y caracteriza, convierte a la phmﬁhd ]
coatroversia.

Las recomendaciones finales, asf, no tuvieron referencia a los ospm dal
encuentro; solamente abordaron aspectos técnicos: confeccidn de ua fichero
de publicaciones catdlicas, creacién de una red distribuidora comin, intercam-
bios de material periodfstico, etc. Se hizo notar, no obstante, que el encuentro
fue positivo y Ia “importancia del pluralismo en la unidad de la Iglesis y 1s vo-
hmtad del diflogo fratetno entre las distintas corrientes internas de Ia Igle-
sia” (;?).

Nuevos instrumentos para nuevas condiciones de evangeli;acion

Eatre ayer y anteayer, y hoy y mafiana, serdn lefdos S00 millones dg dis’
Hos, més de 1.000 millones de aparatos de radio hablardn o cantarén, » i<
mitiarén 380 millones de pantallas de TV, 180 millones de butacas seci oeo-
pedes en las salas de cine... ;Dios es mejor conocido, mejor amado, mejor
servido?

La pregunta ya se la hacia Emile Gabel, precisamente fundsdor y primet
presidente de la UCIP, en 1955, cuando las lamadas técnicas de difusion mo-
dernas irrumpfan con sus datos y noticias, como fuegos artificiales que ests-
Han hacla todas ‘direcciones y a 1o largo de la jornada. A veinte afios de distan-
cia convendria retomar el pensamiento de Gabel, luego de dos reuniones a jss
qnemmlwspenodimscat&bocpuoque no dimos respuests s
ese interrogante.

Siendo los hombres mis sensibles a lo coacreto que a lo abstracto, a la ime
gsn que a la idea, » los acontecimientos que a 1a filosoffa, decia o] mismo Ge-
bel, s explics &l favor que han ganado medios como la televisién, ¢l cioe o ks
prensa grifica. Una-revolucida cultural estaba preparada desde ol dfa o8 que
pudieron mantenerse en reserva ol sonido y las imigenes; fue efectiva cusado
% hizo posible redistribuir ampliamente el sonido y las imigenes. Esa revaly-
¢ién la vivimos hoy, estamos inmersos en ella. )

San Pablo hubiera saltado de alegria de sélo saber que su palabre snumels.
dora de la Buens Nueva, se difundirfa a la vez hasta los confines de! munda.
Jamds como hov pudo ser realizada la consigna de Cristo: “Seréis mis testigos
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hhlnext:emdadesde la tierrs”, y tener cumplimiento h fhquietud de Pe-
‘biq; “Cuslquitra que mvocare el nombre del Sefior serk salvo, pero ;cémo in-
‘vocario s no se cree en él, ycémocreerenélnno:eloconoce"“(lmw
13). Sin embargo el atefsmo es un fendémeno propio de la era de las comunica-
“clones sociales.

- Al ser la imagen més directa que el lenguaje descriptivo, se presenta ripids-
mente en su realidad trigica o complaciente, exitando los circunloquios de la
secritura o de la palabra. Ninguna oposicion existe entre estas técnicas audio-
.visuales y la evangelizacidn; por el contrario, nos conducen a las fuentes del
apostalado en la medida en que hablan en pardbolas y narran historias. Cristo,
".sin cemar invitaba a sus oyentes a pasar del mundo que veian al mundo que El
" {es towetaba, de la vida que vivian a la vida que El les propon{a. Cristo comen-
_zaba por fijar su mirads sobre ef lirio de los campos, el grano de mostaza, et
- sambrador, el vifiatero, el publicano arrepentido. A pertir dei cuadro y de los
- sppatecimientos de la vida cotidiana, puede insinuarse la més profunda ense-
. funzs, que pasa a través de todo el hombre, se hace cuerpo con &, se detione
. en w imagipacion y su afectividad, para luego arrsigarse més profundamenie en
- intoligencia. El pueblo gusta que se le hable en paribolas; comprende mejor
uns ensefianza que le es presentada no en una formulacién abstracta sino con
. Jos_colores de la vida y el suspenso de una intriga. No nos consideremos supe-
. dores, pues, nosotros mismos, decia Gabel.

