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Teologia 75 (2000/1) pp. 7-16

PARA UNA CELEBRACION TRINITARIA,
EUCARISTICA Y ECUMENICA DEL GRAN JUBILEO*

En esta singular coyuntura de inaugurar las actividades académi-
cas de la Facultad en el gran jubileo del afio 2000, considero oportu-
no desarrollar algunas reflexiones que ayuden a vivir este excepcio-
nal momento de la historia de la humanidad y de la Iglesia universal.
Después de un periodo de extensa e intensa preparacién, ingresamos
finalmente en la fase celebratoria del gran jubileo. Han sido conjura-
dos los presagios de colapsos informaticos forjados por un original
milenarismo de cuiio tecnolégico y se disiparon los destellos de la es-
pectacular pirotecnia desplegada en las grandes metrépolis para cele-
brar la llegada del nuevo milenio. Llegé la hora de replegarnos hacia
lo interior, hacia el alma y el motivo genuino de esta celebracién: el
nacimiento de Jesucristo. Para los cristianos, este evento significa
que el Verbo pronunciado en el seno del Padre fue proferido al mun-
do por Maria hace dos mil afios en la cuna de Belén. Lo acontecido alli
y entonces configura la plenitud de los tiempos y el centro de la his-
toria porque el Eterno entré en el tiempo y este sali6 de sus confines
para encontrar su cumplimiento en la eternidad de Dios (cf. TMA 9).
A la vez, este evento de la encarnacién del Hijo de Dios reviste una
dimensién trinitaria porque en él se dieron a conocer las tres perso-
nas de la Santfsima Trinidad, a saber:

Cuando llegé la plenitud de los tiempos Dios envib a su propio Hi-
jo, para rescatar a los esclavos de una ley y para que recibiéramos la
filiacién adoptiva [...] y envié a nuestros corazones al Espiritu de su
Hijo que clama jAbbd! ;Padre! (cf. Gal 4, 46 y TMA 1c).

Propongo celebrar este acontecimiento cristoldgico y trinitario
con el mismo céntico de alabanza a Dios que los pastores escucharon
de los angeles: “Gloria a Dios en las alturas y paz en la tierra a los hom-
bres amados por él” (Lc 2, 14). Gloria a Dios en las alturas. En el cie-
lo los dngeles cantan la gloria de Dios revelada en el recién nacido que
ya desde la eternidad es el resplandor de su gloria y que, al cabo de su
existencia terrestre, dira al Padre: “Yo te glorifiqué sobre la tierra, lle-
vando a cabo la obra que me habfas encomendado que hiciera” (Jn 17,
4). Glorificado por el Hijo, glorificado por los angeles, Dios debe ser

* Discurso de apertura del Afio Académico 2000.
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glorificado por todos los hombres y por la creacién entera. Paz en la
tierra a los hombres amados por él. El recién nacido, el “Principe de
lapaz” (Is 9, 5), nos trae la paz, compendio de nuestra salvacién, por-
que nos reconcilia con Dios y con los hombres. Ella incluye a todos los
amados por Dios, y amantes de Dios dentro de la Iglesia y lejos de ella,
como dice el profeta: “;Paz al de lejos y paz al de cerca!” (cf. Is 57, 19).

Para Dios la gloria, para los hombres la paz. Estas dos vertientes
del céntico de los dngeles nos permiten dar sentido y unidad al triple
estilo trinitario, eucaristico y ecuménico que debe caracterizar la cele-
bracién de este afio santo, segin el n° 55 de la Carta apostélica Tertio
millennio adveniente (TMA). Para Dios la gloria, por eso en la euca-
ristia nos sumamos a los coros angélicos alabando y glorificando a la
Santisima Trinidad; para los hombres la paz, por eso en la eucaristia
nos deseamos la paz, una paz que no se circunscribe a los presentes si-
no que comprende a todos los hombres amados por el Sefior.

I

El primer objetivo de la celebracién del gran jubileo, segin TMA 55a,
es: “glorificar la Trinidad (ut Trinitas glorificetur) de la que todo pro-
cede y ala que todo se dirige, en el mundo y en la historia”, y asf “la ce-
lebracién jubilar actualiza y al mismo tiempo anticipa la meta y el cum-
plimiento de la vida del cristiano y de la Iglesia en Dios uno y trino”.

Esta primera razén dada por la carta apostélica no ha sido aban-
donada sino que acaba de recibir un interesante desarrollo por par-
te del Papa en dos de sus recientes catequesis, las del 21 y 28 de ene-
ro. En la primera de ellas argumenta asf:

La Prinidad divina esti en el origen del ser y de la historia y se ha-
1la presente en su meta #ltima [...]. Antes de la creacién y como fun-
damento de ella, la revelacién {Gn 1, 1 y Jn 1, 1] nos hace contem-
plar el misterio del nico Dios en la trinidad de las personas: el Pa-
dre y su Palabra, unidos en el Espiritu [...]. En la Jerusalén celes-
tial, el origen y el fin se vuelven a unir. En efecto, Dios Padre se sien-
ta en el trono [...]. A su lado se encuentra el Cordero, es decir, Cris-
to [...]. Y al final [...] el Espiritu ora en nosotros y, juntamente con la
Iglesia, la esposa del Cordero, dice: “Ven, Sefior Jests” [cf. Apoc 21,
5.23y 22, 17].

1. L’Osservatore Romano 3, 21/1/2000, (27) 3.
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A esta primera razon, la carta apostélica agregaba otra: la glori-
ficacién de la Trinidad es el resultado del trienio preparatorio, es-
tructurado trinitariamente segiin el singular orden “desde Cristo y
por Cristo, en el Espiritu Santo, al Padre” (TMA 55a).?

Pero ;por qué la glorificaciéon? Porque, segin la misma carta
apostolica, “el jubileo del afio 2000 quiere ser una gran plegaria de
alabanza y de accién de gracias, sobre todo por el don de la encar-
nacién del Hijo de Dios” (TMA 32a, cf. 49b). Nuestra glorificacién de
la Trinidad debe corresponderse con la gloria del Padre revelada en
la encarnacién del Hijo unigénito (Jn 1, 14). Por eso, a la manifesta-
cién de la gloria de Dios en la cuna de Belén sigue la reaccién de los
pastores que “volvieron, alabando y glorificando a Dios por todo lo
que habian visto y ofdo” (Lc 2, 20). Con este glorificar o alabar a
Dios no se trata para nada de “dar” a Dios algo de lo que €l carece-
ria o que él necesitarfa. Como dice un prefacio de la misa: “Pues aun-
que no necesitas nuestra alabanza ni te enriquecen nuestras bendi-
ciones, td inspiras nuestra accién de gracias para que nos sirva de
salvacién”.® De lo que se trata es de referir a Dios esa manifestacién,
de asombrarse ante las maravillas de Dios. Pero para esto hace fal-
ta un saber donado por Dios: “El Sefior dio a los hombres la ciencia,
para ser glorificado por sus maravillas” (Ecli 38, 6). Por eso, dice el
Papa en la segunda de las catequesis antes mencionadas:

Frente a la gloria de la Trinidad en la creacién el hombre debe con-
templar, cantar, volver a sentir asombro. En la sociedad contempo-
rédnea la gente se vuelve irida, “no por falta de maravillas sino por
no saber maravillarse” (C. K. Chesterton).*

La légica que conecta la glorificacién humana con la manifesta-
cién de la gloria divina se corresponde con los dos sentidos de la ex-
presion “gloria de Dios” en la Biblia y en la Tradicién.® Con el movi-
miento ascendente de la “glorificacién” (gloria “subjetiva”), el hom-
bre responde al movimiento descendente de la “revelacién de la glo-
ria” y de las “maravillas” de Dios, iniciadas en la creacién del mun-
do y del hombre, continuadas en la historia de la salvacién y consu-

2. Hemos justificado esta triada singular desde G4l 4, 4-6, en AA. VV., El misterio
de la Trinidad en la preparacion del gran jubileo, Buenos Aires, 1998, 144,

3. Misal romano, Prefacio comiin IV.

4, L’Osservatore Romano 4, 28/1/2000, (39) 3.

5. P. DESEILLE, P. ADNES, “Gloire de Dieu”, en Dictionnaire de Spiritualité, 421-487.




10 LUIS HERIBERTO RIVAS

madas en la mision y encarnacién de su Hijo (gloria “objetiva”),
tres maravillas que, curiosamente, se corresponden con el célebre
dicho del padre del racionalismo, René Descartes:® “Tres maravillas
hizo el Sefior: la creacién de la nada, el libre albedrio y el Hombre-
Dios”.

Aquellos dos sentidos, ascendente y descendente o “subjetivo” y
“objetivo”, de la gloria de Dios, afloran en el quiasmo que configuran
las tres frases de TMA 6c¢:

(A1) Jesucristo es la recapitulacion de todo (cf. Ef 1, 10) y ala vez el
cumplimiento de cada cosa en Dios: cumplimiento que es gloria de
Dios. (B) La religién fundamentada en Jesucristo es religién de la
gloria, es un existir en vida nueva para alabanza de la gloria de Dios
(cf. Ef 1, 12). (A%) Toda la creacién, en realidad, es manifestacién de
su gloria; en particular el hombre (vivens homo) es epifania de la
gloria de Dios, llamado a vivir de la plenitud de la vida en Dios.

Mientras las frases iniciales y finales (Al A2) denotan el sentido
descendente de la manifestacion de la gloria de Dios en la encar-
nacion del Verbo y en la creacién del mundo y del hombre, la frase
intermedia (B) reviste claramente el sentido ascendente de la ala-
banza humana. Ahora bien, esta “religion de la gloria”, este “exis-
tir en vida nueva para alabanza de la gloria de Dios” (TMA 6c¢) tiene
su expresion por antonomasia en la doxologia, es decir, en el glori-
Sicar, alabar, bendecir y dar gracias a Dios por su gloria’ y por sus
“maravillas”.® Glorificar, bendecir, alabar, dar gracias son las habi-
tuales traducciones del hebreo berek.’ Pero, a diferencia de la bera-

6. Tria mirabilia fecit Dominus: res ex nihilo, liberum arbitrium et Hominem Deum. R.
DESCARTES, Cogitationes privatae, Ed. Adam-Tannery, X, 228.

7. “Que Dios sea glorificado en todas las cosas, por Jesucristo. |A €l sea la gloria y el po-
der, por los siglos de los siglos! [...] Amén” (1 Ped 4, 11). “Al que estd sentado en el trono y al
Cordero, alabanza, honor, gloria y poder por los siglos de los siglos” (Apoc 5, 13; ¢f 7, 12).

8. “;Canten al Seiior [...] pregonen todas sus maravillas! ;Gloriense en su santo Nom-
bre!” (Sal 105, 2).“Te doy gracias, Sefior, de todo corazén y proclamaré todas tus maravi-
llas” (Sal 9, 2). “;Bendito sea el Sefior! El me mostr6 las maravillas de su amor en el mo-
mento del peligro” (Sal 31, 22).

9. SoEaLerv, eOAOYELY, EDYOPIOTELY (glorificar, bendecir o alabar, dar gracias)... son
las habituales traducciones del hebreo berek”: A. STUIBER, art. Doxologie, RAC IV 211. Pa-
ra otras precisiones ver J. M. SANCHEZ CARO, “Eulogia y Eucaristia. La alabanza a Dios Pa-
dre”, en AA. VV,, Eucaristia y Trinidad (Semanas de estudios trinitarios, XXIV), Salaman-
ca, 1990, 11-44, esp. 13 5. y 42.
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kah, la doxologia cristiana no suele configurar una plegaria auténo-
ma sino sélo el final de la plegaria, como ocurre con la doxologia del
Padre Nuestro (“iTuyo es el Reino, el poder y la gloria por siempre
Sefior!”) y con la “pequefia doxologia” trinitaria® del Gloria al Pa-
dre, al Hijo y al Espiritu Santo que suele cerrar la mayoria de nues-
tras oraciones y que proviene de la época de la controversia con el
arrianismo."

Por cierto, la glorificacién de Dios debe configurar toda la vida
del cristiano, como manda san Pablo: “sea que ustedes coman, sea
que beban, o cualquier cosa que hagan, haganlo todo para la gloria
de Dios” (1 Cor 10, 31). La traduccién trinitaria de este imperativo
paulino absorbié el rapido atardecer de la vida de la beata Isabel de
la Trinidad, aquella que adopt6 el nombre de “sor Laudem Gloriae”.
En su udltimo retiro dejé escritos, como canto del cisne, estos pensa-
mientos:

Una alabanza de gloria es un alma que mira fijamente a Dios en la
fe y la simplicidad, es un reflector de todo lo que €l es; un abismo sin
fondo en el cual él puede derramarse, un cristal a través del cual él
puede brillar y contemplar todas sus perfecciones y su propio es-
plendor [...]. Una alabanza de gloria es un estar siempre en la accién
de gracias [...]. En el cielo de la gloria los bienaventurados no des-
cansan diciendo: “Santo, Santo, Santo el Sefior omnipotente” [...]. En
el cielo de su alma la alabanza de gloria comienza ya su oficio de la
eternidad. Su céntico es ininterrumpido pues ella estd bajo la accién
del Espiritu Santo que obra todo en ella... En el cielo de nuestra al-
ma Seamos ALABANZA DE GLORIA DE LA SANTISIMA TRINIDAD.*

II

Pero la glorificacién y alabanza de la Trinidad debe ocurrir no sélo
en el cielo de 1a gloria y del alma en gracia sino en el cielo de la celebra-
cion eucaristica. Asi como en la misa resuena el triple “Sanctus” de los

10. Asf llamada para diferenciarla de la “gran doxologfa” del Gloria in Excelsis de la Misa.

11. Dirigida “al Padre, junto (M€TQ) al Hijo, con (G0V) el Espiritu Santo”; esta doxolo-
gia reemplazaba a la més antigua, dirigida “al Padre, por (8130) el Hijo en EV) el Espiritu
Santo” para alejar todo peligro de subordinacionismo. Cf. A. STUIBER, art. Doxologie, RAC
IV, 221-222.

12. M.-M. PHILIPON, La doctrina espiritual de sor Isabel de la Trinidad, trad. H. Ruiz
Olmos, Buenos Aires, 1943, 136-137.
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Serafines (Is 6, 3), también en ella y no sélo en el silencio del alma se
expande el tema del cantico navidefio de los dngeles, sobre todo con
las ricas variaciones que le aporté el Gloria in excelsis Deo. Fueron es-
tas variaciones las que explicitaron la glorificacién de la Trinidad es-
tructurandola, en consonancia con el modo de orar de los primeros si-
glos, en una alabanza a Dios Padre por intermedio de Cristo en la
unidad del Esptritu. En la alabanza inicial quedé reunida toda la gama
de vocablos asociados a la doxologia (“Te alabamos, te bendecimos, te
adoramos, te glorificamos, te damos gracias por tu grande gloria”)
mientras que en la larga letanfa de nombres divinos quedé satisfecho el
propdsito de glorificar a las personas divinas. Asf la primera persona di-
vina es glorificada tanto en su majestad trascendente (Sevior Dios, Rey
de los cielos) como en el despliegue de su poder creador y salvador
(Dios Padre todopoderoso). En forma anéloga, la segunda persona di-
vina es glorificada tanto en su ser eterno (Sefior Hijo unigénito Jesu-
cristo) como en su gesto salvifico (Cordero de Dios que quita el peca-
do del mundo). A la perspectiva sufriente y expiatoria puesta por Juan
en boca del Bautista, el Gloria asocia la visién triunfante del Apocalip-
sis en donde el Cordero de Dios, sentado a la diestra del Padre, recibe
la glorificacién de los santos y los ancianos en la liturgia celestial. Pe-
ro la invocacién del Cordero de Dios trueca la doxologia en stiplica que
regresa al Kyrie inicial de la misa (Ten piedad de nosotros {...]. Recibe
nuestras siplicas). Y el himno que empez6 con la alabanza de Dios Pa-
dre y que culminé con la exaltacién del Hijo concluye asociando a am-
bos al Espiritu Santo en paridad de gloria: “con (o0V) el Espiritu San-
to en la gloria de Dios Padre”. Asf retine la antigua doxologia (gloria al
Padre por el Hijo) con la nueva doxologia (con el Espiritu Santo) que
Basilio forj6 para desvirtuar todo resabio arriano.

Para conectar entre si los objetivos trinitarios y eucaristicos de
este afio jubilar, baste haber presentado el Gloria in excelsis como
uno de los contextos eucaristicos para la doxologia trinitaria,” agre-
gando el dato de que el Congreso eucaristico internacional, a cele-
brarse en Roma, sera inaugurado precisamente el domingo 18 de ju-
nio, dedicado a la Santisima Trinidad. El n° 55b de la carta apost6li-
ca introduce este evento, justificindolo con estas razones.

13. Al anélisis del Gloria in excelsis podria sumarse el canon o plegaria eucaristica. Pe-
ro esto desborda el marco del presente trabajo. Para ello puede consultarse, junto al citado
trabajo de J. M. SANCHEZ CARO (Eulogia y Eucaristia), su anterior monografia: Eucaristia e
historia de la Salvacién. Estudio sobre la plegaria eucaristica oriental, Madrid, 1983.
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Siendo Cristo el iinico camino al Padre, para destacar su presencia
viva y salvifica en la Iglesia y en el mundo, se celebrara en Roma,
con ocasién del gran jubileo, el Congreso eucaristico internacional.
E12000 serd un afio intensamente eucaristico: en el sacramento de
la eucaristia, el Salvador, encarnado en el seno de Maria hace veinte
siglos, continda ofreciéndose a la humanidad como fuente de vida
divina.

Asi, al motivo doxoldgico se suma el anamnético o rememorati-
vo: lo acontecido en Nazaret y en Belén hace dos mil afios no queda
arrinconado en el pasado, reducido al recuerdo, porque en el pre-
sente el Salvador “continda ofreciéndose a la humanidad como
fuente de vida divina” gracias al sacramento de la eucaristia. El
mismo ofrecimiento iniciado en la encarnacién y consumado en la
cruz se perpetiia en el “pan de Dios que [...] da la vida al mundo” (Jn 6,
33). Lamisma vida que circula por el Padre y el Hijo en identidad subs-
tancial es participada por quienes se alimentan del Hijo en comu-
nién sacramental: “Asi como vive el Padre que me ha enviado y yo
vivo por el Padre, también el que me coma vivira por mi” (Jn 6, 57).
Esta comunién de vida entre el Padre y el Hijo, de la que participa-
mos por el Pan de vida, no acontece al margen del Espiritu pues “el
Espiritu es el que da la vida; la carne sola no aprovecha para nada.
Mis palabras que yo os he hablado son Espirituy Vida” (Jn 6, 62-63).
Esta conjuncién de la Vida (del Padre), de la Palabra (de Jesus, el
Pan de vida) y del Espiritu (vivificador), manifiesta a la eucaristia
como fuente de comunion con la vida trinitaria.

111

Para finalizar nos preguntamos si tanto el objetivo doxolégico de
este afio jubilar —glorificar la Trinidad- como el anamnético -reme-
morar la presencia del Sefior en la eucaristia— arrojan su luz pecu-
liar sobre el tercer objetivo ~ecuménico y universal—- propuesto por
el n° 55¢ de la carta apostdlica:

La dimensién ecuménica y universal del sagrado jubileo se podrd
evidenciar oportunamente en un significativo encuentro pancristia-
no. Se trata de un gesto de gran valor y, por esto, para evitar equivo-
cos, se debe proponer correctamente y preparar con cuidado, en una
actitud de fraterna colaboracién con los cristianos de otras confe-
stones y tradiciones, asf como de afectuosa apertura a las religiones
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cuyos representantes manifiesten interés por la alegria comiin de
todos los discipulos de Cristo.

Este “encuentro pancristiano” previsto en la carta apostélica no
figura como tal en el calendario oficial del afio jubilar, limitado a las
celebraciones romanas. Pero, por otra parte, esta misma carta apos-
télica se adelantaba a moderar las ardientes expectativas de la “ple-
na comunién” (TMA 16a), inspiradas en la plegaria de Cristo, con el
realismo de las aproximaciones razonables a este ideal, de modo
que...

...ante el gran jubileo nos podamos presentar, si no del todo unidos,
al menos mucho mds proximos a superar las divisiones del segun-
do milenio [...]. Hay que proseguir en el didlogo doctrinal, pero so-
bre todo esforzarse mas en la oracién ecuménica [...] en sintonia con
la gran invocacién de Cristo, antes de la pasién: “que todos sean uno.
Como ti, Padre, en mi y yo en ti, que ellos también sean uno en no-
sotros (Jn 17, 21) (TMA 34d).

A aquel recaudo y a esta plegaria de Cristo remitia el Papa el pa-
sado 31 de octubre cuando los representantes de la Iglesia Catélica
y de la Federacién Luterana Mundial firmaban una Declaracion co-
mun sobre La doctrina de la justificacién por la fe. En este docu-
mento vefa el Papa, por cierto, “una fase intermedia”, pero a la vez...

..una base segura para proseguir la {nvestigacidén teolégica ecumé-
nica [...] una valiosa contribucién a la purificacién de la memoria
historica y al testimonio comun |...] una significativa respuesta a la
voluntad de Cristo, que, antes de su pasién, oré al Padre para que sus
discipulos fueran uno (Jn 17, 21).*

En un sentido parecido se expresé el Papa el pasado 18 de ene-
ro, inicio del Octavario de oracion por la unidad de los cristianos:

Sabemos que somos hermanos ain divididos pero ya estamos enca-
minados... por la senda que lleva a la plena unidad del cuerpo de
Cristo."

14. L’Osservatore Romano, n. 45, 5/11/99, (613) 1. En sentido parecido, ver W. KASPER,
“Un motivo de esperanza”, en L’Osservatore Romano, n. 5, 4/2/2000, (58 s.) 10-11.
15. Homil{fa del 18/1/2000, L'Osservatore Romano, n. 3, 21/1/2000, (29) 5.
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Pero ahora el tema de la unidad no logra borrar los claros con-
tornos de la distincién. Si la unidad de los cristianos debe plasmar-
se a imagen y semejanza de la vida trinitaria, esta ahora pasa a ser
modelo no sélo por la unidad de las personas divinas del Padre y del
Hijo sino, ademas, por su distincién (cf. ibidem).*®

La carta apostélica (TMA 55¢) inclufa una afectuosa apertura a
las religiones interesadas por la unificacién de los cristianos. Esta
perspectiva no estaba ausente del trienio preparatorio donde, luego
de encarar en su primer afio la unidad entre los cristianos (TMA 41)
¥, en el segundo, la unidad intraeclesial (TMA 47), quiso apuntar, el
afio pasado, a un “didlogo con las grandes religiones” (TMA 52).
Ahora bien, en el final del encuentro interreligioso celebrado en Ro-
ma y Asis del 25 al 28 de octubre, el Santo Padre saludé “con la paz
que el mundo no puede dar” y la propuso como meta del encuentro
interreligioso:

La religién y la paz van juntas: desencadenar una guerra en nombre
de la religién es una contradiccién evidente. Los lideres religiosos
deben mostrar claramente que estin comprometidos en promover la
paz, precisamente a causa de su creencia religiosa.”

Esta paz es también “de este mundo”, paz de las naciones y de los
pueblos. Pero en cuanto “no dada por este mundo”, ella es fruto de
“una continua invocacién de la asistencia del Espiritu Santo” y ella
culmina en la plena comunidn eucaristica.

Asf terminamos de conectar mutuamente los tres objetivos de la
fase celebratoria del jubileo: la glorificacion de la Trinidad debe ex-
presarse en la celebracién eucaristica, la cual esta impregnada por
la doxologia trinitaria; de la unidad de la Trinidad se deriva la unifi-
cacién de los cristianos y de la comunién eucaristica dimana la paz
que los cristianos deben promover en el encuentro interreligioso.

A su vez, estos tres objetivos —trinitario, eucaristico y ecuméni-
co- se corresponden con una plegaria que reviste, respectivamente,
dimensiones doxolégicas, anamnéticas y epicléticas. Glorificando a
la Trinidad, la doxologia culminari en la alabanza al Padre de nues-
tro Sefior Jesucristo (TMA 49c, cf. Ef 1, 3). Recordando que Cristo,

16. Pero reconociendo que “en los fieles [hay), unidn de caridad en la gracia, en las per-
sonas divinas, unidad de identidad en la naturaleza”: ConciLIO IV DE LETRAN. Cf. Denz-Hii
806.

17. L’Osservatore Romano, n. 45, 5/11/99, (618) 6.
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“encarnado en el seno de Maria hace veinte siglos, continia ofre-
ciéndose a 1a humanidad como fuente de vida divina”, la andmnests
eucaristica celebrara su presencia viva y salvifica en la Iglesia y en
el mundo (TMA 55¢). Y en pos de la tan esperada y diferida unidad
de los cristianos y paz de los hombres amantes de Dios, la epiclesis
debe dirigirse con “una stiplica més sentida al Espiritu Santo, implo-
rando de él la gracia de la unidad de los cristianos” (TMA 34c).

En la prosecucién de aquellos objetivos, el tedlogo debera pres-
tar su aporte especifico que es el del pensamiento y el de la palabra.
Pero ante el misterio trinitario y ante este misterio de los hombres
que deficientemente reflejan su unidad, su comunién y su amor, el
teSlogo debera consolidar y fecundar su discurso arrodilldndose en
oraciéon y adoraciéon.

Ricardo Ferrara
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DE LA CLARIDAD MENTAL HACIA
UNA ARMONIA REAL

Mis de una vez en la vida nos asombramos escuchando maravi-
llosas reflexiones, pero mas nos asombramos cuando el orador que
nos deslumbra hace exactamente lo contrario de lo que predica.
Omitiendo necesarias consideraciones sobre los condicionamientos
del obrar, claramente presentes en el punto 1735 del Catecismo de
la Iglesia Catdlica, nos detendremos brevemente a pensar la nece-
sidad de un proceso que vaya desde las convicciones intelectuales
hacia las actitudes virtuosas.!

Una ascesis hacia la plenitud

En primer lugar, es importante recordar que no basta saber algo
para cambiar de vida:

Segun cierta pedagogia algo neoiluminista, es suficiente saber para
crecer, conocer los propios defectos para superarlos. La formacién,
en esta dptica, serfa ante todo una cuestién de informacién. Lastima
que esta pretension luego sea desmentida por la realidad de los he-
chos. Muchos jévenes, debidamente ayudados, logran sacar a la luz
sus debilidades, pero sin lograr superarlas [...]. No basta haber des-
cubierto dénde somos més frigiles; también es necesario poner en
acto precisos mecanismos operativos que permitan a la persona gol-
pear la inconsistencia en el punto justo o en sus dinamismos vitales.?

Pero esto no vale sélo para las inconsistencias, sino también pa-
ra los valores. Captarlos intelectualmente no significa vivirlos; es
necesario un aprecio sincero, una percepcién afectiva que los pre-
sente como “valores que yo desearia realizar” para que se convier-
tan en ideales y, luego, se requiere un determinado ejercicio para
que surjan actitudes y acciones coherentes:

Cuando el valor se presenta como tal, nace el deseo de tenerlo. Al
deseo sigue la puesta de medios para conseguirlo: iniciativa, volun-

1. Este articulo es parte de un libro reciente, titulado Actividad, espiritualidad y descan-
so. Vida armoniosa y unidad interior, Madrid, 2001.
2. A. CENCIN, I sentimienti del figlio, Bologna, 1999, 179.
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tad, esfuerzo y medios concretos. La persona orienta sus intereses y
facultades, con alegria, en esa direccién. A medida que va consi-
guiendo metas parciales va sintiendo la satisfaccién, y esta anima a
trabajar por la meta final {...]. Conviene subrayar los elementos co-
munes que componen la esencia de toda actitud: hay un elemento
afectivo, que es tendencia, predisposicién; otro intelectual, hay que
partir de un conocimiento, se requiere una evaluacién para que el su-
jeto se oriente de una forma o de otra hacia el objeto; y hay una cier-
ta estabilidad y un compromiso personal [...]. Las decisiones confir-
man la asimilacién de los valores, cada decision es un compromiso.?

El conocimiento y el aprecio de un bien no producen nada auto-
maticamente, sino a través de una ejercitacién libremente buscada
que vaya plasmando una forma personal de vivir acorde con el bien
que se percibe. Y a través de ese ejercicio, el bien se va percibiendo
con una claridad cada vez mayor.*

Esta conviccion —que una cosa es ver y desear y otra es caminar
hacia lo deseado- es sumamente importante para que nos decida-
mos a recorrer un camino que nos lleve a la armonia y a la unidad
deseadas. Cuando alguien cree que deseando ya conseguira lo que
desea —como si la armonia personal, la unidad interior y la felicidad
se alcanzaran magicamente—, se expone a bajar los brazos o a odiar-
se a sf mismo por no conseguir ripidamente lo que se deseaba. El
resultado magico no llega, se necesita tiempo, €l cambio supone un
camino personal, una historia propia, un proceso adecuado. Y la
conclusién de este deseo frustrado —un verdadero veneno espiri-
tual- sera la siguiente:

—Lo que no consegui hasta ahora no lo consigo mas; ademas, ya es
hora de dejar de aprender cosas, con lo que consegui ya tengo sufi-
ciente para sobrevivir y para defenderme. Ahora tengo que vivir de
lo que soy y de lo que tengo. Basta de perder tiempo aprendiendo co-
sas. Quién sabe cuantos afios de vida me quedan. {No me voy a pa-
sar la vida aprendiendo!

Otro factor negativo, que lleva a veces a conformarse con una
triste mediocridad, es la comparacién con otros, que por sus cuali-
dades y posibilidades concretas han logrado un desarrollo notable

3. A. HERNANDEZ, “Educaci6n y valores”, en Seminarios 146, 1997, 441.450.452.
4. Este es el tema de mi tesis doctoral, de la cual he publicado s6lo una parte en Salir de
si. Plenitud de conocimiento y de vida, Cérdoba, Ediciones del Icala, 1991.
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manifiesto en éxitos apostdlicos, en un lugar en la Iglesia, en reco-
nocimientos piblicos. Y en la comparacion, a alguno le parece que
es imposible alcanzar tal realizacién humana, de manera que no va-
le la pena esforzarse por crecer. Se olvida asi que la propia vida, irre-
petible, es el desafio de lograr lo que nadie més puede alcanzar:

A menudo comparamos nuestra vida con la de los demés e intenta-
mos descifrar si son mejores o peores, pero esas comparaciones no
nos sirven de mucho. Tenemos que vivir nuestra propia vida, no la
de otros. Tenemos que mantener firmemente entre las manos nues-
tra propia copa. Tenemos que atrevernos a decir: “Esta es mi vida, la
que se me ha dado, y esta es la vida que tengo que vivir lo mejor que
pueda. Mi vida es tinica. Ningiin otro vivira esta vida mia. Tengo mi
propia historia, mi propia familia, mi propio cuerpo, mi propio ca-
racter, mis propios amigos, mi propia manera de pensar, de hablar y
de actuar. Si, tengo que vivir mi propia vida. Nadie tiene ante sf el
mismo reto que yo” [...]. Es nuestro reto maravilloso, porque lleva
consigo el privilegio de nuestra unicidad.®

El que descubre su necesidad de caminar hacia una armonia que
no tiene, una armonfa tnica e irrepetible a la cual esta llamado por
un Dios amante, y se pone en camino asumiendo que no esté acaba-
do, que debe seguir siendo un caminante, un aprendiz, aceptando
que la vida todavia tiene mucho que ensefiarle, mucho que pulir, mu-
cho que embellecer, ese s se expone a la obra transformadora de la
gracia, respetando los tiempos, las etapas, los aprendizajes que sean
necesarios. Esta decision de aceptar un proceso, que supone dar al-
gunos pasos, entregar algunas cosas, enfrentar los desafios, es el
fondo de la idea cristiana de ascesis; y en este sentido, la ascesis es
indispensable para crecer:

Forma parte de la estructura humana la necesidad de una cierta dis-
ciplina que dé cauce y continuidad a nuestros deseos y sentimientos
genuinos [...]. El desprecio de toda disciplina conlleva el riesgo de
frustrar las mejores intenciones.®

Pero se requiere de cada uno un espiritu de humildad, sencillez
y realismo para aceptarlo y decirse a si mismo: “También yo necesi-
to renuncias, limites y cierta disciplina. ;Por qué yo no?”.

5. H. J. M. NOUWEN, ; Puedes beber este cdliz?, Madrid, 1998, 26-27.
6. A. SALvO, “Afectividad y disciplina espiritual”, en Pastores 1, 1994, 18-19.
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A medida que esta ascesis muestra su fecundidad y se comienzan
a ver algunos frutos de serenidad y madurez, la persona descubre
méas claramente que ciertas renuncias en realidad estdn al servicio
de eso mismo que se entrega generosamente, que se trata en defini-
tiva de “una kénosis que se pone al servicio de los mismos impulsos
(o estimulos sensuales) para que estos, en cuanto rectos, sean tam-
bién densamente humanos”.”

Por este camino, entregandose a si mismo en ofrenda como res-
puesta a la iniciativa de la gracia (Rom 12, 1), cada uno podri alcan-
zar un mejor nivel de vida y podra presentarle a Dios, al final de su
vida, algo més bello que lo que recibid, el resultado de la obra que la
gracia hizo en él y con él. Y ese no podra decir: “Ahora que més o
menos aprendi a vivir me quedan pocos afios para disfrutarlo”. No
podra decirlo porque, si su crecimiento ha sido auténtico y profun-
do, sentird que haber aprendido a vivir responde a la voluntad de
Dios, que lo ama y lo quiere feliz. Y porque el hombre que entra en
la plenitud de la gloria celestial llega alli después de haber hecho un
camino histérico y todo crecimiento sostenido en el amor contribu-
ye a embellecer la vida eterna. Esto es asi hasta el punto que las
obras de arte y los frutos de las manos del hombre participaran tam-
bién de esa plenitud como dimensiones del hombre mismo:

Todos los frutos excelentes de la naturaleza y de nuestro esfuerzo,
después de haberlos propagado por la tierra en el Espiritu del Sefior
y de acuerdo con su mandato, volveremos a encontrarlos limpios de
toda mancha, iluminados y transfigurados (Gaudium et spes 39c).

Pero si esto es asi, con mayor razén todavia contribuira a la be-
lleza del Reino celestial lo que el hombre haya hecho de si mismo.
Por lo tanto, el proceso de crecimiento humano y de armonizacién
de todas las dimensiones de la vida no se ordena sélo a alcanzar una
mayor felicidad en la tierra, sino también a ofrecerle a Dios, al final
de nuestra vida, no solamente un hombre que ha cumplido los man-
damientos y se ha esforzado, sino también un hombre armonioso,
no fragmentado, capaz de dejarse amar: una verdadera obra de arte.

En este caso, habra sido un hombre que no se conformé con “du-
rar y transcurrir”, sino que fue capaz de “honrar la vida”.

7. T. GOFFl, La experiencia espiritual hoy, Salamanca, 1987, 105.
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Muertes que dan vida

Ponerse bajo la accién educativa de la vida misma, asumirse co-
mo alguien que debe aprender, poco a poco, a vivir mejor, porque
Dios que lo ama asf lo quiere, es permitir que se abran y sigan ger-
minando las semillas sembradas por Dios en la propia persona:

La accién educativa puede plantearse como un despliegue de las
energias y los talentos que la persona posee en germen, y como un
despliegue de todas las potencialidades depositadas en el incons-
ciente espiritual.®

Esto implica que no se puede vivir sélo del pasado. Ese pasado,
sin un dinamismo hacia el futuro, pierde vida y deja de producir vi-
da. Repetir siempre lo mismo puede darnos seguridad y liberarnos
de la tensién de lo imprevisto, o de la preocupacién por preparar al-
go, o del vértigo del crecimiento. Pero asi cada vez se pone menos
pasién, menos entusiasmo, menos alma. Esto sucede tanto a nivel
pastoral como a nivel espiritual y humano. Por ejemplo, cuando hay
que predicar sobre un tema, el solo hecho de buscar otra manera de
decirlo hace que el tema siga siendo una novedad para el predicador
y, asi, podra seguir entregdndose él mismo en la predicacién -mas
alla del éxito o los resultados que pueda obtener—, evitando conver-
tirse en un funcionario sin vida. Pero nada, ni en el nivel de las rela-
ciones humanas, ni siquiera en la oracién, puede seguir alimentando
la propia vida si se cierra al crecimiento, a la novedad, a la supera-
cién, porque en realidad se esti cerrando a una realizacién més per-
fecta de los valores, lo cual es un distintivo del obrar especificamen-
te humano:

Obrar humanamente significa comprometerse en la realizacion del
valor. En esto reside el significado de la accién como crecimiento de
la persona humana. La accién, por tanto, se coloca en el plano del
ser, que es radical y genera plenitud al mismo tiempo.’

En este camino, de una manera u otra se hacen presentes la cruz
y la muerte. Hay una cruz y una muerte que van jalonando la vida de
una manera previsible y lenta, como la conciencia del paso de los

8. B. Gova, Psicologia y vida consagrada, Madrid, 1997, 84-85.
9. Ibid., 182.
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anos, del desgaste del propio cuerpo, de las tareas que van conclu-
vendo y dan paso a otras nuevas. Pero hay momentos en que se ha-
ce presente la cruz de un modo lacerante, agresivo, provocando una
ruptura de todas las seguridades alcanzadas: cuando te anuncian la
muerte préxima de tu madre, cuando el médico te dice que has con-
traido una enfermedad incurable, cuando de golpe aparece en el ho-
rizonte una disminucién fisica notable como la ceguera o la parali-
sis, cuando inesperadamente has sido objeto de una calumnia que te
humilla piiblicamente, o cuando reaparece la conciencia dolorosa
de que has pecado de un modo grosero que no quisieras ni siquiera
recordar, etc. Aceptar la posibilidad de tales angustias, y de la muer-
te misma, es asumir que podamos estar llamados a un nivel mucho
mas alto de la experiencia de Dios y de su amor, a momentos donde
logramos un alto grado de trascendencia de los limites mundanos:

La experiencia de la eternidad, la experiencia de que el espiritu es
més que una parte de este mundo temporal, la experiencia de que el
sentido del hombre no se agota en el sentido de dicha de este mun-
do, la experiencia del riesgo y de la atrevida confianza que no tiene
ya ningiin fundamento visible, deducido del éxito de este mundo.*

Consentir libremente que Dios pueda permitir esos desafios, que
nos invitan casi a arrancarnos de nosotros mismos, es entrar en la
libertad del Espfritu y tomarse en serio a uno mismo, valorando y
permitiendo la posibilidad de alcanzar una hondura insospechada
en nuestro encuentro con la vida misma. Esto le sucedié a Pedro al
enfrentar el cambio de planes que le presentaba Jests cuando se
acercaba su muerte humillante:

En realidad, Pedro tiene que dar un salto cualitativo; sin embargo,
no encuentra razones légicas para seguir confiandose a su Maestro.
Asi nos sucede a todos; tarde o temprano tendremos que pasar por
una prueba anéloga. Podra venirnos de la Iglesia, de la comunidad,
del pueblo que se nos ha confiado; tal vez provenga de las circuns-
tancias tristes y dolorosas que tienen que afrontar nuestros seres
queridos [...]. Tenemos que aceptar la ruptura, la debilidad de nues-
tra comprension, la revelacién del misterio de Dios como totalmen-
te distinto de nuestro modo de pensar [...]. Y hay que saber que el

10. K. RAHNER, “Sobre la experiencia de la gracia”, en Escritos de Teologia III, Madrid,
1961, 105.
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hombre no llega a vivir una experiencia verdaderamente profunda
de la divinidad si no pasa, al menos en alguna ocasién, por esta prue-
ba limite, si no se ve al borde del abismo de la tentacién mas ago-
biante, si no siente el vértigo del precipicio del mas desesperado
abandono, si no se encuentra absolutamente solo, en la cima de la
soledad mas radical.”

Para este paso tan intenso por la Pascua nos prepara la libre
aceptacion y el ofrecimiento amoroso de las insatisfacciones, can-
sancios, penas y limites ordinarios, cuando de alguna manera perci-
bimos que también el dolor puede tener un sentido de unién con Je-
sts, de ofrenda sincera, de fecundidad:

La vida de todos los dias en el mundo tiene su secreta mistica y su
silencioso martirio. El alma no s6lo muere con Cristo y se hace cru-
ciforme en los ejercicios espirituales y en el martirio piiblico, sino en
las penas y sufrimientos de la vida y en el sufrimiento del amor. La
historia del Cristo que sufre, que se siente abandonado y que es cru-
cificado, se halla tan abierta, que el sufrimiento, el abandono y las
angustias de cada hombre que ama tienen su lugar y son aceptados
en él... El que ama muere muchas muertes. Pero Cristo otorga fuer-
zas creadoras donde no se vislumbran posibilidades.*

Y cada una de nuestras “muertes” cotidianas, libremente acepta-
da por amor, va produciendo una mayor simplificacién y unificacién
de la vida, liberando el corazén de quejas estériles, de angustias sin
sentido, de fantasfas infecundas. Por eso, no se trata de estar pen-
dientes de un posible gran sufrimiento e internarse, asf, en una nu-
be de angustia y de temor por lo que pueda pasar, sino de vivir ple-
namente el presente, gozando los regalos de Dios y asumiendo libre-
mente los limites. Porque no hay mejor manera de preparar el futu-
ro —ante los gozos o las dificultades del futuro- que vivir intensa-
mente el presente en el amor. En el amor maduro no hay temor (cf.
1Jn 4, 18). Por el contrario, no hay mejor manera de debilitarse y ha-
cerse indefenso ante el futuro que dejar de vivir intensamente el pre-
sente en el amor por una previsién excesiva del futuro. La experien-
cia de vivir por amor y en el amor, poco a poco, va integrando los
miedos —inevitables— que, sin ser negados o disimulados, pueden in-

11. C. M. MARTINI, Las confesiones de Pedro, Estella, 1994, 72.76,
12. . MOLTMANN, Experiencias de Dios, Salamanca, 1983, 114-115.
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corporarse de un modo no paralizante a nuestra conciencia. Creo
que esto es, en el fondo, lo que queria decir Kierkegaard cuando sos-
tenfa que “quien aprendié a sentir miedo o angustia de una forma co-
rrecta ha aprendido lo mas importante de todo”.*®

Peculiaridades personales y etapas

Por 1ltimo, hay que aclarar que todo vale de distinta manera pa-
ra cada uno, porque si bien corresponde poner un acento mayor en
lo que es objetivamente mis importante, esta jerarquia se modifica
en la practica, en el proceso concreto de crecimiento de cada perso-
nay en los distintos momentos del camino. Es necesario estar aten-
to a las tendencias dominantes del propio temperamento y advertir
que normalmente nos agradan las motivaciones y sugerencias que
responden a las propias inclinaciones, y restamos importancia a lo
que pueda contradecir las inclinaciones a las que nos hemos habi-
tuado por nuestra forma de vivir. Por eso, atentos a las debilidades
e inclinaciones personales, podemos descubrir que momentinea-
mente nos conviene poner el acento en algo que no es lo principal
de la vida cristiana, pero cuyo escaso desarrollo en nuestras vidas
puede terminar debilitando el conjunto de la propia estructura per-
sonal. Asi, si bien la templanza es la cenicienta en la jerarquia de las
virtudes, sin embargo, es cierto que si una persona sensual depende
cada vez més de la satisfaccién de su necesidad de placer, termina-
r4 centrandose en si misma y perdiendo su capacidad de amor obla-
tivo. Del mismo modo, la persona que tiende a la ansiedad y a una
actividad descontrolada debe estar particularmente atenta, mas que
los demds, a cuidar sus espacios de descanso, gratuidad y fraterni-
dad. Y la persona perezosa y de poca voluntad debers acentuar las
motivaciones que la movilicen mejor a la actividad y el servicio.

Sabemos, por ejemplo, que si bien la abstinencia no tiene un va-
lor central en la perfeccién cristiana, a veces es la abstinencia tem-
poraria lo que nos permite redescubrir el valor de los placeres que
Dios nos regala cada dia y nos devuelve la capacidad de ser agrade-
cidos. Paradéjicamente, en este caso, la abstinencia potencia y sana
nuestra capacidad de gozar. Sin embargo, esto no vale igualmente
para todos, porque en el caso de las personas que valoran excesiva-

13. S. KIERKEGAARD, Der Begriff der Angst, Hamburgo, 1960, 141.
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mente el sacrificio y no son capaces de dejarse amar por Dios, la
abstinencia lleva a poner demasiado la confianza en la propia abne-
gacién y favorece un espiritu de orgullo o de crueldad.

Hay, entonces, un equilibrio personal, que no siempre coincide
con el equilibrio objetivo que aparece en las descripciones genera-
les. El eje de la balanza no esté en el mismo lugar para todos. Cada
uno debe alcanzar un equilibrio original, que sélo cada persona pue-
de descubrir concretamente y que no es el mismo para todos.

Por eso mismo, hay que tener en cuenta que la clave esta en que
la persona pueda descubrir, en sinceridad ante Dios, qué es lo ver-
daderamente posible en su situacién concreta y qué es lo que puede
llegar a emprender sin caer en la tentacién de bajar los brazos. No
ser sincero y realista, y proponerse un ideal demasiado alto que de
momento no puede ser alcanzado, puede llevar a que la persona ce-
da en su tensidén por crecer y asi termine debilitindose también en
su empefio en aquellas cosas para las que si era capaz. Ya lo decia
san Buenaventura cuando recomendaba a los superiores que fueran
pacientes, soportando las malas costumbres e imperfecciones de los
hermanos de sus comunidades, como la ira, la pereza, la lujuria, la
gula, etc., considerando que no todos pueden todo ~non omnes om-
nia possuni—" y que no todos pueden ser igualmente perfectos:

No todos pueden ser igualmente perfectos, y como a los nifios y tier-
nos en Cristo no se les imponen pesos mas grandes de los que pue-
dan soportar, tampoco se les exigen cosas que excedan sus fuerzas
(ibid. 3, 9).