Pero también San Pablo o Sen Juan cuando dirigian una carta o epfstols a
_sas conminidades, tenfen conciencia de no cumplir scabadamente, por ese me-
dic, ¢f papel de apdstoles: “Muchas cosas tendrfa que escribirte, pero no quie- -
fo hacetio con la tinta y la pluma. Espero verté pronto y entonces hablaremos
‘de viva voz” (11! Jn. 13—14). Los medios de comunicacién prolongarin, exten-
" derin, prepararén el encuentro de las personas y la vida en una sociedad, pero
nunca las reemphmtn La palabn de vida no puede ser transmitids sino por
un- ser viviente, ni recibida sino por una comunidad viviente. La Biblia, sin el
concurso de los hombres reunidos en Iglesia, no puede sélo ella transmitimos

‘el mensaje evangdlico.

© - Du vt memers, los medios sudiovisuales o periodfsticos ofrecen vias de ac-
¢80 1 ja verdad, beja la triple reserva de que sean utilizados con arte, que es-
téo cargados de lo sobrenatural y que no les pidamos lo que no pueden ni do-
‘hen dar. Es ati como al periodista cristiano se lo presenta esta doble tension:
“durse cuenta de que los instrumentos de comunicacién son simplemen te instru-
_EWatos, y tener copocimiento de que para las nuevas exigencias de evangelizs-
“ciSa existen estas técnicas maravillosas de las que no se debe preacindir. Si la
‘Wschologia ha creado nuevas condiciones humanas fambiéa es cierto que ha su-
ministrado nuevos medios de comunicacién pars nuevas condiciones de evan-
Le redaecion de un codigo de ética ro es suficiente

" La-cwestién moral 00 se agota en la letra improsa. Creer que nuestras vidas,
imwmdmwedeneswetmmymdtnmnnltmom
90,-¢1 cual con sdlo abririo nos dirfa lo que tenemos que hacer, es ilusorio. El
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deber no sgota la maralidad, el 4mbito de la moral es més emptio que el délo’
simplemnente debido. Sin embargo, tan estrechs consideracion de ls mond o
corriente en el periodismo. . ) C

Por cientos podrian contane los c6digos de ética profesionales dictados en
congresos o asambleas, o por instituciones u 6rganos de prensa. No niego bue-
nas intenciones, pero esto no basta. No se me dird, por ejemplo, que 1a indica-
cién de que el periodista no debe faltar a la verdad, no estd de mis ante quien
entiende su relacién con el mundo como una posibilidad de cumplir su voca-
cién de servir, en cuyo caso, al olvidarse de si mismo, no puede honradaments
ponerse en actitud de falsear su testimonio sobre la realidad. La mayor o menor
sproximacion de ese testimonio con la verdad no dependerd de una reglamen-
tacién exterior, sino tnicamente de !a mayor o menor sabidurfa de quien ha
consolidado una verdadera personalidad moral.

El aporte de los cristianos a la UNESCO no puede reducirse a la letr escri-
ta de un cddigo. El gran mandamiento ya ha sido dado, “toda la ley alcanza su
plenitud en este solo precepto: Amarés a tu prdjimo como a Ti mismo”™, decfa
Pablo a los ghlatas (Gal 5, 14). Ya en época del apostol, la mentalidad riguross:
mente juridicista de algunos rabinos y judios, hacia estallar a Pablo, que dedi- -
ca su carta a los gdlatas a este punto. Si hemos sido bautizados por Ia fe ea Cris-
to, decia, tenemos los frutos del Espiritu: amor, alegria, paz, pacionda, afab¥ -
lidad, bondad, fidelidad, mansedumbre, templanza; “contra tales comsho fuy .
ley, pues los que son de Cristo han crucificado la came con sus pasiones y sus
apetencias” (Gal 5, 22-24).

S6lo queda, pues, que los periodistas cristianos proclamemos nuestra fe y .
nos entreguemos a la tarea apasionante de hacernos un caricter, una psrsonali-
dad moral. Volver a escribir lo que ya estd escrito es muy aburrido y dedicar
un congreso a ello también; ya Nietzsche decia el siglo pasado que 1a moral era
aburrida, y un cristiano estudioso espafiol le contestaba que si, que la monl
era aburrida pues se 1a concebfa sélo como un c6digo de obligaciones.