No puede exigirse a todos por igual un determinado ejercicio de
la virtud, ya que si se exige a alguien que tiene cierta buena volun-
tad —aliquam bonam habentes voluntatem— un ejercicio de la virtud
para el cual todavia no es capaz, “puede hacerle perder lo que ya ha
conseguido por exigirlo més alla de sus fuerzas” (ibid.).

Por otra parte, el equilibrio personal tampoco es el mismo en las
distintas etapas de la vida de la persona:

La concreta espiritualidad del presbitero ha de estar también en co-
herencia con su biografia. La persona se va construyendo o malo-

14. SAN BUENAVENTURA, De Sex Aliis Seraphim 3, 8.
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grando a través de momentos existenciales importantes que influye-
ron decisivamente en su espiritualidad. La vida espiritual del presbi-
tero tiene problemas, necesidades y posibilidades distintas en las di-
ferentes etapas de su vida."®

Las distintas crisis tienen, también, un papel en este proceso hacia
la plenitud, ya que la espiritualidad implica un dinamismo, un camino
que incluye crisis. En estas crisis, normalmente, alguna de las dimen-
siones de la vida se debilita y entra en cuestién, y termina arrastran-
do en su conflicto o decadencia a las demads dimensiones. Por eso, ca-
da crisis nos exige encontrar una nueva sintesis entre mentalidad, ac-
tividad, afectividad, espiritualidad y esparcimiento; cada crisis nos
convoca a buscar una novedosa armonfa, un modo inédito de conju-
gar las distintas dimensiones de la existencia concreta.

Pero para poder asumir la funcién positiva de las crisis, es nece-
sario partir de la conciencia y aceptacion de una identidad clara y
firme (hacen falta convicciones no discutibles), con todas sus posi-
bilidades. Desde esa identidad se plantea el sentido de todos los de-
saffos y exigencias que brotan de alli (como de cualquier otra voca-
cién). Se ha entregado a Dios algo vivo, y eso es lo que le da valor a
la ofrenda amorosa de si; no se le entregé a Dios algo muerto, que
no problematiza, que no exige, que no pueda entrar en crisis. Y esa
entrega es una respuesta al amor de Dios que también podria pedir-
nos mas: podrfa pedirnos la vida misma, como se la pidi6 a los mar-
tires y a los héroes.

En definitiva, la crisis es Dios pidiendo mds, pero, por eso mis-
mo, ofreciendo mds.

Hay crisis necesarias e incluso previsibles, como la de la mitad
de la vida, donde la persona toma conciencia realista de los limites,
revisa la orientacién profunda de su propia vida y el sentido global
de su existencia, reconoce y detesta sus mascaras y se le abre la po-
sibilidad de optar por Dios con una mayor sinceridad.’® Y como caen
las seguridades artificiales en las que la persona creia estar firme,
“esta crisis nos recuerda que somos seres inacabados que, mientras
vivimos, somos impulsados a completarnos.”

15. I. M. URIARTE, “Madurar espiritualmente toda la vida”, en Pastores, 1997, 17.

16. Cf. A. GRON, La mitad de la vida como tarea espiritual, Madrid, 1993; J. GARRIDO,
Adulto y cristiano, Bilbao, 1991.

17. 1. L. MARTINEZ, Sobre el cuerpo y el espitritu, Madrid, 1997, 120.
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Pero todas las crisis orientan a la persona a una transformacion.
Y la aparicion de determinados signos emotivos que caracterizan el
inicio de una crisis nos permite percibir el llamado al crecimiento:

Las emociones negativas proponen interrogantes especiales a las
personas religiosas: ;Qué tienen que ver estos sentimientos con
nuestra vida con Dios? [...} Los sentimientos malos nos hacen infe-
lices, pero muchas veces traen beneficios. Un beneficio de la emo-
cién negativa nos llega a veces del examen de conciencia que ella
provoca. La tristeza emocional desaffa los patrones comunes: jHay
algo que no va! Nuestros modos normales de pensar y de obrar ya no
funcionan [...]. Luchando con nuestro miedo o nuestra ira, confun-
didos por nuestra vergiienza o sentimiento de culpa, llegamos a una
certeza mas profunda: Aqui hay algo mas de lo que ve mi mirada [...}.
Aun la depresién, el mas interno de los sufrimientos, a veces es el
modo que tiene el cuerpo de advertir que el ambiente se nos ha he-
cho intolerable.*®

Si supiéramos estar atentos a esas sensaciones internas cuando
comienzan a repetirse y enfrentdramos activamente el desafio que
nos traen, podriamos evitar entrar en crisis dolorosas y prolonga-
das, que pueden lastimar al pueblo de Dios. De hecho, hay personas
que jamas entran en crisis porque tienen una sensibilidad particular
para atender a los llamados de su propio ser y saben responder ra-
pidamente, modificando lo que ya no puede sostenerse.

Hay también crisis nocivas y crénicas, que amenazan con quitar
todo sentido a la entrega. Estas crisis pueden ser prevenidas y evi-
tadas. Por ejemplo, en el caso de un sacerdote:

a. Renovando permanentemente el entusiasmo, el ardor, estan-
do atentos para descubrir en cada momento de la vida qué nueva
forma debe asumir ese entusiasmo para no debilitarse y morir. Para
ello, es necesaria la busqueda permanente de nuevas motivaciones
(de todo tipo) a la entrega, y al mismo tiempo la astucia para detec-
tar a tiempo las motivaciones al consumismo, al egocentrismo, a la
sensualidad comercializada, etc.

b. También se pueden evitar las crisis nocivas a través de los re-
tiros espirituales periédicos donde se revisa y se recupera el senti-
do de lo que se hace, y se desenmascaran los idolos, las esclavitu-

18. E. WHITEHEAD; J. WHITEHEAD, Sombras do coragdo, Sio Paulo (Br), 1997, 12-13.16.
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des, las intenciones torcidas que comenzaron a apoderarse del cora-
z6n. En este orden, los ejercicios ignacianos, que incluyen un discer-
nimiento sobre la vida practica, son ciertamente de inmenso valor.

c. Por 1ltimo, no deja de ser importante acudir a publicaciones,
conferencias o cursos que permitan desarrollar una mayor compe-
tencia en las tareas pastorales béasicas que suelen plantear mas difi-
cultades e insatisfacciones, como la predicacién, la direccién espiri-
tual, la animacién y coordinacién de la comunidad. Porque una suer-
te de “autoculpacién” por no ser suficientemente competente priva
del gozo en el ministerio y lleva al desanimo; y la actividad desarro-
llada con inseguridad y sin conviccién es muy desgastante, proble-
matica, y nos expone a las crisis.

Mientras vivamos en esta tierra seremos seres en desarrollo, pa-
ra quienes no hay una armonfa definitiva ni una receta valida para
siempre. En este sentido, es cierto que “se hace camino al andar”,
que en esta tierra y en esta historia “siempre seremos caminantes”.

Victor Manuel Ferndndez
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EL SILEX DEL DIVINO AMOR,
DE ANTONIO RUIZ DE MONTOYA:
EL TESTIMONIO MISTICO DE UN MISIONERO
ENTRE LOS GUARANIES!

El escenario de las reducciones guaranies del Paraguay, testigo
de tantos heroismos apostélicos, tuvo el privilegio de contar entre
sus jesuitas evangelizadores mas insignes a Antonio Ruiz de Monto-
ya, hijo de nuestro continente y a la vez heredero de la més genuina
tradicién hispanica.

Nacido en Lima en 1585, perdié tempranamente a sus padres. A
una nifiez piadosa sucedieron una adolescencia y juventud aventu-
reras y disipadas, donde se vio mas de una vez en riesgo de perder
la vida. Vuelto a la practica de la fe (que nunca habia abandonado
del todo), al realizar los Ejercicios Espirituales de san Ignacio de Lo-
yola descubrié por caminos extraordinarios su vocacién de jesuita
y misionero. Destinado a la recién creada Provincia jesuitica del Pa-
raguay, desarrollé alli durante largos afios una fecundisima labor
apostélica. Luego de un viaje a Espaifia destinado a obtener de la Co-
rona medidas de proteccién para los indios, amenazados por las in-
cursiones de los bandeirantes de San Pablo, retorné a Lima, donde
muri6 en 1652 con fama de santidad.

Siendo sobradamente conocido por su quehacer misionero y por
sus importantes obras acerca de la lengua guarani, la riqueza de la
vida interior de Ruiz de Montoya habia quedado siempre mas bien
en la penumbra. Pero desde no hace muchos afios, concretamente
en 1991, la publicacién del Silex del divino amor,? verdadero trata-

1. El presente articulo esta elaborado sobre la base de algunas de las consideraciones que
el autor ha formulado en su tesis de licenciatura en Teologia (con especialidad en Historia de
la Iglesia), presentada en la Pontificia Universidad Catélica Argentina: “El testamento espi-
ritual de un insigne misionero americano: E! Silex del divino amor de Antonio Ruiz Monto-
ya sj. Algunas claves de interpretacién”, Buenos Aires, 1999,

2. La edici6n que hemos usado como texto fuente para nuestro trabajo es la realizada por
J. L. Rouillon Arréspide: Silex del divino amor, Lima, 1991, que cuenta con un excelente y
extenso “Estudio preliminar” (a partir de aqui esta obra se citard simplemente como Silex).
Hemos respetado los criterios de transcripcién seguidos por Rouillon y tan sélo en algunos
casos hemos modificado la puntuacién, en orden a una mejor comprensién del texto de Ruiz
de Montoya. Los otros textos antiguos citados a lo largo del trabajo han sido oportunamente
actualizados en la graffa y puntuacién, reteniendo tinicamente algunas palabras y expresio-
nes propias de su caracter arcaico.
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do de oracién contemplativa escrito por él hacia el final de su aza-
rosa existencia, nos ha abierto panoramicas insospechadas sobre la
profundidad de su vivencia mistica y nos lo muestra en el papel di-
ficil y exigente de guia y padre espiritual.

Si se pretende llegar a una comprensién acabada de esta obra, in-
dudablemente la mas profunda y personal salida de su pluma, es
preciso recordar que no fue escrita premeditadamente para el gran
publico, ni siquiera para un piiblico mas o menos selecto, sino para
una sola persona: el jesuita Francisco del Castillo.® Esto ocurrié du-
rante el ultimo perfodo de la vida de nuestro misionero, cuando
vuelto a América, luego de sus gestiones en Espaiia, se vio obligado
a permanecer en su ciudad natal, pese a sus ardientes deseos de re-
tornar a las misiones. El mismo Francisco del Castillo nos narra con
sencillez los origenes del Silex:

Andaba yo en este tiempo con el espiritu muy inquieto con la varie-
dad e inconstancia que entonces tuve en el modo y materia de mi
oracién. Llegué un dia a comunicar por mi dicha y a dar cuenta de
mi conciencia y del modo y materia de mi oracién al Venerable Pa-
dre Antonio Ruiz [...]. Reconocié y dijome el Siervo de Dios que el
camino que yo llevaba de oracién y meditacién era un perpetuo que-
bradero de cabeza; comenzéme entonces a ensefiar el modo y el
ejercicio de oracién mental que tenfa {...] cuya esencia y sustancia
consiste en una simplicisima vista y conocimiento continuo de Dios,
con actos fervorosos y continuos de amor en la voluntad.*

3. Francisco del Castillo nacié en Lima en 1615. Frecuent6 la escuela de gramética de
los jesuitas y en 1632 ingres6 a la Compafifa. Habiendo cursado sus estudios en el Colegio
de San Pablo, recibe en 1642 la ordenaci6n sacerdotal. Pidi6 ser enviado a la misién de los
chiriguanas y para el aprendizaje de la lengua indigena conté con la valiosa ayuda del P. An-
tonio Ruiz de Montoya, hacfa poco llegado a Lima desde Espafia. La misi6n de los chirigua-
nas no prosperd, y Francisco del Castillo quedé en Lima para hacer su tercera probaci6n y
dar algunas clases en el Colegio de San Martin. Pero el trato con Ruiz de Montoya no sélo
no se interrumpi6, sino que se hizo més profundo, generdndose entre ambos una fecunda re-
lacion espiritual. Montoya lefa en el alma de Francisco con sobrenatural penetracién y fue su
guia certero en los caminos del espiritu. Después de una vida colmada de méritos y obras
apostélicas, y dejando tras de sf una fama de santidad que atn perdura, Francisco del Casti-
Ho falleci6 el 11 de abril de 1673. Su Autobiografia, publicada por R. Vargas Ugarte (F. DEL
CASTILLO, Un mistico del siglo XVII, Lima, 1960) nos permite asomarnos a su riquisima vi-
da interior. Para la panorimica de toda su existencia y del ambiente en el que le toc6 actuar,
puede verse la excelente y documentada biografia del P. Armando Nieto: Francisco del Cas-
tillo. El apéstol de Lima, Lima, 1992,

4. F. pEL CASTILLO, Un mistico, 100.
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Francisco del Castillo alude a continuacién a “ejercicios”, “ad-
vertencias y documentos”, e incluso a “conferencias y pléticas” que
Montoya le dio a modo de instruccién espiritual, con lo cual fue ad-
quiriendo “muy grande facilidad en este santo gjercicio y oracién de
unién y quietud”.®

Como culminacién de este proceso, llegé la puesta por escrito:

Me aproveché y me valf también mucho de un arte que este padre es-
piritual y aventajado maestro de espiritu me compuso para este san-
to ejercicio y modo de oracién y contemplacion, cuyo titulo es como
se sigue: Silex del divino amor.®

Lejos estaba seguramente de imaginar Ruiz de Montoya, al con-
cluir su obra, que esta seria considerada digna de ver la luz en la im-
prenta, por el provecho que podria reportar a otros. “Dijéronme que
en todo caso tratase de darla a la estampa, que seria muy fructuosa
para los que tratan almas.””

5. Cf. ibidem.

6. E. pEL CASTILLO, Un mistico, 100-101. El titulo de la obra, segiin la copia publicada
por el P. Rouillon es: Silex del divino amor y rapto del dnima en el conocimiento de la Pri-
mera Causa (Silex, 1). Francisco del Castillo, a su vez, nos brinda una versién notablemen-
te més extensa: Silex del divino amor y rapto activo del édnima en la memoria, entendimien-
to y voluntad en que se prende el divino fuego mediante un acto de fe, que es fundamento de
esta obra, dedicada a la incomprensible e invisible Majestad de Dios trino y uno, Creador y
Sefior del Universo. —Por la nesciencia de un incomprensible misterio. Colegida y sacada
de varios autores, por el Padre Antonio Ruiz de Montoya, de la Compafila de Jesis, natural
de los Reyes en el Peri. Afiade a continuacién la fecha de 1658 (que en modo alguno puede
ser la de composicién dado que Montoya muere en 1652) y una cita biblica en latin tomada
del libro del Deuteronomio (F. DEL CASTILLO, Un mistico, 101). En cuanto al porqué del tér-
mino Sflex usado por Montoya, no queda suficientemente claro. El P. Rouillon dice que pa-
rece depender de la Yesca del divino amor, obra del benedictino flamenco Ludovico Blosio
(Louis de Blois), cuyas obras traducidas al espafiol conocieron varias ediciones en los siglos
XVIy XVII (cf. Silex, 1, nota 2). Dos textos entresacados del Sflex pueden darnos tal vez la
clave de sentido; “En una pequefiuela piedra se encierra fuego para abrasar mil mundos. Es-
ta piedra es nuestro Redentor y Maestro Jesucristo, hijo de la purfsima Virgen, concebida sin
pecado original” (IL, 63); [...] una vez tocada en la piedra imin o calamita de la vida y muer-
te del Maestro, facil seré la vuelta intuitiva al fuego que ese pedernal encierra” (III, p. 158).
A partir de aqui, en las citas del texto del Silex sélo se indicaré el nimero de opisculo, se-
guido de la o las péginas correspondientes en la edicién del P. Rouillon.

7. F. JARQUE, Ruiz de Montoya en Indias, 4 vols., Madrid, 1900, IV, 154. Francisco Jar-
que fue el primer biégrafo de Montoya. Su obra, publicada en Zaragoza en 1662, aunque
contiene lagunas y algunos errores histéricos, sigue siendo fundamental para acceder al co-
nocimiento del insigne misionero, sobre todo, por constituir la tnica fuente disponible para
ciertos testimonios y textos. Hemos utilizado la reedicién de 1900, hecha en cuatro volime-
nes y agraciada con un titulo considerablemente més conciso que el barroco original.
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El General de la Compaiifa sometié la licencia para la impresién
al voto de los censores locales y la obra en cuestién fue finalmente

remitida a Sevilla para su impresion, pero alli se perdié “con ocasién

de la gran peste que habia”.?

Asf las cosas, la obra quedé sin publicar y su rastro se perdié. La
edicién de Rouillon se basa en una copia existente en el Archivo Ar-
zobispal de Lima, entre los documentos relativos a la causa de bea-
tificacién de Francisco del Castillo.?

En las raices del Silex: la cuestion de las fuentes

a) Fuentes literarias

No debe extraiiarnos que el titulo del Silex (tal como figura en la
Autobiografia de Francisco del Castillo), sefiale que la obra de Mon-
toya esté “colegida y sacada de varios autores”.” El tomar afirmacio-
nes ajenas para glosarlas, o incluso para citarlas a veces de modo
casi literal (sin mencionar la fuente respectiva), era una costumbre
muy arraigada en los escritores espirituales de la época, pues lo di-

8. F. DEL CASTILLO, Autobiografia, 101. Sin descartar lo dicho y sin olvidar tampoco que,
mientras no haya otros datos concretos, s6lo queda moverse en el frégil terreno de las supo-
siciones, no serfa tan temerario pensar que la obra no haya llegado a publicarse, mas que na-
da, por el temor de posibles suspicacias inquisitoriales, como lo deja entrever el P. Armando
Nieto (cf. Francisco del Castillo, 74, nota 13). No puede negarse que hay en el Silex algunas
expresiones que en el ambiente enrarecido creado por los pseudomisticos (especialmente
alumbrados y perfectistas) podfan resultar malsonantes e incluso prestarse a una interpreta-
cién torcida, y tampoco se ha de olvidar que algunos afios después de la muerte de Montoya
se desata la crisis suscitada por el quietismo (cf. M. ANDRES, Historia de la mistica de la edad
de oro en Espaiia 'y América, Madrid, 1994, 450-464), que habré sensibilizado de modo par-
ticular el ambiente en torno a las publicaciones sobre mistica. La elogiosa mencién que Mon-
toya hace en el Silex de la mistica limefia Luisa Melgarejo (de quien se hablard mds adelan-
te), en su momento denunciada a la Inquisicién, tampoco dejaria seguramente de suscitar res-
quemores y sospechas (cf. IV 249-250). Es indudable que un cuestionamiento acerca de la
ortodoxia del manuscrito hubiese dafiado seriamente la memoria del insigne misionero que
fue su autor. Por ello, un modo discreto de proteger su bien merecida fama de virtud puede
haber sido una oportuna “pérdida” del manuscrito.

9. Se han hallado otros dos manuscritos después de la publicacién del S#lex: uno de ellos,
al parecer debido a la mano del mismo Ruiz de Montoya, se halla en la Universidad de In-
diana (EE. UU.), y el otro, probablemente el que Ruiz de Montoya escribi6 para Francisco
del Castillo (y que coincide plenamente, segtin testifica Rouillon, con el manuscrito del Ar-
chivo Arzobispal de Lima) se halla en Montevideo (Uruguay) en manos particulares. Cf. J.
ROUILLON, Antonio Ruiz de Montoya y las reducciones del Paraguay, Asuncién, 1997, 343,
nota 2.

10. F. DEL CAsTILLO, Un mistico, 101.
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cho por otros era tenido como un “patrimonio comin” del que todos
podian aprovecharse. Como es obvio, esto complica notoriamente
la determinacion de las fuentes explicitas e implicitas en las obras
del Siglo de Oro espaiiol, especialmente en la época en que Monto-
ya compone el Silex, dada la abundancia de obras espirituales que
circulaban por entonces en Espafia y América.

Como hombre de su tiempo, Montoya no se mantuvo al margen de
la costumbre, si bien en ninglin momento se trasluce en €l el vano de-
seo de atribuirse lo ajeno. Mas bien podemos pensar que su humildad
lo llevaria a buscar en las afirmaciones de autores de reconocida fa-
ma o virtud el pie que necesitaba para desarrollar sus propias refle-
xiones y puntos de vista. Tampoco resulta ilégico que en algunos ca-
sos se resista a citarlos de modo explicito, cuando no tienen ain una
autoridad tal que los ponga a salvo de cualquier objecién por parte del
Santo Oficio.”

Por otro lado, seria injusto ocultar que Montoya es siempre pro-
fundamente personal. Incluso cuando recurre al auxilio de afirma-
ciones gjenas, puede decirse que las hace suyas en el sentido mas
estricto del término, no sélo por el contexto en que las sitia, sino
por el enriquecimiento y las matizaciones que les aporta. No se limi-
ta a repetir simplemente, sino que busca confrontar sus propios sen-
timientos y vivencias con los de otros, en orden a una mas acabada
transmisién de su propio mensaje espiritual. La misma eleccién de
determinados autores o temas nos da también una pista para cono-
cer sus preferencias y tratar de delinear con mas precisién su pro-
pio pensamiento.®

Ademas de la Sagrada Escritura, de la cual afloran sobre todo
versiculos de los Evangelios y del Cantar de los Cantares, Montoya
recurre en ocasiones a citas puntuales de autores eminentes, como
Casiano, san Agustin y san Bernardo. Junto a ellos se puede sospe-

11. Melquifades Andrés ha elaborado un precioso catilogo que registra casi un mitlar de
obras que vieron la luz entre 1487 y 1650 (cf. Historia, 153-185).

12. A modo de ejemplo para ilustrar este punto, es interesante el dato que brinda el P.
Rouillon Arréspide en su Introduccién al Stfex: el P. Diego Alvarez de Paz en su De inquisi-
tione pacis, publicado en 1617, en ocasiones glosa a santa Teresa sin nombrarla, mientras que
el Silex, que data de 1650, suele citarla explicitamente cuando glosa a Alvarez de Paz, pero
sin mencionarlo a €l en este caso. En 1650, la ortodoxia y autoridad de santa Teresa (que ha-
bia sido canonizada en 1622) estaban fuera de discusién. Cf. Sflex, XCVII.

13. En este tema nos basamos fundamentalmente en los datos aportados por Rouillon
Arréspide en su Estudio introductorio a la obra de Montoya (cf. Silex, XCV-CIX).
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char la huella de escritores mas o menos contemporaneos, que no
son mencionados explicitamente, como Francisco de Osuna (con su
Tercer abecedario espiritual), san Juan de Avila (y su Audsi, filia),
fray Luis de Granada (con su Introduccion al Stmbolo de la Fe y al-
guna reminiscencia de su Libro de la Oracion y Meditacion), y el je-
suita Juan de Alloza (con su obra Cielo estrellado).*

Mais alla de los autores concretos en los que se haya inspirado,
no puede no escucharse en el Silex el eco de aquella “via del recogi-
miento” que habia florecido en Espaiia a lo largo del siglo XVI (co-
dificada por Francisco de Osuna, Bernabé de Palma y Bernardino de
Laredo), con su admisién del amor sin previo conocimiento, su hui-
da de imégenes, su acallar el entendimiento y su simplificacién afec-
tiva en un recogimiento progresivo de las potencias hacia lo méas
profundo del hombre, para encontrar alli a Dios y poner en él una
atencién sencilla y amorosa.

La autoridad de santa Teresa es invocada con relativa frecuencia,
especialmente en el opusculo IV, donde nuestro autor va describien-
do las “mansiones” de un mistico castillo conducentes al supremo
grado de unién con Dios. Halla aqui lugar especialmente aquella co-
rriente “psicoldgica” (en la que santa Teresa fue maestra consuma-
da) que en la descripcién de la vivencia mistica privilegia el proceso
interior del sujeto en su blisqueda ansiosa de Dios y la repercusién
que el impacto de lo divino produce en él. Pero no es a santa Teresa
sino a Diego Alvarez de Paz a quien Montoya sigue de cerca en su
clasificacién y caracterizacién de los estados misticos.” Por otro la-
do, tampoco seria justo considerar a Montoya como un mero repe-
tidor de Alvarez de Paz, carente de toda originalidad. A la vez que
elimina muchos textos de este 1ltimo, y simplifica al maximo su pro-
fusion de citas biblicas y de autores espirituales, intercala por su
cuenta numerosos parrafos y acotaciones de mucho valor, casi
siempre expresiéon de un conocimiento experiencial de la realidad
que se pretende describir.

Aunque nunca lo menciona explicitamente, no seria extrafio que
as{ como conocié nuestro autor las obras de santa Teresa, hubiese
tenido acceso también a las de san Juan de la Cruz. Més alla de al-

14. Si hay una mencién explicita del celebrado exégeta Nicolds Serarius (1555-1609) al
detallar los nombres y roles de los siete arcéngeles (cf. I, 22), pero nuestro autor no mencio-
na la obra concreta en la que se inspira.

15. Cf. Stlex, IV, 207-250; D. ALVAREZ DE Paz, “De inquisitione pacis sive studio oratio-
nis”, en Opera, 6 vols., Paris, 1876, VI, lib. V, 542-614. (En aras de una mayor simplicidad,
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gunos términos y expresiones de sabor sanjuanista, hay una induda-
ble afinidad entre Montoya y el Doctor Mistico en la visién de la con-
templacién como culmen de la vida de fe y, en consecuencia, en el
rol vital que esta dltima juega en el ascenso interior. Asimismo en la
insistencia en la huida de todo gusto espiritual, en la purgacién ex-
trema (hasta la maxima desnudez) de sentidos y potencias en la bus-
queda de un anonadamiento que es germen de vida por posibilitar la
unién con Dios, por conducir a la divinizacién del hombre.*
También el Pseudo Dionisio, que en la Edad Media y en el Renaci-
miento goz6 de una autoridad casi apostélica, merece aqui una consi-
deracién especial. Aunque Montoya sélo lo cita expresamente en po-
cas oportunidades, se nota en el Stlex el influjo de una vertiente de ins-
piracién neoplaténica, enraizada en el apofatismo dionisiano (y su
“teologia negativa™) con su lenguaje fuertemente paradéjico, en la con-
templacién de los seres en Dios, en la acentuacién de la trascendencia
divina sobre las cosas creadas, en la necesidad de la huida de lo sensi-
ble para buscar y hallar a la divina Esencia libre de todo accidente.”

de aqui en adelante las referencias a la obra de Alvarez de Paz s6lo incluirén el libro corres-
pondiente, en nimeros romanos, y la o las paginas, en niimeros ardbigos, por pertenecer to-
das al vol. VI de la edicién francesa mencionada.) Supuesto lo dicho, se ha afirmado con fun-
damento que el mismo Alvarez de Paz depende en buena medida de santa Teresa, precisa-
mente en este tema. Cf. E. LOPEZ AZPITARTE, La oracién contemplativa. Evolucion y sentido
en Alvarez de Paz, Granada, 1966, 81-107, 174-175; “Influencia de Santa Teresa en las obras
de D. Alvarez de Paz”, en Manresa 54, 1982, 25-43.

16. Cf. J. RouILLON, Introduccién, en Silex, CII-CIII. Las obras de san Juan de la Cruz
habfan sido publicadas (si bien de modo incompleto) en Alcald en 1618 (cf. M. ANDRES, ob.
cit., 178) y fueron reeditadas en 1630. De inmediato conocieron la contradiccién de quienes
vefan las afirmaciones del monje de Fontiveros como proclives al alumbradismo y al quie-
tismo. A pesar de la injusticia del reclamo, no puede negarse que los alumbrados y quietistas
utilizaban textos de san Juan de la Cruz y de otros misticos auténticos como autoridades que
abonaban sus desviadas doctrinas. No habia sido beatificado todavia el insigne mistico car-
melita (lo serfa recién en 1675) y, consecuentemente, atin no estaba su enseiianza libre de to-
da sospecha. Esto podria ser una razén de peso que explicarfa la cautela de Montoya en el
uso de sus imédgenes y expresiones, a pesar de la cercania espiritual entre ambos.

17. Expresiones como “Dios no es luz, no es bondad, no es sabio, no es poderoso, no es
fuerte, al modo que ti puedes imaginar” (I, 5) tienen una notable impronta del Pseudo Dio-
nisio, si bien, como sefiala Rouillon, no sabemos con certeza de qué modo pudo haber llega-
do a nuestro autor: tal vez a través de Hugo de Balma y su Teologia Mistica (que habia sido
traducida libremente al espafiol por fray Antonio de Ciudad Real, en 1514, con el titulo de
Sol de contemplativos o Mistica Teologia de san Dionisio y reeditada en México en 1575).Tal
vez a través de otros autores como Nieremberg, Alvarez de Paz o Luis de La Puente (cf. J.
ROUILLON, ob. cit.; cf. M. ANDRES, Historia, 25-26, 89, 156, 206).



36 CARLOS A. GONZALEZ

No puede dejarse de lado en esta némina a Juan Eusebio Nierem-
berg, con quien Montoya convivié durante su estadia en el Colegio
Imperial de Madrid. Es precisamente durante ese periodo (concre-
tamente en 1641) que Nieremberg da a luz una de sus obras mas lo-
gradas: el tratado De la hermosura de Dios y su amabilidad por las
infinitas perfecciones del ser divino. Con frecuentes recursos a la
sabiduria de los santos Padres (especialmente san Agustin), al Pseu-
do Dionisio, e incluso al pensamiento griego de Platén y Plotino,
construye Nieremberg un tratado admirable, “donde amorosamente
se desposan la teologia y el discurso estético”.’® Montoya sigue de
cerca esta obra de su hermano de habito en el opisculo I del Silex
(si bien jamas lo nombra de modo explicito), y por la abundancia de
ideas que de ella ha tomado podemos deducir cuan honda impresién
le habra causado.

La enumeracién precedente no pretende ser exhaustiva sino tan
sélo indicativa, pues no agota en manera alguna los temas y corrien-
tes que afloran en la obra de Montoya, ni pretende olvidar que entre
las vertientes sefialadas hay también cuestiones comunes y mutua in-
teraccion y dependencia.”® Pero los datos sefialados bastan para per-
cibir que el Silex es una obra heredera de una copiosa tradicién espi-
ritual y, a la vez, profundamente encuadrada en los parametros es-
pirituales de su propio tiempo histérico.

b) Fuentes ambientales

Aunque es hijo de espafiol y stibdito de la Corona espafiola, aun-
que ha recibido una educacién de corte europeo y pertenece a una
orden eminentemente apostélica que lleva la espafiolisima impron-
ta de su fundador, Ignacio de Loyola, Antonio Ruiz de Montoya es
también un hombre del Nuevo Mundo, que es y se sabe misionero en
un ambiente que de algin modo es el suyo propio. ;Cémo arrancar-
lo, en una imposible abstraccién, de las cumbres andinas que lo vie-

18. E. ZereDA-HENRIQUEZ, Estudio preliminar, en J. E. NIEREMBERG, Obras escogidas,
Madrid, 1957, XXX.

19. Por ejemplo, se han detectado en €l ciertos temas muy afines a la mistica renano-fla-
menca (preexistencia en Dios, el apex animae, la “centella del 4nima”, la necesidad de la pro-
pia aniquilacién), aunque no resulta fécil precisar si la influencia fue directa o a través de
otros autores (vgr. los de la via del recogimiento). Cf. J. ROUILLON, ob. cit., CI-CII.
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ron nacer y morir y del universo selvatico en el que se vio inmerso
durante sus afios de misionero? El paisaje, el ambiente vital, consti-
tuyen siempre una influencia de primer orden, aunque sus alcances
no puedan ser fijados con precision.

Por otra parte, es notorio que posee Montoya una singular capa-
cidad de observacién; bastaria recordar algunos pasajes de su Con-
quista Espiritual y muchas acotaciones deslizadas aquf y alla a lo
largo de dicha obra para corroborarlo.? Capacidad que, indudable-
mente, hallé materia mas que abundante donde explayarse en la co-
piosa variedad de la geograffa americana y en la riqueza casi inabar-
cable de su flora y fauna, vistas por él como manifestaciones paten-
tes del poder de Dios. En el Silex confiesa con sencillez: “...cada dia
descubren nuevos rastros del poder divino en este Nuevo Orbe” (],
32). El interés y la curiosidad cientifica, tan propios de esos inicios
del siglo XVII que veian el despertar de muchas ciencias naturales,
se acrecientan ante la insospechada variedad de un mundo no ple-
namente descubierto ni explorado adn.

Piélago inmenso es la potencia de Dios en la fabrica de las criaturas
irracionales. ;Quién, de las que encierra el mar, podra decir sus pro-
piedades, sus formas y figuras? ;Quién, de las de la tierra? La vida,
aunque muy larga del hombre, es muy corta para alcanzar, aunque
con continuo estudio, su nimero innumerable, sus facultades, sus
instintos, el gobierno que este gran Dios les dio para la conservacién
de su individuo (I, 31-32).

Tal vez no seria aventurado suponer que algo de la exuberancia
expresiva con que Montoya se desborda a veces en el Silex tenga su
raiz iltima en una mirada que, con admiracién continua, redescubre
de continuo como don de Dios la desbordante riqueza de la natura-
leza anin virgen que lo rodea y que se impone, de alguna manera, aun
a su mas recondita intimidad. Algo de esto puede columbrarse en es-
te pasaje de su obra:

La diferencia que hay entre el que por formas, comparaciones y figu-
ras contempla la primera Causa, y el que con un simple acto la admi-

20. Por ejemplo, los capitulos II y III, donde se describe sumariamente la provincia del
Paraguay y algunos aspectos de su rica fauna, o el capitulo X que recopila algunos ritos pe-
culiares de la cuitura guarani (cf. La conquista espiritual del Paraguay, Rosario, 1989, 48-
53, 76-80).
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ray goza, es la que hay de un ciego a nativitate, a quien le dices que
en esta vida se ve el cielo, sol, luna, estrellas, campos, florestas, luz,
fuego, fuentes, huertos de diversas flores, aves, cuyas diversas y vis-
tosas plumas arrebatan la vista (I, 124).

No debe olvidarse que la mirada de Montoya no es simplemente
curiosa, sino ante todo contemplativa, en la linea de la Contempla-
cion para alcanzar amor de los Ejercicios ignacianos.” Sean cuales
sean las criaturas o imigenes ante las que se detenga, su mirada
atenta e inquisidora traspasa los limites de la mera superficie para
hallar en ellas al Dios oculto y el silencioso clamor sus atributos. El
arador y el carbunco, el papagayo y las abejas, la flor de granadilla
y los monos congregados, 1a serpiente que acecha peces en el rio y
los pajaros que construyen sus nidos en lugares seguros, el incansa-
ble buscador de tesoros y la nave que se adentra en el mar rumbo a
las Indias, e incluso algunos episodios entresacados de sus recuer-
dos de los afios de mision, todo le da pie para hacer alguna oportu-
na reflexion espiritual.?

También recurre Montoya al testimonio vital de personas concre-
tas. Es interesante notar tres referentes al Ambito americano. En pri-
mer lugar, Gregorio Lépez.” Montoya alude a él en el Silex a prop6-
sito de su modo de oracién:

21. “Mirar c6mo Dios habita en las criaturas, en los elementos dando ser, en las plantas
vegetando, en los animales sensando, en los hombres dando entender [...]; considerar cémo
Dios trabaja y labora por mi en todas las cosas criadas sobre la haz de la tierra [...]. Asi co-
mo en los cielos, elementos, plantas, frutos, ganados, etc., dando ser, conservando, vegetan-
do y sensando, etcétera; [...] mirar c6mo todos los bienes y dones descienden de arriba”
(Ejercicios Espirituales, 235, 236, 237, en SAN IGNACIO DE LoYoLA, Obras completas, Ma-
drid, 1963, 244).

22. Cf. 1, 34-35; 111, 182-183; I1, 97-98; I, 32-34; 1 39-43; 1, 36-37; 1, 36; I, 37-39.

23. Gregorio Lépez (1542-1596), escritor y asceta espafiol, es llamado “primer anacore-
ta de las Indias”. Su biografia fue escrita por Francisco Losa: Vida que hizo el Siervo de Dios
Gregorio Lopez en algunos lugares de la Nueva Esparia, principalmente en Santa Fe, y de
ella se hicieron varias ediciones, como por ejemplo: México 1613; Sevilla 1618; Madrid
1642. Segiin parece, habria sido paje de Felipe II. Luego de una visita al santuario extreme-
fio de Guadalupe, se trasladé a Nueva Espaiia a rafz de una inspiracién que consider6 veni-
da del cielo. Se consagré a la oracién y a la penitencia, haciendo vida eremitica en diversos
lugares. En 1589 se instal6 en el pueblo de Santa Fe, cerca de México, donde a su vida de
continua oracién afiadi6 la atencién espiritual de enfermos y necesitados e, incluso, de fun-
cionarios del virreinato que acudian atraidos por su fama. Escribi6 un Tratado del misterio-
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Mira a aquel extitico varén Gregorio Lépez. Toda su oracién fue un
acto de fe continuado con que tenia continuamente presente a Dios.
Con este acto empez6 y con éste acabd la vida (111, 161).

Francisco del Castillo, en su Autobiografia, se hace también eco
de esta influencia:

...dijome el Siervo de Dios que el camino que yo llevaba de oracién y
meditacién era un perpetuo quebradero de cabeza; comenzéme enton-
ces a ensefiar el modo y el ejercicio de oracién mental que tenia, que
era el mismo que ejercitaba el santo Gregorio Ldpez, cuya esencia y
sustancia consiste en una simplicisima vista y conocimiento continuo
de Dios, con actos fervorosos y continuos de amor en la voluntad.*

Vemos asf c6mo “el modo y el ejercicio de oracién mental” que
practicaba Montoya y que procura transmitir en el Silex a su disci-
pulo espiritual, parece remontarse al anacoreta Gregorio Lépez. Sea
cual sea su influjo real, lo cierto es que, a través de este 1ltimo, el
eremitismo americano, heredero singular del de la Peninsula, aflora
de modo discreto pero eficaz en la entrafia misma del Stlex.®

El segundo testimonio se refiere a un indio, testigo viviente de la
accién misteriosa de la gracia divina en los corazones bien dispues-
tos, aun antes de la llegada de los evangelizadores. El relato de Mon-
toya en el Silex, formulado en segunda persona, es delicioso y con-
movedor a la vez:

...te quiero hacer recuerdo de aquel Ignacio,” indio principal, a quien
comunicaste y quien en cincuenta afios que vivié gentil guardé la ley
natural en su pureza, contento con solo una mujer, sin ofensién de na-
die. Recibiendo el bautismo en edad tan madura, se aplic6 con cuida-
do al estudio de la ley divina, que aplicé con cuidado a su memoriay a

so libro del Apocalipsis, que conoci6 varias ediciones. Su causa de beatificacién qued6 in-
conclusa. Desgraciadamente, la buena memoria de este contemplativo se vio empaiiada
cuando los quietistas y los jansenistas creyeron hallar en ciertas facetas de su espiritualidad
un apoyo para sus propias doctrinas (cf. EULOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, Literatura es-
piritual del Barroco y de la lustracién, en Historia de la espiritualidad, 4 vols., Barcelona,
1969, I1, 359, nota 14). Sobre Gregorio L6pez puede verse M. ANDRES, ob. cit., 370-371 y
Q. FERNANDEZ, Grégoire Lopez, en M. VILLER (dir.), Dictionnaire de Spiritualité ascétique
et mystique. Doctrine et histoire, Paris, 1937 ss., IX, 996-999 (en adelante, lo abreviamos
DSAM).

24. F. peL CASTILLO, Un mistico, 100.

25. Sobre el eremitismo en América, pueden consultarse algunos datos generales y una
bibliografia de base para un estudio més detallado en M. ANDRES, ob. cit., 429-430.

26. Jarque dice que su nombre era Ignacio Piraycf y que vivia en la reduccién de Nues-
tra Sefiora de Loreto, en el Guayra (Ruiz de Montoya, 1V, 150).
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su buena voluntad [...]. Los puntos de su oracién, los discursos, la com-
posicién de lugar,” fue siempre solo creer que Dios estaba en todo lu-
gar presente. Este acto de fe solo, tuvo por su continuo ejercicio. Y sin
otro, ni otro maestro que la luz divina, aproveché tanto en la virtud que
sus obras fueron testimonio de su inculpada vida (I, 156).

La admiracién de Montoya por las maravillas obradas por el po-
der de Dios, mas alld de toda mediacién humana, y por la fidelidad
de este indio a las mociones internas de la gracia, se hace también
humilde discipulado ante el ejemplo de una vida de oracién poco co-
muin, confirmada con el testimonio irrecusable de las obras:

Acuérdesete que andabas por aquellos dias deseoso de hallar modo
facil de tener continuamente presencia de la primera Causa. Y quiso
el cielo que éste, nuevo en la fe, a ti ejercitante antiguo, te ensefiase
en un solo acto de fe lo que buscabas (111, 156).

Acaba Montoya su recuerdo entrafiable de este indio hablando
de su santa muerte y ponderando ante Francisco del Castillo el “lla-
mamiento universal” al modo de oracién continua que practicaba.

La tercera figura del ambito americano mencionada explicita-
mente por Montoya es Luisa Melgarejo,® a quien tuvo oportunidad
de tratar familiarmente como confesor. Con ella penetramos en el
clima de intensa espiritualidad que se vivia en muchos ambientes de

27. Alusién evidente a los recursos auxiliares de oracién propuestos por san Ignacio en
sus Ejercicios Espirituales (a manera de ejemplo, cf. Ejercicios 47, 50 ss., en Obras, 209 ss.),
considerados aqui innecesarios para este hombre, por ser su oracién mds elevada y, consi-
guientemente, mé4s simplificada.

28. Se trata de una mujer piadosa, esposa del doctor Juan de Soto (quien habfa sido rector
de la Universidad de San Marcos en 1615), al parecer agraciada de Dios con favores espiritua-
les extraordinarios. Francisco del Castillo la llama “sefiora bien conocida en Lima por su gran
santidad y ejemplarisima vida” (F. DEL CASTILLO, Un mistico..., 103). Fue amiga y confidente de
santa Rosa de Lima y, habiendo enviudado, se dio por entero a la practica de las virtudes cristia-
nas. Tuvo por directores espirituales a varios jesuitas eminentes, como Diego Alvarez de Paz,
Diego de Torres (el primer provincial del Paraguay) y el mismo Antonio Ruiz de Montoya (qui-
zés el dltimo a quien dio cuentas de su alma). Muy ejercitada con enfermedades y pruebas inte-
riores, muri6 en 1651, segiin el testimonio de Jarque (cf. Ruiz de Montoya, IV, 230). Sefial de la
estima de que gozaba por su virtud es el hecho de que a sus honras fiinebres asistieron el virrey,
el arzobispo, la Audiencia, ambos cabildos y un gran concurso de fieles. M4s datos sobre ella en
F. JARQUE, Ruiz de Montoya, IV, 225-230, y en J. ROUILLON, Antonio Ruiz, 350-354. Tanto Fran-
cisco del Castillo (cf. Un mistico, 115), como Jarque (Ruiz de Montoya, IV, 225), apuntan que,
ya fallecida, se apareci6 gloriosa a Montoya, dejandole muy consolado. Al final del Sflex hay un
texto afiadido que precisa: “Esta sefiora muri6 el afio de 1650 y al sexto dfa se le apareci6 al pa-
dre Antonio Ruiz, hermosisima” (IV, 250).
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la capital virreinal del Peri en la primera mitad del siglo XVII. El
marco existencial irrumpe aqui con toda su fuerza al proponerse a
Francisco del Castillo un modelo viviente aiin. La referencia de
Montoya es de capital importancia, pues nos brinda una singular
muestra de su propia actividad como guia de almas selectas.

Es en la caracterizaciéon de los grados de oracién, y més concre-
tamente aun, en el supremo de ellos (segin la clasificacién de Mon-
toya), donde aflora el ejemplo de esta mistica limefia, dando asi a las
expresiones doctrinales del autor la calida confirmacién del testi-
monio cercano en el espacio y en el tiempo:

A este estado llegé dofia Luisa Melgarejo, mujer bien conocida. Y vive
por las mansiones referidas. Y, aunque hoy esta en esta mansién,® go-
za de sus frutos de tarde en tarde y como de lejos y con intensién no
muy viva. Ejercitala el Sefior con continuos dolores y trabajos internos
de nublados y sequedades, que parece anda arrastrando por los suelos
la que a vista de todos se arrebata por los aires. Pero estos trabajos tan
sensibles, que en ella son mayores, los lleva con maravilloso consuelo
y alegria. En que no menos se ve clara la divina gracia que en los arro-
bamientos, éxtasis y revelaciones con que la adomé y ensalzé a vista
de este Nuevo Mundo. La cual, como a su confesor y a quien mostré
singular amor, me manifesté cosas soberanas. De las cuales y de San-
ta Teresa y otros autores se ha sacado esta breve planta y como mon-
ta del edificio de este divino castillo (IV, 249-250).*

El hecho de que Montoya sefiale a Luisa Melgarejo (viva ain en
el momento en que se redactan esas lineas) como una de sus fuen-
tes principales, y la ubique en ese rango junto a Teresa de Jests (ya
canonizada por la Iglesia), siendo ambas las inicas menciones expli-
citas de ese parrafo, implica, por un lado, no poca audacia de parte
del autor y, por otro, una grandisima valoracién de los quilates espi-
rituales de su penitente.”

29. Se titula “admirable manifestacién de Dios”; es la decimotercera en la escala de
Montoya (cf. Silex, IV, 244-250) y la decimocuarta en la de Alvarez de Paz (cf. De inquisi-
tione, V, 610-614).

30. Si contdramos con textos originales de Luisa Melgarejo, nos serfa factible medir el
grado real de influencia que tuvieron sus experiencias espirituales en la redaccién del Silex,
pero seglin parece ella misma los destruy6 (cf. F. JARQUE, Ruiz de Montoya, IV, 230).

31. Como confirmaci6n de esto idltimo, baste sefialar que en el pasaje del Silex antes ci-
tado (IV, 249-250), al glosar a Alvarez de Paz, Montoya ha preferido sustituir el ejemplo de
san Ignacio, su fundador (cf. De inquisitione, V, 614) por el que su experiencia directa le
brindaba en Luisa Melgarejo.
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De este modo, el Silex se hace testigo no sélo de la prodigalidad
divina, manifestada en la rutilante variedad de la naturaleza ameri-
cana, sino también de la obra, infinitamente mas variada y sublime,
realizada en el corazén de los hombres y mujeres que en el Nuevo
Mundo han correspondido con especial fidelidad a las divinas inspi-
raciones.

Finalmente, hay una fuente fundamental que no puede ni debe
ser olvidada: el mismo Antonio Ruiz de Montoya.” Mas all4 de todo
lo que literariamente pueda haber glosado, o incluso piadosamente
hurtado, es innegable que su experiencia personal (la de su propia
oracion intima y la obtenida por su contacto pastoral con otras per-
sonas) ha dejado en el Silex su impronta. El énfasis con que subra-
ya determinados aspectos de la vida espiritual o previene de posi-
bles desviaciones, la seguridad con que se expresa (a veces, incluso,
en oposicién a posturas sostenidas por otros ilustres guias en los ca-
minos del espiritu), hace pensar en su propio itinerario interior, del
cual esta, tal vez sin pretenderlo ni desearlo, dando las claves més
significativas, a modo de misteriosa cuenta de conciencia.

,COmo evitar pensar que estd refiriendo su propia vivencia cuan-
do escribe parrafos como este, descripcién psicolégica admirable
de un vuelo de la voluntad?:

Un vuelo repentino, y sin saber cémo ni quién le da las alas, ni adén-
de va a parar su curso. Y apenas lo empezd, cuando reconoce que ya
ha hecho su vigje. Que dale satisfaccién. Que fue muy lejos y tan cer-
ca que, sin salir de si, se vio en regién extrafia, donde sin ver le mos-
tré la experiencia tantas cosas que, aunque hizo concepto de ellas,
no tiene facultad para decirlas. Conocié vivamente la voluntad que
estaba viva y que vivia poseida de su propio Duefio, que es la misma
Vida. Y, si discierne en ella para conocer algo, halla un caos inmen-
so, en que la Vida increada habita. Queda con estos conocimientos
alentada el alma, edificada, fuerte, quieta y sosegada. La voluntad,
no arrepentida de haber muerto, desea morir més en si para unificar-
se mds en la Vida, que reconoce ser inmortal e increada (II, 107-108).

.Coémo no percibir algo del calor de su propia afectuosa devo-
cién cuando se le ve detallar con minuciosa precisién sentimientos
y actitudes propios de la mas estricta intimidad orante?

32. Cf. J. ROUILLON, ob. cit., XCVI.
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...tanto mds contenta y satisfecha queda el alma con esta caliginosa luz,
cuanto menos distintamente ve. Y cuanto més lejos se ve de su compre-
hensién, tanto mas se enciende y se recoge en si y extiende los brazos de
afectuosisimos deseos de abrazar al que la estd abrasando en vivas lla-
mas con una indecible quietud inquieta en sus afectuosos deseos de abra-
zarle. Y aun en estas ocasiones mueve el alma los brazos del cuerpo pa-
ra abrazar con ellos a quien tiene abrasado con afectuosos afectos del al-
ma. La cual tiene aqui clarisimamente su amado entre los brazos, pero no
lo puede ver, por verle encubierto en tan caliginosa nube (IV, 243-244).

Es pricticamente imposible no vislumbrar la calidad contemplati-
va de nuestro insigne misionero al recorrer atentamente las paginas
del Silex. Aunque la lectura de estas no siempre resulta ficil, sea por
el estilo a veces mis mondétono, o por la repeticién de ideas, o por la
ruptura del hilo principal del discurso ante alguna digresién, tarde o
temprano afloran las efusiones de un hombre profundamente enamo-
rado de Dios. Su palabra adquiere entonces el brillo que sélo el calor
interior (y no la mera ciencia) es capaz de dar; sus imagenes se vuel-
ven més sugestivas y su poder de seduccién mas hondo. Su palabra se
hace en ese momento testigo y vehiculo, aunque siempre limitado, de
la irrupcién de lo divino en el universo interior del hombre.

Los contenidos del Silex

No resulta sencillo seguir el hilo doctrinal del Silex dado que las
repeticiones y digresiones que hay en él hacen dificil a veces el de-
tectar hacia dénde quiere conducirnos su autor (no debemos olvidar
que el origen del Silex se halla en una serie de pléticas que Montoya
fue dando a Francisco del Castillo, seguramente sin mayores preten-
siones de organicidad). Mas que un tratado sistematico, Montoya
nos ha dejado en él un conjunto de “ideas-fuerza” que constituyen
un verdadero programa para una “actitud contemplativa” capaz de
sostener e iluminar nuestro propio itinerario interior, y a la vez de
alentar la mas exigente y ardua vida de compromiso evangelizador.

La obra est4 dividida en cuatro optisculos y un epflogo, de desigual
extensién y caracteristicas diversas, como a continuacion se vera.
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Opisculo I: a través del velo de las criaturas

A primera vista no es facil ver la ligazén entre este opisculo y los
demds. Ni siquiera es sencillo ver una unidad entre los dos capitulos
que lo constituyen.

El capitulo primero tiene, en cierto sentido, un caracter progra-
matico, pues en él estan como compendiadas algunas de las ideas
centrales del pensamiento mistico del autor.® Afloran aqui la bus-
queda ansiosa e incansable de Dios, cuya paternidad creadora ilumi-
na el misterio de nuestra filiacién, y a la vez la imperiosa necesidad
de emplearse en “conocer a tan poderoso y divino Padre” (I, 4), si
bien esta bisqueda se ha de hacer con fe viva y amoroso afecto, da-
do que los sentidos exteriores son impotentes para llegar a él. Sélo
el mistico, “desnudo aun de si mismo”, es capaz de rastrear la Esen-
cia divina:

[Cuando] se arroja a lo mas denso de la tenebrosa caligine, en don-
de habita aquella sutilisima, inmensa e increada luz [...]. Y viene a
quedar mas ignorante, cuanto mas se anega en el abismo de la in-
comprehensible Esencia (I, 5-6).

El capitulo segundo de este primer optisculo resulta a primera
vista desconcertante,® dado que después de haber encarecido el
apartamiento de lo sensible que es necesario para conocer a Dios,
propone nuestro autor una via que procede a través del conocimien-
to de las criaturas. Pero mas que como punto de llegada, Dios es vis-
to aqui como punto de partida de una reflexién contemplativa. Su
aseidad, su eternidad, su causalidad respecto de las criaturas, son
como eslabones de una cadena que va desgranando su infinita per-
feccién, si bien nada de cuanto la imaginacién es capaz de forjar
puede aproximarse siquiera a ella:

33. Lleva por titulo Del conocimiento de Dios especulativo por las criaturas, si bien, co-
mo en seguida veremos, serfa mds apropiado titular asf el segundo capitulo.

34. “El primer paso que debes dar en el camino de tu corta vida y el ditimo en que lo
acabes con la muerte, es en rastrear la primera Causa y origen de todo ser y fin de toda cria-
tura, que es Dios y Padre tuyo, que te engendr6 eternamente de su misericordia y paternal
amor en su divina idea [...]. En donde, como todas las cosas que estén en Dios son Dios, asi
td fuiste Dios en EL Y si eres hijo eres heredero de sus divinos tesoros” (I, 3-4). No es extra-
fio que un auténtico “mistico de la creacién” como Montoya, en decir del P. Rouillon (cf. In-
troduccién al Sflex, CXII) guste del apelativo de primera Causa para referirse a Dios.

35. Su titulo es Busca la primera Causa en su esencia, presencia y potencia.
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Tan sublime es que mientras més le buscas mds se esconde, y mien-
tras mas llegas a €l le ves mas lejos. Y asi el que mas conoce de él, le
parece queda con mayor ignorancia de su ser divino [...]. Tan alta es
la cumbre de la divina Esencia, que el conocimiento humano y el an-
gélico es como el ojo del topo para conocerle, y como el corazén de
una mosca para amarlo como su infinito amor merece (I, 10).

Dios tiene medidos “los caminos del aire mas sutiles”, da al fue-
go sus leyes y su movimiento a las estrellas, que tiene contadas. Sa-
be el ntimero de los angeles y bienaventurados y, como no es conte-
nido, sino continens, es decir, “el que contiene en si toda su criatu-
ra, sale a estar presente a todo lo posible y a lo que no tiene ser”.
Nuestro autor llega incluso a decir que Dios tiene depositados sus
tesoros en la misma “nada” en la que se halla presente “por espacios
de infinidad infinita” (I, 14).%

Tan a gusto parece hallarse Montoya considerando la vida trinita-
ria ad intra como los mas nimios detalles de una flor del campo. Las
consideraciones acerca de ciertas peculiaridades de las criaturas
irracionales, de las distancias estelares, de la diversidad de oficios y
del orden imperante en las jerarquias y coros angélicos, de la mara-
villa de la unién hipostatica o de la presencia real de Cristo en la eu-
caristia, la disertacién acerca de la compleja armazén del cuerpo hu-
mano, o las analogias entre Dios y el alma humana y la ponderacién
de la hermosura de un alma en gracia, todo le da pie para exaltar la
divina omnipotencia, que puede “a todos los cielos, a toda la tierra, a
todos los mares, poner en tanto espacio como es la punta de un alfi-
ler”, y que “no se ostenta menos en la fibrica de una florecica |...]
que en criar mil mundos” (I, 24, 43). Pero, en definitiva, todo est4
orientado a suscitar en su interlocutor sentimientos entrafiables:

Vuelve sobre ti y mira que este Sefior, que tan inmenso poder tiene,
es tu Padre que te ama con las finezas que puedes conocer en tantas
criaturas como para ti ha fabricado, y en haberse hecho por ti y pa-

36. Ideas fecundas que reflejan la influencia de Nieremberg: Dios “no s6lo ocupa invi-
siblemente todo este mundo, pero sale fuera de él por inmensos espacios, més infinitamente
que puede concebir nuestro pensamientof...]. Este rico es dnicamente Dios, cuyo poder tiene
llaves para descerrajar las cavernas profundas y el abismo del no ser, y sacar de alli, no sélo
diamantes y esmeraldas, pero estrellas y planetas; no sélo oro y plata, sino los mismos cie-
los; y siempre sus tesoros le quedan en la misma nada llenos” (De la hermosura de Dios y
su amabilidad por las infinitas perfecciones del ser divino, Madrid, 1904, 95, 270).



46 CARLOS A. GONZALEZ

ra ti criatura, manjar y bebida de tu alma. Y esto sin tener de ti nece-
sidad alguna, con tan excesivo amor que excede con infinita distan-
cia a tu conocimiento (1, 25).

No obstante, aunque la creacién sea como un gigantesco espejo
capaz de reflejar mil matices de la sabiduria, el poder y el amor di-
vinos, este espejo resultard insuficiente a la hora de penetrar en el
conocimiento experiencial de Dios. Del camino a seguir entonces
hablara en los opusculos siguientes.

Opiisculo II: ¥ excavando en el fondo del alma

A la consideracién de las grandezas obradas por Dios en la crea-
cion exterior, sigue ahora la de las maravillas aun mayores que encie-
rra nuestro mundo interior. La palabra de Montoya pierde aqui buena
parte de su vivacidad descriptiva para adoptar un aire austero y gra-
ve, mas propio de la materia que se dispone a desarrollar: la purifica-
cién a que es necesario someter a las potencias del alma para que es-
ta pueda entrar “al castillo de la hermosisima contemplacién” (I, 46).
Ya al comienzo sefiala que el camino a recorrer es aspero: se trata de
alcanzar una memoria y un entendimiento desnudos de materias y
formas corporales, y una voluntad vacia de quereres.

Cuando el hombre se deja llevar por las fantasfas, imigenes y re-
presentaciones sensibles, padece innumerables pasiones y se hace
incapaz de centrarse en un punto fijo. Los dafios que padece aqui la
memoria repercuten a su vez en el entendimiento y en la voluntad.
El hombre queda asf arrebatado “y en continuo éxtasis en las cosas
ridiculas del mundo” (II, 50). No podra haber oracién mientras la
memoria padezca distracciones, y para evitar este peligro, a la rigu-
rosa mortificacién de los sentidos (huyendo de aplicarlos a cosas no
necesarias) se ha de unir el refrenar la imaginacién, reprimiendo sus
“ficciones y pinturas”, que son los “idolos” que fabrica® y suminis-
trindole una materia apta para recoger el espiritu. Pero una vez al-
canzada una presencia de Dios habitual, 1a voluntad ama y el enten-
dimiento conoce “sin necesidad ya de la memoria, que aqui rindié la
vida [...]. Con que haras actos puros, intelectuales, abstraidos de ma-
teria y forma” (Il, 60).

37. Aparece titulado asi: “Contiene la pureza del alma en la memoria, entendimiento y
voluntad, necesaria para la divina contemplaci6n”.
38. Cf. II, 54.
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El entendimiento, por su parte, se ha de purgar de curiosidades
e impertinencias (“olvidate de todo este mundo”), para que “s6lo
atienda con cuidado a conocer con profundo estudio qué cosa sea
Dios, qué es lo que en sf encierra, cuan digno de ser amado sobre to-
da criatura humana” (I, 64).* Distingue nuestro autor entre una co-
gitacion imprevisa, dada directamente por el Sefior a modo de su-
bita luz, y otra que se logra con el propio esfuerzo, excitando el es-
piritu y levantandolo hacia Dios durante el dia con buenos pensa-
mientos. Esta tltima, particularmente 1til como puerta para la me-
ditacién y la contemplacién, es definida como “una sincera vista de
Dios y de las cosas divinas, que carece de discurso. Induce a amar a
Dios ardientemente. Produce una soberana exultacién del entendi-
miento” (11, 66).

Aqui intercala Montoya una serie de avisos eminentemente prac-
ticos (veintiuno en total) en orden a la oracién y que no parecen se-
guir un esquema prefijado.® Enfatiza que no se han de desear expe-
riencias extraordinarias en la oracién, sino aspirar a la imitacién de
las virtudes de Cristo. Y cuando el alma no reciba nada, mas segura
podra estar de la pureza de su propio amor.

Llama Montoya a la voluntad “oficina del alma”, “donde se prepa-
ran y toman sabor los manjares que se ponen a la mesa de Dios, que
son tus obras” (II, 79). La voluntad, “afecta a impertinencias, a cui-
dados indtiles, a la honra y comodidad” (II, 81), victima del apetito
por las cosas sensibles, debe ser sometida a una profunda purgacién
en el olvido de lo visible y en la aplicacién a lo invisible. Hay que po-
nerla en el molde de la mis estrecha mortificacién, abrazando de

39. Este tema hall6 una expresién sintética y magistral en la tan conocida letrilla de san
Juan de la Cruz: “Olvido de lo criado;/ memoria del Criador;/ atenci6n a lo interior;/ y estar-
se amando al Amado” (“Suma de la perfeccién”, en Obras completas, Madrid, 1974, 416).

40. Se titulan Breves avisos para la oracién. Entre los temas abordados figuran la defi-
nicién de espfritu, la distincién entre hombre espiritual y hombre contemplativo, la necesi-
dad de preparar la materia de la meditacién teniendo previsto el fruto que se pretende sacar
de ella; la conveniencia de tener un maestro de espiritu que aune la ciencia y la experiencia
con la cautela en sus determinaciones, la ayuda que el recogimiento interior mantenido du-
rante el dia brinda para la oracién retirada, los diversos modos de meditar el misterio que se
desea, el grave impedimento que la propia estimacién y la honrilla vana representan en el ca-
mino de la oracién, la necesidad de tomar la mortificacién por compafiera inseparable, la re-
comendacién de considerar la vida y muerte del Redentor (comunicando con €] como se ha-
ria con un amigo entrafiable) y también las divinas perfecciones (pasando de la materialidad
de las cosas creadas a las realidades espirituales encerradas en ellas).
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buen grado trabajos, afrentas y desdenes, hasta llegar incluso a ape-
tecer aquello que naturalmente se rechaza, “con deseos de asimilar-
se mas al Crucificado” (II, 86).

Esta renuncia abarca incluso el despojarse de las dulzuras espi-
rituales, para abrazarse con el desnudo acto de amar, y la destruc-
cién de toda propia estimacién, aspirando a un “total olvido activo
y pasivo de los hombres” (1I, 90), deseando incluso ser aniquilado, si
eso fuese del gusto de Dios, y afectindose a desearlo," y haciendo
de cuenta que ya Dios lo ejecut6. También se ha de rechazar cual-
quier movimiento de oculta complacencia que se pueda tener, inclu-
so acerca del deseo de alcanzar virtudes. Estas se procuraran con-
seguir con perfeccién, pero sin la inquietud ni la afliccién que pro-
cederian del amor propio, pues mucho més agrada a Dios una volun-
tad quieta y sosegada, ajustada en todo a su divina voluntad, aunque
no posea ain la virtud que se pretende, que la que vive fatigada e in-
quieta, “porque méis ama quien ama la voluntad del que ama, que el
que ama sus dones y riquezas” (I, 92).

Una voluntad asi, unida plenamente a la divina, se vera libre de
pena y enfado cuando la necesidad del préjimo, las obligaciones del
propio oficio o la obediencia debida al superior la obliguen a dejar
el reposo y regalo que se puede hallar en la oracién. Pero ni siquie-
ra se ha de dar lugar al gusto de dejar el propio gusto, “para servir a
Dios sin interés alguno” (II, 93).

41. El “afectarse” es un resorte psicol6gico tipicamente ignaciano, tendiente sobre todo a
doblegar las inclinaciones viciadas de la voluntad atin no suficientemente mortificada, pendien-
te todavia en exceso de aquello a lo que la inclina naturalmente la sensibilidad. Se trata de un
“hacerse violencia” arrojindose decididamente sobre lo que mds nos cuesta dar a Dios. Es en
los momentos que requieren una entrega especialmente generosa cuando san Ignacio hace uso
de este recurso. Asi, en la meditaci6n sobre el “Llamamiento de Cristo Rey”, propondré al ejer-
citante: “los que més se querrdn afectar y sefialar en todo servicio de su Rey eterno y Sefior uni-
versal, no solamente ofrecerén sus personas al trabajo, més aun, haciendo contra su propia sen-
sualidad y contra su amor carnal y mundano, harén oblaciones de mayor estima y mayor mo-
mento” (Ejercicios 97, en Obras, 219). También en la “Contemplaci6n para alcanzar amor”,
luego de la consideraci6n de los beneficios recibidos de la mano de Dios, busca suscitar una
respuesta de amor al “reflectir [sic] en mi mismo, considerando con mucha razén y justicia lo
que yo debo de mi parte ofrecer y dar a la su divina majestad, es, a saber, todas mis cosas y a
mi mismo con ellas, asi como quien ofrece afectdndose mucho” (Ejercicios 234, en Obras,
243-244). Como siempre, lo que san Ignacio pretende es ayudar a conquistar la auténtica liber-
tad, despojando el corazén de cualquier apego o repugnancia desordenada que pudiesen estor-
bar la absoluta entrega al servicio divino. Asf lo entiende también Montoya cuando expresa:
“Tenle particular [cuidado] en conservar tu voluntad libre. Y esto lo alcanzaris cuando la en-
tregues totalmente a su duefio, que es Dios, tu amoroso Sefior y querido Padre” (11, 87).
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Nuestro autor se detiene largamente en la consideracién de que
para que el acto voluntario sea plenamente tal, y consecuentemente
virtuoso, no es necesario que le acompaiie ninguna reflexién sobre
si mismo ni menos aun algdn consuelo o sentimiento espiritual. Por
el contrario, es justamente obrando con perseverancia en tiempos
de sequedades, desolaciones y desamparos donde la virtud se acri-
sola, y es renunciando al consuelo en el bien obrar como la volun-
tad ofrece a Dios un auténtico holocausto. Sujeta esta ltima a un
puro padecer pasivo, y no pudiendo hacer otro acto mis que unirse
con lo que padece, obra de modo excelente y casi sin sentirlo actos
heroicos de agradecimiento, amor y unién, en un estado asimilable
al del éxtasis que hace que el mistico, abstraido de sus sentidos, no
entienda lo que entiende, aunque esa luz que lo ilumina obre en él
cosas altisimas.

Pero se puede llegar més lejos todavia: cuando se da la unién to-
tal de la voluntad humana con la divina en el padecer, aquella “ya ni
estd desnuda ni tiene potencias a actos, ni tiene lo pasivo de aplica-
cién a padecer, ni tiene la aptitud a resistir, sintiéndose totalmente
desnuda de todo”, y asf viene a ser “no voluntad”, “fundiendo el metal
de su voluntad en el metal de otra, con que parece recibe otra nueva
forma de la que tenia” (II, 104). Pone Montoya ante los gjos de su dis-
cipulo el ejemplo vivo de Cristo, quien teniendo intima voluntad de
morir por el hombre, se despojé de ella y la fundié en el metal de la
de su eterno Padre. Esta manera de morir la propia voluntad en la di-
vina es la que justamente le hace cobrar vida m4s plena.®

Como signo de que el holocausto de la voluntad le ha sido grato,
suele el Sefior apoderarse de ella en un vuelo repentino y hacer que
ame lo que ni ve ni conoce, sin especies previas ni concomitantes, ni
aun subsecuentes; y sélo ella es arrebatada, “porque el entendimien-
to y la memoria ni hacen ni padecen” (II, 109), durando los efectos
gustosos por mucho tiempo. “Y si discierne en ella para conocer al-
go, halla un caos inmenso, en que la Vida increada habita” (11, 108).
Pasado este momento, viene la oportuna recomendacién: que “sa-
ques de tus meditaciones alguna yesca en donde puedas conservar es-

42. Doctrina muy en consonancia con la de san Juan de la Cruz, quien afirma: “porque
todo el negocio para venir a unién de Dios estd en purgar la voluntad de sus afecciones y ape-
titos, porque asi, de voluntad humana y baja venga a ser voluntad divina, hecha una misma
cosa con la voluntad de Dios; [...] de manera que no haya en ella cosa contraria a la volun-
tad de Dios, sino que en todo y por todo su movimiento sea voluntad solamente de Dios” (Su-
bida del Monte Carmelo, 111 16; 1 11, en Obras, 577, 475).
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te divino fuego, que por tan ocultas vias te comunicaron”. Para ello se
han de hacer “actos fervorosos de amor, de renunciacién de todo lo vi-
sible, de complacencia de no tener ya voluntad tuya, de agradecimien-
to, de urbanidad, de que el Sefior sea glorificado, de que todos le co-
nozcan, adoren y reverencien por los siglos de los siglos” (11, 110).

Opusculo III:* la simplificacion tan necesaria

Este opisculo es, de alguna manera, como el eje del Silex.* Lo
hecho hasta este momento no ha sido més que la labor purgativa de
la memoria, el entendimiento y la voluntad, a fin de edificar el altfsi-
mo edificio de la divina contemplacién.

Tres grados de contemplacién especifica nuestro autor: el prime-
ro, el discurso o meditacién, que tiene lugar en la contemplacién de
las divinas perfecciones o atributos. El segundo es la simple inteli-
gencia, cuando el entendimiento se fija en la primera Causa y en su
Esencia, sin distraerse de ella y sin dar lugar a discurso ¢ imagina-
cién alguna. El tercer grado, que es el mis encumbrado que el enten-
dimiento puede alcanzar activamente, tiene lugar cuando este “llega
a suspenderse con algiin acto o concepto que en su meditacién for-
mé o recibié en la simple inteligencia y sencillo concepto de la divi-
na Esencia, con que se hallé active metido en una préactica ignoran-
cia” (111, 119), que es el mas levantado conocimiento de Dios.

Dado que es poco lo que el entendimiento puede llegar a captar
acerca de la primera Causa y mucho lo que la voluntad puede amar-
le, es esta tltima la que se debe ejercitar sobre todo. Se extiende
nuestro autor en la consideracién de algo que cree fundamental y
que repetira incansablemente a lo largo de todo el opisculo: el des-
pojarse de materias y formas en la oracién:

Porque si con ellas lo ejercitas [al entendimiento], nunca hallards a
Dios en si, porque Dios no tiene forma. Y asf andaras palpando cria-
turas (I11, 124).

Si el modo de ir a Dios fue imaginario, quedaste con El en tu imagi-
nacién y no pasaste a Aquél que es sobre toda imaginacion. Si dis-
cursivo, quedaste con El en el discurso. Atiende a la verdad del sim-
bolo de la fe que no dice imagino o entiendo sino creo (IIi, 125).

43. Se titula Stlex del divino amor y rapto activo del alma ya purgada en sus potencias
memoria, entendimiento y voluntad.

44, Dado que en la dltima parte del presente articulo nos detendremos con mayor deta-
1le en algunas consideraciones desarrolladas por Montoya, precisamente en este opisculo, la
exposicién de sus contenidos serd ahora muy sumaria.
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Sostiene Montoya que aun cuando la meditacion y el discurso
sean cosas santas y provechosas, es innegable que sus frutos son es-
casos. Hay que hacerse compaiiero y esclavo inseparable de la fe,
pues ella nos guiara con seguridad a la primera Causa, alli donde la
imaginacion y el discurso no son capaces de llegar.® Es la “abstrac-
cién activa del entendimiento” la que abre aquf la puerta de la con-
templacién.* En ella “la memoria no se ha de suspender sino morir
totalmente”, mientras el entendimiento busca a Dios “debajo de na-
da y con determinacién de que no ha de hallar nada. Y en esta nada
esta el hallar a Dios” (III, 136-137), a quien el alma experimenta de
un modo muy subido a través de los “sentidos interiores”.* Al mis-
mo tiempo, pierden su fuerza las inclinaciones viciosas y quedan
fortalecidas todas las virtudes.

Contradiciendo autorizadas opiniones, Montoya sostiene que si
bien “la meditacién de la vida y muerte del Salvador ha de ser con-
tinua y el pan cotidiano de la oracién”, en la abstracciéon activa “ni
aun en la imagen de Cristo has de quedarte” (III, 144), es decir, en su
santisima humanidad, por lo que encierra en sf de materialidad. Es-
to no significa en modo alguno que se le deje de amar o que se lo de-
sestime; al contrario, se lo ama més, puesto que €] mismo, como ca-
mino y puerta, nos ha guiado hacia su Padre y dado entrada a él.

45, Parecidas ideas podemos hallar en san Juan de la Cruz: “Como con tanto deseo de-
sea el alma la unién del Esposo y ve que no halla medio ni remedio alguno en todas las cria-
turas, vuélvese a hablar con la fe, como la que mds al vivo le ha de dar de su Amado luz, to-
méndola por medio para esto, porque, a la verdad, no hay otro por donde se venga a la ver-
dadera unién y desposorio espiritual con Dios” (Cdntico espiritual, 12, en Obras, 732). So-
bre este tema se volverd cuando hablemos del camino espiritual del Stlex.

46. Cf. 111, 134-135.

47. “El alma enamorada no se contenta con creer y querer, sino que desea, en medio de
la oscuridad de la fe, ‘ver’, ‘ofr’, ‘oler’, ‘gustar’ y ‘tocar’; en una palabra, ‘sentir’ (experi-
mentar) a Dios” (J. TORRES-PARDO, Por el triunfo de Cristo Rey, 2 vols., Rosario, 1988, II,
64). De aqui que no pocas veces el mistico haga referencia a ciertos “sentidos interiores”,
“con los cuales percibe las cosas invisibles y deleitables de Dios, y toma experiencia de ellas.
De donde nace la noticia o conocimiento experimental de Dios, que excede incomparable-
mente a todos los conocimientos que proceden de nuestros discursos” (L. DE LA PUENTE, In-
troduccién, X1, en Meditaciones espirituales, 6 vols., Barcelona, 1897, I, 94). Siendo el hom-
bre una profunda unidad, aun en el modo de percibir las realidades espirituales més elevadas
no deja de referirse al modo de conocimiento propio de la dimensién corpérea.
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La mirada interior del alma ha de permanecer fija en la primera
Causa, hasta alcanzar una presencia continua de Dios que no es si-
no una profundizacion de la fe, y siendo esta comun para todos, se
sigue que todos pueden emplearse en este ejercicio. Hay una \inica
condicién, y es el estar purificado de faltas. Pero la disposicién fun-
damental requerida para esta contemplacién es la nada o aniquila-
cién de si. Cuanto mas nos reduzcamos a ser nada, mas apta mate-
ria seremos para la obra de Dios, dejandonos llevar por donde él
quiere, puestos siempre en el quicio de la divina voluntad.

Luego de este llamado a la interioridad, se detiene Montoya en
consideraciones (no siempre claras) acerca del “centro del alma™® y
de la “mente”. Segiin él, es esta ultima la que en realidad constituye
en unidad a las tres potencias del alma, y es a través de ella como
conviene dirigirse a Dios. Allf no llega la sensualidad, ni sentimien-
to de ella, como tampoco encuentra asiento la fantasia con sus fic-
ciones.®

48. Define Montoya el “centro del alma” como “la concordia que de las potencias: me-
moria, entendimiento y voluntad derramadas debes concordar en una unién, recogiéndolas
de todo lo criado, levantdndolas unidas entre sf al ser sobrenatural por la participacién de la
gracia en la esencia del alma”. Segin Melqufades Andrés, “el centro del alma no significa
espacio ni lugar, sino el punto en el que se vive la relacién més estrecha y completa con
Dios” (Historia, 252). Al referirse mas adelante al “centro del alma”, Montoya lo llamara
también apex (cf. 111, 190).

49, Cf. 11, 175. El término “mente” ha sido muy usado por los escritores espirituales, si
bien no siempre ha habido plena concordancia en los alcances de su significado, sobre todo
en el espinoso asunto de su diferenciacién respecto del alma y sus potencias. La misma san-
ta Teresa manifiesta su perplejidad cuando afirma: “ni sé entender qué es mente, ni qué dife-
rencia tenga del alma, espiritu tampoco; todo me parece una cosa, bien que el alma alguna
vez sale de sf misma a manera de un fuego que estd ardiendo y hecho llama, y algunas veces
crece este fuego con impetu; esta llama sube muy arriba del fuego, mas no por eso es cosa
diferente” (Libro de la Vida, XVIII, en Obras completas, Madrid, 1976, 82). Afios después
escribir: “Cierto se entiende hay diferencia en alguna manera, y muy conocida, del alma al
espiritu, aunque mas sea todo uno [...], me parece que ¢l alma es diferente de las potencias y
que no es todo una cosa” (Moradas, VII 1, en Obras, 440). Bernardino de Laredo, por su par-
te, se expresa asf: “El 4nima criada a la imagen de Dios, cierto es que es sustancia pura 'y con
potencias distintas [...]. Mas esta sola sustancia tiene tres nombres distintos, segin que se
considera en diversa operaci6n [...]. Y bien: asi, esta substancia esencial a imagen de su Cria-
dor, cuando se considera vivificar el alma racional, llimase dnima; y cuando vuela a su Dios,
1ldmase espiritu; y cuando se quicta y reposa en €l en pura y quietisima contemplaci6n, en-
tonces se llama mens” (Subida del Monte Sién, 1, 14, en Misticos franciscanos esparioles, 11,
Madrid 1948, 70; cf. también I11, 2, en Misticos franciscanos, II, 306).
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Por otra parte, como la voluntad es golosa y apetece gustos sen-
sibles, es menester que no esté ni ociosa, ni ansiosa e inquieta. Para
ello, el remedio serd que huya de poner la atencién en los sentimien-
tos espirituales que Dios suscite en el alma, aunque sean grandes,
“atendiendo sélo al objeto de aquella obscuridad densa”, con “adver-
tencia amorosa y simplisima, sin mas accién que un risuefio agra-
do”. Este acto de renunciacién “se forma no en palabra, sino en una
especie sutilisima de una significacién de alma, que incluya sola es-
ta palabra: renuncio” (IIl, 188, 189). Es verdad que no ser4 posible
dejar de sentir las ternuras y afectos que Dios brinda al alma, pero
no han de ser apetecidos ni hay que dejarse llevar por ellos.

Preparada el alma y dadas las advertencias pertinentes, es el mo-
mento de hacer conocer algo de lo que puede tener lugar en este ac-
to de contemplacion. Montoya habla de un “trueno” que, brotado del
divino Ente y como preanuncio del rapto, se proyecta desde las ca-
vernas intimas del alma hasta los arrabales de los sentidos exterio-
res.® Despierta esta aqui la voluntad, y goza el alma, aunque todavia
es libre para dejar de gozar; y a pesar de que goza lo que no entien-
de, “percibe por un delicado y penetrante modo, sin género de espe-
cie, que goza del manantial de los deleites” (III, 192). Mas no se debe
poner la atencién en ese consuelo mientras dura, pues ello privaria
al alma de tener su vista quieta en el increado Ente, ni es convenien-
te detenerse a reflexionar sobre la manera como se amé o sobre el
gusto que ese amor nos dio (al menos eso es lo que Montoya reco-
mienda a un alma de la finura espiritual de Francisco del Castillo).

Hasta este momento el alma, que se ha visto tan favorecida de su
divino Esposo, no ha hecho mas que limpiarse y ataviarse con virtu-
des para celebrar el desposorio con él, pero esa unién atin no ha te-
nido lugar. Quieren las voluntades, y llegara la hora de la “mistica
metamorfosis”, “cuando esta unién en dos voluntades divididas ven-
gan, como dos ceras, a derretirse en una y venga a formarse un deo-
géneo, no por naturaleza ni por la unién sola de la gracia comin, que
esa es unién comun a todo justo” (111, 195).

50. Cf. III, 192. La misma expresién podemos hallar en san Juan de la Cruz, si bien este la
aplica ante todo a los sentidos internos y, por extensién, a los exteriores: “En los arrabales de
Judea, que decimos ser la porci6n inferior o sensitiva del alma; y los arrabales de ella son los
sentidos sensitivos interiores [...] de manera que todas las potencias y sentidos, ahora interio-
res, ahora exteriores, de esta parte sensitiva, los podemos llamar arrabales, porque son los ba-
rrios que estdn fuera de los muros de la ciudad” (Cdntico 18, en Obras, 753, 754).
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Llegado este punto, detalla Montoya las secuelas que deja en el
alma la contemplacién que hasta ahora ha descrito con diligencia,
centrando su atencién en tres aspectos: lo que toca a las acciones
exteriores y trato con los préjimos, a los deberes del propio estado,
y a las acciones y cosas en uno mismo.

Respecto de lo primero, al verse el alma despojada de la luz que
antes tenia, de todo recibe tedio y disgusto, y se halla confusa y pro-
pensa a juzgar a cada paso por malas las acciones de sus préjimos,
quienes no han gozado de tanta luz como ella. De aqui que sea nece-
sario esforzarse por no reparar en las acciones ajenas.

Por lo que dice relacion con el deber de estado, hay que confiar
profundamente en la providencia divina que rige los sucesos. Asi,
una vez puesto todo el cuidado y diligencia debidos, se conservard
la paz, sea cual sea el resultado.

Finalmente, en cuanto al tercer punto, conservando la mente
despabilada “para que por instantes suba a la divina presencia, que
sin subir la tienes en tu centro” (III, 197), hay que aprovecharse de
todo (sea bueno, malo o indiferente) para remontarse hasta Dios,
buscando su gloria en todo lo que se haga. Cuantas veces respire-
mos, comamos, bebamos o durmamos, los gustos o disgustos que
tengamos, los pasos que diéremos, todo hemos de ofrecerlo a Dios,
y no una sola vez al dfa sino muchas. De ser posible, cada obra nues-
tra deberia llevar este sello, uniéndola con las de Jesucristo.

Culmina Montoya este opusculo con un sublime acto de renun-
ciacién, no sélo de enorme beneficio para la misma contemplacién,
sino también de gran utilidad como defensa contra las tentaciones
de cualquier género y para acrecentar la unién con Dios, pues a
quien se aniquila por él, no dejara de deificarlo. Nada excluye: hon-
ra, nobleza, riquezas, lucimiento personal, alabanza y amor de cria-
turas, descanso y comodidades, y aun los gustos licitos e insepara-
bles de nuestra naturaleza; memoria, entendimiento, voluntad, con-
suelos espirituales, y hasta el mismo deseo de la propia perfeccion,
no queriendo en ello mas que lo que Dios mismo quiere.

Llegado a esta suprema altura espiritual, culmen del obrar activo
del hombre ayudado por la gracia divina, estd plenamente abonado
el terreno para que Dios derrame copiosamente la abundancia de
sus tesoros sobre el alma, lo cual serad precisamente la materia del
cuarto opusculo.
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Opiisculo 1V: las maravillas de la cumbre

Desde el inicio recuerda nuestro autor a su discipulo que todo el
camino recorrido hasta este punto “ha sido por tus pies, acompana-
do de la divina gracia” (IV, 207), y est4 a la vista el castillo donde el
celestial Esposo mora y lo espera para celebrar con su alma los di-
vinos desposorios, para lo cual ambos han dado ya su beneplacito.
No hay llave humana capaz de abrir este castillo, sino la voluntad de
su Duerio, y es para entrar en él que el alma ha sido enriquecida con
sus divinos dones.” No despide Dios al que cuidadosamente se dis-
pone y se llega al castillo con profunda humildad, y aunque el alma
no sea insensible a los dones de Dios, no debe hacer presa en ellos,
sino poner su atencién en aquel de quien proceden.

La originalidad del Silex se resiente aqui, dado que en el orden y
distribucién de las mansiones, Montoya va glosando al De inguisitio-
ne pacis de Diego Alvarez de Paz. Los quince “grados” de contempla-
cién de este vltimo quedan reducidos a las trece “mansiones” siguien-
tes: conocimiento y vista de la verdad, fuga de lo visible, silencio, quie-
tud, unién, ofr las hablas divinas, suefio espiritual, éxtasis, rapto, apa-
ricién de Cristo, su santa madre y santos, visién intelectual, visién de
Dios in caligine y admirable manifestacion de Dios.® A través de este
itinerario el alma es llevada gradualmente hacia un recogimiento y si-
lencio interior, cada vez mds profundo, dado directamente por Dios:
desde una consideracién de las cosas celestiales por encima de todo
discurso y raciocinio, hasta una unién de las potencias cada vez mis
perfecta (si bien recalca Montoya que no se hace esta unién en la sus-

51. El camino fundamentalmente pasivo que ahora se inicia queda pergefiado en el mismo
titulo de este dltimo opuisculo: Siflex pasivo del divino amor en el entendimiento y voluntad.

52. Concretamente, Montoya convierte en uno los grados décimo y undécimo de Alva-
rez de Paz (apariciones corpéreas e imaginarias, respectivamente, de Cristo y de los santos),
y suprime el decimoquinto grado (visi6n clara e intuitiva de Dios). No es ocioso sefialar de
paso cudn afin es el término “mansién” al de las “moradas” teresianas. E. Lépez Azpitarte,
en su exhaustiva monograffa sobre Alvarez de Paz, hace ver que este wltimo “nunca da a fo-
dos y cada uno de los 15 grados un sentido especificamente diverso [...}. Al contrario, puede
ser que varios de ellos describan una idéntica realidad, o determinados aspectos comunes a
todos, o fenémenos completamente accidentales a la misma contemplacién” (La oracidn,
83-84). El niimero de 15 “grados” podr4 parecer arbitrario, “pero para Alvarez es s6lo una
manera de dividir pedag6gicamente todo lo que ha recogido sobre la contemplacién a través
de sus lecturas y de su contacto con las almas. Mds arbitrario resultar4, desde luego, aceptar-
lo como si formase para €] otros tantos escalones de la subida hacia Dios” (La oracién, 85).
A la luz de estas reflexiones, adquieren mayor sentido las palabras que Montoya intercala al
inicio de este Opudsculo I'V: “Tiene un maravilloso encanto este castillo, que a veces con un
solo paso se ve un alma en la tercera, octava o ltima mansién” (IV, 208).
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tancia, de manera que el alma, perdiendo su ser propio, se convierta en
el de Dios, sino que tiene lugar por la unién de dos quereres en su
amor). Dios habla al alma de diversos modos con palabras de gran ma-
jestad, imperio y eficacia, y a la vez llenas de suavidad y blandura, que
la inclinan con facilidad a plegarse en todo a la voluntad divina.

El alma, consciente de su pobreza, se siente enriquecida de infi-
nitos bienes que no son suyos, regocijindose en su indigencia. Cada,
vez mas “perdida de si misma” y entregada a la alabanza divina, se
ve mis desengafiada de lo visible y més firme en el amor de lo invi-
sible, mas deseosa de practicar la virtud a medida que el amor a
Dios se hace mas y més fuerte en ella. Con el crecimiento de las vir-
tudes todo se le hace facil: huye el temor de la penitencia, y se goza
en las ocasiones de padecer; aumenta el deseo del cielo y el celo de
las almas y de la gloria de Dios.

En los estadios mas elevados, el alma accede en vision intelec-
tual a cierta noticia oscura de Dios a través de una vista simple y re-
pentina que el entendimiento recibe con estupor. Dejada toda seme-
Jjanza de criaturas, el alma es “arrebatada a cierta entidad ilimitada
e infinita, cuya entidad y substancia y modo sin modo es conocida”.
Aunque el entendimiento no ve nada, “conoce que le proponen todo
lo que es, y que fuera de esto que le ponen y no ve todo es nada” (IV,
242). No es que haya tiniebla en Dios, sino que su luz oscurece y em-
bota los ojos del alma.

Queda el entendimiento “con una ciencia divina, fundada en la
nesciencia de Dios, que es la mayor ciencia que se puede alcanzar
en esta vida” (IV, 242). De Dios se descubre mas lo que no es que lo
que es, pero “en este encubrimiento se descubre clarisimamente ser
Dios inefable e incomprehensible” (IV, 243). Finalmente, gracias a
una luz sobrenatural que perfecciona la fe y el mismo don de sabi-
duria, y a ciertas especies infusas que representan a Dios muy per-
fectamente, puede el alma “ver” a Dios, mirando su divina grandeza
con indecible paz. No aparece Dios fuera sino dentro del alma, y es-
ta con una sola vista ve las divinas procesiones, ve cémo las perso-
nas divinas son una tnica sustancia, un tnico Creador, ve c6mo ha-
bitan en ella. Puede esta visién durar meses, aiios, y aun toda la vi-
da, si bien suele variar su intensidad. A veces se da per modum ha-
bitus, para que el alma en su propio interior se recoja en Dios cuan-
do quisiere.

53. Cf. IV, 215,
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Aunque nuestro autor discurre ampliamente sobre ciertas mani-
festaciones extraordinarias (y accidentales) como los raptos y las
apariciones, cuida de aclarar que no se han de pedir, ni desear, y que
incluso se han de evitar con reverencia, dado que “no consiste la
santidad en ellas ni la perfeccién, si bien ayudan mucho a alcanzar-
1a” (IV, 230). Y sabiamente afiade: “si quieres salir de duda, examina
la mortificacién y cuidado que pone la tal alma en traer limpia el al-
may desnudarse de afectos, que esto es la piedra en que se debe to-
car el oro del espiritu para conocer sus quilates” (IV, 235-236). La co-
municacién con un “prudente y experimentado maestro” (IV, 240) es
aqui necesaria para un adecuado discernimiento.

En cuanto a los efectos que se derivan de esta gracia, remite
nuestro autor a la experiencia. El Sefior recoge los sentidos, pacifi-
ca los afectos, llena el corazoén y la parte inferior de un purisimo de-
leite. El alma no sélo se olvida de todas las cosas, sino aun de sf mis-
ma: ya no desea morir, porque no busca nada que sea suyo. Si desea
padecer cosas grandes por Cristo, y sin volverse a los consuelos, se
vuelve a la Fuente de todos ellos y todo lo encuentra alli. No hay pa-
labras para expresar ni concepto capaz de abarcar las maravillas
que Dios hace en el alma que llega a la tltima mansién del castillo.
El opisculo concluye con un ardoroso anhelo: “El Sefior nos conce-
da siquiera deseo de aspirar a escondernos de todo lo visible, por-
que en ese escondridijo [sic] esta el tesoro de la ciencia de ver a
Dios en esta vida, envuelto en una total nesciencia de su divino ser”
(1v, 250).

Epilogo: los consejos del adids

Cierra Montoya su obra con algunos avisos, a modo de recomen-
daciones finales y de compendio de lo ya expresado antes largamen-
te.® Junto a ciertos temas neuralgicos resaltan sobre todo los conse-
jos préacticos, verdadero y conmovedor testamento del anciano mi-
sionero para su joven discipulo.