Evangelizar desde el acontecimiento

La Igesia tiene el derecho de tener su escuela. La escuela es un medio de
educacién cristiana. Fue, o ain sigue siendo, el medio privilegiado por el cust
lleg6 al hombre en 1a etapa de su formaci6n. Pero bien sefialaba Pablo VI que
los medios de comunicacién “se han convertido, en cierta manera, en los doe-
tores y maestros de este mundo de la audicién y de la imagen, consti -
ya una nueva categoria entre los “pedagogos” de la humenidad™. Esta reali-
dad, nuevo signo de los tiempos, debe ser compreadida. .

Un medio de comunicaciéh social catélico no tiene por qué ser una cétedna”
de Iglesia o presentar la doctrina en si misma. Esto lo afirmé muchas veces:
también Emile Gabel. No se trata par el periodista, decia, de proclamar la ver-
dad en sf, en lo absoluto de su esencia metaffsica, sino mis bien de descubrir
y de hacer descubrir la verdad en su incidencia. Es por los hechos y en ocasién
de los hechos, de toda la actualidad, profana y religiosa, en todo lo que cada’
dia sucede (una guerra, una huelga, una reunién de ministros, un proceso o un
escéndajo, una competencia deportiva, un descubrimiento cientifico) que et
periodista hard pasar el mensaje, transmitir4 la ensefianza de la Iglesia. Tenie
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razdn Gabel: o que caracteriza a la prensa. sea diafia o semanal, es el aconte-
cimiento, lo que sobreviene dia por diu; su ley, al mismo tiempo que la condi-
cidn de su éxito, es no evadirse de! acontecimiento diario. Quien compra un
diario es para saber lo que pasa, se quieren noticias. Un diario catélico, pues,
debe ser un diario de informacion universal, nos guste o no. Si no se compren-
de esta exigencia mds vale dedicarse a otra cosa y no a una obra consagrada
por adelante al fracaso.

No hay dos esferas de la realidad: una sagrada, consistente en précticas ri-
tuales y adherida a instituciones enajenadas del resto de la vida, y por tanto ’
una prensa que difunde sus hechos; y otra profana, que abrazarfa el resto de 1a
realidad. Segin el Concilio Vaticano I “‘por la propia naturaleza de la crescitn,
todas las cosas estdn dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de un
propio orden regulado, que el hombre debe respetar, describir, emplear y or-
denar” (GS 36). De alli que el periodista debe evangelizar desde el aconteci
miento. La Iglesia no cumple su misién al margen de la historia.

Debe distinguirse de esto el secularismo, que quiere conservar como iinico
valor lo profano y considera perjudicial, o al menos irrelevante, lo sagrado. Ex-
cluye como inGtil toda actityd trascendente y prefiere un cristianismo pura-
mente “horizontal”, comprometido en el desarrolto de la realidad creada. Algo
de este predominé en el encuentro del CELAM. La acentuada bisqueda de so-
luciones por caminos profanos —lo seflalamos en la reunién—, por pensamien-
tos y razonamientos que prescinden de toda consideracién religiosa, con un
lenguaje por momentos politizado, fue, a mi criterio, la causa de que se llegara
a conclusiones que no nos identificaron como cristianos. Pareciera como que la
dimensi6n “vertical” o sagrada fuera un afiadido u ornamento puesto en la vi-
da de un hombre o de un pueblo, sin advertir que una persona desacralizasda
es simplemente un ser que no estd en posesién de s{ mismo, que estf fuera de
su radical sutenticidad y vital eficacia, y por ello no vive su vida, y por ellono
.tsea, nifocunds, ni hace su destino. Sin la aceptacién de 1o vertical, lo horizon-
tal queda oscurecido. Este es también el sentido de la doctrina conciliar cuan-
do proclama que “la creatura sin el creador desaparece” (GS 36). O como-de-
cfa el Papa hace poco: “El problema nos parece de orden espiritual sobre to-
do. Es el hombre, en su alma, el que se encuentra sin recursos para asumir los
sufrimientos y las miserias de nuestro tiempo. Estas le abruman; tanto mis
cuanto que a veces no acierta a comprender el sentido de la vida; que no estd
seguro de si mismo, de su vocacién y destino trascendentes. El ha desacralize-
do ¢} universo y, ahora, la humanidad; ha cortado a veces el lazo vital que o
unia a Dios... Dios le parece abstracto, inutil: sin que 1o sepa expresar, le pesa

- ¢l silencio de Dios™.