Nueva insistencia sobre el tema de la desnudez interior y sobre
la vanidad de las honras y riquezas de este mundo. Nuestra auténti-
canobleza estd en tener a Dios por verdadero Padre, a su Hijo como

54. El titulo que los engloba a todos es: Nobleza y descendencia del vardn perfecto. De-
vocion con los santos. Introduccién para la oracién y avisos para ella. Y breve resumen de
los Opusculos pasados.
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hermano (en cuanto Hombre), a la Santisima Virgen por madre
nuestra, a los bienaventurados del cielo por hermanos (deseosos de
nuestro adelantamiento espiritual), a los angeles por amigos verda-
deros, y a la patria de ellos por casa solariega. La Virgen Santisima
es presentada como modelo de pureza, de humildad, de pobreza y
desprendimiento, y a ella, como madre, se le ha de ofrendar todo el
amor que sea posible, y mas se la amara cuanto més se procure imi-
tarla. Hay que poner en sus manos cada accién del dia, para que ella
aplique su fruto como le plazca, y no acostarse a dormir sin pedirle
su santa bendicién.

A lo dicho se suman reflexiones acerca del tiempo, el lugar y el mo-
do de la oracién: tiempo “sin tiempo”, a través de una continua intui-
cién de Dios basada en la fe; lugar “sin lugar”, buscando y hallando a
Dios en la propia mente; y en cuanto al modo, estando ya Francisco
del Castillo diestro en el espiritu, queda en libertad para buscarlo den-
tro de sf mismo o fuera, en su esencia pura o en las criaturas.

Distingue, también, Montoya tres “lenguajes” en la oracién: el vo-
cal, el intelectual (donde el entendimiento y el espiritu discurren con
trabajo), y el de la mente. Este ltimo, a su vez, tiene tres variantes: la
primera, a través de palabras mentales articuladas; la segunda, con so-
las especies, por medio de las cuales representa a Dios sus deseos, pe-
ro sin palabras; y la tercera, con un sutil, simple y silencioso mirar al
Amado, con el que expresa mucho mas que si hablara.

Finalmente, sefiala nuestro autor que todo el lenguaje del alma se
reduce a tres palabras que se han de llevar impresas en el afecto: re-
nuncio, imito, entrego. La primera entrafia una renunciacién firme y
absoluta de todo lo creado, y para ello remite Montoya al acto de re-
nuncia que cierra el tercer opusculo. La segunda exige que en todas las
obras se tenga por modelo al Salvador y Maestro, Jesucristo. La terce-
ra alude a la entrega hecha al Sefior Jests de las llaves del propio co-
razén, donde no debe entrar cosa alguna que no sea registrada por élL

Nuestro autor encarece de modo especial la amistosa intimidad
con Jests, fomentada sobre todo a través de las visitas al Santisimo
y las comuniones espirituales. Con respecto a lo que se ha de solici-
tar en esta oracién, anima a ser generoso en el pedir, pues la rique-
za del Amigo divino es infinita. Generoso sera él “si le pides una co-
sa siempre: que habite contigo y te acompafie con voluntad unida,
como con amigo intimo del aima” (Ep. 262-263).

La advertencia final de Montoya no tiene desperdicio y trasunta
a la vez su aquilatada experiencia, la conciencia de lo limitado del
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lenguaje humano en orden a expresar lo inexpresable, y su conmo-
vedora humildad:

He procurado decirte en poco mucho. Pero, como el sujeto de todo
este tratado es Dios incomprehensible, todo cuanto se ha dicho es
nada. Sélo te ruego te ejercites con todo cuidado y diligencia en la
oracién continua, y para ello hallards puntos en todos los paragra-
fos. Lo que no hubieres experimentado o no entendieres, no lo con-
denes. Suspende tu juicio. Ligate a la oracién que es la ldmpara que
arde en el altar de Dios. Y allf cobrara luz tu entendimiento. Y ruégo-
te no te olvides de mi en tus oraciones (Ep. 265).

El camino espiritual del Silex

Montoya propone en el Stlex, ante todo, un camino de oracién
contemplativa. Camino en el que, obviamente, se entrecruzan de
manera misteriosa la gratuidad de la autodonacién divina y la libre
correspondencia de la criatura. El cuarto opusculo, consagrado a
las gracias pasivas de oracién, no es sino el coronamiento de un iti-
nerario de purificacién gradual detallado en los optsculos segundo
y tercero.

Varias definiciones nos ofrece el Silex sobre la contemplacién,
pero en una de ellas, seguramente la més personal de todas, nos ha
dejado su autor una especie de sintesis de su pensamiento y de to-
do el itinerario interior que quiere desplegar ante nuestra vista. Di-
ce asf:

La contemplacion consiste en una desnudez total del alma, sin algtin
vestido de accidente, sino libre y limpiamente asistir y atender a la
entidad de Dios, en que esta el punto de la contemplacién (111, 192-
193).®

Es mas que significativo que Montoya plantee la contemplacién
en clave a la desnudez interior. Esta es, tal vez, la idea subyacente
més determinante en todo el Silex.

Y, como el fin nobilisimo del hombre sea Dios, a quien en esta vida
debe conocer y amar para gozarle en la otra, es necesario que aspi-
re a una sublime, desnuda, segura y firme unién con el sumo Bien (11,
47-48).

55. Otras definiciones en II, 66-67; 111, 145.
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Deseo mi total desnudez para alcanzar sin noticia particular ni con-
cepto material alguno una noticia confusa y general de su divina
Esencia, como de un Dios incomprehensible (III, 203-204).%

Este despojamiento comprende indudablemente todo lo que es
ajeno y exterior a la persona misma, como el apego desordenado a
cargos, honores, riquezas, estimacién por parte de los hombres, etc.,
pero no es esto lo primero ni lo principal. Mas bien brotara indefec-
tiblemente como una consecuencia légica de un aniquilamiento in-
terior, que es el que da sentido y sirve de sustrato primordial a aquel
mads exterior. Es por ello seguramente que el gran acto de renuncia-
cién estd enunciado recién al final del camino de purificacién acti-
vo, como conclusion del tercer optisculo.”

Yendo ahora al interior de la persona misma, se impone un pro-
fundo requerimiento ascético a nivel de los sentidos externos e in-
ternos y de las potencias del alma, y Montoya no deja de insistir en
este aspecto.

Ahuyentaste de ti la memoria de la concupiscencia para no rendirte
a su obediencia: aprovechaste no poco. Pero no has hecho méas que
dar los primeros pasos de tu vida (II, 47).

Habitiate a una exacta mortificacién de los sentidos, sin cuya gufa no
podras dar un paso. Huye de aplicarlos a cosas no necesarias (I, 54).
Pide luz al cielo y, si la alcanzas, veris el azote, la garrucha y rueda
de navajas con que te atormentan los sayones que en tu voluntad tie-
nes, del puesto que pretendes, de la honra que buscas, de la comodi-
dad a que aspiras, de la soberbia que te arrastra, de la envidia que te
come las entrafias, del engaiio que te trae entretenido; que, alcanza-
do esto que deseas, alcanzaras la paz [...]. Los cuales [pesares] troca-
ras en dulcedumbre si limpias la voluntad de esos desérdenes y or-
denas en ti la caridad perfecta (11, 82).

56. Las referencias explicitas o implicitas a la desnudez son muchisimas y afloran de
continuo a lo largo de todo el Silex. Como serfa ocioso multiplicar excesivamente las citas,
s6lo se traerdn aquf a colacién algunas a titulo ilustrativo. Es muy notable la afinidad en el
enfoque del ascenso espiritual (en clave a la desnudez) entre Ruiz de Montoya y san Juan de
la Cruz. Este tltimo llama a la suya “doctrina de la desnudez del espiritu” (Subida, Prélogo,
en Obras, 457), y expresién acabada y sublime de ella son sus célebres “nadas”. Dado que
excede con creces el alcance de este trabajo, no hemos de detenernos en una comparacién de
la doctrina de Montoya con la del Doctor Mistico, si bien ocasionalmente sefialaremos algu-
nos puntos de convergencia.

57. Cf. II, 202-205.
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A todo lo viciado se ha de aplicar el molde estrecho de la més se-
vera mortificacién, la cual, aunque tenga nombre de muerte, es la
clave para entrar en la verdadera vida:

Si deseas ajustar la voluntad a lo dulce y sabroso de la virtud, debes
valerte de una valiente y determinada mortificacién, con la cual de-
bes limpiar con rigor y eficacia no sélo lo que esta pegado y arraiga-
do a tu voluntad viciosa, sino el olor y sabor y resabios que de los
malos afectos suelen quedar. Y no te espante el nombre muerte o
mortificacién, que si a sus manos llegas a morir con esa muerte, ve-
ras muy claro que es la verdadera vida. Y advierte que, mientras no
acabares de morir, vivirds muriendo. Y tanto mas gustaras de la mor-
tificacién cuanto mas te acercares a la muerte, porque te reconoce-
ras mas cerca de la vida (II, 83).%

La aspiraci6n a la unién intima con Dios reclama la desnudez de
todo lo que no sea él: “es necesario que circuncides tu voluntad, la
abstraigas y crucifiques de todo lo que no es Dios, para que con co-
razén desnudo ames a él solo” (11, 77).%

Pero no sélo se trata de combatir lo que esta o puede estar vicia-
do. Todo lo antes sefialado es, podriamos decir, como una primera
etapa, casi propedéutica, de la desnudez-purificacién requerida. Es
como un primer circulo concéntrico, necesario indudablemente, pe-
ro insuficiente. Es preciso pasar a otra dimensién, més profunda si
se quiere, que reclama todo lo anterior pero a la vez lo supera con
amplitud, y que implica el despojamiento de algo que, sin entrafiar
pecado o imperfeccién moral alguna en s{ mismo, nos inhabilita pa-
ra penetrar en la intimidad del Misterio de Dios. Se trata de nuestro
modo de concebir al mismo Dios, que adolece de un vicio radical.
Dado que nuestras imagenes y conceptos estan vinculados (al me-
nos en su origen) a nuestra experiencia intramundana, ello los vuel-
ve esencialmente incapaces e insuficientes para “representar” o “ex-
presar” a Dios.

Quita discursos. Quita formas. Quita comparaciones y figuras |[...]
porque el objeto que buscas tiene su habitacién en las tinieblas, a cu-
ya luz increada el mas claro y despejado sol es tiniebla obscurisima.

58. La misma idea en II, 72.
59. San Juan de la Cruz dir4 que la caridad hace “vacio en la voluntad y desnudez de to-
do afecto y gozo de todo lo que no es Dios” (Subida, 11, 6, en Obras, 492).
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Y asi toda idea humana es infinitamente incapaz de su conocimien-
to (III, 117).

Estas fantasias, imagenes y representaciones son las que destruyen
el concierto del reloj del alma, que debe mediante el afecto y el libre
albedrio pura y desnudamente imprimirse y unirse con Dios (11, 49).

En el primer optsculo habia propuesto un primer camino para
remontarse hasta Dios, a través de una mirada contemplativa pues-
ta sobre las realidades creadas. Pero lo que de esta manera se pue-
de llegar a conocer de Dios es muy pobre e imperfecto:

Conoces a Dios en las creaturas [...]). Si no pasas de este conocimien-
to, conoces poco y mucho menos a mis. Porque, como es invisible
lo que buscas y por lo visible lo rastreas, ahi, en ese corto conocer,
se embeben tus sentidos y en eso criado y en visible se embotan y
entorpecen. Con que de lo invisible nunca pueden llegar a hacer con-
cepto (IIT 117).

Lo que construyamos con nuestras representaciones no seri otra
cosa, en definitiva, que un producto de nuestro propio yo,” una es-
pecie de idolo que es necesario destruir desde su misma base para
intentar acercarse a una experiencia de Dios basada en un conoci-
miento “negativo”, en una “ignorancia” que es el fundamento y la
clave de la verdadera sabiduria.

A esta obscuridad y caligine subida caminas, donde la mayor obscu-
ridad es mayor luz, y la mayor ignorancia mayor sabiduria (I, 115).
No veris luz ni camino, porque su ser es invisible. Ni sabris qué co-
sa es, cudl sea su esencia, porque es incomprehensible (111, 122).

En este proceso singular, la memoria sera sencillamente inmola-
da,” la inteligencia se vera despojada de todo concepto que sobre
Dios hubiese podido formar a partir de las realidades creadas,” y la

60. “Porque esos objetos que miras no es Dios, porque este Sefior estd totalmente fuera
de todo lo sensible” (111, 135).

61. “Asf en la abstraccién activa como en la pasiva es fuerza que 1a memoria esté omni-
no muerta [...]. La memoria no se ha de suspender, sino morir totalmente” (III, 136); “De la
memoria no te has de desnudar sino destruirla y asi quitarla, sin acordarte de cosa alguna
aunque sea buena, ni aun de cosas de Dios que ella escribi6 en si. Porque esos conceptos en
la memoria son sub specie materiae, y toda cosa material s{ serd estorbo” (III, 166).

62. “El entendimiento has de desnudar simplificindolo y quitdndole todas las ttinicas de
especies con que pretende ver. Que, como es invisible lo que buscas, buscaré antojos y veli-
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voluntad a través de una auténtica “muerte” sera potenciada en or-
den al amor de Dios, presentado como un “no-objeto”.® Este itinera-
rio de progresivo aniquilamiento, al reducir de tal modo a “nada” las
potencias del hombre, las hace aptas para ser, de alguna manera,
“recreadas” por la accién divina que las remontara por encima de su
obrar habitual y las abrird a un modo diferente y mas perfecto de co-
nocimiento.

Es la fe la que en este camino de despojo de todo lo sensible de-
be servir de guia seguro. “Entrégate a la fe” (III, 129) es el clamor
que eleva Montoya a su discipulo:

Hazte compaiiero y aun esclavo inseparable de la fe. Obedécela y si-
gue sus pisadas. Que ella te guiara seguro a la primera Causa, donde
la imaginacién y discurso es imposible lleguen (II1, 125).

Si el oficio de la fe es llevar al alma a Dios y desasirla de toda cria-
tura, luego més cree el que mas actos hace y mas se aparta de cria-
turas, el que desecha de si discursos del entendimiento, imagenes de
la memoria, gozos y ternuras sensibles de la voluntad. Y el que de st
no destierra esto sensible, es imposible que conozca a Dios (111, 135).

Mas aun, la vida contemplativa es, para Montoya, ante todo una
experiencia de fe, un resultado de 1la maduracién de la fe. De aqui
que, siendo la fe comiin para todos, alcanzables son también para to-
dos los dones que su perfeccién es capaz de brindar (supuesta la
limpieza de corazén debida):

Y advierte con juicio claro que la fe no es para uno u otro, para éste o
aquél; comuin es para todos [...J. Un solo acto de fe es la materia en que
de varén espiritual has de tomar forma. No se te pide mds. Sélo un ac-
cidente se te pide de mds y es que estés limpio, porque sino lo estis es
imposible que recibas la forma. Creer que hay Dios, aquesto solo bas-
ta a un continuo cuidado de su actual presencia, para llegar a hacerte
duefio de cuanto encierran las arcas del celestial tesoro. La dificultad
no esta sino en la aplicacién de tu querer (11, 153-154).

llos prestados de la imaginacién [...]. Porque el objeto que ha de tener en esta vista es una
impotencia de no poder ver, no poder comprehender, no poder alcanzar, no poder penetrar lo
que desea. Y esa impotencia, tenebrosidad, deslumbramiento, ceguedad y pérdida total de
poder ver es el objeto de su mayor vista. Y entonces ve més cuando se ve mas ciego” (III,
166). Cf. también III, 203-204.

63. “De manera que la voluntad [...] termine su acto fijamente en el objeto que sin co-
nocer conocié el entendimiento. Y asf, desnudo este y aquella, ambos se atinen a ver lo que
no es visible y amar con encendido afecto lo que debe[n] amar a ciegas, que es el mismo
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Todo este proceso, aunque conducido por una via de negacion,
tiene la motivacién y el alcance mas positivo que pueda pensarse, ya
que “de aquesta muerte y desunién de materias y formas de criatu-
ras, como de su causa, se sigue la unién vivifica con Dios” (II, 47).

A la vez, este vaciamiento de toda forma y representacion de la
realidad divina no sélo se funda en la incapacidad de estas para ex-
presar a Dios, sino también, como contrapartida, en una exigencia
que parte del mismo Dios, de esa primera Causa, “que, como desnu-
da de formas y accidentes, necesitas para hallarla de una total des-
nudez de ellas” (III, 117).

La absoluta simplicidad divina reclama también un esfuerzo de
simplificacién en aquel que pretenda aproximarsele. Y si en esa Sim-
plicidad increada se armonizan de modo misterioso pero real los
atributos aparentemente mis opuestos, también la experiencia de
esa Simplicidad increada unifica en la criatura las realidades mas
contrastantes. Esto conduce a un “ver” en la tiniebla, a una “docta
ignorancia”, a un buscar ansioso y pacifico a la vez, para reposar en
un hallazgo a la vez pacifico y ansioso.*

Pero no se trata ya (como ocurria en el Opusculo I) de salir a bus-
car a Dios fuera, sino dentro de la propia alma, en el centro mas pro-
fundo de la misma.

Luego despidete y enciérrate en la regién del alma y, con llaves de
un total olvido, pon tus sentidos en prisién estrecha, desnidate y
abstraete de todo lo criado, obliga a tu memoria a que no se acuer-
de, a tu imaginacién a que ya no pinte, a tu entendimiento ponle, a
que no discurra, precepto riguroso; y asi, desnudo y solo, entra en la
ultima pieza, retrete y apexr de tu alma (111, 147).

amor esencialmente” (III, 168). De tal modo la voluntad llega a morir a si misma que llega
a ser “no-voluntad”, cuando “ya ni est4 desnuda ni tiene potencias a actos, ni tiene lo pasivo
de aplicaci6n a padecer, ni tiene la aptitud a resistir, sintiéndose totalmente desnuda de todo
[...], haciéndose no voluntad ni querer [...], fundiendo el metal de su voluntad en el metal de
otra, con que parece recibe otra nueva forma de la que tenia” (I, 104). Sobre Dios como “no-
objeto”, cf. II, 108.

64. “Pon tu entendimiento libre a los rayos de aquellas obscurisimas tinieblas, donde ve-
rds que es la luz que de nadie fue criada” (III, 131); “Findate totalmente en la ignorancia.
Que en ésta hallards el mas sublime saber y la ciencia mayor” (III, 121); “Sola la voluntad
se reconoce presa de un ansioso y pacifico deseo [...]. Con que reconocerés la causa que te
inquieta, que es la fuente perenne de la paz” (II, 108, 109).
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Aqui se ver4 que el apartamiento de las criaturas a fin de hallar a
Dios en alas de la fe nos ha abierto las puertas de mundos mas dila-
tados y fascinantes todavia:

Mira qué de cielos tienes en tu alma, qué de palacios en que tu Padre
celestial habita. Retretes son divinos. Si los desocupas, a ellos solos,
a estos retretes te convida el Hijo que entres a buscar al Padre [...].
La entrada es dejar fuera todo lo criado, toda materia y forma (111,
171-172).

La desnudez-simplificacién que Montoya exige es una proyec-
cién hacia el centro de uno mismo, una reduccién y concentracién
del hombre en lo mas profundo y elevado de si,* no para una mera
introspeccion sino para encontrar alli el punto mas certero de con-
tacto con el Dios vivo.*

Si el hombre se lanza hacia el centro de st mismo es para descu-
brirlo habitado por Aquel que sustenta su propio ser y para dirigir a
su vez desde alli sobre su increada Inmensidad una mirada contem-
plativa:

Mira con un acto de fe que aquélla [el alma] es su posada y que no
quiere de ti mas que, vacia de todo, se la entregues (III, 151).

Cree con firme acto que Este en ti es todo potencia, todo amor, todo
dulzura, todo claridad y luz; y que es tu tierno y carifioso Amante. El
cual asiste en el intimo centro de tu alma, a donde la mente debe
asestar toda la perspicacia de su vista en un profundo silencio de las
potencias y facultades todas de tu alma [...]. Atiende sélo a estarte
quieto y la mente a tener su vista fija en aquella infalible certidum-
bre que alli estd presente el que busca (I, 190).

Y, pues naciste para El, a El aplica sélo tus sentidos y potencias (III,
186-187).

Aqui se dan la mano en misteriosa continuidad la experiencia
fundante de nuestro ser creatural y la experiencia mistica: Dios, en
el fondo de nosotros mismos, sostiene nuestro ser y es a la vez la
clave mis honda de nuestro conocer y de nuestra vida de relacion,
que es ante todo un conocer-a-Dios y un amar-a-Dios.

65. “Ahora te conviene entrar en lo méds escondido de tu alma, en donde la has de aca-
bar de desnudar de la mé4s delicada e interior tinica que tuviste, para que quede desnuda to-
talmente en su pura substancia sin accidente alguno por sutil que sea” (IIl, 165-166).

66. Cf. M. ANDRES, Historia, 251-253.
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Esta experiencia reclama como exigencia ineludible una asimila-
cién a Dios que presupone incluso el desasimiento de la dimensién
del espacio. Es lo que nuestro autor denomina graficamente: vivir en
“no lugar”.

El lugar en que has de tener este modo de orar, mirando en un solo
acto la primera Causa, ha de ser sin lugar. Y asf procura que no sea
en lugar tu habitacion. Porque Dios como es uno es amigo de unidad.
Y ti y lugar son dos. Y Dios te quiere solo. Sin lugar has de estar, pa-
ra que en ti tenga lugar esta presencia (I, 152).7

Mais aun, ese contacto vital con Dios, culmen del proceso activo
de desnudez exterior e interior, se da precisa y paradéjicamente (no
podia ser de otra manera) en la misma “nada” donde él habita y ala
que su omnipotencia es capaz de hacer fecunda sobre toda ponde-
racion.

En este espacio, a que tu imaginacién no halla entrada, te mostrara
la fe mas mundos que arenas tiene el mar y mas que gotas tiene to-
da el agua [...]. Arrebata el espiritu en un profundo rapto el contem-
plar a Dios en esta nada. Tan rico de tesoros que de la infinidad de
nada saca cuanto quiere [...]. Alli habita y allf lo hallards presente
con acto vivo de fe (III, 185).

Tan rigurosa es la exigencia de renuncia interior, que no se ha de
hacer presa ni siquiera en el consuelo que la contemplacién pueda
brindar, a fin de que el acto de fe desnuda sea acompafiado por un
amor también desnudo, desposeido de toda adherencia sensible:

Desntdate de gustos totalmente (II1, 188).

Los sentimientos sensibles son en el corazén oficina baja donde se
sienten los golpes, los desmayos, las heridas de amor que da el Es-
poso al alma, las ternuras y afectos. Y no digo que seas insensible,
que no sientas estos y otros afectos. Que es imposible dejar de sen-

67. Vivencia esta profundamente arraigada en nuestro autor, como lo evidencia un texto
suyo recogido por su biégrafo: “Yo no tengo en esta vida cosa alguna, porque deseo vivir no
en lugar; y donde no hay lugar no hay cosas que lo ocupen” (F. JARQUE, Ruiz de Montoya,
1V, 209).

68. Podria aplicarse a estas expresiones de Montoya lo que se ha dicho acerca de la “nada”
divina en el Pseudo Dionisio: “Le néant divin désignant la Deité révele en Dieu une causalité
matricielle infinie, et Dieu lui-méme comme Source infinie: causalité créatrice et rédemptrice,
éternelle au coeur de son activité extatique” (A. GOUHIER, Néant, en DSAM, XI, 67).
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tirlos y sus efectos gustosos. Lo que te digo es que, ya que es impo-
sible dejar de sentirlos, ni los apetezcas ni te dejes llevar de ellos.
Huye cuanto pudieres de eso sensible y acégete en fuerza a lo insen-
sible. Que mas vale un acto de fe limpio y amoroso en tu entendi-
miento y voluntad, que todos esos ruidos y sentimientos del corazdn;
y son muy sospechosos y peligrosos (III, 191-192).

No hagas caso de esos gustos. No repares en ellos. No los desenvuel-
vas ni examines, sino con velocidad pasa por ellos y, dejados atris,
pasa adelante, a la unién y vista del Ente que es todo ser y es sin ac-
cidentes [...]. Procura no comerlos porque son manjar de la natura-
leza, no del alma {...]. Nunca jamais [sigas] a la naturaleza, que siem-
pre finge engaiios. Destriiyela y despdjala de todo y verds cémo se
sujeta y rinde a la gracia (III, 174-175).®

Se vislumbra ahora la légica profunda que orienta todo este pro-
ceso de desnudez: si Dios habita en la “nada”, si es, de alguna mane-
ra, “nada”,” el modo de llegar a él serd reduciéndose también a na-
da en un radical y absoluto vaciamiento de si.”" El encuentro vital
con Dios como “no-objeto” s6lo puede darse en estado de “no-suje-

to”: “sélo pretendo la [gloria] divina y mi aniquilacién total, ponién-

dome en estado de no sujeto” (II1, 202).

Este progresivo e implacable despojamiento reduce a la criatura,
en cierto sentido, a la disponibilidad absoluta de la materia prima,
preparada para recibir la forma.

69. Cf. también II, 74; III, 119-120. Desasimiento supremo que recuerda la embleméti-
ca frase de san Juan de la Cruz, fiel expresién de su pensamiento: “Para venir a gustarlo to-
do, no quieras tener gusto en nada [...] para venir del todo al todo, has de negarte del todo en
todo” (Subida, 1, 13, en Obras, 480, 481).

70. Y asf le ha de buscar [a Dios] debajo de nada y con determinacién de que no ha de ha-
Har nada. Y en esta nada est4 el hallar a Dios” (II, 136-137). Expresi6n suprema de la divina
trascendencia, en una vertiente de claro sabor neoplaténico que recuerda algunas de las afirma-
ciones mds atrevidas del Pseudo Dionisio: “[Dios] trasciende toda razén, toda intuicién, todo
nombre [...]. El mismo est4 fuera de las categorias del ser [...]. El es todo y no es ninguna cosa
[.--]. No es ninguna de las cosas que existen ni puede ser conocido en ninguna de ellas. El es to-
do en todas las cosas y nada entre las cosas” (PSEUDO DIONISIO, Los nombres de Dios, 1, VII, en
Obras completas del Pseudo Dionisio Areopagita, Madrid, 1990, 270, 277, 339).

71. San Juan de la Cruz lo sintetizé de manera admirable al escribir: “Para que entienda
el buen espiritual [...] y sepa que cuanto mis se anihilase [sic] por Dios segiin estas dos par-
tes, sensitiva y espiritual, tanto més se une a Dios y tanto mayor obra hace. Y cuando vinie-
re a quedar resuelto en nada, que serd la suma humildad, quedara hecha la unién espiritual
entre el alma y Dios, que es el mayor y més alto estado a que en esta vida se puede llegar”
(Subida, 11, 7, en Obras, 496). Todo el resto de este capitulo terrible y sublime es un verda-
dero clamor en favor de la desnudez interior). Sobre la “nada” como itinerario de los misti-
cos puede verse M. ANDRES, Historia, 329-330.
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La disposicién que debes procurar con todas veras es la que la mate-
ria tiene en manos del artifice, que no repugna a la forma que en ella
quiere sacar de su idea. Déjate en las manos de Dios, como en las
mias este papel, para que yo escriba en €l lo que quisiere. Y, si esta
disposicién alcanzas, veras en ti la forma que te imprime (III, 119).”

Esa “nueva forma” es, precisamente, la divina. Dios quiere hacer-
nos deiformes, y el dspero itinerario exigido para reducirnos a la ex-
trema “nada”, no busca sino posibilitar en nosotros esa “nueva crea-
cién”, que es'la divinizacién del hombre:

Ya has visto la condicién de Dios que cuanto hace lo saca de sus in-
finitos tesoros de la nada. Y asf te importa reducir a nada cuanto en
ti tienes, para que tu ser sea en Dios y puedas transformarte en un
ser deffico (III, 200).

En ti quiere formar un nuevo cielo, una casa de su recreacién aci en
la tierra. Y, como el principio de su obrar sea la nada, de la cual sa-
¢6 los cielos, los dngeles, los hombres, con todo lo que ves y lo de-
mads que tu vista no alcanza, quiere, para fabricar en ti lo que desea,
hallar en ti disposicién de nada y lo que ésta encierra en si, que es no
repugnancia [...]. Ponte en aquel paraje que tenias antes que en ti na-
ciera el ser que tienes [...J. Mira que para volver a ser lo que no eras
necesitas de volver a la nada que en ti eras [...}. Toma este consejo y
vuélvete a tu nada (I1I, 159-160).

Si por él te deshaces y aniquilas, €l te hara en sf deifico, transforman-
do tu aniquilacién y nada en un infinito ser por participacién (III, 201).”

Era para llegar a esto que se imponia la negacién de nuestra mane-
ra habitual de conocer: “Dice que ceses de toda material operacién, si
quieres venirte a Dios y en cierta manera hacerte Dios” (I, 135).

El mismo acto de fe desnuda que nos habilita para percibir a
Dios en esa “nada” es el que funda la abstraccién “activa”,™ elevada

72. En el “acto de renunciacién” que clausura el Opisculo III, dice nuestro autor: “Deseo
ponerme desnudo absolutamente en la presencia de mi Dios, como lo estaba la nada, para que
de mi, como de nada, haga o deje de hacer lo que fuere de su debido gusto” (I1I, 203).

73. En plena sintonfa con Ruiz de Montoya, dice Antonio de Rojas, su contemporéneo,
en su obra Vida del espiritu (Madrid, 1628, 1629, 1630): “Quien se niega en esta senda/ has-
ta el centro de la nada,/ en nuevo ser se traslada” (M. ANDRES, Los misticos de la Edad de
Oro en Espaiia y América. Antologia, Madrid, 1996, 262).

74. Cf. 111, 119, 121-122, 134-137. Parece referirse a lo que otros autores espirituales han
llamado contemplacién “activa” o “adquirida”, y cuya existencia y naturaleza ha sido obje-
to de acalorada discusi6n varias décadas atrss. Para una panordmica del tema (que sobrepa-
sa con creces los limites de este trabajo) puede verse GABRIEL DE SANTA MARA MAGDALE-
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en su misma simplicidad, que Montoya propone con insistencia a su
interlocutor como oracién continuada, capaz de mantener el espiri-
tu intensamente recogido en Dios aun en medio del mayor bullicio
de ocupaciones.

Si quieres ser amador diestro y hacer con tu amor grandes ganan-
cias, has de dejar esta razén de amor en un solo atributo y ponerte
en una eminencia de una razén comin que comprehende todas las
razones cuantas son posibles y que pueda alcanzar el pensamiento
para amar a Dios, en que también se encierran las razones a que es
imposible llegue el entendimiento. Y todo esto haras si contemplas
a Dios en si, en un acto simplisimo en que se comprehenda toda per-
feccién. Y asi cuanto conociste en Dios por las criaturas ha de venir
a este punto de conocerle en sf con un solo acto. Y aqui, fijo en este
acto simple, dejaste ya las criaturas. Y ya no le conoces por ellas si-
no en sf mismo y por si mismo (III, 182).

Un solo punto es y un acto solo de tu entendimiento, que arroja en
la voluntad una primera Causa simplisima, sin rastro de accidentes
ni embarazos. Este debe ser el punto inico de tu oracién que en lu-
gar tuviste [...]. Y prueba, entre los mis pesados golpes de tu obrar
externo, si lo hieren, molestan o impiden a un mirar continuo la pri-
mera Causa. Sopesa este cuidado de mirarla siempre. Midelo en la
balanza de los pesados cuidados de tu oficio. Y veras que su suavi-
dad, su ligereza sutil no sélo no te es de carga y peso, aun alivia el
peso en tus trabajos (111, 151).

Mientras se ejercita este acto de contemplacién no hay que vol-
verse tampoco sobre sf mismo ni sobre cosa creada alguna, pues eso
implicaria renegar de la simplicidad exigida; seria violar con un rui-
do inoportuno el silencio interior del alma:

Aqui advierte que tu alma, supuesto que aln esto no es pasivo total-
mente, advierta que de su parte no haga diligencia alguna mis de
permanecer fija en aquella advertencia amorosa y simplisima, sin
mas accién que un risueiio agrado, con que se muestra graciosa y
agradecida a quien con tanta fineza de amor la estd hermoseando
[...}. Sin advertir miras el objeto, que es imposible veas, con una ocio-
sidad pacifica y serena, con la disposicién del aire para recibir los ra-
yos del sol que lo ilumina (111, 188, 189).

NA, San Juan de la Cruz. Doctor del amor divino, Burgos, 1965, 106-111, 175-181. Una pos-
tura critica en F. JUBERIAS, La divinizacién del hombre, Madrid, 1972, 306-326, 701-703.
También R. GARRIGOU-LAGRANGE, Las tres edades de la vida interior, Buenos Aires, 1957,
882-884.
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Pero la desnudez interior no debe quedar cefiida al tiempo del
simple acto de contemplacion:

Y aun te aconsejara que, después de pasada esta presencia y este ac-
to, no reflictieras sobre el modo con que amaste o en el gusto que te
dio ese amor, sino, olvidado de esto, prosigas con tu mente fija en la
vista de lo que no viste, haciendo actos de amor sin reflexién al mo-
do (111, 193).

Las realidades creadas, alas que se habia renunciado con violencia,
son ahora recuperadas, pero de una manera més elevada, es decir, en
Dios mismo y desde él, que es su Fuente. Dios es entrevisto como el
continens de toda criatura,” el que llena con su presencia todo lo que
existe y aun lo que podria existir, empezando por nosotros mismos.

Y en este Ente que sin ver has visto verds al 4ngel, al hombre, lo irra-
cional, la planta y todo ente simul, y aun con admiracién veras el tiem-
po que ya pasé, el que ahora va pasando y aun mucho del futuro. Y es-
ta vista no es de la imaginacion, sino del entendimiento (III, 139).

Culminado el recorrido que el hombre puede realizar por sus
propias fuerzas (siempre con la ayuda de la gracia divina), queda
abierta la puerta para que se derramen en él las gracias pasivas des-
critas en el Opusculo IV." Como ya se ha dicho, aquf es Montoya me-
nos original que en los optusculos precedentes, pues depende bési-
camente de la clasificacién de Alvarez de Paz. Las variantes aporta-
das por nuestro autor, aunque sustanciosas, no llegan a modificar
esencialmente lo dicho en el De inquisitione pacis.”

Es importante recordar que, aun en medio de los elevados dones
descritos en el Optsculo IV, persiste la exigencia bésica de la desnu-
dez interior. Por sublime que sea el consuelo experimentado, y aun-
que este no pueda dejar de sentirse, es preciso trascenderlo:

75. Ya en el primer optsculo, Montoya habia expresado esta idea (cf. I, 10, 14), pero
ahora, desde la intuicién simplificada de Dios, adquiere un relieve muy particular.

76. “Este castillo [...] no hay llave humana que lo abra, porque sélo la tiene el mismo
Duefio que abre y cierra cuando quiere; entra o despide al que le place. Si bien estd muy cier-
to que no despide a ninguno que con cuidado se dispone y con profunda humildad se llega”
1V, 207, 208).

77. No nos detendremos aqui en detalles sobre las mansiones del Opisculo IV, que se han ex-
puesto antes de modo sintético y global. Creemos, por otra parte, que lo més propio y peculiar del
Silex se halla en los Opiisculos II y III (sobre todo, en este 6ltimo), y es a ellos que bisicamente
nos hemos cefiido en esta sumaria presentacién del pensamiento espiritual de Montoya,
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Gusta, pero de tal suerte que en €l no hagas presa, antes quitando de
ellos la atencién debes ponerla pura y desnudamente en el infinito
ser de que proceden, que es el mismo Dios. Y Dios no es ese gusto.
Y mira que en esto esti tu crecimiento, y en entretenerte en solo ese
gusto y deleite, tu desmedro (IV, 208).

Hasta el fin ha de ser la desnudez la condicién sine qua non, la
verdadera “atmdsfera” que hace posible el contacto estrecho entre
Creador y criatura.

Sin dejar de reconocer que podria seguramente exponerse la
doctrina espiritual de Ruiz de Montoya en base a otras claves o
ideas-fuerza, nos ha parecido que la de la desnudez era la mas fecun-
da, la que explicaba de modo més perfecto las diversas facetas de su
pensamiento. Ella es como un sustrato basico que da coherencia y
organicidad a una obra cuyo hilo discursivo no es siempre facil de
seguir, pero cuya intencionalidad fundante resalta clarisima desde
su mismo inicio: “rastrear la primera Causa y origen de todo ser y fin
de toda criatura, que es Dios y Padre tuyo [...]. Y si eres hijo eres he-
redero de sus divinos tesoros” (I, 3, 4).

Es justamente para alcanzar tan copiosa y vivificante herencia que
Montoya nos hace recorrer el dspero desierto de la desnudez interior.
Un simple repaso de las gracias contemplativas descritas en el Opis-
culo IV nos puede hacer comprender que para llegar a tan dichoso fin
est4 sobradamente justificado tan arduo combate preliminar.

Ultimas consideraciones

En el Stlex del divino amor, Antonio Ruiz de Montoya nos ha le-
gado una obra que merece un lugar de honor en la historia de la es-
piritualidad de nuestro continente. Obra que refleja miiltiples influ-
jos de diversas corrientes espirituales de la Espafia de su tiempo,
siendo a la vez deudora del peculiar ambito americano. Sin embar-
go, mds alld de todos los influjos (detectados o no), no puede negar-
se que la sintesis resultante esti estrechamente vinculada a los ca-
minos interiores del propio autor. Por haber sido este un misionero
eminente, la mistica del Silex es también, a su manera, un testigo
mas que abonado sobre la evangelizacion de nuestra América.

La presentacién sintética que hemos ofrecido de la doctrina es-
piritual del Silex, tomando la desnudez interior (como camino para
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la divinizacién) a modo de clave interpretativa basica, nos ha permi-
tido acceder a una comprensién més plena de sus contenidos esen-
ciales.

Pero ya al final de estas lineas podriamos preguntarnos si el iti-
nerario que Montoya nos ofrece, tal y como se halla en el Silex, es
realmente vélido para todos. La respuesta no es sencilla por la varie-
dad de factores que entran en juego.

En primer lugar, no puede dejarse de lado el hecho fundamental
de que la obra fue escrita y pensada para Francisco del Castillo.

Ademas, resulta patente que la purificacién de los desérdenes a
nivel ascético ocupa en el Stlex un espacio considerablemente me-
nor que las recomendaciones (repetidas incansablemente con mil
variantes) en orden a abandonar toda imagen y todo asidero sensi-
ble en la vida de oracién. Esto serfa plenamente valido para Francis-
co del Castillo, ejercitado muchos afios en la practica de las virtudes
y en la oracién mental,” pero ;podria serlo igualmente para todos?™

Indudablemente, la purificacién a nivel ascético de los desérde-
nes interiores es un requisito ineludible para todo ascenso espiritual
auténtico, y en este sentido la obra adquirirfa mayor valor y utilidad
para una persona que, como Francisco del Castillo, hubiese recorri-
do ya un serio camino de renuncia y oracién meditativa.

No deja de ser significativo el hecho de que el Silex haya sido juz-
gado merecedor de ver la luz de la imprenta en orden a brindar una
ayuda “para los que tratan almas”, es decir, a los que supuestamen-
te tienen suficiente conocimiento y experiencia como para distin-
guir en él lo que més puede ayudar a cada caso particular. Esto nos
indica, por una parte, que no seria una obra apropiada para cual-
quier persona, indistintamente, sin consideracién de su grado de
formacién y aun de vida espiritual. Pero, a la vez, nos manifiesta que

78. “Afios ha que caminas por puertas y zaguanes de discursos, en que tu imaginacién
con muy poco fruto te entretiene, sin dejarte entrar al palacio y casas reales, ni al retrete don-
de la Majestad suprema habita” (11, 129-130); “Ya me dijiste que ha treinta afios que andas
en busca de la primera Causa por sus efectos, en que has trabajado mucho y ganado poco.
Ahora es tiempo ya de hatlarla en sf, en donde con més claros ojos verds encerrados sus efec-
tos” (111, 139).

79. Viene muy a prop6sito la autorizada reflexién del P. Rouillon: “Claro que la vehe-
mente exhortacién a dar el salto al abismo de Dios que recorre el Sflex estd dirigida sélo a
Francisco, en quien [el autor] ha adivinado los largos afios de fidelidad y de purificacién, de
pruebas interiores y de dones con que Dios lo favorecfa. Serfa una lectura incorrecta del St-
lex aplicar textualmente a otros casos lo que aqui afirma Ruiz de Montoya” (J. RoUILLON, In-
troduccién, en Silex, LIX).
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hay en el Silex elementos que trascienden la particularidad del ca-
mino interior de Montoya o de Francisco del Castillo, que tienen un
alcance més universal, como ocurre con las obras de todos los gran-
des misticos. Por ejemplo, la incansable insistencia en orden a una
profunda desnudez interior, mis alla de las peculiaridades concretas
que reviste en el Silex, es una condicién sine qua non en todo itine-
rario contemplativo auténtico.

Lo dicho nos confirma que los escritos de cualquier mistico, por
personales que puedan ser o parecer (y cabe preguntarse si hay al-
go més personal que la relacién intima con Dios que se alcanza en la
vida de oracién) siempre tienen un valor inmenso, que trasciende
con creces su mérito literario, su alcance doctrinal, su mayor o me-
nor sistematicidad, e incluso sus lagunas y omisiones. Esas obras
son testigos (limitados e imperfectos, pero testigos al fin) de la ac-
cién amorosa y misteriosa de Dios en el corazén del hombre, y aun-
que no sirvieran mas que para darnos cuenta del camino exclusivo
por el que ese hombre ha sido conducido, siguen hablando a las ge-
neraciones siguientes.

Hablan de la perenne solicitud de un Amor absoluto y exigente
por entablar un didlogo profundo con el ser humano, por inclinarse
sobre su debilidad para estrecharlo en un abrazo misterioso y tras-
cendente.

Hablan también de la inquietud del hombre por buscar a aquel
que es la Fuente de su ser y quien da sentido a su vivir, de la lucha
que debe emprender para remontarse sobre sf mismo en orden a en-
trar en una profunda comunién de amor con éL

El Silex habla indudablemente tanto en un sentido como en el
otro y, més all4 de sus otros logros, ese mérito suyo sera siempre in-
discutible.

Carlos Alberto Gonzdlez
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LA “CUESTION BIBLICA” DESDE
LEON XIII HASTA PiO XI*

Introduccion

El pontificado del papa Leén XIII, que se inicia en 1878, suele se-
fialarse como la época del comienzo de la renovacién de la ciencia
biblica en el A&mbito de la Iglesia Catélica. Pero al hablar de “renova-
cién” se supone un estado anterior que es necesario describir para
comprender en su debida magnitud lo que significé el impulso dado
a los estudios biblicos durante ese pontificado.

La época de san Pio X fue, de una manera muy diversa a la de su
predecesor, un tiempo de lucha y prevenciones contra algunos erro-
res, sobre todo en el terreno biblico. Esto significé un ralentamien-
to ~si no un freno- en la marcha de lo que habia comenzado en ma-
nera tan promisoria en los dias de Leén XIIL

El pontificado de Benedicto XV, aunque en algunos aspectos con-
tinué con la politica de restricciones en el Ambito de la investigacién
biblica, se caracterizé principalmente por la promocién de la lectu-
ra de la Sagrada Escritura.

Bajo Pio XI, sin embargo, se volvié a una época de restricciones.
El verdadero cambio se dio en una época que queda fuera de los
margenes concedidos a esta exposicién y que se cierran en 1939. En
1943, durante el pontificado de Pio XII, se publicé la Enciclica Divi-
no afflante Spiritu, que representé el verdadero y definitivo cambio
en los estudios biblicos en la Iglesia Catdlica. La culminacién llega-
ra mas tarde con la Constitucién dogmatica Dei Verbum del Conci-
lio Vaticano II. Los subsiguientes documentos de la Pontificia Comi-
sién Biblica no haran mas que seguir avanzando por la senda abier-
ta por Pio XII y el Concilio.

En esta exposicién se dedicard una primera parte a mostrar una
panoramica de la situacién biblica dentro de la Iglesia en la época
anterior a 1878, afio del comienzo del pontificado de Leén XIII. Una
segunda parte estard dedicada a mostrar cuales fueron los grandes
cambios que se produjeron en tiempos de Leén XIII y que son con-
siderados justamente como el comienzo de la renovacién de los es-

* Ponencia presentada en la VI Jornada de Historia de la Iglesia, organizada por
la Facultad de Teologia de 1a UCA (11 y 12 de septiembre de 2000).
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tudios biblicos. La tercera parte se ocupara de la lucha contra los
errores durante el pontificado de san Pio X, y las consecuencias que
esta tuvo sobre el desarrollo de los estudios biblicos. La cuarta par-
te tratara del pontificado de Benedicto XV, para finalizar con la quin-
ta parte dedicada a Pio XI.

De esta forma, se tratara de contribuir a trazar un panorama del
desarrollo de los estudios biblicos y la promocién de la lectura de la
Sagrada Escritura en la Iglesia Catdlica en el periodo del que se ocu-
pa este Encuentro.

Primera parte: Los antecedentes (siglos XVI - XIX)

La investigacion

Ya es suficientemente conocido el cambio que se produjo en la
cultura europea a partir de los finales del siglo XVII. De una manera
sumaria, se podria decir que el racionalismo produjo una situacién
de optimismo con relacién al poder de la razén humana y a la afir-
macién de la autonomia del hombre. Esto se veia fortalecido por los
aportes que traia la ciencia con los nuevos descubrimientos y la ar-
queologia con sus hallazgos. La consecuencia fue una fuerte reac-
cién contra lo que se consideraba el “dogmatismo” de los siglos an-
teriores y una conviccién de que se podia prescindir de la fe.

El interés y el gusto por el estudio de las antiguas obras literarias
contenidas en los viejos cédices encontraron en ese momento un
nuevo campo de investigacién al hallarse y descifrarse la literatura
de los pueblos con los que Israel habfa estado en contacto en el mo-
mento de su gestacion. Esto produjo también un marcado interés
por la historia.

Como se hizo con otras obras literarias, también se sometié a la
Biblia a un cuidadoso anélisis en comparacién con otras obras pro-
venientes de la antigiiedad. Con criterios racionalistas, se consider6
el texto biblico como un libro mas entre tantos, desconociendo y re-
chazando los conceptos de revelacién y de inspiracién. Se inicié una
forma de estudiar los textos biblicos que dejaba de lado los presu-
puestos dogmaticos.

La actitud de rechazo de la revelacion se vefa fortalecida al en-
contrar semejanzas entre la forma y el contenido de los relatos bi-
blicos con lo que se encontraba en otras literaturas de la antigiiedad,
como sucedfa, por ejemplo, con las cosmogonias de la Mesopota-
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mia. Por otra parte, muchas afirmaciones de la Biblia resultaban in-
compatibles con lo que mostraban los nuevos descubrimientos cien-
tificos, tanto en el orden de la naturaleza como en el de 1a historia.

Este fue el momento en que comenzé a gestarse el método histé-
rico-critico que, una vez que se aplico a toda la literatura de la anti-
giiedad, se extendi6 también a los libros de la Sagrada Escritura.

Dos factores principalmente intervinieron para que durante los
siglos XVIII y XIX se perfilaran las diferentes actitudes con respec-
to a la investigacién en el terreno biblico que dominaron en ese pe-
riodo y continuaron ejerciendo su influencia hasta el presente. El
primero fue el de la dialéctica entre Biblia y Magisterio que plante6
la Reforma. En este caso, se produjo una actitud de opcién por la Bi-
blia con rechazo del Magisterio en el ambito protestante, con la
reaccion opuesta de obediencia al Magisterio y restriccién de la lec-
tura de la Biblia en la Iglesia Catolica.

El segundo factor fue el del racionalismo, que a partir de Hobbes
y Spinoza sometié la Biblia a un andlisis critico prescindente de la
fe, y de esta forma negaba muchos de los principios fundamentales
de la religién cristiana. Los mas destacados investigadores, entre
ellos algunos protestantes, asi como también los que no se integra-
ban dentro de ninguna denominacién religiosa, se caracterizaron
por adoptar las posiciones més radicalizadas en la oposicion a la en-
sefianza tradicional sobre el origen del texto biblico, a su valor sin-
gular dentro de la literatura de la antigiiedad, y a las ensefianzas que
se contienen en la Biblia (Dios, Jesucristo, la Iglesia, etc.).

De ahf que en la Iglesia Catélica y en algunos grupos protestan-
tes la posicién fue marcadamente opuesta a la critica. Se trataba de
una actitud fuertemente conservadora y combativa contra toda la
investigacién cientifica y los que la practicaban, sin tener en cuenta
todavia la diferencia que existia entre el método de investigacién y
los presupuestos racionalistas de sus promotores.

El sacerdote catélico Richard Simon,' perteneciente a la congre-
gacion de los oratorianos, comprendié que el andlisis critico de la
Biblia podia realizarse independientemente de los presupuestos ra-
cionalistas que lo habian originado. En 1678 publicé una obra en

1. J. LE BRruN, “Simon (Richard)”, en: Supplément au Dictionnaire de la Bible (L.
Pirot; A. Robert; J. Briend; E. Cothenet, Paris, Letouzey), 1996, t. XII, 1353-1383. Louis
COGNET, “La vida de la Iglesia en Francia”, en: Manual de Historia de la Iglesia (Hu-
bert Jedin, dir.), Barcelona, Herder, 1978, t. VI, 172-173.
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tres tomos, titulada Histoire critiqgue du Vieux Testament. En ella
presenté un andlisis histérico y literario de la Sagrada Escritura. Lle-
g6 a la conclusién de que los libros atribuidos a Moisés no podian
tener a este como autor y que los demaés libros histéricos del Anti-
guo Testamento eran el fruto de compilaciones llevadas a cabo mu-
cho tiempo después de los acontecimientos narrados. Lamentable-
mente, debié enfrentarse con quienes consideraban que esta forma
de estudiar los libros sagrados contradecia la fe de la Iglesia. Su
principal opositor fue J.-B. Bossuet, que, sin haber leido el libro, lo
atac6 despiadadamente hasta conseguir la confiscacién y destruc-
cién de todos los ejemplares de la obra. Tras este penoso incidente,
R. Simon fue expulsado de su congregacién. Cuando fue reimpresa
en 1682, la Histoire critique du Vieux Testament fue colocada en el
Index librorum prohibitorum (1/12/1682). La misma suerte corrie-
ron mas tarde la Histoire critique du texte du Nouveau Testament,
la Histoire critique des wversions du Nouveau Testament
(22/9/1693) y su traduccion del Nuevo Testamento (19/7/1703). En
estas obras negaba que el Evangelio hebreo de Mateo fuera idéntico
al texto griego que se conserva en el Nuevo Testamento y que el au-
tor de la Carta a los hebreos fuera san Pablo.

Antes de terminar esta referencia a Richard Simon, es necesario
indicar que también en otro aspecto debe ser calificado como un
precursor: propuso que escrituristas catélicos, colaborando con
protestantes, revisaran el Textus Receptus del Nuevo Testamento
que en 1624 habia sido establecido por los editores Elzevier.

Con las medidas tomadas contra R. Simon parecia quedar blo-
queado por el momento todo intento de utilizacion del método histé-
rico-critico para estudiar las Sagradas Escrituras. Sin embargo, algu-
nos afios después, en 1753, Jean Astruc publicé en forma anénima el
fruto de sus investigaciones sobre el Génesis? poniendo las bases de
lo que mis tarde seria la teoria documentaria del Pentateuco.

En el siglo XIX se dieron los avances mas notables en la critica
en los ambientes liberales. Los te6logos e investigadores de la Biblia
de la Universidad de Tubinga (F. C. Baur; D. Strauss; B. Bauer), so-
bre quienes pesaba fuertemente la influencia de la filosofia de Hegel
y lainterpretacion racionalista de la Biblia efectuada por F. Schleier-
macher, tuvieron un papel destacado. El principal centro de interés

2. Conjectures sur les mémoires originaux dont il parait que Moise s’est servi
pour composer le livre de la Genése, Bruselas, 17563.
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de sus investigaciones fue la reconstruccion de los origenes del cris-
tianismo. El siglo XIX fue también el siglo de la investigacién racio-
nalista sobre la vida de Jesis.? Produjeron un fuerte impacto La Vi-
da de Jesis de D. F. Strauss (1835), y las obras de Ernesto Rendn La
Vie de Jésus (1863) y Histoire des origines du Christianisme
(1879), elaboradas desde una exégesis profundamente condiciona-
da por la filosofia de orden racionalista. El extremo en las posicio-
nes criticas fue alcanzado por Bruno Bauer, que en su libro Krifik
der Evangelien (1850-1851) lleg a negar la existencia de Jests. La
presentacién de la “Teoria de las dos fuentes”, que se dio a conocer
en Alemania en 1838,* constituy6 un avance de suma importancia en
la investigacion de los origenes de los Evangelios.

Las traducciones y los comentarios de la Biblia

La época inmediatamente posterior al Concilio de Trento, por el
influjo del humanismo y las polémicas con la Reforma, constituyé
una ocasién de que dentro del Ambito de la Iglesia Catélica, y en mu-
chos lugares, se manifestara un marcado interés en los estudios bi-
blicos. Pero por las limitaciones existentes, en la Iglesia Catdlica es-
tos estudios se limitaron, por lo general, a la critica textual. Fue la
época de la edicién de textos originales, de la comparacién de los
distintos textos y de las Biblias poliglotas.

En este periodo se encuentran posiciones a veces contradicto-
rias dentro de la misma Iglesia Catélica. El Santo Oficio, y luego la
Congregacién del Index, intentaron imponer un control muy estric-
to a través de los tribunales de la Inquisicién. Pero por otra parte se
ve que los obispos locales hicieron todos los esfuerzos que estaban
a su alcance para mantener su autoridad dentro de su propio terri-
torio. También hubo diversas politicas que se enfrentaron: el Santo
Oficio manifestaba un marcado interés en la centralizacién del con-
trol sobre las publicaciones, mientras que la Congregacién del fndex
preferia delegar su autoridad en los censores de las diferentes di6-
cesis. Esto explica que en algunos lugares haya sido reducida o nu-
la la publicacion y la lectura de la Biblia en lengua vulgar, mientras
que en otras partes se multiplicaron las ediciones.

3. Se encuentra la historia y la critica a esta investigacién en: A. SCHWEITZER, In-
vestigaciones sobre la vida de Jesis, Valencia, Edicep, 1990 (original de 1906).

4. CH. H. WEIsSE, Die evangelische Geschichte, kritische und philosophisch bearbei-
tet, Leipzig, 1838; CH. G. WILKE, Der Urevangelist, oder exegetisch-kritische Untersu-
chung tber das Verwandischaftsverhiltnis der drei ersten Evv., Dresden-Leipzig, 1838,
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Las ediciones de la Biblia en las lenguas originales, las antiguas ver-
siones y las poliglotas fueron, en cambio, muy numerosas. Por manda-
to del mismo Concilio de Trento se hizo una edicién de LXX segtn el C6-
dice Vaticano y se comenzo a revisar la Vulgata. Arias Montano trabajo,
por mandato de Felipe II, en la edicion de la “Poliglota de Amberes”, lla-
mada también “Poliglota Regia”, que aparecié entre los afios 1569-1573;
entre los afios 1629 y 1645 se publicé la “Poliglota de Paris”, obra de Guy
Michel Le Jay, y poco después (1654-1657) la “Poliglota de Londres”. El
editor Robert Etienne publicé en Francia varias ediciones del Nuevo
Testamento griego elaborado por Erasmo;® en Holanda, los hermanos
Buenaventura y Abraham Elzevier publicaron, entre 1624 y 1678, varias
ediciones del texto griego del Nuevo Testamento, que se conoce como
Textus Receptus;® y la edicién de la Vulgata publicada en Bélgica fue la
mas difundida hasta el Concilio de Trento.

También en esa misma época se editaron algunos comentarios
notables de la Sagrada Escritura, como son los del jesuita espaiiol
Juan de Maldonado y los de Cornelio a Lapide. Por supuesto, estas
obras se publicaban en latin, de modo que su difusién se limitaba a
cierto sector del ptblico.”

Las traducciones a la lengua vulgar se produjeron principalmente
fuera del campo catélico. En el caso particular de las versiones espa-
fiolas, los judios expulsados de Espaiia publicaron en Ferrara (Ita-
lia), en el afio 1553, dos ediciones de la Biblia en castellano, una diri-
gida a judios y otra a cristianos. En el campo protestante se conocen
las traducciones hechas en el siglo XVI por catélicos que abrazaron
la Reforma: Juan de Valdés, Juan Pérez de Pineda y Casiodoro de Rei-
na. En 1602, se edité en Amsterdam la versién castellana de la Biblia
que apareci6é con el nombre del reformador espaiiol Cipriano de Va-
lera, pero que en realidad es una revisién de la traduccién hecha en
1569 por Casiodoro de Reina. Es la Biblia que més se ha difundido
entre el publico de lengua espaiiola, ya que —en sucesivas revisiones—
las Sociedades Biblicas la siguen reeditando hasta el dia de hoy.®

5. En la cuarta edicién (1551) se introdujo la divisién en versiculos.

6. La edicién de 1633 llevaba la inscripcion: “Textum ergo habes nunc ab omni-
bus receptum”.

7. HuserT JEDIN, “El auge de la teologfa positiva”, en: Manual de Historia de la
Iglesia (Hubert Jedin, dir.), Barcelona, Herder, 1972, t. V, 744-746.

8. B. HEURTEBIZE, “Cassiodore de Reyna”, en: Dictionnaire de la Bible (F. Vigou-
roux), Paris, Letouzey, 1912, t. II/1, 340.
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En el terreno de las traducciones del texto sagrado, asf como también
en la préctica de la lectura de la Biblia por parte de los fieles, en la Igle-
sia Catélica hubo un proceso cada vez més restrictivo a partir del Conci-
lio de Trento, debido a que en la lucha entre el Santo Oficio y los obispos
locales terminé imponiéndose la autoridad romana. Mientras que en la
época patristica’ y en el medioevo se fomentaron las traducciones y se
alent6 la lectura privada de la Escritura, las propuestas de la Reforma y
de otros movimientos provocaron medidas de proteccién por parte de la
jerarquia eclesiéstica en el sentido de un severo control que en muchas
ocasiones degeneré en una prohibicién. Hubo excepciones, debidas a las
razones ya explicadas. Se debe sefialar la traduccién al alemén realizada
en el siglo XVII por Gaspar Ulenberg y Heinrich Francken-Sierstorff, que
conocié muchas ediciones hasta el siglo XVIII. La traduccién al francés,
en cambio, elaborada por Jacques Lefévre d’Etaples fue puesta en el In-
dezx, recibiendo su aprobacién s6lo después de una posterior revision.

La lectura de la Biblia en lengua vulgar

El Concilio de Trento declaré la traduccion latina llamada “Vul-
gata” como tnica auténtica (D(H) 1506)."° A partir de alli, la lectura
de la Sagrada Escritura en lengua vulgar fue limitada severamente
por las “Reglas Tridentinas” acerca de los libros prohibidos
(24/3/1564)." La inquisicién espafiola aplicé estas reglas en el senti-

9. Se puede encontrar un florilegio de textos patristicos y medievales en: RUBEN
BoADA, “I - La lectura de la Biblia y los Santos Padres”; “II- La lectura de la Biblia en
la Edad Media”, en: Comentario a la Constitucion “Dei Verbum’ sobre la divina re-
velacion (Luis Alonso Schékel, dir.), Madrid, BAC, 1969, 766-772.

10. D(H): H. DENzZINGER; P. HONERMANN, El Magisterio de la Iglesia. Enchiridion
Symbolorum, Definitionum et Declarationum de rebus fidei et morum, Barcelona,
Herder, 1999.

11. “Las traducciones de los libros del Antiguo Testamento podrén ser concedidas s6-
lo a hombres doctos y pios, a juicio del obispo, con tal que tales traducciones sean usadas
como explicacién de la edicién Vulgata para comprender la Sagrada Escritura, y no, en
cambio, como un texto autosuficiente en sf mismo. Las traducciones del Nuevo Testamen-
to hechas por autores de la primera clase (scl. los autores citados por sus nombres, cuyas
obras han sido prohibidas) de este indice no sean concedidas a nadie, porque, de su lec-
tura, se suele derivar a los lectores muy poco provecho y sf muchisimo peligro {...]. Puesto
que es manifiesto por experiencia que, si se permite la sagrada Biblia en lengua vulgar en
cualquier parte sin discernimiento, resulta de ello més perjuicio que ventaja, sobre tal pro-
blema corresponde al juicio del obispo o del inquisidor poder conceder, con el consejo del
péarroco o del confesor, la lectura de la Biblia traducida en lengua vulgar por autores caté-
licos a aquellos de los cuales han constatado que pueden sacar de tal lectura no un perjui-
cio sino un crecimiento de la fe y de la piedad” (Regulae III-IV; D(H) 1853-1854).
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do de una total prohibicién de leer Ia Biblia en lengua vulgar.”? Los
tedlogos espaiioles que intentaban promover la lectura privada de la
Escritura tuvieron muchas dificultades. En este sentido, se puede
recordar al fraile agustino Luis de Leén, condenado a la carcel por
la Inquisicién (1572-1577), por haber publicado un comentario al
Cantar de los Cantares en castellano, en el que deslizaba algunas cri-
ticas a la traduccién Vulgata.®

Se debe destacar en este momento la influencia que tuvo Mel-
chor Cano con su libro De Locis Theologicis (1563), en el que nega-
ba que se debiera recurrir a los textos hebreos y griegos, ya que ha-
bian sido falseados por judios y griegos. La tinica autoridad era la
Vulgata (caps. 12-14). A partir de esto, se privilegié la versién latina
por encima de los textos originales.

Los jansenistas se caracterizaron, entre otras cosas, por su inte-
rés en poner la Sagrada Escritura en manos de los fieles. Acusaban
a los jesuitas de promover una piedad poco biblica" que ellos inten-
taban contrarrestar difundiendo la lectura de la palabra de Dios. En
1667 publicaron un Nuevo Testamento en francés (Le Nouveau Tes-
tament de nostre seigneur Jésus-Christ, traduit en frangois selon
Uedition vulgate avec les différences du grec). Esta edicién, aunque
era correcta, no pudo evitar ser colocada en el Index Librorum Pro-
hibitorum (20/4/1668). Pocos afios més tarde, hicieron una traduc-
cién de toda la Biblia, también desde la Vulgata.

Le Nouveau Testament en frangois avec des réflerions morales
sur chaque verset (1693/1699), del jansenista Pasquier Quesnel, fue
puesto en el Index por el papa Clemente XI (13/7/1708). El 8 de sep-
tiembre del afio 1713, el mismo Papa condené 101 proposiciones
contenidas en ese libro, siete de las cuales se refieren a la lectura de
la Sagrada Escritura.”® Las 101 proposiciones son rechazadas con una
censura que incluye desde la herejia hasta piis auribus offensivae y

12. Index inquisitorial de Fernando de Valdez (1559): ANTONIO MESTRE SANCHIZ,
“Religi6én y cultura en el siglo XVIIT”, en: Historia de la Iglesia en Espaiia (R. Garcfa
Villoslada, dir.), Madrid, BAC, 1979, t. IV, 667.

13. R. MARTINEZ Y VIiGIL, “Louis de Léon”, en: Dictionnaire de la Bible (F. Vigou-
roux), Paris, Letouzey, 1912, t. IV/1, 371-372.

14. L. J. RoGIER, “La ilustracién y la revolucién®, en: Nueva Historia de la Iglesia
(L. J. Rogier; R. Aubert; M. D. Knowles, dirs.), Madrid, Cristiandad, 1977; t. IV, 106.

15. “79. Util y necesario es en todo tiempo, en todo lugar y a todo género de per-
sonas estudiar y conocer el espfrity, la piedad y los misterios de la Sagrada Escritu-
ra (1 Cor 14, 6). '
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male sonantes. Esta amplitud no permite valorar con precisién el ni-
vel de gravedad de cada una de las afirmaciones de Quesnel sobre la
lectura de la Escritura. Mas dificil aun es apreciar el verdadero sen-
tido de estas afirmaciones dentro del contexto jansenista. Pero para
el asunto que se est4 tratando es una ilustracién suficiente del espi-
ritu que reinaba en el siglo XVIII en el 4mbito de la Iglesia Catélica
con relacién a la lectura y al estudio de las Sagradas Escrituras.

Un cambio en esta actitud se manifesté en un decreto de la Con-
gregacion de la Inquisiciéon en tiempos del papa Benedicto XIV
(13/6/1757)," permitiendo la lectura de la Sagrada Escritura en len-
gua vulgar siempre que fuera en versiones aprobadas por la Santa
Sede y la edicién estuviera provista de notas extraidas de los santos
Padres o de escrituristas catdlicos.

Esta permision fue ocasién de la produccién de una cantidad de
versiones de la Biblia en lengua vulgar. En Espaiia, la Inquisicién pu-
blicé este decreto en 1783," veinticinco afios mas tarde, y a partir de
alli aparecieron varias traducciones. Merece especial mencién, en
primer lugar, la del padre escolapio Felipe Scio de San Miguel, pu-
blicada en diez tomos por encargo del rey Carlos III entre los afios
1790 y 1793. La traduccién fue hecha desde la Vulgata y fue editada
con el texto latino y el castellano. A finales del siglo XVIII, el jesui-
ta José Miguel Petisco hizo una traduccién desde la Vulgata, pero no

80. La lectura de la sagrada Escritura es para todos (Hech 8, 28).
81. La oscuridad santa de la palabra de Dios no es para los laicos razén de dis-
pensarse de su lectura (Hech 8, 31).
82. El dia del Sefior debe ser santificado por los cristianos con piadosas lec-
turas y, sobre todo, de las Sagradas Escrituras. Es cosa dafiosa querer retraer
a los cristianos de esta lectura (Hech 15, 21).
83. Es ilusién querer persuadirse de que el conocimiento de los misterios de
la religion no debe comunicarse a las mujeres por la lectura de los libros sa-
grados. El abuso de las Escrituras se ha originado y las herejfas han nacido no
de la simplicidad de las mujeres, sino de la ciencia soberbia de los hombres
(Jn 4, 26).
84. Arrebatar de las manos de los cristianos el Nuevo Testamento o tenérselo ce-
rrado, quitandoles el modo de entenderlo, es cerrarles la boca de Cristo (Mt 5, 2).
85. Prohibir a los cristianos la lectura de la Sagrada Escritura, particularmen-
te del Evangelio, es prohibir el uso de la luz a los hijos y hacer que sufran una
especie de excomunién (Le 11, 33)” (D(H) 2479-2485).

16. E. AMMAN, s. v. “Versions de la Bible”, en: Dictionnaire de Théologie Catholi-

que, t. XV, 2739,
17. F. PLAINE, s.v. “Espagnoles (Versions) de la Bible”, en: Dictionaire de la Bible
(F. G. Vigouroux), Paris, Letuzey, 1912, t. II/2, 1956.
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lleg6 a publicarse, Entre los aiios 1823 y 1825, fue editada en nueve
tomos, por encargo del rey Fernando VII, y aparecié como obra de
Félix Torres Amat.

Un dato interesante es que en ese mismo tiempo se imprimié la
primera Biblia en castellano en América. Fue la traduccién realiza-
da por Mariano Galvan Rivera, impresa en México en 25 tomos en-
tre los afios 1831 y 1833. Es un caso curioso, porque la traduccién
no se hizo desde la Vulgata sino del francés. Se tomé la traduccion
de la Biblia con comentarios de Luis de Carriéres, con el agregado
de las disertaciones de Francois de Vence, conocida como “Biblia de
Avignon” o “Biblia del Abad de Vence” (1767-1773).%

Continuaban, sin embargo, las medidas restrictivas ante quienes
impulsaban la lectura irrestricta de la Biblia. El papa Pio VI
(28/8/1794) condend 85 proposiciones del Sinodo de Pistoya, y entre
ellas se incluia una referente a la lectura de la Biblia (prop. 67), que
afirmaba que “ ‘s6lo la verdadera imposibilidad’ excusa de la lectu-
ra de las Sagradas Escrituras y de que por si mismo se delata el os-
curecimiento que del descuido de este precepto ha caido sobre las
verdades primarias de la religion” (D(H) 2667).

En las Iglesias protestantes, principalmente en las misioneras,
durante el siglo XVIII se realizaron esfuerzos por traducir la Biblia a
diferentes idiomas y distribuirla a bajos costos. Estos esfuerzos cul-
minaron en 1804, cuando se formé la “Sociedad Biblica Inglesa y Ex-
tranjera”, que muy pronto se difundi6 por todo el mundo de habla in-
glesa y mas tarde a otros paises. El 8 de mayo de 1816 se formé la
Sociedad Biblica Americana.

Cuando en 1813 la Sociedad Biblica fue fundada en San Peters-
burgo (Rusia), el arzobispo de Mohilew participé en ella y la reco-
mendo a sus fieles. Pero denunciado a la Santa Sede, recibié una
carta del papa Pio VII (3/9/1816) en la que era reprendido y desauto-
rizado.” El papa Gregorio XVI confirmé esta manera de pensar y de

18. O. CARRASQUEROS MARTINEZ, “Las versiones castellanas de la Biblia”, Rev. Bib.
53 (1991) 58-59.

19. “Deberfas [...] haber tenido ante los ojos [...] que ‘si la sagrada Biblia se per-
mite corrientemente y en lengua vulgar y sin discernimiento, de ello ha de resultar
més dafio que utilidad’. Ahora bien, la Iglesia romana que admite sola la edicién Vul-
gata, por prescripcién bien notoria del Concilio de Trento, rechaza las versiones de
las otras lenguas y s6lo permite aquellas que se publican con anotaciones oportuna-
mente tomadas de los escritos de los Padres y doctores catélicos, a fin de que tan
gran tesoro no esté abierto a las corruptelas de las novedades y para que 1a Iglesia,
difundida por todo el orbe, sea un solo labio y de las mismas palabras (Gn 11, 1). A
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actuar en su Enciclica Inter praecipuas machinationes (8/5/1844).%
Dos afios més tarde, el papa Pio IX lo reafirmé en su Enciclica Qui
pluribus (9/11/1846).%

Biblia y teologia

En el periodo patristico, la teologia era simplemente el comenta-
rio a las Sagradas Escrituras. Con la escoléstica, la Escritura y la
teologia comenzaron a recorrer caminos diferentes. La teologia ya

1a verdad, como en el lenguaje vernaculo advertimos frecuentisimas vicisitudes, va-
riedades y cambios, no hay duda de que con la inmoderada licencia de las versiones
biblicas se destruirfa aquella inmutabilidad que dice con los testimonios divinos, y la
misma fe vacilarfa, sobre todo cuando alguna vez se conoce la verdad de un dogma
por razén de una sola sflaba. Por eso, los herejes tuvieron por costumbre llevar sus
malvadas y oscurisimas maquinaciones a ese campo, para meter violentamente por
insidias cada uno sus errores, envueltos en el aparato mas santo de la divina palabra,
editando biblias vernaculas (de cuya maravillosa variedad y discrepancia, sin embar-
g0, ellos mismos se acusan y se arafian). ‘Porque no han nacido las herejfas’, decia
san Agustin, ‘sino porque las Escrituras buenas son entendidas mal, y lo que en ellas
mal se entiende, se afirma también temeraria y audazmente’ (In lo tract. XVIII, 1; PL
XXXV, 1536). Ahora bien, si nos dolemos que hombres muy conspicuos por su piedad
y sabidurfa han fallado no raras veces en la interpretacién de las Escrituras, ;qué no
es de temer si estas son entregadas para ser libremente leidas, trasladadas a cualquier
lengua vulgar, en manos del vulgo ignorante, que las mas de las veces no juzga por
discernimiento alguno, sino llevado de cierta temeridad?...” (D(H) 2710-2711).

20. “Y no ignordis, finalmente, cudnta diligencia y sabiduria son menester para
trasladar fielmente a otra lengua las palabras del Sefior, de suerte que nada por ello
resulta més facil que el que en esas versiones, multiplicadas por medio de las socie-
dades biblicas, se mezclen gravisimos errores por inadvertencia o mala fe de tantos
intérpretes; errores, por cierto, que la misma multitud y variedad de aquellas versio-
nes oculta durante largo tiempo para perdicién de muchos. Poco o nada, en absolu-
to, sin embargo, les importa a tales sociedades biblicas que los hombres que han de
leer aquellas Biblias interpretadas en lengua vulgar caigan en estos o aquellos erro-
res, con tal de que poco a poco se acostumbren a reivindicar para si mismos el libre
juicio sobre el sentidos de las Escrituras, a despreciar las tradiciones divinas que, to-
madas de la doctrina de los Padres, son guardadas en la Iglesia Catélica y a repudiar
en fin el Magisterio mismo de la Iglesia” (D(H) 2771).

21. “Es lo que quieren las astutisimas sociedades biblicas que renovando el anti-
guo arte de los herejes no dejan de distribuir gratuitamente y de imponer en grandi-
simo nimero de copias, los libros de las divinas Escrituras, traducidos en todas las
lenguas vulgares, contra las reglas de la santfsima Iglesia y, a menudo maliciosamen-
te interpretados, a toda clase de hombres, incluso a los menos cultivados, para que
todos, rechazando la divina tradicién, la doctrina de los Padres y la autoridad de la
Iglesia Cat6lica, interpreten segiin su juicio las palabras del Sefior, cambiando su sen-
tido, y resbalan asi hacia los mdximos errores. Gregorio XVI {...] reprob4 tales socie-
dades, y Nos queremos condenarlas igualmente” (D(H) 2784).
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no era el comentario o la lectio del texto sagrado. Este era conside-
rado como en un depésito de donde se sacaban los dicta probantia,
con los que se justificaban los dogmas, se resolvian las quaestiones
disputatae o se argiifa en la apologética.

La orientacién apologética y marcadamente tradicionalista de la cien-
cia biblica catdlica se sefialé con nuevo énfasis desde que la ciencia
biblica protestante quedé dominada por el racionalismo. Parecié en-
tonces que era doblemente necesario limitarse a una postura de de-
fensa frente a ese racionalismo, y no dejarse influir por sus métodos
ni resultados.?

La critica biblica era mirada con sospechas o decididamente re-
chazada, en razén de su origen ligado al racionalismo. Por ese moti-
vo, los tedlogos, en el cumplimiento de su tarea, consideraban como
seguro aquello que provenia del Magisterio, recurriendo a la Biblia
para extraer las frases probatorias, pero sin mayor preocupacién
por la critica. De mas est4 decir que la neoescol4stica recibié como
herencia este modelo de teologia y lo perpetué a traves de los ma-
nuales que llegaron hasta el Vaticano II.

Esta actitud tuvo como consecuencia el empobrecimiento en la
formacién biblica del clero. Refiriéndose a la situacién en Francia,
un autor dice que:

La Sagrada Escritura sé6lo se “estudia” desde el punto de vista de su
empleo en la predicacién. Se ignora todo el trabajo critico que por
entonces se estd realizando y se lucha contra las objeciones de Vol-
taire y los enciclopedistas. El sulpiciano Boyer, una de las lumbreras
de la Iglesia en Francia, todavia en 1810 se entretiene discutiendo so-
bre la capacidad del arca de Noé y encuentra una prueba del diluvio
universal en el hecho de que es frecuente hallar hundidos y mezcla-
dos en las capas profundas del terreno vestigios de vegetales y ani-
males antiguos. Frayssinous parece un hombre audaz cuando en
1825 admite que los “dfas” de la comogonia biblica podrfan muy bien
ser periodos de tiempo.?

22. A. WIKENHAUSER; J. SCHMID, Introduccién al Nuevo Testamento. Edicidn total-
mente renovada, Barcelona, Herder, 1978, 32.

23. G. DE BERTIER DE SAUVIGNY, “La restauracién”, en: L. J. ROGIER; R. AUBERT; M.
D. KnowLEs (dirs.), ob. cit., t. IV, 382.



LA “CUESTION BIBLICA”... 87

Las repercusiones en la liturgia y en la catequesis eran previsi-
bles: las lecturas biblicas en la liturgia de la misa se hacian en latin
y la predicacién —por lo general- no tenfa ninguna relacién con ellas.
En el catecismo, los nifios aprendian las preguntas y respuestas re-
ferentes a lo dogmatico, y no tenfan ningin acceso al texto sagrado.

Para completar este panorama es necesario afiadir que en el Sy-
llabus del papa Pio IX, en el que se reprobaban 80 proposiciones
erréneas difundidas en ese tiempo, s6lo se alude a la Sagrada Escri-
tura cuando se rechazan las tesis de los racionalistas que confunden
los escritos biblicos con fibulas y mitos (D(H) 2907).

El Concilio Vaticano I, teniendo en vista a los racionalistas, reite-
6 la doctrina tridentina sobre la inspiracién de las Sagradas Escri-
turas (D(H) 3006 y 3029).

Segunda parte:
El pontificado de Leén XIII (1878 - 1903)

De lo expuesto en la primera parte, se ve que en el comienzo del
pontificado de Le6n XIII se vefa fuera de la Iglesia Catélica un gran
desarrollo en el &mbito de la interpretacion de los textos biblicos, la-
mentablemente dominado en su mayor parte por el pensamiento ra-
cionalista combativo contra la misma Iglesia. En otro campo, tanto
entre los protestantes como entre los jansenistas, se promovia la
lectura y el conocimiento de la Sagrada Escritura. Ante este doble
fenémeno, la Iglesia catdlica opté por proteger a los fieles de los pe-
ligros a los que podian quedar expuestos, y la politica fue la de blo-
quear tanto la lectura como el estudio y la investigacién. Los pocos
catélicos que se habfan aventurado a promover un estudio del texto
biblico con los nuevos métodos, asf como los que habfan intentado
acercar a los fieles a la lectura de la Biblia, habfan sido rapidamen-
te censurados. Pero la presion del ambiente no podfa dejar indife-
rente a la Iglesia.

Desde el comienzo de su pontificado, Leén XIII (20/2/1878) se
propuso restablecer la influencia de la Iglesia en la vida intelectual
del mundo contemporaneo, promover especialmente en el clero la
alta cultura y renovar las ciencias eclesiasticas. Los nuevos aires
que comenzaron a soplar ofrecieron la ocasién para que dentro de

24. JEAN LEVIE (citando a E. Hocedez), La Bible. Parole Humaine et Message de
Dieu, Paris/Louvain, Desclée de Brouwer, 1958, 46.
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la Iglesia se produjera el esperado reavivamiento en lo que se refie-
re al estudio y difusién de las Sagradas Escrituras.

En algunos casos, este reavivamiento se produjo bajo un signo
marcadamente conservador, como es el caso de F. G. Vigoroux, que
edit6 el Manuel Biblique ou Cours d’Ecriture Sainte a l'usage des
Séminaires (1879-1890) e, inmediatamente después, entre 1895 y
1912, el Dictionnaire de la Bible en cinco tomos. En estas dos obras
cornbatié decididamente el método critico. Simultdneamente enca-
ré una tarea monumental con su edicién de La Sainte Bible Poly-
glotte, en ocho tomos (Paris, 1898-1909). El Cursus Scripturae Sa-
crae, obra de tres alemanes: Cornely, Knabenbauer y von Humme-
lauer, es un comentario a toda la Biblia que comenzé a publicarse a
partir de 1886, y que también mantenia posiciones conservadoras.

Pero algunos comprendieron que en los nuevos métodos se en-
contraban elementos verdaderamente valiosos que podian ayudar a
una mejor comprension de los textos sagrados y encararon una re-
novacién recurriendo a algunos elementos de estos métodos con ac-
titudes que a otros investigadores mas conservadores parecian su-
mamente peligrosas.

El problema principal consistia en que, en la mayoria de los ca-
sos, esos elementos se encontraban ligados con principios filosé6fi-
cos y teoldgicos inaceptables. Julius Wellhausen habfa presentado la
hipétesis de la composicién del Pentateuco, en la que amalgamaba
la hipétesis de los documentos con una critica de la evolucién de la
religién de Israel basada en la filosofia de Hegel.® Al mismo tiempo,
Herman Gunkel se habia dedicado al estudio de las formas literarias
del Antiguo Testamento (los géneros literarios) y habia equiparado
las narraciones biblicas con otras surgidas del paganismo, carentes
de valor histérico.

Algunos fueron muy moderados, como el R. P. Lagrange, op, al
cual més adelante se le dedicara un apartado, y el P. von Hummelauer,
que tenia a su cargo el Antiguo Testamento en el Cursus Scripturae
Sacrae mencionado mas arriba. Progresivamente fue abandonando
algunas posiciones que él ya consideraba insostenibles, al mismo
tiempo que integraba algunos aportes del método histérico-critico y
utilizaba el criterio de los “géneros literarios” para interpretar los pri-
meros capitulos del Génesis. Con este mismo signo de moderacién

25. Las obras mas representativas de J. Wellhausen son Die Composition de He-
xateuchs (1876/77) y Prolegomena zur Geschichte Israels (1883).
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comenzé a aparecer en Alemania la Coleccién Biblische Studien
(1895) y, mas tarde, la revista Biblische Zeitschrift” (1903).

Los autores catélicos que tenfan una actitud receptiva ante los
aportes de estas investigaciones se encontraban con problemas.
Dispuestos a aceptar los resultados del analisis histérico-critico
aplicado a las Sagradas Escrituras, trataban de hallar una solucién a
las contradicciones entre las conclusiones a las que se llegaba apli-
cando este método y lo que se hallaba escrito en un texto que por fi-
delidad a la Iglesia querian respetar. En el protestantismo se habian
elaborado algunas teorfas para dar una respuesta a este problema.
En Inglaterra, por ejemplo, Hugh Farmer recurrié a la teoria de la
“acomodacioén”, segin la cual Jests se habia acomodado a las falsas
creencias de la gente de su tiempo.* De 1a misma forma se hicieron
publicas dentro del catolicismo algunas opiniones favorables a una
limitacién de la verdad que se contiene en la Biblia: A. Rohling y
monsefior M. D’'Hulst intentaron restringir la verdad sélo a las cues-
tiones de dogma y moral.” Tomando como punto de referencia la de-
finicién dogmatica de la infalibilidad del Magisterio,” sélo acepta-
ban como inspiradas, y por lo tanto garantizadas por la verdad de la
Biblia, las afirmaciones que se refieren al dogma y a la moral. El car-
denal J. H. Newman excluia de la garantia de veracidad las cosas sin
importancia, como dichas de paso (obiter dicta).”

La Enciclica Providentissimus Deus

Dentro del contexto que ofrecia el catolicismo, que defendia los
principios de la fe al mismo tiempo que queria entrar en didlogo con
la ciencia de su tiempo e intentaba asumir los aportes que ella podia
ofrecer para interpretar los textos sagrados, el papa Le6n XIII publi-

26. J. C. O’'NELLL, s. v. “Biblical Criticism”, en: The Anchor Bible Dictionary, New
York, Doubleday, 1992, t. I, 727.

27. Aucusto ROHLING, Die Inspiration der Bibel und thre Bedeutung fir die
freiere Forschung (1872), citado por A. M. ARTOLA, “La inspiracién biblica”, en: Biblia
y Palabra de Dios (A. M. Artola ; J. M. Sanchez Caro, dirs.), Estella (Navarra), Verbo
Divino, 1992, 225. El articulo de monsefior M. D’Hulst apareci6 en Le Correspondant
de enero de 1893: “La question Biblique”.

28. “...ea infallibilitate pollere, qua divinus redemptor Ecclesiam suam in defi-
nienda doctrina de fide vel moribus instructam esse voluit...” (D(H) 3074).

29. J. H. NEWMAN, “On the Inspiration of Scripture”, en: The Nineteenth Century
Review 84 (1884) 185-199 (citado por A. M. ARTOLA, ob. cit., 226).
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¢6 la Enciclica Providentissimus Deus (18/11/1893),” en la que apa-
recen claramente dos lineas: por una parte, animar y promover un
estudio actualizado de las Sagradas Escrituras, y por otra reafirmar
las verdades que los catélicos deben mantener para seguir siendo
fieles a su fe, concretamente las doctrinas de la inspiracién y de la
verdad de la Escritura.

La enciclica apareci6 en el mismo afio en que se habia publicado
el articulo de monsefior M. D'Hulst. El Papa se pronuncié rechazan-
do la limitacién de la inspiracién y de la verdad contenida en la Bi-
blia.* Sefialé expresamente a quienes la reducian a las cuestiones de
fe y costumbres,® pero no mencioné la posicién del cardenal J. H.
Newman. Al afirmar que la inspiracion se extiende a todas las par-
tes de la Biblia,® el Papa la describi6 de esta forma:

Es absolutamente initil alegar que el Espiritu Santo tomara a los
hombres como instrumentos para escribir, como si, no ciertamente
al autor primero, pero sf a los autores inspirados, se les hubiera po-
dido deslizar alguna falsedad. Porque fue El mismo quien, por sobre-
natural virtud, de tal modo les asistié mientras escribian, que recta-
mente habian de concebir en su mente y fielmente habfan de querer
consignar y aptamente con infalible verdad expresar todo aquello y
s6lo aquello que El mismo les mandara: en otro caso, no serfa El, au-
tor de toda la Escritura Sagrada (D(H) 3293).

Con respecto a los problemas originados en las ciencias fisicas y
la historia,* que eran precisamente los puntos conflictivos en ese

30. ASS XXVI (1893-1894) 269-292.

31. “Nefas omnino fuerit aut inspirationem ad aliquas tantum sacrae Scripturae
partes coangustare aut concedere sacrum ipsum errasse auctorem” (D(H) 3291).

32. “Nec enim toleranda est eorum ratio, qui ex istis difficultatibus sese expe-
diunt, id nimirum dare non dubitantes, inspirationem divinam ad res fidei morumque,
nihil praeterea, pertinere...” (D(H) 3291).

33. “Etenim libri omnes atque integri, quos Ecclesia tamquam sacros et canonicos
recipit, cam omnibus sui particus, Spiritu Sancto dictante conscripti sunt” (D(H) 3292).

34. Se ha estudiado este parte de la enciclica mostrando la sorprendente simili-
tud entre la argumentacién del Papa y los escritos de Galileo (cf. A. M. DUBARLE, “Les
principes exégétiques et théologiques de Galilée concernant les sciences de la natu-
re”, RSPT (1966) 87; VACANDARD, art. “Galilée”, en: Dictionnaire de Théologie Catho-
lique, t. V1, 1060-1061: “el Espfritu de Dios no quiso enseiiar a los hombres esto (scl.
las verdades concernientes a la constitucion tntima de los objetos visibles) porque
esto no habia de servirles de nada para su salvacién [...]. El escritor sagrado conside-
r6 las cosas sensibles siguiendo la costumbre de los hombres, para ser entendido por
ellos” (Leén XIII). “La Biblia, acomodandose a la inteligencia del comin de los hom-
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momento, el Papa se expresé siguiendo a san Agustin y a santo To-
mas de Aquino: “El Espiritu de Dios no quiso ensefiar a los hombres
esto (scl. las verdades concernientes a la constitucion intima de
los objetos visibles) porque esto no habia de servirles de nada para
su salvacion”.® “El escritor sagrado considerd las cosas sensibles si-
guiendo la costumbre de los hombres, para ser entendido por ellos.”
La expresién de santo Tomas de Aquino: “las cosas que aparecen
sensiblemente” (D(H) 3288),* utilizada por el Papa en este lugar, dio
lugar mas tarde a nuevas polémicas.

Al mismo tiempo y en el mismo documento, el Sumo Pontifice
establecié normas sobre el modo de enseiiar las Sagradas Escrituras
—sobre todo en los seminarios— con la finalidad de que esta ensefian-
za se llevara a cabo segiin las exigencias de los tiempos. Con abun-
dantes argumentos extraidos de los santos Padres, insistié en que
los futuros sacerdotes debian prepararse para enseifiar la Sagrada
Escritura a los fieles. Exigi6 que los profesores de Sagradas Escritu-
ras conocieran las lenguas semiticas y estuvieran bien formados en
la critica,” aunque debian evitar cuidadosamente sus excesos. Pero
también advirtié que debfan estar bien formados en teologia y ser
expertos en la interpretacion biblica de los Padres y de los grandes
Doctores, podian ayudarse de los aportes de los eruditos “heterodo-
x0s”, pero debian recordar que estos no pueden transmitir el senti-
do incorruptible del texto sagrado.

El Papa indica que los profesores, en su ensefianza, deben emplear
la version Vulgata, que ha sido declarada auténtica por el Concilio de
Trento y es recomendada por la practica cotidiana de la Iglesia. Re-
cuerda que, segin las normas del Concilio, debe ser empleada “en las
lecturas publicas, las discusiones, las predicaciones y las explicacio-
nes”. Explica que en la versién Vulgata se tiene el sentido del texto pri-

bres, habla en muchos casos y con razén, segin las apariencias [...]. El Espiritu San-

to no quiso enseiiarnos si el cielo se mueve o es inmévil [...], no ha querido instruir-
nos sobre cosas que no pertenecian a su intencién, que era la salvacién de nuestras
almas” (Galileo).

35. SAN AgusTiN, De Gen. ad litt. 2,9, 20.

36. Cf. SANTO ToMAS DE AQUINO, STh. I, q. 70, a. 1, ad 3.

37. El Papa volvié a tratar este tema de la necesidad de estar formado en la critica
en la Enciclica Vigilantiae studiique (30/10/1902); ASS XXXV (1902-1903) 234-238. “Ar-
tis criticae disciplinam, quippe percipiendae penitus hagiographorum sententiae peru-
tilem, Nobis vehementer probantibus, nostri excolant. Hanc ipsam facultatem adhibita
loco ope heterodoxorum, Nobis non repugnantibus, iidem exacuant” (ibid., 236).
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mitivo hebreo o griego en cuanto a su sustancia. Pero cuando se pre-
senta un texto ambiguo o menos claro, puede resultar muy 1til el re-
curso a esos textos originales, aunque en esos casos se debe proceder
con mucha circunspeccién.