No puede una teologfa liberarnos de otra teclogfa, como se dijo. No puede
Ia ciencia social o politica dar respuesta acabada y completa al hombre moder
no. No cortemos ¢l 1azo que nos une a Dios. No cambie el intelectual catélico
la alegria cristiana por la actitud tensa y acusadora de sus mismas tradiciones,
la sencillez por la arrogancia. No puede construirse una nueva teologia tino
amando a la anterior. El ideal cristiano exige al creyente, que tanto si come
como si bebe o hace cualquier cosa, lo haga todo para gloria de Dios (I.Cor
10, 31).
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- He aprovectmdo }a circunstancis de habérseme pedido que informe sobre
dos reuniones ds prensa, pars retomar algunas reflexiones propias y sjenas que
desearfa preocuparan més el interés de futuros encuentros. No descarte que lo
malizado en dichat reuniones servird pan algo, pero tenemos el deber, comio
criticos, de exigir mis. Nuestra condicion de cristianos lo permite. .

ARTURO PRINS



NOTA BIBLIOGRAFICA

Introduction a la Bible. Edition nou-
- welle. Tome 11. Introduction criti-
que 2 I'Ancien Teétament, sous Ia
direction de Henri Cazelles. Paris,
Desclée et Cie. 1973, 852 pigs.

Este es el primer tomo de la nue-
va Introduccida francesa catflica que
nos Hega, después de no pocos avats-
res. No sabemos si, a esta altura, al-
guno de los restantes tomos ha apa-
récido. Pero éste es ya de por sf sufi-
cisntemente completo y extenso co-
MO pars merecer por su cuenta una
adecuads nota bibliogrifica. Es ade-
més ¢l primero de la nueva serie en

" ser publicado.
. Comencemas por reconocer que ¢l
hwcho de oncarar la publicacitn de
una nueva odicion de la no tan anti-
gua Introduction a la Bible (1957) es
testimonio ya de la conciencia cienti-
fica y de la perseverancia de sus au-
tores. El lector y el estudioso com-
prueban que la vida Gtil de una Intro-
duccidn, sea al Antiguo sea al Nuevo
Testamento, es hoy de aproximada-
mente disz afios. Més st de este ple-
20 Ia obra deja de representar el esta-
do contemporéneo de la ciencia y las
_ opiniones de sus sutores. La primera
edicién de la Introduction ha durado
quince, a contar hasta el momento
oo que sc completaba la preparacién
“ de In presente: No podia, sin duda, a

- pueas 8o sus métitos, paser de alli. No

903800 cusstidp de mole, es decir, de

giistico, que no se haga esperar ls
edicion castellana.

i(Los cambios son tan considers-
bies? Hay, por lo pronto, cuatro vo-
lomenes en lugar de dos. La sola her
menéutica ocups shofa un volusen
entero, a3 como la teologia biblica
a y IV respectivamente). Luega, cs-
da Testamento tiene un volumen pro-
pio. Asf la obra se ha duplicado. O
quizé més, porque antes la Introduc-
cién general comprendfa 212 pégines
del primer volumen, el resto del cual
estaba dedicado a! Antiguo Tests-
mento. El plan del volumen que abo- -
n comentarnos es pricticamente ol
mismo. que ¢l de s odicién anterior.
Comicnzs por un “march histdrico”
{pp. 17-92), obra de E. Cavaignac.
P. Grelot y J. Briend, para seguir con
h distribucibn tripartita de la mate-
ria, conforme al canon hebreo: Pen-
tateuco (pp. 95 -244, por Henri Ca-
zelles), Profetas anteriores (pp. 245-
327, por J. Delorme y J. Briend).
Profetas posteriores (pp. 329-473,
por A. Gelin, L. Monloybou y Th.
Chary) y Hagiografos, que se divide
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& st vez en Salmos (pp. 479529,
por P. Auvray) y demds Hagitgrafos
(pp. 531-678, por Mons. H. Lus
seau). Una seccidbn conclusiva estu-
dia los libros deuterocanénicos (pp.

" 680-739, por A. Lefevre y M. Del-

" cor). Un estudio de sintesis sobre
“La formacién del Antiguo Testa-
mento” (pp. 742-792, por P. Gre-
lot) corona, como en 1a primera edi-
citn, todo el volumen.

Los autores, segiin se ve, han sido
fieles a su antiguo plan. Pero perma-
nece una cuestién abierta si éste es el
mejor pars una Introduccion al Anti-
guo Testamento. Es sabido que los
exépetas alemanes suelen seguir un
plan distinto (cf. vgr. Eissfeldt, Foh-
rer en la Gltima edicién de Sellin).
Soggin, en cambio, es fiel al plan “li-
bro por libro™. Este tiene indudable-

mente la triple ventajs de la claridad,
ek orden y la homogeneidad. Pero
queds pendiente la cuestion, al me-
nos, de la unidad original de ciertos
grupos de libros, como la .rstoria
deuteronomistics, o la obra del Cro-
nista, que aqui se ven necesariamen-
te divididos, aunque se ‘reconoce la
existencia de ambas unidades (cf. vgr.
p. 248). Asi, es posible que ciertas
perspectivas se oscurezcan, como ef
carfcter deuteronomistico comfin de
Jos—2 Re.

Dentro, pues, del plan elegido, es
justo reconocer el trabajo ejemplar
de los autores. De hecho, es dificil es-
tablecer jerarquras. Pero, de hacerlas,
la paima corresponderia, a nuestro
juicio, al Pentateuco de Cazelles, ree-
1aborado respecto de la primera ver-
sibn, & pesar de una persistencia de
esquema y de una cierta ocasional
oscuridad expresiva, que parece inhe-
rente al estilo del autor. Junto a él, y
a la misma altura, pondriamos los
Profetas pasteriores que son obra de
L. Monloubou (desde Ja Introduc-
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cion hasta Is 4055 inclusive), por Ja-
riqueza de la informacidn, Is amplis
tud de la expoticién y sobse todo 1s-
penetracién teolGgica. Mons. Lusseau
es quien nos convencid menos y el
autor en quien se advierte menos el
ptogreso respecto de la primera edi-
cién y en general de las posiciones
anteriores: no ha podido desgraciads-
mente liberarse de un cierto poco
simpdtico tono apologético. El “mar-
co histérico” es excelenté, aunque
por momentos excesivamente sinté-
tico. Y la sintesis de Grelot revela a
las claras las condiciones sobremalien-
tes de este autor: su amplisimo regis-
tro, su inagotable imaginacitn y sy
finfsimo sentido histérico. Se puede
decir que su parte preseats el gram
Sitz im Leben de toda la mvestiga-
cidn precedente, sobre 12 cusl cons-
truye, pero sin comprometer su in-
dependencia (cf. vgr. p. 776, su opi-
ni6n sobre el origen de las Lamenta-
ciones, ignorada por Mons. Lusseau,
pp. 619 ss).

Initil hacer el registro de las po-
siciones representadas en la obra. Se
puede decir en general que son las
que hoy parecen mids sensatas y segu-
ras, todo considerado. Esto significa,
no que s¢ sea conservador o progre-
sists, sin0 que Poco 2 Poco 8¢ crea,
en la critica del Antiguo Testamen-
to, un cierto tipo de consenso que se
incorpora al acervo de la ciencia. Un
ejemplo podria ser los origenes del
Dt (pp. 216 ss, Cazelles; pp. 764-5,
Grelot). Otro, la composicién de Sam
(pp. 285-203, Delorme—Briend), si
bien la presentacion vgr. de Fobiser'
es mis compleja. Con todo, alganes
opiniones llaman la atencitn squf y
all4, al menos a este loctor: et c. 3 de.
Os no me parece ser la

ci6én” (p. 372, Monloubou) del po- .
mero. No estoy convencido tampoch
de que Nahum sea realmente una 1i-
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