Biblia y teologia

En el tema de la relacién entre Sagrada Escritura y teologia, Leén
XIII rompié con la forma en que la Biblia habfa quedado relegada al
papel de auxiliar, y volvié a la tradicién de los santos Padres estable-
ciendo el principio de que:

Es sobre todo deseable y necesario que €l uso de la misma Divina
Escritura influya en todo el estudio de la teologfa y sea como su al-
ma: asi lo profesaron y realizaron en todo tiempo los Padres y los
teélogos mejores. Todos ellos procuraron afirmar y establecer, par-
tiendo sobre todo de la Sagrada Escritura, lo que es objeto de la fe o
lo que de este se deduce, también se esforzaron a partir de la Biblia
y de la divina tradicién en refutar las nuevas interpretaciones de los
herejes y en buscar las razones de los dogmas catélicos, su inteligen-
ciay sus relaciones. No ha de parecer extrafio el que los libros sagra-
dos tengan un lugar tan eminente entre las fuentes de la revelacién,
de modo que no pueda tratarse la teologfa dignamente sino con un
estudio y uso continuo de ellos.®

Sin embargo, todavia se nota una limitacién: se habla solamente
del principio de la fe y las conclusiones teoldgicas (no se trata de la
teologia moral) y de las controversias contra las opiniones heréticas.
El contenido de la Escritura parece quedar reducido a las verdades de
fe. En otras frases del mismo documento parece que se retrocede a
antiguas posiciones: “...es justo que los jévenes se ejerciten, principal-
mente en las universidades y seminarios, en conseguir la inteligencia
y comprensién y conocimiento de los dogmas con una argumentacién
basada en los articulos de la fe para llegar a otras conclusiones, segin
las normas de la filosofia probada y sélida; sin embargo, el teélogo in-
vestigador no ha de descuidar la demostracién de los dogmas deduci-
da de las autoridades de la Biblia”.*

38. “Illud autem maxime optabile est et necessarium, ut eiusdem Divinae Scripturae
usus in universam theologiae influat disciplinam eiusque prope sit anima: ita nimirum om-
ni aetate Patres atque praeclarissimi quique theologi professi sunt et re praestiterunt.”

39. “Tametsi enim rectum est juvenes in Academiis et scholis ita praecipue exer-
ceri, ut intellectum et scientiam dogmatum assequantur, ab articulis fidei argumenta-
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Edicién de los textos biblicos

El mismo papa Leén XIII, en el breve Officiorum ac munerum
(1897)* establecié normas para la edicién y traduccién de los textos
sagrados: no se permite a los catdlicos el uso de los textos biblicos,
tanto en su lengua original como en sus traducciones, realizados por
no catoélicos. El uso de estas ediciones puede ser autorizado a quie-
nes se dediquen a los estudios teoldgicos, siempre que los textos
sean fieles e integros y en las introducciones no se ataque el dogma
catélico (cap. II). Se permite la publicacién de traducciones en len-
gua vulgar, siempre que estén aprobadas por la Santa Sede o por los
obispos. Estas ediciones deben ir provistas de notas extraidas de los
Santos Padres y de exégetas catdlicos (cap. II, 7).

La circunspeccién que el papa Leén XIII exigi6 en la Enciclica
Providentissimus Deus para los casos en que hubiera que recurrir
a los textos originales, no se intepreté como una prohibicioén de tra-
ducir la Biblia desde esos textos, como queda de manifiesto por la
aparicién de la traduccién de la Biblia al francés, obra del P. Cram-
pon (1894-1899), que no fue hecha desde la Vulgata, sino desde el he-
breo y el griego.

ElR. P. M.-J. Lagrange, op"

Dentro del clima de optimismo por los estudios biblicos que rei-
naba en tiempos del papa Leén X111, el R. P. M.-J. Lagrange, op fun-
dé en 1890 la Ecole practique d'études bibliques de Jerusalén. Este
sacerdote, que habia estudiado orientalismo en Viena, estaba total-
mente persuadido de que el método histérico-critico podia ser de
gran utilidad para explicar las Sagradas Escrituras si se lo practica-
ba independientemente de los presupuestos filos6ficos y teolégicos
de los racionalistas que lo habfan iniciado.

Para exponer y difundir los estudios biblicos llevados a cabo con
este nuevo espiritu, fundé la Revue Biblique (1892) y la serie de co-
mentarios a los libros de la Biblia que lleva como titulo: Etudes Bibli-

tiones instituta ad alia ex illis, secundum normas probatae solidaeque philosophiae,
concludenda; gravi tamen eruditoque theologo minime negligenda est ipsa demons-
tratio dogmatum ex Bibliorum auctoritatibus ducta.”

40. ASS XXIX (1896-1897) 388-400.

41. L.-H. VINCENT, “Lagrange, Albert Marie Henry”, Supplément au Dictionnaire
de la Bible (L. Pirot; A. Robert), Paris, Letouzey, 1996, t. V, 231-237.
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ques. El primer volumen, de 1898, debia ser el comentario al Génests,
obra del mismo P. Lagrange, pero no se le permitié la publicacién. Es-
te libro fue causa de sufrimiento durante toda su vida, ya que nunca se
le dio la autorizacién para que fuera editado. En 1902, aparecié el co-
mentario al Libro de los jueces, obra también de Lagrange.

El primer campo de investigacién de Lagrange fue el Antiguo
Testamento. Respondié a quienes atacaban la teoria de las fuentes
del Pentateuco y reconocié que la autoria de Moisés ya no podia ser
sostenida. En su obra La méthode historique, sur-tout a propos de
UAncien Testament, aparecida en 1903, expuso la forma en que el
método histérico-critico podia ser utilizado desde una posicién ca-
télica. Este escrito tenia el caracter de defensa ante los ataques del
jesuita Alfred-Louis Delattre, adversario que con todos los medios
combatia a Lagrange y que rechazaba sistematicamente el recurso al
método histérico-critico.

El P. Alfred F. Loisy

En paginas precedentes se ha tratado de los autores que intenta-
ron una renovacion de los estudios biblicos con un signo marcada-
mente conservador y de los que mostraron mayor apertura, con un
tono de cierta moderacién. Ahora corresponde detenerse en alguien
que mostré una total apertura hacia la critica biblica, pero en una
actitud que lo llevé a apartarse de la Iglesia.

Alfred Firmin Loisy (1857-1940) fue sacerdote, profesor de Sagra-
das Escrituras en el Instituto Catélico de Parfs (1884-1893). Dotado de
una admirable capacidad para la exégesis, tenfa un espiritu desmedi-
damente critico y una excesiva confianza en sus opiniones personales.
Para extender sus clases a un publico mas amplio, en el afio 1892 fun-
dé6 la revista de vulgarizacién Lenseignement biblique. Esta publica-
cién tuvo una breve duracién porque, al afio siguiente (1893), A. Loisy
debié dejar su catedra en el Instituto Catdlico, debido a que no reunia
las condiciones que el papa Leén XIII, en la Enciclica Providentissi-
mus Deus, requeria en los profesores de Sagradas Escrituras.

En esos tiempos habia comenzado una “Historia de Israel”, que
aparecia por entregas en la Revue du Clergé frangais. Pero el arzo-
bispo de Paris, el cardenal Frangois Richard, lo obligd a suspender
la publicacién. Obtuvo entonces una catedra en la Sorbona, donde
su ensefianza ya no estaba bajo control eclesiastico. Después de su
primer curso, publicé el libro sobre el Génesis y los mitos babil6ni-
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cos, en el que decia que no buscaba la concordia entre la ciencia y
la fe, porque no escribia para teélogos.

Con respecto al Nuevo Testamento, A. Loisy adoptd la distincién
entre el Jests de la historia y el Cristo de la fe, y en la composicién
de los Evangelios se adhirié a la teorfa de las dos fuentes. Cuando
Adolf von Harnack publicé su libro Das Wesen des Christentums, A.
Loisy lo rebati6 en su libro L'évangile et 'Eglise (1902). Aqui, opo-
niéndose ala idea de que la esencia del cristianismo era la ética, afir-
mo que era la espectacién escatolégica. El cardenal F. Richard con-
dend esta obra en 1903. La defensa de A. Loisy se encuentra en su
obra: Autour d’un petite livre.

En lo que se refiere a la critica biblica, los primeros escritos...

...salvo alguna frase ambigua o exagerada nada contienen que cause
asombro a los lectores de la Divino afflante Spiritu publicada por
Pio XII en septiembre de 1943 [...], pero en aquellos tiempos lejanos,
las afirmaciones acerca de géneros literarios, distinciones entre sen-
tido histdrico y sentido teolégico de los textos, dificultades de una
concepcién estrecha de la inerrancia, tenfan que causar maravilla.®

Con respecto a la exégesis, su postura fue la de una interpreta-
cién totalmente independiente de la Iglesia y de su Magisterio, colo-
céndose por lo general en actitudes de conflicto y de rechazo.

Ante los resultados que producian estas ensefianzas, las autori-
dades eclesiésticas consideraron que la actitud m4s prudente era la
de encerrarse en una defensa de todo lo que habia conservado la tra-
dicién, sin hacer concesiones a las nuevas corrientes.

En las afirmaciones sobre la filosoffa de la religién y los concep-
tos acerca del origen y desarrollo del cristianismo, la doctrina de A.
Loisy se encuadra dentro del modernismo, que se trata en otra de las
exposiciones de este Encuentro. Si bien se debe reconocer que tuvo
intuiciones acertadas en el uso del método histdrico-critico aplica-
do a las Sagradas Escrituras, y que es lamentable que no hayan sido
tomadas en cuenta, su absolutizacién del historicismo lo llevé a re-
ducir toda la realidad sobrenatural a un fenémeno natural.® Este au-
tor ejercié una gran influencia, sobre todo en Francia, tanto en tiem-
pos del papa Le6n XIII como en la época posterior.

42. J. BONSIRVEN, s. v. “Loisy, A. E”, en: SDB, V 534.
43. En este punto es importante su polémica con M. Blondel. M. BLONDEL, Histoi-
re et Dogme, Paris, 1904.
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En la Enciclica Depuis le jour (8/9/1899), dirigida a los obispos
de Francia con instrucciones sobre la formacién de los seminaris-
tas, el Papa dedicé una parte a advertir severamente sobre las ten-
dencias que se manifestaban en la exégesis biblica. Se percibe en es-
te texto la preocupacién del Papa por la influencia que ejercia Loisy
sobre el clero joven y los estudiantes para el sacerdocio. Los semi-
naristas debian ser instruidos adecuadamente en los contenidos de
la Enciclica Providentissimus Deus, porque:

Con el atrayente pretexto de privar a los adversarios de la Palabra
revelada de los aparentemente irrefutables argumentos contra la au-
tenticidad y veracidad de los libros sagrados, algunos escritores ca-
télicos han pensado que es una idea inteligente apropiarse de esos
argumentos. Por medio de esta extrafia y peligrosa tictica han traba-
jado con sus propias manos para abrir una brecha en el muro de la
ciudad que se les ha encargado defender.*

El comma iohanneum y la creacion
de la Pontificia Commissio de Re Biblica

Un incidente que tuvo amplias repercusiones en el plano biblico
durante el pontificado de Ledn XIII es el referente al llamado comma
tohanneum.

El problema se refiere a un texto intercalado en la Primera carta
de Juan. Alli donde el texto griego dice: “Tres son los que dan testimo-
nio, el Espiritu, y el agua y la sangre, y los tres son uno solo” (1 Jn 5,
6.8), la Vulgata Sixto-Clementina dice: “tres sunt qui testimonium dant
in caelo: Pater, Verbum et Spiritus sanctus, et hi tres unum sunt. Et
tres sunt qui testimonium dant in terra: Spiritus, et aqua et sanguis, et
hi tres unum sunt” (1 Jn 5, 6-8 Vg).*® Las palabras “in caelo... in terra”
no aparecen en ninglin manuscrito griego anterior al siglo XV, ni en
las antiguas versiones (incluidos los manuscritos més antiguos de la
Vulgata), ni en las citas de los Santos Padres griegos. Esto ya fue ad-
vertido por Erasmo en su edicién del Nuevo Testamento griego

44. ASS XXXII (1899-1900) 193-213 (la cita transcripta pertenece a la pagina 202).

45. Por este problema, cf. RAYMOND E. BROWN, The Epistles of John, Anchor Bible
30, Garden City, NY, Doubleday, 1982, 775-787. R. SCHNAKENBURG, Cartas de Juan,
Barcelona, Herder, 1980, 87-89. A. WIKENHAUSER; J. SCHMID, Introduccion al Nuevo
Testamento. Edicion totalmente renovada, Barcelona, Herder, 1978, 929-931.
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(1516).* El texto parece ser una glosa intercalada en el texto latino en
Espaiia, en el siglo IV, por Instancio o por Prisciliano.

A partir del descubrimiento de Erasmo se suscité una polémica
sobre la autenticidad de este texto. Para ponerle fin, en tiempos de
Leén XIII (13/1/1897) intervino la Sagrada Congregacion de la Inqui-
sicién. Se consulté:

Si puede negarse con seguridad (tuto negari) o, por lo menos, po-
nerse en duda que sea auténtico el texto de san Juan en la Primera
carta, capitulo 5, versiculo 7, que dice asi: “Porque tres son los que
dan testimonio en el cielo: el Padre, el Verbo y el Espiritu Santo, y
estos tres son sélo uno”.

La respuesta fue: “No” (D(H) 3681). Dos dias mas tarde, el Papa
confirmaba esta respuesta de la Congregacién. La razén fundamen-
tal de esta negativa era el caracter de autenticidad de que gozaba la
Vulgata.

Las criticas que suscité esta intervencién autoritaria, basada en
argumentos dogmadticos y prescindiendo de los datos cientificos, fue
la ocasién de que el papa Le6n XIII publicara la Carta apostélica Vi-
gilantiae studiique (30/10/1902) por la que se establecia la Pontifi-
cia Commissio de Re Biblica, compuesta por cinco cardenales
miembros y cuarenta consultores expertos en Sagradas Escrituras,¥
los que debfan ocuparse de:

Procurar y lograr por todos los medios que los divinos oriculos ha-
llen entre los nuestros en general aquella mas exquisita exposicién
que los tiempos reclaman, y se conserven incélumes no sélo de todo
hélito de errores, sino también de toda temeridad de opiniones.®

Sus dos primeros secretarios fueron el P. F. Vigouroux y el P. D. Fle-
ming, de tendencia conservadora el primero, y mas simpatizante con
las corrientes renovadoras el segundo. Los consultores pertenecian a

46. Por una promesa hecha irreflexivamente, Erasmo se vio obligado a introdu-
cir el comma iohanneum en la tercera ediciéon (1522).

47. Unos diez consultores debfan residir en Roma, los demds podian tener su do-
micilio en otras partes. Con el tiempo, en caso de fallecimiento s6lo fueron reempla-
zados los consultores residentes en Roma. Cf. L. PIroT, “Commission Biblique”, en: L.
ProrT, ob. cit., t. I, 103-113.

48. LEON XIII, Litt. Ap. Vigilantiae sudiique, 30/10/1902, ASS XXXV (1902-1903)
234-238 (la cita transcripta corresponde a la pagina 235).
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distintos pafses y representaban diferentes corrientes. E1R. P. J.-M. La-
grange, op fue llamado a Roma en 1903 porque —en la intencién del Pa-
pa- debia ser nombrado entre los primeros consultores y la Revue Bi-
blique se convertirfa en el érgano oficial de la Comisién.” La muerte
del Papa (20/7/1903) impidi6 que esto dltimo llegara a concretarse.

Tercera parte:
El pontificado de san Pio X (1903 - 1914)

Lucha contra los errores

El momento del acceso de san Pio X al pontificado (4/8/1903)
coincidié con el momento de la expansién del fenémeno Hamado
“modernismo”, que ya habia comenzado a manifestarse en los lti-
mos afios del papa Ledn XIII. “Existia el peligro de una virulenta he-
rejia, y san Pio X estuvo mas interesado en proteger la fe que en las
sutilezas de la investigacion cientifica.”

El nuevo Pontifice se ocupé inmediatamente de poner todos los
medios para cortar de raiz esta corriente de pensamiento que se pre-
sentaba como extremadamente peligrosa para la Iglesia. El dia 16 de
diciembre de 1903 fueron incluidas en el Index cinco obras de Al-
fred Loisy." El Decreto Lamentabili sane exitu de la Sagrada Con-
gregacién de la Inquisiciéon (D(H) 3401-3465), que lleva fecha del 3
de julio de 1907, presenta 65 proposiciones extraidas de obras de au-
tores “modernistas”, aunque no da ningin nombre ni identifica nin-
guna obra. El Decreto no determina ninguna censura teolégica, s6-
lo se limita a decir que:

Su Santidad aprobé y confirmé el decreto de los Eminentisimos Pa-
dres y mandé que todas y cada una de las proposiciones [...] fueran
por todos tenidas como reprobadas y proscritas (D(H) 3466).

49, F.-M. BraUN, L'Euvre du Pére Lagrange, Fribourg, St. Paul, 1947, 113.

50. R.E. BrowN, “Church Pronouncements”, en: The New Jerome Biblical Com-
mentary, Englewood Cliffs, NJ, Prentice Hall, 1990, 1167.

51. Etudes évangeliques; L'évangile et 'Eglise; Le quatriéme évangile; Autour
d'un petit livre; La Religion d’Israel; ASS XXXVI (1903-1904) 353. En el mismo de-
creto se incluyé en el Index el libro La question biblique chez les catholiques de
France au XIX siécle de Albert Houtin.



LA “CUESTION BIiBLICA”... 99

Entre las proposiciones enunciadas se encuentran ocho que se
refieren a la independencia de la exégesis con respecto al Magiste-
rio y once que tratan sobre la inspiracion e inerrancia de la Escritu-
ra. Alfred Loisy reconocié que por lo menos cincuenta y tres de las
sesenta y cinco proposiciones fueron extraidas de sus libros.” Muy
poco tiempo después fue publicada la Enciclica Pascendi dominict
gregis (8/9/1907), en la que se presenta una sintesis de las doctrinas
del modernismo.

El 7 de marzo de 1908 se publicé el decreto de excomunién de
Alfred Loisy.*® Muchos obispos presionaron sobre el papa Pio X pa-
ra que se produjera esta condena, y la figura principal fue el carde-
nal F. Richard, arzobispo de Paris. Pero también fueron muchos los
que intervinieron para evitarla o por lo menos hacer menos grave la
medida del Papa.®

52. A. Loisy coment6 cada una de estas proposiciones en el libro Simples réflexions
sur le décret du Saint-Office “Lamentabili sane exitu” et sur U'encyclique “Pascendi do-
minict gregis”, Cefonds, 1908 y 1909. En esta obra muestra que las proposiciones re-
probadas son tomadas fuera de contexto o con un sentido que no es el del autor.

53. “Sacerdotem Alfredum Loisy, in dioecesi Lingonensti in praesens commorantem,
plura et verbo docuisse et scripto in vulgus edidisse quae ipsamet fidei christianae po-
tissima fundamenta subvertunt, iam ubique compertum est. Spes tamen affulgebat eum,
novitatis magis amore quam animi pravitate fortasse deceptum, recentibus in eiusmodi
materia Sanctae Sedis declarationibus et praescriptionibus se conformaturum; ideoque
a gravioribus canonicis sanctionibus hucusque temperatum fuit. Sed contra accidit: nam
spretis omnibus, non solum errores suos non eiuravit, quin imo, et novis scriptis et da-
tis ad Superiores litteris, eos pervicaciter confirmare veritus non est. Quum plane igitur
constet de eius post formales canonicas monitiones obfirmata contumacia, Suprema
haec Sacrae Romanae et Universalis Inquisitionis Congregatio, ne muneri suo deficiat,
de expresso Ssmi Domini Nostri PP. Pii X mandato, sententiam maioris excommunica-
tionis in sacerdotem Alfredum Loisy nominatim ac personaliter pronunciat, eurnque om-
nibus plecti poenis publice excommunicatorum ac proinde vitandum esse atque ab om-
nibus vitari debere, solemniter declarat. Daturn Romae ex Aedibus S. Officii, die 7 Mar-
ti 1908. Petrus Palombelli, S.R. et U.I. Notarius™ ASS 41 (1908) 141-142.

54. Cf. J. M. JaviErrE, “El modernismo y sus secuelas”, en: Historia de la Iglesia,
de los origenes a nuestros dias (A. Fliche y V. Martin, dirs.), Valencia, Edicep, 1991,
t. XXV/2: “El mundo secularizado” 2, 413-428. EMILE PouLar, Histoire, dogme et criti-
que dans la crise moderniste, Paris, Casterman, 1975, 244-267.

A pesar de que se ha dicho muchas veces que A. Loisy perdié la fe, un incidente
deja un margen de duda. Refiere Jean Guitton que lo vio a Loisy apesadumbrado por
no poder celebrar misa. Le pregunté por qué motivo se sentia de esta forma ya que
no tenfa fe, y recibié como respuesta: “Sefior, nunca se sabe si se tiene fe o no” (Le
Monde, 17/5/1969, citado por J. M. JAVIERRRE, art. cit., 407-408). Por otra parte, por
propia voluntad se escribié sobre su tumba: “Alfred Loisy, sacerdote...”.



100 LUIS HERIBERTO RIVAS

En este contexto de represién del modernismo se produjo en to-
da Europa un clima de sospecha sobre todos los estudiosos e inves-
tigadores catdlicos. Una lamentable parte en esta situacién se debié
al Sodalitium Pianum o Sodalicio de san Pio V,* organizacién fun-
dada en 1909 y dirigida por monsefior Umberto Benigni, pertene-
ciente a la Secretaria de Estado del Vaticano.* Utilizando los medios
que le proporcionaba una agencia de informaciones que dirigia des-
de el Vaticano, con la aprobacién y supervision del prefecto de la Sa-
grada Congregacién Consistorial, cardenal Cayetano De Lai, mont6
una red de espionaje a la que el Papa le asigné una pension de 1000
liras anuales. El Sodalitium contaba con un centenar de miembros,
sacerdotes y seglares, cuyos nombres eran conocidos por la Sagra-
da Congregacién, pero que eran desconocidos para todos los demés.

A los grupos de Benigni se adhirieron en los diversos paises todos
los integristas pendencieros, con un cortejo de periédicos y periodi-
quillos escudlidos, escritos con gran piedad y notable mala idea. Co-
mo suelen. Elegian sin especial cuidado las victimas de su pedrea.’

Esta “institucién” era una red secreta de espionaje que se ocupa-
bas de vigilar a todos los que a sus ojos eran sospechosos para in-
formar luego a Roma.® La razén para ser sospechoso era simple-
mente tener interés en una renovacién de cualquier orden. Es facil
entender que este clima no podia favorecer de ninguna manera el
progreso en los estudios biblicos.

55. Su nombre vulgar era “La Sapiniére”.

56. Figura como Sotto-Segretario per gli affari straordinari, siendo Secretario
de Estado el cardenal R. Merry del Val AAS 1 (1903) 134.

57. J. M. JAVIERRE, ob. cit., 416.

58. R. AUBERT, “El integrismo”, en: Manual de Historia de la Iglesia (H. Jedin,
dir.), Barcelona, Herder, 1978, t. VIII, 651-668. J. LEVIE, ob. cit., 84-85. La documenta-
cién sobre el Sodalitium Pianum se encuentra en dos fuentes: la investigacion lle-
vada a cabo en el Archivo Vaticano por orden de Pio XII con ocasién del proceso de
canonizacién de Pio X (Romana Beatificationis et Canonisationis Servi Dei Pii
Papae X disquisitio circa quasdam objectiones modum agendi Servi Dei respicien-
tes in modernismi debellatione, Romae, 1950), y la investigacién de Emile Poulat re-
cogida en su monografia Intégrisme et catholicisme intégral. Un réseau secret in-
ternational antimoderniste: La “Sapiniére” (1909-1921), Tournai-Paris, Casterman,
1969, 548-604, y G. VANNONI, “Nuovi documenti sull’integrismo. Sodalitium Pianum
e Action Frangaise”, Storia Contemporanea, Roma-Bologna, octubre 1981; 713-735,
citados por: J. M. JAVIERRE, ob. cit., nota 35, 427; y E. FoulLLoux, Une Eglise en quéte
de liberté, Paris, Desclée de Brouwer, 1998, 18.
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Promocién de los estudios biblicos

El nuevo Papa manifesté su interés en promover los estudios bi-
blicos. El 27 de marzo de 1906 publicé la carta apostélica Quoniam
in re biblica estableciendo los contenidos del curriculo de Sagradas
Escrituras que en adelante deberian cursar todos los estudiantes de
los seminarios.*® Cre6, adems, los grados de licenciatura y doctora-
do en Sagradas Escrituras, que debian ser conferidos por la Pontifi-
cia Comisién Biblica. Estos grados estaban reservados sélo a sacer-
dotes que ya hubieran obtenido el doctorado en teologia.* Para lle-
var a cabo un propdsito que habia manifestado su predecesor, fun-
dé en Roma el Pontificio Instituto Biblico.” Leén XIII deseaba que
los profesores fueran elegidos entre los miembros del clero regular
y secular y, en vista de esto, ya habfa cursado una comunicacién al
R. P. Lagrange. Pio X, en cambio, confié el Instituto a la Compaiiia
de Jesus y confié el cargo de rector al R. P. Leopold Fonk, sj?que era
uno de los acérrimos opositores del P. Lagrange. Su otro opositor, el
R. P. Alfonso Delattre, sustituyé en la Gregoriana a Gismondi.® De
esta forma, la Pontificia Comisién Biblica y el Pontificio Instituto Bi-
blico, las dos instituciones que en su momento se idearon con la in-
tencién de promover los estudios biblicos, vinieron a desempeiiar:

Un papel de freno en la investigacién exegética dentro de la Iglesia
que, en consecuencia, prefirié refugiarse en cuestiones marginales
poco espinosas (por ejemplo, en la critica textual).*

En este mismo sentido, el Papa encargé en 1907 a la Orden Be-
nedictina que un grupo de monjes se ocupara en la revisién de la
Vulgata con el fin de restituir el texto auténtico de san Jerénimo.

59. ASS 39 (1906) 77-80.

60. Pfo X, Litt. Apost. Scripturae Sanctae (23/2/1904); ASS XXXVI (1903-1904)
530-532. El programa para los exdmenes: ASS XXXVII, 1904-1905, 126-131.

61. Pto X, Litt. Apost. Vinea Electa (7/5/1909); AAS 1, 1909, 447-449.

62. AAS 1 (1909) 571.

63. En el seminario de Sant’Apollinare de Roma se le quité la catedra de Escritu-
ra a Giovanni Genocchi y lo sustituyé el capuchino Hetzenhauer que, a decir de sus
alumnos, sabia la hora de entrada y salida del angel que vino a anunciar a Marfa, pe-
ro no sabia nada de exégesis critica. Cf. J. M. JAVIERRE, ob. cit., 426.

64. L. ScHEFFczYK, “Evolucion de la teologfa entre la primera guerra mundial y el
Concilio Vaticano II”, en: Manual de Historia de la Iglesia (H. Jedin y K. Repgen,
edits.), Barcelona, Herder, 1984, t. IX, 421.
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La Pontificia Comisién Biblica

Al comienzo del pontificado de san Pio X, la Pontificia Comisién
Biblica fue fortalecida con nuevos miembros de linea conservadora:
a los cinco cardenales nombrados por Leén XIII se le agregé el car-
denal Merry del Val. El padre Leopoldo Fonk, opuesto a las posicio-
nes del P. Lagrange, fue designado consultor de la Comisién mien-
tras que el P. Fleming, uno de los secretarios nombrados por Le6n XIII,
de linea moderada, fue reemplazado por el padre benedictino Laurent
Janssens, de posicién conservadora. El P. Franz von Hummelauer, nom-
brado consultor por Leén XIII, y que en sus comentarios biblicos ya ha-
cia referencia a los “géneros literarios”, fue removido en el afio 1908.

Desde entonces la Pontificia Comisién Biblica se limité a dar res-
puestas (responsa) a las cuestiones (dubia) que se le planteaban.
En tiempos de san Pio X hubo trece respuestas, todas de caracter
conservador y expresadas generalmente con un simple “Afirmativo”
o “Negativo”, segiin fueran los casos.” Por el Motu proprio Praes-
tantia Scripturae sacrae (18/11/1907), el Papa determiné que “to-

65. Es interesante revisar las trece Responsa emanadas de la Pontificia Comisién
Biblica en tiempos del papa san Pio X. Se indican aqui algunos de los tépicos més so-
bresalientes: se rechazé la tesis de “las citas implicitas”, con la que el P. F. Prat inten-
taba solucionar el problema de las contradicciones entre datos histéricos y afirma-
ciones de la Biblia (el autor biblico estd citando a otros autores) (13/2/1905; D(H)
3372); se rechazd la tesis de que algunos libros de 1a Biblia son “aparentemente his-
téricos” (contra el P. Lagrange y el P. von Hummelauer) (23/6/1905; D(H) 3373); se
sostuvo la autenticidad mosaica del Pentateuco, contra Lagrange (27-6-1906; D(H)
3394-97); se afirmé que el cuarto Evangelio es obra del apéstol Juan y que los discur-
sos que en él se contienen son verdaderos discursos del Sefior y no composiciones
del evangelista (29-5-1907; D(H) 3398-3400); se afirmé que las profecias de Isaias (y
de los demas profetas) fueron verdaderas profecias y no escritos realizados post
eventum. Igualmente las profecias se refieren a cosas que sucederian en tiempos re-
motos y no sélo a hechos cercanos al autor. Con respecto a Isaias, se negé que los ca-
pitulos 40—56 pertenecieran a otros autores diferentes del que escribi6 la primera
parte (29/6/1908; D(H) 3505-3509); se afirmé el sentido literal histérico de los prime-
ros capitulos del Génesis (30/6/1909; D(H) 3512-3519); se afirmd la autenticidad davi-
dica de los Salmos atribuidos por la Biblia a este autor (1/5/1910; D(H) 3521-3528); se
afirmé que el apdstol Mateo es el autor del Evangelio que lleva su nombre, que escri-
bié en arameo, que lo hizo antes que los otros evangelistas y que esto sucedié antes
del viaje de san Pablo a Roma y de la destruccién de Jerusalén; que la obra escrita
por Mateo no es una fuente usada por un escritor posterior, sino el Evangelio tal co-
mo ha llegado hasta el presente; que el Evangelio griego de Mateo es sustancialmen-
te el mismo que el arameo escrito por el apdstol (19/6/1911; D(H) 3561-3667); se rea-
firmé que Marcos y Lucas, los discipulos de san Pedro y de san Pablo, fueron los au-
tores de los Evangelios que llevan sus nombres, que los ltimos versiculos del Evan-
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dos absolutamente estan obligados por deber de conciencia a some-
terse a las sentencias de la Pontificia Comisién Biblica, ora a las que
ya han sido emitidas, ora a las que en adelante se emitieren, del mis-
mo modo que a los Decretos de las Sagradas Congregaciones, refe-
rentes a cuestiones doctrinales y aprobados por el Pontifice”.* El
Papa agregé que “no estén libres de culpa grave” quienes impugnen
estas sentencias de palabra o por escrito (D(H) 3503).

Las intervenciones de la Pontificia Comision Biblica durante todos
estos afos se entienden como una firme adhesién a los datos tradicio-
nales. Se adopté una actitud defensiva ante las consecuencias de la
aplicacién de la critica biblica que, en la mayoria de los casos, era ma-
nejada por quienes atacaban a la Iglesia. En consecuencia:

Los responsa fueron causa de que una oscura nube de conservado-
rismo reaccionario cubriera la investigacién biblica catélico-romana
durante la primera mitad del siglo XX.%

Actividad del R. P. Lagrange, op

Después del Responsum del afio 1906, en el que se afirmaba la
autenticidad mosaica del Pentateuco, se le prohibié al P. Lagrange
seguir escribiendo sobre el Antiguo Testamento. Alli comenzaron
sus comentarios al Nuevo Testamento. En 1908 hubo que postergar
la impresién del comentario a Isaias del P. Albert Condamin, que de-
bia aparecer en la coleccién Etudes Bibliques, porque no se ajusta-
ba al Responsum de la Comisién Biblica que afirmaba que el profe-
ta Isaias era el autor de las tres partes del libro. En la Introduccién
de la obra se presentaron entonces las razones a favor y en contra

gelio de Marcos pertenecen al mismo autor que el resto de la obra, y finalmente se re-
chazé la “teoria de las dos fuentes” (26/6/1912; D(H) 3568-3578); se afirmé la autenti-
cidad paulina tanto de las cartas llamadas “pastorales” como de la Carta a los hebreos
(12/6/1913; D(H) 3581-3590).

66. “Universos omnes conscientiae obstringi officio sententiis Pontificalis Consi-
lii de re Biblica, sive quae adhuc sunt emissae, sive quae posthac edentur, perinde ac
Decretis Sacrarum Congregationum pertinentibus ad doctrinam probatisque a Ponti-
fice, se subiciendi.”

67. “...nec posse [...] aut culpa propterea vacare gravi, quotquot verbis scriptisve
sententias has tales impugnent.”

68. J. A. FITZMYER, s. v. “Pontifical Biblical Commission”, en: The Oxford Compa-
nion to the Bible (B. M. Metzger; M. D. Coogan, edits.), Oxford, University Press,
1993, 603.
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de esta divisidn, sin aventurar ninguna solucién. En 1911 aparecié el
comentario del P. Lagrange al Evangelio de san Marcos. Pero en
1912 la Sagrada Congregacién Consistorial ordené que los libros de
este autor fueran retirados de los seminarios donde se formaban los
futuros sacerdotes. En el mismo decreto se ordené que la Introduc-
cion al Antiguo Testamento de Carlos Holzhey fuera retirada de to-
dos los seminarios y que no se utilizara ni siquiera para consulta. Se
aducia la razén de que la mencionada Introduccién consideraba al-
gunos libros del Antiguo Testamento como aparentemente histéri-
cos.® A partir de este momento, el sabio dominico renuncié a su ta-
rea docente y regresé a Paris. Un afio mads tarde el papa san Pio X lo
llamé a Roma, le mostré su complacencia por la actitud humilde que
habia mostrado y lo autorizé para que regresara a la Escuela de Je-
rusalén. Poco tiempo después fallecié Pio X (20/8/1914). Por otra
parte, el comienzo de la guerra de 1914 obligé a cerrar la Escuela de
Jerusalén. El P. Lagrange cayé prisionero de los germano-turcos,
que lo enviaron a un campo de concentracién en Orfa, al norte de la
Mesopotamia. Pero en el camino, mientras era trasladado, pudo ser
liberado por una intervencién diplomatica del nuevo papa, Benedic-
to XV, y regresé6 a Paris. Era el afio 1915.

Cuarta parte:
El pontificado de Benedicto XV (1914 -1922)

Relativamente breve fue el pontificado de Benedicto XV
(3/9/1914 a 22/1/1922) y en su mayor parte limitado por la guerra de
los afios 1914-1918. Al comenzar su pontificado (1/11/1914) publicé
la Enciclica Ad beatissimi apostolorum,™ en la que censuré los titu-
los que se aplicaban reciprocamente los que se encontraban de uno
y otro lado en esa época signada por las sospechas y el “espionaje”,

y dijo:

Queremos que entre nosotros se eviten esos apelativos que se han
comenzado a usar recientemente para distinguir unos catélicos de
otros; procuren evitarlos no sélo como novedosas palabras profa-
nas que no corresponden ni a la verdad ni a la justicia, sino también
porque producen entre los catélicos grandes agitaciones y grandes

69. AAS 4 (1912) 530-531.
70. AAS 6 (1914) 565-588. Parcialmente en D(H) 3625-3626.
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confusiones. El catolicismo, en lo esencial, no puede admitir ni el
mas ni el menos: Esta es la fe catélica, y nadie se puede salvar si
no la sostiene integramente; se la profesa integramente, o no se la
profesa. No hay entonces necesidad de agregar epitetos a la profe-
sién del catolicismo. Que a cada uno le baste decir: “Mi nombre es
Cristiano, mi apellido es Catélico”. Dejando a salvo aquellas cosas
pertenecientes a la fe o a la disciplina, a todos les es licito decir y de-
fender lo que cada uno siente en las cosas de las que es licito soste-
ner una u otra posicién cuando no se ha pronunciado ningiin juicio
de la Sede Apostélica. Pero en estas disputas debe estar ausente to-
do exceso de palabras que pueda acarrear graves ofensas a la cari-
dad. Que cada uno sostenga su opinién libremente, pero con modes-
tia; y nadie piense que le es licito acusar a los que sostienen la opi-
nién contraria como si por esta causa fueran de fe sospechosa o de
mala disciplina.

La Enciclica Spiritus Paraclitus

Con ocasién de los mil quinientos afios de la muerte de san Jer6-
nimo, el papa Benedicto XV publicé la Enciclica Spiritus Paraclitus
(15/9/1920)," que como era de esperar, se ocup6 de la cuestién bibli-
ca. Dio un importante giro desde el momento en que, con abundan-
cia de textos de san Jerénimo, recomendé a todos —también a las
mujeres— la lectura asidua, la meditacién y el estudio de las Sagra-
das Escrituras. Apoyandose en el santo doctor, dice que esta lectu-
ra tiene que ser también cotidiana.

El Papa dedica una pégina a destacar el apostolado de la Socie-
dad de San Jerénimo, fundada en 1903 en Italia y que tiene como fi-
nalidad “extender la difusién de los cuatro Evangelios y de los He-
chos de los apéstoles”, para que “cada uno tome por costumbre leer-
los y meditarlos cada dia”. Expresa el deseo de que sociedades se-
mejantes se establezcan por todas partes.

El tema de la inerrancia de la Escritura inquietaba al Pontifice y
aproveché esta ocasion para extenderse sobre él. Desde los orige-
nes de la Iglesia, en las cuestiones dogmaticas siempre se ha soste-
nido que la Biblia no contiene error. Cuando se suscité un problema
por los textos biblicos que creaban problemas de caricter cientifico
e histérico, el papa Le6n XIII (Enciclica Providentissimus Deus) se
expres6 con gran amplitud y recurrié a una expresién que podia ser

71. AAS 12 (1920) 385-422. Parcialmente en D(H) 3650-3654.
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entendida de forma ambigua. El Papa, siguiendo a santo Tomas de
Aquino, habia hablado de “lo que aparece sensiblemente” (D(H)
3288), sin hacer distincién entre las ciencias naturales y la historia.
Pero aqui se presentaba un problema: ;en los relatos histéricos tam-
bién se puede hablar de “apariencias”? El P. Lagrange y el P. von
Hummelauer hablaban de “la apariencia histérica” de ciertos rela-
tos, que son presentados como histéricos por la narracion popular y
de esta forma introducian la teoria de los “géneros literarios”. Pero
lo que ellos decian refiriéndose a “ciertos relatos” no podia exten-
derse a todas las afirmaciones de caracter histérico.

Cuando se publicé la enciclica del papa Leén X111, el P. Lagrange,
en un articulo aparecido en la Revue Biblique, habia llamado la
atencién sobre una frase del Papa que podia ser interpretada en for-
ma errénea. No se podia trasladar sin mas al dominio de la historia
lo que la Enciclica afirmaba en el sentido de que en las cuestiones
cientificas “el escritor sagrado consideré las cosas sensibles si-
guiendo la costumbre de los hombres, para ser entendido por
ellos...”.™ La expresién de santo Tomas de Aquino: “las cosas que
aparecen sensiblemente” que el papa Leén XIII utilizé en la Encicli-
ca Providentissimus Deus (D(H) 3288),” podia ser entendida de
manera errénea.

El papa Benedicto XV identificé la inerrancia de la Escritura con
la verdad objetiva, aplicandola al caso particular de las narraciones
histéricas. Para eso, después de reafirmar las doctrinas sobre la ins-
piracién e inerrancia de las Escrituras, reiterando el rechazo de la li-
mitacién material de los textos inspirados y libres de error (D(H)
3650-3652), abordé el punto preciso de los textos histéricos:

No disienten menos de la doctrina de la Iglesia [...] quienes piensan que
las partes histéricas de las Escrituras no se fundan en la verdad abso-
luta de los hechos, sino en la que ellos llaman verdad relativa y en la
opinién concorde del vulgo; y esto no temen deducirlo de las palabras
mismas del papa Leén, como quiera que este dijo poderse trasladar a
las disciplinas histéricas los principios establecidos sobre las cosas na-
turales [...], asf como en lo fisico hablaron los hagiégrafos segiin lo que
aparece; asi refieren sucesos sin conocerlos, tal como parecia que
constaban por la comtin sentencia del vulgo o por los falsos testimo-
nios de los otros, y que ni indicaron las fuentes de sus conocimientos
ni hicieron suyos los relatos de los otros (D) 3653).

72. J.-M. LAGRANGE, “A propos de I'Encyclique ‘Providentissimus’ ", RB IV (1895) 53.
73. Cf. SanTO ToMAS DE AQuiNo, STh. I, q. 70, a. 1, ad 3.
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Precisamente el papa Benedicto XV reprobaba la misma inter-
pretacion de las palabras de Leén XIII que veinticinco afios antes ha-
bia rechazado el P. Lagrange.

Las “citas implicitas”, las narraciones “aparentemente histdricas” y
los “géneros literarios” merecen un parrafo especial. En la misma linea
de las precedentes reprobaciones de la Pontificia Comisién Biblica, di-
ce que con todo esto “no puede componerse la integra y perfecta ver-
dad de la palabra divina” (D(H) 3654). Afirmando enfaticamente que
“la principal ley de la historia es que los escritos deben corresponder
a los hechos tal como han sucedido en la realidad”, la enciclica —méis
preocupada por la verdad histérica de los relatos biblicos— no tiene en
cuenta los aportes del método histérico-critico. Con sus advertencias
contra “los nuevos métodos de las ciencias profanas” se mantiene en
la misma posicién de los tiempos de san Pio X.

Biblia y teologia

Hubo un retroceso en el punto referente a la relacion entre la Sa-
grada Escritura y la teologia. El papa Leén XIII, hablando de la Biblia,
habia superado el concepto corriente en su tiempo de que esta era un
depdsito de verdades al que habia que recurrir para probar las tesis de
los dogmaticos (dicta probantia). Habfa acufiado felizmente la férmu-
la “La Sagrada Escritura es como el alma de la teologia”. En la Encicli-
ca Spiritus Paraclitus, el papa Benedicto XV sigue sosteniendo el va-
lor de la Escritura para la vida espiritual cuando dice que “lo que se ha
de buscar ante todo en la Escritura es el alimento que sustentara nues-
tra vida espiritual y la har4 adelantar en la via de perfeccién”. Pero, aun
repitiendo el mencionado texto de Leén XIII, con respecto a la teolo-
gia vuelve a la antigua concepcién cuando agrega que: “en segundo lu-
gar es menester [...] extraer de las Escrituras los argumentos que han
de iluminar, confirmar y defender los dogmas de la fe”.

Los estudios biblicos

En el plano de la investigacién y de la difusién de los estudios bi-
blicos, durante el pontificado de Benedicto XV el R. P. J.-M. Lagran-
ge continué publicando sus voluminosos comentarios al Nuevo Tes-
tamento. En 1915 aparecié el comentario a la Carta a los romanos;
en 1918, el de la Carta a los gilatas. En ese mismo afio, al finalizar la
guerra, regresé a Jerusalén para continuar con su tarea docente.
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En 1916, el Papa se ocup6 del Instituto Biblico en la Carta apos-
télica Cum Biblia Sacra, en la que instituyé un nuevo plan de estu-
dios y le concedi6 también la facultad de otorgar el grado de licen-
ciado en Sagradas Escrituras. Hasta ese momento, los grados po-
dian ser otorgados solamente por la Pontificia Comisién Biblica.™

En el mismo afio en que se publicé la Enciclica Spiritus Paracli-
tus (1920), el Pontificio Instituto Biblico de Roma comenzé a editar
tres publicaciones: Biblica, Orientalia y Verbum Domini.

Pero también, al mismo tiempo, los articulos sobre Moisés y Jo-
sué del Dictionnaire Apologétique de la Foi Catholique, y sobre
Moisés y el Pentateuco en la Revue du clergé, escritos por el P. J.
Touzard, eran desautorizados por un decreto del Santo Oficio
(25/5/1920)™ porque no admitian la autoria mosaica del Pentateuco,
a pesar de que se limitaba a los datos comprobados por el analisis li-
terario y explicitamente rechazaba los presupuestos de los raciona-
listas. El Nuevo Testamento y el primer tomo del Antiguo Testamen-
to, en versién alemana, con introduccién y notas de Nivard Schlogl,
fueron puestos en el Index Librorum Prohibitorum por sendos de-
cretos del Santo Oficio (16/11/1921 y 17/5/1922).7

En los tiltimos meses del pontificado de Benedicto XV, monsefior
Umberto Benigni debié6 disolver, por orden del cardenal Donato Sba-
rretti, prefecto de la Sagrada Congregacién del Concilio, el Sodali-
tium Pianum, instituido en 1909 con la finalidad de combatir el mo-
dernismo y vigilar la ensefianza de los te6logos sospechosos.

Quinta parte:
El pontificado de Pio XI (1922 - 1939)

Con la ascensién de Pio XI al pontificado (6/2/1922) se manifes-
taron signos que presagiaban la entrada en una nueva época de rigu-
roso control sobre los estudios biblicos por parte del supremo go-
bierno de la Iglesia. Poco tiempo después del comienzo de este Pa-
pa (12/12/1923), fueron colocados en el Index Librorum Prohibito-
rum algunos tomos del Manuel biblique ou Cours d’Ecriture Sain-
te a l'usage des Séminaires.™ Esta obra habifa sido iniciada por el P.

74. AAS 8 (1916) 305-308.
75. AAS 12 (1920) 158.
76. AAS 14 (1922) 41.

77. AAS 15 (1923) 615.
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F. Vigouroux y M. Bacuez (1897), con una orientacién severamente
conservadora. Después del fallecimiento de sus primitivos autores,
el manual fue reeditado repetidas veces bajo la direccién de A. Bras-
sac en un tono mas conciliador con los nuevos métodos exegéticos.
Los tomos censurados pertenecian a la edicién 14 del Antiguo Tes-
tamento y a las ediciones 12-15 del Nuevo Testamento. Esta medida
respondia a que en el manual ya se admitia el recurso a elementos
del método histérico-critico y de los “géneros literarios”.

Sin embargo, simultdneamente se verificaba un despertar en las
publicaciones de textos biblicos y de comentarios e introducciones
a las Sagradas Escrituras. Este interés por la explicacién de la Sa-
grada Escritura respondia a las exigencias de un movimiento por la
renovacioén de la predicacién que comenzaba a darse en distintos lu-
gares de Europa. Se hacia cada vez mas necesario un material que
sirviera a los pastores, para que en la liturgia se diera el paso de las
piezas de oratoria a la homilia consistente en el comentario al texto
biblico leido. Como consecuencia de esto, en Alemania y Francia,
principalmente, se desperté un movimiento de espiritualidad cen-
trado en Cristo que buscaba su alimento en la Sagrada Escritura.
Los jévenes, sobre todo, trataban de encontrar a Cristo en los Evan-
gelios. Se publicaron entonces varias vidas de Jesis con fundamen-
to biblico. El P. Karl Adam publicé Christus unser Bruder en 1926,
y Jesus Christus en 1933. En 1928 aparecieron L'Evangile de Jésus-
Christ, del R. P. Lagrange, y Jésus-Chist, sa personne, son message,
de L. de Grandmaison. La vie et l'enseignement de Jésus-Christ del
P. J. Lebreton fue publicada en 1931, y Das Leben Jesu im Lande
und Volke Israel, de F. M. Willam, en 1933. El conocido libro Der
Herr, de R. Guardini, es de 1937.

Se mencionan aquf solamente algunas ediciones de la Biblia y co-
mentarios de este periodo: en Alemania comenzé a editarse en 1923
Die Hetlige Schrift des Altes Testament, bajo la direccion de F. Feld-
mann y H. Herkenne. En 1924 comenz6 a salir en Francia una edicién
de la Biblia con texto de la Vulgata y traduccién al francés, dirigida
por el P. Pirot; este mismo escriturista inici6 en 1934 la publicacién
de una traduccién de la Biblia desde las lenguas originales, con co-
mentario exegético y teoldgico, que en 1945 continué y concluyé el
P. Clamer; también en Francia se inici6, en 1935, la coleccién Verbum
salutis, dirigida por el P. Joseph Huby, sj; en ese mismo afio se co-
menzé en Alemania la edicion del Die Heiligue Schrift fiir das Le-
ben erkldrt, bajo la direccién de E. Kalt y W. Lauck. En 1938 se dio
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comienzo a la publicacién del Comentario de Ratisbona del Nuevo
Testamento, que fue dirigido por A. Wikenhauser y O. Kuss.

Algunas traducciones de esta época son dignas de mencién: en
1926 los padres benedictinos del Monasterio de Montserrat (Espa-
na) comenzaron la traduccién de la Biblia al catalan, bajo la direc-
cién del P. B. Ubach. Es una obra monumental en 32 tomos (la obra
se completé en 1966), con comentarios y hermosas ilustraciones;
existen ediciones abreviadas en menos tomos. Entre los aiios 1928
y 1936, la Fundacidn Biblica Catalana publicé, también en esa len-
gua, una Biblia completa en 15 tomos. En 1931 se tradujo el Nuevo
Testamento al vasco, obra de R. Olabide. El Antiguo Testamento de-
bié esperar para su publicacién hasta 1958.

Algunas introducciones a las Sagradas Escrituras marcaron una
época: las Praelectiones Biblicae de los padres redentoristas A. Sij-
mén y J. Prado (a partir de 1920); las Institutiones Biblicae scholis
accommodatae, del padre benedictino H. Hopfl (1925); la Initiation
Biblique de A. Robert y A. Tricot (1938).

De especial interés es el Supplément du Dictionnaire de la Bi-
ble, que a partir de 1928 continta y actualiza el que fue originalmen-
te editado (entre 1898 y 1912) por F. G. Vigouroux. La direccién de
este suplemento —-mucho més extenso que el original- fue asumida
por L. Pirot.

El 26 de febrero de 1927, la Pontificia Comisién Biblica publicé
una resolucién por la que dio precisiones a las condiciones para ob-
tener los grados académicos en Sagradas Escrituras. Se especificé
que los candidatos a la licenciatura debian haber obtenido previa-
mente la licenciatura en Teologia.” El 2 de junio del mismo afio, el
Santo Oficio volvié a ocuparse del problema del comma iohan-
neum. Suavizé la postura que habfa asumido en tiempos del papa
Leé6n X111, diciendo:

Aquel decreto fue dado para reprimir la audacia de los doctores par-
ticulares que se arrogaban el derecho o de rechazar totalmente o de
poner al menos en duda en ultimo juicio suyo la autenticidad del
Comma Iohanneum. Pero no quiso en manera alguna impedir que
los escritores catélicos investigaran méas a fondo el asunto (D(H)
3682).

78. AAS 19 (1927) 160. El papa san Pio X (Litt. Apost. Scripturae Sanctae
(23/2/1904); ASS XXXVI [1903-1904) 530-532) habia exigido el doctorado.
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La obra critica comenzada en el siglo precedente por Alfred
Loisy continué durante el periodo del gobierno de Pio XI. En dos
oportunidades se publicaron decretos del Santo Oficio incluyendo
obras de este autor en el Index Librorum Prohibitorum. El 1 de ju-
nio de 1932 se tomé6 esta medida con las Mémotires pour servir a
Uhistoire religieuse de notre temps y también con las Opera om-
nia.” Algunos afios después, un decreto del mismo Santo Oficio, fe-
chado el 20 de julio de 1938, ordenaba que se incluyeran en el Index
otras ocho obras.®

Mientras tanto, la Pontificia Comisién Biblica mantenia su actitud
negativa contra el recurso al método histérico-critico. El 1 de julio de
1933 intervino para precisar el sentido de algunos textos de la Escritu-
ra, rechazando una interpretacién que fundamentalmente tenia en
cuenta el contexto histérico en que esos textos habian sido redacta-
dos. El primero de ellos es el Sal 16 (Vulg. 15), 10-11 (“No dejaras que
tu siervo vea la corrupciéon”). En vista de la interpretacion de este tex-
to que se da en Hech 2, 29-32 y 13, 35-37, se afirma que el autor del Sal-
mo hablaba de la resurreccion de Nuestro Sefior Jesucristo. En segun-
do lugar, se ocupd de los textos de Mt 16, 26 y Le 9, 35 (“; Qué le apro-
vecha al hombre ganar todo el mundo, si sufre daiio en su alma?”). En
este caso se discute el sentido del término “alma”, y se dice que el tex-
to, en su sentido literal, se refiere a la salvacién eterna del alma (D(H)
3750-51).% El 24 de febrero de 1934, se censur6 el libro Die Finwande-
rung Israels in Kanaan, publicado en 1933 por Federico Schmidtke,®
obra que el Santo Oficio incluyé6 en el Index Librorum Prohibitorum
el 7 de marzo del mismo afio.®Se alega que esta obra no se ajusta a las
respuestas de la Pontificia Comisién Biblica de 1905 y 1904 referentes
al método historico critico y a los géneros literarios. Se lo acusa tam-
bién de racionalismo y de negar la inspiracién de los textos biblicos.
El 15 de junio del mismo afio 1938, el Santo Oficio procedi6 a poner en
el Index la Initiation au Nouveau Testament de O. Lemarié.*

79. AAS 24 (1932) 237.

80. La religion d’Israél (troisiéme édition); La naissance du christianisme; Le
Mandéisme et les origines chrétiennes; Y a-t-il deux sources de la Religion et de la
Morale?; Remarques sur la littérature épistolaire du Nouveau Testament; Les ori-
gines du Nouveau Testament; Georges Tyrrell et Henri Brémond,; La crise morale
du temps présent et U'éducation humaine, AAS 30 (1938) 266.

81. AAS 25 (1933) 344.

82. AAS 26 (1934) 130-131.

83. AAS 26 (1934) 181.

84. AAS 30 (1938) 226.
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A pesar de que se hacia cada vez mas evidente el interés por publi-
car introducciones, comentarios e incluso nuevas versiones del texto
sagrado, desde la Santa Sede no se fomentaba la traduccién de la Sa-
grada Escritura desde los textos originales. La Vulgata seguia siendo
considerada como la versién mas segura. Una prueba de ello es el
Responsum de la Pontificia Comisién Biblica al obispo de Bois-le-
Duc, que consult6 a la Santa Sede en nombre del episcopado holan-
dés si durante la misa se podia leer a los fieles una traduccién de las
lecturas biblicas que no fuera tomada de la Vulgata. La respuesta fue
negativa (30/4/1934).* Este Responsum fue ratificado afios después
por Pio XII (22/8/43), con algunas concesiones: Para la lectura en la li-
turgia se debe utilizar una traduccién hecha desde la Vulgata, pero se
puede aclarar el sentido de los textos recurriendo a las lenguas origi-
nales (hebreo y griego). Para la lectura privada se permiten las otras
traducciones, siempre que tengan la correspondiente aprobacién.®

Durante el pontificado de Pio XI, el R. P. Lagrange continué su
docencia en Jerusalén. Fue una época de abundante produccién es-
crita. En 1922 se publicé el comentario a san Mateo, en 1923 el co-
mentario a san Lucas, y en 1925 el comentario a san Juan, En 1926
edité su Synopsis evangelica graeca y en 1928, el mencionado libro
L'Evangile de Jésus-Christ. En 1933 aparecié la Histoire ancienne
du canon du Nouveau Testament y en 1935 la Critique textuelle du
Nouveau Testament. Ese mismo afio, al cumplir los 80 afios de edad,
abandoné la ensefianza en Jerusalén y retorné a Francia. Todavia
continué escribiendo, pero dos articulos que escribié en estos ulti-
mos afios de su vida, uno sobre los Patriarcas y otro sobre la religién
de Israel, no recibieron autorizacién para ser publicados. Poco tiem-
po antes del final del pontificado de Pio XI, se produjo su falleci-
miento, el 10 de abril de 1938.

Un cambio notable, que presagiaba la llegada de otros tiempos
para los estudios biblicos, se produjo sobre el final del pontificado
de Pio XI. El 11 de julio de 1938, dos discipulos del R. P. Lagrange
fueron designados al frente de la Pontificia Comisién Biblica, el car-
denal Eugéne Tisserant como presidente” y el R. P. Jacques-Marie
Vosté, op como secretario.

El 10 de febrero de 1939 fallecié el papa Pio XI.

86. AAS 26 (1934) 315.
86. AAS 35 (1943) 270-271.
87. AAS 30 (1938) 298.
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Conclusién

En esta visién panoramica del problema biblico en la historia de
la Iglesia, que se ha extendido desde el Concilio de Trento hasta el
final del pontificado del papa Pio XI, se ha visto que la Iglesia ha
mostrado siempre la clara conviccién de que ha recibido del Sefior
el encargo de conservar incélume el tesoro de las Sagradas Escritu-
ras. La conservacion del texto, su traduccién, su explicacién y los
medios de hacerlo llegar a los fieles e infieles es una tarea que nun-
ca ha delegado en ninguna otra autoridad. Los mas altos niveles de
la jerarquia tienen conciencia de que ellos son los responsables en
esta tarea.

Los problemas que se le presentaron a la Iglesia en los siglos XIX
y XX han colocado a los pastores en situaciones conflictivas. Ante el
avance de quienes leian y explicaban la Sagrada Escritura apoyan-
dose en principios incompatibles con la fe catélica, han debido im-
poner restricciones para impedir que se difundieran las ensefianzas
erréneas. Al mismo tiempo, debfan velar para que el contenido del
mensaje biblico fuera expuesto de manera adecuada a los nuevos
tiempos y se utilizaran para ello los métodos méas apropiados. No
hay que sorprenderse si en el desempefio de la misiéon pastoral se
han producido movimientos contradictorios.

En el ejercicio de la prudencia pastoral primé la actitud restric-
tiva. Los movimientos de renovacién en los estudios bfblicos surgie-
ron en circulos alejados de la Iglesia y la encontraron con muy po-
cos estudiosos ilustrados. Los que se ejercitaban en la critica bibli-
ca difundian ensefianzas que eran censuradas por la autoridad ecle-
sidstica y las proponian a fieles no suficientemente formados. Los
pocos investigadores fieles a la Iglesia que tenfan ideas mas claras
ante estos problemas con frecuencia no fueron comprendidos por
los legitimos pastores. Dentro de la Iglesia Catélica se consideré que
el endurecimiento en posiciones mas conservadoras en los estudios
y la prohibicién de la lectura y difusién de la Biblia eran la actitud
més prudente ante los peligros. Para la jerarquia de ese tiempo, es-
ta manera de proceder era la mas aconsejable y més de acuerdo con
la misién recibida del Sefior. Pero esto fue causa de sufrimientos pa-
ra muchos.
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Vistas desde la época actual, las medidas restrictivas se podrian
criticar aduciendo que han producido més dafio que provecho al
pueblo de Dios. En cierto sentido, esto puede ser exacto. Pero quie-
nes tomaron estas medidas buscaron el bien de los fieles, actuando
de la manera que parecia mis conveniente, y han evitado otros ma-
les en la Iglesia. Es necesario aplicar en este caso la reflexién de la
Comisién Teoldgica Internacional:

Cuando se pretende juzgar posibles culpas del pasado, hay que tener
presente que son diversos los tiempos histéricos y son diversos los
tiempos socioldgicos y culturales de la accién eclesial, por lo cual,
paradigmas y juicios propios de una sociedad y de una época po-
drian ser aplicados erréneamente en la valoracion de otras fases de
la historia, dando origen a no pocos equivocos; son diversas las per-
sonas, las instituciones y sus respectivas competencias; son diversos
los modos de pensar y los condicionamientos.®

Luis H. Rivas

88. CoMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Memoria y reconciliacién: la Iglesia y las
culpas del pasado, IV, 2.
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NOTAS BIBLIOGRAFICAS

TREVUANO ETCHEVERRIA, RAMON, Es-
tudios sobre el Evangelio de Tomds,
Madrid, Editorial Ciudad Nueva, 1997,
452 péginas.

El autor es profesor de la Uni-
versidad Pontificia de Salamanca y
ha ensefiado en varios centros de es-
tudio de Argentina y Espafia. En es-
te volumen presenta una traduccién
del texto copto, seguida de articulos
ya publicados pero ahora retocados,
entre los que afiade dos estudios
inéditos, uno de introduccién al
Evangelio tratado y otro sobre su
cristologia. Mientras tanto, el autor
nos remite a la dulce pero impacien-
te espera de un futuro comentario
completo, que serd sin duda bienve-
nido. Sin embargo, los estudios ya
publicados tratan importantes cues-
tiones pertinentes al cristianismo
primitivo y a la historia de los Evan-
gelios. Los expertos y lectores inte-
resados se aprovecharan, cierta-
mente, de la erudicion del autor y de
sus agudos analisis. Después de una
abundante y especializada bibliogra-
fia, presenta el autor ante todo su
traduccién del texto copto del
Evangelio de Tomds, con notas de
critica textual y copiosas referen-

cias biblicas y patristicas. Los capi-
tulos que siguen son rematados por
un resumen en castellano, seguido
de otro mas breve en inglés (carac-
teristica novedosa y bienvenida).
Aparecen al final el indice de textos
antiguos (AT y NT, autores judios,
eclesiasticos, textos gnésticos, au-
tores paganos), el de autores moder-
nos y el indice general.

1. El primer capitulo inédito es
“El Evangelio de Tomés: Introduc-
cién”. El autor nos informa que el ma-
nuscrito copto, descubierto entre los
cédices de Nag Hammadi, es del si-
glo IV y se complementa bien con los
fragmentos griegos de Oxyrhincus,
Egipto, descubiertos a principios de
siglo. La composicién de la obra se
ubica sea a mediados del siglo IT con
elementos tan antiguos como los ha-
llados en los Evangelios canénicos
(opinién temprana); sea durante la
segunda mitad del siglo I como texto
independiente de los sindpticos (opi-
nién posterior, americana). Hay mas
unanimidad en cuanto a la comuni-
dad cristiana siria de Edesa como lu-
gar de origen. Mencién del titulo o de
algunos de sus dichos se da ya en tor-
no al inicio del siglo III entre los es-
critores eclesidsticos. Era tan usado
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y estimado por los gnésticos como
los Evangelios candnicos en la Igle-
sia oficial. Los agrupados en torno a
la figura de Tomas el Mellizo llegaron
a usar el EvTom y retocarlo, como es
claro en el logion 13, donde Tomas es
ejemplo de gndstico. Para otros, se-
gin se ve en otras obras, aparece en
India como misionero. San Agustin se
encuentra con textos del EvTom en
las obras de los maniqueos.

De los 114 dichos del EvTom, la
mitad presenta paralelismo con los
sindpticos. Un tercio de los mismos
poseen matices gnésticos, aunque
para algunos responden a un estadio
sapiencial protognéstico. Usando la
clasificacién de Bultmann, la mitad
de los dichos sobresale en el género
profético y apocaliptico a veces en
forma de apotegmas y pardbolas, y
menos en el género sapiencial, di-
chos-Yo y reglas comunitarias. Aun-
que la obra pueda parecerse a un dia-
logo de revelacién, sin embargo,
prescinde de -y aun elimina— el es-
quema narrativo. Tampoco es exclu-
sivamente florilegio o coleccién de
dichos, sin didlogo y detalles narrati-
vos. Trevijano, al fin, se inclina por
“un florilegio con una organizacién
esquiva” (p. 87), en el que se oculta
la revelacién gnéstica. En el tema de
la comparacién con Q, el autor sos-
tiene que se daria en el EvTom mate-
rial tan antiguo como el de los libros
canénicos, aunque la redaccién final
lo presenta retocado y expandido
con material tardio para una “relec-
tura gnéstica” (p. 119). De una de-
pendencia del judeocristianismo de
Santiago habria pasado a otra gnés-
tica de los que se presentaban como
seguidores de Tomas.
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En lo referente a la autenticidad
de los dichos extracanénicos, el au-
tor nos informa que la mayoria esta
de acuerdo en reconocer algunos de
ellos en el EvTom. Luego entra en el
dificil laberinto de la posible evolu-
cién que llevaria desde las coleccio-
nes de dichos a los didlogos y discur-
sos como los de Juan, habiéndose
adoptado en el proceso diversos gé-
neros (sapiencial, profético, apoca-
liptico). Todo lo cual pondria de ma-
nifiesto la pluralidad interpretativa
del cristianismo primitivo ante el he-
cho de Jesiis.

2. En el segundo capitulo, “La
valoracién de los dichos no canéni-
cos”, se ve cémo, contrariamente al
pasado, las tradiciones apdcrifas
son hoy puestas en pie de igualdad
con las canénicas en lo que respec-
ta al estudio de la historia de la tradi-
cién literaria. Como ejemplo, 1 Cor 2,
9y el EvTom 17 presentarian un di-
cho transmitido por un escrito sa-
piencial o apocaliptico que hace su
aparicién en el culto sinagogal es
atribuido luego al Sefior, es retoca-
do por Pablo, aparece en Clemente I
y en una catequesis prebautismal que
conocen algunos escritores eclesias-
ticos. El uso del mismo dicho en una
tradicién no canénica, en cambio,
habria llegado hasta el EvTom.

3. En “Las cuestiones fundamen-
tales gnésticas”, tercer capitulo, se
ve c6mo el gnosticismo trata de res-
ponder a los interrogantes de la
existencia humana. Asi, en el bautis-
mo, y gracias a la gnosis, el cristia-
no se sabe emprendiendo la vuelta
a la esfera divina de donde procede
y comprendiendo la hostilidad a la
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que vivia sometido. Pero la salva-
cién no se realiza por creacién y gra-
cia sino “por el reconocimiento del
propio origen en lo divino: una sal-
vacién por naturaleza” (p. 149). Se
trata de una historia de salvacién di-
ferente, en que Dios queda distan-
ciado del mundo. El individuo cre-
yente se introvierte y se asocia con
aquellos que han meditado las mis-
mas cuestiones fundamentales, lle-
gando a formar comunidades que ri-
valizan con las Iglesias establecidas
y en las que la homilia de la celebra-
cién se convierte en arma de contro-
versia. Tenian también su profesién
de fe y ritos sacramentales. Toda es-
ta vida ayudaba a mantener esa gno-
sis que les explicaba su situacién en
el mundo, en su camino de vuelta a
lo divino en medio del acoso de los
poderes demoniacos, del deforma-
do dios del AT y sus dngeles.

4. En “Gnosticismo y Hermenéu-
tica”, capftulo cuarto, vemos cémo el
texto requiere siempre una herme-
néutica, hasta el dia de hoy. El logion
1 del EvTom coincide en ello, pero sin
duda para una hermenéutica gnésti-
ca a la que hay que introducirse, y cu-
yos pasos Trevijano desmenuza. Esas
interpretaciones produjeron las bi-
bliotecas cristianas de los principales
centros. En medio de esa profusion,
valiosa o destructiva, la Iglesia vuel-
ve constantemente a la celebracién
apostolica de una liturgia que procla-
ma los textos candnicos y los inter-
preta segin una regla de fe, que ha
surgido precisamente del connubio
entre palabra, celebracién y cateque-
sis. Contrariamente a lo que se da en
esta Iglesia que se abre, el gnosticis-
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mo se cierra en una hemenéutica de
iniciacién a los secretos de Jests con-
fiados a privilegiados. Pero en ambos
casos este proceso se da en un con-
texto eclesial o social, poniendo de
manifiesto que la Palabra no puede
prescindir de la Tradicién.

5. En “El anciano preguntara al
nifio”, capitulo quinto, el autor ex-
hibe cémo diversos pasajes de Ma-
teo y Lucas sobre los nifios han con-
tribuido a formar el logion 4 del
EvTom, en el marco de la vuelta es-
catolégica del gnéstico a lo divino,
sometido en su ascenso a las inte-
rrogaciones de los arcontes o del
dios del AT. El logion dice: “Jests
dijo: No tardard en preguntar el
hombre anciano de dfas a un nifio
pequeiio de siete dias por el lugar
(topos) de la Vida y vivird. Porque
hay muchos primeros que seran tl-
timos. Y llegaran a ser uno solo”. En
un clima de polémica ya presente
en el logion 3, el nifio representa al
gnostico perfecto que adoctrina al
lider eclesiastico o anciano. La po-
lémica no excluye, sin embargo, el
proselitismo para llegar a ser uno.

6. “La incomprension de los dis-
cipulos en el Evangelio de Tomas” es
capftulo sexto. Como en los sinépti-
cos, este tema es un motivo para que
el lector se una a los discipulos en la
busqueda de la gnosis. El discipulo
debe conducir los indagadores a la
identidad de Jesis como revelador
afiliado al Padre, quien nos guiara a
nuestra condicién original o protol6-
gica de hijos de Dios y miembros del
Reino (e.d., la escatologia esta ya
realizada), lejos del AT que queda
atras y es un obsticulo.
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7. “La ‘cristologia’ del Evangelio
de Tomas” del capitulo 7 es la segun-
da contribucién inédita que ofrece
el autor. El titulo “Cristo” no apare-
ce, como tampoco “Salvador”, asi
como la cruz y la resurreccién no se
mencionan en el EvTom. La impor-
tancia de lo que es la cristologia en
el NT pertenece aqui a Jesis el Re-
velador, mediador indispensable pa-
ra que los “neumaticos” se conozcan
a si mismos y se identifiquen con el
que le revela los misterios. Estos les
esclarecen sobre el “lugar” de su
preexistencia en el ambito divino a
donde deben volver. Alli se da el rei-
no de Jests, Hijo del Viviente, Hijo
del hombre, y del Padre, con quie-
nes se reintegran en la unidad divi-
na. En la biisqueda de esta identidad
gnostica se deja atras la concepcion
judia del AT y la cristiana de la sal-
vacién por la fe. El misterio de la di-
vinidad de Jesus se plantea desde su
condicién humana que apunta a la
igualdad con el Padre, participada
también por el gnéstico. Tal igual-
dad proviene para Jests de la pro-
cesién divina que no elimina su dis-
tincién con el Padre. Jesis como
persona es el Hijo del Padre y por
madre tiene al Espiritu Santo, que
engendra también a los neumaticos.
Marfa sélo ha dado a Jesus la vida
terrenal.

Jesus es Dios y hombre, pero se
revela a la humanidad extraviada en
su condiciéon neumatica perfecta, si
bien su Imagen no aparezca en la
existencia terrena. Su revelacion in-
tenta hacer reaccionar a los hom-
bres para que emprendan el camino
hacia la unidad. Como en Jesis, es-
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to conlleva un desinterés por el
mundo presente que comporta la so-
ledad del celibato, desinterés por lo
terreno y por los lazos familiares.
Asfi se entiende “cargar con la cruz”.
La muerte de Jesus es parte de su
condicién humana y no se elabora
sobre ella. Es s6lo una noticia. El
EvTom “no se interesa por la vida y
la muerte de Jests, sino sélo por sus
dichos” (p. 269).

8. “La Madre de Jests en el
Evangelio de Tomas”. Con su exten-
so conocimiento de las corrientes
gnosticas y trabajando con preci-
sién en sus textos, Trevijano ubica
el EvTom con sus aportes especifi-
cos en lo que respecta al tema del
capitulo. Este Evangelio supone una
mitologia y filosofia del tiempo con
las que crea una hermenéutica gnés-
tica de muchos textos que proce-
dian de las Iglesias cristianas. Tal in-
terpretaciéon evapora el contenido
histérico que puja en toda la Biblia,
tanto AT como NT, minusvalora la
encarnacidn, y todo se inmola en
aras de un Revelador que con su re-
velacién nos guiara en el camino de
retorno. La madre terrena cumple
una funcién terrenal, muy secunda-
ria si se la compara a la esencial de-
sempefiada por la madre celeste, el
Espiritu Santo. Lo masculino y fe-
menino parecieran un recurso para
exhibir toda la riqueza divina, pero
alejandose de la realidad histérica.

9. “Santiago el Justo y Tomas el
Mellizo”. De nuevo notamos aqui la
conjuncién de dos tendencias. La
mas antigua seria una tradicion de
dichos proveniente de una comuni-
dad judeo-cristiana, posiblemente
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en la Transjordania, que seguia a
Santiago el hermano del Seiior, aqui
llamado el justo (logion 12).

La otra, del logion 13, elabora con
la identificacion hecha, en el judeo-
cristianismo sirfaco, entre Tomas el
apoéstol con Judas hermano del Sefior
(Mc 6, 3, no apoéstol), entendido este
a su vez como “mellizo” de Santiago
(Jds 1). Asi, una versién siriaca de Jn
14, 22 presenta a loiidas Zomds, y el
prélogo del EvTom introduce, preci-
samente, los dichos secretos de Jests
escritos por Didimo Judas Tomais. El
autor ve en este Evangelio la tenden-
cia gnoéstica, no explicita, a conside-
rar a Judas Tomds como un “alter
ego” del Seiior, en el Aambito divino.
El logion 13 actual seria su producto.
“Tomas, visto ahora como el ‘herma-
no mellizo’ espiritual de Jests, fue
considerado el transmisor de sus en-
sefianzas secretas y el gnostico por
excelencia” (p. 320).

10. “Las practicas de piedad en
el Evangelio de Tomas”. Sorpren-
dentemente, aqui se rechazan estas
practicas como erradas y condena-
torias para los neumaticos, mientras
son aceptadas para los psiquicos
que deben hacer mérito. El gnésti-
co, en cambio, una vez alcanzado el
conocimiento salvifico, sabe de su
origen y pertenencia que lo compe-
len a volver a la esfera divina. Los
psiquicos, por su lado, alcanzan un
grado inferior por la fe y las obras.
Se piensa que la tensién con el ju-
deocristianismo y, luego, con la gran
Iglesia influyé también en esta posi-
cion gnéstica.
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11. “La escatologia del Evange-
lio de Tomas”. Analizando siempre
los textos, el autor muestra cémo el
EvTom se opone a la “escatologia
futurista de lo externo” (p. 382). El
gnéstico debe saber que lo divino ya
estd en el hombre, aunque debe con-
tinuar hacia la definitiva liberacién
de todo lo que se le opone, en su as-
censo a la esfera divina. Se trata de
trascender la existencia presente
para vivir la realidad divina que ya
se posee. Al rechazar lo escatolégi-
co per se, se recurre a los mitos de
origen como expresién de la ideolo-
gia gnéstica.

12. “La reconversion de la esca-
tologia en protologia”. Con claros
logia, el EvTom afirma que la divini-
dad ya esta presente en el hombre,
pero se requiere el esfuerzo de una
completa liberacién. Con la ayuda
de los mitos de origen se pretende
conocer la enmarafada existencia
presente, para lograr reintegrarnos,
por “derecho fundamental y no por
un don de gracia” (p. 416), a nuestra
condicién original. “Donde est4 el
comienzo, alli estara el fin. Feliz el
que se sitie en el comienzo, pues co-
nocerA el fin y no gustara la muerte”
(parte del logion 18).

Todo estudioso quedara agrade-
cido a esta coleccién de trabajos so-
bre el EvTom que nos deja ver la
compleja efervescencia del pensa-
miento cristiano en miltiples direc-
ciones que tratan de explicar, a ve-
ces con la ayuda de mitos y
filosofias de la época, lo que Jests
realiza en la existencia del cristiano.
Al observar la presencia y prolonga-
cidn de las fuentes del NT en los es-
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critos gnésticos, el estudio critico es
desafiado ya a partir del texto mis-
mo y sus interpretaciones, de modo
que el lector cristiano terminara ha-
ciendo o no una renovada adhesién
a la fe que inspira su vida. Histérica-
mente, se ve que ha prevalecido la
fe de la gran Iglesia apostélica.

Felipe L. Dolddn

ADRIANO GARUTI, Primato del vescovo
di Roma e dialogo ecumenico, Roma,
Pontificium Athenaeum Antonianum,
2000 (Spilegium Pontificii Athenaei
Antoniani; 035).

El presente volumen del padre
Adriano Garuti, ofm, constituye, con
sus anteriores publicaciones sobre
el papa Patriarca de Occidente
(1990) y sobre el primado petrino a
la luz del decreto del Santo Oficio de
1647 (1993), una cierta trilogia por
dos motivos: en primer lugar, porque
los tres tienen que ver con el minis-
terio universal del sucesor de Pedro
¥, ademads, porque todos ellos abor-
dan la problematica ecuménica. Se
trata, en todos los casos, de notables
aportes al tema del primado del Su-
cesor de Pedro, que ha reclamado un
creciente interés en el ambito de la
eclesiologia y que, pese a las muta-
ciones que ha sufrido la problemati-
ca en los 1ltimos afios pasando de la
polémica al didlogo de la caridad, no
ha conseguido, sin embargo, dar co-
mo resultado los frutos esperados;
esto constituye, por lo mismo, un re-
novado motivo para seguir profundi-
zando la cuestion todavia abierta.
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Tal vez sea este el motivo por el que
—como sefiala acertadamente el pa-
dre Umberto Betti, ofm, que presen-
ta la obra en el mismo titulo- no se
hable de primado del Obispo de Ro-
ma “en el” didlogo, sino de primado
“y” didlogo (p. 5).

La estructura del libro es clara y
sencilla: 1a exposicién se inicia con un
primer capitulo que presenta en gene-
ral la problemética conexa con el te-
ma del primado y en el cual se exami-
nan las propuestas avanzadas,
respectivamente, en los campos caté-
lico, ortodoxo y protestante para su-
perarlas, aunque —como sefiala el mis-
mo autor- se limite a tratar el
problema del primado de jurisdiccién
(p. 28). A esta suerte de capitulo ge-
neral e introductorio siguen tres capi-
tulos dedicados a la exposicién de los
resultados del didlogo catélico-orto-
doxo (cap. II), catélico-luterano (cap.
III) y catdlico-anglicano (cap. IV), que
es, sin duda, el que ha producido los
mayores resultados, sobre todo con el
reciente documento El don de la au-
toridad que aborda el tema explicita-
mente, bien que no entre en la dificil
cuestion del ius divinum y deje abier-
to, por lo demés, el problema del con-
creto ejercicio de tal primado en el
contexto de la colegialidad y de la si-
nodalidad (p. 6). Estos tres capitulos
tienen mds o menos la misma estruc-
tura: vision del primado en las respec-
tivas Iglesias o comunidades no caté-
licas, analisis de los textos del didlogo
y valoracién critica de los resultados.
En apéndice se ofrece un articulo pre-
cedente, “Le Chiese sorelle: realtd e
interrogativi”, publicado en Antonia-
num (1996), en el que se desarrollan
interesantes puntualizaciones, espe-
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cialmente referidas a la unicidad de la
Iglesia. Por iltimo, es indispensable
puntualizar que los capfitulos referen-
tes al dialogo catélico-ortodoxo y ca-
télico-luterano reproducen artfculos
ya publicados “substancialmente in-
variados” y con el solo agregado de un
“aggiornamento” bibliografico, mien-
tras que el referido al didlogo catéli-
co-anglicano es un capitulo totalmen-
te nuevo. El caricter actual y
sumamente delicado de esta comple-
ja problematica ha llevado al autor a
juzgar la conveniencia de reunir todo
este material en un solo volumen que
ve ahora laluz (p. 7).

Como apreciacién general se pue-
de decir que, mientras en el didlogo
catdlico-ortodoxo estaba previsto
abordar explicitamente el problema
del primado de Pedro, de facto, se ha
dado precedencia a cuestiones de
menor importancia que lo han apla-
zado y, en este momento, se dan es-
peciales dificultades para un decisivo
reerprendimiento de los trabajos. Es
necesario puntualizar que a la dispo-
nibilidad de los protestantes de acep-
tar un ministerio universal de la Igle-
sia no corresponde, sin embargo, una
real superacién de las dificultades
tradicionales. Si se puede hablar de
progresos, ellos deben ser ubicados,
exclusivamente, en la superacién del
tono polémico de las expresiones so-
bre el primado papal en los tiempos
de la reforma y de la contrarreforma.
En todo caso, a pesar de haber sido
abordado el tema especifico, a partir
de 1995, no se ha podido llegar hasta
ahora a la produccién de documen-
tos de ningiin tipo. El mayor progre-
so -parcial, sin embargo, como ya se
ha expresado—, se ha dado en el cam-
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po del didlogo con los anglicanos.

Esta realidad invita a pensar, co-
mo lo sefiala el propio Garuti en el
capitulo I, en las palabras del Pablo
VI, verdadero iniciador del “didlogo
de la caridad” y del “didlogo de la
verdad”, cuando en su discurso a los
miembros del secretariado para la
unidad de los cristianos (28 de abril
de 1978) afirmé abiertamente: “El
Papa, nosotros lo sabemos bien, es
sin duda el obstdculo més grande en
el camino del ecumenismo” (Inseg-
namenti VI, 192-193) (p. 29); y tam-
bién —en la misma linea- en Juan Pa-
blo II, quien ha afirmado en su
discurso al Consejo ecuménico de
las Iglesias (Ginebra, 12 de junio de
1984) que “el convencimiento de la
Iglesia Catélica de haber conserva-
do, en fidelidad a la tradicién apos-
télica y a la fe de los Padres, en el
ministerio del Obispo de Roma, el
signo visible y garante de la unidad,
constituye una dificultad para la ma-
yor parte de los otros cristianos”. La
misma conviccién se encuentra en
la homilia, tres afios mas tarde, du-
rante la celebracién de la misa en
San Pedro en presencia del Patriar-
ca ecuménico Demetrio I (Insegna-
menti X/3, 1307-1308) y en la Enci-
clica Ut unum sint (1995).

Una observacién interesante,
que puede dar cuenta del por qué no
ha producido el didlogo ecuménico
en torno al tema del primado los fru-
tos esperados, la formula Garuti en
las conclusiones respecto del exa-
men del didlogo catdlico-ortodoxo
cuando se interroga si no ha llegado
el momento de revisar el método
mismo de didlogo, tomando como
modelo otros didlogos en los cuales
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se es mas explicito en el relevar no
s6lo las convergencias sino también
las divergencias. En esta linea figu-
ra en nota una afirmacién semejan-
te del metropolita Cris6stomo de
Peristerion quien, en un texto pre-
sentado al Sinodo de la Iglesia de
Grecia, propuso que “el didlogo
afrontase ‘sobre todo’ las ‘numero-
sas’ y profundas diferencias de or-
den teolégico que existen entre las
dos Iglesias” (p. 113).

También de parte del Occidente
protestante contintan las tradiciona-
les dificultades, ya que se insiste en
la necesidad de una reinterpretacién
teoldgica del primado y de una rees-
tructuracién que deberia ser clarifi-
cada por la discusién ecuménica. No
puede negarse, por lo demds, que una
tal clarificacién es por ahora imposi-
ble, dado que no hay acuerdo en tor-
no a cuestiones eclesiolégicas estric-
tamente previas al tema del primado,
tales como la de la sacramentalidad
de la Iglesia, la apostolicidad y el mi-
nisterio, sin olvidar ~sobre todo- la
falta de acuerdo sobre el significado
de las definiciones del Vaticano I. En
tal sentido —-afirma Garuti- “si de un
lado hoy es comiinmente admitida la
posibilidad y aun la utilidad de una
relectura critica de los dogmas del
Vaticano I a la luz de la Escritura y de
la Tradicién, la misma no puede ser
entendida como simple reconoci-
miento de un primado de honor, ex-
cluyendo toda obligacién formal de
aceptar tales dogmas”. En otros tér-
minos, no se pueden negar los pun-
tos de controversia todavia existen-
tes “especialmente lo referido al ‘us
divinum y a la plenitud de la potes-
tad el Obispo de Roma” (p. 223).
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Por el contrario, las conclusio-
nes de las Comisiones Internaciona-
les Anglicana-Romano Catélica 'y I
han conseguido resultados prome-
tedores respecto al tema del prima-
do, entre otras cosas, porque han
afrontado directamente el tema. El
fruto de este didlogo se encuentra
en el documento El don de la auto-
ridad, en el cual “viene abiertamen-
te reconocida la exigencia de una
episkopé al servicio de la koinonia
universal y la efectiva transmisién
de tal ministerio al Obispo de Roma,
aun si no se aborda la cuestién del
tus divinum. Queda, por lo demds,
abierto el problema del concreto
ejercicio de tal primado, en el con-
texto de la colegialidad y de la sino-
dalidad, y en la salvaguardia de la le-
gitima diversidad de las respectivas
tradiciones” (p. 289).

Como valoracién final de la obra
de Garuti, podriamos afirmar que ella
constituye, sin duda, un valioso apor-
te a un tema de viva actualidad. Bien
documentada, con un anélisis prolijo
de los documentos y una exposicién
que sobresale por su claridad, orden y
estricta fidelidad al magisterio de la
Iglesia, esta investigacién responde a
la invitacién de Juan Pablo II a profun-
dizar sobre el primado de Pedro que
continia siendo —como hemos expre-
sado mas arriba- el mds importante
obstidculo en el camino del ecumenis-
mo. Pero no se trata, desde luego, de
un obstaculo que pueda salvarse con
cualquier facil irenismo que no garan-
tizara una estricta fidelidad al dogma
y ala tradicién en un punto decisivo
para la ortodoxia de la fe.

Alfredo H. Zecca
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METZ, JOHANN BAPTIST, Sul concetto
della nuova teologia politica, 1967-
1997, Brescia, Queriniana, 1998,
232 péginas.

La vinculacién de “lo politico”
con “lo religioso” requiere algunas
precisiones previas sobre el signifi-
cado de una teologia politica, enten-
dida -en el sentido varroniano- co-
mo una legitimacion religiosa de un
orden politico. Nos parece que este
concepto resulta basico para enten-
der la antigiiedad greco-romana co-
mo parte de la concepcién misma del
“Estado” y como una “metafisica del
cosmos y del orden socio-politico”
propia de un mundo que no separa-
ba “lo politico” de “lo religioso”. El
cristianismo, con sus creencias tras-
cendentes, escatoldgicas y de una es-
fera religiosa ajena al “Estado”, dilu-
y6 esta concepcién hasta que
Constantino y Teodosio favorecieron
1a elaboracién de una nueva teoria
politica del “Estado” por Eusebio.

La teologia politica fue recons-
truida cuando se produjo la “cristia-
nizacion” del Imperio, ya que la par-
ticipacién de los miembros de la
Iglesia en el gobierno politico hizo
necesaria una nueva “justificacion”
del poder y ha sido revitalizada y uti-
lizada considerablemente por algu-
nos teélogos contemporaneos, espe-
cialmente luteranos, sin dejar de
reconocer el papel intermediario de
Baruch Spinoza (Tratado teolégico-
politico), Hugo Grocio (Obra teolo-
gica HI), P. Bayle (Continuacién de
pensamientos diversos), Giambat-
tista Vico (Principios de ctencia
nueva), Denis Diderot (Enciclope-
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dia, XXXIII), Donoso Cortés (Ensa-
yos sobre el catolicismo, el libera-
lismo y el socialismo) y aun el anar-
quista Mijail Bakunin (Dios y el
Estado).

Esta concepcién “teolégico-poli-
tica”, que algunos autores conside-
ran propia de Occidente desde el
cuarto milenio antes de Cristo, vin-
cula directamente nuestra concep-
cién del mundo (y el acaecer cosmi-
co) con la realidad politica factica
que resulta de aquella. Algunos au-
tores la denominan gnéstica y con-
sideran que permite explicar el
“mundo celeste” (la futura ciudad de
Dios o la realizacién factica del rei-
no de Dios sobre la tierra) a través
del vocabulario terreno y a su vez la
organizacién politica terrestre se-
gin un modelo astral, celestial o di-
vino.

Esta tematica fue retomada en
este siglo ~fundamentalmente, en
Alemania- desde la politica por Carl
Schmitt (“todos los conceptos mas
importantes de la moderna doctrina
del Estado son conceptos teoldgi-
cos secularizados™) y desde la teo-
logia por el autor de este libro (J. B.
Metz), por J. Moltmann y W. Pannen-
berg (cf. Wiedenhofer, Siegflied,
“Teologia politica in Germania”, en:
Studia Patavina XXII, septiembre-
diciembre 1975, 3).

El libro que hoy nos ocupa reti-
ne los doce articulos —con sus ex-
cursus y apéndices- publicados so-
bre el tema por Johann Metz
—docente en la Universidad de Vie-
na- en los tGltimos treinta afios (1967
y 1997), permitiendo una visién
completa y ordenada del pensa-
miento de este teélogo.
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No es el objetivo de esta breve
resefia un andlisis critico ni sintéti-
co de ellos, sino simplemente acer-
car al futuro lector una vision esque-
mética y orientadora de esta obra.

La edicién comienza con un artf-
culo publicado en 1967 —el primero
dedicado por Metz al tema- y titula-
do precisamente “Il problema di una
‘teologia politica’ . Alli, el autor em-
pieza sefialando que se trata de un
“concepto ambiguo” que se presta a
malentendidos y aclara que intenta
“formular el mensaje escatolégico a
la luz de las condiciones de la socie-
dad actual” (p. 9). de tal modo que
no se trata de la “teologia metafisi-
ca clasica” sino de una “teologia
comprometida con el mundo” —co-
mo teologia critica de la sociedad—
que ha superado el caricter a-politi-
co y “privatista” (no comprometido)
de la teologia. En ese contexto, pa-
ra Metz, es funcién de la teologia po-
litica “determinar nuevamente las
relaciones entre religién y sociedad,
Iglesia y sociedad publica, fe esca-
tolégica y praxis social” (p. 12). Y
esta reflexion debe hacerse desde el
mundo contemporianeo y a partir
del pensamiento moderno.

El autor no duda de que “la sal-
vacién anunciada por Jesus, no ya
en un sentido natural y cosmologi-
o, sino socio-politico, esta constan-
temente en relacion con el mundo:
como elemento critico y liberador
de este mundo social y de su proce-
so histérico. La promesa escatolégi-
ca de la tradicion biblica -libertad,
paz, justicia, reconciliacién- no pue-
den ser privatizadas” (p. 14). Para el
autor, “la iglesia (con mindscula) no
vive sobre la realidad social, sino en
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ella como institucién critica de la
sociedad” (p. 16).

Finalmente, Metz se plantea el
interrogante “fundamental” de en
qué medida una institucién puede
ser portadora de critica y responde
que la iglesia puede a partir de su
“reserva escatolégica”, en la que el
amor suscita una fuerza revolucio-
naria (sic).

El autor concluye este primer ar-
ticulo resaltando que “la actitud cri-
tica de la iglesia no puede consistir
en proclamar como normativo un
determinado orden social en nues-
tra sociedad pluralista” (p. 22).

Sobre estas premisas se desarro-
llan los articulos siguientes que nos
permiten seguir claramente la evolu-
cién del pensamiento de este tedlogo
“critico”. Asf, a modo de ejemplo, en
un nuevo articulo titulado “Che cosa
si propone la ‘teologia politica’?”, edi-
tado en 1970, Metz se preocupa por
sefialar que la Iglesia no puede perma-
necer indiferente ni neutral ante el po-
litico contemporaneo y sefiala que “la
historia de la iglesia catdlica en la
edad moderna fue sobre todo una his-
toria de tradiciones contrarias a la li-
bertad politica de la modernidad” (p.
70). Asimismo, define su posicion re-
marcando que “la teologia politica no
tiene aqui (se refiere al simposio de
Viena) la tentativa de invitar de nue-
vo a la iglesia a una bien determinada
politica concreta, sino sobre todo la
tentativa de impedir finalmente que
ello ocurra” (p. 70). Alli defiende la te-
sis de la “iglesia-memoria de libertad”
como “liberacién revolucionaria del
Tluminismo burgués” (p. 72).

Asimismo, remarca la diferencia
con la doctrina social de la Iglesia
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aclarando que la teologfa politica no
intenta establecer normas especifi-
camente cristianas para el “hacer
social” sino que se trata de una
“nueva espiritualidad”.

En 1981 —como continuacién de
varios articulos que se incluyen en
este libro- publica “Religione politi-
ca in un tempo di rivolgimento”,
donde realiza una fuerte critica a la
iglesia identificada con la burguesia
y a su teologia (ideologia) con su
tendencia a reducirla a lo privado.
Afirma que “el Dios de la religién
burguesa est4 destinado a convertir-
se en un ‘valor’ ” (p. 97) y agrega “la
religién burguesa se declara cons-
cientemente apolitica, para quedar
méis insopechada de operar como
secreta religién de estado de nues-
tra sociedad burguesa” (p. 98), con-
virtiéndose en religién politica de la
burguesia “ideologia de seguridad”.

Finalmente, advierte que esta
nueva “teologia politica” que pro-
pugna no pretende sostener una
“teocracia politica” ni un clericalis-
mo autoritario que se estructura
desde “lo alto” sino una “religién
mesidnica” desde las bases. En este
aspecto debe ser una “profecia poli-
tica” y, como tal, revolucionaria
(“una revolucién antropolégica”),
en la medida en que implica una
conversion interior.

Entre los textos seleccionados
como muestra afiadimos “Religione
e politica alla fine dell’ et4 moder-
na”, publicado originariamente en
1995, donde analiza la “teologfa po-
litica” a la luz del nuevo fenémeno
de la globalizacién y marca sus di-
ferencias radicales con la concep-
cién de Carl Schmitt.
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Alli afirma que “el proceso de in-
dividualizacién creciente como la
contemporinea globalizacién (eco-
némico-técnica) de nuestro tiempo
me inducen a presumir la importan-
cia y responsabilidad politica de la
institucién religiosa” (p. 207), vacio
politico mundial que cubren institu-
ciones como Amnesty International,
Terre des hommes o Greenpace.

Sin lugar a dudas, el autor —co-
mo muchos de sus contemporaneos
alemanes- son parte “sufrida” de la
generacion del Holocausto y de la
influencia cultural de la escuela de
Frankfurt y, mas particularmente,
de E. Bloch.

Aunque —como sefialaramos an-
teriormente— no es intencién de es-
tas resefias un andlisis critico de la
obra del autor, nos surge el interro-
gante de en qué medida no subyace
en su pensamiento —como le critica
a Schmitt— una politizacién de la re-
ligién.

Florencio Hubefidk

NicoLAs DE Cusa, Un ignorante dis-
curre acerca de la sabiduria. Idiota
de Sapientia, Traduccién, introduc-
cién y notas de Jorge M. Machetta y
Claudia D’Amico. Buenos Aires, Eu-
deba, 1999, 112 péaginas.

La obra consta de las siguientes
partes. Una introduccién donde se
sefiala la vigencia del pensar del Cu-
sano, una breve biografia del autor
que nos permite ubicar los didlogos
que luego son resumidos. Concluye
esta introduccién con las fuentes
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sobre las cuales se hicieron las tra-
ducciones y una breve bibliografia
sobre el autor y sobre el tema de la
sabiduria.

Siguen luego la edicién en latin
y la traduccién, que es muy fiel pe-
ro al mismo tiempo de agil lectura.
A cada dialogo le sigue un capitulo
de notas aclaratorias del texto cusa-
no, cotejando siempre con otras
obras del cardenal.

En el primer didlogo, los temas
centrales son la apelacién a la para-
doja (punto 1), la actividad cognos-
citiva desde la triada numerar, pe-
sar, medir; el contacto con la
sensibilidad, la tarea propia de la ra-
z6n como numeradora y, por lo tan-
to, el papel del uno en la metafisica
cusana (pto. 2). Esto nos lleva al
punto tres de las notas, donde se
marca la impaortancia de la ascesis
en la ascencidn a la sabiduria, con-
densada en la frase transfer in al-
tissima, pasando entonces de la ra-
tio al intelecto: tnico adecuado
para la comprension de la unidad.
En el cuarto punto, los editores se
detienen a extraer todas las posibi-
lidades a la férmula per, in, ex, mos-
trando la paradoja de una sabiduria
que, estando en todas las cosas,
siendo modelo de todas las cosas,
solamente se alcanza inalcanzable-
mente. Pero esta suma extrafieza de
la sabiduria es mediatizada a través
del tema del gusto -sapientia est
quae sapita—- y de la pregustacioén,
pero con una aclaracién muy impor-
tante: “esta pregustacién de lo ab-
soluto en lo miiltiple no debe ser en-
tendida como una via de tipo
analdgica sino mds bien como una
via apofdtica” (p. 65). Cierran estas

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

notas aclaratorias al primer didlogo
una referencia a dos aspectos trini-
tarios de la sabiduria. El primero
trata de las formulaciones intratri-
nitarias y su reflejo en la creacion,
donde se identifica al Padre con la
actualitas essendt, al Hijo con tale
esse y al Espiritu Santo con el nexo
entre el esse y el esse tale “que ma-
nifiesta lo que le es propio en todo
lo que pasé del non esse al esse”. El
segundo aspecto, mas profundo
aun, trata de una interpretaciéon muy
rica: “nos encontramos ante una
metafisica no del Uno y la Unidad;
stno de la Unitrinidad. Ast como
Dios es Uno y Trino, de la misma
manera y en su orden la realidad
(res) es una y trina” (p. 68). Aun-
que los editores aclaran que la pro-
funda visién teolégica y filoséfica
que el texto implica merecen, cier-
tamente, un minucioso andlisis que
ponga de manifiesto un aspecto —al
parecer, central- del pensamiento
cusano (p. 69).

El segundo dialogo presenta una
impronta marcadamente anselmia-
na. En el inicio se lee: “dado que
Dios es mas grande que lo que pue-
de concebirse”, pasando luego a las
relaciones entre ‘“precisién, verdad,
rectitud, justicia y bondad”, que tan-
to nos recuerdan el texto De Verita-
te de Anselmo.

En las notas complementarias
anotamos los siguientes temas. En
primer lugar, se nos muestra cémo
cambia la orientacién con respecto
al didlogo anterior: ya no se habla de
lo inaccesible sino de la facilidad,
dado que Dios es supuesto, esta pre-
sente, en cada cuestion sobre Dios.
Hablamos entonces de una teologia
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afirmativa y negativa expresadas por
los términos positio et ablatio, que
culminan en una teologia superado-
ra que no se refiere ni a una teologia
copulativa y ecléctica o dubitativa.
Los editores tampoco quieren afir-
mar una teologia superlativa si la en-
tendemos como el grado maximo de
la afirmativo. Prefieren, en cambio,
hablar de una teologia trascendente.
Se pasa luego a tratar la nocién de
una mente absoluta, inica capaz de
concebir el concepto de Dios, pasan-
do luego a la diada mas personal del
Cusano: complicatio-explicatio. Si
el Verbo de Dios es el concepto ab-
soluto y el concepto de todas las co-
sas, es su verdad o precisién en el
Verbo y que esta precision es en si
misma inalcanzable, ;como se rela-
cionan la multiplicidad con su ver-
dad o ejemplar? El principio fundan-
te que resuelve esta pregunta se
encuentra en otra teoria central del
cardenal: la coincidencia de los
opuestos. Lo miaximo absoluto no
puede dejar nada fuera de si: es la
complicatio absoluta de todas las
cosas, y a ese Dios le corresponde
un mundo que resulta su propio des-
pliegue. De este modo, los editores
nos aclaran que esta relacién, mas
que expresarse en una causalidad
eficiente, lo hace en una causalidad
ejemplar o formal: esa forma no so-
lamente se “explica” como ejemplar
sino como presencia.

Culmina esta nota con otra teo-
ria tipicamente cusana, la teoria del
contracto: la difusién de lo infinito,
que se recorta o actualiza y que im-
plica, con relacién al ser de las co-
sas en lo Maximo absoluto, un em-
pobrecimiento desde el punto de
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vista ontolégico. Pero para Nicolas,
el Verbo constituye la clave de com-
prensién —siempre incomprensible—
de la relacién entre el Creador y la
creatura, lo absoluto y lo contracto
(p. 104).

La ultima de las notas nos habla
de la prioridad del ejemplo matema-
tico, que es el método auténtico pa-
ra salvar el abismo entre lo finito y
lo infinito, descartada la analogia,
puesto que entre lo infinito y lo fini-
to no cabe ninguna proporcién. Cie-
rra la obra un glosario.

Esperamos que esta obra tan se-
riamente concebida sea, como los
editores lo expresan, semilla para
nuevos estudios, en nuestro medio,
del pensamiento del cardenal.

Pablo Etchebehere

MARIA CELESTINA DONADIO MAGGI DE
GANDOLFI, Amor y Bien. Los proble-
mas del amor en Santo Tomds de
Aquino (tesis doctoral en Filosoffa),
Buenos Aires, Educa, 1999.

Llega a nuestras manos una obra
muy seria de mas de trescientas pa-
ginas, muy precisa en sus expresio-
nes y rigurosa en sus citas. Hay que
leerla con detenimiento por la abun-
dancia de citas latinas y, si bien es
apropiado para una tesis doctoral,
es un poco ardua para quien no esté
habituado al idioma clésico. La me-
todologia es esencialmente escolas-
tica, siguiendo un orden claramente
diputativo.

La autora plantea la problematica
del amor en perspectiva metafisica,
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sin olvidar sus implicancias antro-
poldgicas y morales en santo Tomas
(el cual es analizado minuciosamen-
te) y en algunos comentadores y neo-
tomistas reconocidos (Gilson, Mari-
tain, Guillon, Garrigou, Ramirez,
Geiger, Rousselot y muchos otros).

La primera parte, escueta, reco-
rre histéricamente las concepciones
del amor en la Escritura, en los grie-
gos, llegando hasta el medioevo. En
la segunda, plantea el bien como ob-
jeto del amor (pp. 47-137) tratando
la deseabilidad del bien, su perfec-
cién, su finalidad y, fundamental-
mente, su relacién con el esse (pp.
105 ss.); creemos que aqui se juega
todo el sentido de la tesis. La terce-
ra seccién, mas resolutiva, plantea
temas muchas veces olvidados en la
mentalidad contemporanea como la
coartacién y el impulso al bien (cap
III, pp. 193 ss.), 0 el amor y el bien
comin, o el tan mentado “Dios es
amor” (cap. IV, pp. 218 ss.). En la
cuarta parte, en sus tres capitulos,
da respuesta definitiva a las pregun-
tas como: si el ente y el bien se con-
vierten, si existe el amor puro, si el
amor espiritual y el natural se opo-
nen, etcétera.

La autora logra con amplitud su
cometido, sosteniendo la primacia
del amor (caridad) en la doctrina de
santo Tomas como causa perficiens
de nuestra vida afectiva e intelec-
tual. El examen sobre la naturaleza
del amor se cumple con creces.

La intensidad de la tesis demues-
tra los afios de dedicacién al tema y
la claridad intelectual de la doctora
se evidencia en cada pagina.

José Carlos Jonte
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GIACOMO PANTEGHINI, Angeli e demo-
ni. II ritorno dell ‘invisibile, Pado-
va, Messagero, 1997, 203 paginas.

En estos tiempos de la religiosi-
dad new age, donde angeles y demo-
nios han reaparecido de las maneras
més exdticas y banales concebibles,
haciéndonos recordar aquella céle-
bre expresién de un no menos re-
nombrado historiador: “cuando eli-
minamos la religién por la puerta,
regresa por la ventana” y, por otra
parte, el Santo Padre dedica sus me-
ditaciones al cielo, al purgatorio y al
infierno, nos resulta mas que intere-
sante la publicacién de esta sencilla,
pero profunda actualizacién sobre el
tema.

Su autor es un franciscano con-
ventual doctorado en teologia, pero
también laureado en filosofia y psi-
cologia, que dicta teologia dogmati-
ca en varios centros de enseifianza
superior y ha escrito obras relacio-
nadas con la antropologia, la esca-
tologia y la religiosidad popular.

El libro comienza resaltando la
“fascinacion de lo invisible” en la re-
ligiosidad popular, donde nunca es-
tuvieron ausentes “angeles” (baste
recordar el “angel custodio” y “de-
monios”), aunque pocas veces con
la difusién “mercantilista” adquirida
recientemente, especialmente en
los Estados Unidos de América,
donde se ha “banalizado” a los an-
geles eliminando practicamente su
connotacion religiosa como “anun-
cio y presencia de lo sobrenatural”.

Pero la preocupacién de Panteg-
hini se dirige hacia otro aspecto; por
ello, en primer lugar, destaca la im-
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portancia de “una rigurosa herme-
néutica de los textos biblicos y las
doctrinas tradicionales, que ayude a
distinguir el contenido revelado de
su revestimiento cultural” (p. 21).

Cabe observar que enfoca esta
temdtica desde diferentes angulos:
antropolégico, teolégico, cosmolé-
gico y cristolégico, antes de esbozar
un panorama de angeles y demonios
en la historia de las religiones y, pos-
teriormente, en ambos Testamentos
y en los autores de los primeros si-
glos del cristianismo. Sucesivos ca-
pitulos nos permiten acercarnos a
las “visiones”, interpretaciones neo-
platénicas, medievales y modernas,
tratando de separar el contenido re-
velado del mencionado “revesti-
miento cultural”.

Panteghini, asimismo, subraya la
reaparicién —a partir del Romanti-
cismo- del satanismo, observando
que “el nuevo satanismo muestra,
por un lado, la nefasta consecuen-
cia producto de la supersticion
cuando esta ocupa el terreno deja-
do libre por la fe, pero también indi-
ca la percepcién de una potencia os-
cura que envuelve la vida del
hombre” (p. 137).

El capitulo X consiste en un ac-
tualizado ~y completo- andlisis de
la “rescatada” tematica de los ende-
moniados y los exorcismos, de gran
actualidad en la medida en que re-
cientemente la Congregacion para
el culto divino y la disciplina de los
sacramentos dio a conocer el nuevo
ritual de exorcismos, que reemplaza
el rituale ad interim de 1991. El au-
tor realiza una clara y detallada di-
ferenciacién entre las cuestiones
psicolégicas con la “posesién”.
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Panteghini es sumamente claro
al sefialar que “la teologia no puede
hoy ignorar los condicionamientos
culturales de las creencias sobre los
angeles y sobre los demonios y no
puede sustraerse al deber de aclarar
su significado en el cuadro general
de la fe cristiana, teniendo presente
la distincién entre la sustancia per-
manente de la fe y su revestimiento
cultural. Tarea nada facil de discer-
nir entre lo que toca a la fe en cuan-
to tal, la inculturacién legitima y la
abusiva o aberrante” (p. 157).

El autor nos hace notar que una
buena sintesis de la poco conocida
-y menos predicada— doctrina sobre
el tema se encuentra en el reciente
Catecismo de la Iglesia Catdlica.

Un importante apéndice -de mas
de veinte piginas~ transcribe los tex-
tos actuales de la doctrina de la Iglesia
sobre el particular, extraidos funda-
mentalmente del citado Catecismo de
la Iglesia Catdlica (1992), del menos
conocido Catecismo para adultos de
la Conferencia Episcopal Italiana de
1995 y de la detallada e “historicista”
declaracion de la Congregacion para
la Doctrina de 1a Fe de 1975.

El libro significa un interesante
aporte, escrito con lenguaje simple,
para dar una respuesta sencilla, pero
clara y veraz, al avance de “lo invisi-
ble” ante la crisis de un racionalismo
progresista excesivo. “Se trata, sobre
todo, de saber colocar en el lugar jus-
to estas figuras en el cuadro del cre-
do cristiano, centradas alrededor de
Cristo fundamento de la creacién ‘vi-
sible e invisible’, revelador de Dios y
salvador del hombre” (p. 161).

Florencio Huberidk
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G. J. ZARAZAGA, Trinidad y comu-
nién. La teologia trinitaria de K.
Rahner y la pregunta por sus ras-
gos hegelianos, Secretariado trinita-
rio-KOINONIA 34, Salamanca, 1999,
357 paginas.

La obra que nos ocupa es un in-
tento de releer la teologia de Karl
Rahner no en su mera formulacién,
sino dentro del marco sociocultu-
ral-teoldgico en que fue pensada por
el aleman y a la luz de su objetivo
pastoral. Si bien, tal como el subti-
tulo lo enuncia, el autor procurari
mostrar en ella las semejanzas y di-
ferencias con Hegel, atendiendo a la
acusacién de hegeliano que pesa so-
bre aquel, aun esto lo hara partien-
do y remarcando la intencién funda-
mental de todo el pensamiento de
Rahner. Al respecto, sefiala Zaraza-
ga que “su intencién fundamental
[de Rahner] al abordar la reflexién
sobre la Trinidad [es buscar] una
nueva manera de pensar la Trinidad
-y a la teologia en general- mas en
conformidad con la manera de en-
tender a Dios y al mundo del hom-
bre cristiano de su tiempo” (pp. 92-
93).

El nicleo de la especulacién
rahneriana es el llamado axioma
Sfundamental, a saber: “La Trinidad
econdmica es la inmanente y vicever-
sa”. Por ello, aunque el teélogo aleman
no haya desarrollado una teologia sis-
temdtica sobre el tema, es precisa-
mente este el que da sentido a toda su
obra. Y, justamente por esto también,
es que podemos preguntarnos por la
influencia hegeliana en su pensamien-
to, pues ambos autores tienen en co-

NOTAS BIBLIOGRAFICAS

min el haber buscado en la Trinidad
la explicacién tltima de todas las co-
sas, entendiendo ser la anica via que
permite conciliar los contrarios, uni-
dad-diversidad, trascendencia-inma-
nencia, infinitud-finitud, Dios-mundo,
etc.

Teniendo en cuenta esto, Z. divi-
de su investigacién en dos partes.
En la primera, tras una breve intro-
duccidn, presenta en forma concisa
y suficientemente lograda la con-
cepciodn trinitaria de Hegel. Esta pri-
mera parte se cierra con una valora-
cién critica del pensamiento del
idealista aleman, en la que destaca
su importancia por cuanto supo do-
tar “a las categorias de la filosofia
occidental de un dinamismo y una
interaccién que hasta entonces nun-
ca habia alcanzado” (sic, p. 79). Se-
fiala como el gran aporte de Hegel
el haber ayudado a “unir indisolu-
blemente antropologia y teologia,
Dios y el hombre, razén y fe” (p. 80),
lo cual tiene especial valor en un
mundo atomizado, dividido en com-
partimentos estancos por la euforia
de la “especializacién”. Hegel redes-
cubre al Dios Trino del cristianismo;
pero, incapaz de superar los limites
de su propio pensamiento -limites
que le vienen impuestos por su raiz
nominalista e inmanentista— termi-
na diluyendo la Trinidad en un puro
nombre, en un momento del devenir
del Espiritu. “La Trinidad inmanen-
te —que se corresponde con el mo-
mento légico, abstracto, del espfri-
tu— se convierte en un correlato
meramente légico de la Trinidad
econdmica —que corresponde al mo-
mento ontoldgico, en el que el espi-
ritu se determina y objetiviza- y, fi-




NOTAS BIBLIOGRAFICAS

nalmente, la Trinidad econémica de-
saparece en la conciencia pacifica-
da, reconciliada, de la comunidad
que se sabe a si misma como la mé-
xima, plenitud del espiritu, como es-
piritu absoluto” (p. 82).

En la segunda parte de la obra,
Z. presenta la doctrina trinitaria de
Rahner, buceando en ella para res-
ponder a la cuestién de su hegelia-
nismo. Apunta, en primer lugar, al
punto de partida de Rahner. Este es
su opcién pastoral, lo que lo lleva a
comenzar siempre con la revela-
cioén, mas esta entendida no como
un darse a conocer Dios al hombre,
sino como su donarse a Si mismo
(como si en verdad fueran incompa-
tibles ambos aspectos), donacioén
que el hombre capta en su experien-
ciareligiosa. De alli que, como se di-
ra méas adelante, el punto de partida
es, en definitiva, el hombre. O, si se
quiere, para Rahner la teologia se
iniciarfa en una antropologia, que él
presenta como fundada no en la me-
ra “naturaleza humana”, sino en la
comprension del hombre como ca-
pax Det, esto es, como creado para
entrar en comunién con Dios y res-
ponder libremente a la autodona-
cién divina.

El autor presenta lo que, a juicio
del tedlogo jesuita, serfan deficiencias
de la doctrina trinitaria clasica, cau-
santes del creciente secularismo que
afecta al cristiano de hoy. Permitase-
nos decir que algunos juicios aqui for-
mulados parecen indicar que aquel no
tuvo bien en claro las diferencias en-
tre la doctrina trinitaria “cldsica” y lo
que, en sus dias y ya bastante influen-
ciada de racionalismo, se presentaba
como doctrina trinitaria “clasica”. S6-
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lo a modo de ejemplo mencionemos
dos de sus criticas:

1. que la doctrina clasica, al se-
parar en sendos tratados “de Deo
uno” y “de Deo trino” el estudio de
Dios, habria propugnado teoldgica-
mente una “naturaleza divina co-
mun, totalmente abstracta, entendi-
da en absoluta prescindencia de las
personas divinas” (sic. p. 99);

2. que la doctrina tradicionalista
padeceria de un “cierto aspecto idea-
lista” porque, en su especulacién, no
partiria del dato revelado sino de
cierta idea acerca de Dios, idea que
se funda en una determinada filoso-
fia, 1éase, aristotélica (cf. p. 140).

De este modo, el punto de parti-
da de la teologia trinitaria de Rahner,
ademés de lo antedicho, estarfa con-
formado también por su claro recha-
zo de ciertas “categorias” tradicio-
nales (esto es, aristotélico-tomistas)
que él no parece haber entendido
claramente (al menos, eso es lo que
se infiere de la lectura de la tesis
que comentamos) Nos referimos
concretamente a las nociones de re-
lacién —con su divisién en real y de
razén—, de inmutabilidad, de acto e,
incluso, a una cierta confusién en-
tre acto y accién.

Cierra este capitulo un juicio criti-
co y unas primeras conclusiones. Z.
critica a Rahner el no haber manteni-
do siempre la perspectiva salvifica,
acentuando el aspecto metafisico que
pretendia combatir (mas adelante, al
referirse al método rahneriano, llama-
do trascendental, lo acusara de exce-
sivamente formal), y el no haber ca-
racterizado suficientemente a la
persona del Padre, el cual “pareciera
estar identificado con [la divinidad] de
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manera absoluta” (p. 117). En cuanto
a los elementos hegelianos, mas bien
presenta las diferencias entre ambos
pensadores, entre el metafisico y el
tedlogo, remarcando como la principal
la concepcién de la Trinidad como
“Dios que salva entregiandose”, idea
que no est4 en Hegel y si en el jesuita.
No obstante ello, justamente en su de-
ficiente caracterizacion del Padre, se
advierte un dejo de hegelianismo, por
cuanto “R. termina buscando adjudi-
car a Dios un concepto formal que pue-
de debilitar lo mis netamente trinita-
rio para volver a pensar a Dios desde
una sustancia tinica o como sujeto ab-
soluto” (p. 120).

En el capitulo segundo aborda el
axioma fundamental, que tantas dis-
cusiones ha provocado en la teolo-
gia contemporanea. En resumidas
cuentas, Z. se muestra de acuerdo
con dicho axioma, mas aclarando
que debe ser entendido rectamente,
en su contexto inmediato y en el
mas amplio de toda la teologia de
Rahner, y analizado a la luz de tres
exigencias fundamentales:

1. que no esté en contradiccién
con la doctrina del Magisterio;

2. que la Trinidad aparezca en la
Biblia como una verdad salvifica y
no como un contenido conceptual;

3. que permita reconocer su pa-
pel central en la vida del cristiano,
como verdad que salva.

Segtn Z., “los dos tltimos requi-
sitos son exactamente el extremo
contrario a lo producido, segin R.,
por la teologfa trinitaria tradicional”
(sic. p. 125).

Entender el axioma rectamente
significa evitar el simplismo de leer
¢l “es” copulativo como sinénimo de
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“igual”, lo cual conducirfa a una
“identidad vacia” (p. 127). “El ‘es’
significa [...] que Trinidad inmanen-
te y Trinidad econdémica son siem-
pre una y la misma Trinidad” (p.
128). O en palabras del propio R.,
que “la Trinidad ‘inmanente’ devie-
ne la ‘econémico-salvadora’, y por
eso, también, reciprocamente, la Tri-
nidad ‘econémica’ de Dios, experi-
mentada por nosotros es ya la inma-
nente” (cit. p. 129).

Entender el axioma rectamente
significa, ademas, saber que este
presupone la fe de la Iglesia en la
Trinidad. Conocemos la Trinidad
por las misiones; estas, en cuanto se
fundan en las procesiones y tienen
su origen en ellas, “se identifican
con ellas porque se trata de las mis-
mas personas divinas” (p. 132).

Para mostrar la verdad del axio-
ma, R. recurre a la cristologia y a la
teologia de la gracia, pues entiende
que, puesto que “en un punto, en un
caso, este enunciado es verdad de fe
definida: Jesis no es simplemente
Dios en general, sino el Hijo, 1a se-
gunda persona divina, el logos de
Dios, es hombre, él y sélo él” (p.
136), al menos en esto el axioma se-
ria incontrovertible y coherente con
la fe catélica.

El capitulo se cierra con una pre-
sentacion de las consecuencias del
axioma fundamental, que Z. tiene
por debidamente probado.

El capitulo tercero presenta los
presupuestos teolégicos del pensa-
miento rahneriano. Por un lado, la
ya mencionada preocupacién pasto-
ral. Da la impresién de que hay en el
tedlogo aleman una tendencia a ha-
cer de la teologfa una ciencia mas
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practica que especulativa, por cuan-
to no parece estar ordenada (al me-
nos no principalmente) a conocer a
Dios, a iluminar el dato de la fe, a
contemplar, sino a una cierta obra:
la toma de conciencia, por parte del
hombre contemporaneo, de la auto-
revelacién -mostrada como autodo-
nacién- de Dios en la historia. Aun-
que Z. nada comente al respecto,
cierto sabor hegeliano se percibe en
esto; algo de aquello de la autocon-
ciencia de la comunidad como ma-
nifestacién del Espiritu Absoluto.
Dos grandes temas subdividen
este capitulo: el conocimiento huma-
no de Dios y la relacién Dios-mundo.
En el primero aparece claramente el
llamado “giro antropolégico rahne-
riano™: Dios es accesible al hombre,
al conocimiento humano, a condi-
cién de que este realice una “refle-
xi6n trascendental”, esto es, una re-
flexién que parta de la experiencia
(interna) de ser, sentirse y saberse el
hombre creado para el encuentro
con Dios. En esto consiste su méto-
do, que recibe también el apelativo
de “trascendental”. Z. sefiala los limi-
tes y los aciertos de este método, si
bien defendiéndolo. Segin é€l, el pro-
blema no esta en hacer de la antro-
pologia el punto de partida (pues se-
ria una antropologia “teoldgica”, lo
cual, permitasenos decir, parece con-
ducir a un circulo vicioso), sino “en
que [...] Rahner olvida dar a la reali-
dad, a la historia, al mundo y a la in-
tersubjetividad un papel mas consti-
tutivo en la realidad humana misma.
Por eso, una de las carencias apunta-
das contra el método trascendental
sera que se queda siempre en un pla-
no demasiado formal. El syjeto tras-
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cendental corre pues, el peligro de
quedar reducido asi a una abstrac-
cién inexistente” (p. 178).

No obstante ello, y atendiendo a
los textos de la madurez del tedlo-
go jesuita, hay que convenir —con-
cluye Z.- que su pensamiento no
puede ser acusado de idealista ni de
hegeliano sé6lo por haber utilizado
el método trascendental, puesto
que “si bien é]l (Rahner) piensa co-
mo Hegel al afirmar una cierta uni-
dad y referencia entre Dios y el
mundo, entre finito e Infinito, entre
Dios y el hombre, no acepté nunca
que Dios y el mundo constituyan
una identidad final ni necesaria” (p.
186; cf. 186-202). En donde ve “ves-
tigios de idealismo de identidad” es
en la deficiente reflexion sobre “los
contenidos concretos de la historia
salvifica y del significado de estos
hechos en la experiencia trascen-
dental” (p. 190).

No critica lo que podriamos lla-
mar el “reduccionismo por exceso”
de Rahner, para quien todo es sobre-
natural (en cuanto todo estd orde-
nado a Dios), porque en eso mismo
ve la sefal de la distincién entre
Dios y el mundo, Dios y el hombre,
al mismo tiempo que la posibilidad
real de su intercomunicacién. Final-
mente, en este punto, Z. muestra
que queda a salvo en Rahner la Tri-
nidad como Misterio Absoluto pues,
si bien puede el hombre captar a
Dios tal cual es en su misteriosa au-
tocomunicacién, no puede “atrapar-
lo nunca como objeto. El permanece
siempre como el infinito inagotable,
indisponible y misterioso” (p. 191).
Mas una cosa merece destacarse; al-
g0 que aparece como consecuencia
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del axioma fundamental y de la
asuncion de la experiencia (interna)
del “sujeto trascendente” como
punto de partida de la reflexién teo-
légica. Z. lo expresa asi: “Para Rah-
ner, el tratado teoldgico sobre Dios
y el del conocimiento sobre Dios no
se dejan distinguir adecuadamente,
‘pues este ultimo no es una parte
del primero sino él mismo’” (p. 193).
Aparece aqui otro sintoma de idea-
lismo, mal que le pese, la identifica-
cion de los 6rdenes 16gico y ontolé-
gico. La diferencia mas marcada
entre el tedlogo y Hegel est4, por su-
puesto, en que el Dios de la Fe Ca-
télica es Amor, Misterio (El mismo)
de Amor que se dona, no por nece-
sidad y para plenificarse, sino gra-
tuitamente y para participar el ser y
la bondad, mientras que el “Dios-Es-
piritu en movimiento” del filésofo
se caracteriza por la necesidad de
plenificarse aliendndose en otro,
para recuperarse desde lo otro en la
sintesis final de la autoconciencia.
Respecto a la relacion Dios-
mundo (como otro de los presu-
puestos teoldgicos), tiene su fuen-
te, su inteligibilidad y su maxima
expresién en Cristo. En Cristo, el
Logos Creador se hace Salvador,
diandose en la encarnacién, unien-
do los dos opuestos en uno: Dios y
el hombre, el Infinito y lo finito, el
Creador y la creatura. Pero, si tal
unién (hipostética) es posible, esto
se debe a que hay para ello en la
creatura —en sentido amplio, y no
sélo en el hombre, dice Rahner—
una suerte de “potencia obedien-
cial” (lo que é] ha llamado sobrena-
turalidad). De este modo, Cristo
deviene centro y culmen no sélo de
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la creacion, sino también de su sen-
tido y origen, y de la historia (cf. p.
203), y por lo mismo, presupuesto
de la especulacién teolégica. Habla-
mos asi de una “cristologia trascen-
dental™ “La reflexién cristolégica
nos ha obligado a retrotraernos a la
doctrina general de la relacién Dios-
criatura y ha hecho aparecer la cris-
tologia como la cima naturalmente
Unica, ‘especifica’, de esta relacién”,
escribe el propio Rahner (p. 204).

Esta puesta en relieve de Cristo
es otra expresién del punto de vista
netamente moderno de Rahner, en su
enfoque de la teologia, pues, como
indica Z.: “la propuesta programética
de la cristologia trascendental de R.,
que es enmarcar la cristologia dentro
del dmbito de las relaciones Dios-
mundo y practicar una cristologia
‘desde abgjo’, [...] apunta a la utiliza-
cién de categorias mas provenientes
del ambito existencial y personalis-
ta” (cf. pp. 204-205).

Z. sefiala como problemas de esta.
propuesta los siguientes: primero, el
peligro de la reduccién antropolégi-
ca, por defecto de explicitacién de la
cristologfa “descendente” del jesuita;
segundo, el estrechamiento de la teo-
logia positiva al solo dato escrituristi-
co, desechando buena parte sino “to-
das las elaboraciones teolégicas de la
Iglesia y de la historia conciliar” (p.
221). Aqui ve Z. “el verdadero talén de
Aquiles de la cristologia trascenden-
tal” (p. 201) y, por ende, de la teologia
rahneriana toda, por cuanto aquella
es uno de sus fundamentos o presu-
puestos; tercero, el aparente débito
hegeliano en la exposicién de la iden-
tidad del Logos inmanente y el econ6-
mico, puesto que Rahner, echando
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mano de —al menos— una expresién
hegeliana, entiende que el Logos, en
su mismidad, estd medido por lo
otro, por la naturaleza humana. Z. de-
fiende que no hay aqui, a pesar de las
apariencias, tal débito, porque “R. no
se refiere aqui a una necesidad del Lo-
gos inmanente de llegar a s{ mismo
por medio de su movimiento de sali-
da, de negacioén de si y retorno a si
mismo”, sino que es la identidad entre
Logos inmanente y econémico la que
es medida por la naturaleza humana
(cf. pp. 231-232).

Para marcar la diferencia entre
ambos pensadores baste decir que
Hegel explica la relacién Dios-mun-
do con la categoria “identidad”,
mientras que Rahner, fiel al modelo
calcedénico, mantiene “la absoluta
distincién en la mas profunda uni-
dad” (p. 233). Concluye Z. que “su
teologia del simbolo, entendida des-
de la Trinidad y desde la férmula
calcedénica, le permiti6 alejarse de
Hegel sin necesidad de tener que
anular ni la unidad ni la diferencia
entre Dios y el mundo” (p. 239).

El capitulo cuatro es una breve
sintesis del pensamiento de la Igle-
sia sobre la Trinidad, a los efectos
de demostrar la validez del axioma
Sfundamental y, de paso, la ortodo-
xia del pensamiento rahneriano (al
menos, la posibilidad de ser leido
ortodoxamente). Quizas el punto
mas interesante sea la puesta en te-
la de juicio, por parte del tedlogo
aleman, de los conceptos de “perso-
na” y “esencia” aplicados a la Trini-
dad; discusién que plantea sobre la
base de la mala inteleccion que de
estos tiene el cristiano medio y so-
bre el hecho de su extensién fuera
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del ambito teolégico. Todo ello in-
duciria, segin Rahner, a un cierto
“triteismo” en la concepcién de Dios
trino. Bl procurara, sin dejarlos to-
talmente de lado, seguir “el camino
econémico”, para descubrir al Dios
Padre que se revela dandose por
medio de su Hijo en el Espiritu (cf.
p. 250), evitando caer tanto en el
modalismo como en el subordina-
cionismo. Su idea es que, asi como
en otros tiempos la Iglesia acuiié un
vocabulario teolégico comprensible
para el cristiano medio (? sic) “pue-
da expresarse también en nuestros
dias sin emplear este par de concep-
tos” (cit. p. 252).

El autor culmina su trabajo pre-
sentando una “recopilacién de resul-
tados”. Estos son, sintéticamente:

1. La preocupacion pastoral con
la consiguiente revalorizacién de la
Trinidad como verdad salvifica, lo
cual permite integrar la realidad,
vista en su unidad y multiplicidad.

2. El valor del axioma fundamen-
tal, segin el cual la Trinidad inma-
nente deviene la econémica, no por
necesidad, sino por amor y sobrea-
bundancia, revelandose no para ser
simplemente conocida, sino para sal-
var al hombre.

3. El método trascendental como
uno (no el dnico) apropiadisimo para
comprender, desde la propia experien-
cia trascendental, ese autodonarse de
Dios al hombre para salvarlo. Por esto
mismo, en el pensamiento rahneriano
queda a salvo la diferencia entre Dios
y el hombre, porque “la autocomuni-
cacién presupone, precisamente, esa
alteridad irreductible” (p. 322).

4. La centralidad de Cristo, en
cuanto que en €l se verifica primera-
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mente el axioma fundamental. En Je-
sis se constata, por un lado, en cuan-
to Logos, que “el inmutable, precisa-
mente en virtud de su absoluta
plenitud, puede volverse mutable por
amor cuando se dice fuera de si mis-
mo” (p. 322); y por otro, en cuanto
hombre, que es posible afirmar la teo-
logia (la cristologia en este caso) en
una antropologia que se trasciende.

5. La concepcién del “Dios es
amor” johanico en el sentido de Dios
es necesariamente trino, esto es, au-
todonacioén, eterno salir de si para
darse el Padre al Hijo en el Espiritu
Santo.

6. La posibilidad de “elaborar una
teologia trinitaria a partir de las con-
diciones de posibilidad en el hombre
[creado libremente] como destinata-
rio de esta autodonacién divina” (p.
324).

7. La inteligencia y la voluntad,
y en paralelo, la verdad y el amor,
como las claves de la coincidencia
entre hombre y Trinidad. Z. le criti-
ca a R. el no haber elaborado del to-
do claramente el papel decisivo del
amor.

8. La necesidad, por parte del
hombre, para conocerse a si mismo
en su verdad existencial, de captar-
se a partir de su toma de conciencia
de su ser referido esencialmente a
Dios.

9. “La comprension de la Trinidad
COMO amor y como comunién de tres
personas, {...] comunion tripersonal”
(pp. 328-329), lo cual permite com-
prender mejor que la creacién del
hombre y de la historia sea un acto
libre de Dios que, por ser amor, es
diffusivus sui. El amor, en Dios, es
perijéresis, es este movimiento de
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entrega mutua, en apertura absolu-
ta de las divinas personas referidas
las unas a las otras.

El punto més débil, a juicio de Z,,
del pensamiento rahneriano, y justa-
mente aquel por donde puede filtrar-
se un cierto hegelianismo, es “su re-
chazo a concebir las diferencias
intratrinitarias como diferencias ver-
daderamente personales, [pues ello]
conlleva el peligro de volver a conce-
bir a Dios segin el modelo de una
sustancia absoluta y tinica que el mis-
mo R. queria evitar” (pp. 325-326).

La investigacién logra presentar
una buena sintesis de la teologia tri-
nitaria de Rahner, destacando sus
puntos clave. Y, con respecto a los
rasgos hegelianos de su pensamien-
to, los reduce a un minimo casi inevi-
table, en cuanto el tedlogo aleman no
puede no ser un “hijo de su tiempo”.

Gustavo Podestd
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Argentina dedicé su cuarto Seminario Intercéte-

dras a una reflexién sobre el tiempo y la historia.
A este trabajo fueron convocados integrantes de sus cdtedras de
Teologia Dogmatica, Moral y Pastoral, de Sagrada Escritura y de
Historia Eclesidstica, asi como invitados especiales de distintas
Facultades de Filosofia y Letras. De las once ponencias presenta-
das en el Seminario ha resultado el libro que ofrecemos al piblico
en el umbral del nuevo milenio. Con esta obra, la Facultad de Teo-
logia quiere expresar, en su més elevado nivel académico, su ad-
hesién al jubileo por el segundo milenio del nacimiento de Jesu-
cristo, Plenitud del tiempo y Sefior de la historia.

El contenido de esta publicacién intenta profundizar en las
realidades del misterio del tiempo y el sentido de la historia des-
de la fe cristiana, considerando sélo algunas cuestiones funda-
mentales mediante reflexiones interdisciplinares que han sido ob-
jeto de dialogo e intercambio. Por ello, este volumen puede
interesar a todos aquellos que en este particular momento histé-
rico se preocupan por discernir el sentido de los acontecimientos
¥y, especialmente, a los cristianos que quieren descubrir el paso de
Dios en el curso de la historia.

Es un signo de la providencia de Dios que el primer libro que
la Facultad presenta al comenzar el milenio esté dedicado a medi-
tar acerca del misterio de la historia en esta hora excepcional de la
Iglesia y el mundo. También es providencial que, mientras se prepa-
raba esta edicién, el papa Juan Pablo II publicara su carta Novo mi-
llennio ineunte para "pensar en el futuro que nos espera" (NMI 3) y
responder a "la llamada a la nueva evangelizacién" (NMI 40) del
tercer milenio, a partir de una actitud fundamental: la contempla-
ci6n del rostro de Cristo. Porque, "contemplado en su misterio di-
vino y humano, Cristo es el fundamento y el centro de la historia,
de la cual es el sentido y la meta dltima" (NMI 5).

I a Facultad de Teologia de la Universidad Catélica
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nidad alabando la gloria comin del Padre, del Hijo
y del Espiritu Santo; reconocer en el sacramento de la Eucaristia
la presencia del Salvador, Verbo encarnado en el seno de Maria
hace veinte siglos, como fuente permanente de vida, amor y co-
munién para la humanidad; e intensificar el compromiso por la
unidad plena de todos los cristianos y por la colaboracién de las
distintas religiones en la paz del mundo.

Por otra parte, “el nacimiento de Jesis en Belén no es un he-
cho que se pueda relegar al pasado”, porque “ante él se sitda la his-
toria humana entera: nuestro hoy y el futuro del mundo son ilumi-
nados por su presencia. El es ‘el que vive’ (Apoc 1, 18), ‘Aquel que
es, que era y que vendra’ (Apoc 1, 4)” (Bula Incarnationis mysterium
1). Por eso, la misién del pueblo de Dios y el presente afio santo pue-
den interpretarse como memoria, presencia y profecia de Jesucristo.
La Iglesia es sacramento de Cristo en la historia que, mediante su
misién evangelizadora y, especialmente, por la celebracidon litirgica,
conmemora la Pascua pasada, manifiesta la gracia presente y anti-
cipa la gloria futura. La celebraci6n jubilar hace presente el miste-
rio salvifico de Cristo por la actualizacién sacramental y anticipa
proféticamente la meta de la vida de la Iglesia y del cristiano en
Dios uno y trino. Asi, el tiempo mesidnico que fluye entre la Pascua
y la parusia del Sefior, del cual el Jubileo es un hermoso sacramen-
tal, es memoria y actualizacion, fiesta y presencia, profecia y antici-
po. Desglosando estas tres dimensiones surgen los nueve capitulos
de este libro articulados en tres secciones.

Desde hace dos mil afios, la Iglesia es la cuna en la que Ma-
ria coloca a Jesis y lo entrega, especialmente en la eucaristia, a la
adoracién y contemplacién de todos los pueblos. Ofrecemos este li-
bro como una sencilla contribucién para que se robustezca la fe, se
acreciente la esperanza y se haga mds activo el amor de todos los
miembros del pueblo de Dios, al servicio de un renovado compromi-
so de testimonio cristiano en el mundo del nuevo milenio.

elebrar el segundo milenio de la encarnacién re-
dentora del Hijo de Dios significa glorificar la Tri-
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desde sus raices cristianas y trinitarias, el papa

Juan Pablo II dispuso que el gran jubileo del afio
2000 fuera preparado por un trienio que considera estas raices
procediendo “desde Cristo y por Cristo, en el Espiritu Santo, al
Padre” (Tertio millennio adveniente 55).

Asi el trienio es coronado por la persona de Dios Padre, la
cual debe ocupar el pensamiento, la accién y la oracién del cristia-
no, segin se indica en el pasaje de Tertio millennio adveniente 49-
54. Este texto se organiza en tres ejes, cuyo punto focal es el amor.
En el ¢je teologal y trinitario descubrimos el amor del Padre que
define el ser mismo de Dios, vuelto hacia todo hombre con amor
universal y hacia todo marginado con amor preferencial; en el eje
moral vivimos nuestro amor de caridad, vuelto hacia Dios Padre
por la conversién y hacia nuestros hermanos, especialmente los
pobres, por el amor social y por la solidaridad; en el eje dialogal
practicamos el amor como valor y estilo de vida, como cultura o
“civilizacién del amor” (TMA 52).

Desglosando estos tres ejes en nueve lecciones, la Facultad
de Teologia de 1a UCA ha organizado el dltimo de sus cursos de
extensién: Caminando hacia el tercer milenio ~ IV y lo ha dedica-
do a la persona de Dios Padre. De ese curso ha resultado el pre-
sente libro, para que los colegas, alumnos y amigos que han acom-
pafiado con su asistencia puedan seguir profundizando.

Una contribucién al Jubileo, para que llegue a ser ese gran
acto de alabanza al Padre que refleja la formula paulina: “Bendi-
to sea el Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucristo, que nos ha
bendecido con toda clase de bendiciones espirituales, en los cielos,
en Cristo” (Ef 1, 3).

P ara celebrar la transformacién de la humanidad
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‘ ‘D ios envid a su Hijo nacido de mujer y esclavo
de una ley para rescatar a los esclavos de una
ley y para que recibiéramos la filiacién adopti-

va ... envid a nuestros corazones el Espiritu de su Hijo ... que clama
jAbba! {Padre!” (cf. G4l 4, 4-6).

Los tres afios de preparacién inmediata del jubileo del afio
dos mil se refieren a las tres personas divinas siguiendo el orden del
pasaje biblico citado: desde Cristo, en el Espiritu Santo, al Padre
(TMA 55).

Consagrado el primer afio del trienio a la misién de Dios
Hijo, el segundo afio fue dedicado a Dios Espiritu Santo, a su per-
sona y a su misién santificadora dentro de la comunidad de los dis-
cipulos de Cristo (TMA 44-48). La Facultad de Teologia de 1a UCA
dedicé a este tema el curso Caminando hacia el tercer milenio - 111,
una catequesis teolégica en diez encuentros dirigida a sus propios
alumnos, a profesores y estudiantes de las distintas facultades y a
los agentes pastorales con una formacién teolégica bésica.

Esas reflexiones teolégicas han sido cuidadosamente revi-
sadas por sus autores para la presente edicién, bajo el cuidado de
Monsefior Dr. Ricardo Ferrara y el pbro. Dr. Carlos Marfa Galli.

La editorial Paulinas y la FACULTAD DE TEOLOGIA ofre-
cen El soplo de Dios. Diez lecciones sobre el Espiritu Santo, como
una c4lida invitacién a todos los cristianos y hombres de buena vo-
luntad para que, con su lectura, el Espiritu Santo deje de ser el
gran “desconocido”.
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